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PREFACIO

Resultado de mais de sete anos de pesquisa, este livro é uma contribuigio para
a recuperagio da memdria histérica de um grupo geralmente esquecido, tanto
nos estudos afro-brasileiros como entre o povo-de-santo. O prestigio da nagao
jeje de Candomblé! € ainda reconhecido entre os especialistas religiosos, e

os pesquisadores nio deixaram de se referir ocasionalmente a aspectos parciais

do seu rito. No entanto, nio houve até agora nenhum livro dedicado a estudar
em profundidade e de forma pormenorizada essa “raiz” da cultura afro-bra-
sileira.

O livro enquadra-se ao mesmo tempo na drea da histéria e da antropologia
da religio afro-brasileira. Interdisciplinar, portanto, incide numa pluralidade de

temas diversos, mas internamente entrelagados, incluindo, entre outros: a
construgio da etnicidade jeje no Brasil Colénia, a contribui¢io dos cultos de
voduns no processo formativo do Candomblé, a micro-histéria de dois terreiros
de nagdo jeje € uma etnografia seletiva do pantedo e do ritual vodum contem-
porineo na Bahia.

Um outro aspecto significativo deste trabalho diz respeito ao uso comple-
mentar de fontes escritas e orais, em combinagio com a andlise dos comporta-
mentos rituais. Embora nio seja uma metodologia totalmente nova, essa
interface entre histéria e etnografia foi utilizada com pouca fregiiéncia nos
estudos afro-brasileiros. O cruzamento critico dessa variedade de fontes se
mostrou bastante fértil e abriu caminhos interpretativos que teriam sido im-
possiveis a partir da andlise de um tnico tipo de fonte. Esse exercicio foi espe-
cialmente relevante na reconstituigio da histdria dos terreiros Bogum de Sal-
vador e Seja Hund¢ de Cachoeira, no Recéncavo Baiano, ambos fundados por
africanos jejes, ainda na época da escravidao.

O recorte do objeto de estudo responde a critérios de natureza lingiiisti-

ca. Pode-se dizer que o livro trata da historiografia de duas palavras: jeje e vo-
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dum — a primeira de contetddo principalmente étnico e a segunda de con-
teido notadamente religioso. Essas palavras orientaram ¢ balizaram a pesquisa
documental, assim como a selegio dos terreiros onde foi realizado o traba-
lho de campo, j4 que essas congregagdes religiosas se autodefinem como per-
tencendo A “nagio jeje” e se distinguem de outras por cultuar certas divin-
dades chamadas vodum.

Para demarcar a drea geogrifica africana da qual provinham os grupos
étnicos que no Brasil foram conhecidos como jejes (tema do capitulo 1), tam-
bém utilizei critérios essencialmente lingiiisticos. Nesse sentido, segui a su-
gestio de H. B. Capo e adotei a expressio “drea dos gbe falantes” (Gbe-
speaking area), ou simplesmente “drea gbe”, para designar a regido setentrional
do atual Togo, Repiblica do Benim e o sudoeste da Nigéria, onde habitam os
povos tradicionalmente designados na literatura como adja, ewe, fon ou com-
binag¢6es desses termos como adja-ewe. “Gbe” ¢ o vocdbulo compartilhado
por todos esses grupos para designar lingua e, embora nio seja um termo de
auto-identifica¢do autéctone, tem a vantagem de nio ser um termo “etno-
céntrico” que privilegia o nome de um subgrupo para designar o conjunto.?
E precisamente entre esses povos com parentesco lingiiistico que desde tem-
pos antigos o termo “vodum” é usado para designar as divindades ou forgas
invisiveis do mundo espiritual.

A demarcagio de uma drea geogrifica com base em critérios lingiifsticos
responde a uma necessidade descritiva e analitica, mas cabe notar que a
drea gbe sempre constituiu uma sociedade pluricultural e poliétnica, em
que o sistema mercantil, as guerras e o sistema escravocrata favoreciam
fluxos populacionais de uma zona para outra, que contribufam para essa
diversidade.? Cidades como Uid4 e Abomey eram centros relativamente
cosmopolitas, compardveis, salvando as distdncias, com os nicleos urbanos
do Brasil Coldnia, onde também por razdes de ordem mercantil, ligadas
ao sistema escravocrata atlintico, se produzia a mesma confluéncia e o en-
contro de grupos humanos culturalmente diversos. Essa semelhanga estru-
tural sugere que certas dindmicas de identidade coletiva de grupos mino-
ritdrios, bem como suas estratégias de assimilagio e resisténcia em relagao
aos grupos dominantes, podiam ter-se reproduzido de forma paralela na
Bahia e na drea gbe.

Fredrik Barth fala de sistema social englobante para referir a estrutura so-
cial ou ao conjunto de relagdes sociais compartilhadas por todos os membros
de uma sociedade plural (o consenso macrossocial), e fala da manutencio de
fronteiras entre grupos étnicos como “organizagio da diversidade cultural” (a
diferenca microssocial). Esse autor insiste na necessidade de nio se confun-

dir cultura e etnicidade, pois a dltima seria uma dinimica desenvolvida a par-
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tir da valorizagdo de apenas alguns elementos culturais, os sinais diacriticos
que expressam as diferengas.

Porém a persisténcia dos grupos étnicos precisa de “um conjunto sistem4-
tico de regras dirigindo os contatos interétnicos”; em outras palavras, ¢ pre-
ciso que exista “uma congruéncia de cddigos e valores”, o que em dltima
instincia requer e cria uma “similaridade ou comunidade de cultura”.* Os
sistemas sociais multiétnicos comportam, portanto, uma relativa simbiose
cultural, um consenso de base a partir do qual se articula a diferenga. Como
veremos, o Candomblé é um claro exemplo dessa dinimica de progressiva
homogeneizagdo institucional, acompanhada de uma dinimica paralela de
diferencia¢io “étnica” estabelecida a partir de uma série discreta de elemen-
tos rituais.

Um dos problemas centrais deste trabalho é compreender a génese e a
manutengio das identidades étnicas dos africanos no Brasil. Para abordar essa
questdo optei por utilizar as teorias da etnicidade de cardter “relacional” pro-
postas por Barth, em detrimento daquelas de cardter “primordial” sustenta-
das por autores como Max Weber ou Clifford Geertz.” A teoria “situacional”
proposta por Barth entende a identidade étnica como uma dinimica rela-
cional, ou dialégica, segundo a qual “o nés se constréi em relagio a eles”.
A identidade étnica nio seria, portanto, simplesmente um conglomerado de
sinais diacriticos fixos (origem, parentesco bioldgico, lingua, religido etc.),
mas um processo histdrico, dindmico, em que esses sinais seriam selecionados
e (re)elaborados em relacio de contraste com o “outro”.* Como sugere Carnei-
ro da Cunha, “a cultura original de um grupo étnico, na didspora ou em situa-
¢bes de intenso contato, nio se perde ou se funde simplesmente, mas adquire
uma nova fungio, essencial e que se acresce as outras, enquanto se torna ma
cultura de contraste”.’

Por seu lado, Abner Cohen concebe os grupos étnicos como grupos de
interesses que manipulam elementos da sua cultura “tradicional” como meio
para incentivar a unidade do grupo na busca pelo poder.® Nesse sentido, a
andlise realizada no capitulo 2 sobre a construgio da identidade jeje na Bahia
dos séculos XVIII e XIX sugere que os africanos desenvolviam “estratégias de
identidade” nas quais os atores sociais, em fungao da sua avaliagio da situa-
¢ao, utilizavam seus recursos de identidade de maneira estratégica, geralmente
com o intuito de atingir algum objetivo. Por exemplo, um escravo ou liberto
podia identificar-se, dependendo do contexto ¢ do interlocuror, como savalu,
jeje, mina ou africano, indo da categoria mais particular 2 mais genérica. As
diversas categorias de identidade funcionariam, por assim dizer, de forma su-

perposta, ou como as bonecas russas encaixadas umas nas outras.
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Desse ponto de vista, nio existiria tanto uma identidade unica, fixa e
rigida, mas multiplos e cruzados processos de identificacio gerados por con-
textos e interlocutores especificos. Nessas interagdes sociais, certos sinais
diacriticos, fluidos e flexiveis, seriam valorizados em fungio da utilidade de
uma determinada identifica¢do e de acordo com as preferéncias ¢ os inte-
resses do momento. Mas essa instrumentalizagao da identidade tem seus li-
mites no sentido de que a identidade é também resultante da identificagio
imposta pelos outros, e o individuo ou grupo deve considerar esses limites
na sua estratégia.” A confluéncia do cardter “situacional” dos processos de
identificagdo, com a existéncia de um repertério variado de categorias re-
ferenciais, permitem postular a nog¢io de uma identidade multidimensional.
O caso jeje sugere que a plasticidade e multiplicidade identitdrias, que nor-
malmente se atribuem 4 modernidade tardia, foram um fenémeno que j4
se dava pelo menos desde o século XVIII.

Ainda no capitulo 2 aponta-se para a importincia critica das dindmicas
associativas e a formacgio de institui¢des sociais, tais como irmandades catéli-
cas, grupos de trabalho ou candomblés, como espagos de sociabilidade nos quais
os processos contrastivos de identificagdo étnica encontravam um campo de ex-
pressio fecundo. Alids, o Ambito das prdticas e valores religiosos foi um dos
espagos culturais mais ricos para a articulagio das diferengas étnicas. E assim
que, intimamente imbricado com o problema da identidade étnica dos africanos
no Brasil, nos capitulos 3 ¢ 4 abordo o processo de institucionalizagio do Can-
domblé ¢ a sua contribuigio para a formag¢iao de uma “cultura afro-brasileira”.

Um dos temas centrais dos estudos comparativos sobre a religido afro-ame-
ricana ¢ o relativo grau de continuidade ou de mudanca sofrido pelas culturas
religiosas de origem africana no Novo Mundo. Enquanto autores como Mel-
ville Herskovits ou Roger Bastide deram énfase especial 2 continuidade das
formas culturais africanas e 2 “tenacidade da tradi¢io”, mais recentemente ou-
tros autores tém notado as “dramdticas” mudangas que ocorreram no processo
de transferéncia, concluindo que a experiéncia do Novo Mundo praticamente
diluiu a heranga africana. O dilema estd em saber se a cultura negra ou, no
caso mais concreto que nos ocupa, a religido afro-brasileira deve ser entendida
como retengio ou sobrevivéncia de africanismos, ou como adaptagio criativa
a dureza da escravidio e do racismo.

A primeira corrente interpretativa valoriza o conceito de sobrevivéncia cul-
tural, introduzido por Herskovits, para designar aqueles elementos da antiga
cultura conservados “idénticos” na nova cultura “sincrérica”, buscando provar
a qualquer prego a continuidade da cultura apesar das mudangas aparentes.

Essa interpretagio, assumida também pelo setor “tradicionalista” dos prati-
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PREFACIO

cantes de Candomblé, tem reforgado a ideologia da “pureza” énica e ritual
dessa instituigio ¢, legitimada por “mitos” histéricos, sustenta uma idéia da
tradigdo como repeti¢io invaridvel. Nos estudos afro-americanos essa postura
se alinha normalmente com uma ideologia afro-céntrica."

J4 a segunda corrente interpretativa encara a tradigao como estimulo para
a inovagio e a mudanca; destaca a hibridez, ou crioulizagdo, da religido afro-
brasileira e a necessidade de estudd-la e entendé-la nao em relagio as origens
africanas, mas dentro da especificidade do processo histérico e do contexto
sociocultural brasileiro. Esse modelo critica a obsessiva busca por “africa-
nismos” ou sobrevivéncias culturais africanas empreendida pelos pesquisadores,
0 que, em certos casos, ¢ visto como uma forma de “exotizar” a religido. Vale
notar que a tese “crioulista’ no nega a continuidade com a Africa, mas enfatiza
os processos culturais que, no novo contexto colonial, modificaram considera-
velmente algumas prdticas rituais, mantendo outras, ¢ buscando paralelos
entre diferentes tradigdes religiosas.'!

Nesse ambito tedrico, Sidney Mintz ¢ Richard Price, influenciados pela
antropologia simbdlica americana, sugerem um novo enfoque nos estudos so-
bre continuidade e mudanga. Mais que comparar as formas e a funcionalidade
dos elementos religiosos, eles chamam a aten¢io para a necessidade de compa-
rar o sentido dos “africanismos” e a persisténcia de certas orientagdes coguitivas
ou “visdes do mundo” (world views); enfim, sugerem comparar nio os aspec-
tos estruturais das representagdes culturais africanas e diaspéricas, mas o que
essas representagdes significam, pretendem e expressam.'?

O problema da permanéncia e da mudanga, ou da interagdo entre estru-
tura e agdo, é um dos temas recorrentes nos estudos antropolégicos. Com
certas especificidades, essa problemdtica ¢ aplicdvel também i religido afro-
brasileira. Comprova-se, na histéria do Candomblé, a persisténcia de certos
valores e prdticas junto i ressignificagio ou cria¢ao de outros. Hd, portanto,
alguma coisa que permanece ao lado de outra que muda. Defendo a necessi-
dade de entender a simultaneidade ou sincronia dos processos de continuida-
de e descontinuidade, assim como a necessidade de entender a proporgio en-
tre essas dinimicas. O problema é uma questao de énfase, ¢ 0 meu acento nio
cai sobre os “africanismos” ou as “invengdes”, mas sobre a complexa interagao
entre ambos.

Herskovits definiu a nogao de reinterpretacio (ou, na sua versio atualizada,
ressignificacio) como “o processo pelo qual antigas significa¢ées sao atribui-
das a elementos novos ou pelo qual novos valores mudam a significagio cultu-
ral de formas antigas”.'? O interesse dos culturalistas em demonstrar a conti-

nuidade dos significados (inclusive nas mudangas) levou-os a dar uma énfase
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na primeira parte da definigiao. Do seu lado, os defensores da tese crioulista
tenderiam a destacar a segunda parte da defini¢io, privilegiando o conceito
de agéncia, do envolvimento ativo e transformador dos préprios participan-
tes. Sahlins fala da continua “reavaliagio funcional” das categorias culturais
e de como “a cultura é alterada historicamente na agao”.!

Sabemos que nem todos os legados culturais sdo continuos e nenhum deles
¢ primordial. Ora, poderfamos nos perguntar se o Candomblé seria 0 mesmo
se os grupos africanos importados para o Brasil tivessem sido outros. Nao hd
como responder com precisio a essa questdo, mas ¢ provdvel que sem a contri-
buicao dos grupos da Africa ocidental o Candombl¢ dificilmente teria che-

~gado as formas de organizagio conventual pelas quais é reconhecido hoje em
dia. Em outras palavras, a especificidade de certas tradigoes religiosas africa-
nas foi tdo importante quanto o sistema da escravidio para determinar a for-
magao dessa instituigao religiosa.

Uma das teses centrais deste trabalho, exposta nos capitulos 3 e 4, sustenta
que foram as tradigoes religiosas da Costa da Mina, ¢ em especial as da 4rea
gbe, isto ¢, os cultos de vodum, os que providenciaram no Brasil setecentista
os primeiros referentes para a organizagio do grupo religioso numa estrutura
eclesial ou conventual. O tipo de atividade devocional desenvolvido a partir
da consagragio de devotos as divindades mediante processos de iniciagdo, com
a instalagao de altares fixos em espagos sagrados estdveis, contrastava com as
prdticas terapéuticas e oraculares de cardter mais individualizado e itinerante,
préprias da maioria dos calundus coloniais.

Através da andlise cronolégica da documentagio sobre as prdticas religiosas
dos africanos nos séculos XVIII e XIX percebe-se um processo de progressiva
complexidade, tanto no aspecto ritual como na organizagio do grupo reli-
gioso. Como sugeri, penso que os especialistas religiosos jejes, com sua ex-
periéncia e memoria das tradigoes do culto de voduns na drea gbe, propor-
cionaram importantes referentes para a institucionalizacio do Candomblé,
particularmente no que tange 4 organizagio de congregagdes extradomésticas
de tipo eclesial.

Essa tese ¢ complementada com o argumento, desenvolvido no capitulo 7,
de que a justaposigdo de vdrias divindades num mesmo templo e a organi-
zagio de performance ritual seriada, caracteristicas do Candomblé contempo-
rineo, encontram nas tradi¢des voduns da drea gbe um claro antecedente
desde pelo menos o século XVIII, sobretudo no 4mbito dos cultos reais ou das
linhagens socialmente dominantes em cidades como Uidd ou Abomey. Por-
tanto, a constituigio de cultos de multiplas divindades nao seria, como tem

sustentado a literatura,'* apenas uma “invengio” local resultado das novas con-
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PREFACIO

di¢bes socioculturais do Brasil, especificamente da Bahia, mas encontraria nos
cultos de vodum na Africa um modelo organizacional que teria sido replicado
por variados grupos étnicos com suas divindades particulares.

Estou, entdo, apesar de ciente das transformagées, enfatizando de algum
modo cerras continuidades, no que se refere as linhas estruturais dos cultos,
e a importincia de algumas tradig6es religiosas africanas nesse processo. Po-
rém, € preciso insistir que nao estou defendendo um dnico “modelo primor-
dial” do Candomblé, nem quero reduzir a sua formagdo a um simples con-
glomerado de continuidades diretas. Sabemos, por exemplo, como o carisma
de um lider religioso pode ser determinante na legitimagio de um novo com-
portamento ritual e na sua posterior réplica por parte de outros. Assim, o in-
dividuo como transmissor de cultura se converte em agente de mudanga, ¢
por isso a histéria do Candomblé precisa fazer um esforgo de aproximagio
aos sujeitos histéricos que foram seus protagonistas.

E sob essa perspectiva que os capitulos 5 e 6 ensaiam uma reconstituigio
histérica, em longue durée, desde a segunda metade do século XIX até nos-
sos dias, de duas congrega¢des de Candomblé jeje-mahi, o Bogum e o Seja
Hundé. Um dos objetivos foi organizar com o méximo de rigor possivel os
escassos dados documentais ¢ os multiplos e contraditérios testemunhos
orais sobre a histéria dessas comunidades jejes. Trata-se de uma tentativa pro-
viséria que, sem duvida, poderd ser acrescida e refinada por futuras pesqui-
sas. Com base nesse cruzamento de fontes escritas e orais, o esfor¢o para a
recupera¢io da meméria histérica dos jejes alinha-se com o interesse geral
da Nova Histéria por estudar a histéria cultural dos grupos minoritdrios, dos
grupos subalternos, dos excluidos e dos “sem-histéria”.

Esses capitulos também fornecem um material interessante para exami-
nar a dindmica de cooperagio, conflito ¢ complementaridade das liderangas
religiosas no Candomblé. A articulagio de redes de solidariedade e aliangas
estratégicas se mistura com a luta pelo poder nos periodos de sucesséo, as ri-
validades entre fac¢bes concorrentes, as acusagoes de feitigaria e as sangoes
das divindades para dirimir os confrontos. A micropolitica no Candomblé,
e no jeje em particular, revela-se extremamente dinimica e complexa. Uti-
lizando conceitos de Victor Turner, poderfamos dizer que o conflito se
desenvolve no 4mbito dos “dramas sociais” (com os quatro estdgios de rup-
tura, crise, solugdo e reintegragdo ou cisma) e ¢ resolvido através do ritual,
por sua vez entendido como algo regenerador e criativo.'

No capitulo 7 e, sobretudo, no 8, ambicionei entender o fator diferencial
da identidade religiosa jeje dentro do Candomblé, retomando certas idéias

expostas em relagio aos processos de identificagio étnica. O objetivo é identi-
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ficar 0 que torna a nagio jeje diferente das outras, ¢ esse interesse decorre,
em primeiro lugar, da constatagao de que esta é uma preocupagio comum
entre o povo-de-santo, expressa de variadas formas pelos préprios praticantes.
Esse fator diferencial pode ser pensado como incluindo principalmente dois
aspectos simultdncos: 1) certos elementos especificos da drea gbe que, embora
ressignificados ou nio, ainda persistem; ¢ 2) um processo relacional de
contraste com grupos concorrentes (isto é, jeje versus nagd). Privilegiei o se-
gundo aspecto, no qual as rela¢des de contraste demarcam fronteiras entre

as nagdes, do mesmo modo como acontece com os grupos étnicos. A identi-

dade religiosa ¢, portanto, relacional e se expressa no contexto de um con-

senso institucionalizado.

O capitulo 7 examina o pantedo jeje em relagdo a seus antecedentes afri-
canos, focalizando as divindades voduns que, sem divida, constituem um dos
sinais diacriticos da liturgia jeje. No capitulo final hd uma aproximagio mais
etnogréfica ¢ descritiva do ritual jeje. Cabe alertar que essa etnografia — resulta-
do de um dado observador, num certo momento e num dado lugar — nio deixa
de ser aproximativa e estd longe de ser exaustiva. Sabe-se que o povo jeje é
muito reservado e nao conversa com facilidade sobre a sua religizo, o que tal-
vez constitua outro de seus sinais diacriticos. Em diferentes momentos, minha
condigdo de estrangeiro, de ndo-iniciado, ou até de branco, gerou resisténcia
mais ou menos explicita por parte de certos individuos, e foi sé com muita
paciéncia e persisténcia que consegui ganhar a confianga de outros. Indimeros
aspectos da liturgia interna das casas jejes permaneceram ocultos, e outros
que porventura cheguei a conhecer foram censurados no texto por demanda
explicita dos praticantes. Fol assim, através da assidua observagio participante
dos sucessivos ciclos de festas anuais, que, aos poucos, consegui entender
comportamentos e praticas rituais de intricada complexidade ¢ identificar as
singularidades da nagio jeje.

Para finalizar, cabe notar que este trabalho, pelo seu foco e recorte, tende
a valorizar o jeje. Ora, essa valorizagio ndo responde a nenhuma proposta de
“purificar” ou reificar essa tradigdo, como poderiam pensar alguns leitores
inadvertidos, mas € resultado de um interesse em reconhecer e calibrar na sua
justa medida a sua contribuigio (clato que nao tinica!) no processo formativo
do Candomblé. A valorizagio aqui elaborada em torno dos jejes nio responde
a qualquer nogdo de “superioridade cultural” dessa tradi¢ao, mas a um demo-
rado trabalho de inferéncias a partir de dados empiricos relativamente con-
fidveis e a comprovagio de que efetivamente os cultos de vodum tiveram um
papel critico na formagao do Candomblé. A perspectiva histérica ¢ impor-

tante na medida em que permite entender ou avaliar o jogo das continuidades
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e mudangas. Nio foi 2 minha intencéo utilizar “a Histéria” de forma ideols-

gica, apontando origens e defendendo continuidades diretas entre a Africa e

o Brasil para justificar ou legitimar qualquer hierarquia cultural, como certa

literatura e tradigbes orais tendem a sugerir em relagdo a outras nagoes.

NOTAS

6

Ao longo deste trabalho, utilizo o termo “Candomblé” com inicial maidscula para me
referir A instituigdo religiosa como um todo, e 0 mesmo termo com inicial mindscula
para me referir a congregagbes religiosas ou terreiros especificos.

Capo, Comparative....

Fredrik Barth define uma sociedade poliétnica como aquela “integrada no espago mer-
cantil, sob o controle de um sistema estatal dominado por um dos grupos, mas dei-
xando amplos espagos de diversidade cultural nos setores de atividade religiosa e do-
méstica”. Barth, “Grupos...”, p. 197.

Barth, “Grupos...”, pp. 196, 200.

Para Weber, a “comunhio étnica” se reduz, em tltima andlise, a crenca subjetiva numa
origem comum, real ou imaginada (Economia..., p. 270). Para Geertz, a ligagdo étnica
“possui um poder de coagio indescritivel e por vezes esmagador de ¢ em si prépria” e
decorre “de certo sentido absoluto e inexplicdvel atribuido ao préprio lago em si” (O/ld
societies..., p. 109); para a distingdo entre teorias primordiais e relacienais, ver Rex,
Raga..., p. 49.

Barth, “Grupos...”, p. 194. Para estudos sobre a etnicidade como interagio social, com
uma abordagem construtivista e uma atengio para a formagdo histérica, ver, entre
outros, Roosens, Creating ethnicity...; Eriksen, Ethnicity and nationalism; Cunha, “Etni-
cidade...”. Em estudos afro-brasileiros, Dantas, Vovd...; M. 1. C. de Oliveira, Re-
trouver...; Slenes, “Malungu...”.

Cunha, “Etnicidade...”, pp. 35-39 (grifo nosso).

Cohen, Urban... Para teorias da etnicidade como expressio de interesses, ver também
Glazer ¢ Moynihan, Beyond...

Sobre as teorias de etnicidade inscrumentalistas, ver, por exemplo, Banton, Racial....
Cabe notar que hd dois tipos de “outros” em relagio ao individuo: aqueles de scu pré-
prio grupo ¢ os de outros grupos.

Herskovits, “African...”, pp. 635-43; The myth..., p. xxxvii; Bastide, Sociologia...; Verger,
Orixds...; Elbeim dos Santos, Os Nagé...

Ver, por exemplo, Dantas, Vovd...; Capone, La quéte...

Mintz ¢ Price, An anthropological..., pp. 5-7; Barnes, Africas..., pp. 9-10.

Herskovits, Acculturation...; citado e traduzido em Cuche, 4 nogdo..., p. 118.
Sahlins, Ithas..., pp. 7, 17.

Por exemplo, Verger, Notas.., p. 15; “Raisons...”, pp. 144-45; Bastide, Sociologia...,
pp. 113, 316.

Turner, Schism.... Ver também Maggic, Guerra...
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ENTRE DUAS COSTAS:
NACOES, ETNIAS, PORTOS E TRAFICO DE ESCRAVOS

NACOES “AFRICANAS” E DENOMINACOES “METAETNICAS”

O presente capitulo apresenta algumas informagoes e reflexdes sobre a cha-
mada “na¢io” jeje a partir de uma andlise do contexto da Africa ocidental e
da historiografia desse etnénimo em relagio ao trifico de escravos. Mas,
antes de avaliar quem eram os jejes, é importante entender o que foi conside-
rado como “na¢do” nos séculos XVII e XVIII.

Ao lado de outros nomes como pais ou reino, o termo “na¢io” era utiliza-
do, naquele periodo, pelos traficantes de escravos, missiondrios e oficiais admi-
nistrativos das feitorias européias da Costa da Mina, para designar os diversos
grupos populacionais autéctones. O uso inicial do termo “nagdo” pelos ingleses,
franceses, holandeses e portugueses, no contexto da Africa ocidental, estava
determinado pelo senso de identidade coletiva que prevalecia nos estados mo-
ndrquicos europeus dessa época, e que se projetava em suas empresas Comerciais
¢ administrativas na Costa da Mina.

Esses estados soberanos europeus encontraram um forte e paralelo sentido
de identidade coletiva nas sociedades da Africa ocidental. Essa identidade ba-
seava-se, sobretudo, na afiliagao por parentesco a certas chefias normalmente
organizadas em volta de instituigdes mondrquicas. Por outra parte, a identidade
coletiva das sociedades da Africa ocidental era multidimensional ¢ estava articu-
lada em diversos niveis (étnico, religioso, territorial, lingiifstico, politico). Em
primeiro lugar, a identidade de grupo decorria dos vinculos de parentesco das
corporagdes familiares que reconheciam uma ancestralidade comum. Nesse nivel,
a atividade religiosa relacionada com o culto de determinados ancestrais ou de
outras entidades espirituais era o veiculo por exceléncia da identidade étnica ou
comunitdria.' Tal pertenca era normalmente assinalada por uma série de marcas

fisicas ou escarificagbes no rosto ou em outras partes do corpo.
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A cidade ou territério de moradia e a lingua também eram importantes
fatores e denominagoes de identidades grupais. Na Africa ocidental existe um
sistema geral de nomeagdo pelo qual as cidades compartilham o mesmo nome
com seus habitantes.? Finalmente, aliangas politicas e dependéncias tributdrias
de certas monarquias também configuravam novas e mais abrangentes identidades
“nacionais”.

Essa diversidade de identidades coletivas estava sujeita a transformagdes
histéricas, devido a diversos fatores, tais como alian¢as matrimoniais, guerras,
migra¢oes, agregagao de linhagens escravas, apropriagio de cultos religiosos
estrangeiros ou mudangas politicas. Em muitos casos, as denominagoes de

~certos grupos eram criadas por povos vizinhos ou poderes externos, sendo sub-
seqiientemente apropriadas pelos membros dos grupos assim designados.
Cabe notar também que a imposicio dessas denominag¢des externas muitas
vezes inclufa uma pluralidade de grupos originalmente heterogéneos.

E nessa perspectiva que devemos entender a formagio de uma série de
“nagbes” africanas no contexto colonial brasileiro. No século XVI falava-se
de “gentio da Guiné” ou de “negro da Guiné” para referir-se de uma forma
genérica aos africanos. Mas j4 na primeira metade do século XVII comegam
a distinguir-se as vdrias nagdes. Em Recife, em 1647, na época da guerra con-
tra os holandeses, Henrique Dias, chefe do Regimento dos Homens Pretos,
escreveu uma carta em que mencionava: “De quatro nagdes se compde esse
regimento: Minas, Ardas, Angolas e Crioulos”.* A mengio aos crioulos (des-
cendentes de africanos nascidos no Brasil) como uma “nagdo” jd sugere que
no século XVII esse conceito nio respondia a critérios politicos ou étnicos
prevalecentes na Africa, mas a distinges elaboradas pelas classes dominan-
tes na colénia em funcio dos interesses escravistas.

André Jodo Antonil, padre jesufta que viveu no século XVII ¢ publicou a
obra Cultura e opuléncia do Brasil, em 1706, escreveu: “E porque comumente
[os escravos] sdo de nagdes diversas [...]. Os que vém para o Brasil sao Ardas,
Minas, Congos de S. Thomé, d’Angola, de Cabo Verde, ¢ alguns Mogambique,
que vém nas naus da India”.* No século XVIII deixa-se progressivamente de
falar em “gentio da Guiné”, embora a denominagio “gentio da Costa” seja ainda
comum em Salvador, e a classificagio dos africanos por nagdes parece impor-
se, coincidindo com o incremento e diversificagio do trdfico, sujeito agora a
uma maior complexidade de rotas e portos de origem.

Os nomes de nagio, como vimos na citagio de Antonil, ndo sio homoge-
neos ¢ podem referir-se a portos de embarque, reinos, ctnias, ilhas ou cidades.
Eles foram utilizados pelos traficantes ¢ senhores de escravos, servindo aos seus

interesses de classificagdo administrativa e controle. Em muitos casos, os portos

24



ENTRE DUAS COSTAS

ou a drea geogrifica de embarque parece ter sido um dos critérios prioritdrios
na elaboragio dessas categorias (Mina, Angola, Cabo Verde, Sao Tomé etc.).
Tratava-se, portanto, de denominagdes que nao correspondiam necessariamente
as autodenominagdes étnicas utilizadas pelos africanos em suas regices de ori-
gem. Como aponta Maria Inés Cortes de Oliveira, as nagaes africanas, “tal como
ficaram conhecidas no Novo Mundo, nio guardavam, nem no nome nem em
sua composi¢io social, uma correlagao com as formas de auto-adscri¢io cor-
rentes na Africa”.’ Talvez, cabe frisar, o processo nio fosse tio unilateral ou
radical, pois existiram casos em que as denominagdes utilizadas pelos trafi-
cantes correspondiam efetivamente a denominagoes érnicas ou de identida-
de coletiva vigentes na Africa, mas que, aos poucos, foram expandindo a sua
abrangéncia seméntica para designar uma pluralidade de grupos anteriormen-
te diferenciados. Esse parece ter sido o caso de denominagdes como jeje e
nagd, entre outras.

Analisarei em detalhe o caso jeje mais adiante. No segundo caso, por exem-
plo, sabemos que nagd, anagd ou anagonu era o etndnimo ou autodenomi-
nagio de um grupo de fala iorub4 que habitava a regido de Egbado, na atual
Nigéria, mas que emigrou ¢ se disseminou por vdrias partes da atual Repu-
blica do Benim. Ao mesmo tempo, os habitantes do Daomé, reino que se
manteve desde meados do século XVII até o final do século XIX, comegaram
a utilizar o termo “nagd”, que na lingua fon tinha provavelmente um sentido
derrogatdrio, para designar uma pluralidade de povos iorubd-falantes sob a in-
fluéncia do reino de Oyo, seu vizinho e temido inimigo. Desse modo, uma au-
todenominacio étnica, restrita a um grupo particular, passou a ser utilizada
por membros alheios a essa comunidade para assinalar um grupo de povos
mais amplo.°

A légica dessa generalizagio reside no fato de esses povos compartilharem
uma série de componentes culturais, como lingua, hdbitos e costumes. Com
o tempo, esse grupo de povos de fala iorubd passou a assimilar a denominagao
externa imposta pelos daomeanos e, uma vez desprendida do seu sentido der-
rogatério inicial, a utilizd-la como autodenominagao. Por sua vez, os trafican-
tes europeus apropriaram-se do uso local que os daomeanos faziam do termo
“nagd”, e este foi assim transferido ao Brasil, preservando a dimensio gené-
rica e inclusiva estabelecida pelos daomeanos.

Para analisar esse tipo de processo, parece util tentar distinguir entre deno-
minag¢des “internas’, utilizadas pelos membros de um determinado grupo para
identificar-se, e denominagdes “externas”, utilizadas, seja pelos africanos ou
pelos escravocratas europeus, para designar uma pluralidade de grupos inicial-

mente heterogéneos. Para o primeiro caso, poderl’amos utilizar a expressao
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“etnénimo” ou simplesmente “denominagio étnica’; para o segundo caso, pode-
rfamos utilizar a expressio “denominacio metaétnica”, que, segundo o pesqui-
sador cubano Jestis Guanche Pérez, seria a denominacgio externa utilizada para
assinalar um conjunto de grupos étnicos relativamente vizinhos, com uma
comunidade de tracos lingiifsticos e culturais, com certa estabilidade territorial
¢, no contexto do escravismo, embarcados nos mesmos portos.’

Cabe notar que as denomina¢des metaétnicas (externas), impostas a gru-
pos relativamente heterogéneos, podem, com o tempo, transformar-se em de-
nominagoes étnicas (internas), quando apropriadas por esses grupos e utili-
zadas como forma de auto-identificacio. O conceito de denominagio me-
taétnica € dtil apenas para descrever o processo pelo qual novas identidades
coletivas sdo geradas a partir da inclus@o, sob uma denominacio de cardter
abrangente, de identidades inictalmente discretas e diferenciadas. Utilizando
essa terminologia, poderfamos dizer que os traficantes e senhores do Brasil co-
lonial foram responsdveis pela elaboragio de uma série de denominagées me-
taétnicas — em fungio dos pontos de compra ou embarque de escravos —,
enquanto outras, como o caso nagd, jd operativas no contexto africano, foram
apropriadas ¢ gradualmente modificadas no Brasil.

Desse modo, os africanos chegados ao Brasil encontravam uma pluralidade
de denominagbes de nagao — umas internas e outras metaétnicas — que lhes
permitia multiplos processos de identificagio. Aqueles africanos nao habitua-
dos as denominagdes metaétnicas jd na prépria Africa, uma vez no Brasil, ra-
pidamente as assimilaram e passaram a utilizd-las pela sua operacionalidade
na sociedade escravocrata, enquanto geralmente reservavam o uso das deno-
minagdes étnicas vigentes nas suas regides de origem para o contexto social
mais restrito da comunidade negro-mestiga.

Mariza de Carvalho Soares utiliza o conceito de grupo de procedéncia para
referir-se ao conjunto de povos englobados sob uma mesma denominagio me-
taétnica. Essa autora distingue entre o uso do termo “nagio” como emblema
da identidade de procedéncia (nagao angola, nagio mina) e o uso do termo “na-
¢io” como referéncia a uma identidade étnica (nagio ketu, nagao makii).’ Tra-
ta-se de outra terminologia para analisar 0 mesmo problema. Aqui evitarei
falar de grupos de procedéncia ou identidades de procedéncia porque me parece
que os processos identitdrios construidos em torno das denominag¢des me-
taétnicas (mina, angola, nagd) nio se restringiam exclusiva ou principalmente
a4 consciéncia de uma procedéncia geogrdfica comum. O conceito de pro-
cedéncia, como fator determinante na construgio da idéia de nagio, estd li-
gado a teorias da etnicidade de cardter primordial que privilegiam a origem,

enquanto a minha perspectiva se situa mais no 4mbito das teorias da etni-
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cidade relacionais. A formacdo de nagoes africanas no Brasil é aqui entendi-
da especialmente como o resultado de um processo dialégico e de contraste
cultural ocorrido entre os diversos grupos englobados sob as vdrias denomi-
na¢Oes metaétnicas.

O resultado dessa dinimica é que as denominagdes de nagio adquiriram con-
tetddos distintos segundo as diferentes épocas ¢ regioes do Brasil. Consideremos,
como ilustrativo, o caso do termo “mina’. Assim como a expressio “‘gentio da
Guiné”, utilizada no século XV1, “mina” foi uma denominagio que, ao longo do
tempo, ampliou o seu dominio semantico até quase se transformar em um si-
nénimo de africano. Mas isso nio foi sempre assim. Inicialmente, “mina” ti-
nha significado restrito e designava os escravos embarcados no Castelo de Sdo
Jorge da Mina (ou Sio Jorge d’Elmina). Esse forte foi construido na Costa do
Ouro, atual Gana, pela Coroa portuguesa, entre 1482 ¢ 1484 ¢, até 1637, quan-
do os holandeses o ocuparam, foi o enclave portugués mais importante para o
comércio de ouro e o trifico de escravos.

O Forte de Sao Jorge da Mina constituia um centro para o qual escravos de
vdrias partes da costa ocidental africana eram levados. A correspondéncia
de Duarte Pacheco Pereira, capitido do forte entre 1520 e 1522, menciona a pre-
senga de escravos chegados do distante reino do Benim, localizado na atual Ni-
géria, na drea que os ingleses j4 entdo denominavam Costa dos Escravos. Tam-
bém escravos vindos do Congo passavam pelo forte antes de serem embar-
cados para as Américas. Jd4 na década de 1660, Wilhelm Johann Miiller,
sacerdote da Danish African Company, por exemplo, alude 2 presenga de
escravos de Allada na Costa do Ouro. Vemos assim que, desde o inicio, “mina”
identificava um porto de embarque e que os escravos ali comprados podiam
ter procedéncias bem diversas.”

A partir de 1680, os gis de Accra e os fante-anés de Elmina chegaram 2
drea de Pequeno Popo e Glinji, na costa do atual Togo, escapando das guer-
ras com os akwamus. Os fugitivos gas, dada a sua procedéncia da Costa do
Ouro, foram chamados minas pelos europeus, jd no século XVIL.'® Esses minas
se misturaram com os moradores locais, como os hulas e uatchis, constituindo,
no século XVIII, o reino Gen ou Genyi, cujo maior porto se situou em Pe-
queno Popo (Aneho). O reino Gen esteve envolvido no trifico de escravos,
sendo que a denominagio “mina’, principalmente nas dltimas décadas do século
XVIII e nas primeiras do XIX, também podia designar escravos embarcados em
Ancho e em outros portos da zona ocidental do rio Mono.

Como foi notado por Verger, a expressio “Costa da Mina” passou paulati-
namente a designar ndo a Costa do Ouro, mas, mais precisamente, a Costa

dos Escravos, isto ¢, a costa a sotavento do Castelo de Sao Jorge da Mina,
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que se estendia do delta do rio Volta, em Gana, até a desembocadura do rio
Niger (rio Lagos), na Nigéria. Conseqiientemente, como bem observou Nina
Rodrigues, mina ou “preto mina” podia designar africanos nao sé da Costa do
Ouro como também da Costa do Marfim e da Costa dos Escravos, esta dltima
incluindo Togoland, Benim ¢ Nigéria ocidental.'' Desse modo, a abrangéncia
semintica do termo “mina” passou a incluir quase todos os povos do Golfo do
Benim, desde um ashante até um nagb.

Esse processo de mudanca semintica explica por que o termo significou
coisas distintas no Rio, em Minas Gerais, na Bahia ou no Maranhio. No Rio
de Janeiro, referéncias a escravos da Costa da Mina aparecem desde infcios do

“século XVII e, como demonstram os compromissos de irmandades catélicas de
homens pretos do século XVIII, mina parece corresponder aos povos da atual
Republica do Benim, chamados jeje na Bahia, sendo que essa denominagio era
entao desconhecida no Rio de Janeiro. J4 no século XIX, Debret menciona os
mina, mina-callava, mina-maf e mina-néjos. A denominagio “mina-callava”, que
Rodrigues transcreve como mina-cavalos, é provavelmente uma referéncia a es-
cravos embarcados no porto de Calabar, embora Oliveira pense que possam ser
também escravos de Abomey-Calavi, s margens do lago Nokué. Os néjos equi-
valeriam provavelmente aos nagds, ou talvez aos minas de Ancho (Pequeno
Popo), enquanto os mai ou mahij seriam os mahis. Todos esses povos habita-
vam a 4rea oriental do Golfo do Benim, o que confirma a ampliacio da abran-
géncia semantica e dominio geogrifico da denominagao “mina”."

No século XVIII, em Minas Gerais como no Rio, mina parece designar os
povos que na Bahia eram chamados jejes. Quando em 1741 Anténio da Costa
Peixoto escreveu a Obra nova da lingua geral de mina, a lingua identificada como
tal corresponde aquela falada ao Sul da atual Republica de Benim. Alids, a
expressio “gente mina” ¢ identificada com o termo “guno”, referindo-se espe-
cificamente aos habitantes guns de Porto Novo." J4 no Maranhao, autores do
século XX como Nunes Percira mencionam os “minas-achantis, minas-nagos,
minas-cavalos, minas-santé, minas-mahys” e os mina-jeje. Otavio da Costa
Eduardo documenta expressdes como mina-nagd, mina-jeje, mina-popo,
mina-fulupa ¢ até mina-angola ¢ mina-cambinda." Isso significa que, em
certos lugares, entre os quais o Maranhdo, mina chegou a designar simples-
mente africano, sem nenhuma especificidade de procedéncia.

Esse caso demonstra como as denominagdes metaétnicas variam em con-
teiido segundo as diversas épocas e regidoes. Uma segunda consideragio deve
ser feita. A medida que as denominagdes metaétnicas crescem em generali-
dade, elas sdo qualificadas com um segundo termo de contetido mais restrito

(cavalo, mai, nago, jeje...). Essa segunda denominagio pode até ser uma outra
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denominagio metaétnica, porém de cardter mais especifico. Cabe reter aqui
que o termo “mina”, a partir do século XVIII, abrangia a populagido africana
da Costa dos Escravos ou Golfo do Benim, e dentre esta, muito especialmente,
povos do reino de Daomé e de suas imediagbes, os quais na Bahia foram
conhecidos por jejes.

As denominagbes metaétnicas utilizadas e impostas pela elite escravista,
embora na maioria estivessem fortemente associadas a determinados portos ou
dreas geograficas de embarque, podiam também fazer referéncia a uma certa ho-
mogeneidade de componentes culturais e lingiifsticos compartilhados pelos po-
vos assim designados. E precisamente o reconhecimento dessa comunidade de
componentes culturais o que vai favorecer a adogio dessas denominagoes exter-
nas ¢ a subseqiiente configuragao de uma identidade coletiva (nagio) assumida
pelos préprios africanos.

Cabe frisar que os componentes culturais nio eram necessdria ou exclusi-
vamente de origem africana. Como j4 foi apontado, no século XVIII os es-
cravos minas de Minas Gerais eram aqueles que falavam o que se conven-
cionou chamar a “lingua geral da Mina”. Portanto, na base do significado do
termo “mina” estava nio sé a procedéncia de embarque como também o faror
lingiiistico e, implicitamente, outras semelhangas culturais. Entretanto, a “lin-
gua geral da Mina”, embora correspondente em especial ao gun, lingua por
sua vez derivada do aizo, o idioma original de Allada, parece ter sido uma
espécie de lingua franca desenvolvida no Brasil através de um processo de inclu-
sdo de itens lexicais de outras l[{nguas do grupo gbe, tais como o fon, e até mes-
mo do nagd."”” Um caso semelhante se d4 com a lingua nagé falada na Bahia
do século XIX. Essa lingua nao correspondia inteiramente aquela falada pelos
nagds ou anagds de Egbado, mas parece ter evoluido, no contexto brasileiro,
para uma forma de “patois” a partir de virios dialetos iorubds ¢ da contri-
buigdo lexical de outras linguas africanas e até mesmo do portugués.

Assim, vemos como os povos inclufdos sob uma mesma denominagio de
nagio sio definidos a partir de vdrios fatores intimamente relacionados, a
saber: as zonas ou portos onde os escravos eram comprados ou embarcados,
uma drea geogrdfica relativamente comum ¢ estdvel de moradia e uma seme-
thanga de componentes lingiifstico-culeurais. Contudo, foi a lingua — a
possibilidade de os africanos se comunicarem ¢ se entenderem — o que le-
vou, no Brasil, 4 absor¢io dessas denominagdes como formas de auto-inscrigio
e A conseqiiente criagio de novas comunidades ou sentimentos de pertenga

coletivos.
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0S POVOS DO GOLFO DO BENIM E A AREA VODUM

O termo “jeje” aparece documentado pela primeira vez na Bahia nas primei-

ras décadas do Setecentos para designar um grupo de povos provenientes da

Costa da Mina. Mas quais eram esses povos jejes? Os jejes tém sido usual-

mente identificados, a0 menos a partir do século XIX e, posteriormente, na

literatura afro-brasileira, como daomeanos, isto &, grupos provenientes do

antigo reino de Daomé. Mas, na verdade, o termo “jeje” parece ter designado

originariamente um grupo étnico minoritdrio, provavelmente localizado na

drea da atual cidade de Porto Novo, ¢ que, aos poucos, devido ao tréfico, pas-

sou a incluir uma pluralidade de grupos étnicos localmente diferenciados.

Trata-se, portanto, de uma outra denominagao metaétnica.

Mapa 1 — Area dos gbe-falantes e principais grupos étnicos
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Em fungao das idéias apresentadas acima, caberia considerar os possiveis fa-

tores pelos quais os jejes eram identificados como tal. Seria esse termo uma

referéncia ao fato de morarem esses povos numa drea geogrifica determinada?
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Qual teria sido essa drea? Seria a palavra “jeje” uma referéncia a povos que com-
partilhavam uma certa homogeneidade lingiiistica e cultural? Ou essa palavra
estaria talvez relacionada a fatores intrinsecamente ligados ao escravismo, tais
como os portos de embarque ou o grupo de comerciantes que se encarregava
da sua venda? Para discutir em maior detalhe essas questoes, serd util apresen-
tar um breve panorama da histéria e da composi¢ao étnica do Golfo do Be-
nim, buscando esclarecer alguma coisa a esse respeito.

Como aponta Claude Lepine, toda a drea do Golfo do Benim, do rio Volta
ao rio Niger, “constitui uma grande drea cultural, onde podem ser observadas
marcantes semelhancas ao nivel das instituigdes sociais e politicas, dos costumes,
das prdticas e crengas religiosas. A unidade cultural desta regido explica-se
pela histéria do seu povoamento, pelo seu passado de migragdes ¢ contatos”.’
Os historiadores contemporineos que se dedicam a essa drea da Africa ociden-
tal falam de uma série de migra¢es sucessivas realizadas pelos chamados
grupos proto-iorubds que, chegados do leste, se estabeleceram no Golfo do
Benim a partir do século VII. Uma migragdo posterior, liderada por Odudua,
instalou-se por volta do ano 1000 em Ilé Ifé. De 14, os netos de Odudua, em
migracdes subsididrias, teriam ocupado a costa ¢ o interior da regiao que mais
tarde viria a ser o reino de Daomé. Alguns autores sugerem que os primeiros
habitantes da costa, os hulas ou popos, seriam os descendentes de Olupopo
ou Olukpokpo, sexto filho de Okambi e neto de Odudua. Outros grupos
proto-iorubds, como os guedevis, cujo etndénimo deriva do nome do seu rei
Iguede, e os fons teriam ocupado, nessa época, o planalto de Abomey."”

Fala-se de uma outra onda migratéria, provavelmente contemporéinea a de
Odudua. Ela envolveu o grupo ancestral dos adjas, sob a lideranga de Togbin-
Anyi. Proveniente da regido de Nupe ou do rio Kwara (Niger), esse grupo veio
a se instalar na drea da futura Oyo. Por rivalidade com um outro grupo proto-
iorubd vindo de I1¢ If¢, o grupo de Togbin-Anyi iniciou uma longa migragio
rumo ao oeste. Apés estabelecer-se temporariamente em Ké (localiza¢ao da
futura Ketu) e em Save, esse grupo chegaria a Tado, cidade situada na margem
ocidental do rio Mono, no atual Togo, a uns cem quilémetros do litoral. Alj,
os descendentes de Togbin-Anyi se encontraram com os azanus, cujos ances-
trais seriam os za, provenientes da drea cultural Sonrai, na nascente do rio
Niger. E entretanto possivel que em Tado houvesse j4 outros moradores, como
os ferreiros alu.'s

Dessa confluéncia em Tado entre os descendentes de Togbin-Anyi, vindos
do leste, ¢ os azanus, vindos do noroeste, grupos subseqiientemente conhecidos
como adjas, embora provavelmente integrando uma pluralidade de povos, ini-

claram novas migragbes. A mais antiga se supde ser a de um grupo conhecido
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como huisi, que, por volta do século XIII, se estabeleceu na planicie entre os
rios Koufo e Ouemé, fundando ali o reino de Davie, que precedeu ao de Alla-
da. Esses grupos foram mais tarde conhecidos como aiza ou, na sua versao
moderna, aizos.'” As tradigdes orais dos grupos hula e hueda indicam que ram-
bém eles teriam saido de Tado. Porém, como j4 apontei, esses grupos que ocu-
param a lagoa litorinea teriam vindo do leste com as migragdes proto-iorubds
em datas anteriores. Assim, 0 mito de uma origem em Tado talvez tenha fun-
damento em reminiscéncias deixadas por invasoes ou aliangas posteriores em

que estivessem envolvidos grupos adjas vindos de Tado.?"

Mapa 2 — Migragées dos adjas
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Fonte: Adaptado de F. Medeiros {org.), Peuples du Golfe du Bénin, p. 12.

No século XVI, novas migragoes adjas provenientes de Tado ocuparam o
territério dos aizos, promovendo a fundagio da cidade de Togudo, capital do
reino de Allada, que nessa época se converteu no poder hegeménico da re-
gido, conforme sugere a apari¢ao do seu nome (“Arida” e “Arda”) em cartas
de navegagdo portuguesa de 1570 em diante. Segundo as tradigdes orais, um
grupo dos chamados agassuvi saiu de Allada na primeira metade do século
XVII e rumou em dire¢io ao norte. ApSs submeter as populagées locais como

os guedevis ¢ os fons, esse grupo teria fundado o reino de Daomé, estabele-
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cendo Abomey (Agbomé) como sua capital. A populagio desse reino foi sub-
seqiientemente conhecida pela denominagio éenica “fon”, ou seja, o nome de
um dos grupos autdéctones do planalto submetidos pelos agassuvi.

Quando os fons ou daomeanos conquistaram Allada, em 1724, a familia real
desse reino e seus seguidores fugiram para o leste, vindo a se estabelecer na re-
gido oriental do lago Nokué, onde fundaram o reino de Adjaché ou Adjasé, co-
nhecido entre os europeus como Porto Novo. Os adjas ali estabelecidos foram
chamados gun ou gunnu. Cabe notar que essa versao histérica sobre a fundagao
do reino de Porto Novo no século XVIII, mantida por Akinjogbin, contradiz
as tradicoes dos reinos de Allada, Daomé e Porto Novo.”!

Sujeitos a multiplas variagdes, que aqui sintetizo, os mitos de fundagio
desses reinos coincidem em afirmar que a dinastia real de Allada estava
conectada por linha materna com a de Tado, sendo o seu fundador um estran-
geiro que casou com uma princesa da famflia real de Tado, que segundo as
tradigdes do Daomé se teria chamado Aligbonon. Apés um conflito pela su-
cessao do trono de Tado, os agassuvi — descendentes dessa princesa e do estran-
geiro Agassu, por vezes identificado com uma pantera mitica — tiveram que
fugir daquela cidade, sob a lideran¢a de Ajahuto, nome geralmente traduzido
como “o assassino dos adja”’. Ajahuto foi o fundador do reino de Allada. Pas-
sadas algumas geragbes, trés principes irmios se separaram apds uma disputa
sucesséria. Um deles teria ficado em Allada, um outro teria ido para o norte,
para fundar o Daomé, e o terceiro teria ido em diregdo ao leste, para fundar
Porto Novo. Segundo essas tradigoes, a fundagio do reino de Porto Novo seria
aproximadamente contemporinea 4 fundagio do Daomé.””

Estudos histéricos recentes mostram que esses mitos de fundagio poderiam
ser uma construgio relativamente tardia, provavelmente do século XVIII, mas
sé documentada no século XIX, e originalmente elaborada pela familia real
daomeana — de modo a legitimar o seu poder real, fundamentando-o numa
ascendéncia em Tado —, sendo subseqiientemente apropriada e reelaborada
pelas dinastias reais de Porto Novo e Allada, esta dltima j4 sujeita ao domi-
nio do Daomé.?* Seja como for, essas narrativas sugerem que, por volta do
século XVI, grupos adjas origindrios de Tado migraram para o leste ¢, domi-
nando e absorvendo populagdes autéctones preexistentes, fundaram o reino
de Allada, a partir do qual se legitimou, posteriormente, o poderio do Daomé
¢ Porto Novo.

Essas migragdes de Tado para o leste foram seguidas por outras, no inicio
do século XVII, mas desta vez na diregdo oeste. Em um momento nio determi-
nado, provavelmente, segundo Spieth, por volta de 1610, grupos oriundos de

Tado fundaram a cidade de Notsé, centro de migragdes subsididrias que nas
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décadas seguintes resultaram na ocupagio da regido setentrional da atual Togo
¢ Gana. Esses grupos foram conhecidos pela denomina¢io metaéenica “ewe”,
originada no etnénimo de um desses grupos.*

Foi o coronel Alred Ellis, com o seu livro The Ewe-speaking people, publi-
cado em 1890, quem popularizou o termo “ewe” para designar todos os povos
lingiiisticamente relacionados que ocupavam a regido do rio Volta em Gana, ¢
as partes meridionais de Togo e Benim. Assim, o termo “ewe” viria a designar
ndo sé os povos saidos de Notsé, mas todos aqueles origindrios de Tado. Pos-
teriormente, o lingiiista alemao Diedrich Westermann, trabalhando em Togo,
veio consolidar o uso do termo “ewe”. Na literatura francéfona, termos como
“adja”, “aja” ou “aja-Tado” tém sido mais freqiientemente utilizados para de-
signar esses grupos. Mais recentemente, ocorre a utilizagao de termos como
“fon-ewe” ou “ewe-fon”, “adja-ewe” ou “ewec-aja”, “foja (fon-adja)” e “Ecar
(ewe-gen-aja-fon)”.”

De maneira geral, no presente trabalho, a denominagao “adja” serd usada
de modo restrito para designar aqueles povos que reclamam uma origem de
Tado e emigraram para o leste, instalando-se na drea da atual Republica do
Benim e no sudoeste da Nigéria. Entre eles, os fons foram o grupo dominante
a partir da expansio do reino do Daomé. Por outro lado, o termo “ewe” serd
utilizado para designar os povos que safram de Notsé ¢ se expandiram em
direcdo ao oeste, no Togo ¢ em Gana. Em 1980, numa conferéncia celebrada
em Cotonu, Hounkpati B. C. Capo propés utilizar a expressao “drea dos gbe-
falantes” (Gbe-speaking area) para designar a regido ocupada por esses povos
lingiiisticamente relacionados, sendo que ghe ¢ um termo comum para signi-
ficar lingua na maioria dos 51 dialetos registrados. Com essa expressao mais
neutra e genérica se pretende evitar o etnocentrismo de designar uma plura-
lidade de povos com o nome de um deles. Como j4 foi dito no preficio, a
expressio “drea gbe” serd aqui utilizada para designar a zona geogrifica ocu-
pada pelos povos anteriormente chamados de adja-ewe (ou variantes).

Todavia, essa regido nao foi habitada apenas por povos gbe-falantes. Como
jd foi dito, o substrato cultural dos povos proto-iorubds permaneceu forre,
sobretudo na drea oriental da regido. Desde as migragdes de 11é If¢, na virada
do milénio, vdrios desses grupos se deslocaram em direcio oeste, fundando
diversas cidades-estado que aos poucos se converteram em reinos. Os nagds,
anagds ou anagonu, origindrios da drea de Egbado (Nigéria), estabelece-
ram-se na drea da futura Porto Novo (Adjaché) e nas dreas de Sakété e Pobé
(sudeste ¢ centro), chegando a constituir uma das maiores populacdes iorubds
o Daomé. Outros grupos proto-iorubds fundaram a cidade de K¢, onde mais

tarde surgiria o reino de Ketu. Os saves fundaram o seu reino (onde eles sc
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chamam Tchabé) em ambas as margens do rio Okpara, mas as fronteiras entre
Nigéria e Dahomey estabelecidas pelos poderes coloniais dividiram o seu
territério, ficando os grupos da margem ocidental (no Dahomey), sob o cir-
culo de Save, atualmente sous-préfecture de Save. Os dassas fundaram o seu
reino (onde eles se chamam Dassa ou [datcha) na drea Mahi, ao norte do rio
Zou. A noroeste de Dassa, os ifes, os itchas e os manigris constitufram ou-
tros grupos proto-iorubds. Os ohoris (idj& ou holli) instalaram-se na regiao

de Hollidje, entre Pobé e Ketu.*

Mapa 3 — A drea dos gbe-falantes e seus dialetos
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Fonte: H, B. C. Capo, Comparative phonology of Gbe. Berlim, Nova lorque: Foris Publications, 1991.
Nota: Exceto os glossdnimos {escritos na ortografia ghe, uniformizada por Capo), todos os outros nomes
aparecem na ortografia “oficial” inglesa ou francesa.

Ainfluéncia cultural desses povos ¢ confirmada pelo uso freqiiente, entre
os povos de lingua gbe, de alguns dos muitos dialetos iorubds, fato jd docu-
mentado desde meados do século XVII. Em 1668, Olfert Dapper comenta-
va: “E curioso que estes negros [de Allada e Jakin] despreciam a sua lingua
materna que utilizam pouco, aprendendo uma outra de uso mais corrente que
chamam Ulkumy [anago]”."” Allada era inicialmente triburdria do reino do
Benim, fato documenrtado em 1670, mas desde finais do século XVIL era o
reino de Oyo que exercia o poder. Em 1698, Allada foi invadida pelos oyos,
em conseqiiéncia do massacre dos mensageiros do rei de Oyo enviados para

. 39 L - ., . .
Allada.” As incursoes dos oyos em territério adja continuaram durante o
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século XVIII. Em conseqiiéncia disso, Daomé se manteve como um reino tri-
butdrio de Oyo de 1712 até o inicio do século XIX, quando o rei Glele con-
seguiu libertar o seu povo desse dominio. Por outro lado, depois da conquista
da costa pelo rei Agaja, em 1724-27, grupos gbe-falantes de huedas, oueme-
nus, hulas e aizos se deslocaram para as zonas habitadas pelos nagds, em Porto
Novo, Badagri e Lagos.*

Temos, portanto, uma 4drea em que dependéncias politicas, diplomacia,
comércio, guerras, escravidio e migragdes cruzadas contribuiram para gerar
uma situagdo de intenso contato cultural nagd-adja. Trata-se de um territdrio
de fronteira, onde valores e prdticas, rradigées e linguas convivem e se influen-
ciam, numa apropriagio e reclaboragio mdtuas. Essa drea culturalmente hete-
rogénea ¢ multilingue, em que se misturam os gbe-falantes com os iorubd-fa-
lantes, se tornou um espago propicio para que a sua populagio desencadeasse
processos de diferenciagao étnica, mas a convivéncia continuada levou também
a processos paralelos de complementaridade e assimilagdo cultural.

Nessa sociedade poliétnica, os adjas e os iorubds, apesar de compartilharem
semelhangas politico-culturais importantes, podem ser distinguidos por algu-
mas diferengas significativas, o que demonstra, como aponta Aguessy, que
“mesmo as populacdes saidas de um substrato comum acabam por diferen-
ciar-se através de séculos de vida prépria”.?! Pazzi aponta algumas dessas dife-
rengas. Os iorubds tém como bebida tradicional o vinho de palma (deba), en-
quanto a bebida tradicional dos adjas é a cerveja de milho (/iha). O trono
real dos iorubds é de trés pés, enquanto o dos adjas ¢ de cinco pés, como acon-
tece entre alguns povos blus, localizados ao norte ¢ oeste da drea gbe. Entre
os iorubds, o ciclo semanal € de quatro dias, enquanto entre os adjas esse ciclo,
embora mantido para os ritos dos ancestrais € o repouso da terra, é combi-
nado com o ciclo de sete dias caracteristico dos blus, que se aplica para a cele-
bragdo dos aniversdrios de nascimento. Pazzi sugere que essas semelhancas em
relagdo a prdticas dos povos blus (em particular dos ashantes de Kumasi) e de
outras popula¢ées do nascente do Niger (antigamente relacionadas ao império
Mali) seriam resultado da influéncia exercida pelos azanus sobre os adjas em
Tado e justificariam a hipétese segundo a qual os azanus seriam oriundos da
drea Sonrai. Entretanto, iorubds e adjas praticam a circuncisao e, em ambos os
casos, o parentesco ¢ estabelecido por descendéncia patrilinear, excetuando
os ewés que praticam um sisterma misto. Talvez a origem dessa diferenca dos ewés
possa ser também explicada como uma influéncia dos blus, entre os quais o pa-
rentesco se organiza por descendéncia matcrilinear.’

No ambirto religioso também h4 diferencas e semelhangas entre as instirui-

¢oes ¢ manifestagdes religiosas dos iorubds e dos adjas. Uma das diferengas
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mais significativas ¢ de ordem lingiifstica. Enquanto os grupos iorubds utili-
zam o termo “orixd” para referir-se as divindades, todos os grupos gbe-falan-
tes, ndo apenas os adjas, utilizam o termo “vodum”. Essa palavra aparece re-
gistrada pela primeira vez na tradugao da Doctrina Christiana para a Lengua
Arda, realizada pelos capuchinhos espanhdis em 1658.%% A sua etimologia €
incerta, mas, de modo geral, o termo evoca uma idéia de mistério, o inefdvel
que nio pode ser conhecido.?® Outra palavra utilizada na drea gbe para de-
signar os voduns € hin, termo polissémico que rambém significa sangue. J4
no extremo ocidental da drea gbe, principalmente no Togo, os voduns sio
designados pelo termo yehwe. Entre os gens, yehwe parece ser aplicado a di-
vindades do pantedo do mar e do trovio de origem hula e aizo.”

Naquelas partes da drea gbe onde habitam grupos iorubé-falantes hd possi-
bilidade de achar cultos de orixds. Os orixds nao sio divindades de origem
adja, como ocorre com os yehwe. Ao contrdrio, é mais provdvel que certos
voduns tenham origem iorubd. Por exemplo, na tradugdo da Doctrina Chris-
tiana aparece a expressao Lisa (Toi Lisa, Elisa) para traduzir o nome de Jesus
Cristo. Sendo Lissd um vodum associado 2 cor branca, nio ¢ estranho que os
tradutores de Allada escolhessem esse referente para designar o deus dos bran-
cos. Ora, Lissd deriva do nagé orisa, pois os vocdbulos nagés, quando apro-
priados pelos gbe-falantes, perdem a vogal inicial e transformam o r em %
Essa evidéncia indica que em meados do século XVII o sistema religioso nago
jd tinha forte penetragio no sistema religioso vodum. Aguessy afirma que,
“além de uma homologia na estrutura de seus pantedes, hd também uma cor-
respondéncia termo a termo de numerosas divindades”.*” O que interessa reter
€ que os processos de interpenetragio cultural que se deram no Brasil entre
0s jejes e os nagds jd tinham uma longa tradiio na prépria Africa.

Apesar da comunidade de elementos conceituais e rituais que estruturam
o sistema religioso da maioria das sociedades do Golfo do Benim, a frontei-
ra lingiifstica permite demarcar uma hipotética drea dos cultos de voduns
entre os cultos de yehwe dos mina-gens e os cultos de orixds dos nagés. Es-
sas fronteiras, estabelecidas em func¢do das palavras utilizadas para designar
as divindades, sio reforgadas pelos nomes dados as praticas oraculares que
normalmente acompanham esses cultos: fala-se de If4 nos cultos de orixds,
de Fa nos cultos de voduns, e de Afa na drea ewe.” Embora nio seja possivel
falar de limites geogréficos precisos, as diferengas na terminologia religiosa
permitiriam falar de uma “drea vodum”, inserida no sistema religioso-cultural
mais amplo que abarca desde Gana até Nigéria.

O interesse em circunscrever uma drea do vodum, praticamente coinci-

dente com a 4rea lingiifstica dos gbe-falantes, deriva do fato de que o Can-
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domblé jeje no Brasil pode ser definido como uma instituicdo religiosa ca-
racterizada pelo culto de entidades espirituais chamadas voduns. Sendo as-
sim, definir uma drea do vodum pode ajudar a identificar a procedéncia dos
jejes. Se considerarmos as divindades jejes que sdo cultuadas nos candomblés
atuais (Hevioso, Sakpata, Dan) e levarmos em conta as diversas “subnacgges”
jejes que ainda hoje sdo lembradas (mahi, savalu, mundubi, dagomé, mina-
popo), todos esses elementos poderio levar-nos a circunscrever a drea de pro-
cedéncia dos jejes 4 regiao que vai de Aneho a Badagri, entre os rios Hoho ¢
o rio Yewa, incluindo a zona interior dos mahis ¢ a drea litoral dos mina-gens,
talvez deixando de lado os povos ewés do norte, que Capo identifica com os
“Vhe lects” (kplen, dayin, gbin, agu, ho, peci). Nesse sentido, a drea do
vodum seria a dos povos gen, uatchi, adja, fon, hueda, hula, aizo, gun,
ouemenu, mahi e outros a eles ligados.

Esses grupos érnicos correspondem principalmente aos povos gbe-falantes
que, a partir do século XVIII, foram submetidos ou estiveram sob a influéncia
e o controle do reino do Daomé. A composicao étnica do reino de Daomé e
imediag¢des ¢ bastante complexa e se presta a vdrias tipologias ou classifica-
¢oes. Paul Hazoume menciona, entre as etnias do reino de Daomé, pelo menos
14 povos: adjas, hulas (plas), uatchis, kotafons, huedas (pedas), aizos, tofinus,
fons, guns, ouemenus, além dos iorubds, nagds ¢ hollis, que vieram do leste.
Segundo Tidjani, o grupo étnico mais importante do Baixo Daomé é o grupo
adja-aizo-fon e mina (gen); e assinala que, quando se fala de “daomeano”, se
trata essencialmente desse grupo.”” Cabe frisar que o que entendemos por drea
vodum abarca uma extensio algo maior que o Daomé, incluindo povos que,
embora sujeitos as incursdes dos daomeanos na procura de escravos, nio
pertenciam estritamente aos seus limites poliricos.

Tomemos para ilustrar esse ponto o caso dos povos mahis, que alids fo-
ram um dos grupos com presenga matis expressiva na Bahia. Akinjogbin cha-
ma o pafs Mahi um “campo de caga a escravos”.*" Efetivamente, desde Agaja
até Glele, todos os reis do Daomé realizaram nessa drea campanhas militares
de maior ou menor sucesso. A expressdo “mahi” parece ter surgido no século
XVIHI como denominagio utilizada pelos daomeanos para referir-se a uma
pluralidade de povos localizados ao norte do rio Zou. Embora questiondvel,
Bergé e Cornevin nos ddo como etimologia de mahi a expressio ma-bi-nou,
que significaria “as vitimas da faria” ou “a destruigio da furia”, talvez uma
alusdo a essc passado de caga a escravos.*

A primeira referéncia escrita conhecida sobre os mahis aparece numa carta
redigida ao vice-rei da Bahia por Joao Basilio, diretor do forte portugués em
Uidd, em 8 de setembro de 1732: “Como o Rei de Daomé teve a felicidade
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de vencer o pais dos Mauis [...]".* Ourra referéncia aparece mais tarde no
relato de Norris, escrito em 1773: “os mahis sao uma poderosa confederagio
de muitos estados independentes e unificados, cuja forma de governo parece
ser de tipo feudal. Seus lideres possuem vassalos ou escravos, mas nao os tra-
tam com a dureza dos daomeanos. Porém os vendem em nimeros conside-
rdveis aos negociantes daomeanos”.*’ Portanto, mesmo mantendo uma rela-
tiva independéncia, a “confederagiao” dos mahis esteve em constante conta-
to com seus vizinhos. Muitas vezes estabeleceram aliangas com os oyos para
defender-se dos daomeanos, mas também, j4 no sécula XVIIL, certos grupos

mahis constituiram parte importante do exérecito daomeano.™
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Bergé coletou as tradigdes orais dos reinos de Fitca (ou pais de Fellactah),
Dassa e de outros povos da drea Mahi, assim como as do vizinho reino de
Savalu, que, embora localizado ao norte do rio Zou, esse autor nao consi-
dere como parte do pais Mahi. Descrevendo em deralhe as mudldiplas mi-
gragoes desses povos, Bergé conclui que os mahis constituem “um verda-
deiro coquerel de ragas”, resultado de uma lenta miscigenagao e simbiose
cultural das populagdes nagé-iorubds originais com sucessivos grupos adjas
e fons vindos do sul.*® Por exemplo, o reino de Dassa (Idassa), com o seu
centro mais importante em Dassa Zoumé, e cuja dinastia real remonta a
1700, foi fundado pelos nagd-egbas provenientes da zona da atual Abeo-
kuta.*® Os fittas ¢ os savalus (Tchevelou) eram rambém de origem nagd-
iorubd; outros povos podiam ter ascendéncia adja (guedevis, gbanlis, dovis)
e se teriam refugiado na regido montanhosa dos mahis com o surgimento
do reino de Daomé no planalto de Abomey, na primeira merade do sécu-
lo XVII.

O caso de Savalu merece especial atengio, {4 que o termo aparece como
etnénimo no Brasil a partir do século XVIII e ainda hoje designa uma das
“subna¢oes” do Candomblé jeje. Savalu ¢, na atualidade, a cidade mais
importante da regido Mahi, e a familia Gbaguidi tem sido o cla dirigente
desde provavelmente finais do século XVII. Segundo rradigdes locais, os an-
cestrais dos Gbaguidi eram origindrios do lago Aheme, na itha Mitogbodji,
habitada pelos pescadores dovis (filhos da rede), que, por sua vez, eram de ori-
gem hueda. Depois de uma disputa fratricida, Ahossu Soha emigrou para o
norte, passando pela regido do rio Ouemé, o planalto de Abomey, até final-
mente chegar a Savalu, ou Tchebelou, “uma cidade nagd originalmente” ha-
bitada pelos ifes. Essa migragio deve ter acontecido nos tempos dos reis
daomeanos Hwegbaja (1650-1680) ou Akaba (1680-1708).%

Savalu, como outras partes do pafs Mahi, foi atacada em virias ocasides
pelos reis daomeanos em sua busca por escravos e manteve um relacionamento
tanto de conflito quanto de cooperagio com esse reino, alternando perfodos
de independéncia ¢ de submissao tributdria. Foi sé durante a vigéncia do rei-
no de Ghezo (1818-1858) que Savalu e grande parte do pais Mahi (excero os
reinos de Dassa ¢ Fitta) foram ocupados pelo Daomé. Naquele tempo, Savalu
era considerada terra anagd, mas os seus dirigentes de origem hueda, os
Gbaguidi, que ajudaram o rei Ghezo a dominar os mahis, preservaram grandes
privilégios. Em 1845, Duncan informou que, depois do chacha de Uidi,
Gbaguidi era a segunda pessoa mais poderosa do Daomé ¢ mantinha uma
relativa independéncia no controle politico nio s6 da regido de Savalu, mas

rambém das vizinhas cidades mahis.”
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Por essas relagdes privilegiadas com os fons, os membros da familia
Gbaguidi consideram-se hoje fons: “embora o nosso ancestral seja peda
[hueda] de Mitogbodji, nds, seus descendentes, nos consideramos como fons.
A nossa passagem por Wave, no territério fon, fez com que tomdramos os
habitos dos fons. Nés nio somos mahis. Ao contrario, nés comandamos toda
essa gente”.** Portanto, embora estabelecidos entre povos anagos, os savalus
(ou pelo menos seus dirigentes), que falam uma lingua parecida com o fon e
preservam os costumes fons, parecem ter construfdo uma identidade étnica
diferenciada dos mahis. O comentdrio dos Gbaguidi mostra claramente como
as identidades étnicas podem ser resultado de uma orientagio ideolégica que
responde aos interesses politicos do grupo, no caso, a identificagio com os
fons serviria para legitimar a sua hegemonia sobre os povos vizinhos mahis e
nagds. Embora esses povos pertengam a mesma 4rea geografica, a diferen-
cia¢do érnica entre os savalus e os mahis explicaria a diferenciagao que se man-
tém no Candomblé baiano entre a nagdo jeje-mahi ¢ a nagio jeje-savalu.

Outro grupo cuja presenga no Brasil foi bastante significativa era o dos
chamados “agolin”, correspondentes aos agonlis ou agonlinus, estabelecidos a
este de Abomey, ao redor de cidades como Zagnanado e Cové. Ainda que Bergé
nao reconhega essa drea como parte do pais Mahi, ¢ provdvel que, por estar loca-
lizada ao naorte do rio Zou, os daomeanos assim o fizessem. Foi no contato com
povos dessa regido, préxima do lago Azili, que os daomeanos se apropriaram
de prdticas religiosas associadas aos espiritos dos rios que eles identificam como
mahis. O culto das divindades tohosu e das tobosi, que constituem uma impor-
tante base rirual do culto aos ancestrais reais de Abomey (Nesuhue), provém
dos agonlis.*

Todavia, outra modalidade de rito no Candomblé de nagio jeje é o jeje-
mundubi. “Mundubi” (ou as suas variantes mudubi, mandubi, mondubi,
mondobi, mendobi ou modobé) ¢ uma denominagio étnica que surge re-
gistrada na Bahia a partir de 1812 e que, embora pouco freqiiente, parece
mais utilizada a partir de 1830.%! De toda forma, ndo encontrei o termo do-
cumentado na drea dos gbe-falantes. Alguns autores tém identificado erronea-
mente mundubi com um grupo banto,’ mas o etnénimo certamente desig-
na grupos da drea gbe e isso porque no contexto religioso brasileiro esse termo
se aplica especificamente 1 familia dos voduns do trovio e do mar (Hevioso,
Sogbo, Averekete etc.), procedentes dessa drea. Verger identifica os mundubi
com os hueda e hula,” o que ¢ provdvel por serem essas etnias dois dos gru-
Pos que originarjamente cultuavam essas divindades. Mas outros grupos do
litoral que no inicio do século XIX também as culruavam (i.e., aizo, fon, tori,

dovi, gen, anlo) nao devem ser descartados (ver cap. 7). Embora a etimologia
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de mundubi seja confusa, nao seria impensdvel que o etnénimo fosse uma
criagdo brasileira.>

Vemos, assim, como no Candomblé, associadas & denominagao genérica
“jeje”, se acrescentaram denominagdes étnicas de “provincias” ou “terras” da
drea vodum. Tendo demarcado a 4rea geogrdfica aproximada dos povos adja-
ewés, delineado a grandes tragos a sua complexa composicio érnica, apontado
a sua unidade lingiifstica referida como a drea dos gbe-falantes, e a sua unida-
de cultural, aqui essencialmente definida em termos religiosos como a drea
vodum, foi possivel identificar e localizar os principais grupos que deram
nome as “subna¢bes” ou “modalidades de rito” do Candomblé jeje. A saber:

" jeje-marrim ou marrino (mahi), jeje-savalu, jeje-dagomé (daomé), jeje-mun-

dubi ¢ jeje-mina-popo.>® Do mesmo modo que as denominagées metaétnicas
eram qualificadas com um segundo termo de cardter mais restrito (i.e. mina-
nagd, mina-jeje etc.), essa dinimica denominacional se perpetua no 4mbiro das
nagoes de Candomblé.

0 TRAFICO PORTUGUES DE ESCRAVOS NA AREA VODUM ANTERIOR AO SECULO XVilf

A histéria do tréfico de escravos escapa ao propésito desta pesquisa. Entre-
tanto, ¢ preciso apresentar um breve panorama desse processo para demarcar
os periodos e portos de embarque a partir dos quais os povos da drea vodum
foram trazidos para a Bahia. Precedendo Verger, Luiz Viana Filho j4 estabele-
cera uma divisdo cronoldgica do trifico portugués em trés grandes ciclos.
Esses ciclos teriam sido os seguintes: o ciclo da Guiné, durante a segunda me-
tade do século XV, o ciclo de Angola e do Congo, no século XVI1I, e o ciclo
da Costa da Mina, durante os trés primeiros quartos do século XVIIIL. A isso
Verger acrescenta o ciclo da bafa de Benim, entre 1770 e 1850, incluindo af

¢ Aqui nos interessam, sobretudo, o terceiro

o perfodo do trafico clandestino.
e o quarto ciclos, que estio compreendidos ao longo do século XVII e du-
rante a primeira metade do século XIX, perfodo em que o maior contingente
de escravos da drea vodum chegou 4 Bahia. Vamos, no entanto, analisar bre-
vemente o perfodo anterior.

O comércio de ouro e escravos realizado por portugueses na Costa da Mina
tem infcio por volta de 1470, mas € s6 em 1553 quando temos noticia do pri-
meiro contacto portugués com os povos litoraneos da 4rea gbe, os papoués ou
popos, provavelmente no atual Grande Popo.®” E possivel presumir que pouco
tempo depois os portugueses tenham estabelecido contato com o reino de Alla-

da (Ardra), o qual detinha um poder hegeménico naquela zona, na segunda
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metade do século XVI. H4 documentos que indicam a presenca de escravos de-
nominados “Aradas” ou “Araras” no Peru, j4 a partir de meados da década de
1560. O negociante holandés De Merees, descrevendo as condigoes do coméreio
de escravos no ano de 1601 (ou antes), nota que 0s portugueses estavam com-
prando “muitos escravos” de Allada, para as plantagoes de acticar de Sao Tomé
e Brasil. Outras referéncias mostram que o comércio portugués em Allada con-
tinuou ativo, tanto com escravos como com outros produtos, pelo menos até
o final da década de 1620, quando os holandeses passaram a controlar a regido.”

As Provincias Unidas dos Pafses Baixos, em guerra de independéncia con-
tra o rei de Castela desde 1568, aproveitaram a for¢ada submissio dos portu-
gueses ao Império Espanhol, em 1580, como um pretexto para atacar os seus
territérios de ultramar, tanto nas Américas como na Africa. Aos holandeses
importava o fato de que Portugal nio sé competia com os Paises Baixos no
trafico de escravos, como agora fazia parte do inimigo Império Espanhol.
Deu-se assim uma tentativa frustrada de invadir a Bahia (1624-25) e, poucos
anos depois, em 1630, foi invadido o nordeste do Brasil (Pernambuco, em
1630, Rio Grande do Norte e Parafba, em 1634). A necessidade de prover es-
cravos para os engenhos de aguicar brasileiros levou os holandeses a invadir
os entrepostos portugueses na costa da Africa. O forte de So Jorge da Mina
foi conquistado em 1637. Em 1641, apesar da trégua entdo firmada entre o
rei Jodo IV e os holandeses, as ilhas de Sao Tom¢ e Principe foram ocupadas.
O mesmo aconteceria a Angola (Luanda até 1648). Desse modo, desde a
década de 1630 até 1653 a Companhia Holandesa das Indias Ocidentais
(WIC) dominou o comércio na Costa da Mina, vindo ocasionalmente a se
estabelecer nos portos de Offra (Offer para os holandeses) e Apa. Entre 1636
€ 1647 a WIC comprou uma média anual de 800 escravos de Allada, levados
principalmente para o Brasil, mas também para Sao Tomé.”

As primeiras levas de escravos da drea gbe para o Brasil datam, portanto,
desse perfodo, que vai de 1570 a 1647. Sio esses os escravos que, vindos de
Allada, foram recrutados em regimentos paramilitares durante a guerra da in-
dependéncia contra os holandeses em Pernambuco. J4 mencionei a carta de
Henrique Dias, de 1647, em que h4 uma primeira referéncia aos Ardas, “tdo
fogosos que tudo querem cortar de um s6 golpe”. Também em 1647, Gaspar
Barléus menciona os Ardrenses, “que sdo muito ignorantes, teimosos € estu-
pidos, tém horror ao trabalho se excetuarmos pouquissimos que, muito pa-
cientes no trabalho, aumentam o seu prego”. Antonil menciona os Ardas, mas
%é entre uma pluralidade de denominagdes de procedéncia, o que evidencia o
incremento paulatino do trifico intercontinental. Esse autor faz comentdrio
segundo o qual “os Ardas e os Minas sio robustos”.®
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Arda designava o centro comercial onde os escravos tinham sido vendidos
aos portugueses. Da mesma forma que mina, arda ou arada foram denomi-
nagoes metaéenicas elaboradas a partir do nome do lugar de procedéncia “co-
mercial”. Como aponta Labat, no Voyage du Chevalier des Marchais en Guinée,
publicado em 1730, arada nao designava necessariamente uma populagio
indigena desse reino. “Os Aradas sao os melhores escravos que podem ser com-
prados nos reinos de Juda [Uidd] e Ardres [Allada]; mas nio devem ser confun-
didos com os naturais de Ardres, eles nio vém desse reino. Sao trazidos a Juda
de um pafs que fica a umas 150 léguas ao nordeste.”®!

. Durante a segunda metade do século XVII, a concorréncia comercial entre
holandeses, ingleses e franceses, centrada sobretudo no tréfico de escravos,
“provocou uma transformagio politico-econdmica sem precedentes na costa
da drea gbe, que ameagou ¢ acabou por solapar o poder hegeménico de Allada.
Favorecidos pela localizagao costeira, pelas oportunidades comerciais e pelas
armas oferecidas pelos europeus, surgiram outros reinos menores, como Popo
¢, sobretudo, o reino Hueda, com capital em Savi e porto em Uida. Esses reinos
viviam em constante disputa com Offra e depois Jakin, os portos de embar-
que dos comerciantes de Allada. A parcir de 1680, com a chegada dos gis e
dos fante-anés e a subseqiiente fundagao do reino Gen, com o seu porto em
Pequeno Popo (Aneho), essas disputas interétnicas viriam a se exacerbar. Foi
uma época de grande instabilidade social, com guerras constantes entre Coto,
Aneho, Popo, Uidd, Allada, Offra e Jakin. Essas guerras tanto poderiam ter co-
mo objetivo a procura de escravos quanto a desestabilizagio e o conseqiiente
controle do comércio dos vizinhos em beneficio préprio.
A principal disputa entre o reino de Allada ¢ o reino Hueda foi ainda com-
plicada por Offra que, instigada pelo lucro do trifico, rebelara-se em virias
ocasides contra o seu soberano. Como estratégia contra-ofensiva, Allada blo-
queava de forma recorrente as rotas que vinham do interior, desviando o tré-
tico ora para Uidd ora para Offra, segundo os interesses do momento. Foi a
atitude rebelde do fidalgo de Offra — que em 1690 tinha assassinado o fei-
tor holandés Van Hoolwerff — que levou o rei de Allada a convocar o exér-
cito de Pequeno Popo, o qual deveria resolver a questio. Em 1692, Offra foi
totalmente destruida. A partir desse momento, holandeses, franceses e ingleses
passaram a desenvolver o comércio principalmente em Uidd, em detrimento
de Allada. Em 1703, indicando o seu crescente poderio, os huedas negaram-se
a pagar os tradicionais tributos a Allada. Apés 1714, quando as condi¢aes co-
merciais em Uidd se tornaram dificeis, devido as novas pressdes exercidas por
Allada, as feitorias foram de novo transferidas para os portos desse reino, desta
vez para Jakin ¢ ndo mais para Offra.*
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Entretanto, como jd foi bem descrito por Pierre Verger, o comércio por-
tugués e baiano na Costa da Mina estava sujeito ao controle econémico e
militar dos holandeses. O tratado de trégua de dez anos, assinado em 1641
entre Portugal e os Paises Baixos, reconhecia a soberania holandesa na costa
da Guiné. O Tratado de Miinster (Westphalia), de 1648, exigia que os portu-
gueses comprassem qualquer escravo africano diretamente a2 WIC, exceto na
drea de Luanda (Angola). Esse acordo apenas desapareceria com o tratado de
1661, que reconhecia o livre comércio portugués na Africa, mas o proibia
explicitamente na Costa da Mina.

Como resultado, qualquer barco portugués que quisesse comerciar a sota-
vento do Forte de Sio Jorge d'Elmina deveria pagar aos holandeses, nesse
porto, uma taxa equivalente a 10% da sua mercadoria. Além disso (depois
do Tratado de Miinster, segundo Pazzi), cada barco teria que solicitar um pas-
saporte em Elmina para poder comerciar. A taxa de 10% ¢ documentada j4
em 1717, mas corria o boato de que essa obrigagdo datava de 1654, quando
os holandeses deixaram Pernambuco. Ora, essa saida foi na verdade o resul-
tado de uma expulsio e, desse modo, dificilmente poderia ter dado lugar a
uma tal imposicdo. Por outro lado, sempre que possivel, os comerciantes bra-
sileiros procuravam evirar esse pagamento.

Em 15 de junho de 1733, o vice-rei da Bahia escrevia ao secretdrio de
Estado, explicando que “as embarcagdes do Brasil ndo costumam fazer ne-
gbcio sendo nos portos de Jaquin, Ajudd [Uidd] e Apd e outros que chamam
de Baixo [Pequeno Popo], em que os holandeses ndo tém dominio nem pre-
sentemente feitorias [...} sem irem ao Castelo [d’Elmina] a pagar-lhe dez por
cento do tabaco que levam”. Nio existe certeza acerca do momento em que
o direito dos barcos portugueses de comerciar na Costa da Mina foi restrito
pelos holandeses aos quatro portos de Popo, Uid4, Jakin e Apa, mas a medi-
da permaneceu efetiva até pelo menos 1770.%

Apesar das restrigoes e da vigilincia naval dos holandeses, nas ultimas
décadas do século XVII os vasos, patachos ¢ sumacas portuguesas e baianas
comerciavam de forma clandestina, mas fluida, em outros portos menores
como o do reino de Coto, ao leste do rio Volta, ou Pequeno Popo (Ancho).**
Todavia, em 1711, como atesta a correspondéncia da WIC, “os portugueses
tém de fato livre comércio [ao longo da Costa] e mais quando conseguem
cscapar aos navios da Companhia, navegando sob a protegao dos canhdes dos
fortes de outras nagoes estrangeiras”.®’

A taxa de 10% era paga necessariamente em tabaco, sendo proibido aos
Portugueses o comércio de outros produtos europeus. Como informa Antonil,
o plantio do tabaco na Bahia teve infcio no final do século XVI. Em 1644,
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dom Jodo IV “tinha autorizado seus vassalos a irem as costas da Guiné, a fim de
levar tabaco de terceira categoria e trazer escravos aos portos do Brasil”. Os holan-
deses adquiriam o rabaco baiano de terceira qualidade, o chamado tabaco refu-
go, proveniente do Recdncavo, para comerciar com os africanos que aprecia-
vam esse produto mais que qualquer outro.

Como j4 foi estudado em detalhe por Verger, essa preferéncia teve impor-
tantes repercussoes, favorecendo especialmente aos comerciantes baianos que
dispunham de tabaco, em detrimento dos comerciantes portugueses ¢ de outras
partes do Brasil que, sem esse produto, viram reduzidas as suas possibilidades
de comerciar nessa parte da costa. Portugal encorajou seus comerciantes colo-
niais ¢ metropolitanos a comprar escravos em Angola, Congo ou Guiné, onde
o poder holandés era menos evidente, mas os baianos nio estravam auroriza-
dos a vender o seu tabaco nesses portos. Durante a segunda metade do século
XVIl e todo o século XVI1I, os escravocratas de Salvador e da zona fumageira
do Reconecavo continuaram a desenvolver na drea gbhe o comércio do tabaco e,
em menor volume, o comércio do agucar e da cachaga, importando, de forma
sistemdtica e em grande quantidade, escravos gbe-falantes para os engenhos de
agucar ¢ as plantagdes de tabaco do Reconcavo Baiano.*

A partir de 1698, com a descoberta de ouro em Minas Gerals, a demanda
de escravos aumencou. Embora, como aponta Braz do Amaral, as opinides dos
poderes coloniais nem sempre concordassem, havia uma crescente preferén-
cia pelos negros minas aos angolas. Em 27 de novembro de 1718, o vice-rei
da Bahia, dom Sancho Faro, escrevia a Lisboa: "Os negros da Costa da Mina
sdo mais procurados para as minas ¢ os engenhos que os de Angola, pela faci-
lidade com que estes morrem e se suicidam”.* Jd em 1726, em relacio a uma
revolta escrava em Minas Gerais que fracassara devido a dissidéncias internas

entre minas e angolas, o governador do Rio ponderava,

os negros mina sio os de maior reputagio para aquele trabalho, dizendo os minei-
ros que 5§30 OS [n':l‘li (thCS < \'igOrOSOS. mas €u fn(3nd0 qUe adquiriram aquela repU"
ragio por serem tidos por feiviceiros e tém introduzido o diabo que sé eles descobrem
ouro ¢ pela mesma causa nic hd mineiro que possa viver sem uma negra mina, di-
zendo que s6 com elas tém forruna.®

Embora a mescla com angolas seja ainda recomendada, de modo a evitar
a unido subversiva dos escravos, a demanda dos minas sofre um incremento.
Inicia-se, assim, o ciclo da Costa da Mina, que convencionalmente corres-
ponde aos trés primeiros quartos do século XVIIIL. Esse fato também dd infcio
ao contrabando de ouro com a Cosra da Mina que, ao lado do comércio de

tabaco ¢ de aguardente, constituiu a base do comércio baiano. I precisamente
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na primeira década do Setecentos que no Recdncavo Baiano comega ser uti-

lizado o termo “jeje”.

HIPOTESES SOBRE A ORIGEM GEOGRAFICA E ETIMOLOGIAS DA DENOMINACAO “JEJE”

“Luiza geige”, avaliada em 80 mil réis, aparece registrada no inventdrio de
Antonio Sardinha, datado de 3 de setembro de 1711, na freguesia de Muri-
tiba, no Reconcavo.”’ Esse é o primeiro registro conhecido do etnénimo jeje
no Brasil. Encontrei uma segunda referéncia, em 1714, na freguesia de Sdo
Gonzalo dos Campos, a “Joanna Gege doente ¢ com uma perna inchada e
com uma ferida avaliada em trinta mil réis”; e uma terceira em 1717, ainda
em Muritiba, a uma escrava “Catherina gege”.™ A partir de 1719, os registros
de escravos jejes nos inventdrios do Recéncavo comegam a aumentar progres-
sivamente (ver adiante). Como os inventdrios s6 sio redigidos com a morte
do proprietdrio dos bens, podemos inferir que o termo “gege” era jd conhe-
cido e utilizado alguns anos antes de 1711, quando se realizou a compra de
“Luiza geige”, provavelmente na primeira década do Setecentos.

O primeiro fato notdvel a destacar é que o uso do termo “jeje” estd restrito
a0 Brasil e ndo aparece documenrtado em Haiti, Cuba, Trinidad ou outras par-
tes das Américas, enquanto outros etnénimos da drea gbe, como alada (lada,
arada, rada, ardra) ou mahi (mai, makii), t¢ém sido preservados em diversas
partes do Novo Mundo (Cuba, Haiti, Trinidad). Alids, no Brasil, no século
XVIL, o uso do etndnimo parece estar restrito 3 Capitania da Bahia ¢, em
menor grau, ao estado do Maranhdo (comarca do Piaui), onde achamos uma
Primeira e Unica referéncia a escravos jejes em 1758."' Jd na Obra nova da lin-
gua geral de mina, um vocabuldrio da lingua falada pelos escravos provenientes
da drea gbe em Minas Gerais, escrito por Peixoto em 1741, nao hd qualquer
mengio do termo “jeje”. No Rio, ¢ sé em 1835 que aparece a primeira refe-
réncia ao etnénimo “gege”, significativamente em relagdo a escravos impor-
tados da Bahia.™ Talvez seja também nesse periodo tardio, e como conseqiién-
cia do tréfico interno, que o termo foi “exportado” da Bahia para Pernambuco.
Isso leva a pensar que o uso do etnénimo, na sua origem, esteve relacionado
com o tréfico baiano e talvez, mais especificamente, com o Recoéncavo, ¢ que
de 14 teria sido difundido para outras regides.

Na Africa ocidental, o termo “jeje” 56 aparece documentado como djédji
a partir da segunda metade do século XIX, principalmente nos escritos dos
Padres das Missions Africaines de Lyon. Aplicava-sc normalmente para desig-

har os guns, os habitantes adjas de Porto Novo. ou a sua lingua e, mais rara-
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mente, como no caso de D’Albeca, para se referir de uma forma genérica
drea gbe, falando da “costa Djedji”. Ainda num mapa de 1892, “realizado
a partir das mais recentes expedigdes”, o termo “djed)jis” aparece designando
os povos das margens do lago Aheme, a maioria de composi¢ao hula e hueda.”™
Cornevin conclui que jeje, grafado como djedje, era o nome dado aos guns,
em Porto Novo, pela administra¢do colonial francesa.”™ Hoje, o termo nio
¢ mais usado, mas ainda ¢ lembrado em relagdo aos guns. Cabe porém no-
tar que, quando surge o termo “jeje”’ no Recdncavo, Porto Novo ainda nio
existia.

Lorand Matory sugere que a historiografia da palavra escrita mostrando
precedéncia no Brasil poderia indicar a formagdo do termo no pafs e a sua
possivel introdugao no Benim pelos ex-escravos africanos para 4 retornados
no século XIX.” Ora, sendo que 0 uso do etnénimo era comum entre rrafi-
cantes ¢ senhores de escravos, assim como entre os préprios africanos, é mais
provdvel que, embora falte documentacgio escrita, o termo “jeje” se tenha
originado na Africa, como acontece com quase todas as outras denominacées
de nagdes étnicas africanas no Brasil. Mais precisamente se poderia pensar que
o termo resultou de uma adapragio aportuguesada que os traficantes baianos
fizeram de algum vocdbulo africano.

J4 que o termo “jeje” surge no Recdncavo na primeira década do Setecen-
tos € o seu uso ¢ generalizado na segunda, interessa-nos saber o que estava
acontecendo naquele perfodo na costa da drea gbe e qual dos portos de embar-
que utilizados pelos portugueses (Popo, Uidd, Jakin, Apa) poderia ter sido a
origem geogrifica do termo. Essa andlise talvez nos ajude a identificar que
povos eram denominados como jeje.

Como j4 foi dito, a partir de 1692, com a destruicio de Offra, as feitorias
européias e o comércio concentraram-se em Uid4. Os holandeses estabelece-
ram-se 14 em 1703 ¢ calcula-se que eram embarcados 30 mil escravos por ano.
Em 1704, os franceses construiram o Forte de St. Louis de Grégoy. Com o
aumento da demanda, entre 1700 ¢ 1701, o preco dos escravos em Uid4d tinha
duplicado.” Apesar da ameaga constante dos holandeses, os comerciantes
baianos, embora sem o0 apoio da metrépole portuguesa, atuavam também em
Uid4. Entre 1698 e 1702 eles tinham inten¢ido de construir um forte 14 (ou, al-
ternativamente, em Popo) e estabelecer uma companhia que monopolizasse o
trdfico dessa parte da costa, para prejuizo dos negociantes portugueses. Mas
o projeto ndo prosperou.”’

Porém o trifico continuou crescendo e, no periodo de 1701 a 1710, 216
navios provenientes da Bahia aportaram na Costa da Mina.”® A atuacio in-

dependente e sem regulamento dos comerciantes baianos, que, na sua avi-
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dez por encher os seus barcos com rapidez, podiam comprar por pregos acima
do comum, acabou por gerar um certo caos comercial e a oposigio generali-
sada das nacbes européias a sua presenca em Uidd. Em 1714, Colombier,
diretor do forte francés, escrevia sobre “a confusio que os portugueses cau-
sam nestas bandas pela falta de ordem”.”

Portanto, aproximadamente entre 1700 e 1714, o trdfico na drea gbe es-
teve centralizado em Uidd, em detrimento de Allada e Jakin, o seu porto na-
quele momento. O fato de que o termo “jeje” comegou a aparecer no Re-
cdncavo precisamente nessa época, quando, significativamente, o termo
“Arda” tendeu paulatinamente a desaparecer, sugere uma primeira hipdtese
segundo a qual “jeje” seria um termo surgido em relagao direita com a emer-
gente hegemonia do comércio em Uidd.

No entanto, quando Labat, no relato da viagem realizada pelo Chevalier de
Marchais, em 1725, listou os nomes das diversas denominacdes atribuidas aos
escravos em Uid4 e Allada — aradas, nagd, foin (fon), tebou (ijebu), guiamba,
mallais (malés), ayois (oyo), minois (mina) e aqueras® —, nio aparecia qual-
quer mengdo ao termo “jeje”. Jd que os comerciantes negreiros distinguiam
perfeitamente entre os diversos grupos de escravos que estavam comprando e
que, como aponta Labat, “as coldnias da América aprenderam a conhecé-los
através de uma longa experiéncia’, a auséncia do termo “jeje” nessa lista sugere
que sua utilizac¢io estava restrita aos comerciantes baianos ou luséfonos, e nao
aos traficantes franceses ou de outras nagoes. Alternativamente, devemos pro-
curar o surgimento do termo em outros portos fora de Uidd.®!

Nina Rodrigues, no j4 cldssico Os africanos no Brasil, identificou os jejes
com os daomeanos e, influenciado pela leitura do trabalho de Ellis, The Ewé-
Speakingpeople, sugere uma hipétese etimoldgica segundo a qual jeje derivaria
do etnénimo gen.

A denominagio Gége vem do nome da zona ou territério da Costa dos Escravos
que vai de Bageida {em Togo, a oeste de Agbodrafo (Porto Seguro)] a Akraku [entre

Pequeno e Grande Popol e que os ingleses escrevem Geng, mas que 0s negros pro-
Runciam anres egége.®

Para Rodrigues, jeje designaria, principalmente, os povos gens, localiza-
dos na 4rea Mina-Popo, na costa a oeste do rio Mono, cujos maiores portos
erar,n Aneho e Agoué, “donde veio para o Brasil avultado nimero de escra-
vos”. No entanto, as leis de transformacio fonética nao corroboram a hipé-
t-ese, Jd que o termo “gen” ¢ pronunciado como “guen”, inclusive — contra-
flamente & opinido de Rodrigues — pelos préprios nativos, e sua reduplicagio

«
» . . . . ) - A . 7
guenguen” dificilmente derivaria em jeje.5 A ocorréncia de egége nessa re-
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gido poderia dever-se a difusdo tardia do termo pelos retornados brasileiros
que s¢ instalaram nessa parte da costa na segunda metade do século XIX.

Vivaldo da Costa Lima sugere que a expressio “jeje” deriva da palavra 4j¢ji,
que em lingua iorubd significa forasteiro ou estrangeiro. Esse autor explica que
os nagbs da drea de Porto Novo chamavam ajeji ou, na forma abreviada, jejs,
os invasores adjas vindos do oeste. Subseqiientemente, os adjas instalados em
Porto Novo, isto €, os guns, apropriaram-se do termo para se autodenominar
e, como j4 comentamos, o termo foi finalmente apropriado pelos admi-
nistradores ¢ missiondrios franceses.® Essa hipdtese etimoldgica que atribui
uma origem iorubd ao termo “jeje” ¢ bastante convincente. Porém caberia uma
objegdo de ordem histérica, jd que as migragdes de “estrangeiros” adjas na drea
de Porto Novo se deram s6 a partir de 1724, apds a conquista de Allada por
Agaja e, portanto, apds o surgimento do termo “jeje” no Brasil.

A mesma hipérese etimolégica poderia funcionar melhor no contexto de
Apa, que, no século XVII, constituia o porto mais oriental do reino de Allada
na sua fronteira com o reino do Benim, na drea da atual Badagri. Em 1682,
I4 compravam escravos comerciantes de Allada, Offra, Uid4 e Popo, e se ven-
diam panos trazidos de Benim, indicando a presenca de mercadores iorub4-
falantes.®” Quando em 1707 os holandeses em Uid4 consideraram deslocar-se
a Apa, o rei de Allada lhes prometeu a exclusividade do comércio, com “exce-
¢do dos porrugueses”, sugerindo que, nessa época, os traficantes baianos es-

tavam comerciando em Apa.®

Jd em 1715, Apa tinha conseguido uma cerrta
independéncia de Allada, e 14 vendiam seus escravos tanto os comerciantes
fons do emergente reino do Daomé como os iorubd-falantes do reino do Be-
nim.*” Existe entdo a possibilidade de que a denominagao djéji — aplicada,
talvez, aos escravos trazidos pelos daomeanos — fosse popularizada pelos
mercadores iorubd-falantes no porto de Apa e apropriada depois pelos trafi-
cantes portugueses.

Pierre Verger ainda sugere que o termo “jeje” derivaria do etnénimo adja,
mas, mais uma vez, as leis fonéticas nao explicam facilmente uma evolugio de
adja para jeje.” Estd claro que o termo “jeje” acabou por designar uma plu-
ralidade de povos adjas; porém inclino-me a pensar que na sua origem a deno-
minagdo estava restrita a um grupo ou a uma geografia, mais especificos. Nes-
se sentido, Brice Sogbossi sugere uma outra etimologia relacionada com um
grupo proto-iorubd chamado idj¢, localizado na 4rea entre Pobé e Ketu, ao
norte de Porto Novo.

Idje ¢ a autodenominagio étnica desse grupo, enquanto os iorubds os
chamavam ohoris ou ahoris, termo que os fons pronunciavam “holli”. A admi-

nistragao colonial francesa acabou por denominar o grupo com o termo com-
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posto “hollidje”, que, além de etnénimo, virou topénimo ¢ glossonimo.
Sogbossi argumenta que jeje poderia ser a reduplicagio desse etnoglossénimo
(idje > dj¢ ou idje > djeidje > djedje). A reduplicagio onomatopaica de ter-
mos indigenas monossildbicos parece ter sido uma prética comum entre os
portugueses para designar os povos autéctones. Pazzi dd vdrios exemplos como
popo, que poderia ser uma reduplicagio de kpo ou, na Costa do Marfim,
quaqua, que seria uma reduplicagio da saudagio local kwa.”

Os idjes sdo conhecidos pelo seu espirito de independéncia e sua resisténcia
contra o poder colonial francés, mas se o seu etnénimo estd na origem do
termo “jeje”, significa que eles ocuparam a drea de hollidje, com anteriori-
dade ao século XVIIL. Uma tradicio oral dos vizinhos adja-wérés explica que
os idjés eram descendentes de um grupo de cagadores nagos chegados de
Méko, na atual Nigéria, e que ocuparam a drea entre Pobé e Ketu, s6 apés a
chegada dos adjas, a partir de 1730. No entanto, os préprios idjes se decla-
ram os primeiros habitantes dessa regiao, tese que seria corroborada pelas suas
caracterfsticas fenotipicas diferenciadas daquelas dos nagos. Merlo e Vidaud
também falam da existéncia de cacadores idjés mais ao sul, na drea de Akron
e Adjaché (futura Porto Novo), antes do século XIV. A partir de diversas
evidéncias etnogrificas, esses autores sugerem que os hulas e os huedas, po-
vos hoje considerados como origindrios de Tado, teriam na verdade surgido
desse povo proto-iorubd, o que provaria uma antiga presenca dos idjés na
regido. Embora Tidjani identifique a sua lingua como um “dialeto iorubd mo-
dificado”, isso seria resultado do longo processo de aculturagdo entre os idjés
e seus vizinhos nagds. Ainda o missiondrio francés Laffitte, no fim do século
XIX, parece referir-se aos idjés quando, no relato de tradicoes relativas a fun-
dagio do reino de Porto Novo, menciona “os Djedgis, povo feroz vindo do
interior”, que teria perseguido e expulsado do seu territério os nagds respon-
sdveis pela fundacio desse reino em meados do século XVIL.”

Para contribuir com esse debate etimolégico, j4 apresentei, em trabalho
anterior, uma outra possivel interpretacio segundo a qual jeje decorreria do
topénimo Adjaché.” Adjaché (grafado por diversos autores como Ajacé,
Adjacé, Ajase, Adjatche ou Jasin) foi a capiral de uma drea que os oyos chama-
vam Adjaché Ipo, regido onde os adjas de Allada se refugiaram apés a con-
qflista do seu reino pelas tropas de Agaja, em 1724. Segundo Pazzi, Ajdcé sig-
nvlﬁcaria “os adjas se instalaram aqui” e segundo Akindélé e Aguessy, Adjatché
significaria “conquistados pelos adjas”. Segundo uma outra versdo, Adjaché
¢ Akron eram os povoados originais onde surgiu mais tarde Xogbdni, capital
do reino de Porto Novo, que os nagds continuaram a chamar Adjaché.” E

sabi . p L _ .
bido que as palavras jorubds perdem a vogal inicial quando sao apropria-
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das pelos povos gbe-falantes. Uma possivel transformagio fonética poderia ser:
adjaché > djaché > djedjé > jeje. Essa hipotese sé seria vilida se, como susten-
tam Merlo e Vidaud, Akindél¢ e Aguessy, esse topénimo fosse anterior 4 fun-
dagio do reino de Porto Novo.” Ao mesmo tempo explicaria rambém por que,
no século XIX, o termo “djedje” foi aplicado aos guns de Porto Novo.
Resumindo, vemos que o debate etimoldgico, apesar de nio resolver a ques-
tdo de uma forma conclusiva, parece relacionar a origem da denominagio “jeje”
com povos caprurados na margem oriental do rio Ouemé, seja na drea de
Adjatché (Porto Novo) ou, mais provavelmente, na drea dos idje, entre Pobé
¢ Ketu. Na primeira década do Sctecentos, esses escravos poderiam ter sido
vendidos aos portugueses, no vizinho porto de Apa, pelos traficantes fons,
os iorubds do reino do Benim, ou por outros grupos que ali comerciavam,
sendo embarcados para o Brasil, subseqiientemente, ali ou em outros portos,
como Uid4, Jakin ou Popo. Com o tempo, o etnénimo idjé, ou o topénimo
Adjaché, apropriado ¢ transformado pelos comerciantes baianos sob a forma
jeje, passou a denominar, na Bahia, uma pluralidade de povos adjas, enquanto
no Benim ficou restrito aos guns do reino de Porto Novo. A outra possibili-
dade seria que o termo fosse utilizado pelos traficantes baianos para desig-
nar escravos embarcados no porto de Uid4. Nesse caso, a origem etimoldgica
do termo permanece em aberto e serd preciso esperar futuros estudos para

resolver o problema.

0 TRAFICO BAIANG NA AREA VODUM APOS A
CONQUISTA DA COSTA POR AGAJA (1724-1850)

Retomamos agora a histéria do tréfico baiano na Costa da Mina, que in-
terrompemos por volta da década de 1710. Em 1721, um ano apés a chegada
de Vasco Fernandez César de Menezes como governador da Bahia e vice-rei do
Brasil, o capitao de mar e guerra Joseph de Torres consegue os recursos para
construir finalmente o Forte de Ajuda em Uid4, apesar da oposigdo das ou-
tras pagoes européias. Pouco depois, em junho de 1723, € criada a Compa-
nhia do Corisco pelos negociantes baianos para monopolizar e solidificar as
bases do trdfico negreiro na Costa da Mina. No entanto, as iniciativas baianas
nio vao frutificar até anos depois, apés a conquista da costa pelos dao-
meanos.” Sob o reinado de Agaja, o exército daomeanao, seguindo o propé-
sito estabelecido por Hwegbaja de continuar a expansio, invadiu Allada, em
1724. Numa clara tentativa de ampliar o scus contatos e relagdes comerciais

com os curopeus, trés anos depots, em 1727, os daomeanos atacaram Savi, &
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capital do reino Hueda, sendo que Uid4 (Glchue), o seu porto, caiu pouco
tempo depois.”

Essas campanhas militares provocaram importantes migragoes dos huedas
e hulas para o oeste, na drea Popo, onde os huedas se envolveram em uma
longa guerra civil, além de tentar reconquistar o seu reino em vdrias ocasioes.
Outros grupos hulas, aizos e ouemenus também escaparam para o leste, na
4rea de Porto Novo, Apa e Badagri. A devastagio provocada pelas guerras ¢
as invasoes periddicas de Oyo fizeram entrar em decadéncia o coméreio em
Uid4 até pelo menos 1733. Jakin, o centro escravocrata litorineo de Allada,
conseguiu, num primeiro Mmomento, manter certa atividade comercial, de-
clarando a sua submissio ao poder dos fons. Joseph Torres, em oposigao aos
interesses do Forte de Ajuda, entdo sob a diregao de Jodo Basilio, construiu,
em 1731, uma nova feitoria com a bandeira portuguesa em Jakin. Todavia, em
2 de abril de 1732, Jakin foi invadida e completamente destruida pelo exér-
cito de Agaja, apés a conspiragio do feitor holandés Hertog que, aliado a po-
pulagio local e alegando a futura ajuda dos huedas e dos oyos, pretendia aca-
bar com o dominio daomeano sobre o trifico. Os daomeanos passam, assim,
a controlar os principais portos na drea gbe, Uid4 e Jakin, enquanto Grande
Popo ¢ Apa, portos menores, perdiam importincia. O tréfico de escravos passa
a ser a principal atividade econémica do reino do Daomé.”

Entre 1727 e 1740, as guerras daomeanas pelo dominio da costa, apesar
dos estragos causados no comércio nos primeiros anos, geraram grande quan-
tidade de prisioneiros. Fala-se de 11 mil cativos na conquista de Uidd em
1727, e de 4.538, em Jakin, em 1732.%” Historiadores da escravidao tém no-
tado que, no periodo de 1700-1730, as exportagdes de africanos da Costa da
Mina para a Bahia conheceram um grande crescimento, sendo que, apds 1730,
com a crise da cconomia do agicar, elas entraram em declinio.” Pode-se su-
por que, nesse perfodo, grande niimero de escravos das etnias que moravam
n? litoral, como os hulas, huedas e aizos, foram transportados nas embarca-
§0‘€S' baianas. Ao mesmo tempo, quando o recesso dos ataques de Oyo o per-
mitia, as incursdes daomeanas no pafs Mahi e na regido do rio Ouemé conti-
puaram. Essa progressiva chegada de escravos gbe-falantes, na primeira meta-
de do século XVIIL, aos poucos iria constituir na Bahia um estrato de populagio
f’SCfa\./a demograficamente significativo para estabelecer a matriz de uma nova
identidade coletiva, que viria a consolidar-se como a “nagio jeje” na segunda
metade do século.

{\lem dos tradicionais portos de Grande Popo, Uidd, Jakin e Apa, os ne-
gociantes baianos traficavam ocasionalmente em outros enclaves fora da 4rea

de infloan
¢ influéncia fon, como Aneho ou o novo porto de Epe (Ekpe), localizado
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perto de Porto Novo. A partir da década de 1750, como j4 foi bem documen-
tado por Verger, o trifico de escravos na Costa da Mina deslocou-se paulatina-
mente dos portos mencionados para Porto Novo, Badagri e Onim (Lagos).
Nesse ano, o rei daomeano Tegbesu, talvez pressentindo essa mudanga, man-
dou, via Bahia, uma embaixada a Portugal pedindo a exclusividade do comér-
cio nos seus portos. O marqués de Pombal n3o concordou com esse mono-
pélio, temendo o progressivo aumento do prego dos escravos, jd altamente
inflacionado desde a conquista de Uid4 por Agaja. Nesse sentido, Pombal
pode ser considerado o mentor politico do deslocamento do comércio por-
tugués aos portos orientais.

O tréfico de Porto Novo estaria controlado pelo reino de Oyo, enquanto
o trifico em Onim estaria controlado pelo reino de Benim. Em 1758, Theo-
dozio Rodrigues da Costa, diretor do Forte de Ajuda, escrevendo ao vice-rei
de Portugal, menciona o “novo porto” (Porto Novo) pela primeira vez, no-
tando que os escravos eram mais baratos 14, onde se trocavam por 8 a 12 rolos
de fumo, do que em Ajuda, onde o prego era de 13 a 16 rolos. Em 1776, o
diretor francés em Uid4 escrevia ao Ministério das Colénias constatando as
maiores vanragens econémicas de Porto Novo e Badagri, “onde o trdfico rende
desde alguns anos”. Jodo de Oliveira — ex-escravo iorubd em Recife, que
residiu e serviu de cabeceira® na Africa ocidenral entre 1733 e 1770 — foi
instrumental nessa abertura do trdfico nos portos orientais.

Por volta de 1775, o comércio em Uid4 entrou em sério declinio. Em 1777,
o novo monarca daomeano, Kpengla, intentou revitalizar o porto de Jakin
para atrair o interesse dos europeus, mas sem sucesso. No mesmo ano, o di-
retor do forte francés, Ollivier Montanguere, nota que “os daomeanos estio
em um estado de enfraquecimento que nio thes permite obter cativos de
guerra”. Os portos orientais nao podiam ser atacados impunemente pelo
Daomé, pois estavam sob a prote¢io de Oyo, mas Kpengla utilizou subter-
figios ¢ estratégias combinadas para a consecu¢io dos seus fins. Por exem-
plo, em 1781, atacava Epe, Ketonou (nio confundir com Cotonu) e outras
localidades sob a influéncia de Porto Novo, “sob pretexto de que haviam
participado das depredagdes cometidas pela gente de Badagris, na praca de
Porto Novo”. Ao mesmo tempo, em 1783, aliava-se com Oyo e Porto Novo
para atacar Badagri. Apesar, ou talvez por causa dessa politica desestabi-
lizadora, a decadéncia do comércio em Uid{ alastrou-se durante toda a década
de 1780. O resultado foi um significativo declinio da importagao de escra-
vos jejes na Bahia {ver Tabela 1, cap. 2).1%

A rivalidade entre os portos controlados pelo Daomé e os portos orientais

no Golfo do Benim prolongou-se até o fim do trdfico. Em 1795, o rei dao-
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meano Agongolo enviou dois embaixadores 2 Bahia com uma nova proposta
de conferir ao porto de Uidd o monopélio do comércio de escravos. O pro-
jeto foi recusado, entre outras razdes, pelo medo de uma concentragio exces-
siva de “escravos de uma mesma nagio, do que facilmente poderiam resultar
perniciosas conseqiiéncias”.'”" Também o rei daomeano Adadozan insistiu
nesse monopélio com os portugueses, como mostra sua carta ao rei portugués
dom Joio em novembro de 1804.'%

Cabe notar que foi a partir desse ano que os fulanis iniciaram a jibad ou
guerra santa contra os haugds, o que resultou em muitos prisioneiros de am-
bos os lados a serem vendidos nos portos do golfo, por intermédio de traficantes
de Oyo. Paralelamente, o reino de Oyo, devido a diversos conflitos internos
iniciados com a revolta de Afonja (c. 1797), vinha perdendo progressivamente
o seu poderio, e sucessivas guerras civis resultaram também em grande nime-
ro de cativos. Como conseqiiéncia, muitos escravos haugds e nagos foram em-
barcados em Porto Novo para a Bahia — principalmente por negociantes por-
tugueses e brasileiros e inclusive afro-brasileiros — contribuindo de maneira
significativa para as revoltas de africanos que aconteceram entre 1807 e 1835.'%

Em 1807 os portugueses abandonaram o forte de Uid4 e os ingleses abo-
liram unilateralmente o tréfico. Entre 1807 e 1809, o trdfico em Uid4 prati-
camente cessou. Adadozan procurou formas alternativas de comércio na agri-
cultura, mas no tratado anglo-portugués de 1810 permitia-se a continuagdo
do trdfico no porto de Uid4, enquanto era interditado em Ancho, Porto Novo,
Badagri e Lagos, o que revitalizou os interesses escravistas daomeanos. E pre-
cisamente em 1810 que o baiano Francisco Felix de Souza retorna a Uidd, pas-
sando a ser, a partir de entdo, o traficante mais importante da drea.'” Calcula-
se que 45 barcos baianos comerciavam em Uid4 em 1812.'% Essa situagio fez
com que a importagio de escravos jejes 3 Bahia, que vinha decrescendo des-
de 1780, conhecesse, na década de 1810, o segundo ¢ ultimo momento do
seu esplendor (ver Tabela 1, cap. 2).

A paulatina desintegragio de Oyo ocasionou uma desestabilizagao geral
do poder politico e econdmico na regiio, acompanhada, a partir de 1830, do
surgimento de cidades de refugiados como Novo Oyo, Ibadan e Abeokuta.
E o periodo das grandes exportagdes clandestinas de escravos nagos a Bahia
at‘ravés dos portos orientais de Porro Novo, Badagri ¢ Lagos, mas também de
Ulldé,. onde o chacha Felix de Souza, sob a protecio do rei Ghezo, exerceu,
ate o infcio da década de 1840, um controle quase absoluto sobre o trdfico.'"
Paralelamente, desde 1835 existia um refluxo regular de ex-escravos africa-
nos do Brasil para a Costa da Mina, que se prolongou até o final do século.
Alguns deles se deslocavam periodicamente entre as duas costas do Atlantico,
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estabelecendo relagoes comerciais ¢ contatos regulares que mantinham a
populacio africana da Bahia informada sobre os acontecimentos da costa
africana. As colonias desses libertos retornados (nagds, haugis ¢ jejes) em
Anecho, Agoué, Uidd, Porto Novo ¢ Lagos, contribuiram tanto para a conti-
nuagao do tréfico ilegal até a sua exting¢do como para o desenvolvimento de
uma economia agricola alternativa, baseada na produgao de azeite de dendé.!?”
Em 1850, declara-se o fim do trdfico no Brasil, embora na Bahia haja noticias
de aprisionamento de fragatas e brigues com carregamentos humanos clandes-
tinos ainda em 1851 e 1856.'%®

Resumindo, podemos dizer que, como resultado da expansao do reino do
Daomé, de 1720 a 1780 ¢ nas primeiras décadas do século XIX, o comércio
negreiro nos portos da drea gbe foi constante, gerando um fluxo continuado
de escravos jejes para a Bahia. Pode-se pensar que, num primeiro momento,
aproximadamente até meados de século XVIII, os diversos grupos, como o0s
huedas, hulas, aizos ou guns, do litoral, e os ouemenus, agonlis e mahis, do
interior, mantinham ainda uma marcada diferencia¢do étnica e eram povos
relativamente independentes. J4 na segunda metade do século XVIII, na me-
dida em que 0 Daomé solidificou o seu poder centralizado, esses grupos ten-
deram a miscigenar-se, tanto no que diz respeito as dreas de moradia (devido
a matriménios exogimicos, migragoes forgadas, trdfico interno de escravos
etc.) como nos seus componentes culturais. Por exemplo, no aspecto religioso
0 Daomé adotou uma politica de assimilacio dos cultos dos povos sob o seu
controle, impondo ao mesmo tempo um modelo hegeménico e hierarquizado
das instituigdes religiosas. A partir do século XIX, o culto dos ancestrais da
familia real de Abomey (Nesuhue) adquiriu um cardter de culto “nacional”,
ao qual estavam subordinados os outros cultos de voduns “puiblicos”. Aos
poucos, a organizagio do culto de voduns imposta pelos fons foi influencian-
do os cultos dos povos sob o seu dominio (ver cap. 3). Esse processo de cres-
cente homogeneizagio cultural que se deu no Daomé talvez possa ter contri-
buido para que os grupos provenientes dessa drea, uma vez no Brasil, assi-
milassem com relativa facilidade a denominagio genérica “jeje” como forma
de identidade coletiva.

Desse modo, a denominagio “jeje”, no inicio restrita a um grupo adja
particular, provavelmente localizado na regido de Porto Novo ou imediagdes,
com a expansio do Daomé e no contexto do trifico luséfono passou a ad-
quirir um significado mais genérico, para designar aqueles povos controlados
ou sob a influéncia desse reino, mas que podiam ser embarcados como escravos
em portos fora do seu territério. Nessa expansio semintica do termo, certos

componentes culturais, como a semelhanga de linguas, converteram-se em
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mentos definidores do contetdo da denominagio, em detrimento de ou-

tros fatores como 0s portos de embarque. Em 1848, no final da época do

crafico clandestino, Francis Castelnau, cénsul da Franca na Bahia, escreveu:

“os jejes ou daomeanos, que formam uma nagio poderosa, tém numerosos

representantes na Bahia: antigamente embarcavam em Uidd, mas a maior

parte hoje em dia vem por Porto Novo”.'? O préximo capitulo examina a

presenga dos jejes na Bahia.
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t€mporin , :
: P ea, de que essa procura por uma safda ao mar respondcssc exclusivamente a

nteresses escraviscas (Dahomey..., pp. 73-81)
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FORMACAO DE UMA IDENTIDADE ETNICA
JEJE NA BAHIA DOS SECULOS XVIi1 E XIX

NOTAS SOBRE AS FLUTUACOES DEMOGRAFICAS DOS JEJES NO RECONCAVO E EM SALVADOR '

Apés nosso percurso sobre o trifico portugués ¢ baiano na Costa da Mina, o
presente capitulo examina os possiveis processos que levaram 2 formagao de
uma identidade étnica jeje entre a populagio africana na Bahia do século
XVIII ¢ da primeira metade do XIX. Caberia perguntar, em primeiro lugar,

qual foi a importincia demogréfica dessa migragio forgada dos jejes na Bahia.

Infelizmente, os dados disponiveis sobre a estrutura demogrifica e a evo-

lugio da populacio baiana no século XVIII sdo praticamente inexistentes ou

muito imprecisos. Segundo Kdtia Mattoso, os recenseamentos dessa época sdo f

pouco confidveis, sem poder quantificar-se com um minimo de seguranga o |

seu total nem a proporcao de negros e mestigos livres ou escravos. J4 para

o século XIX, baseando-se num recenseamento de 1808, encontrado no Ar-
quivo Regional de Cachoeira pela historiadora norte-americana Catherine Lu-
gar, e no recenseamento oficial de 1872, Mattoso conclui que a populagdo negra
€ mestica constitufa uma maiotia de 78,3% (43% livres e 35,3% escravos) em
1808, decrescendo para 72,4% (60,2% livres ¢ 12,2% escravos) em 1872. Quan-
to 4 proporgio da populagio escrava, observa-se uma queda significativa a
medida que avanca o século.! Se as informagées disponiveis ndo sio satisfa-
térias, permitindo apenas “trabalhar com ordens de grandeza”, o problema
se agrava quando queremos saber alguma coisa sobre o contingente de africa-
Nos nessa populagdo e mais especificamente sobre os jejes, um entre os muitos
grupos africanos.

As estimativas mais recentes sugerem que, entre 1701 e 1810, aproximada— L
mente 656 mil escravos teriam saido da Costa dos Escravos em barcos portu-
Bueses com destino a Bahia, dos quais teriam chegado uns 598.200.” J4 para o

Periodo de 1801 a 1851, calcula-se que entraram 328.500 escravos africanos
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no porto de Salvador.? As estimativas da média anual de importagio para esse
periodo oscilam, segundo os diversos autores, entre 5.600 e 7.700 africanos,
constatando-se um nitido crescimento a partir da década de 1840, quando o
trdfico era ostensivamente proibido pelos ingleses. Por exemplo, no perfodo
de 1846-1850, as vésperas da aboligdo do tréfico atlintico, a média anual cal-
cula-se em 8.700 africanos.? Parte dessa populacio era flutuante ou em trin-
sito para outros destinos, podendo permanecer vdrios meses nos entrepostos
da cidade construidos pelos comerciantes para esse fim.

Poucos autores tém apresentado informagdes sobre as categorias étnico-
raciais da populagao escrava no século XVIII, ¢ os dados disponiveis sao geral-
mente insuficientes.” Para cobrir parcialmente essa lacuna, consultei os in-
ventdrios do perfodo 1698-1820, correspondentes a zona fumageira do Re-
concavo (municipio de Cachoeira e seus termos), depositados no Arquivo
Regional de Cachoeira, e os do periodo 1750-1800, correspondentes 4 zona
acucareira {municipios de Sao Francisco do Conde e Santo Amaro da Purifi-
l cagdo), depositados no Arquivo Publico do Estado da Bahia.® Os dados desses
‘ inventdrios foram complementados com os de uma pesquisa similar desen-
volvida pelo professor Jodo José Reis para o perfodo 1801-1820, do que resul-

;‘J taram as tabelas 1 ¢ 2.7 Embora se trate de uma amostragem relativamente

densa, ¢ preciso lembrar que os resultados representam apenas estimativas

aproximadas.

Observa-se que, durante a segunda metade do século XVIII, mais da me-

tade da populagao escrava do Recdncavo Baiano era brasileira, ou seja, criou-
los (negros nascidos no pais de progenitores africanos) e mestigos, incluindo
nessa categoria mulatos, pardos e cabras. Citando as estimativas de Patrick
Manning sobre as exportacoes da Costa da Mina para a Bahia, Schwartz nota
que o decréscimo da importagio de africanos coincidiu com o declinio da eco-
nomia agucareira entre 1730 e 1780.% Nesse sentido, a “crioulizagio” demo-
grdfica da populagio escrava esteve influenciada, e até estimulada, pela crise
do aglcar. Foi apenas a partir de 1790, com a recuperagio das exportagdes

desse produto, que os senhores de engenho dispuseram de capital para renovar

suas escravarias com novas levas de africanos. Essa situacio levou, nas pri-
meiras décadas do Oitocentos, a uma relativa “africaniza¢ao” demogréfica na
zona do actcar e, sobretudo, em Salvador (ver Tabela 3), embora na zona fu-
mageira continuasse a predominincia do elemento crioulo, assim como um
crescente processo de miscigenagio racial.’

Fernando Ortiz j4 falava, em relagdo 2 agricultura de exportagio em Cubas
que “o aglicar ¢ o rabaco sdo todo contraste”. Segundo Schwartz, a populaga®

escrava da drea do agticar baiano no século XVIIH caracterizava-se por uma
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Tabela 1 — Composigtio étnico-racial da populacdo
escrava, Cachoeira (drea fumageira), 1698.1820

} 1698-1729 17301749 | 17501779 | 1780-1800  1801-1820
e e Nai%‘m%iuy%
dotune | 293 —  — | — — | _— |-
W 9 | 110 51| le6 | 85 21,9** . 29,8 | 155771;3
R BT J ,44,/‘}‘7‘i4
Benguela % 104l o0 | 32 0 26 9 3,1%14 \,”)
Outros Africa central 46 | 133 : 13 : 4,2§ 23 5,?7 6 J 2.1 l VIA,72¥7
Mina 122 | 354 128 e 10 70| | U7 102 127
Jeje 3900003 106 | 270 N5 296 60 20,5ﬁ3f 29,5
Nagé ~ - S| L6 35| 90 51| 175 159 198
Haugd [ | — 07 81 10,
Outros Africa ocidental 11 3,2 | 20 6,5 15 4,‘2‘ a 5 1,7 46 *5;7 7
Total africanos ET% 308 | 1000 38 1000 | 292 | loo,oﬁao;#mo,o

11,7! 179 8.0

|

-]
o
e
=4
~

Subtotal Africa central 141 25,2 74 12,4 1

N - it

Subtotol Africa ocidental | 172 | 307 234 | 39,3 270 214 189 | 217 625 279

i
—_— ] i

—

. o : : |
(rioulo C 192 | 343 | 225 | 378 | 6451 S1.2| 365 | 42,01.005 | 449
\\._*j‘_‘ IS . Fi,,ffg
ua 62 | 1040 227| 180 214 | 246 429 192
i i ' ! ! ‘
Tota| ‘ 560 100,01 595 | 1000 | 1.260 | 100,0 ' 870 | 100,0 | 2.238 ‘ 100,0

;:nst;;l’élm 0 reriodo de 1698-1800, in_vem(]rios, ARC. Foram consultados 264 inventdrios: 173 de Cachoeira, 32

Nosss Se::m oddos Campos, 26 de ?uo Pedro de Muritiba, 12 de Belém, 7 de Santo Anténio de Tibiri, 5 de

e (ﬂpoeiruom ]c:iDes”lerr,o(do Outeiro Refiondo, 3de Sulnto Estevdo de Jacvipe, 2ld‘e Conceigdo da Feira, 2

Nigerian Hi ¢v, 1 de Sdo Félix e 1‘Murogog|pe. Para o periodo de 1801-1820, inventdrios, Aeesa, Projeto Reis-
1an Hinterland. Qbs.. “Mestico” inclui: mulatos, pardos, cabras e mesticos.

alta po i |
" P fcentagem de africanos, escassez de mulheres e poucas criangas. Essa
1stribuicio era major

iﬂdiCa a ~ . . . , , .
4 dependéncia direta da economia do agucar do tréfico transatlintico
€ escravos,

nos grandes engenhos do que nas fazendas de cana e

10 .
ca As fazendas de tabaco, geralmente com menor poder econdmico
CEsso a 24 .

créditos, empregavam menos escravos e provavelmente absorviam

aqueles maj . . .
ais baratog (mulheres, criangas e idosos), porque o cultivo do fumo
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Tabela 2 — Composigdo étnico-racial da populagdo escrava. Sao Francisco
do Conde e Santo Amaro da Purificag¢iio (drea do agicar), 1750-1820

1750-1779 f 1780- 1800J 1801-1820
LN % NJ % Ne \ %

— e ————

Angola j 100 | 365/ 126 | 27,5] 158 204

Benguelo 34 4 5
iO

T 09 12; 21

QOutros A{ntn central

Mmo ;L 26 ITSI \175 m 28 50

———— —

e | 40,5i 362 12| 2

,,_,_L_ﬁ il I G

Nagé f 10 | Jﬂ 21\\ 102 185
Houca ; J 0,9 | m 10,9

I
+L
\

Outros Afnm oc|dema| 13 2 9. 35 [ 6,3

Total ufnconos ‘ mao‘ 459 ’ 1000 552} 100,0

‘17\‘#57
|

Subiotal Africo central II4 2] ll“ \ 15,8 | 205!

18,8

—

Subtotal Africa oudemul\ 152 284 291 281 3470 39
B r4_wl~~% —

Crioulo f 201 37,5 411 . 39,7 3651 335
S Y
Mestico P69 129 169 ) 16, 3 ! 15,8
S
Total I 536 ' 100,0 '1.035 100,0 - 1.089 ' 100,0

[inhos, mulatinhos e cabrinhas”

Fonte: Inventdrios, Apesa. Para o periodo de 1750-1800 foram consultados 48 inventdrios de Santo Amaro e 118
de Sdo Francisco do Conde. Para o periodo de 1801-1820, dados extraidos do Projeto Reis-Nigerian Hinterland.

requer relativamente menos esforgo fisico que o do agticar. Essa circunstancia
favoreceu uma proporgao mais equilibrada entre homens e mulheres e, pre-
sumivelmente, o estabelecimento de um maior ndmero de nacleos familia-
res. Junto com a possibilidade de uma dieta mais rica — devido a criacao de
gado e a producio de farinha, feijao € miltho nas fazendas de fumo —, o re-

sultado foi maior fecundidade, que resultou na crescente presenca de “criou-

ceria depender menos do trdfico transatlantico do que a economia do acu-
car, sem, no entanto, deixar de estar sujeita a ele.!’ De qualquer modo, uma

grande proporgio dos crioufos e mestigos (em torno de 44% para a segunda

b6

. Nesse sentido, a economia do tabaco pare-
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metade do século XVIII) eram criangas menores de doze anos, e ndo consti-
tufam, em principio, parte da forga de trabalho.

Passemos agora a examinar os grupos africanos. Os dados disponiveis nao
sdo ficeis de interpretar em virtude da abrangéncia semantica das categorias
¢étnicas utilizadas e da variabilidade no uso desse sistema de classificagao. Fora
expressdes genéricas como gentio da Guiné ou gentio da Costa, a grande
maioria de escravos era referida com um pequeno repertério de termos ou
nomes de “nagio”: angola, benguela, mina, jeje, nagd e haugd. Havia um ni-
mero considerdvel de ourros termos — alguns referentes a portos ou regides
de embarque e outros que podem ser identificados propriamente como etni-
cidades vigentes na Africa’? —, mas eles se aplicavam a uma quantidade rela-
tivamente pequena de escravos (ver categoria “outros” nas Tabelas 1 e 2).

FEtnénimos como arda ou lada (allada), coda ou codavi, fon, sabaru (savalu)
e maqui (mahi) faziam referéncia a grupos da drea gbe, porém eles aparecem
em contadas ocasides nos inventdrios. A categoria “arda”, por exemplo, foi
bastante freqiiente na primeira década do Setecentos, mas o seu uso decresceu
4 medida que foi suplantada pela denominagdo “jeje”, processo que, como vi-
mos, correspondeu ao declinio do reino de Allada ¢ & crescente hegemonia de
Uid4 no comércio da Costa da Mina. J4 o registro ocasional de termos como
“sabaru” e “maquim” refletia as incursées regulares do exéreito daomeano no
pafs Mahi na procura de cativos de guerra.

A expressdo “gentio de Guiné”, praticamente a winica no século XVII, tam-
bém desapareceu drasticamente na década de 1710, quando outras denomina-
¢Oes mais especificas passaram a ser usadas para diferenciar a crescente diver-
sificacio do tréfico. Todavia, certas categorias genéricas parecem ter sido privile-
gladas em regides especificas. Por exemplo, a expressdo “gentio da Costa” foi
muito utilizada na cidade de Salvador (ver Tabela 3), mas era praticamente des-
conhecida no Reconcavo. Isso implica, por um lado, que minas e muitos jejes
eram classificados em Salvador apenas como gentio da Costa e, por outro, indica
que a denominagdo “jeje” era mais caracterfstica do Recdncavo. J4 na drea do
agucar, especialmente em Santo Amaro, chama a atengio a baixa porcenragem
dos minas, compensada por altas porcentagens de jejes ¢ nagds. Mais do que
indicar redes de tréfico diferenciadas para as zonas do agtcar e do tabaco, o
fato sugere um uso regional diferenciado do sistema de classificagao étnico-
racial. Talvez os senhores de engenho, ao comprar lotes de cativos maiores, no
Seu interesse por identificar a mercadoria, tenham favorecido o uso de denomi-
nagdes como “jeje” e “nagd”, de abrangéncia semantica mais restrita do que mina.

Essa variabilidade diacronica e geogrdfica do sistema de classificacio éenica

dificulta a andlise, e serd preciso um estudo futuro mais detalhado para clu-
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cidar a sua complexidade. Contudo, os dados disponiveis permitem confir-
mar a predominancia na Bahia dos escravos da Africa ocidental, em relagio
aqueles da Africa central. Na drea do agtcar, porém, a proporgao de angolas,
benguelas e outros grupos de lingua banto era maior do que aquela registrada
pelos mesmos grupos na drea do tabaco. A partir de 1750, em Cachoeira, a
porcentagem dos africanos centrais em relagio aos africanos ocidentais osci-
lava entre 22% ¢ 35%, enquanto em Santo Amaro ¢ Sio Francisco ela oscilava
entre 35% e 41%. Essa diferenga faz com que a proporgao relativa entre jejes e

angolas, os dois grupos africanos predominantes até 1820, variasse nio apenas

em fun¢io dos periodos mas também segundo as regides.

Uma das mudangas mais notdrias da primeira metade do século XVIII € o
significativo aumento dos jejes, que passam de 11,3%, nas trés primeiras dé-
cadas do Setecentos, a 27,1%, no periodo 1730-1750 (Tabela 1). Esse aumen-
to reflete a conquista do litoral gbe por Agaja e o conseqiiente cativeiro de
muitos prisioneiros de guerra embarcados em Uidd. A partir de 1750 até 1780,
esse grupo atinge a sua proporg¢io mais alta, constituindo, com quase 30% na
drea fumageira e 40% na drea agucareira, o grupo africano demograficamente
majoritdrio. A grande exportagio dos jejes corresponde, portanto, aos reinos
de Agaja (1708-1740) e Tegbesu (1740-1775), no Daomé.

Com os reis Kpengla e Agongolo, nas duas dltimas décadas do século, a
proporgio dos jejes nos engenhos e fazendas de cana baianas decresce para 36%,
em favor de um aumento dos nagds, que comegam a ter um peso demogréfico
significativo. Essa tendéncia pode ser explicada pelo declinio do trafico em
Uid4, motivado, em parte, pelo crescimento dos portos orientais do Golfo do
Benim (Porto Novo, Badagri ¢ Onim) que, sobretudo a partir de 1780, con-
correram e limitaram o trdfico no maior porto daomeano. Esse fato também
explicaria o progressivo crescimento dos nagds a partir de 1760 e também de
outros grupos da Africa ocidental, incluindo os primeiros haugds, tapas e baribas
(Borgu) a chegarem na Bahja. Contudo, os jejes ainda constitufam o grupo
africano demograficamente majoritdrio.

Jd no Reconcavo fumageiro houve nesse periodo um declinio dos jejes, cons-
tituindo apenas 20% dos africanos, contra 30% de angolas. O crescimento dos
angolas e, em menor grau, dos benguelas, nas dltimas décadas do Setecentos;
¢ confirmado pelos nimeros de Carlos Ott, que no periodo 1778-1797 docu-
menta para o interior do estado uma clara superioridade dos “bantos”, com
2.163 registros, enquanto que os “sudaneses” (minas, nagds, jejes) constam
em apenas 681 registros.”> Embora a propor¢io dos “bantos” que se deriva
dos dados de Ort parega inflacionada, nao cabe divida de que na virada do

século XIX os angolas recuperavam uma presenga significativa. A revitaliza¢a®
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do trafico subequarorial coincidia, como foi dito, com a recuperagao da eco-
nomia do agticar e a demanda de mao-de-obra escrava africana.

Nas duas primeiras décadas do Qitocentos, na Costa da Mina, o comércio
de escravos continuou a prosperar. O tratado anglo-portugués de 1810, que
interditava o trifico nos portos de Ancho, Porto Novo, Badagri e Lagos — fa-
vorecendo momentancamente Uidd —, e a subseqiiente proibigio de 1815 de
traficar acima do equador, foram pouco efetivos. Os negreiros nio interrom-
peram o embarque clandestino de jejes e outros povos vizinhos, como tapas,
bornus, carabaris, benins, nagds e haugds. Os ultimos comegaram a chegar a
Bahia em niimeros significativos a partir de 1804, ano em que os fulanis lan-
caram a jihad islimica contra esse povo.'* Todavia, os jejes e angolas continua-
ram a ser os grupos africanos mais importantes, embora se constate uma nova
inversao na sua proporgio relativa. Enquanto na zona fumageira os jejes recupe-
ram a superioridade demogrifica, chegando a constituir quase 30% da popu-
lagao africana, na zona do agticar se produz um movimento oposto, com uma
ascensio dos angolas e um declinio dos jejes. J4 em Salvador, no mesmo perfodo
de 1800-1820, jejes e angolas mantém proporgdes similares (ver Tabela 3).

No seu conjunto, essas oscilagoes respondiam as dindmicas da economia do
aglicar brasileiro e suas interligagdes com as flutuagdes do tréfico atlantico,
dependente, por sua vez, das varidveis politicas do Daomé e da conjuntura
internacional. As razdes para explicar a variabilidade regional baiana sdo mais
fiifx’ceis de identificar e podem incluir desde dinamicas do trdfico interno su-
jeitas A lei da oferta e da demanda, mudancas nas preferéncias étnicas dos se-
nhores, condicionadas talvez pela propaganda dos traficantes em favor de um
ou outro grupo africano, ou até simples distor¢des estatisticas.

Seja como for, interessa destacar que, deixando de lado os minas, que, alids,
Ce{tamente inclufam escravos da drea gbe, entre 1730 e 1780 os jejes consti-
t‘jlram © grupo africano demograficamente mais importante entre a popula-
iao escrava do Recdncavo e provavelmente da Bahia como um todo. Entre

780 e 1820, apesar da presenca expressiva dos angolas, os jejes continuaram

a ter des
taque, mantendo ou recuperando em certos momentos e lugares a
Supremacia numérica.

b

J4 a partir de 1820, a chegada macica dos nagos des-
ancou tanto jejes como angolas.

as an ;. , . ’
ticas d tes de comentar esse estdgio, convém analisar algumas caracterfs-
s da po s ) .
escra Pd Pulagio jeje. Para o perfodo 1750-1800 foram contabilizados 452
VOs deg 3 .. .
$a nagao em um total de 3.737, constituindo, assim, 12,1% da

Populagio

¢ - . .
. ‘f scrava toda ela e 32% da populacio escrava africana. Em dois
as0s nio foj

€2

possivel identificar o género, e o resto dividia-se em 232 homens

18 m
ulher N ,
es, obtendo uma taxa de masculinidade (nimero de homens a
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cada 100 mulheres) de 95 na drea do tabaco ¢ de 114 na drea do agiicar. Esges
sdo ntimeros baixos em relagdo aqueles do conjunto da populagio escrava, que
na drea de tabaco seria aproximadamente de 123 para o mesmo perfodo e na
drea do agticar teria uma média de 185 no século XVIIL.P

Foram identificados 77 individuos casados, 47 mulheres e 30 homens,
significando que apenas 17% da populagio jeje escravizada estava casada
formalmente pela igreja. Nota-se que as mulheres casavam com mais faci-
lidade do que os homens, provavelmente devido 4 relativa falta de mulheres
entre a popula¢ao escrava como um todo. Esse fato justificaria também
o alto numero de unides interétnicas. Entre os 71 individuos casados para os
quais identifiquei a etnicidade do conjuge, 28 constitufam 14 casais jejes ou
intra-étnicos (incluindo dois casais jeje-savalu); os demais 43 jejes estavam
casados com individuos de outras categorias étnico-raciais. Alguns, de pre-
feréncia as mulheres, podiam casar com crioulos (14 casos) e até com ca-
bras e pardos (2 casos), mas eram mais freqilentes as unides com outros afri-
canos. Na amostra obtida, os parceiros dos jejes eram 8 angolas, 3 benguelas,
3 congos, 1 masangano, 4 minas, 5 nagds ¢ 3 Sao Thomés. A baixa pro-
porgao de endogamia étnica (14 casais intra-étnicos contra 43 interétnicos)
e a alta proporgio de casais envolvendo parceiros da Africa central ndo pa-
rece confirmar o viés étnico que Schwartz atribui 2 escolha do conjuge nos
casamentos escravos da drea do agticar.!® Porém vale notar que fatores
como a imposi¢do senhorial ou a escassez de potenciais parceiros nas es-
cravarias pequenas podiam facilmente comprometer a preferéncia étnica
endogimica.t’

Entre as 47 mulheres jejes casadas, apenas algo mais da merade (27) ti-
nha registrada descendéncia, somando um total de 72 “crioulinhos”, o que d4
uma média de 1,5 filhos por casal. Embora faltem dados para estimar com pre-
cisdo a taxa de fertilidade da populagio jeje — como indices de abortos ou
mortalidade infantil (que nao deviam ser baixos) —, parece que os jejes esta-
vam longe de sustentabilidade por meio da reprodugdo narural. Todavia, sete
das maes jejes, curiosamente pertencentes a casais intra-étnicos, eram pro-
genitoras de 37 filhos, ou seja, mais da metade do total estimado. Paralela-
mente foram identificadas 40 maes “solteiras” com um total de 75 filhos, ©
que d4 uma taxa de fertilidade de 1,9 filho por mulher, algo inferior a taxd
das mdes casadas, que era de 2,6.'%

Como jd vimos, na segunda metade do século XVIII os crioulos e mestigos
eram maioria, o que sugere que os fazendeiros de fumo, e até alguns senhores
de engenho, acreditavam e provavelmente incentivavam os casamentos com®

estratégia para a reposicao parcial do contingente escravo. Se a esse crescl-
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mento crioulo adicionamos a miscigenagdo interétnica dos casamentos jejes,
h4 elementos para questionar a separagio da populagio escrava em fungao da
sua cultura de origem. Ao contrério, os dados sugerem que na segunda me-
tade do Setecentos houve uma forte simbiose de valores africanos, a qual foi
certamente herdada pelos crioulos.

Os jejes eram também uma populagio adulta ¢ em muitos casos doente.
Apenas achei uma referéncia a um “moleque” ¢ uma “menina” jejes, e, em-
bora em geral nio constasse a idade, 22,5% dos escravos sio identificados
como “ja velhos” ou “de maijor”. Aparece também uma surpreendente quan-
tidade de doentes ou aleijados, em torno de 27,5%, devido as duras condigoes
de trabalho e 4 falta de qualquer atendimento médico. As patologias sdo va-
riadas, mas figuram com freqiiéncia aqueles “quebrados da virilha” pelo carrego
excessivo de peso na cabega, os que padecem de gota, de dores de peito, de
estdmago, asma, “corrimento de baba nas pernas”, “calor de figado nas maos ¢
pés” e também aqueles “doentes de cansago”.

Em rela¢io 4 ocupac¢ao dos escravos jejes, a grande maioria (72%)
estava empregada no “servigo da enxada”, isto é, em atividades de lavoura
da cana, tabaco ou produtos de subsisténcia. Seguiam-se aqueles empre-
gados no “servigo da casa” ¢ em menor nlmero aparecem outros com ocu-

Pagdes mais especializadas, como fumeiro, cozinheiro, carreiro, cordoeiro

ou marinheiro. Essas habilidades sio normalmente refletidas no prego mais
alto desses escravos.

Até aqui falei principalmente da populagio escrava jeje do Reconcavo,

m?s pouco foi dito em relagio a Salvador ou 2 populagio liberta. Até onde
S’Cl,.Carlos Ott foi o dnico autor a apresentar dados sobre as categorias
e.meO-raciais da populagio escrava, em Salvador, no século XVIII. Pelo
limitado dq amostra, esses dados devem ser considerados com extrema cau-
tela, mas, sendo os dnicos disponiveis, foram incluidos na Tabela 3 ape-
flas como indicativos. As informacgdes relativas ao século XIX sio mais
ficas, permitindo expandir o perfodo de andlise até 1850, o que ainda nao

é 0ss{ A ; .
dp sivel para o Reconcavo. Para esse periodo, na Tabela 3, adaptei os
ados extraidos

) dos inventdrios por Maria José de Souza Andrade e Jodo
Jos¢ Reis.

Todavj .
V13, na Tabela 4, adaprei os dados apresentados por Mattoso sobre as

ane;glc:ns €tnicas de escravos emancipados em Salvador entre 1779 e 1850. Uma

étni

ori

iSC co . . . . .
Mparativa das tabelas 3 e 4 permite identificar quais eram os grupos

CO-raciai . . . . . _ .
pors “lais mais favorecidos pelas alforrias na cidade. Essa informagao é im-
ante

(%) hegy

»Jd que, como vimos no inicio do capitulo, no século XIX a popula-
a M . . .
€ mestica livre ou liberta era superior & escrava.
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Tabela 3 — Composigdo étnico-racial da populagio escrava. Saivador, 1702-1859

—

Nl % 0 N % L Ny
— e P
Aricano b— | — ] 01 04 10! 03

- i ;f._,,Li,ﬁ.g,.,va

| | | |
Gentio da Guiné b1 2,3\ — = =

— R E 3 - B S

Angola 2 18 407 1800 292 105
¥*,r,4,v)A._TT,;__L_,)‘_ T;_,_%__Lﬁ“
Benguela .53 570 90 40 a1

- ‘\L ‘ \ ‘4

\

Ouiros Africa central 1 41 44 1 57 a 2,61 280 \ 10,0
N . T | ro P |

Gentio da Costa | 457 | 49,31 465! 209 80, 29
S N ‘ .

| | ]

Mina D02 T e 75 137 49

-] S I I
\ |
leje

|
32 1 351 420! 189\ 3B 18
_FL |

— i T
Nags s | 05| 286 123‘1204\ 132

Outros Africa ocidental | 11 1 1,2 109\ 49\ 243‘ 8,7
L \ \

L A R
Total africanos |97 11000 2227‘ 1000\2789 \ 100,0

| i \ i L ‘

" i i ; i !
Subtotal Africa central | — | — | 5500 155 616 1 151
—
Subtotal Africa ocidental | — | — 1 1.667 47012163‘ 53,2
——
Crioulo Co— L — 905 2550 831 20,4
S — rf{_*_g;ﬁ 7;Aﬁ4‘_Agp,‘ —_—
Mestico o= = 422, 1Ny 449 N0
- ,Mgfk;,,,k,,,gA_;,,ﬁ e
Total Po— 1 —  3.544,100,00 4.059 ' 100,0

]

Fonte: [nventdrias, Apesa. Para o periodo 1702-1799: 01, “0 negro”, p. 143. Para o periodo 1800-1820: Pro1e10
Reis-Nigerian Hinterland. Para o periodo 1821-1850: Andrade, A mao-de-obra, pp. 189-90. Obs.: 0s 20 »africanos’
da primeira linha da tabela foram descontados nos subtotais de africanos centrais e ocidentais, e os “gentio 48
(osta” foram contabilizados como africanos ocidentais.

Nio se trata aqui de fazer uma discussdo pormenorizada desses dados; mas
apenas de destacar algumas generalidades significativas. Em primeiro lugab
observa-se que a porcentagem de africanos entre a populacgdo liberta era me-

nor que entre a populagdo escrava, o que permite inferir que os crioulos nasci-

dos no pais e, sobretudo, os mesticos, tinham majs chance de alcangar a liber-
que

dade. Essa assimetria indica um sistema de relacoes sociais hierarquizado
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Tabela 4 — Composi¢do étnico-racial dos libertos. Salvador, 1779-1850

FORMACAO DE UMA IDENTIDADE ETNICA JEJE NA BAHIA

——

| 1779-1800  1801-1820 | 1821-1850
— ~ x
DN | % N % N %

et

S —

Africano 6,9

119

Geatio da Guiné

Angola

Benguela

Mina

—

leje
Nagd
Hauea i l ;
Outros Africa ocidental 1] o5 26 19 150% 8,3
Total africanos | 359 | 100,0 \ 902 100,0 | 1.808 | 100,0
: 1 ‘ : 1
Subotal Africa centrol | 85 10,4l 149\ 17l om0
— S . [ S U | e
Subtotal Africo ocidental | 265 | 32,7 737 38,2 1472 42,0
— e
Crioulo/mestico 461 ¢ 568110431 540 1818, 51,9
-_ ,%_L_’,_ [
Total | 811 100,01 1.929 1 100,0 | 3.502 1000

L

fj:';ls:i:“;;ﬂ;dd;]ulforriu, APEBU,V dudos ex.trai‘t’ios de Munoso,‘ “A propiésito”, tabelas 2, 3, pp. 38-39. Obf.:
2 benim t)hurbéom;as{eﬂ maguinas (mths); Outr(_)s Alrica otldentnlt’ lr.ldui ZZ1upus,r31.bornus,27”m|ubu.r|s,
tﬂhindus'n i s, 7 fulanis, 7 Sup Tomés, 3 camardes e | iha do Principe; “Outros Africa central” inclui 41

] gos e 15 mogambigues. Os “ofricanos” e “gentio da Guiné" das duas primeiras linhas da

'ﬂhelu fo a

ram i i i i . . ”
| “i des(on'ludos nos SUbtUt is de ﬂfrl(ﬂ“OS centrats | t 1S, § ! fl st f r o
Ub ZUdos omo uf”(unos Ofidenicis.

g:“:fl:i;al:zso OC:iZUIZ er.n detrimento do africano. estrangeir'o. Todavia, ffntre
Cabe notar ;amb 'a frica centra% pare?em_ ter sido os rr}axs desfavorec.xdos.
§E0 étnico-raci lem a aparent.e discrepancia no uso do sistema de classifica-

al segundo o tipo de documento. Enquanto nos inventdrios

hg
uma alea . .
porcentagem de escravos identificades como gentio da Costa, essa
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>

categoria € quase inexistente nas cartas de alforria, em que o termo “mina’
parece substitui-la.

Em relagdo aos jejes, observa-se que em Salvador eles eram um dos gru-
pos que mais se beneficiavam das alforrias. Nas duas primeiras décadas do
século, quando eles ainda eram o grupo demograficamente majoritdrio en-
tre os escravos africanos (18,9%), constituiam mais de uma quarta parte
(26,2%) da populagdo africana emancipada. J4 no perfiodo 1830-1850, quando
a sua presenga entre Os escravos cai para 11,8%, eles ainda constituem expres-

sivos 17,6% entre os libertos. A aparente capacidade dos jejes em negociar e

‘obter as suas cartas de alforria acima da média esperada talvez se deva a sua

maior antigiiidade no pais e 2 consolida¢io de uma ampla rede social de soli-
dariedade ao longo do tempo, principalmente no contexto urbano. Sabemos,
por exemplo, que na segunda metade do século XVIII, na drea fumageira do
Recdncavo, a situagdo era a contraria. Eles constituiam aproximadamente 25%
da populagio escrava africana, mas apenas chegavam a 19% da populagio li-
berta."” A conquista da liberdade dos jejes foi, assim, uma luta que se ganhou
principalmente na cidade e foi favorecida por uma tradicio de esforgo cole-
tivo de longa data.

A supremacia numérica dos jejes entre os libertos africanos de Salvador
nas duas primeiras décadas do século XIX é de extrema importancia, pois,
como veremos no capitulo 4, foram os libertos africanos que desempenha-
ram o papel mais relevante no processo formativo do Candomblé que se deu
nesse perfodo. Esse fator demogrifico, embora nio seja determinante, pode
ter contribuido para uma predominincia do culto de voduns na institucio-
nalizagio do Candomblé.

Para finalizar esta segao sobre as flutuagdes dos diversos grupos étnicos na
populagdo negra baiana, é preciso comentar brevemente a ascensdo dos nagés.
Mencionados no Recédncavo desde 1734, cles foram demograficamente expres-
sivos na segunda metade do século XVIII, mas a sua importagio maciga acon-
teceu durante a primeira metade do século XIX, coincidindo com a desinte-
gragao gradual do império de Oyo, iniciada com a revolra de Afonja (c. 1797)
e a jihad langada pelos fulanis em 1804. Contudo, na Bahia, eles sé conse-
guiram superar demograficamente os jejes e angolas na década de 1820 (Ta-
bela 3).7” A partir da década de 1830, com a queda definitiva do reino de Oyo
e a grande instabilidade social gerada pelas multiplas guerras civis que assola-
ram a iorubalindia, os cativos nagéds foram cada vez mais numerosos. Em

1848, Francis Castelnau, cénsul de Franga na Bahia, reporta que “os nagos
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que formam provavelmente os nove décimos dos escravos da Bahia {...] quase
todos embarcados em Onim ou Porto Novo”.” Essa porcentagem é certamen-
te exagerada, mas a superioridade demogrifica dos nagds, embora tardia, é in-
questiondvel. Entre 1840 e 1860, em Salvador, eles constituiam mais da metade
da populagio escrava africana, entre 56 ¢ 69% segundo fontes diversas.”*

QOutro fenémeno relevante que se inicia na década de 1840, mas que se
generaliza a partir de 1850, com o fim do trdfico transatlantico, ¢ a progres-
siva e sistemdtica utilizagio do termo “africano” para classificar tanto a escra-
vos como a libertos (Tabela 4). Os dados extraidos dos inventdrios por
Andrade mostram, no decénio de 1851-1860, um aumento vertiginoso da
categoria “africano”, que chega a designar 58% dos escravos nio-brasileiros,
encobrindo logicamente uma maioria de escravos nagds. Um exemplo con-
creto € o do escravo José, que em 1835, durante os processos que se seguiram
ao levante dos malés, foi identificado como José Nagd. Mas, em 1857, em-
bora ainda referido como José Nagd, ele ¢ mais freqiientemente identificado
como José africano ou José da Costa da Africa.” O mesmo processo foi identi-
ficado por Maria Inés Cortes de Oliveira nos testamentos dos africanos liber-
tos de Salvador, nos quais se observa que a identificagio étnica ¢ cada vez mais
vaga ¢ imprecisa & medida que avanga o século. Entre 1851 e 1890, as cate-
gorias “africano” e “Costa da Africa” constituem 77% das auto-identificagoes
avaliadas.*

Poder-se-ia supor que o uso das denominagdes étnicas estava em estreita
relacio com o trifico e que, quando este cessou, a partir de 1850, numa so-
ciedade cada vez mais crioula e racialmente miscigenada, a identificagdo a par-
tir de nomes de nagio foi perdendo aos poucos a sua significagio. Hd na do-
cumentacido da elite branca uma clara tendéncia & homogeneizagao, passando
a distingdo crioulo-africano a ser a linha de corte da populagio negra. E licito
pensar também que a formagio do nacionalismo brasileiro, reforgado pela in-
dependéncia de Portugal em 1822 ¢ consolidado em décadas posteriores, tives-
se contribufdo para a perda da importancia de identidades étnicas “estran-
geiras”. Isso nido significa que os africanos ndo mantivessem as suas identi-
dades étnicas, mas o seu uso ficava restrito ao universo cultural da populagio
negra e, principalmente, como veremos, ao 4mbito religioso.

Concluindo, a anélise precedente permite supor que os jejes tiveram na
Bahia uma importincia demogrdfica significativa entre 1730 ¢ 1820, chegando
a constituir, em vdrios momentos e lugares, o grupo africano numericamente
majoritdrio. Foi provavelmente j4 nas primeiras décadas do século XVIII que
se desenvolveu um senso de comunidade ou de identidade coletiva conhecida

como “nagio jeje”, e foi provavelmente nas primeiras décadas do século XIX
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que os jejes, especialmente os libertos, contribuiram de uma forma determi-
nante para a institucionalizagio do Candomblé, embora esse processo encontre
as suas rafzes jd na segunda metade do século XV1I1. Contudo, antes de entrar
nesse assunto, nos interessa primeiro entender alguma coisa sobre o processo
de construgio identitdria inicial e ver como os nomes de nagio contribuiram
para gerar lagos comunitdrios. Porém, além das categorias de classificagdo, a
identidade éenica ¢ vivida e expressada em toda uma série de comporramentos
¢ interagdes interpessoais €, sobretudo, na capacidade de criar institui¢oes so-
ciais passiveis de agregar os membros de uma determinada comunidade.

A FORMACAO DE UMA IDENTIDADE MULTIDIMENSIONAL
A PARTIR DE PROCESSOS ALTERNATIVOS DE NOMINACAO

O escravo africano, quando capturado pelos traficantes, nao sé perdia a li-
berdade; com ela iam-se os vinculos familiares e sociais, assim como os refe-
rentes culturais da sua terra. Esse processo de “dessocializagao”, que Orlando
Patterson chama “morte social”, era acompanhado por outro de desperso-
nalizagio.” Uma vez vendido aos europeus, antes de embarcar ou na sua
chegada as coldnias, ele era normalmente batizado na religido catélica e rece-
bia um nome portugués. J4 no Brasil, devia aprender a falar uma nova lingua
e, aos olhos dos senhores, passava a ser uma mercadoria, identificado pelo nome
do seu proprietdrio e pelo nome de nagio adscrito pelos traficantes, que na
maioria dos casos designava o ponto de embarque ou da transagiao comercial,
e nao o lugar da procedéncia original do individuo. Ele era também identifi-
cado pelo seu preco no mercado, que variava de acordo com a sua idade, sexo,
condigoes fisicas e habilidades. Em suma, a sua identidade pessoal, se nio
totalmente suprimida ou substituida, era severamente relativizada por uma
outra gerada e imposta de fora. A um nivel individual, ou no convivio com
os parceiros de cativeiro, certos tragos da identidade pessoal original podiam
ser mantidos, mas no cotidiano das relagdes com a sociedade mais ampla a
nova identidade imposta pela escravatura ia-se mostrando a forma mais ope-
racional de se apresentar aos outros. Foi assim que, aos poucos, as denomi-
na¢6es metaétnicas de nagio foram assumidas pela populagdo negra africana.

Paralelamente 4 dindmica de identificagdo externa exercida pela classe
dominante, os africanos e seus descendentes foram desenvolvendo novas for-
mas de solidariedade e de identidade coletiva, na medida em que as novas
circunstancias o permitiam. No convivio da senzala e dos grupos de traba-
lho da cidade, a partir do reconhecimento de semelhangas lingiifsticas e com-

portamentais ¢ da identificagdo de lugares de procedéncia comuns ou préxi-
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mos, novos grupos mais amplos foram ganhando uma autoconsciéncia cole-
tiva. Esse reconhecimento da semelhanca com certos individuos era reforgado
pelo reconhecimento de diferengas com outros. A esse nivel, ¢ claro que o com-
ponente lingiifstico, a possibilidade de se entender, mesmo falando dialetos
diferenciados, gerava um vinculo imediato entre certos grupos que os sepa-
rava daqueles outros com quem essa comunicagio era invidvel. Nesse sentido,
cabe lembrar que, a partir de certo momento, os escravos recém-chegados jd
encontravam em funcionamento redes sociais estruturadas, em que a identidade
coletiva de nagio era efetivamente operacional e o processo de assimilagao dessa
nova identidade podia produzir-se com mais rapidez.

Nessa dindmica histérica de construgio das nagoes africanas no Brasil, os
processos de nominagio tinham um papel importante, existindo um didlogo
de vdrias vozes cruzadas. Pensemos no caso hipotético do escravo Joaquim.
O senhor ou proprietdrio registra no seu inventdrio o escravo Joaquim como
jeje, porque assim lhe foi nomeado e vendido pelo comerciante que o trouxera
do porto de Uid4 ou Porto Novo na Costa da Mina. Quando Joaquim ¢ preso
numa tentativa de fuga e tem que responder perante o juiz, ou qualquer outra
instincia civil ou religiosa controlada pela camada senhorial, ele serd identi-
ficado, ou mesmo se autodenominard, Joaquim jeje, utilizando a denomina-
¢do que lhe foi dada pelo seu senhor. Esse é um primeiro nivel de articulagao
da identidade jeje, que corresponde as relagoes de poder vertical de uma classe
dominante branca sobre uma classe escrava negro-mestica, ¢ em que os valo-
res e usos sociais da classe dominante sio impostos & classe subalterna.?

Entretanto, o escravo Joaquim ¢ membro de uma Irmandade de Homens
Pretos, onde hd tempos existem rivalidades entre africanos e crioulos. Nesse
novo antagonismo, agora restrito ao 4mbito da populagdo negra, Joaquim ¢
antes africano, na linguagem da época “preto” ou “nao nacional do pais”, do
que jeje. Diante do negro filho da terra, Joaquim relembra que ndo nasceu no
pais, que foi capturado e vem de outro lugar. Diante do crioulo ele ¢ estrangeiro.

Joaquim € jeje, sobretudo perante os outros grupos de africanos — os an-
golas, os nagds, os haugds, os tapas —, que falam outras linguas, vém de outras
terras ¢ tém hdbitos diferenciados. Esse é o segundo nivel, que corresponde a
relagdes internas de cooperagio e conflito entre os negros-mestigos e princi-
palmente entre os africanos. Trata-se, de alguma forma, de dialéticas de card-
ter essencialmente étnico mais do que raciais ou de classe, como ocorria no
Primeiro nivel. Aqui as diferencas lingiifsticas e culturais, e ndo a cor ou a posi-
30 no sistema de produgio, se tornam o campo de diferenciagio e contraste.

Além disso, nas conversas entre outros escravos de ganho jejes, Joaquim

se declara mahi de Dassa e polemiza com um dagomé ou um savalu, povos
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vizinhos e por vezes rivais. Esse seria o terceiro nivel, que corresponde aos
processos de diferenciagio entre os povos englobados sob uma mesma deno-
minagdo metaétnica. Surgem aqui as categorias érnicas prevalecentes na pré-
pria Africa, quase invisiveis para a classe dominante ou outros grupos afri-
canos. Vale lembrar que algumas dessas denominagaes, como por exemplo
mahi, podiam ser j4 denominagdes metaétnicas na Africa.

E o cruzamento desses trés niveis de nominagio, desses trés campos de
contraste, que me parece marcante para entender a construcio das nagdes
africanas no Brasil e a formacio de uma identidade étnica multidimensional.
O processo dialégico entre os préprios africanos gera um ajustamento pro-
gressivo das auto-adscri¢oes africanas preexistentes, multiplas e com indices
de incidéncia demogréfica variados, s novas denominagées metaétnicas de
nag¢io, impostas pela fala da classe dominante, mais genéricas e reduzidas em
ndmero. Essas denominagdes que, por sua vez, em alguns casos na Africa, um
dia foram restritas a um grupo determinado, com o tempo passam a englo-
bar um maior nimero de grupos inicialmente diferenciados.

A identidade étnica se expressava muitas vezes através de metdforas de
parentesco. Novos lagos de parentesco, nio necessariamente biolégicos, fo-
ram criados. Aqueles que rinham viajado no mesmo barco, os malungos, pas-
savam, por essa experiéncia compartilhada, a se considerar como irmaos.
Como aponta Jodo José Reis,

a dificuldade que tinham os africanos escravos, e mesmo os libertos, de formar fa-
milias, pode explicar por que na Bahia eles redefiniram a abrangéncia semanrica da
palavra parente para incluir todos da mesma etnia: o nagd se dizia “parenre” de outro
nagd, o jeje de jeje etc. O africano invenrou aqui o conceito de “parente de nagio”.?’

As associagGes de cardter religioso, nas suas congregagoes e rituais., provi-
denciaram formas institucionais para reforgar esse sentimento de comuna-
lismo e de identificagio com uma coletividade érnica. As irmandades catéli-
cas (em que os membros sao jrmados de confraria), com suas folias e reinados
organizados de acordo com as nag¢des africanas, parecem ter em muiro contri-
buido para a formacdo desse novo “parentesco de nagio” (ver adiante). Além
das irmandades, os batuques ¢, a partir do século XIX, os candomblés, com
a criagdo da chamada “familia-de-santo”, também contribuiram de forma
marcante, sendo que os lacos e vinculos muituos estabelecidos no contexto
religioso aparecem como uma alternativa ao parentesco consangiiineo.™

Pode-se também pensar que a abrangéncia semantica do “parentesco” no
Brasil foi favorecida pelo conceito de “parentesco” operativo nas “familias ex-

tensas” da maioria de sociedades africanas. No caso da drea ghe, por exemplo,
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a organizagao familiar comporta formagGes sociais dispares e situadas em niveis
diferenciados, sendo as principais o huédo, o hennu ¢ o ako. Cada uma dessas
formagaes implica variados lagos de solidariedade entre os seus membros, que
se expressam pela linguagem do parentesco. Deixando de lado o hué (casa)
ou familia conjugal, o huédo é a coletividade familiar de base, composta pelos
descendentes por linha patrilinear de um ancestral recente (trés ou cinco gera-
¢oes). O huédo constitui uma coletividade residencial ¢ os seus membros moram
na mesma concessio familiar, ao tempo que reconhecem um unico chefe (daa)
em fungio do principio de senioridade. Por sua vez, vdrios huédos que reco-
nhecem lagos de parentesco ou uma origem geogrdfica comum dos seus res-
pectivos ancestrais constituem um hennu ou linhagem. Existiria ainda o hennu
daho, ou hennu extenso, que incluiria certos huédos agregados, sem responder
necessariamente a vinculos genealdgicos. O hennu comporta submissao a au-
toridade de um chefe (hennugan) e das “velhas tias paternais” (zanyi). Final-
mente, no nivel superior, estd o @ko ou cld, composto por aqueles hennus que
reconhecem um mesmo ancestral mitico (tohuyo). Comparctilham certas proi-
bi¢es (alimentares e outras) ¢ obrigagdes cerimoniais de cardter religioso, mas
nao reconhecem subordinagio a um chefe nem constituem necessariamente
uma coletividade residencial. Na verdade, o 2ko nio ¢é propriamente um gru-
po, mas uma categoria referencial.®’

Além do huédo, o individuo pode utilizar a linguagem do parentesco com
os membros do hennu e do aks, embora estas sejam formagdes sociais de li-
mires flexfveis ndo necessariamente ligadas por vinculos genealégicos. Nesse
sentido, o parentesco de nagio desenvolvido no Brasil seria apenas uma exten-
sio da mesma [6gica operativa nas sociedades africanas, segundo a qual todos
aqueles individuos que compartilham uma ancestralidade comum, real ou
imaginada, sio considerados como “irmaos’. Essa consideragao ¢ fundamental
para entender 0 tema que nos ocupa.

Como j4 foi dito, o processo de construgio identitdria jeje, aparentemente
restrito 2 Bahia, parece ter acontecido ao longo de vérias décadas, ajustando a
denominacio de um grupo étnico particular a um dmbito cada vez mais gené-
rico e inclusivo de todos os povos gbe-falantes. Até meados do século XVIII,
vieram vdrios grupos do litoral — como os huedas, hulas, ajzos, guns — e
outros do interior — como os ouemenus, agonlis ¢ mahis —, que apresentavam,
nessa primeira fase, uma grande diversidade étnica. Essa heterogeneidade, pro-
vavelmente invisivel aos olhos da elite branca brasileira, parece ter sido pre-
servada entre os africanos.

Na década de 1750, no Rio de Janeiro, existiam vdrios grupos de “pretos

minas”, escravos ¢ forros, trazidos do Daomé. Seguramente, uma parte deles
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chegou pelo trdfico interno proveniente da Bahia. Esses pretos constituiram
agremiagoes religiosas como a Irmandade de Sao Estevao e Santa Efigénia na
Igreja de Sao Domingos. Como bem documentou Mariza de Carvalho Soares,
no compromisso dessa irmandade, dirigido aos poderes eclesidsticos de Lis-
boa, os africanos se identificam com a denominagao metaétnica de “pretos
minas”. Na década de 1750, esses minas “entram em conflitos separando-se
em dois grupos: um composto pelos daomeanos (dagomé) e outro por peque-
nos grupos quase desconhecidos, identificados por eles mesmos como makii,
agolin, sabaru ¢ ianno”.>® Dagomé refere-se, provavelmente, aos fons ou a outros
grupos jd sob o dominio do reino de Daomé. Os mak:i sio os mahis. Savaru
corresponde a Savalu, uma cidade vizinha da regido dos mahis. E 0 mesmo caso
dos agolin, ou agonlis, povos localizados ao nordeste de Agbome e também
considerados mahis. lanne ¢ um termo até agora nao identificado.?!

Vemos, assim, como, sob a denominag¢io “mina”, se encobriu uma plura-
lidade de etnénimos. Vale frisar que é s nas congregagdes menores da irman-
dade, organizadas em torno dos reinados e das folias e cujos documentos nio
eram dirigidos a estamentos eclesidsticos, que aparccem essas denominagdes
vigentes na Africa. Fica claro que as denominagdes metaétnicas sio assumidas
pelos africanos para negociar com a sociedade branca, enquanto as outras tém
uma funcionalidade interna. Os africanos negociavam com uma série varidvel
de identidades, baseadas em denominacées externas e internas, em fungio dos
interlocutores ou do contexto social.

Encontramos outro exemplo, desta vez na Bahia, durante a repressio do
Calundu do Pasto em Cachoeira, em 1785. Trata-se de uma devassa civil
exercida pela autoridade civil e nao religiosa. No documento de formagao de
culpa, o escrivio nomeia os acusados: “Sebastiao, e Antonio, e Francisco, e
Thereza e Anna, todos jeje”, ¢ uma sexta mulher, Marcella, jeje, que, final-
mente, nao foi processada. Um més depois, no encerramento da devassa, o

escrivao j4 sabia mais, pelo menos dos homens: “Sebastido de Guerra, Fran-

cisco Rodrigues Leite ¢ Antonio Amorim, todos forros, o primeiro de nagio
Dagomé, o segundo Marri, o terceiro Tapa, ¢ as pretas Thereza e Anna”. Foi
José Percira, o africano dono da casa onde foi celebrado o calundu, quem
esclareceu a origem dos presos, inclusive a das mulheres: Thereza era forra
de origem mahi; Anna, escrava jeje e Marcella, forra, também jeje. Vemos,
portanto, que seis individuos, declarados inicialmente “todos jeje”, na ver-
dade integram: um dagomé, dois mahis, dois jejes, um tapa.’’ Além de jeje
poder incluir povos fora da drea vodum, como os tapas, o que fica claro € que,
entre os africanos, “jeje” era ainda uma denominagio restrita a um grupo ét-

nico especifico dentro da drea vodum, que se distingue dos dagomés e dos
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mahis.?? Como jd vimos, esses jejes seriam os povos litordneos da drea vodum,
especialmente aqueles localizados na regiio de Porto Novo.

O uso da denominagio “jeje” entre os senhores e traficantes de escravos
parece ter assumido o seu cardter genérico desde bem cedo, embora nos in-
ventirios aparecam esporddicas mencdes a codavis, maquims, sabarus, fons,
dagomés, ¢ jd no século XIX, a mondobis e popos. Em alguns casos a docu-
mentagio deixa entrever a ambivaléncia do repertério de denominagoes ét-
nicas. Por exemplo, em 1778, na avaliagio dos bens de Manoel Fernandes
Pereira, morador em Maragogipe, figura o escravo “Lourengo sabaru”, que,
em duas declaragGes anexas referentes a sua alforria, se auto-identifica indis-
tintamente como “gegé” e “na¢io mina”.** J4 num inventdrio de Sio Fran-
cisco do Conde, achei uma referéncia a “uma negra por nome Josepha gege
ou codavy” (grifo nosso).*

O termo “jeje” foi adotado pelos africanos em seu didlogo com a sociedade
mais abrangente e no relacionamento contrastivo com outros grupos africanos,
especialmente os angolas, no século XVIII, e também os nagéds, no século XIX.
Nesse didlogo interafricano, as diferengas lingiiisticas e religiosas passaram a
ser mais importantes. Ora, no 4mbito interno dos gbe-falantes, pelo menos no
dominio religioso, associadas ao termo “jeje” persistiram até hoje denomina-
¢oes de identidade étnica mais restrita como jeje-marrim (mahi), jeje-dagomé,
jeje-savalu e jeje-mundubi (mondobi). Uma vez mais vislumbra-se uma iden-
tidade multidimensional baseada em didlogos externos (de fora para dentro e
de dentro para fora) e internos (de dentro para dentro).

Até aqui falei, sobretudo, dos processos alternativos de nominagio érnica
e da sua importancia na formagio dos relacionamentos sociais comunitdrios,
baseados, em palavras de Weber, num “sentimento subjetivo dos participantes
de pertencer (afetiva ou tradicionalmente) ao mesmo grupo”. Mas, como jd
notei acima, ¢ a capacidade das comunidades étnicas para gerar agoes de grupo
de tipo associativo, baseadas em valores ou razées de conveniéncia comuns,
que me parece essencial para o desenvolvimento de uma consciéncia coletiva
e a formacdo de uma identidade étnica. Além dos discursos elaborados no con-
texto das interagdes interpessoais, ¢ nas instituigdes sociais que se geram os
processos simultineos de inclusio (pertencimento) ou exclusdo, ¢ é nesses
relacionamentos associativos que a identidade étnica pode expressar-se com
maior clareza. A participagdo em irmandades catdlicas, grupos de trabalho e
congregagbes religiosas em volta do culto de voduns seriam exemplos dessas
“acdes de grupo de tipo associativo” que propiciaram a consciéncia de uma

identidade coletiva jeje.*
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0S JEJES PERANTE 0S BRANCOS, CRIOULOS E ANGOLAS NAS IRMANDADES CATOLICAS

As irmandades catélicas foram uma das instituigbes sociais que mais contri-
bufram para o processo dialégico que aos poucos foi criando e definindo os
contornos das diversas nagbes africanas no Brasil. Vdérios autores tém apon-
tado para o fato de que as irmandades de homens pretos se dividiam segundo
as diversas etnias africanas, existindo irmandades de angolas, de jejes ou de
nagds.”” Ora, essa exclusividade étnica era rarissima e as irmandades inclufam
sempre uma pluralidade de grupos étnico-raciais, embora alguns deles desfru-

“tassem de maior visibilidade ou poder. Essa heterogeneidade no interior das

- irmandades era fonte de repetidos conflitos e tensées entre os diversos grupos,

e era precisamente nesses conflitos, ou as vezes aliangas, que as relagbes de con-

‘ traste ¢ o fator diferencial se expressavam e que os individuos tomavam cons-
ciéncia de sua identidade coletiva.

O critério de exclusio mais importante que operava nas irmandades

! reproduzia a hierarquia “racial” ou “de cor” prevalecente na sociedade mais

‘ abrangente, isto ¢, enfatizava-se, sobretudo, o separatismo entre brancos,
pretos e, posteriormente, os pardos, cada vez mais numerosos. Em muitas
confrarias, as distingdes “raciais” cram determinantes na aceitagio dos irmios,
embora no caso dos pardos e mulatos existisse uma margem de ambigiiida-
de e mobilidade, dependendo do stazus social do individuo. J4 nas congrega-
¢oes de homens pretos, além da distingdo “étnica” entre os diversos grupos
africanos, a divisdo interna mais marcante foi a que se deu entre africanos
e crioulos.

Os crioulos, como os mulatos, por terem nascido no Brasil e nio terem
outro referente cultural, de um modo geral tinham atitudes assimilacionistas.
Eles falavam a lingua portuguesa desde o inicio da vida, facilitando a comuni-
cagao e o aprendizado de costumes e hdbitos “nacionais”. Os africanos, ao
contrdrio, provinham de outro mundo cultural e seus referentes de origem,
apesar das dificuldades, eram mantidos ou lembrados, gerando maior grau
de resisténcia. Essa resisténcia era mais acentuada entre os bogais ou africanos
recém-chegados, que ndo falavam a lingua portuguesa, do que entre os ladi-
nos, aqueles mais integrados no sistema escravocrata.

Embora se fale dos crioulos de uma forma genérica, é preciso matizar
que, como os africanos, eles ndo constitufam um grupo homogéneo. Os
crioulos de primeira geragio, em muitos casos criados por suas maes africa-
nas, podiam manter lacos afetivos e de sociabilidade mais marcantes com
os seus progenitores africanos que com outros crioulos. Mas essa proximi-

dade ia-se perdendo com o tempo. Os crioulos de segunda e terceira geragao,
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criados por outros “filhos da terra”, apresentavam maior grau de adapta-
¢do a cultura dominante e passavam a constituir um segmento social cultu-
ralmente mais homogéneo, com valores e interesses que se diferenciavam
daqueles dos africanos “estrangeiros”. Alids, como jd foi dito, pelo me-
nos entre os jejes da segunda metade do século XVIII, havia um alto nimero
de matrimdnios interétnicos, principalmente de jejes com angolas, minas
e nagds. Pode-se supor que a comunicagio entre esses casais se desenvolvia a
partir do portugués e que a sua descendéncia crioula estava exposta a refe-
rentes culturais mistos, tanto brasileiros como africanos. Isso devia gerar
processos muito varidveis de exclusio ou inclusio desses crioulos por parte
dos africanos.

Os conflitos entre africanos e crioulos remontam pelo menos ao século
XVII e ficam patentes na documentagio das irmandades catdlicas. Um dos
exemplos mais conhecidos na historiografia baiana é o caso da Irmandade do
Senhor Bom Jesus dos Martirios, “erigida pelos Homens pretos de nagao
Gege”, no convento do Carmo na vila de Nossa Senhora do Rosdrio da Ca-
choeira, em 1765.%® Essa irmandade dos Martirios ¢ um dos pouquissimos
casos de irmandades de “Homens pretos” que faz referéncia explicita no seu
titulo a uma nagio étnica. Voltaremos a esse assunto mais adiante.

A irmandade, mesmo sendo fundada por africanos jejes, estava aberta a
qualquer um de “bons costumes” que tivesse condigdes de pagar, mas limitava
a entrada dos crioulos. Os africanos deixam patente a animosidade exis-
tente entre eles e “os homens pretos nacionais desta terra a que vulgarmente
chamam crioulos [...] pelas controvérsias que costumam ter semelhantes ho-
mens com os de nagio Gege e que estabelecem esta Irmandade”. Os crioulos
s6 podiam ingressar na irmandade se pagassem uma entrada de 10 mil réis
(contra duas patacas da entrada de qualquer outro); além do mais, eles ndo
podiam, sob nenhuma condigao, participar de algum cargo da mesa. No en-
tanto, “nesta proibigdo se nio entende as Irmas Crioulas, que estas poderio
servir todos os cargos, ¢ gozar todos os privilégios da Irmandade sem reser-
va”.? A aceitagio de mulheres crioulas, poderia ser vista como uma tentati-
va de favorecer o “mercado amoroso” numa sociedade em que, entre a popu-
lagdo africana, existia uma relativa escassez de mulheres.%

Essa politica discriminatdria dos jejes contra os crioulos resultava das ditas
“controvérsias”, entre as quais a rivalidade no mercado amoroso nio pode ser
excluida, mas o antagonismo nio era apenas local e inseria-se numa dialética
mais ampla. A atitude dos jejes era, provavelmente, também uma resposta a
politicas semelhantes exercidas pelos crioulos contra os africanos em outras
irmandades.
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Por exemplo, em 1764, um ano antes de se redigir o compromisso da ir-
mandade dos Martirios de Cachoeira, Felix Simées de Azevedo, administrador
do contrato da chancelaria e dos escravos que vinham da Costa da Mina, pos-
suindo na capela da Barroquinha de Salvador o altar de Nossa Senhora da
Caridade, doou-o0 a irmandade homénima do Senhor Bom Jesus dos Martirios
existente na cidade, para que no mesmo colocasse a sagrada imagem do seu
orago. Essa irmandade dos Martirios de Salvador teve a sua sede primitiva na
Capela do Rosdrio dos Homens Pretos s Portas do Carmo. A irmandade acei-
tou a oferta de Azevedo no mesmo ano 1764, mas nao se sabe exatamente quan-
do se transferiu para a Barroquinha. Sabe-se que em 1779, quando se redigiu
0 compromisso, jd estava ld. O compromisso logrou o benepldcito régio em 12
de fevereiro de 1788.4

Como nota Silva Campos, o titulo antigo e oficial que figurava nesse com-
promisso era “Irmandade do Senhor Bom Jesus dos Martirios dos Creoulos
Naturais da Cidade da Bahia” e, contrariamente ao que pensa Russell-Wood,
essa congregacio nio se caracterizava pela flexibilidade na aceitagio dos seus
membros.*> Do mesmo modo que os jejes de Cachoeira discriminavam os
crioulos, também os crioulos constitufam irmandades que discriminavam
os africanos.

Hé comprovagao desse fato num outro compromisso redigido em 1775, pela
Irmandade do Senhor Bom Jesus das Necessidades e Redengio, ereta na cape-
la do Corpo Santo de Salvador. Nesse compromisso, impresso em Lisboa em
1778, ficou registrada uma interessante troca de cartas entre o promotor An-
tonio de Brito ¢ os mesdrios da irmandade a respeito do capitulo XII. Esse item
explicita que, “para evitar escindalos, dividas e discérdias como a experiéncia
tem mostrado se deve advertir que para Irmaos ¢ Irmias desta Irmandade serdo
aceitos os pretos nacionais de fora da cidade como sio os da Costa da Mina
ou Loanda ¢ por nenhum principio serdo admitidos toda a qualidade de pretos
crioulos”. Se na irmandade de Cachoeira os jejes restringiam a participagio
dos crioulos, os minas ¢ angolas da irmandade do Corpo Santo, uns anos de-
pois, os exclufam definitivamente.

O promotor Anténio de Brito, encarregado de encaminhar o compromisso
a Lisboa, questionou a pertinéncia desse capitulo, jd que nio se deveria proi-
bir a ninguém a devogdo a “Deus ¢ aos seus santos”. Os irmios, um tanto
ironicamente, argumentaram que nio impediam a devogao a ninguém, “por-
que cada um, se por sua devogio quiser, bem pode dar a sua esmola, sem que
para isso haja impedimentos”, mas insistiram que a finalidade da exclusio era
“evitar parcialidades, ddios, e dissensées, que comumente hd entre eles [os

crioulos], e os de Ultramar”. Alids, entre as justificativas de peso, alegaram
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que em outras irmandades da cidade, como “na do Senhor dos Martirios, que
¢ dos mesmos excluidos {os crioulos], se observa o mesmo impedimento com
o0s do Ultramar”.®® Portanto, as politicas de exclusio entre africanos e crioulos
nas irmandades estavam inter-relacionadas de forma dialética, umas se justifi-
cando em funcgio das outras, e provavelmente abarcando um ambito regional
que inclufa Salvador e o Recoéncavo.*

Mais dificil ¢ saber qual era a natureza e os motivos das “controvérsias” e
“6dios” entre esses dois grupos, tema que merece um futuro estudo mais
aprofundado, mas o que interessa destacar aqui é que eram esses conflitos e
contrastes que faziam com que os individuos fossem colocados ou tomassem
partido por um ou outro bando, reforgando os processos de identificagio co-
letiva. No caso, o antagonismo com os crioulos parece ter favorecido a soli-
dariedade inter-africana.

Na Irmandade dos Martirios de Cachoeira, a diretoria estava composta por
“um Presidente que sempre serd homem preto que nio seja nacional do Pafs:
um Escrivio da Mesa que nio havendo preto que saiba ler, escrever, serd
homem branco, ou pardo de boa conta: um Tesoureiro ¢ um Procurador que
sejam pretos nio nacionais”.*’ Portanto, os cargos de mais importincia, exceto
o de escrivio, estavam reservados a africanos, que pelo titulo do compromisso

odemos supor “de naciao gege”.%¢
Gao geg

Nesse contexto, o termo “preto” parece po-
der designar tanto africanos como crioulos e precisa ser adjetivado com a ex-
pressio “nio nacional” ou “ndo nacional do Pais” para se referir especifica-
mente aos africanos. J4 no compromisso da irmandade da Redengao do Corpo
Santo, os africanos minas e loandas sdo referidos como “pretos nacionais de
fora da cidade”, provavelmente para indicar que, embora estrangeiros, eram
“pretos de nagio”. Essa ambigiiidade semantica do termo “preto” no Setecen-
tos contrasta com o seu uso no século XIX, quando preto € invariavelmente
sindnimo de africano.

Sendo que, além das restri¢es impostas aos crioulos, qualquer pessoa
podia ser aceita na associagio, pode-se supor que, com o tempo, a irmandade
de Cachoeira foi incluindo, mesmo na sua diretoria, africanos de vdrias na-
¢oes, contribuindo para uma relativa heterogeneidade étnico-racial. Por exem-
plo, entre os cargos femininos, como o de Juiza ou [rmi Mordoma, contem-
pla-se a participagio de irmas “assim brancas, como pardas, e pretas, sem
preferéncia alguma de pessoas”. Entretanto, os africanos jejes, como funda-
dores da irmandade, deviam manter um relativo controle, pelo menos na
segunda metade do século XVIII. E importante lembrar que nesse perfodo,
em Cachoeira, os jejes eram o grupo africano demograficamente majoritd-

rio, e embora nio haja necessariamente uma relagio direta entre demografia
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e influéncia cultural, a sua predominincia numérica entre os escravos e, pro-
vavelmente, os libertos, pode ter favorecido a sua maior visibilidade social.

Uma hipétese em relagio ao termo “jeje” no titulo do compromisso € que,
no século XVIII, antes da chegada maciga dos nagds, essa denominagio fosse
utilizada, em certas ocasides, como sindnimo de mina, e designasse de forma
genérica os africanos provenientes do Golfo do Benim, em contraste com os
angolas da Africa central. No compromisso da Irmandade do Glorioso Senhor
Sao Benedito, em Itapagipe, redigido em 1800, por exemplo, nomeiam-se trés
juizes: um pardo, um crioulo e um terceiro jeje ou angola.” Essa divisio dos
cargos da mesa reflete o sistema de classificagdo étnico-racial da época, ¢ o ter-

ceiro juiz seria o representante dos africanos que, por sua vez, significativamen-

te, dividiam-se em angolas ¢ jejes. Ndo devemos descartar, portanto, que em

certos contextos jeje fosse utilizado como um termo “guarda-chuva”, incluin-

do um grupo maior do que os gbe-falantes. Isso poderia explicar também a sua
utilizagdo na devassa do calundu do Pasto, em 1785, incluindo os tapas.

No scio das irmandades catélicas, os jejes e os angolas mantiveram relagdes

varidveis de conflito e cooperagao. Vimos o caso da Irmandade do Senhor Bom
Jesus das Necessidades e Redengido do Corpo Santo, em que os pretos da Cos-

ta da Mina e Loanda — os primeiros incluindo provavelmente grande niimero
de jejes (ver adiante) — compartilhavam os cargos da mesa diretora. Temos um
outro episédio de aparente cooperagio na Irmandade de Nossa Senhora do Ro-
sdrio dos Pretos da Rua de Jodo Pereira.*® Em 9 de novembro de 1784, o padre
José Joaquim Alvares, escrivdo da irmandade, redige um requerimento “relati-
vo as desordens que alega praticadas pela Mesa no governo da mesma Irman-
dade”. Esse documento indica que a mesa diretora, composta por dois juizes,
era dividida em “igual ndimero de Geges ¢ Benguelas ou Angolas”. Além dos
“pretos Benguelas e Geges”, a irmandade acolhia membros “de toda qualidade”,
entre eles brancos religiosos e pardos. Mas, nesse ano, os africanos se uniram
para demover os brancos dos cargos de tesoureiro e escrivao.?

Esse incidente sugere um caso de solidariedade ou alianga entre membros
das nagdes jeje e angola, com a intengio de combater o poder dos brancos den-
tro da institui¢do. Nas irmandades dos pretos, tanto na Bahia como em Per-

nambuco, era muito freqiiente entregar-se aos brancos o cargo de tesoureiro e

escrivio. Mas, 4 medida que os negros se foram alfabetizando, as tentativas
de substituir os brancos por negros nesses cargos foram aumentando. Na
Bahia, encontramos esse tipo de conflito na Irmandade do Senhor Bom Je-
sus das Necessidades e Redengio (ver adiante), e também na Irmandade de
Nossa Senhora do Rosdrio dos Homens Pretos, em Cachoeira, em 1794.%° O

caso da irmandade do Rosdrio de Joao Pereira é um claro exemplo de como o
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antagonismo de “classe” e “raga” entre africanos e brancos parece antepor-se
as diferengas étnicas, e de como a experiéncia de “classe” (ou de posigio social
subalterna) podia reforcar a solidariedade interétnica.

Encontramos um outro caso, desta vez de aparente conflito entre jejes e an-
golas, na Irmandade de Nossa Senhora do Rosério dos Pretos as Portas do Car-
mo (Baixa dos Sapateiros). A confraria j4 existia em 1685 e estava localizada
na Sé. Em 1700 foi erigida a capela as Portas do Carmo, para onde a irmandade
se trasladou e permanece até nossos dias. A bibliografia especializada afirma ‘
que, no inicio, essa irmandade era composta exclusivamente de negros angolas,
mas que, a partir da segunda metade do século XVIII, foi obrigada a admitir
irmios jejes e crioulos, assim como mulatos e mesmo brancos.>

No livro de entrada de irmaos dessa irmandade, entre 1719 e 1837, Sara
Oliveira Faria conta um total de 3.175 registros, dos quais sé se identificam
etnicamente 115 crioulos (3,6%), 103 jejes (3,2%), 48 angolas (1,5%), 37 mi-
nas (1,1%), 17 benguelas (0,5%), 4 nagds (0,1%) ¢ 3 mogambiques (0,09%),
sendo que em 2.848 registros (89,7%) nio consta nenhuma declaragio de ori-
gem.>? A alta porcentagem de registros sem essa informagio faz questiondvel |
qualquer estimativa da composi¢ao étnica da irmandade, além de sugerir que f
tal critério nio era fundamental na aceitagdo de irmaos. Entretanto, os dados :
mostram claramente a heterogeneidade étnica da congregagdo, ao tempo que
indicam uma relativa maioria de jejes entre os africanos. i

Talvez até por essa ameaga numérica, os jejes foram impedidos estatua-
riamente de compor a mesa diretora da entidade, sendo a discriminagio étnica .
nas esferas do poder expressdo de tensées subjacentes. No compromisso de
1820, os cargos da mesa diretora eram restritos a angolas e crioulos, especi-
ficando-se que “no ano que for o Escrivao da série dos Angolas, seja o Tesou-
reiro da série dos Crioulos”.”> Como aponta Jodo Reis, a convivéncia entre an- |

golas e crioulos na irmandade do Rosdrio “talvez revele, em nivel de micropo- |

litica institucional, aliangas sociais mais consolidadas, até porque mais antigas,
entre esses dois grupos”.*

Com presenga significativa desde o século XVII, os angolas foram a nagao
Mmais antiga na escravatura baiana, o que possibilitou o enraizamento de vin-
culos estreitos com sua descendéncia crioula. Por sua vez, esses crioulos aco-
lheram as novas levas de escravos angolas trazidos no século XVIII, mantendo
¢ reforgando os lagos de solidariedade entre os dois grupos. Esse relaciona-
mento nio impediu a relativa cooperagao entre minas e angolas, promovida
pelo duplo antagonismo entre brancos e crioulos, que se deu, como vimos,
na segunda metade do século XVIII. Mas nas primeiras décadas do século XIX,

em parte devido 4 crescente chegada de africanos da Costa da Mina, os angolas

87

E



LUIS NICOLAU PARES

procuraram reforgar suas antigas aliangas com os crioulos, talvez para enfren-
tar a nova configuragio étnica da sociedade baiana.

Encontramos um outro interessante caso de dinidmica étnica na jd men-
cionada Irmandade do Senhor Bom Jesus das Necessidades ¢ Redencio dos
Homens Pretos, erigida na Capela de Sdo Frei Pedro Gonsalves, vulgarmente
denominada do Corpo Santo, filial da matriz da Conceigio da Praia, na Ci-
dade Baixa. Essa capela foi provavelmente fundada no século XVI ¢ era fre-
qiientada, principalmente, por marinheiros. Sao Pedro Gonsalves, apelidado
também Sant’Elmo, era advogado dos homens de mar.*® Frézier, que esteve na

‘Bahia em abril de 1714, descrevendo as igrejas da Cidade Baixa, indica que a

do Corpo Santo era “para as pessoas pobres”.>®

No compromisso dessa irmandade redigido em 1913 consta que, em 3 de
maio de 1752, alguns africanos de nagéo jeje instituiram a devogio do Senhor
Bom Jesus das Necessidades e Reden¢io, na igreja do Corpo Santo, naquele
momento matriz proviséria da Paréquia da Conceigio da Praia. Em 4 de ou-
tubro de 1775 foi aprovado pelo Doutor Provedor de Residuos e Capelas o
primeiro compromisso da irmandade, sendo confirmado por despacho do Tri-
bunal da Mesa da Consciéncia e Ordem em 22 de agosto de 1778.%

A partir desses dados, a maioria dos pesquisadores referem-se 2 Irmandade
do Senhor Bom Jesus das Necessidades e Redengao como sendo “jeje”, “exclu-
sivamente jeje”, ou de “negros daomeanos gege”.>® Ora, a fundagio da devo-
¢do em 1752, e a identificagdo dos seus fundadores como jejes, consta ape-
nas no compromisso de 1913, sem existir qualquer outra prova documental
contemporinea dos eventos. Alids, como jd vimos, no compromisso de 1775,
no capitulo 12, onde se proibe a entrada de crioulos, explicita-se que para
irmaos e irmas eram aceitos pretos “da Costa da Mina ou Loanda”. Se a de-
vogio foi fundada por jejes, poucos anos depois ela j4 aceitava minas e an-
golas. Além do mais, entre os membros da mesa de 1775, consta como procu-
rador um portugués de nome José da Silva, o que indicaria também a pre-
senca de brancos.”

Silva Campos afirma ter consultado o “antigo livro de resolugdes da asso-
ciagao” — documento que infelizmente nao achei — e apresenta informagdes
em que fica patente a heterogeneidade étnico-racial dos membros dessa irman-
dade ¢ a rivalidade e conflitos dos jejes com brancos, mestigos e crioulos. Se-
gundo esse autor, nessa irmandade, inicialmente, s6 podiam participar ne-
gros de nacio jeje. “Depois foram-se alistando devotos de cor branca, mes-
tigos, crioulos e negros de outras castas, embora os géges constitufssem
maioria.” Como era freqiiente, os homens brancos, aos poucos, conseguiram
tomar posse dos primeiros cargos da mesa:
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[...] do que se originaram desgostos muito sérios aos negros. Estes, por fim, os
despediram da associagdo. Tal medida estendeu-se posteriormente aos mestigos. Nao
se seguiu daf a boa harmonia que os pretos africanos almejavam reinasse no seio da
Irmandade, pois ficando nela os crioulos, entraram estes a anarquizé-la, sendo por
fim eliminados também [...]. Desde entdo s6 se puderam alistar na confraternidade
negros geges. Procedeu-se assim, rigorosamente, até que a sociedade ficou reduzida
aum tnico individuo, o qual faleceu de mais de cem anos, em 1929. Mas, antes dis-
so, em 1927, muitos devotos do Senhor da Redencio, brancos e pardos, tomaram a

cargo a tarefa de restaurar a Irmandade, hoje em pleno florescimenco.*

Embora a cronologia e a ordem dessa seqiiéncia de eventos sejam duvi-
dosas, j4 que, por exemplo, em 1775 a irmandade parece ter incluido brancos
e ndo-crioulos, o caso parece demonstrar como a identidade jeje foi mantida e
reforcada a partir das relagdes de contraste estabelecidas com brancos, mesti-
¢os, crioulos e outros grupos africanos no seio de instituigdes sociais como
as irmandades.

Ainda segundo Silva Campos, a procissio dessa irmandade, que era qua-
resmal, celebrada no més de maio, “foi muito solene em dias idos, concorrendo
a ela a africanada da capital, com muitas mostras de devogio. Os negros ricos
metiam-se até na casaca, na cartola e na luva de pelica. Ao mesmo tempo que
as negras ostentavam um luxo de sedas e de ouro, que hoje causaria pasmo”™.®!
Entre esses “negros ricos” seguramente estava Joaquim d’Almeida, de nagao jeje
mahi, que uma vez liberto se dedicou ao trifico de escravos. Foi uma reprodu-
30 da imagem do Senhor da Redengao guardada no Corpo Santo que ele levou
quando voltou a se fixar na Africa, na cidade de Agoué, a partir de 1835. Nes-
sa localidade, ergueu uma capela catélica com o mesmo nome da Irmandade.®

Do mesmo modo que a Irmandade do Senhor das Necessidades e Redengao
do Corpo Santo tem sido identificada, de modo um tanto precipitado, como
sendo exclusivamente jeje, vdrios autores tém identificado a Irmandade do
Senhor Bom Jesus dos Martirios da Barroquinha como de pretos (i.e., africanos)
ou homens nagds.®® Trata-se mais uma vez de uma associagao infundada, ji que,
como vimos, pelo menos no século XVIII, essa congregagio foi principalmente
de crioulos. A tradigdo oral ainda sugere que africanas keru dessa irmandade,
ou da devogdo de Nossa Senhora da Boa Morte a ela afiliada, fundaram, nas
proximidades da Barroquinha, o primeiro candomblé da Bahia, no inicio do
Oitocentos. Porém hd motivos para questionar essa narrativa, pelo menos em
relagio ao suposto vinculo das fundadoras do candomblé com a irmandade
dos Martfrios, j4 que a discriminagdo contra os africanos nessa agremiagio
parece que perdurou durante toda a primeira metade do século XIX. Entre
1800 e 1850, num total de 145 testamentos de libertos africanos que se de-
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claram membros de alguma confraria catélica, apenas duas mulheres minas
pertenciam 4 irmandade dos Martirios da Barroquinha.® Essa evidéncia docu-
mental indica que qualquer presenga expressiva de africanas (nagds ou ou-
tras) nessa irmandade s6 se pode ter dado na segunda metade do século XIX.
Silva Campos descreve as irmas dos Martirios devotas da Boa Morte como
“negras do partido-alto, endinheiradas, pimponas, as mais novas cheias de
dengues e momices”, e menciona que na procissio encabegavam o cortejo os
irmios do Senhor dos Martirios, “seguindo-se em dupla fila as citadas crioulas,
e mais antigamente africanas”. Do que foi dito, deduz-se que a participagio
de africanas sé poderia ter acontecido de 1850 em diante. Ora, a tradigio
oral também sustenta que foi por volta de 1850 quando o candomblé da Bar-
roquinha foi deslocado a um outro lugar da cidade. Sao contradigées que
precisam de futuras pesquisas para serem resolvidas.®

Sumariando, as irmandades catdlicas, especialmente na segunda metade
do século XVIII, foram instituigbes sociais que ofereceram i populagio ne-
gro-mestiga espagos de sociabilidade de primeira ordem para estabelecer pro-
cessos coletivos de identificagdo étnico-racial. Contrariamente  suposta divi-
sdo étnica das irmandades de homens pretos defendida pela historiografia,
chamei a atengdo para a heterogeneidade étnica dessas associagoes. Nelas havia
varidveis dindmicas de cooperagio, mas também de conflito, entre os diferen-
tes grupos étnico-raciais: conflitos entre brancos ¢ negros, prevalecendo af
distingdes de “classe” e “raciais”; conflicos entre africanos e crioulos, e con-
flitos entre os diversos grupos africanos, prevalecendo ai distingdes “étnicas”
ou culturais. Além disso, como vimos anteriormente no caso do Rio de Ja-
neiro, podiam, inclusive, surgir dinimicas de diferenciagio, expressadas nas
festas e folias, entre os distintos grupos pertencentes a uma mesma nagio. Esse
complexo e dindmico sistema dialégico de contrastes externos ¢ internos é o
que me parece estar na base da configuragio da nagio jeje.

0S JEJES E 0S NAGOS: DINAMICAS SIMULTANEAS DE CONFLITO £ COOPERACAD

Se no século XVIII as relagdes de conflito e cooperagio interétnica dos jejes
se deram maiormente com os angolas e outros grupos da Africa Central, jd
na primeira metade do século XIX, com a chegada massiva dos nagés, a dia-
Iética de contraste dos jejes com esse grupo parece mais notéria. Como vimos
no capirulo anterior, a dialética jeje—nagd deriva nio s6 do encontro desses
grupos no Brasil, mas remonta a uma relagio de contato cultural j4 antiga e
intensa na prépria Africa.
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A documentagio do levante dos malés, ocorrida em 1835, ¢ bastante rica
em informagio a esse respeito ¢ permite apontar algumas caracteristicas des-
sa relacdo interétnica. Nessa insurrei¢io de africanos sé foram detidos ou
processados um total de 11 africanos jejes (3,8% do toral) — 4 escravos
(2,3%), 6 libertos (5,4%) e 1 de status legal desconhecido —, contra 212 afri-
canos nagds (72,6% do total) — 149 escravos (83%), 60 libertos (53,6%) ¢ 3
de status legal desconhecido. Tdo minima participagdo dos jejes nessa revolta
rem sido interpretada como indicio da animosidade interétnica que existia
entre jejes e nagds e que jd vinha dos conflitos histéricos entre os povos dos
reinos do Daomé e Oyo.%

Essa animosidade ¢ explicita em certos depoimentos nas devassas do levan-
te. Jodo Duarte da Silva, “liberto, Nagio Gege”, cozinheiro de embarcagbes,
foi preso em sua casa, “em que mora também Dom Jozé Nagio Gege, embai-
xador de Agoumés” ¢ declarou que pio participara na revolta dos nagds “por
nio entender a lingua [...] e porque até ¢ gente inimiga dos Geges ¢ que ele se
saisse A rua nessa ocasiio {a noite da revolta] decerto seria morto”.*” O liberto
jeje José da Costa também argumentou em sua defesa ser “de uma nagdo inteira-
mente inimiga da dos pretos que puseram a cidade desassossegada”. Para pro-
var sua rivalidade aos nagés, chegou a declarar que nio tinha amizades entre
eles, “nem por fragilidade humana [relagoes sexuais] com pretas de tal nagao”.*

Outros jejes, sem expressar tal animosidade, declararam simplesmente ndo
entender a lingua dos nagds. Esse é o caso de Manoel Gomes Ferrao, “liberto
de Nagio Gege, que vive de carregar cadeira no canto de Sao Domingos, mo-
rador ao beco do Ferrao em companhia de Narciza Barboza, ¢ Thereza de Jesus,
pretas da mesma Nagio”.*” E também da negra Ellena, liberta jeje, “escrava que
foi do preto Ignacio, e hoje liberta, moradora em casa de seu patrono Ignacio
Jozé de Santa Anna, A rua da Laranjeira, e vive de vender peixe”, que declarou
que o alufd Licuran, um dos dirigentes da insurreigio, e o escravo Joaquim alu-
gavam um quarto no sobrado vizinho da sua casa, onde se reuniam negros “que
vinham af comer e fazer festa, que ela nio entende por nio ser Nag6”™.”

Simultaneamente a essa tradicional animosidade ou diferenciagio entre jejes
e nagds, hd casos de cooperagio, mostrando que alguns jejes podiam manter
uma prolongada convivéncia com os nagds, aprendendo e se comunicando em
sua lingua. O escravo Joaquim, “natural da costa da Africa Gege”, por exemplo,
foi acusado de ter “um quarto na residéncia da casa dos insurgentes”, sendo
todos eles nagds: Belchior Nagd de Cobai, Manoel Calafate Nagd, ¢ Aprigio

0j6.7" A negra Angélica Gege convivia na mesma casa com Joze Nagdo Nago,
“ambos coartados a ganhar para pagar as suas Liberdades”. Nas acusa¢oes estd
especificado que Angélica “suposto fale a lingua de Nagd, ¢ de nagao Gege™.™
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O jovem Alexandre, de nagio jeje, porém nagd-falante, sonhava matar o
brancos e se libertar da escraviddo para viver com sua namorada, a preta nagb
Inés, alids, sua “malunga”, e é um outro interessante contraponto 2 tradicional
rivalidade entre jejes ¢ nagds.”” A nova geragao jeje, nagd-aculturada em Sal-
vador, parecia superar os conflitos interétnicos dos mais velhos.

A familiaridade de certos jejes com a lingua nagd seria talvez o resultado
do convivio com nagds em Salvador, mas também € notério que o nagd foi uma
lingua comumente falada no Daomé, em especial na drea de Porto Novo. Os
jejes poderiam ter aprendido a lingua nagd, assim como assimilado outros as-
pectos culturais dos nagds, antes da sua chegada ao Brasil. José, 40 anos, jeje
semiliberto, jd que em 1835 ainda pagava prestagdes da sua carta de alforria,
trabalhava como agougueiro, mas a sua reputagio, segundo uma testemunha,
era de “curador de feitico”. Embora jeje, José declarou que foi “criado na terra
de Nagd”, onde provavelmente aprendera a lidar com o mundo dos orixds e
com as suas folhas.”

Encontram-se ainda casos em que os jejes parecem assumir uma identidade
nagé, como, por exemplo, o liberto Lufs. Enquanto na sua carta de alforria de
1828 o seu ex-senhor o identifica como “preto de Nagio Gege”, nos interroga-
térios ele se diz nagd e a Justiga o classifica no sumdrio como “Luis de Nagdo
Haugd preto forro alids Nag6”.” Também na acusagdo do j& mencionado es-
cravo Joaquim ele ¢ declarado “natural da costa da Africa Gege”, sendo que no
traslado do termo de prisio Joaquim “respondeu chamar-se Joaquim Nagé”.”®

Poderia tratar-se simplesmente de confusdes ou erros do escrivio de rurno,
reflexo do pouco conhecimento que a administragdo em geral tinha da iden-
tidade étnica da populagao africana. Todavia, se nas devassas foi encontrada
uma pluralidade de casos em que um mesmo individuo ¢ declarado, ou se de-
clara, com denominagdes étnicas diferentes, esses dois casos parecem sugerir
uma tendéncia de certos jejes a se identificar como nagds. Nio ¢ improvével
que Luis e Joaquim fossem efetivamente nagds, embora embarcados “na cos-
ta da Africa Gege”, isto ¢, nos portos daomeanos, ¢, portanto, declarados pelos
seus senhores como jejes. Mas também ¢ possivel que eles fossem jejes e que
tivessem optado por se declarar nagds, como resultado de processos de convivio
e identificagdo étnica com o grupo africano dominante e numericamente ma-
joritdrio na ¢poca.

Na verdade, a progressiva abrangéncia semantica das denominagdes me-
taétnicas trazia implicita esse tipo de dinimica inclusiva. Ainda Renaro da
Silveira, que sustenta ter sido a revolta dos malés um levante essencialmente
de cardrer religioso inspirado nas jibads islimicas da Africa, sugere que a iden-

tificagdo desses dois jejes como nagds equivalia dizer que eles eram malés ou
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do povo de Ald.” Vislumbramos aqui como identificagdes étnicas podem
superpor-se ¢ confundir-se com identificagdes ou adscri¢bes religiosas, tema
que serd abordado nos préximos capitulos.

Para concluir a andlise das relagdes de conflito e cooperagdo que configu-
raram a nacio jeje, caberia fazer umas reflexaes sobre um outro aspecto de in-
dole mais geral, respeitante as dindmicas de assimilagao e resisténcia que se de-
ram entre os africanos no seu contato com a sociedade escravocrata brasileira.
Nas tltimas décadas, os estudos histéricos sobre a populagio negra tém privi-
legiado o bindmio assimilagdo e resisténcia, ou negociagio e conflito, como mo-
delo conceitual para entender as dindmicas sociais e culturais resultantes do con-
tato entre os africanos e afro-descendentes com a cultura européia dos cotonos.
Essa tendéncia, assumida sobretudo pela “nova historiografia” a partir dos anos
1980, mas que tem antecedentes nos anos 1960 (i.e., Bastide), quer entender
o negro como “sujeito histdrico” inserido num complexo sistema de relagoes
sociais, politicas e culturais e nio mais como classe social homogénea, defini-
da s6 em termos do seu lugar no modo de produgio no sistema econémico
escravista.”

No entanto, essa polaridade conceitual, assimilagdo e resisténcia, apesar
de apontar para essa complexidade de multiplas relagdes, ¢ normalmente con-
cebida como mutuamente excludente, isto é, os negros, ou as associagdes por
eles constituidas, assumiam posigbes assimilacionistas ox de resisténcia. Ora,
muitos processos aparentemente de assimilagio, como as irmandades catéli-
cas, por exemplo, podem também ser entendidos como formas de resisténcia
camuflada. Bastide jd apontava que toda acomodagio ou sincretismo é sempre
mais ou menos “contra-aculturativo”.” Alids, no nivel individual, no 4mbito
da psicologia social, cabe pensar que um mesmo individuo podia, como pode
hoje, adotar sucessivamente em diversas épocas da sua vida, ou acé simultanca-
mente, posturas assimilacionistas ou de resisténcia. Verger ja apontava essa
“tendéncia 4 aceitagio simultinea das culturas brasileiras e africanas” na Bahia
do século XIX.*

Assimilacgio e resisténcia sio tendéncias complementares ¢ nio necessaria-
mente antagdnicas. Podem dar-se simultaneamente e, em maior ou menor me-
dida, reproduzem-se em qualquer grupo ou individuo deslocado do seu habitus
ou cultura de origem. Dependendo da circunstincia e sempre que o sistema
de relagbes sociais ofereca espago para isso, o individuo negocia ¢ escolhe a es-
tratégia mais conveniente a partir do seu repertdrio de referéncias culturais.
Os jejes dos séculos XVII e XIX nao foram excegdo. Dentro desse grupo exis-
tia a tendéncia ao “abrasileiramento”, isto é, individuos que se ajustavam e trata-

vam de adotar os novos costumes dominados pelos valores de uma elite branca,
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e a tendéncia contrdria de “africaniza¢io” mantida por aqueles individuos que
q

visavam manter ¢ reproduzir, na medida do possivel, as prdticas e costumes da
sua terra de origem. Ambas as atitudes podiam funcionar como estratégias
contra a exclusio social na qual o sistema escravocrata os colocava.

A tendéncia ao “abrasileiramento” ¢ explicita naquelas pessoas que adota-
ram o catolicismo como religido, ou como uma das religides. Um bom exem-
plo de converso seria o j4 mencionado Joaquim de Almeida, liberto de ori-
gem mahi, membro da irmandade do Corpo Santo, que esteve envolvido no
trifico de escravos e chegou a construir uma igreja catélica em Agoué, na Cos-
ta da Mina, por volta de 1835.5! Qutro exemplo de atitude assimilacionista,

- no contexto do levante dos malés, seria o caso do liberto jeje José da Costa
que, além de se declarar inimigo dos nagbs, tenta ainda demonstrar sua ino-
céncia pelo fato de na hora do levante nio vestir o abadd (vestido branco dos

malés) ou qualquer roupa africana; pelo contrério, estava “vestido com uma
sobrecasaca de chita e os mais trastes de uso da Nagio Brasileira”. Oficial

: artesio do Arsenal da Marinha, ele se definia como “assiduo em seu trabalho
de calafate {...] conhecido amigo da Terra que o felicitou, como obediente a
todos os seus superiores em cores ¢ Autoridades e respeitador das Leis”. Além
disso, era “observador da Religido Catélica Romana [...] e aferradamente
propenso aos costumes ¢ aos Nacionais deste Impésio, com os quais sempre
se entreteve em relagdes sociais”. A unica coisa que tinha “contra si [era] a
infelicidade de nascer no Pais da Africa”, mas sua verdadeira afeicio era pelo
Brasil, a “Pdtria em que teve a educagio” e do lado dela teria lutado se fosse
chamado em 1835.# Talvez esse patriotismo fosse exagerado, atuando como
estratégia para se defender das acusagoes. Mas € essa dindmica e maleabilidade
dos processos de identificagao segundo os interlocutores e as circunstincias
0 que precisamente estou procurando apontar.

Encontramos uma pluralidade de exemplos da atitude de resisténcia em
todas aquelas situagdes em que os jejes mantiveram e participaram de ativida-
des e praricas religiosas de origem africana, como o jd mencionado semiliberto

José, de nagao jeje, que no levante dos malés foi acusado de curador, ou os
jejes que foram detidos no calundu do Pasto de Cachoeira, em 1785. A lista

seria extensa e nos préximos capitulos abordo em detalhe alguns desses casos.
Verger acrescenta que outras formas de “recusa de integragio” estio expressas
nos quilombos, nas revoltas organizadas pelos africanos, na conversio ao is-
lamismo ¢ no retorno 3 Africa, uma vez conseguida a alforria.®

A assimilagio, entendida como aceitagio ¢ reprodugio de elementos de
uma cultura alheia, reside na vontade de identificacao com os valores domi-

) nantes que permitem melhor adapragio ¢ progresso, seja do grupo ou do in-
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dividuo. Em outras palavras, os processos de adaptagio cultural se justificam
na medida em que oferecem ao individuo mecanismos de mobilidade e ascen-
sio social. O mercado de trabalho parece ser o espago social privilegiado para
os processos de assimilagio.

Por outro lado, os processos de resisténcia cultural das minorias étnicas
ou classes subalternas, baseados na manutencio de valores e préticas culturais
diferenciados daqueles da cultura dominante, oferecem mecanismos de luta
aqueles individuos discriminados das esferas do poder. A resisténcia cultural
responde, em primeira instdncia, 2 dindmica mimética inerente a todo pro-
cesso de aprendizado que acompanha a transferéncia culrural de uma geragio
para outra. O individuo tende, de uma forma natural, a repetir ou reproduzir
aqueles valores nos quais foi criado. A resisténcia cultural se bascia, ou enfa-
tiza, o espirito gregdrio e conservador do ser humano. Mas, no contexto da
luta de classes ou dos conflitos interétnicos, em que aos grupos marginalizados
¢ negada a identificagio com os valores do grupo hegeménico, a resisténcia
cultural aparece como dinimica de diferenciagio, como mecanismo de auto-
afirmagio e defesa perante a ameaga da indiferenciagio ou da invisibilidade,
isto ¢, da alienagdo. A preservagao ou reatualizagao periédica de elementos
diferenciadores, na qual se baseia a construgio da identidade étnica, constitui
de algum modo uma arma politica para os exclufdos. No contexto dos africa-
nos e afro-descendentes no Brasil, o campo da religiao, das crengas e das prd-
ticas riruais associadas ao mundo invisivel parece ter sido o dominio por ex-

celéncia da resisténcia cultural.

NOTAS

Mattoso, Bahia..., pp. 82, 97, 119 (Tabelas 9 ¢ 17).

Eltis er al., “A participagio...”, p. 39. Os mesmos autores calculam ter sido embarcado
pelos portugueses um total de 1.454.200 escravos nos portos de Luanda e Benguela,
entre 1701 ¢ 1810, do qual apenas uma parte (nio estimada) teria chegado 2 Bahia
(ibidem).

Eltis, The volume..., Tabela 3.

Mattoso, Bahia, pp. 117-19; Verger, Fluxo..., pp. 662-63. Eltis ct al., The Transatlantic
slave trade. ...

As fontes histéricas mais importantes para alcangar esse objetivo sao os inventirios post
mortem, cartas de alforria, testamentos, escrituras de compra ¢ venda de escravos ¢
recenseamentos. Otr examinou fontes diversas em relagio i populagio escrava de Sal-
vador e ao interior do estado, para os periodos de 1702-1799 ¢ 1778-1797, respectiva-
mente (“O negro...”, pp. 141-53). Verger contabilizou os dados do “Livro de tutelas e
inventdrios da Vila de Sao Francisco do Conde” (1739-1841), publicados nos Anais do
Arquive Piblico da Bahia, n® 37 (Fluxo..., pp. 669-75); Schwartz apresentou dados so-
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bre as categorias étnicas da populagio escrava de nove engenhos baianos, em 1739, ¢
de Sergipe de El-Rey em 1785 (Segredos..., pp. 287, 291). Também apresentou as o
gens ¢tnicas de escravos emancipados em Salvador entre 1684 ¢ 1745 (“A manumis.
sio...”, p. 87). O mesmo foi feito por Matrtoso, para o perfodo 1779-1850 (“A propési.
to...”, p. 39).

Essa pesquisa foi parte do projeto intitulado O Processo de Crioulizagio: Antecedep-
tes Histdricos da Identidade Negra na Bahia, desenvolvido entre os anos 2003 e 2004,
com uma bolsa de Desenvolvimento Cientifico Regional do CNPq.

O projero de pesquisa dirigido pelo professor Joio José Reis contou com o apoio do
Nigerian Hinterland Project, da Universidade de York (Canadd), e envolveu o levants-
mento de inventdrios depositados no Arksa. Fico grato ao professor Reis por ter cedido
cépia desses dados (doravante Projeto Reis-Nigerian Hinterland).

Schwartz, Segredos..., pp. 283-85; Manning, Slavery..., p. 28.

Para uma andlise em detalhe do processo de crioulizagio demogrifica do Reconcavo,
ver Parés, “O processo de crioulizagio...”.

Schwartz, Segredos..., p. 289; Ortiz, Contrapunto...., apud Barickman, A Babian..., p- 4
Conrudo, Schwartz parece ter subestimado a presenca dos crioulos nos egenhos de agi-
car e fazendas de cana.

Barickman, 4 Bahian..., pp. 157-60. Barickman examina o periodo 1780-1860, mas suas
considerages sobre o contraste entre 2 populagdo escrava da zona fumageira ¢ do agti-
car s3o aplicdveis ao século XVIII. Ver Wimmer, Ethnicity..., p. 17.

Nos inventdrios do Recéncavo (alguns deles nio contabilizados nas tabelas 1 ¢ 2), encon-
trei etndnimos da Africa central como (entre parénteses o ano da primeira mengio):
loango (1698}, congo (1699), luanda (1699}, rebollo (1699), pombo (1701), monjolle
(1704), quisamba (1704), ganguella (1709), massangano (1709), dongo ou comon-
dongo (1713), mogambique (1715), cangico (angico) (1718), casange (1720)’.b°'
ticongo (1724), muxicongo (1760), xamba (1778), pemba (1785), tembu (1785) ¢ cabinda
(1797). Entre os da Africa ocidental: arda ou lad4 (1699), Cabo Verde (1699), Sdo Tomé
(1713), cacheu (1717), bamba (1720), calabar (1727), courana (1733), codavi ou coda
(1746), fon (1746), lagoa (1760), malet (1763), sabaru (savalu) (1778), benim (1786),
maquin (mahi) (1785), ossd ou ussd (haugd) (1785), oyo (1797), tapa (1797) € barba
(bariba) (1797). Ainda encontrei categorias como ganga (1766), grumi (1788) ¢ danum

(1785) que nio consegui identificar.

Ott, “O negro...”, p. 143. s
3 H . . _ . 7 §

Embora islamizados, os haugds eram vistos pelos fulanis como pagios ou infiéis, por

préticas religiosas, que podiam assimilar ritos e crencas que nio se ajustavam 2 0ft°d°x:
islimica. Conhecidos na Bahia também como mugulmis, os haugds, juntamen(e cois’
os nagos, foram responsdveis por vdrias revoltas escravas entre 1807 e 1835 Ver Re
Rebelido..., pp. 68-121.

Wimmer, Etnicity..., pp. 7, 21; Schwartz, Segredos..., p. 289.

Schwartz, Segredos..., p.- 319. gad"

Recéncavo, ver Pdres, “O processo de crioulizagio...”. ual
E possivel que as mies “solteiras” — mulheres a respeito das quais nao C()Ilst‘ii“;‘la
quer referéncia a um conjuge — rtivessem relacoes estdveis, embora ndo sancio

por um casamento formal.

Pdres, “O processo de crioulizagio...”, p. 38.
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dados dos inventdrios apresentados por Andrade, A mdo-de-obra..., pp. 189-90,

% Segundo 05
foi a partir
majoritdri ‘ X ;
de agicar no Iguape, 0$ nagés jd eram maioria €ntre Os €scravos africanos. No alista-

de 1825 que os nagds passaram a constituir o grupo africano demograficamente
o entre a populagio escrava. Em 1824-1825, por exemplo, em dois engenhos

mento do engenho de Santa Catarina, consta que 20 escravos africanos, na maioria
nagbs, foram comprados em 1824. Ou scja, era naquele momento que os engenhos mais
ricos estavam importando os nagds: “Alistamento das pessoas que habitam desde o
Engenho da Cruz até o Engenho Novo”, caderno 7, documentos avulsos, ARC. Reis
comprova essa transi¢do 1o periodo 1820-1835: Rebelido..., pp. 308-9.

% Verger, Fluxo..., pp. 14-15, 432. Para a jihad fulani ¢ a desintegragio do império de Oyo,
ver Reis, Rebelido..., pp. 158-74.

2 O, “O negro...”, pp. 141-53; M. L. C. de Oliveira, Retrouver.... Considerando o total
da populagio escrava para o periodo 1830-1850, os nagds constitufam 36% (Andrade,
A mdo-de-obra..., pp. 189-90).

B “Devassa do levante de escravos ocorrido em Salvador em 18357, A4rsa, n® 53, pp. 33,
35, 37.

% M. I C. de Oliveira, O liberro..., pp. 53-54.

B Patterson, Slavery....

* Cabe notar que, na época colonial, os cortes de classe ¢ os raciais que dividiam a po-
pulagio eram quase coincidentes; existia, porém, uma certa relatividade e possibili-
dade de ascensio, principalmente por parte dos pardos ¢ mulatos.

7 Reis, 4 morte..., p. 55.

* Para uma andlisc das homologias entre os vinculos de parentesco ¢ os vinculos religio-

. -;(;s no candomblé, ver Lima, A familia....

4 < ouseman et al,, “Notes...”, pp. 530-41.

. Soares, Devozos. .., p. 92.

So'ar‘es reconhece que a transcrigio desse termo ¢ apenas tentativa, pois a grafia do texto
original ‘.é confusa. Minha hipdtese é que o termo transcrito como “lanno” seria lanno,
uma variante de lanu e contracio do etnénimo hulanu (habitante -n#, hula). O
::f;::;lacnouni‘PMCce em Minas Gerais em 1747 (Mortt, “Acotundé.‘.”, p- 93).-Alterna-
Allads) (A’ b uo sugere Pessoa de Castro, lanu decorreria de alladanu (habitante de

% Reis, “Maoi o> P 131
1624’, APEaBg:LD”o;Ei. 57-81. Fonte: Segio Judicidria, Cachc.)e.ira, Devﬂsms., 1785, mago
P 164, A trameens 2icr%to encontrado ¢ comentado por Patnaa.Aufederhmde, Order...,
uD°“mcntagao-D(; o lmégr:ll desfe docun?eflto, felt‘a po‘r Reis, encontra-se na parte

cuments”, Revista Brasileira de Histéria 8 (16), pp. 233-49.

" din entre jejes ¢ dagomés parece ainda se manter no inicio do século XIX.
€ dos Arcos escreve: ©

€ co ( »
€ge com o5 Haugds”; Verger, Notas..., p. 21.

'[nvcndr'
10 d .
5« ¢ Manoel Fernandes Pereira, 1778-1798”, 01/24/24/242, ARC, fls. 102, 109, 110,

ventsri
eh © de Caetana de Freitas, 17507, 03/1264/1733/19, APEBa.
<t Economig, .

2 distinqio

[...] os de Agomés vierem a ser irmios com os Nagds, os

> Aspectos.._”, p- 151; Martoso, Ser escravo..., p. 148; Verger, Fluxo...,

- g 525; Reis, 4 morte..., p. 55.

MPpromisso J, Irma
] Martfrios, erecta
nhor, 4, M

ndade do Senhor Bom Jesus com o soberano titulo de Senhor
; 4 pelos Homens pretos de nagio Gege, neste Convento de Nossa

nte qo - - L. .
Carmo da Vila de Nossa Senhora do Rosdrio da Cachoeira, este
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ano de 17657, Lisboa, AHU, cédice 1.666. Documento transcrito em Mulvey, The

black..., apéndice C, pp. 264-72. As sesponsabilidades da irmandade inclufam: cele. :

brar a festa em louvor do Senhor Bom Jesus no dia 15 de Janeiro {(cap. 1X), 3 Procis.

sao, com representagao dos passos dos martirios, no Domingo de Ramos {cap. X),

celebrar sufrdgios pelos defuntos em Quaresma (cap. XI) ¢ uma missa semanal is sex-

tas-feiras {cap. XV), ajudar os cativos a comprar a sua liberdade (cap. X1}, atender aos
irmios pobres e enfermos (cap. XII1) e tomar conta dos enterros, terdo quatro sepul-
turas para tal na igreja do convenro (cap. XIV, XV). A irmandade permaneceu durante
todo o século XIX no Convento do Carmo, mas cabe notar que, em 1877, celebravam-se

a festa e a procissio no dia 23 de setembro (O Progresso, 23 set., 1877, ARC).

“Compromisso da Irmandade do Senhor Bom Jesus dos Martirios. Cap. 2: Da entrada

dos Irmaos”, apud Muvley, “The black...”, p. 265. Também citado por Reis, A morte...,

p. 56, e por M. 1. C. de Oliveira, “Quem eram...”, p. 70.

 Reis, “Identidade...”, p. 16.

Campos, “Procissdes...”, pp. 328-32.

* Campos, “Procissdes...”, p. 16; Russell-Wood, “Aspectos...”, p. 152.

“Bom Jesus das Necessidades e Redencio, Lisboa, na Ofic. de Antonio Rodrigues Ga-

lhatdo, Impressor da Real Mesa Censéria, Ano 1778, doc. 38, cx. arq. 162-Ast, est. 4,

cx. 32, Acms. Agradego a Lucilene Reginaldo por ter cedido uma cépia da versio ma-

nuscrita da Provisio de confirmagio do compromisso, datada de 28 de agosto de 1778

(livro 5, fls. 51-60, Comuns 432, Chancelaria da Ordem de Cristo, Arquivo da Torre

do Tombo, Lisboa).

Por exemplo, em 1804, foi crigida, na ilha de Iraparica, a Irmandade do Senhor Bom

Jesus das Necessidades e Redengdo, cujo compromisso estd copiado quase lireralmente

daquele da irmandade homénima do Corpo Santo, aceitando irmios da Costa da Mi‘f‘

¢ Loanda ¢ excluindo os crioulos. Agradego a Renato da Silveira por ter cedido uma cbpia

desse compromisso.

“Compromisso da [rmandade do Senhor Bom Jesus dos Martirios”, apud Muvley, “The

black...”, p. 265.

Cabe notar que, no corpo do texto, a referéncia a nagio jeje aparece apenas numa o

$130.

" “Compromisso da Irmandade do Glorioso Senhor Sio Benedito colocado na Capela
de Nossa Senhora do Rosdrio, Filial a Macriz de Nossa Senhora da Penha de Frana |
Trapagipe de Baixo. Feito no ano de 1800. Cap. 2: Dos jufzes e suas obrigagdes”s cédice
1.929, AHU. Agradego a Lucilene Reginaldo a referéncia a esse compromisso.

S

746, 05

Essa devogio foi erigida na matriz de Sio Pedro em 1689, mas, em maio de 1u lu
no i

irmios da congregagio recebem autorizacio para construir sua propria capela
gar da rua de Jodo Pereira”, préxima a atual Praga da Piedade: “Eregdo da Ca .
Nossa Senhora do Rosdrio da Rua do Jodo Pereira, Freguesia de 5. Pedro deslzczg
tal, ano 1746”7, documenrto n® 175, cx. arq. 362, est. 1, cx. 91, Acus; Pond®
Capelinha...”, pp. 316, 322,

pcla dC

-11-
« . . . 4 nes 9
* “Parecer do desembargador ouvidor geral do crime a d. Rodrigo Jos¢ Nunes,

17847, Cartas ao Governo, 1780-84, mago 176, ArtBa. a rdﬁ"
-~ « I » ~ . . c g &0,
Campos, “Procissoes...”, pp. 418-21; ct. Revista do Instituto Arqueoldgico € Iio g0
s « . ia
Pernambucano, n* 55, ¢. 1901, p. 285; “Carta da Rainha de Portugal D- Mar .

. . . . ~ ela na
vernador da capitania da Bahia, sobre o pedido da construgao de uma cap
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de Cachoeira pela Irmandade de N. S. do Rosdrio dos Homens Pretos. Lisbc?a, 13 de
fevereiro de 1794”, Nicleo Governo da Capitania da Bahia, série Ordens Regias 1763-
1822, vol. 80, doc. 994, 99B, 99C (anos 1794, 1796), éPFBa. . '
Campos, “Procissdes...”, pp. 493-94; Russell-Wood, “Aspectos...”, p. 1525 Reis, Rebe-
lido..., p- 332; Faria, Irmaos..., p. 19.

Faria, Irmios..., p. 33. Ver também Reis, “Identidade...”, p. 14.

“Compromisso de Nossa Senhora do Rosdrio das Portas do Carmo, 18207, cap. 5, cx. 1,
doc. 1/R14, apud Faria, Irmaos..., pp. 29-30.

Reis, Rebeliio..., p. 332.

Campos, “Procissdes...”, pp. 495-503; “Tradigoes...”, p. 488.

Frézier, Relation..., vol. 2, p. 521, apud Verger, Fluxo..., p. 84.

“Compromisso da Irmandade do Senhor Bom Jesus das Necessidades e Redengao [1913]7,
cx. arq. 446, est. 2, cx. 112, Acwms; Campos, “Procissoes...”, pp. 418-21. As mesmas in-
formagdes sio reproduzidas em “A Igreja do Corpo Santo”, A Tarde, 6/1/1934, apud
Barbosa, Retalbos..., pp. 92-95; idem, Efemérides..., pp. 43, 57, 58.

Verger, Fluxo..., p. 525; Mattoso, Bahia..., p. 401; M. 1. C. de Oliveira, O liberto. ..,
p. 81; Russell-Wood, “Aspectos...”, p. 151; Reis, Rebelido..., p. 333; A morre..., p. 55;
Mulvey, The black..., p. 292, Ott atribui aos nagbs a criagio da irmandade (“A irman-
dade...”, p. 20). Pierson menciona 1829 como a data de fundagio e especifica que a
irmandade exigia dos membros uma “ascendéncia africana pura” (Brancos..., p. 81).
“Bom Jesus das Necessidades ¢ Redencio, Lisboa, na ofic. de Anronio Rodrigues
Galhardo, impressor da Real Mesa Censéria, Ano 17787, doc. 38, cx. arq. 162-Asi,
est.1, cx. 32, Acms. “Inventdrio de José da Silva, 18177, 03/1219/1688/05, Judicid-
rio, APEBa,

Campos, “Procissoes...”, pp. 418-21.

Ibidem.

Verger, 05 libertos. ... pp. 47, 48; Fluxo..., foto n® 27.

Vergf:r, “Orix4s da Bahia...”, p. 238; Mulvey, The black..., p. 293. Segundo Renato
da Silveira, a irmandade deveria constituir-se, além de crioulos, também de africa-
;l;’/s;/i;’;;;)ﬂa da Mina, como jejes, nagds ¢ kerus (Iyd..., p. 25, comunicagdo pessoal,
dTCSIamCHIOS de africanos, 1800-18388”, Judicidrio, Arera. Dados generosamente ce-

ldos 0 . A . . ., H
Por Maria Inés Cortes de Oliveira. Alids, ambas as mulheres minas, com testa-
mentos darados de

C 1805 ¢ 1811, pertenciam a sete e cinco irmandades, respectivamente.
ampos,

ver S Procissées...”, pp- 328-32. Sobre a fundagio do candomblé da Barroquinha,
ve ; . . , k ,
113, Iyd.... Cabe lembrar que mie Aninha, dirigente do famoso terreiro Axé

Ops Afoni
on 5 A . ., o
ATroqu: 14, de nagio nagd-ketu, foi provedora e juiza da Irmandade dos Marririos da
°quinha, nas prime;

com afy; ras décadas do século XX. Seria a associagao dos Martirios
alrtcanas de nagio n

agbé uma narrativa relativamente recente, resultado da par-
na irmandade?

Ba, 0o 35 > Pp. 326-28; Law, The Oyo....
seria Abomé P- 140; Reis, Rebelio. ... p. 328. Segundo Verger (Fluxo..., p. 519}, Agoume

is, beelida. .

Reis, Rebelizio..., p. 447
» P 140,

'Bq, pe 38, Pp. 7-8- )
P. 7-8; Reis, Rebelido. .., p. 233; Verger, Fluxo..., p. 520.
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' Aarsa, n® 40, pp. 19, 24-25. Belchior, nagd de Cobai, aparece em outros momentos s4
como “africanc”, “nagd” ou “nagio Aossd” (A4rBa, n° 40, pp. 83, 86 ¢ segs.).

"t Aarsa, n® 38, pp. 20, 77.

73 Aappa, n® 54, pp. 105-21.

"t Reis, Rebelido..., pp. 379-80.

7 Aarga, n® 53, p. 59.

" Aarsa, n® 53, p. 57.

77 Renato da Silveira, comunicagio pessoal, 10/5/20600.

8 Ver Thompson, A formagao...; Bastide, Sociologia...

Bastide, Sociologia, p. 173.
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Verger, Fluxo..., p. 530.

Verger, Fluxo..., pp. 525, 527, 600, 601, 635. O fato ¢ documentado também par
- Bouche, que esteve em Agoué, em 1874, por Lafitte e por Borghero.

* Reis, Rebelido..., pp. 447-48.

8 Verger, Fluxo..., p. 529.
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DO CALUNDU AO CANDOMBLE:
0 PROCESSO FORMATIVO DA RELIGIAO AFRO-BRASILEIRA

DA NACAO “ETNICA” A NACAG DE CANDOMBLE

A dinamica dialdgica de diferenciagio étnica entre as diversas nagdes que vie-
mos analisando encontrou desde o principio um contexto privilegiado de ex-
pressdo nos ajuntamentos festivos dos negros e nas prdticas religiosas de origem
africana. J4 no século XVIII, numa carra bastante citada de Martinho de Mello
e Castro, conde de Povolide, datada em 10 de junho de 1780, fala-se das festas
da Igreja do Rosdrio, no Recife, onde “os pretos divididos em Nagoes e com ins-
trumentos préprios de cada uma dan¢am”.’ Como acontece até hoje no Can-
domblé, as nagdes se dividiam e se diferenciavam por meio de diversos elemen-
tos rituais como lingua, cantos, dangas e instrumentos, especialmente os tambo-
res. No natal de 1808, na vila de Santo Amaro, no Recéncavo Baiano, persistia

a distingdo dos batuques por nagdes.>

Naqueles ditos dias Santos do Natal, desceram dos engenhos do distrito desta vila
vdrios escravos de todas a nagdes, e unindo-se em trés corporagdes com muitos desta
vila, segundo a sua nagdo, formaram trés diferentes ranchos, de atabaques e fizeram os
seus costumados brinquedos, ou dangas; a saber os geges, no sitio do Sergimirim, os an-
golas por derrds da capela do Rosirio, e os nagds e haussds na rua de detrds, junto ao alam-
bique que tem de renda Thome Corréa de Mattos, sendo este rancho o mais luzido.?

Vemos, assim, como as identidades étnicas sempre encontraram no ritual
formas de expressio e diferenciagio. De igual modo, as préticas de cardrter
religioso conhecidas como calundus, e depois como candomblés, foram um
dos espagos de contraste e diferenciagio dos mais importantes para a demar-
cagdo dos limites das diversas nagdes africanas. Tanto ¢ assim que o conceito
de nagio foi, aos poucos, sendo limitado ao ambito dessas prdticas religiosas

¢ das congregagoes organizadas em torno delas.
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Quando, na segunda metade do século XIX, com o fim do trifico e o decrés-
cimo progressivo de africanos no Brasil, as denominagbes étnicas dos grupos
africanos deixaram de ser operacionais para a classe senhorial, elas persistiram
entre os africanos e seus descendentes crioulos no dmbito de suas redes de so-
lidariedade familiar ¢, sobretudo, de praticas religiosas. A identidade étnica foi
sendo acomodada aquele territério de sociabilidade que era controlado exclusi-
vamente pela popula¢io negro-mestica, em que ainda era possivel estabelecer
relagées de contraste internas.

Vivaldo da Costa Lima, no seu j4 cldssico artigo “O conceito de nagio nos
Candomblés da Bahia”, foi o primeiro autor a chamar a atengio sobre como,
a0s poucos, o termo “nagio” “foi perdendo sua conotagio politica para se trans-
formar num conceito quase exclusivamente teoldgico. Nagdo passou a ser, desse
modo, o padrio ideoldgico e ritual dos terreiros de candomblé da Bahia”. Em
outras palavras, nagdo passou a designar uma “modalidade de rito”, ou uma
“forma organizacional definida em bases religiosas™.*

Progressivamente, as denominagdes de nagao deixaram de designar indi-
viduos compartilhando uma mesma terra de origem ou ascendéncia africana.
O pertencimento de uma pessoa a uma nagio passou a depender do seu en-
volvimento, normalmente marcado pela iniciagdo, com um terreiro onde, no
culto, predominavam elementos rituais e miticos origindrios de uma determi-
nada terra africana. Como bem notou Lima, o parentesco biolégico foi subs-
titufdo pelo parentesco do santo, decorrente de processos inicidticos. Con-
seqitentemente, o conceito de nagiao “religiosa” ficou estreitamente relacio-
nado com as diversas linhagens ou genealogias da familia-de-santo, através
das quais “a norma dos ritos ¢ o corpo doutrindrio” sdo, de uma forma ou de
outra, transmitidos.’

Ora, devido 4 fluidez ¢ a0 movimento de especialistas religiosos e prdticas
rituais de uma casa para outra, e a possibilidade de um individuo ser parcial
ou sucessivamente iniciado em terreiros de diversas ascendéncias, ¢ dificil acei-
tar a idéia das na¢bes de Candomblé como unidades estanques, homogéneas ¢
muruamente exclusivas. Carneiro, em 1937, jd notava a crescente interpene-
tragao das prdricas religiosas: “hoje muitos candomblés nio mais se dedicam a
uma sé nagdo, como antigamente, seja porque o chefe atual tem nagdo diferente
da do seu antecessor, e naturalmente se dedica as duas”, seja pelas visitas dos
especialistas religiosos de uma casa a outra, “o que faz que se homenageiem rtais
pessoas, tocando e dangando a maneira das suas respectivas nagdes. J4 nao € raro
tocar-se para qualquer nagdo em qualquer candomblé”.®

Essa flexibilidade levou a um grande ecletismo, sendo freqgiiente um ter-

reiro identificar-se com vdrias nagoes hipoteticamente exclusivas (i.e., nacio
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ketu-angola-caboclo). Hoje, também é comum um terreiro identificar-se com
anagdo das casas “tradicionais” socialmente mais visiveis e prestigiadas (i.c.,
ketu), independentemente de qualquer vinculo ritual de iniciagdo. Cada vez
mais, a categoria de nagéo ¢ utilizada de forma ideolégica, como uma estra-
tégia que responde a interesses de legitimagao social e através da qual o grupo
pode estabelecer aliangas com congregagdes prestigiosas ou dinamicas de con-
traste com congregacbes concorrentes.

Nessa perspectiva, a categoria de nagio de Candomblé, embora associada
auma “modalidade de rito”, funciona como um importante fator de identi-
dade coletiva, tanto nas casas “tradicionais” como naquelas de fundagdo mais
recente. Implica, portanto, ainda numa conotagio de caréter politico (no sen-
tido mais amplo do termo), a0 mesmo tempo em que reproduz mecanismos
de competitividade ¢ alinhamento soliddrio paralelos aos que operam nas
dinimicas de identificagio étnica.

O argumento que intentarei sustentar nos préximos capitulos, através do
caso jeje, é que a identidade das nagdes “religiosas” de Candomblé, baseada
na articulagao de uma série de sinais diacriticos, compartilha a mesma légica
¢ dinimica de contraste inerentes aos processos de diferenciagio érnica. Mas
para fundamentar essa idéia é preciso melhor compreensio do processo for-

mativo do Candomblé, assunto principal das préximas segoes.

ALGUMAS CONSIDERACOES SOBRE AS INSTITUICOES RELIGIOSAS NA AREA VODUM

Max Weber sustentava que uma das principais funcionalidades da religiao ¢ pro-
videnciar um sentido 2 existéncia do sofrimento e algum meio para superd-lo
ou rranscendé-lo. Também Malinowski apontava para a religido como ajuda
para suportar “situagdes de pressio emocional”. Num desenvolvimento dessa
linha interpretativa, pesquisadores da Africa central propuseram, nos anos
1960-1970, o modelo tedrico conhecido como “complexo fortuna~infortunio”
ou “ventura—desventura”, segundo o qual a atividade religiosa tem por objerti-
vo nio s6 “a prevengio do infortinio”, mas também “a maximizagio da boa
sorte”. Perante os conflitos e os “tempos de experiéncia dificil” (i.¢., doenga,
esterilidade, fracasso, destrui¢io, morte etc.), almeja-se propiciar “saide,
fecundidade, seguranga psiquica, harmonia, poder, starus e riqueza’.

A abrangéncia conceitual do modelo “fortuna—infortinio”, também apli-
cdvel ao estudo da religido da Africa ocidental, do “catolicismo popular” e das
religi6es afro-brasileiras, questiona sua utilidade heuristica e sen interesse ana-

litico, se ele nio consegue distinguir entre as diversas modalidades de religido
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citadas. Entretanto, esse modelo ajuda a destacar e caracterizar um tipo de reli-
giosidade que se preocupa com a sustentabilidade da vida neste mundo, ante a
énfase das religides de revelagao (Cristianismo, Isla, Judaismo), mais interes-
sadas na salvagdo eterna da alma no além.’

Nio ¢ aqui o lugar para fazer um repasse das teorias da antropologia da
religido. Para fins expositivos, basta clarificar que neste trabalho a religido
serd concebida como aquele conjunto de prdticas que estabelecem uma
interacdo entre “este mundo” (dos humanos) e o “outro mundo” invisivel, ha-
bitado (geralmente) por uma série de “entidades espirituais” responsdveis pela
sustentabilidade da vida. O ritual, por sua vez, € definido como o meio estru-
turado ¢ comportamental que viabiliza essa interagdo.® Esse conceito de religido
tem a vantagem de incluir toda uma série de prdticas, como a produgao de amu-
letos, rituais de cura ou atividades de “feitigaria”, que desde o ponto de vista da
tradi¢do antropoldgica e também da ortodoxia das religides de revelagiao difi-
cilmente seriam cabiveis sob o rétulo de religido. No entanto, nas sociedades
africanas elas constituem parte integrante, as vezes central e ndo apenas peri-
férica ou marginal, do sistema religioso.

Podemos agora abordar o problema da institucionaliza¢do das préticas
religiosas, entendendo instituigao, conforme Mintz e Price, como “qualquer
interagdo social regular ou ordenada que adquire um cardter normativo e que,
portanto, pode ser empregada para enfrentar necessidades recorrentes”.” Nas
sociedades africanas diversas formas de atividade religiosa foram progressiva-
mente insticucionalizadas, isto ¢, os valores e prdticas que visam a comunica-
¢ao com o “mundo invisivel” foram acomodados a certas formas de organizacio
social relativamente estdveis que se perpetuaram para fins recorrentes. Para fins
analiticos, podemos estabelecer uma polaridade distinguindo, por um lado,
aquelas institui¢bes religiosas que contribuem para reforgar as estruturas de
poder e o desenvolvimento de mecanismos de controle e integragio social (no
sentido durkheimiano) e, por outro, aquelas mais dindmicas e transformativas
(no sentido turneriano) que surgem, normalmente, na marginalidade social e
comportam um discurso contra-hegeménico. Utilizando a terminologia que

[oan M. Lewis usa no dmbito dos cultos de possessao, poderiamos chamar as

primeiras, instituigées centrais, ¢ as segundas, institui¢des periféricas. '
Consideremos, como exemplo de instituicdo religiosa “central”, o culto de
voduns no reino de Uid4 (Fida, Juda, Whydah), com capital em Savi, nas dlri-
mas décadas do século XVI1, do qual existem virios relatos, como os de Bosman
e Barbot. Nesse reino, como no vizinho reino de Allada (Ardra), o culto de vo-
duns estava indissociavelmente imbricado na organizagio sociopolitica e sancio-

nava a autoridade legal ¢ moral do rei e dos chefes das linhagens. Embora o
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culto dos ancestrais, ¢ em especial o dos reis, parega ter sido central, Bosman
identifica trés “divindades publicas” principais: a serpente, as drvores ¢ o mar.
“Cada uma delas [...] tem a sua provincia particular {...] com esta diferenga
apenas, que 0 mar ¢ as érvores ndo podem interferir com aquilo que é respon-
sabilidade da serpente, enquanto esta tem um influente poder sobre aqueles.”
Isso significa que as divindades tinham ambitos de atuagio especializados, mas
também que o corpo sacerdotal estava organizado ¢ dividido segundo uma
estrutura hierdrquica, provavelmente bastante comperitiva.

Dangbe, a serpente piton, divindade real e suprema em Uid4, era respon-
savel, por exemplo, pela chuva e era invocada “para obter uma boa colheita”.
As drvores eram cultuadas e recebiam oferendas, “em tempos de doenga, espe-
cialmente febres, para restabelecer a satde aos pacientes”, embora Dangbe tam-
bém pudesse cumprir essa fun¢io. O mar era invocado “quando se enfurece e
impede de trazer as mercadorias a costa, quando ndo vém navios por um longo
periodo e eles os esperam com impaciéncia’. Nessas ocasides, eram realizados
grandes sacrificios, jogando no mar todo tipo de oferendas, inclusive seres hu-
manos. Norris, em 1789, também mencionou a intervengio dos sacerdotes nos
ordculos e decisdes concernentes A guerra. Portanto, o corpo sacerdotal, tendo
em vista seu poder real ou imaginado sobre os ciclos agricolas, a saide, o comér-
cio ¢ a guerra, era investido do mais alto szazus social, o que, de seu lado, lhe
permitia estabelecer um pacto social com o poder politico ou civil, o rei e os
chefes dos diversos clas familiares, de forma que os dltimos estavam obrigados
a providenciar os recursos necessdrios para a subsisténcia dos primeiros."!

Para isso, o rei de Uid4 organizava procissoes anuais ao templo de Dangbe,
nas imediagdes de Savi, gastando grande fortuna em oferendas. Nessa dindmica,
os sacerdotes atuavam em alianga com membros da nobreza, que também rece-
biam presentes do rei. O poder civil, representado pelos chefes das diversas cole-
tividades familiares, tinha claro interesse em sustentar o culto religioso, que
lhe permitia recuperar parte dos pesados impostos cobrados pelo rei. A institui-
¢do religiosa funcionava como um mecanismo econémico compensatorio diante
do poder absoluto da monarquia. As oferendas para as divindades (i.e., os sacer-
dotes) consistiam normalmente em “dinheiro, pegas de seda ou panos, todo tipo
de mercadorias européias e africanas, gado, produtos alimentares e bebidas™.'

Ao mesmo tempo, o pacto social entre o poder civil e o religioso garantia
ao corpo sacerdotal um contingente humano nada desprezivel de devotos con-
sagrados as divindades, entre eles uma parte de escravos. No caso do templo
de Dangbe, em Savi, Bosman estimava mais de mil vodunsis ou esposas do
vodum. A institui¢do religiosa, portanto, estruturava-se em grande medida

no recrutamento periddico dessas vodiinsis, recrutamento que se justificava
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com base em principios religiosos, tendo por finalidade principal consagrar

ritualmente essas mulheres ao servigo das divindades através de complexos

processos de iniciagdo. Mas, além da dimensio religiosa, esse recrutamento
tinha uma motivagio de ordem material, sendo que essas mulheres, ou seus
parentes, contribufam “com todo tipo de produtos” para as atividades do
templo, e “isso de forma tdo abundante que os sacerdotes podem viver com
fartura”.'* Podemos supor que no caso das vodinsis escravas a sua contribui-

¢ao se desenvolvia em trabalhos de lavoura, servico doméstico ou outros.

Portanto, a instituigdo do culto de voduns, baseada em oferendas as divin-
dades e em processos de iniciagao dos devotos, encobre uma dinimica de tro-
ca de recursos econémicos que justifica a sua existéncia e perpetuagao; e esse
fato nio difere muito de certa dindmica inerente aos cultos de voduns contem-
porineos, tanto no Benim como no Brasil. O processo de iniciagio é, em muitos
casos, um dos meios mais importantes de subsisténcia de uma congregagio
religiosa. No caso de Uid4, Bosman supde que o rei recebia dos sacerdotes uma
parte dos beneficios obtidos das familias das vodunsis. Isso sugere uma circu-
laridade dos recursos dos sacerdotes ao rei e do rei aos sacerdotes.

A percepgao iluminista, entre irbnica e sarcdstica, de Bosman sobre o fun-
cionamento da institui¢ao religiosa em Uid4, que poderia ser chamada de pré-
marxista por sua énfase em desmascarar as motivagbes pecunidrias subjacentes
4 dindmica do culto (“a religido parece fundamentada apenas no principio do
interesse”),'" ndo deveria, no entanto, fazer-nos esquecer outras dimensées com-
plementares. Embora a institui¢io funcionasse como um mecanismo de contro-

le ¢ exploragao — “o 6pio do povo”, como Marx chamava a religido —, ela tam-

bém garantia processos de integragao social e oferecia assisténcia, solucoes e
referéncias conceituais e morais coerentes com as necessidades bdsicas da po-
pulagio diante dos “tempos de experiéncia dificil” (secas, guerras, enfermidade,
morte etc.).

O que me interessa destacar aqui é que certas sociedades da Africa oci-
dental, especialmente aquelas localizadas perto do litoral, desenvolveram pro-
gressivamente complexas instituigoes religiosas, fundamentais para sua orga-
nizagio sociopolitico-econdmica e, portanto, “centrais” no sistema de relacoes
sociais. O caso do culto de voduns, em Uid4, no século XVII, é um exemplo
desse tipo instituigao religiosa complexa, entendendo por complexidade um
sistema organizado com base em: 1) espagos sagrados estdveis dedicados 2s
divindades (templos com altares); 2) um corpo sacerdotal hierarquizado, na
maioria homens, no comando; 3) uma coletividade de devotos ou vodinsis,

na maioria mulheres; 4) uma série de atividades rituais periédicas, como pro-

cissGes anuais, toques de tambor e dangas pablicas com manifestacées das di-
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vindades no corpo das vodinsis; 5) um culto inicidtico e 6) oferendas as divin-
dades, sendo que essas duas ltimas caracteristicas encobrem a estratégia de
troca de recursos entre o poder civil e o poder religioso.

Paralelamente a essas instituigdes religiosas “centrais”, podem aparecer
os cultos que Lewis chama de “periféricos” e que estabelecem relagdes dia-
léticas, ou de contraste, com os primeiros. De acordo com esse autor, os cultos
de possessdo centrais, cujos participantes sao normalmente homens competindo
pelo poder e autoridade, funcionam como instrumento de controle social, en-
quanto os cultos periféricos, cujos participantes sio normalmente grupos su-
balternos — como mulheres ou homossexuais — funcionam como uma forma
ritualizada de protesto ou rebelido.”” Se esse modelo nio se aplica com faci-
lidade a todos os contextos, ele serve, por outro lado, para destacar a possivel
simultaneidade, ¢ até complementaridade, numa mesma sociedade, de vdrias
instituicbes religiosas concorrentes e as conseqiientes negociagoes e conflitos
entre seus agentes sociais.

Para ilustrar essa dinimica podemos tomar o caso do culto do vodum
Sakpata, no reino do Daomé. Apés a conquista dos reinos de Allada e Uid4,
na década de 1720, Agaja ¢ o seu sucessor, Tegbesu, adotaram uma politica
de apropriagio dos cultos dos povos submetidos, levando muitas vezes seus
altares e sacerdotes a Abomey, a capital do reino. Essa politica de importagio
de cultos alheios estava baseada numa estratégia de acumulagio de poder
religioso, mas visava também aplacar a possivel célera e vinganga das divin-
dades dos povos vencidos. Ao mesmo tempo funcionava como forma de
manter um controle efetivo sobre essa pluralidade de congregagoes religiosas,
algumas delas percebidas como uma ameaga e potencial foco de contestagio
a0 poder central de Abomey. O rei Tegbesu foi responsdvel pelo estabele-
cimento do a4jahd, ministro dos cultos de voduns e chefe da policia secreta
do rei. Como diz Maupoil, foi elaborado um “plano de submissao dos altares
a0 trono”, ou, em termos de Maurice Glele, os cultos de voduns foram sujeitos

16 Esse processo foi acompanhado

a “um controle de policia administrativa”.
de uma organizagio hierdrquica das multiplas divindades existentes de acordo
com um modelo genealégico, colocando no nivel mdximo o culto dos ances-
trais reais (Nesuhue), ao lado do culto do casal Mawu-Lissd, ao qual os cultos
Testantes estavam subordinados (ver cap. 7).

Desse modo, pretendia-se neutralizar o poder de certas instituigoes reli-
giosas ou “cultos periféricos” que pudessem ameagar o poder central. O caso
mais notdvel foi o do vodum Sakpata. Com a aparigao da varfola na drea gbe,
trazida pelos europeus no inicio do século XVII, esse vodum, originalmente

ligado ao culto dos ancestrais e da terra, foi progressivamente associado as
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epidemias dessa doenga que assolaram regularmente o Daomé. Os sacerdortes
de Sakpata eram as iinicas pessoas capazes de intervir em casos de epidemias,
sendo responsdveis pelas curas individuais, pelos rituais para aplacar a célera
da divindade ¢ pelas festas de agradecimento para aqueles que escapavam da
morte e que, alids, passavam a ser adeptos do vodum. Isso fez com que as con-
gregagdes de Sakpata conhecessem uma grande expansio e popularidade. Se
a isso adicionarmos a crenga de que os sacerdotes de Sakpata eram detentores
do conhecimento esotérico para castigar com a variola, podemos entender por
que esse culto de temido poder foi percebido como uma ameaga para a mo-
narquia daomeana. Como aponta Claude Lepine, Sakpata apareceu aos pou-
cos como o tnico ¢ verdadeiro “rei da terra”, contestador do poder dos usut-
padores daomeanos que nio respeitavam os reis ou “donos da terra” dos povos
vencidos. Tradi¢oes daomeanas reportam que nos tempos de Agaja houve “nu-
merosas conspiragdes lideradas por sacerdotes de Sakpata, muitos deles sendo
expulsos do pais; muitos trabalhos mdgicos eram realizados nos templos de
Sakpata com o fim de acabar com Agaja”. Apenas no século XVIII, dos cinco
reis agassuvi que reinaram no Daomé quatro pegaram a variola, sendo que trés
morreram dela. Sakpata “tornou-se rapidamente uma espécie de simbolo para
todos aqueles que estavam descontentes com a monarquia de Abomey”.

Os reis do Daomé nunca aceitaram casar com uma mulher consagrada a esse
vodum, nunca atribuiram qualquer cargo a um adepto desse vodum e virios
deles mandaram tirar todos os altares de Sakpata da cidade de Abomey e instald-
los fora dos muros. Oscilavam entre a vontade de exterminar o culto e 0 medo
de nao poder lidar com as epidemias sem a ajuda dos seus sacerdotes. Como
observa Lepine,

durante o reinado de Agongolo (1789-1797) as epidemias de varfola foram mui-
to violentas ¢ os sacerdotes de Sakpata ganharam considerdvel importancia, tanto
que o rei seguinte, Adandozan (1797-1818), mandou expulsd-los e levi-los acor-
rentados até Adamé, declarando que no Daomé nio podia haver dois reis. Mas
Ghezo (1818-1858), diante da gravidade das epidemias que se sucediam, mandou
trazer Sakpata de volta, apds ter consultado Fa. Sob o reinado de Glele (1858-1889)
o culto de Sakpata foi proibido.!”

Esse exemplo mostra como, diante de uma institui¢io religiosa centraliza-
da e hierdrquica, surgem institui¢ées periféricas, contra-hegemdnicas, concor-
rentes e complementares, que historicamente podem mudar sua posigio de mar-
ginalidade adquirindo maior centralidade, ou vice-versa. Além da relativa es-
tabilidade de um sistema religioso legitimado pelo poder politico, as instituices

religiosas estao sempre sujeitas a dindmicas internas de mudanca. No entanto,
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fica claro que as prdticas religiosas se organizam e desenvolvem a partir da exis-

téncia de instituigdes sociais que garantem a sua expressio.

AS PRATICAS RELIGIOSAS DE ORIGEM AFRICANA NO BRASIL DO SECULO XVIN

No caso da didspora forcada da populacio africana no Brasil temos uma situa-
¢do singular na qual diversos grupos humanos foram deslocados de suas socie-
dades e instituigdes religiosas ¢ que, no entanto, trasladaram para o novo es-
pago social uma pluralidade de culturas (valores e prdricas, nos meus termos;
civilizagbes ou superestruturas, nos termos de Bastide; representagoes coletivas,
nos termos de Durkheim). Isto ¢, na forma de memdria e de experiéncia indi-
vidualizada, os escravos levaram “fragmentos de cultura”, porém desprovidos
das institui¢oes sociais que lhes davam expressio. Como aponram Mintz e Price,
seguindo de perto a idéia geral de Bastide, a formagio de uma sociedade afro-
brasileira s6 se deu quando se reconstrufram novas instituigoes ou, nas palavras
de Bastide, com a criagdo de estruturas sociais complexas (infra-estruturas) que
acomodassem as multiplas culturas africanas (superestruturas) trazidas por
individuos ou grupos de escravos.'® Paralelamente, podemos dizer que a cons-
titui¢do de uma comunidade religiosa “afro-brasileira”, o que hoje chamamos
povo-de-santo, ¢ resultado do processo de reconstrugio de novas instituigoes
religiosas por essa pluralidade de fragmentos culturais.

Mas quais sdo essas “institui¢oes”? Bastide fala de um primeiro estdgio de
adaptacio ao redor dos batuques, cantos e irmandades catélicas, ¢ de um segun-
do estdgio de criagio correspondente A formagao de estruturas sociais complexas
como calundus e candomblés, processo no qual, aponta o autor, os libertos
tiveram um papel decisivo. Na verdade, como veremos, os dois estdgios parecem
sobrepor-se, sendo que os calundus de origem africana se organizaram paralela
ou simultaneamente aos batuques de divertimento e as folias das irmandades
catdlicas. Bastide também nota que esse processo se deu sobretudo no contexto
urbano ou nas plantagées de agucar, onde se concentrava grande quantidade
de escravos, em contraste com as zonas de minas, do sertao (onde predominava
a economia pecudria) ou das planta¢des mais rardias de café no sul do pafs."”

Se retomarmos o argumento inicial do “complexo fortuna—infortinio”, di-
remos que essa reconstrugio, reinvengao ou reinstitucionalizagio das religides
africanas no Brasil ocorreu nio sé como uma forma coletiva de resisténcia
cultural (assistemdtica na maioria dos casos e consciente em certos individuos
ou circulos relativamente restritos), mas, em primeira instincia, como uma ne-

cessidade para enfrentar o infortinio ou os “tempos de experiéncia dificil”, dos
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quais a escravidao ¢ sem divida um dos casos mais extremos. A reatualizagio
parcial de prdticas religiosas de origem africana, com a sua longa e variada
tradigdo no Ambito da cura, ou do que hoje chamariamos trabalho assistencial,
tornou-se, assim, inevitdvel. Nao fol por acaso que as prdticas de “curan-
deirismo” ¢ os rituais funerdrios foram alguns dos aspectos religiosos africanos
que com mais persisténcia se reproduziram nas Américas. Também nio foi
por acaso que a populagdo negra recorreu as irmandades catélicas que, além
de outras vantagens e funcdes, garantiam, sobretudo, assisténcia aos enfermos
e um enterro decente.

Além dos aspectos terapéuticos e funerdrios envolvidos na atividade reli-
giosa, encontramos nas congregagoes, quer fossem irmandades catélicas ou
calundus, um fator de integragio ou coesao social que se tornou um elemento
cada vez mais significativo e determinante para a perpetuagio dessas organi-
zagdes coletivas. Estarfamos aqui no outro pélo do “complexo fortuna—infor-
tinio”, que visaria 3 “maximizac¢io da boa sorte”. Tanto as festas ¢ folias das
irmandades carélicas aceitas oficialmente como os batuques ou calundus se-
miclandestinos, mas relativamente tolerados, constitufam atividades coleti-
vas voltadas ao pablico. Eram eventos espetaculares que favoreciam a visibi-
lidade social de certos individuos ou grupos e ofereciam um espago institu-
cionalizado para a concorréncia na procura de status e poder. Como sabemos,
na cosmologia africana a acumula¢io de poder e riquezas materials cra in-
terpretada e valorizada como sinal do favor dos deuses e prova da “forga” do
individuo. Nas malhas da complexa estrutura do clientelismo existente nas
irmandades, onde o patrono branco estabelecia um sistema de troca de favores
com os seus protegidos escravos e libertos, oferecia-se um espaco para a ascen-
s30 social ¢ a procura de poder.”” Também no ambito restrito da comunida-
de negro-mestiga, na organizagio de batuques e calundus existia um espago
para dindmicas micropoliticas, com criagao de hierarquias e formas de clien-
telismo negro paralelas ao clientelismo oferccido pelos brancos nas irman-
dades. Essa procura de visibilidade social e poder, um dos grandes drives ou
impulsos humanos que responde por uma parte importante da dinimica so-
cial, contribuiu, sem ddvida, para reforgar o funcionamento de instirui¢oes
que permitiam sua expressio.

As irmandades de homens negros foram um espago de sociabilidade, uma
forma institucionalizada de organizacao dos pretos, aceita e até encorajada
pelas classes dominantes. Certamente, como aponta Karasch em relagio aos
escravos do Rio de Janeiro, uma parte dos africanos, fosse por educacao rece-
bida na prépria Africa ou na sua chegada ao Brasil, podia accitar o credo ca-

télico e atuar com uma devogdo “sincera” motivada por esses referentes cul-
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turais. De fato, a devogio catélica dos santos, baseada no “complexo da pro-
messa’ ¢ na relagdo interpessoal do individuo com intermedidrios espirituais
capazes de resolver os problemas do cotidiano, apresenta uma notdvel seme-
lhanga com as dindmicas estabelecidas entre devotos e divindades africanas.
Essa homologia certamente facilitou a conversio religiosa, mais ou menos
profunda, de certos individuos, e ndo hd motivos para duvidar da existéncia
de negros catélicos convictos.”!

Entretanto, outra parte dos africanos envolvida nas irmandades, talvez a
maioria, nio sofria uma conversdo tio radical. Eles podiam adicionar, mui-
tas vezes de forma apenas superficial, certas crengas e hdbitos carélicos aqueles
com os quais foram educados na Africa, estabelecendo paralelismos ou rela-
¢bes conceituais, por vezes até identificagées, entre os dois sistemas referen-
ciais. A cumulagdo de recursos espirituais diferenciados, alids caracteristica
de muitas religides africanas e também do catolicismo popular, nao era vivida
necessariamente como uma contradicio, mas como uma estratégia eficaz para
lidar com a adversidade e propiciar a boa fortuna. Para essas pessoas, ou pelo
menos para parte delas, a participagao nas irmandades nao era apenas uma
fachada ou uma estratégia de ocultagio de suas “verdadeiras” crengas, pois a
devogio dos santos constitufa também parte integral da sua religiosidade. Isso
nao significa que nio existisse outra parte de africanos que utilizassem as ir-
mandades efetivamente para encobrir da camada senhorial suas “verdadeiras”
crengas ¢ prdticas. Tanto num caso como no outro, nos bastidores das irman-
dades, sob a barroca expressio catélica, essas pessoas encontravam um espago
alternativo para a perpetuagio de valores, disposicdes emocionais, orientagbes
existencials, concepcoes sobre a pessoa, formas de expressio, gestualidade etc.,
préprias das culturas africanas, aspectos esses que se imbricavam indisso-
ciavelmente a sua religiosidade.

Desse modo, com muita freqgiiéncia, as irmandades encobriram prdticas que
nao se ajustavam aos cinones e regras da teologia catdlica: os calundus. As redes
sociais dos negros que se articulavam nas irmandades catélicas eram provavel-
mente as mesmas que podiam garantir a organizagao de batuques ¢ outras priti-
cas religiosas que aos olhos dos africanos possufam tanta eficicia — e para
alguns até mais — quanto a devogao aos santos catélicos. A dupla participagao
de muitos africanos e crioulos nos desfiles e procissdes das irmandades e nos
calundus ou dangas “supersticiosas” ndo era vivida, como j4 foi dito, como uma
contradi¢io, mas como uma justaposi¢ao benéfica de recursos conceituais para
lidar com a adversidade do cotidiano. O sincretismo afro-catélico do Candom-
blé contemporineo encontra as suas raizes nessa duplicidade de prdticas surgidas
ainda no século XVII e que se desenvolveram principalmente no século XVIII.
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Quando, em 1765, a Confraria do Senhor Bom Jesus dos Martirios de
Homens Pretos de Nagio Gege de Cachoeira encaminhou a petigdo para a
confirmagio do seu compromisso & Mesa de Consciéncia e Ordens em Lisboa,

s

as autoridades eclesidsticas locais foram contrdrias & constitui¢io da “agre-

miagao”. A petigao foi acompanhada de uma nota que recomendava is autori-
dades portuguesas rechagarem a confirmagio, sob a alegagio de que os jejes “sio
tirados do paganismo de Africa e sempre lhes fica uma propensio para coisas

supersticiosas”, sendo, por isso, conveniente manté-los sujeitos a disciplina do

| ordindrio (bispo).? Esse “paganismo” ¢ essas “coisas supersticiosas” eram talvez
uma alusdo aos batuques de divertimento que acompanhavam as folias e pro-
cissbes catélicas, com as suas dangas, cantos e instrumentos proprios de cada
nagio. Contudo, era mais provdvel que fizessem referéncia a prdticas clandes-
tinas envolvendo formas de “idolatria” que a Igreja Catdlica vinha demonizando

desde o século anterior € que eram, normalmente, referidas como “feitigaria”.??

! A Igreja nio estabelecia qualquer distingao entre aquelas préticas com fi-
: nalidades preventivas, propiciatérias e terapéuticas, como a produgao de amu-
letos ou os processos de cura, e as praticas que, embora semelhantes as primei-
ras na sua manipulagio de complexos materiais (feitigos), tinham uma inten-
cionalidade de cardter maléfico ou anti-social, € que poderiam ser classificadas
de “feitigaria” stricto sensu. Cabe notar que a ameaga real ou imaginada da
feitigaria (no seu sentido agressivo e anti-social) jogou um papel importante
nas relacbes entre senhores e escravos, mas também intervinha amiide nas

esferas micropoliticas dos africanos, por exemplo, nas rivalidades pelo poder
nas irmandades.?

A possibilidade de ser atingido por préticas de feiticaria, ou o desejo de se
vingar de uma suposta agressao mistica propiciavam uma ambigua mistura de

atitudes defensivas e ofensivas. O medo era o substrato psicolégico que sus-

tentava a feitigaria ¢ podia ser sabiamente manipulado pelos especialistas reli-

‘ giosos, grandes especialistas também da mente. Como eles tinham conhecimen-
tos de farmacopéia e uma longa tradi¢io na produgio de venenos, os medos
nao eram sempre infundados. Nesse sentido, a feiticaria dos jejes foi sempre
uma das mais reputadas e temidas. Como veremos nos préximos capitulos, a

dindmica imposta pela ameaga da feitigaria persistiu ao longo dos séculos no
ambito das congregagdes religiosas jejes, aparecendo especialmente nos momen-
tos das disputas sucessérias pela lideranga dessas comunidades.
No inicio do século XVII falava-se da eficdcia dos “escravos feiticeiros” no
uso de ervas. Em 1728, Nuno Marques Pereira, o Peregrino das Américas,
‘ escreveu sobre “ritos supersticiosos e gentilicos” dos africanos e em 1761 um

ouvidor de Ithéus mandava prender “pretos feiticeiros”, especialistas nas “artes
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diabélicas” de adivinhar e curar.?® Qutro termo, de origem angola, freqiien-
cemente utilizado nos autos da Inquisigdo dos séculos XVII e XVIII para desig-
nar essas praticas, era “calundu”. Laura de Mello e Souza estudou em deta-
lhe essa documentagao, registrando em Minas Gerais, entre 1725 ¢ 1750, nove
casos de acusagdo de calundu.?® Na Bahia, jd no século XVII, Gregério de
Mattos escrevia: “Que de quilombos que tenho/ Com mestres superlativos/
Nos quais se ensina de noite/ Os calundus e feiticos”.

Em 1685, a parda Clara Garcez, vitiva, era denunciada por ter em casa um
“culto de criatura ou de pau de barro”, em torno do qual vivia “curando a to-
dos que a sua casa vinham doentes, usando de calundus e bonifrates”. Entre as
priticas de cura havia, por um lado, atividades apenas preventivas — como a
elaboragio de amuletos ou bolsas de mandinga —, outras propriamente tera-
péuticas — envolvendo a elaboragdo de remédios (externos e internos) — e,
sobretudo, a pririca do exorcismo, referida amitde como “tirar o diabo do
corpo”. Técnicas como o sopro, a sucgio, esfregas ou outras formas de fazer
expelir (vomitar, defecar) eram usadas para expulsar do corpo humano os es-
piritos malignos, considerados como causa da doenga. Embora o exorcismo
fosse comum as tradi¢ses amerfndia, catdlica e africana, somente aqueles casos
que envolviam “deménios africanos” ou praticantes africanos eram designados
como calundus. Na década de 1740, em Salvador, o carmelita frei Luis de Na-
zaré, ele préprio exorcista, recomendava que escravos trazidos a ele fossem tra-
tar-se em “calundus”, pois “os deménios africanos” nio faziam parte da sua es-
pecialidade.?”

No Rio, em 1772, nos autos do processo contra uma calunduzeira de nome
Ana Maria da Conceicio, define-se calundu como o ato de “pular de viérias
dangas”. Em 1753, por exemplo, a escrava Maria Canga ganhava algum ouro
adivinhando de forma ritual; “inventava uma danga de batuque, no meio da
qual entrava a sair-lhe da cabega uma coisa, a que se chamava vento, ¢ entrava
aadivinhar o que queria”. As praticas de adivinhagio foram, e continuam sen-
do, atividades centrais da religido. As técnicas oraculares permitem predizer,
diagnosticar e prescrever a melhor estratégia a ser seguida diante de um deter-
minado conflito e, nesse sentido, sio um complemento imprescindivel das
prdticas de cura. No século XVIII, adivinhar ou “dar ventura’ ocorria geral-
mente por meio de experiéncias de mediunidade, “possessdo” ou outras técni-
cas como olhar na dgua, e somente no século XIX aparece registrado o uso do
sistema de Ifd ou jogo de buzios. Em 1739, na vila de Sabard, em Minas Ge-
rais, ¢ acusada uma outra “calunduzeira, curandeira e adivinhadeijra”, a liberta
angola Luzia Pinta. Ela fazia “apari¢oes diabdlicas por meio de umas dangas

[...] posta em um altarzinho com seu dossel ¢ um alfanje na mio, com uma
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fita larga amarrada na cabega langadas as pontas para trds, vestida a modo de
anjo”, ao som de uns tamborzinhos ou timbales (cimbalos, segundo a versio
de Souza) que trés pretos, seus escravos, tocavam em volta dela e, ficando
“como fora do seu juizo, falando coisas que ninguém lhe entendia, deitavam
as pessoas que curava no chio, passava por cima delas vdrias vezes, e nestas
ocasibes € que dizia que tinha ventos de adivinhar”.?®

Embora Laura de Mello e Souza chame a atengio para a semelhanga des-
se ritual com o Candomblé contemporineo — o que parece pertinente apenas
em relagio aos elementos do vestudrio, como a fita amarrada na cabeca e o
sabre —, cabe notar que essas dangas e experiéncias de mediunidade estavam
geralmente restritas ao oficiante do ritual e que a sua finalidade principal era
a adivinhag¢o e a cura. Ao mesmo tempo, Luzia Pinta se deslocava ali onde
seus servigos eram requeridos, sem ter um espago fixo para seus rituais. Como
argumento em detalhe mais adiante, essas caracteristicas diferenciariam os
calundus coloniais dos candomblés mais tardios inspirados nas tradi¢des da
Costa da Mina, onde as dangas e experiéncias de “possessio” eram coletivas,
oficiadas por individuos ritualmente iniciados para esse fim, envolvendo uma
dimensdo essencialmente de celebragio e adoragio de divindades, sem inter-
vengao tao evidente de outras finalidades mais pragmdricas, a exemplo da cura
¢ da adivinhagio. Nesse sentido, a tradigio de adivinhagio e cura dos calundus
do século XVIII parece apresentar uma forte influéncia das tradigoes da Africa
central.?

No entanto, essa tendéncia nio significa que nio existisse na Africa oci-
dental uma tradigio igualmente importante de “curadores-adivinhos” ou “fei-
ticeiros”. As fontes inquisitoriais do Arquivo Nacional da Torre do Tombo,
estudadas por Luiz Mott, em sua maioria nao identificam a etnia dos denun-
ciados. Todavia, esse autor localizou o caso de Tereza, “preta, mina gegé, forra
que foi escrava do Capitdo Manoel Barbosa”, denunciada e presa na Bahia
(Reconcavo), em 4 de fevereiro de 1778, enquanto o “seu amdsio Luis, criou-
lo”, fugiu. A denominagio “mina gegé” prova a existéncia de especialistas re-
ligiosos jejes que, do mesmo modo que os congo-angolas, dedicavam-se a ati-
vidades religiosas relativamente individualizadas. No caso de Tereza, “geral-
mente tida, havida, reputada e temida por feiticeira”, tratava-se de praticas
anti-sociais, pois “com seus maleficios tinha morto muita gente causando-lhes
enfermidades incognosciveis da arte da Medicina, ficando despovoadas pela
mortandade algumas familias inteiras”.* J4 no inicio do século XIX, em 1807,
na vila de Sio Francisco do Conde, foi preso Francisco Dosstl, “gege forro”,
também “insigne curador [que] dava venturas”. No seu depoimento decla-

rou “que a ele recorriam muitas pessoas, brancos, pardos, pretos de um e outro
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sexo para dar venturas e curar” e confessou “que ele danga tabaques muiras
vezes, assim como que para curar, andava em muitas partes deste Reconcavo™.”

Vemos, assim, como no século XVIII “calundu” foi um termo genérico uti-
lizado para designar atividades religiosas de vdrias indoles, porém de origem
africana, em oposicdo as prdticas catélicas ou amerindias. Embora as dangas
e tambores fossem parte da atividade ritual, a sua funcionalidade era essencial-
mente terapéutica e oracular, sendo que “calunduzeiro” podia ser utilizado
como sindnimo de curador ou adivinho.? Essas prdticas eram oficiadas por
um especialista religioso, as vezes com um nimero reduzido de assistentes
que, secundado ou “incorporado” por “entidades espirituais”, em muitos casos
“almas dos seus parentes”, interagiam numa relagao interpessoal com o “clien-
te” ou paciente, “dizendo venturas”, prescrevendo remédios ou fazendo curas,
assim como “maleficios”. Também ¢ importante notar que o “calunduzeiro”
deslocava-se para onde seus servigos eram requeridos, sem ter normalmente
um lugar fixo para a realizagio de suas prdticas. Essa forma de atuagio relati-
vamente independente era operacional ao facilitar a mobilidade e o acesso
do especialista religioso a sua clientela, que, alids, nio se restringia a popula-
¢ao negra, podendo incluir pardos e brancos.

ALTARES E OFERENDAS: ALEM DOS CURANDEIROS E ADIVINHADORES

Contudo, os calundus podiam, em alguns casos, designar grupos organiza-
dos com priticas rituais coletivas, que envolviam mais participantes do que
simplesmente o curador-adivinho e seus clientes. Em 1738, o prior dos be-
neditinos da Bahia comentava que os escravos “rednem-se em sociedades para
fazer seus calundus”.?® Essa alusio a “sociedades” ¢é significativa. Em rela¢io
as festas dos negros surgidas em volta das irmandades do Recife, o conde de
Povolide, na carta de 1780 j4 citada, fazia diferenca entre “dancgas que ainda
ndo sejam as mais santas ndo as considero dignas de uma total reprovagao’, ja
que “sdo como os fandangos de Castela, e fofas de Portugal, ¢ os lundus dos bran-
cos e pardos daquele Pafs”; e aquelas outras “dangas supersticiosas” ou “bailes que

entendo serem uma toral reprovagao”. Os ultimos

sao aqueles que os pretos da Costa da Mina fazem a escondidas, ou em casas ou
rogas com uma Preta Mestra com altar de idolos adorando bodes vivos, e outros fei-
tos de barro, unrando seus corpos com diversos 6leos, sangue de galo, dando a co-
mer bolos de milho depois de diversas bengdes supersticiosas fazendo crer aos risti-
cos que naquelas ung¢ées de pio dio fortuna, fazem querer bem mulheres a homens,

¢ homens a mulheres.?*
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Esses “bailes” realizados as escondidas nas casas e rogas, com “altares de
idelos”, sacrificios de animais e oferendas alimenticias, parecem ir além de sim-
ples prdticas de curandeirismo ou adivinhagio e sao os antecedentes dos futuras
candomblés do século XIX. Os sacrificios animais e as oferendas de comidas
rituais nos altares dedicados as divindades constituem a base da religiosidade
africana, especialmente das tradigaes da Africa ocidental.”” E importante notar
que na carta de Povolide essas prdticas eram associadas explicitamente aos “Pre-
tos da Costa da Mina”, sem mengdo aos grupos da Africa central, Essa comple-
xidade do ritual, envolvendo “idolos” e oferendas, era replicada na danga de
Tund4 ou acotundd, ocorrida em Paracatu por volta de 1747 e documentada
por Luiz Mott. Esse ritual, praticado pelos courd (courano, curd, curano), um
grupo da Costa da Mina, envolvia, junto com experiéncias de possessio, a pre-
senga de um “boneco [...] Santo de sua terra”, ao qual “obsequiavam” com diver-
sas panelas de ervas cruas e cozidas e em torno das quais dangavam.3¢

As prdticas de cura e feitigaria eram condizentes para a produgio de amu-
letos, patuds, gris-gris ou bolsas de mandinga, objetos moveis, individuali-
zados ou personificados, concebidos como instrumentos mediadores para a
obten¢do de algum fim e que, entre outros, encontrariam antecedentes afri-
canos nos gbo daomeanos. J4 na articulacao do sistema altar-oferenda — que
poderiamos chamar também de “complexo assento—eb4” — se deu um salto
qualitativo. Os assentos ou altares sdo “complexos materiais sacralizados” re-
lativamente fixos (enterrados, muitas vezes) e de propriedade familiar ou co-
letiva; concebidos como Aabitar ou residéncia de divindades nomeadas e bem
definidas, que comportam normalmente a iniciagao de devoros.”’

A minha hipétese ¢ que foi a partir das tradi¢des da Costa da Mina que, no
século XVIII, comegaram a se organizar alguns calundus que iam além da mera
funcionalidade de cura e adivinhagio, sem, no entanto, prescindir delas. Cabe
lembrar que nesse século os jejes compunham o grupo demograficamente mais
importante daquela parte da costa africana na Bahia. O culto ou adoragio de
“idolos” ou “figuras” com a presenga de altares implicava a necessidade de espa-
gos relativamente estdveis para a prdtica religiosa. Foi provavelmente a partir
dessa tradigio da Africa ocidental, em oposigao s tradigoes congo-angola, mais
baseadas nas atividades individuais dos curadores-adivinhos, que se organizaram
os primeiros cultos domésticos, em “casas e rogas”, com uma estrutura social
ritual mais complexa, que poderiamos chamar de tipo “eclesial”.

No capitulo 2 j4 mencionei a repressio ao calundu da Rua do Pasto, em
Cachocira, em 1785, onde foram presos trés mulheres e trés homens, 2 jejes, 2
mabhis, 1 dagomé ¢ 1 tapa, aparentemente constituindo trés casais. Esse calundu

era aparentemente um culto doméstico, organizado em trés quartos de uma casa
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alugada pelo africano liberto Jodo do Espirito Santo ao africano mina José
Pereira, também liberto. O lider do calundu, Sebastido de Guerra, teria, por
sua vez, sublocado um dos quartos a Jodo do Espirito Santo. Como aponta
Jodo José Reis, esse tipo de arranjo de moradia era comum entre a popula-
¢io negra de Salvador e implica a existéncia de redes estratégicas de solidarie-
dade e cooperagio entre africanos. Com antecedentes penais por prdticas de
“feitigaria” em Jacuipe, Sebastido era conhecido como um poderoso curador
de feiticos, mas, além disso, ele conseguiu organizar, em Cachoeira, uma
incipiente congregagdo de participantes em volta de um culto que funcionava
com certa regularidade, pois era “puiblico e notério” que ali se “dangavam ca-
lundus”. Reis define esse calundu como “uma comunidade religiosa em forma-
¢d0”.*® Aquele caso exemplifica como os curadores-adivinhos, que em alguns
casos atuavam com relativa independéncia, conseguiam uma minima infra-
estrutura coletiva para conduzir suas atividades religiosas.

Embora no momento da invasio policial os seis africanos estivessem dor-
mindo, exceto um, que estava tomando banho, uma das testemunhas declarou
que ali “se ajuntavam bastantes negros e negras [...] que todos armavam uma
danga dentro da dita casa e cantavam em lingua de jeje, e tocavam o instru-
mento de um ferrinho, ¢ em lugar de tabaque na boca de um pote tocavam e
era publico que a dita danga era de calundus”. Como bem aponta Reis, a au-
séncia de “tabaque” poderia estar relacionada com a necessidade de discrigio,
regra essencial no clima de repressio existente, embora a descrigio pudesse
aludir também a um ritual funerdrio. Sabe-se que na tradigao jeje € utilizado
para esse fim um instrumento chamado zen-f7, em que o som ¢ obtido ba-
tendo um abano de couro ou palha na boca de uma jarra.”

No quarto de Sebastiio também foi encontrada “uma flechinha em pé com
uma agulha em cima, e da dita flecha desciam duas pontas para baixo, ¢ em
cada uma delas um penachinho, e estava bulindo sem coisa em que se segu-
rasse”. Quando o negociante branco Manoel de Almeida Cardoso, partici-
pante da ronda contra o calundu, quis pegar a flecha, esta caiu no chio, sem
que ele conseguisse armd-la de novo. Esse estranho objeto, sustentado em si
mesmo por efeitos aparentemente mégicos, foi o que mais chamou a atengao
das testemunhas. Em volta daquela misteriosa flecha, encontraram no chao
moedas, bdzios, cabacinhas, folhas, ungiientos, ferrinhos, outros pena-
chinhos, uma garrafa de aguardente, cuias com sementes e outros ingredientes
Tituais, ¢ “cavando-se na terra apareceram vdrias mestrias como foram uns
ferrinhos, uns bolos de cera da terra cravados de feijao, de arroz e [ilegivel]”.®

Os objetos enterrados indicavam a presenga de um assento e os objetos no

chio, as oferendas arriadas diante da “flecha”, seguramente uma representacio
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material do poder da divindade ali assentada. Além das préticas de cura e adi-
vinhagdo, encontramos aqui um elemento de aparente devogao ou adoragio de
entidades espirituais. A tradigdo jeje desenvolve, no Brasil, a prdtica do esta-
belecimento do pejis (altares) ou complexos materiais consagrados as divinda-
des, em que a dindmica cerimonial das oferendas é complementar e caracteris-
tica. Alguns dos objetos encontrados no calundu, como folhas, buzios e aguar-
dente, persistem nos candomblés contemporineos como elementos centrais do
sistema de oferendas.

Nio hd evidéncias, na documentagio, da existéncia de processos de ini-
ciacao de devotos ou vodunsis consagrados ao culto das divindades, mas o
fato de tratar-se de uma congregagio minimamente organizada, com um es-
pago préprio, deixa supor que j4 nesse contexto poderiam desenvolver-se tais
rituais. Em resumo, essas informag¢ées sugerem que no dltimo quartel do
século XVIII os jejes, além de se organizarem em irmandades catélicas e de
funcionarem individualmente como curadores-adivinhos, j4 tinham a capaci-
dade de se estabelecer em incipientes congregagaes religiosas, de ambito do-
méstico, presumivelmente, na sua maioria, em volta de uma tinica divindade.

Podemos agora encarar o problema central do processo de institucionali-
zagio ou reinstitucionalizagdo das formas de organizagbes religiosas negras no
Brasil e da constituigio de uma “religido afro-brasileira’. A minha tese de base
para entender o problema sustenta que esse processo se deu através de um pro-
gressivo nivel de complexidade social e ritual. De um estdgio inicial, em que
“fragmentos de cultura religiosa” foram retomados e postos em prdtica por
pessoas carismdticas que atuavam de uma forma relativamente individual e inde-
pendente (em interagdes pessoais, visando principalmente a fins de cura e adi-
vinhagdo), passou-se pela formagio das primeiras congregagoes religiosas de
cardter familiar ou doméstico, geralmente dedicadas ao culto de uma sé divinda-
de, até se chegar a formagao de congregagbes extra-familiares, socialmente ainda
mais complexas nas suas estruturas hierdrquicas e préticas rituais, que com o
tempo chegaram a funcionar com certa estabilidade em espagos préprios, com
um calenddrio litdirgico recorrente e dedicadas ao culto de uma pluralidade de
divindades, “assentadas” em altares ou espagos sagrados individualizados.

Cabe enfatizar que esse processo, que para fins analiticos caracterizei como
tendo uma natureza evoluriva e linear, indo da simplicidade & complexidade,
da dimensio individual 2 coletiva, nio deve ser entendido como seletivo ou
excludente. Em outras palavras, simultaneamente i progressiva institucio-
nalizag¢io dos cultos mais complexos persistiram, e de forma muito expressiva,
as prdticas individuais e as congrega¢des de porte menor. Como veremos

adiante, durante o século XIX as congregacoes extradomésticas eram ainda
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relativamente escassas e funcionavam, como acontece ainda hoje, paralelamente
3s prdticas individuais e aos culros restritos a0 Ambito doméstico. Alids, segundo
as circunstincias ou necessidades, um mesmo especialista religioso podia fun-
cionar alternativamente ora de forma individual, ora inserido numa con-
gregagdo mais ampla. O cardter esquemdtico e “evolutivo” que atribuf ao pro-
cesso nio deve, portanto, minimizar a complexidade do problema.

Outro aspecto a destacar ¢ que, como vimos no caso da danga do Tund4,
j4 no século XVIII funcionavam congregagdes religiosas extradomésticas com
uma estrutura “eclesial”, e ndo ¢ impensdvel que elas fossem mais numerosas
do que a documentagio existente deixa entrever. Poder-se-ia até especular que
algumas delas apareceram bem cedo, quase simultaneamente 4 proliferagdo
de priticas individuais de cura e adivinhagio, negando, portanto, a dimensio
“evolutiva” ou linear do processo. Ora, o silencio documental leva a pensar
que o possivel funcionamento dessas congregagoes extradomésticas no século
XVIII devia ser esporddico e pouco estdvel.

Nesse sentido, vale lembrar a adverténcia de Bastide contra modelos explica-
tivos da formagio do Candomblé que postulam a existéncia de cultos primor-
diais que sobreviveram sem mudanca ao longo dos séculos. Ele argumenta a
“idéia de uma proliferagio cadtica de cultos ou fragmentos de culto, que nio
nasciam sendo para extinguir-se e que se viam substirufdos por outros, a2 medida
que se iam produzindo as chegadas de novas remessas”.*' Em sintonia com essa
idéia, acredito que foi s6 num estdgio mais tardio, provavelmente no inicio do
século XIX, que se consolidou uma rede social de congregagbes extradomésticas.
S$6 quando essas congregagdes, em niimero suficiente, comegaram a estabelecer
entre si interagbes de cooperagio, complementaridade e conflito, poderiamos falar
de uma “comunidade religiosa afro-brasileira” e do surgimento do Candomblé.

Outro problema se coloca em relagio aos antecedentes africanos que pude-
ram intervir nesse processo. Como foi sugerido, considero que as préticas de
cura e adivinhagio, ou alguns dos seus elementos mais significativos, poderiam
ter sua origem tanto na Africa central como na Africa ocidental, embora as tra-
digdes da Africa central paregam nesse aspecto dominantes. Ora, na Bahia do
século XVIII as bases da organizacgio de tipo “eclesial”, que permitiram a for-
magdo das congregagdes extradomésticas descritas acima, encontram anteceden-
tes nas tradi¢oes dos grupos vindos da Africa ocidental e, muito especialmente,
dos jejes. E isso porque os jejes, nesse periodo, eram o grupo africano demo-
graficamente majoritirio e, sobretudo, pelo fato de ter os jejes, como jd foi des-
crito em relacio aos reinos de Uid4 e Daomé, claros precedentes institucionais
nesse dominio, 0 que nio se comprova de forma tdo evidente nos grupos da
Africa central.
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Com isso nao estou sugerindo que o processo formativo do Candombl¢
deva explicar-se exclusivamente em fungio de uma cransferéncia direta e |-
near de elementos da Africa ocidental para o Brasil. Parece-me fora de diivid,
que, na reinstitucionalizagao dos valores ¢ das prdticas religiosas dos africanos
no Brasil, houve uma reconfiguracio e ressignificagao de elementos africa-
nos de uma multiplicidade de origens (os da Africa central incluidos), de ele-
mentos nao africanos, assim como a “criagio” de outros elementos, resultado
do novo contexro social e do mesmo processo formativo. No entanto, a cria-
tividade na “bricolagem” ¢ quase sempre resultado da combinagio ou transfor-
magio de elementos preexistentes. Em relagdo 4 organizagao de tipo “eclesial”
que deu lugar aos candomblés do século XIX, tem-se argiiido a possivel in-
fluéncia de modelos como as irmandades catélicas ou até as sociedades ma-
¢bnicas.* Todavia parece-me que os escravos vindos da Africa ocidental, com
a sua memoria viva das institui¢des religiosas que ali funcionavam, tiveram
maior probabilidade de contribuir de forma direta, embora também criativa,
no processo.

Mas poder-se-ia ainda argumentar que a semelhanca entre certas priticas,
valores e formas de organizagio religiosa da Africa ocidental e do Brasil foi o
resultado nao apenas de influéncias lineares, mas também de respostas paralelas,
embora independentes, a condigées e dinimicas sociais semelhantes. Por
exemplo, a comum estrutura do sistema escravista favorecendo a confluéncia
de grupos etnicamente heterogéneos em cidades como Salvador e Uid4 pode-
ria ter gerado processos semelhantes, mas independentes, na reconfiguragio
e agregagio de cultos. No capitulo 7 analiso essa hipétese em relagio ao sur-
gimento dos cultos de multiplas divindades na Africa ocidental e no Candom-
blé. A semelhanga de contextos sociais pode gerar dindmicas coletivas ou ins-
titucionais parecidas, mas quando os sistemas resultantes em virias dreas geo-
graficas apresentam configura¢ées de elementos particulares recorrentes —
como acontece, por exemplo, nos pantedes dos cultos de voduns da drea gbe
e do Candomblé jeje — ¢ mais dificil justificar as “convergéncias” apenas em
termos de um paralelismo nas condigées de partida. Nesses casos, nio podemos
negligenciar a importancia das influéncias lineares e precisamos avaliar que
grupos africanos, pelos antecedentes das suas sociedades de origem, teriam
maior probabilidade de ter atuado como agentes da transferéncia, sem esque-
cer que qualquer elemento, uma vez implantado no novo contexto, estava
sujeito a adaptagoes, transformagoes, ressignificagdes e apropriagées por parte
de outros grupos.
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NOTAS

1 Carta manuscrita depositada na Biblioteca do Estado de Pernambuco em “Correspon-
déncia da Corte, 1780-17817, fl. 23-23v, apud Soares, Devotos, pp. 158-59. Para outro
caso semelhante na Bahia, em 1786, ver Verger, Fluxo..., p. 531; Reis, “Identidade...”,
p- 26.

 “Batuque” ¢ um termo freqiientemente utilizado no século XVIII com referéncia aos
ajuntamentos de negros que envolvem dangas ¢ toques de palmas, tambores ou outros
instrumentos. Indicava, indistintamente, rituais religiosos ou divertimentos seculares.
Outras expressoes utilizadas no século XIX eram “brinquedo tambaque” ou “batucajé”.

3 “Correspondéncia do capitio José Roiz de Gomes para o capitdo-mor Francisco Pires
de Cavalho e Alburquerque, 20 de janeiro de 1809”7, Capities mores, Santo Amaro,
1807-1822, magos 417-21, ApEBa. Esse documento foi analisado em detalhe por Reis:
“Identidade...”, pp. 7-9, ¢ em “Tambores...”, pp. 104-9. Ver também Harding, Can-
domblé..., pp. 286-87.

* Lima, A familia..., p. 21. Esse trabaltho foi primeiramente apresentado como uma co-

municagio, no encentro organizado pelo governo do Senegal juntamente com a

UNEsco, Négritude en Amérique Latine, celebrado em Dakar, em janciro de 1974. Foi

publicado pela primeira vez na Afro-Asia, n® 12, em junho de 1976, ¢, posteriormente,

revisto e publicado como parte do capirulo introdutério da sua dissertagio de mestrado

A familia-de-santo nos Candomblés Jeje-Nagds da Bahia: um estudo de relagdes intra-

grupais, em 1977. Em 2003, a editora Corrupio publicou esse texto. Neste livro, as refe-

réncias 2 paginagio do trabalho de Lima correspondem 1 edigio de 1977.

Lima, A familia..., p. 20.

Carneiro, Candomblés, pp. 44, 46. Cabe notar que Carneiro foi o primeiro autor a fa-

lar de nag&es referindo-se aos diversos ritos praticados no Candomblé. Rodrigues uti-

liza o termo “nagio” como grupo de procedéncia, enquanto, no contexto religioso,
refere-se apenas a diversas “confrarias” ou “colégios” distinguidos por “preceitos espe-
ciais relativos i alimentacio, as vestimentas, aos deveres religiosos peculiares ao culto

deste ou aquele santo ou orixd” (Os africanos..., pp. 101, 234).

Weber, “The social...”, pp. 271-75; Malinowski, Magic..., p. 67. Para o “complexo for-

tuna~infortinio”: Turner, The drums...; Janzen, The quest..., idem, Ngoma; Craemer,

Vansina e Fox, “Religious...”, pp. 463, 475. Karasch (4 vida..., cap. 9, pp. 354-56) ¢

Slenes (Na senzala..., p. 143) adotam a perspectiva de Craemer et al. para o estudo da

religiosidade brasileira.

Esses conceitos de religido e ritual foram inspirados pelo curso “Religions of Africa”, mi-

nistrado no Soas da Universidade de Londres, pelo historiador da religido africana, prof.

Louis Brenner, no qual colaborei como professor assistente, no periodo 1997-1998. Para

uma discussio mais abrangente do tema ver, entre outros, Durkheim, Les formes....,

Pp. 31-66; Geertz, A interpretacdo..., pp. 101-42, Spiro, “Religion...”, pp. 187-222.

Mincz e Price, The birth..., p. 23.

10 Durkheim, Les formes..., p. 60; Turner, The ritual..., cap. 3; Lewis, Extase..., pp. 32-36.
Para uma andlise dos cultos periféricos como discurso contra-hegemoénico, Boddy,
Wombs..., pp. 156-58; Stoller, Embodying..., pp. 23-26.

"' Bosman, 4 new..., pp. 368a, 369, 382-83; Norris, Memoirs.., pp. 45, 54.

"* Bosman, 4 new..., pp. 371, 369.

1 Bosman, A new..., pp. 371-72.
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Bosman, 4 new..., p. 367a.

Lewis, Extase..., pp. 32-36. Para uma critica das “teorias da marginalidade”, ver Giles,
“Possession...”, pp. 234-57.

Maupoil, La géomancie..., p. 64; Glél¢, Le daxomé..., p. 76.

Lepine, “As metamorfoses...”, pp. 134-36; cf. Le Herissé, L'Ancién..., p. 128; Herskovits,
Dahomey..., vol. 1, p. 20; Verger, Notas..., pp. 244-45.

Mintz e Price, The birth..., pp. 18-19; Bastide, Sociologia..., pp. 92-93, 107.

Bastide, Saciologia..., pp. 314-16.

Para uma interessante andlise do clientelismo nas irmandades catélicas, ver Silveira,
Yy4..., pp. 45-51.

Karasch, 4 vida..., pp. 342-50; Reis, The politics..., p. 15.

Mulvey, The black..., p. 149.

Para uma discussdo da construgido do conceito de fetichismo, derivado do termo por-
tugués “feitico”, ver William Pietz, “The problem of the fetish...”, vols. I, Il e HIa.
Ver, por exemplo, Soares, Devotos..., cap. 6, especialmente pp. 206 ¢ 217.

Reis, “Nas mathas...”, p. 41. Esse artigo foi ampliado e publicado sob o titulo “Nas
malhas do poder escravista. A invasio do Candomblé do Accit”, in Reis e Silva, Nego-
ciagio e conflito..., pp. 32-61. Doravante, referéncias a esse trabalho aparecerio como
Reis e Silva, Negaciagdo....

Souza, O diabo..., pp. 263-69, 385.

Souza, O diabo..., p. 263; Reis, “Magia...”, p. 62.

Souza, O diabo..., pp. 264-67; Mott, “O calundu...”, pp. 73-82.

Mott mostra a grande semelhanga entre o calundu de Luiza Pinta, em Sabard, com os
cultos dos xinguilas (curadores-adivinhadores) de Angola, descritos pelo capuchinho
italiano Jodo Antonio Cavazzi de Montecucculo, na segunda metade do século XVIL
também nota as diferengas estruturais com as tradiges religiosas da Africa ocidental.
Numa das audiéncias do inquérito, Luzia Pinta declara, em relagio a suas experiéncias
de mediunidade, que “a dita doenga lhe chamam na sua terra calundus e que esta se
pega de umas pessoas a outras [...] e que s6 a havia de curar e ter remédio mandando
tocar alguns instrumentos e fazendo [algumas coisas] mais”, entre as quais estariam
esfregas e uso externo ¢ interno de pé, visando ao exorcismo da doenga (Mott, “O
calundu...”, pp. 75, 80-81). Experiéncias de mediunidade como sintoma de doenga,
que precisa ser curada através de rituais que envolvem roque de tambores e prdticas
de exorcismo e nos quais o doente passa, depois da cura, a funcionar como curador, sio
caracterfsticas reconhecidas em muitos cultos da drea banto, aos quais Janzen chama, de
forma genérica, ngoma (Janzen, Ngoma...; Turner, The drums of affliction...).

Caderno do Promotor, n® 129. Lisboa, ANTT, fl. 490. Agradeco a Luiz Mott por ter ge-
nerosamente cedido cépia dessa documentagio, ¢ a T4nia Pinto por ter inicialmente
chamado minha atengio para o caso citado.

Harding, A refuge..., pp. 81-85, 177-86.

Souza, O diabo..., p. 263.

Reis, “Magia...”, p. 62.

Carta manuscrita depositada na Biblioteca do Estado de Pernambuco em “Correspon-
déncia da Corte, 1780-17817, fls. 23-23v, apud Soares, Devotos..., pp. 158-59.

A pritica de sacrificios animais estd documentada no Brasil desde os primérdios do
século XVII. Em 1618, quando da visita da Inquisi¢io & Bahia, Scbastien Barreto de-
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aunciava “o costume que tinham os negros de marar animais quando em luto para
favarem-se em seu sangue, dizendo entdo que a alma deixava o corpo para subir ao céu”
(Bastide, Sociologia..., p. 249; Verger..., Fluxo, p. 530).

Mott, “Acotundi...”, pp. 124-47. Citado também em Souza, O diabo..., pp. 268-69.
Cour4 seria uma evolugio de “kouramo”, termo que aparece na documentagio dos
séculos XVII ¢ XVIII como um rio, lago, itha maritima ou vila perto da atual Lagos
(Nigéria): Mott, “Acotundd...”, p. 136. Ver também Verger, Fluxo..., pp. 204, 207, 209.
Sobre as bolsas de mandinga, ver Souza, O diabo..., pp. 204-26; Moz, “A vida...”,
pp. 85-104; Harding, A refuge..., pp. 27-33. Sobre os gbo ¢ bocid, Bosman, A4
new..., pp. 367a, 368; Herskovits, Dahomey..., vol. 11, pp. 256-88; Blier, African....
“Ebé” é um termo atualmente polissémico que, em iorubai, significa sacrificio animal
ou oferenda, o sentido bdsico que aqui nos interessa.

3 Reis, “Magia...”, p. 75.

¥ Reis, “Magia...”, pp. 70-71.

® Reis, “Magia...”, p. 73.
 Bastide, Sociologia..., p. 78.
 Ferretti, Querebentan..., p. 227.
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A CONTRIBUICAO JEJE NA
INSTITUCIONALIZACAO DO CANDOMBLE NO SECULO XIX

A EMERGENCIA DE UMA REDE DE CONGREGACOES RELIGIOSAS EXTRADOMESTICAS

As priticas religiosas baseadas no “complexo altar—oferenda” e a sua extensio
em ceriménias publicas com toques de tambor, dangas ¢ manifestagao de mal-
tiplas divindades no corpo dos seus adeptos, se bem pudessem ficar restritas
a0 d4mbito doméstico, tendiam a se organizar em espagos particulares reser-
vados para esses fins. A maior complexidade ritual e a manutencdo desses
espagos sagrados requeria um dispéndio maior de recursos e, conseqiiente-
mente, a participagio de um maior nimero de pessoas. O surgimento de uma
rede de congregagdes religiosas com essas caracterfsticas na Bahia do século
XIX e as suas interagbes sociais serio os temas deste capitulo.

Até recentemente, a historiografia da atividade religiosa dos africanos
na Bahia do século XIX foi um tema pouco desenvolvido e reduzia-se qua-
se exclusivamente aos trabalhos de Nina Rodrigues, Pierre Verger e Jodo José
Reis.! Felizmente, nos dltimos anos os estudos sobre o Candomblé¢ do pe-
riodo pré-aboligiao tém ganhado maior interesse e, enfim, estd-se desenvol-
vendo um esfor¢o mais sistemdtico para abordar o tema.? A correspondéncia
¢ outros documentos da policia, depositados no Arquivo Puablico do Estado da
Bahia, e os jornais da época constituem as principais fontes documentais;
porém, para a primeira metade do século XIX, elas sio ainda escassas, enquan-
to para a segunda metade clas sao mais numerosas e consistentes.

Entre os jornais tem destaque O Alabama, “periédico critico e chistoso”,
fundado em Salvador em 1863. Embora os editores desse jornal fossem afro-
descendentes e pré-abolicionistas, eles viam o Candomblé como uma expres-
sdo de barbarismo, superstigio e promiscuidade sexual, e langaram contra o
mesmo uma campanha sistemdtica de dendncias. Apesar desse viés ideolégico,

as noticias desse jornal oferecem preciosas descri¢des quase etnogréficas das
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prdricas religiosas africanas, em alguns casos presenciadas diretamente pelos
jornalistas, ¢ documentam terminologia africana, nomes de lideres e partici-
pantes, assim como a localizagio dos diversos candomblés. Esse material
constitui, sem ddvida, a fonte documental mais rica sobre 0 Candomblé baiano
na década de 1860 e serd analisado mais adiante.?

Por enquanto nos concentraremos no periodo prévio de 1800-1850. Como
vimos no capitulo 3, no natal de 1808, falava-se em Santo Amaro dos “ajunta-
mentos” simultineos, porém em ruas separadas de escravos angolas, jejes e
nagds-haugds. Esses batuques, dancgas e banquetes eram celebrados ao ar livre
ou em casas abandonadas tomadas pontualmente para essas ocasides, e nio du-
ravam mais de um dia.’ Eram, portanto, “corporagdes” ainda sem uma orga-
nizagio estdvel ou espagos préprios para suas atividades.

Porém sabemos que um ano antes, em 1807, nas terras da fazenda Boa Vista,
pertencentes ao engenho de Herminigildo Netto, no distrito Madre de Deus
(perto de Santo Amaro), existiu uma congregagio ritual aparentemente mais
estdvel, liderada por Antdnio, um jovem escravo angola. Anténio foi preso e
identificado nos documentos como “presidente do terreiro dos candombleis”.
Trata-se do primeiro registro conhecido da palavra “candomblé”, um termo
provavelmente de origem banto. Nessa expressio, “candombleis” parece utili-
zado como sindénimo de batuque, podendo referir-se a préticas de cura e/ou
adivinhagao, mas o titulo de “presidente” sugere uma incipiente organizagao
hierdrquica de uma coletividade religiosa. Como comenta Rachel Harding, a
palavra “candomblé” surge no momento em que o termo “calundu” deixa de
ser utilizado.’ Essa coincidéncia pode ser aproveitada para reforgar a polarida-
de analftica, sugerida no capfrulo precedente, entre os velhos calundus coloniais
e os novos candomblés de maior complexidade organizacional, e talvez para
datar, grosso modo, a emergéncia e maior visibilidade dos segundos nesse ini-
cio do século.

A tese central de Harding é que o Candomblé surgiu como uma resposta a
escravidao e como resisténcia contra a desumanizagio do africano escravizado.
Essa autora enfatiza os conceitos de “comunhio/comunidade, reftigio/resisténcia
e cura/reparagao’ como meios para a criagio de um sentido de identidade negra
alternativa sob a escraviddo.® A adversa condigio compartithada da escravidio
e a comunalidade de orientagdes cognitivas africanas teriam levado os negros
a uma solidariedade interétnica de cardter “pan-africanista’. Embora essas duas
idéias sintetizem importantes dindmicas do Candomblé, penso que o proces-
so de formagao dessa instituigao nao pode ser reduzido apenas a esses fatores.

Em primeiro lugar, o “pan-africanismo” defendido por Harding é questio-
ndvel, como fica claro no exemplo dos ajuntamentos de Santo Amaro de 1808.
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As divisbes étnicas por nagoes existiam e, como veremos, foram até estimula-
das pelos poderes politicos, principalmente nas primeiras décadas do século.
Ap6s o fim do trafico transatlintico, em 1850, as distingdes entre nagdes nao
aparecem na documentagio de forma tao explicita, mas elas persistiram em
alguns candomblés no decorrer do século, apesar da crescente heterogeneidade
étnica e racial dos seus participantes. Seria s6 apés a aboligao, com o decréscimo
de africanos na Bahia, que uma identidade “africana” foi assumida por certas
comunidades, ¢ todavia essa “africanidade” esteve fortemente associada  cul-
tura iorubd, o que faz dificil catalogd-la como “pan-africanismo”.

Certamente a dinimica de contraste entre os interesses e valores da “clas-
se” subalterna dos negros e os da camada senhorial foi um fator determinante
para configurar importantes aspectos dessa instituigdo religiosa, através da res-
significagdo de velhas prdticas religiosas com novas intencionalidades, como,
por exemplo, a produgao de bolsas de mandinga para se proteger dos abusos
dos senhores, ou a reinterpretagio de novas formas religiosas com velhos sen-
tidos, como, por exemplo, o sincretismo dos santos catdlicos com as divinda-
des africanas. Nesse confronto com a cultura ibérica e o catolicismo hege-
moénico, o Candomblé emergiu como uma instituigao religiosa “periférica” e
socialmente marginal, como um discurso cultural paralelo e por vezes contra-
hegeménico.

Entretanto, a génese do Candomblé nao pode ser reduzida a uma oposigao
de “classe” ou a uma simples resposta de resisténcia  escraviddo, e deve ser tam-
bém encarada como resultado ou efeito do encontro intra-africano, possuindo
uma relativa autonomia em relagio a sociedade mais abrangente decorrente da
sua prépria dindmica interna. A reatualizagio das prdticas religiosas africanas
podia responder s estratégias contra o infortinio, que iam além da escravidio,
ou satisfazer a necessidades de solidariedade grupal ou complementaridade
dialética inerentes a micropolitica africana.

Outro fator a ter em conta ¢ que, apesar de os candomblés contarem entre
seus participantes com um nimero significativo de escravos e servirem muitas
vezes de refdgio para escravos fugitivos, a institui¢do nio foi desenvolvida ex-
clusivamente por esse segmento social. De fato, a formagdo das congregagées
religiosas foi um fenémeno liderado essencialmente por libertos. De um total
de 81 referéncias documentais a lideres religiosos levantados por Reis para o
periodo 1800-1888, s6 dois eram escravos.” Esses dados demonstram o papel
critico dos libertos, com maior mobilidade e disponibilidade de recursos, no
desenvolvimento e na manutencio do Candomblé.

Alids, os africanas libertos lideres de Candomblé, como os calunduzeiros

Setecentistas, em muitos casos prestavam servigos religiosos a cliences pertencen-
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tes a um amplo espectro social, muito além da comunidade negra, incluindg
pardos ¢ brancos, pobres e ricos, livres, libertos e escravos, o que indica que
o Candomblé, j4 desde o seu inicio e de forma crescente, baseou suas ativida.
des numa estratégia de inclusio social, pelo menos no que se refere a clientes
e participantes, e, portanto, nio pode ser encarado apenas como um espago
de “refugio” dos negros. Acredito que essa abertura e capacidade de estabe-
lecer vinculos externos 2 comunidade negra contribuiu também para a conso-
lidagao e expansio do Candomblé.

Isso ndo significa negar a importancia da religido nos processos de resistén-
cia escrava, sobretudo na primeira metade do século. Por exemplo, o intento
de revolra escrava haugd em 1807 foi de inspiragio religiosa. Informagaes
sobre quilombos dessa época indicam a presenga de tambores e atividade
religiosa relacionada com revoltas. Além do uso freqiiente de amuletos e
“mandingas”, muitas vezes de origem malé, em meio aos instrumentos de luta
dos conspiradores africanos, o levante iniciado em 28 de fevereiro de 1814,
em Itapui, por exemplo, foi liderado pelo escravo Francisco, chamado de “rei”
e “presidente das dangas de sua nagio, seu protetor ¢ agente”, e sua compa-
nheira, a “rainha” Francisca. Em 12 de fevereiro de 1816, escravos de Santo
Amaro e Sio Francisco do Conde iniciaram uma revolta “apds uma festa reli-
giosa”. Em 1826, africanos ligados ao levante do quilombo do Urubu, nos
subirbios de Salvador, na sua maioria de origem nagé, se refugiaram numa
“casa a que se chama de candomblé”. Menciona-se a “rainha” Zefereina como
um dos chefes da insurreigdo e o mulato Anténio de tal como dono do can-
domblé. Ali foram encontrados objetos rituais como “conchas” (btzios),
chocalhos, atabaques, “uma coroa de papeldo com enfeites de buzios” (que
foi enfiada na cabega do negro ferido), estatuetas de “vacas pintadas de encar-
nado” e “um chapéu encarnado com trés plumas”.®

Em todos esses casos, as revoltas pareciam estar intimamente ligadas 2 ati-
vidade religiosa e indicam a existéncia de certas congregagoes religiosas afri-
canas. No entanto, a documentagio nio permite saber a complexidade ¢ o
nivel de institucionalizagdo dessas “festas religiosas” e “candomblés”. As re-
belides armadas podiam beneficiar-se também de outras formas de organizago
politico-religiosa como as irmandades negras, mas os candomblés, devido a sua
necessidade de manter a regra da discri¢do, podiam ser espagos mais propicios
para a organizagio de movimentos insurgentes. Ndo ¢ surpreendente, portan-
to, que as autoridades tivessem entendido as manifestagbes religiosas dos afri-
canos como uma ameaga e um foco potencial de insurreicdo a ser controlado.

As diversas politicas de repressao ou tolerincia dessas reunides, adotadas

pelas elites brancas nas primeiras décadas do Oitocentos, encontram antece-

128




A CONTRIBUICAD JEJE NA INSTITUCIONALIZACAD DO CANDOMBLE

dentes no século XVIIL J4 em 1728 achamos a polaridade entre uma rendéncia
moderada e tolerante e outra mais autoritdria e intransigente, no caso do pere-
grino Nuno Marques Pereira ¢ o fazendeiro que o hospedou. O segundo parecia
aceitar os folguedos dos escravos como uma forma de controle social, enquanto
o peregrino s¢ mostrava revoltado, vendo nesses calundus horrivel ofensa a
Deus. Como aponta Laura de Mello e Souza, “o paternalismo tolerante e com-
preensivo do senhor e a intransigéncia dogmadtica e ortodoxa do peregrino
constitufam, portanto, duas faces possiveis da ideologia da camada senhorial”.’
A histéria da perseguicio religiosa no Brasil colénia sugere que o dltimo quar-
tel do século XVIII viu um afrouxamento em relagio as prdticas da religido
popular, fato provavelmente agravado pela expulsio dos jesuftas em 1759."

No século XIX, essa polaridade entre atitudes conflituosas de tolerdncia
e repressio fica bem refletida nas politicas de dois governadores da Bahia, o
sexto conde da Ponte, que governou entre 1805 e 1810, ¢ o oitavo conde dos
Arcos, que o sucedeu, governando até 1818. O caso jd foi bem estudado por
Reis e Silveira, entre outros autores. O conde da Ponte defendia uma politica
de repressio sistemdtica por considerar “a festa africana subversiva por natu-
reza, porque criava no escravo o gosto da independéncia, estimulava a sua
autoconfianga, promovia a libertinagem e o desprezo pelos valores ociden-
tais de moralidade e estética”. Do seu lado, o conde dos Arcos considerava
boa politica permitir os “batuques” africanos, apesar das recomendagoes con-
tririas do governo geral do Rio. Para ele, esses “ajuntamentos” que reagru-
Pavam os escravos por nagdes contribufam para a sua divisao interna, sepa-
rando os diversos grupos érnicos. Ao lado de reconhecer o direito do escravo
a0 lazer, o conde temia que a repressio viesse a criar uma unidade entre eles
contra os interesses escravistas. Isto ¢, segundo o conde da Ponte, a festa con-
tribufa para a elaboragio de tensées, enquanto para o conde dos Arcos ela
era entendida como uma vdlvula de escape, alids, um fator de desunido que
contribufa para a conhecida estratégia do “divide e vencerds”."

Essas questoes continuaram dividindo os representantes do poder pés-co-
lonial. No ano 1829, Antéonio Gomes de Abreu Guimaries, juiz de paz da fre-
guesia de Brotas e seguidor da polirica repressiva do conde da Ponte, a quem
Teverenciava explicitamente, ordenou o assalto de um candomblé localizado
na sua freguesia, no local chamado Accti, provavelmente o atual Acupe.’ Esse
Interessante episédio estd documentado numa carta do préprio Guimaries,
achada mais uma vez por Reis e comentada no seu artigo “Nas malhas do
poder escravista: a invasio do candomblé do Acct na Bahia, 1829”. No con-
texto do presente trabalho, esse candomblé ¢ digno de aten¢io porque existe
uma referéncia ao culto do “Deus Vodum”, o que poderia indicar uma origem
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jeje da congregagao religiosa.” Além de se tratar da primeira referéncia escrita
ao vocdbulo “vodum” na Bahia, encontramos nesse candomblé evidéncia de
uma congregagao religiosa com uma capacidade organizacional complexa, en-
volvendo a participagao de mais de 36 pessoas (foram presos 3 homens e 22
mulheres, enquanto 11 mulheres ficaram no local e outros fugiram), e festas
que duravam vérios dias, pois, em palavras do magistrado, “este festejo ha-
via jd trés dias que se fazia com estrondo”. !

A ceriménia que foi interrompida pelo assalto da tropa ¢é descrita pelo juiz

da seguinte forma: “Em cima de uma mesa toda preparada, um Boneco todo
guarnecido de fitas, e bazios, e uma cuia grande da Costa cheia de Bizios, e
algum dinheiro de cobre misturado das esmolas, tocando tambaque e cuias
guarnecidas de bizios, dan¢ando umas [mulheres], e outras em um quarto
dormindo, ou fazendo que dormiam”."* Nessa descrigiao achamos novamente
o “complexo altar—oferenda”: a devog¢do a um “boneco”, representacio do

“Deus Vodum”, com oferendas de dinheiro e buzios. Além disso, o texto sobre

as mulheres que estavam “dormindo, ou fazendo que dormiam”, sugere tal-
vez vodunsis recolhidas na camarinha num estado de eré, o que indicaria a
existéncia de processos de iniciagio no candomblé. Tudo isso aponta para um
culto com uma complexidade de prdticas rituais semethante aos candomblés
contemporineos e precisa ser distinguido dos “ajuntamentos” de escravos to-
lerados pelo conde dos Arcos, mencionados acima, que nio deixavam de ser
reunides esporddicas sem a infra-estrutura para um culto organizado.

Na seqiiéncia cronoldgica da documentagio existente sobre as praticas re-
ligiosas dos jejes, que se inicia com a feiticeira mina jeje de 1765, passando pela
congregacdo doméstica de Cachoeira em 1785, até esse candomblé de 1829,

vemos claramente o processo que vai da atividade individualizada de especia-

listas religiosos jejes até atingir um culto organizado em congregagdes relativa-

mente estdveis. A década de 1820 marca, assim, a culminagio de um processo
iniciado no século XVIII que leva A progressiva consolidagdo de novas institui-
¢oes religiosas de base social cada vez mais ampla, incluindo participantes de
qualquer cor e szatus legal, mas dominadas e controladas na maioria dos casos
pela populagao negra e, nessa época do século, majoritariamente por libertos
atricanos. O caso dos jejes ¢ emblemdtico de um processo que devia dar-se
também entre as outras nagoes africanas como os nagds ou angolas, o que nos
permiriria falar da emergéncia de uma comunidade religiosa “afro-brasileira”
jd na década de 1820.

Volrarei a falar do candomblé do Acct mais adiante. Por enquanto, conti-
nuemos examinando as politicas divergentes da camada senhorial diante da

prolifera¢do dos cultos africanos. O juiz de paz Guimaries, na mesma carta
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onde se descreve o assalto do Accu, escrita ao visconde de Camamu, entdo
presidente da provincia, critica o juiz de paz do vizinho distrito do Engenho
Velho por tolerar uma grande festa com “bandeirolas, partidos, e vozes de viva
o Senhor Dom Joio, ¢ 0 Senhor Dom Pedro, que a muito custo se acomodou,
e foi tanto o povo, que em um s6 dia matou-se um Boi, além do mais, e teve
gente de vdrias cores”.'¢

Em 1832, num sitio chamado Batefolha, na freguesia de Santo Anténio
Além do Carmo, fronteiri¢a 2 de Pirajd, eram ouvidos “continuamente to-
ques de tabaques” e achou-se “grande adjunto de homens pretos, brancos,
pardos e mulheres, os quais faziam parte daqueles baruques”. O juiz de paz
da freguesia de Pirajd tentou reprimir a festa, mas os participantes apresen-
taram uma licenga concedida pelo juiz de paz da freguesia de Santo Antd-
nio.'” Comprovamos, assim, as aticudes conflituosas dos juizes de paz das
diversas freguesias em relagdo aos ajuntamentos festivos de negros, porém nao
sabemos ao certo se essas duas festas tinham um cardrer religioso ou eram fes-
tas seculares. Contudo, nio ¢ improvdvel que clas fossem acompanhadas de
algum tipo de prdtica ritual de cardrer religioso.

Continuando com sua politica repressiva, em 1831 o mesmo Anténio Gui-
mardes, com uma tropa de 30 soldados, sob o comando de um certo capitio
Matos, invadiu, embora fora dos limites da sua freguesia, mais de 30 casas de
africanos no distrito do Engenho Velho, onde se encontraram “tambaques,
Santos, e instrumentos de seus Diabélicos festejos, que a Tropa quebrou” e,
ainda, na mesma noite, assaltaram uma casa vizinha localizada num morro “que
de continuo existia nela pretos, e pretas com dangas, toques e venturas [adivi-
nhagio]”, onde foram presos “bastantes pretos e pretas”.'®

Todos esses episédios sugerem, j& nos anos 1830, a existéncia de vdrias
congregagdes religiosas bem organizadas, com uma certa estabilidade, com
humerosos participantes ¢ com capacidade para reagir contra a repressio.
Tanto no candomblé de Accti como no do Engenho Velho existe evidéncia
de que certos membros dessas congregacdes tinham relagdes com persona-
gens influentes dos poderes publicos e da sociedade civil. No caso do Accu,
0 africano liberto Joaquim Baptista, morador e talvez zelador do candomblé,
queixou-se ao presidente da provincia, o visconde de Camamu, pelo roubo de
vdrios objetos ¢ dinheiro no assalto ao terreiro. Um outro participante desse
candomblé, provavelmente um alabé ou tocador de tambague, era escravo e,
20 mesmo tempo, feitor do visconde de Pirajd. Quando, junto com outros
Pretos, foi reclamar ao juiz de paz Antdnio Guimaries pelo roubo, alegou que
vinham da parte do seu senhor no propdsito de intimidar o juiz. Verdade ou

Do, o fato € que essas estratégias evidenciam que as congregagoes religiosas
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possuiam uma rede de contatos sociais, utilizadas quando era preciso garan-
tir o funcionamento das suas atividades.!”

No assalto do candomblé do Engenho Vetho, as tropas acharam entre o
assistentes um procurador branco de nome Joaquim José de Oliveira. Este nio
era um visitante ocasional do terreiro, pois procurou persistentemente conse-

guir a soltura dos negros com algum efeito.?

Essa evidéncia sugere a existéncia
de pessoas ligadas aos candomblés, em alguns cases brancos, que podiam
interceder diante da sociedade civil em defesa dos terreiros. Foi talvez nessa

época que comegou a institucionalizar-se o cargo de oga com a fungio de re-

‘presentante da congregagio religiosa perante a sociedade civil, como perdura

até nossos dias.

E dificil avaliar a estabilidade e continuidade desses candomblés, se eram
centros onde periodicamente eram realizadas festas ¢ obrigages religiosas com
um calenddrio lirdrgico estabelecido, ou se eram as festas celebradas sé ocasio-
nalmente, quando as circunstincias eram favordveis. No caso do Batefolha,
mencionado anteriormente, Reis aponta para uma certa estabilidade do suposto
candomblé, visto que, seis anos depois, em 1838, aparece registrado num mapa
do exército legalista que combatia os rebeldes da Sabinada um candomblé muito
perto do local onde foi celebrada a festa de 1832.%' Em qualquer caso, essas
festas podiam durar vérios dias — recordemos que no caso do candomblé de
Accti o “festejo havia j4 trés dias que se fazia com estrondo” —, o que implica
uma capacidade organizacional complexa e, provavelmente, a existéncia de uma
estrutura litdrgica que dividia a festa em vdrias partes.

A COMPOSICAO SOCIAL E A CRESCENTE MESTICAGEM NOS CANDOMBLES

Um fato que chama a atengio ¢é a heterogeneidade étnica e racial dos parti-
cipantes desses ajuntamentos e festas religiosas. No candomblé de Accti, para
a surpresa do juiz de paz, acharam-se tanto africanos como crioulos, “trés pre-
tos, porque os outros fugiram, imensas pretas, e por mais desgraga muitas criou-
las naturais do Pais”. No assalto do candomblé do Engenho Velho fala-se de
“pretos e pretas”, termos que na linguagem da época referiam-se aos africanos,
mas j4 vimos a presenga do procurador branco entre eles. Na outra festa do En-
genho Velho, criticada na carta de Guimaraes de 1829, cita-se a presenga de
“gente de virias cores”. Na festa do Batefolha foram achados “homens pretos,
brancos, pardos ¢ mulheres”.

Essa heterogeneidade étnico-racial serd uma tendéncia crescente na segunda

metade do século. Harding e Reis analisaram a composigio social dos can-
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domblés no perfodo 1800-1888. A partir da documentagio policial, Harding
encontrou um total de 95 documentos, 65 deles positivamente identificados
como referentes a candomblés e 30 provavelmente referentes a prdticas religio-
sas africanas. Reis analisou seus dados a partir de referéncias a lideres de can-
domblés, achando um rotal de 81 individuos. Na minha andlise de O Alabama,
para o perfodo mais restrito de 1863-1871, identifiquei um total de 65 registros
referentes a lideres e/ou candomblés. ™ Procurei também diferenciar entre casos
em que ¢ clara a existéncia de uma congregagio religiosa complexa (“candom-
bl¢”) e casos de especialistas religiosos que aparentemente trabalhavam de uma
forma individual, principalmente com prdticas de cura e adivinhagao, e sem
indicios de uma infra-estrutura coletiva ou congregagio religiosa organizada
(“individuos”). Embora essa distingdo nao seja sempre fdcil de estabelecer, uma
classificagdo proviséria identificou 37 “candomblés” e 28 “individuos”.

Os resultados dessas trés pesquisas nio coincidem sempre, mas convergem
invariavelmente para uma série de fatos. Confirma-se que os candomblés
reuniam pessoas de vdrios status legais (escravos, libertos e livres), idenridades
étnico-raciais (africanos, crioulos, mesticos e brancos) e condicbes sociais. No
entanto, quando se distingue entre lideres, participantes e clientes aparecem
recortes mais especificos. J4 comentei a escassa presenga dos escravos como
chefes de candomblés. Os longos perfodos de reclusdo necessdrios para a ini-
ciagio eram dificilmente acessiveis para eles e limitavam o seu envolvimento
macigo e continuado.?’ Porém, os escravos constitufam uma parte importante
da clientela, muitas vezes em busca de remédios para apaziguar a firia dos seus
senhores, outras em busca de refugio, sendo que os candomblés foram sem-
pre suspeitos pela elite de esconder escravos fugitivos.

Nessas circunstancias, eram os libertos e livres, com maiores recursos eco-
némicos e mobilidade, os que constitufam a maioria de lideres e participantes.
Uma das caracterfsticas do sistema escravocrata baiano era a alta porcentagem
de pessoas de cor livres e libertas, estimada entre 30% e 40% da populagao toral
nas primeiras décadas do século XIX.** Esse fato foi determinante ¢, talvez, até
uma condigio necessdria para a formagio do Candomblé. Isso parece confir-
mar-se quando olhamos para os Estados Unidos, onde a porcentagem de pessoas
de cor nao superou 6% do toral da populagio livre antes de 1850, ou a Jamaica,
onde essa porcentagem era apenas 3% em 1800, ¢ comprovamos a auséncia de
instituigdes religiosas compardveis ao Candomblé nesses pafses. Essa hipdtese
complementa e nao anula aquela outra de Bastide que justifica a dificuldade
de institucionalizacdo de praticas religiosas africanas nos sistemas escravocratas
anglo-saxdes pela influéncia e rigidez do protestantismo, ante a maior flexibi-

lidade do catolicismo em paises como Brasil, Cuba ou Haiti.”
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Em relagio 4 cor, os brancos aparecem na documentagio apenas em dois
casos como dirigentes, alguma vez como participantes ¢ na maioria dos casos
s6 como clientes. Em 1868, num terreiro de Campinas, fala-se da presenca
de duas mulheres brancas e o jornalista comenta: “estio tio enraizadas estas
patifarias de candomblé, que eu jd ndo me admiro de ver a gente de cor preta
envolvida, quando até os brancos sdo os mais encarnigados adeptos da
cousa”.?® Essa pauta parece repetir-se para os mestigos, com dois casos de che-
fia, porém sua presenga como participantes ou devotos era seguramente su-
perior A dos brancos.?

A maioria de lideres e participantes dos candomblés era, portanto, ne-
gra, composta de africanos e crioulos. A partir dos 65 documentos positi-
vamente identificados, Harding concluiu que, no periodo 1800-1850, 69%
eram candomblés exclusivamente de africanos e 31% candomblés mistos
(africanos-crioulos, africanos-crioulos-pardos, africanos-crioulos-pardos-
brancos). Jd4 no periodo 1851-1888, a proporgio se inverte, sendo apenas
37% candomblés africanos e 63% candomblés mistos.?® A rendéncia ao cres-
cimento da heterogeneidade étnico-racial ao longo do século parece, desse
modo, clara.

Aparentemente, esse fato coloca sérias duvidas sobre a persisténcia de di-
visdes dos candomblés em termos de nagées e sustentaria a tese de Harding
de um certo “pan-africanismo”, embora o termo nio me parega o mais apro-
priado, devido 4 énfase no componente “africano”, quando sabemos que eram
os crioulos, e em menor medida os pardos e brancos, os que contribuiram
para a crescente miscigenag¢io. Por outro lado, se os participantes e a clien-
tela eram heterogéneos, isso nio significa que nio existissem, como acontece
ainda hoje, diferengas rituais emblemdticas nas diversas tradi¢ées africanas,
ciosamente mantidas pelos lideres dessas congregacées.

Quanto a lideranga dos candomblés, os dados confirmam que os africanos
foram a grande maioria na primeira metade do século e, na segunda meta-
de, foram progressivamente decrescendo, embora mantendo uma presenga
significativa. Os dados de Harding mostram que, no periodo 1800-1850, os
lideres africanos constituiam 88% e, no periodo 1851-1888, 83%. Como
aponta essa autora, a chefia crioula pode ter sido minimizada pelo viés ideol-
gico dos responsdveis pela documentagio, que pelo menos até 1850 viam o
Candomblé como um fenémeno essencialmente africano. Dos 81 lideres
identificados por Reis, 33 eram africanos, 6 crioulos, 5 mulatos ¢ 2 brancos.
Dos 35 casos restantes, 31 sdo identificados como negros.”” Dos 55 lideres iden-
tificados na minha andlise de O Alabama, 27 eram africanos ou pretos, 1 negro,

1 crioulo, 2 pardos, sendo que em 24 casos nio consta identidade éenico-
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racial. De qualquer forma, é muito provével que essa maioria de lideres afri-
canos contribuisse para o estabelecimento e a manutengio de préricas rituais
diferenciadas segundo as vdrias “nagbes” ou tradigbes religiosas de origem.

Um outro tema de debate diz respeito ao género dos participantes e lide-
res. Harding aponta que, no perfodo 1800-1888, as mulheres constituiam en-
tre 60% e 65% dos participantes. Embora os niimeros possam variar, essa maio-
ria feminina entre os participantes, mantida até nossos dias, parece fora de
davida. Ora, quando consideramos a lideranga, vemos que os homens, na sua
maioria africanos, mantiveram a superioridade numérica durante roda a época
pré-aboligdo. Para o perfodo 1800-1888, Harding identificou 41 lideres, dos
quais 68,5% eram homens ¢ 31,5%, mulheres. J4 entre os 81 lideres identifi-
cados por Reis para o mesmo perfodo, 61,7% cram homens e 38% eram
mulheres. Dividindo os seus dados para os perfodos 1800-1850 ¢ 1851-1888,
Harding mostra como a lideran¢a feminina foi aumentando na segunda
metade do século, passando de 12%, no primeiro periodo, para 41%, no se-
gundo periodo. A minha anilise dos 55 lideres do periodo 1863-1871, em-
bora coincida de modo geral com a tendéncia sugerida acima, mostra per-
centagens diferentes: 38 homens (69%) e 17 mulheres (31%).%

Cabe notar um outro aspecto mencionado apenas en passant por Harding,
que diz respeito ao fendmeno da co-lideranga. Das 55 liderangas do periodo
1863-1871, nove delas estio constituidas por duas ou trés pessoas e todas
correspondem a casos identificados como “candomblés”, isto ¢, congregagdes
complexas. Em cinco casos trata-se de um homem secundado per uma mu-
lher. Esse fenémeno indica que a lideranga dos candomblés, embora normal-
mente hierarquizada, era uma responsabilidade muitas vezes compartilhada.
E tentador ver nesse fato uma influéncia da tradicdo vodum da 4rea gbe, na
qual sabemos que a lideranga dos templos ¢ normalmente compartilhada por
um casal homem-mulher de vodunons (sacerdotes).

Terfamos, assim, que o famoso e tdo falado “matriarcado” do Candomblé
contemporineo, legitimado nos anos 1940 sobretudo por Ruth Landes,” seria
um fendmeno relativamente recente, sendo que a superioridade feminina na
lideranga das congregagdes religiosas s6 foi atingida no perfodo pés-aboligio.
A explicagio desse fenémeno diverge segundo os autores. Reis acha que na
Bahia do século XIX o viés do género nio era um fator determinante na for-
magio da lideranga religiosa. Segundo esse autor, a inicial superioridade nu-
mérica dos homens africanos estaria em consonincia com a superioridade
demogrifica dos homens entre a populagio escrava. O subseqiiente incremen-
to das mulheres na lideranca estaria, entao, determinado por razées de or-

dem rityal e socioldgica.
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Por um lado, no aspecto ritual, a “possessiao” ¢ considerada normalmente
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um papel simbolicamente feminino ¢ passivo, em que a devota é “montads”
pela divindade. Em O Alabama, na maioria das referéncias a grupos de iniciagio
fala-se exclusivamente de mulheres. Além de constituir a maioria da clientels
dos candomblés, as mulheres eram, portanto, também iniciadas em maior ng-
mero. Logicamente, com o progressivo declinio dos lideres africanos, as novas
geragoes de mulheres crioulas formavam a base social mais numerosa para subs-
titui-los na lideranga.>* Por outro lado, no sistema escravocrata, especialmente
no ambito urbano, as mulheres negras tiveram maior independéncia econdémica
e mobilidade social do que os homens. Elas obtinham com maior facilidade a
alforria e chegavam a se converter em pequenas ou médias empresdrias, sobretu-
do no setor alimenticio. Nesse caso, a hegemonia na lideranga religiosa refletiria
o maior statys social das mulheres. Harding apresenta uma explicagio sociolé-
gica alternativa, relacionando a crescente hegemonia feminina no Candomblé
com a exclusao das mulheres do controle politico das irmandades catélicas.??

A tinica obje¢do a esses argumentos ¢ que a supremacia numérica das mu-
lheres entre as pessoas iniciadas e o seu maior status social na sociedade mais
ampla eram condigdes provavelmente jd existentes em meados do século XIX,
enquanto a sua supremacia na lideranca religiosa sé se deu na virada do século
XX. A minha impressio ¢ que sim, na Bahia do século XIX devia existis um
certo viés de género masculino na selegio da lideranga religiosa, que era de fato
heranga tanto das culruras da Africa ocidental como das da Africa central. O
maior szatus religioso dos homens nas instituigoes religiosas africanas foi
perpetuado na Bahia e manteve-se enquanto houve africanos. A eficdcia atri-
buida as préticas religiosas dos especialistas religiosos africanos lhes conferia
um prestigio que infundia respeito ¢ temor.** A percepgio generalizada do
“poder do feiticeiro africano” foi aproveitada por eles para manter a sua he-
gemonia. S6 quando a presenga dos africanos foi decrescendo, na virada do
século XX, as mulheres crioulas, pelas razées expostas por Reis, passaram a
assumir a lideranca de uma forma majoritdria.

Nesse sentido, vale a pena examinar com um pouco mais de detalhe essa
dialética entre africanos ¢ crioulos no contexto da comunidade religiosa. No
caso do jd citado candomblé de Acct, observamos que a tradicional animosi-
dade entre africanos e crioulos manifesta, por exemplo, nas revolras escra-
vas das primeiras décadas do século XIX e, no caso especifico dos jejes, nas
irmandades catélicas do século XVIII (ver cap. 2), nio era sempre tio estrita ¢
generalizada. A expectativa do juiz de paz, provavelmente coincidente com a da
classe dominante, era de que as crioulas, pela sua origem e educagio brasileiras,

tivessem atingido um grau maior de “civilizagio” e, assim sendo, se afastassem
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naturalmente dos africanos sujeitos a “superti¢des ¢ gentilismos”. Sabe-se que
os africanos semptre foram mais discriminados que os crioulos, como indica,
por exemplo, o maior ndmero de cartas de alforria concedidas aos crioulos. No
caso do Accd, as crioulas, com seus choros, foram tratadas paternalmente e
soltas, enquanto as pretas africanas permaneceram presas.”” Apesar da surpresa
causada ao juiz de paz, o evento indica que, de fato, na década de 1820, os
africanos jd recrutavam crioulos as suas atividades religiosas, ndo s6 como
clientes na procura de servigos, mas como devotos, participantes cuja pre-
senga era necessdria para manter a dindmica interna da congregagio.

Como foi apontado no capitulo 2, os crioulos nio podem ser considerados
um grupo homogéneo. Havia aqueles de primeira geragao, isto ¢, criados em
famfilias de africanos, que podiam facilmente integrar-se nas atividades reli-
giosas dos seus progenitores. Reis comenta que essa “incorporagio ritual de
um grupo numeroso de nio-africanos” era um “imperativo de sobrevivéncia”
do Candomblé. Na verdade, penso que é precisamente quando os africanos
conseguem estabelecer redes de parentesco, a partir da sua descendéncia criou-
la, que ¢ possivel a formacgio de congregagdes religiosas, primeiro domésticas
ou familiares e depois extradomésticas. Como veremos mais adiante, alguns
dos candombliés jejes da segunda metade do século XIX foram fundados por
africanos em colaboragio com crioulos, sendo que os lagos de parentesco
bioldgico eram essenciais no recrutamento de novos adeptos. Nesse sentido,
concordando com Reis, diria que mais do que uma tendéncia “pan-africa-
nista”, o que prevalece na histéria do Candomblé do século XIX é um cres-
cente processo de crioulizagio e mestigagem.*

No entanto, cabe frisar que essa miscigenacdo de africanos, crioulos e mu-
latos, apesar de crescente e de acentuar-se, nomeadamente, nas dlrimas déca-
das do século, nio devia ser homogénea, isto ¢, coexistiam congregagées reli-
glosas mais exclusivas com outras mais permedveis. Por exemplo, temos noticias,
em 1859, de um candomblé na Quinta das Beatas com uma predominancia de
africanos (30 africanos, 8 crioulos ¢ 4 mulatos escuros). Jd em 1862, sabemos
do candomblé Pojav4, no 2° Distrito de Santo Anténio, com uma predominan-
cia de crioulos (52 crioulos e 3 africanos). Todavia, em 1866, na freguesia da
Conceicio da Praia, encontramos “um candomblé de crioulas” dirigido por
Anninha Sapoca. Terreiros de africanos persistiram até o final do século, como
atesta 0 comentdrio de uma velha africana a Nina Rodrigues, que nao dangava
no Ganrois porque “o seu tefreiro era de gente da Costa (africanos)”, enquanto
o Gantois era terreiro “de gente da terra (crioulos e mulatas)”.”’

Assim, do mesmo modo que entre a camada senhorial coexistiam aticudes

conflituosas de repressao ou tolerdncia ao Candomblé¢, as préprias congregagbes
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religiosas, talvez respondendo a essas politicas, combinavam ora estratégias de
resisténcia e isolamento {mais freqiientes no inicio do século), ora estratégias
de abertura e inclusio social (progressivamente mais comuns). Fica por escla-
recer até que ponto essa alternincia de atitudes de resisténcia e integragio social
podia resultar em congregagoes mais fechadas e outras mais permedveis, no que

tange 4 composigio érnico-racial dos seus membros. Por outro lado, poderia-
mos perguntar se essa polaridade entre “candomblés africanos”, mais fechados,
¢ “candomblés nacionais”, mais abertos 2 mistura étnico-racial, estava ou nio
em relagdo direra com a manutengio de modos de rito diferenciados (nagoes)

* ¢ prdticas rituais mais “sincréticas”, respectivamente.

A OCUPACAO DO ESPACO URBANO E A PARTICIPACAO DA POLICIA NO CANDOMSBLE

Com a decsescente importincia das irmandades catélicas na segunda metade
do século XIX (que no passado tinham marcado a presenga negra no centro
urbano), os candomblés passam a constituir um dos meios mais importante de
agregagao social, identidade e resisténcia cultural da populagio negro-mestiga.
Nesse panorama, a ocupagio dos espagos fisicos da cidade, especialmente a pro-
liferagdo de candomblés no centro urbano, é um fenémeno significativo.

Segundo Muniz Sodré,

a territorializa¢do nio se define como um mero decalque da territorialidade ani-
mal, mas como forga de apropriacio exclusiva do espago (resultado de um ordena-
mento simbdlico) capaz de engendrar regimes de relacionamentos, relagdes de proxi-
midade e distincia [...] o territério aparece assim como um dado necessdrio 2 formu-

lagao de identidade grupal/individual, ao reconhecimento de si por outros.

Em palavras de Wilson Roberto de Mattos, a concepgio de territorialidade/
territorializagdo “nao se restringe apenas 2 andlise identificatéria da ocupagio
de alguns espagos fisicos determinados, e sim refere-se sobretudo a ocupa-
¢do de espagos sociais de alcance mais amplo singularizando-os através de in-
\ jungdes simbdlico-culturais”.** Sem entrar nessa dimensio cultural mais am-
pla do pracesso de ocupagio do espago da cidade, interessa-me aqui apresentar
uma topografia aproximada dos candomblés a partir da década de 1860.

Descartando dos 65 registros disponiveis para o periodo 1863-71 oito casos
que nio podem ser localizados com precisao, ficam 57 registros. Desse total,

31 casos (54%) estdo localizados nas freguesias semi-rurais que constitufam a

fronteira do nicleo urbano de Salvador. Nessa 4rea destacam-se a freguesia de
Nossa Senhora de Brotas (11 casos), Santo Antdnio Além do Carmo (9 casos)
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¢ Penha (7 casos).” Os restantes 26 casos (46%) estavam situados no centro
urbano da cidade, sobretudo na freguesia da S¢ (11 casos) e na de Sant’Anna
do Sacramento (8 casos). Seguiam-se a freguesia de Sio Pedro Velho (3 casos),
Passo (2 casos) e Conceigio da Praia (2 casos). A grande quantidade de dentin-
cias de candomblés no centro urbano, especialmente na Sé, era resultado de
estar O Alabama localizado nessa drea, tendo um acesso direto ao que acontecia
nas imediagoes. Certamente existiram outros terreiros na periferia que funcio-
navam com maior discri¢do e que nunca foram documentados por esse jornal.
Contudo, embora essa topografia seja apenas um esbogo aproximado da reali-
dade, chama a arengao o grande nimero de terreiros ou especialistas religiosos
funcionando no centro urbano.

Esse ndo era um fenémeno novo. A tradi¢io oral lembra o funcionamento
nas primeiras décadas do século XIX do famoso candomblé Ilé 1yd Nass6, com
a sua primeira sede na igreja da Barroquinha, em pleno centro urbano.*’ No
entanto, como deixam claro as noticias de O Alabama e de O Oculo Mdgico, a
proliferagdo generalizada de candomblés no centro urbano foi um fenémeno
iniciado por volta de 1850-1860.

D’antes, essas prdticas supersticiosas e a0 mesmo tempo tencbrosas, tinham lu-
gar em rogas, fora da cidade, hoje sio celebradas com o mais descarado aparato nas

ventas da policia.*!

Se a policia ndo quer candomblés, como consente-os em suas barbas? Manda os sol-

, . . . p
dados cagd-los pelos matos e permite-os aqui dentro da cidade.*

As reunides aqui dentro da capital [S. Miguel] incomodam, e se nio nos falta a idéia,

sdo elas proibidas por uma postura da cimara ou regulamento policial.#

Efetivamente, pela postura n® 59, de 27 de fevereiro de 1857, “Os batuques,
dangas e reunides de escravos, estdo proibidas em qualquer lugar e a qualquer
hora, sob pena de oito dias de prisio para cada um dos contraventores”.* Ora,
essa postura dizia respeito aos escravos. Livres e libertos, mediante solicitagao
€ pagamento de uma licenga a policia, tinham uma relativa liberdade para orga-
nizar as suas festas. As tendéncias simultaneas e alternativas de repressio e tole-
rancia caracterfsticas da primeira metade do século continuavam na década de
1860. Para a indignagdo dos partiddrios da repressio, como os jornalistas de O

Alabama, muitas vezes esses candomblés contavam com a colaboragio e até a

Participagio ativa da policia e dos membros do exérciro.

A um ritual funerdrio, em 1867, por exemplo, assistiu o ordenanga do dele-
45

gado e dois soldados, que “comeram, dangaram e tocaram no segun [sirrum]”.
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O jornalista de O Alabama protesta: “ainda nio vi policia mais candomble-
zeira do que esta! [...] Pedem licencga para tocar e cantar, ¢ a policia con-
cede”.** Num terreiro do Engenho Velho, reporta-se a participagio de um sub-
delegado que, quando assistia a festa acompanhado da sua familia, “caiu no
santo [...] e no meio das crioulas, com comprido timao, ei-lo a mexer com o

n 47

corpo, com seu penacho na mao”.*” Quando a policia foi libertar uma mulher
que estava sendo iniciada num terreiro em Campinas, as voddnsis trataram
a policia de “nossa gente”.* Em vdrios casos se reportam is estreitas relagdes
entre os dirigentes dos candomblés e a policia. Numa “chdcara das Devotas”
" {provavelmente na Quinta das Beatas, atual Cosme de Farias), por exemplo,
o africano Joaquim recebia um subdelegado “cego apologista do santo vodum,

4

apresentando-se com sua familia quando hd brinquedo”.*” Na mesma Quin-
ta das Devotas (Beatas), o dono da casa de um outro candomblé era mem-
bro da policia.®

Na década de 1860, a tolerincia seletiva dos poderes publicos a certos can-
domblés poderia ter também uma justificativa politica, respondendo aos inte-
resses eleitorais da elite, que via nas congregagdes religiosas uma fonte signi-
ficativa de votos. O Alabama notifica duas festas, nas Barreiras e no Engenho
Velho, celebradas em terreiros ou por pessoal de candomblé, apés a vitdria
dos conservadores nas elei¢oes municipais. A primeira, em 1864, “¢ uma fei-
joada dada pelos conservadores para agradecerem aos seus votantes”; a segun-
da, em 1868, é “uma grande fun¢onata por ter vencido as elei¢ées o partido
vermelho”. O jornalista admira-se por nio saber “que a politica rolava até nos
candomblés”. O apoio do povo de santo aos vermelbhos levanta um comentdrio
sarcdstico do jornalista liberal, que chama os conservadores, “conservadores
de candomblé!”.5' Também as “crioulas conservadoras organizam uma roma-
ria ao Senhor do Bonfim pelo triunfo do partido nas recentes elei¢oes”.’? Esse
cardter conservador dos candomblés parece ter-se perpetuado ao longo do sécu-
lo XX, mas ¢ importante destacar que a dindmica j4 estava presente na segun-
da metade do século XIX.>*

Voltando 4 andlise da distribuigio geogrifica dos candomblés, cabe notar
que a maioria dos “candomblés” do centro urbano eram congregacoes de ca-
riter doméstico, localizadas em espagos pequenos, no interior de casas, lojas,
armazéns ou cafurnas, sem espago de mato. As prdticas mais habiruais eram
de cura ou exorcismo, para “tirar diabo” ou “feitico” do corpo das pessoas,
assim como prdticas oraculares para “dar ventura”. Essas a¢oes podiam alter-
nar com ocasionais batuques, geralmente aos sdbados ou domingos. Segundo
a distingdo estabelecida neste estudo entre “candomblés” e “individuos”, ob-

serva-se que no centro urbano predominavam os “individuos”, em oposi¢io
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a periferia, onde eram mais numerosos os “‘candomblés”. Dos 26 registros do
centro urbano, 14 foram classificados como “candomblés” e 12 como “indi-
viduos”, enquanto dos 31 registros da periferia 23 eram “candomblés” ¢ 8
eram “individuos”. Isso indica que, além da importante presenca de especia-
listas religiosos no centro urbano, foi nas rogas das freguesias semi-rurais que
as congregagoes religiosas conseguiram desenvolver maior complexidade
organizacional.

Talvez por esse motivo a repressio policial era mais forte nessa drea. Como
se queixava O Alabama: “esta policia tem uma queda para os candomblés!
Permite-os por ordem sua, dentro da cidade ¢ manda apreendé-los nos arra-
baldes!™** O jornal também denuncia que os candomblés dos arrabaldes serviam
“de esconderijo a escravos fugidos, que af se acoitam por muitos dias”.”® Desde
o infcio do século, as freguesias semi-rurais da periferia foram o refugio pri-
vilegiado de negros fugitivos, ndo sé nos terreiros de candomblé, mas também
em quilombos. Em 1814, por exemplo, alguns comerciantes e outros cidados
da praga da Bahia observavam o fraco policiamento da Casa da Pélvora, si-
tuada no Matatu, um lugar cercado, em palavras de Verger, de “aldeias de

»

negros fugitivos”.’® Em Brortas, os libertos eram muitas vezes acusados de in-
duzir escravos a fugir dos senhores e os acolhiam, dando-lhes trabalho em
suas rogas, sendo que o juiz de paz dessa freguesia tinha devolvido aos seus
donos mais de 400 escravos.”

Em 1866, O Alabama pediu providéncias i policia para reprimir candom-
blés “em certos pontos da cidade e seus arrabaldes, como Cruz do Cosme,
Engenho Velho, Campinas, Quinta das Beatas, Engenho da Conceigao, Ma-
tatu e outros”.>® Efetivamente, a Cruz do Cosme (dois casos) — atual bairro
da Liberdade —, na freguesia de Santo Antdnio, o Engenho Velho (trés casos)
€a Quinta das Beatas (cinco casos), ambos na freguesia de Brotas, ¢ Campinas
.(Ués casos), na freguesia de Penha, parecem ter sido alguns dos pontos mais
Importantes de concentragio de candomblés na periferia.

Os grandes latifundidrios que constitufam a elite capitalista e branca da
sociedade soteropolitana moravam normalmente em palacetes e sobrados nas
fregllesias urbanas. As suas propriedades na periferia semi-urbana, por vezes
C)ftensos engenhos e fazendas de frutas e mata, eram exploradas pela popula-
§30 negra, majoritariamente livres e libertos, que se dedicavam também 1 la-
Voura de subsisténcia, com o cultivo da mandioca e hortalicas. Assim, “gran-
des ch4caras conviviam com pequenos terrenos, e eram freqiientes arranjos de
Meacio entre proprietérios e lavradores”. Na maioria dos casos, esses arranjos
fam concessoes de sortes de terras “a titulo de foro”, o que permitia a certos

lib e g . .
Crtos e suas familias dispor como rendeiros dessas rogas com relativa auto-
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quenos lotes de terra.>

Em todas essas situagoes, existia a possibilidade de controle por parte dos ne-
gros de certos espagos fisicos, as vezes em lugares de dificil acesso, no maro, fora
dos olhos dos proprictdrios ¢ das forgas publicas, para organizar as atividades
religiosas ¢ eventualmente consolidar candomblés. Essa territorializagio em vol-
ta do nicleo urbano nao decorria s de uma estratégia de ocultagao, mas respon-
dia rambém a um imperativo interno do ritual africano, no qual sio impres-
cindiveis os elementos mato ¢ dgua para o culto das divindades.

Em 1870, O Alabama traz um interessante caso que mostra as eventuais rela-
¢6es de conflito entre latifundidrios e rendeiros. O senhor Cotia Brandio, pro-
prietdrio da Campina, na freguesia de Pirajd, queria dobrar o aluguel cobrado
ao africano pai Thomaz, chefe de um candomblé naquelas terras. Nesse caso,
ndo hd um problema com as atividades religiosas: o proprietdrio aceita que
batam candomblé “até feder, com tanto que paguem a renda” de 20 réis. por
tarefa. Além do prejuizo que significava o aumento da renda, pai Thomaz,
que ocupava aquele “mare-magnum de terras” desde 1847, corria o risco de
perder trés casas que tinha construfdo no terreiro. Tendo em vista que esta-
va em jogo ndo s6 a permanéncia do candomblé, mas o patriménio do ren-
deiro, pai Thomaz ameagou o senhor Cotia de morte. Alids, “o preto, tendo
sido de certa casa, tem protegio grdtis de advogado, que € apologisra acérri-
mo do candomblé”.®® Vemos, assim, como a posse ou o controle da terra era
jd um tema conflituoso para os candomblés naquela época. No entanto, en-
tendo ser o acesso 4 terra um ponto crucial para a consolidagio dos candom-
blés, pois estes precisavam de espagos fixos para “plantar” seus assentos. Se no
centro urbano ¢les podiam ficar ocultos em quartos, era nas rogas da periferia
semi-urbana que os assentos “naturais”, em 4rvores, rios ou fontes, podiam
ser instalados.

A PREDOMINANCIA DA TRADICAO JEJE NO CANDOMBLE DA DECADA DE 1860

Se na década de 1830 jd existem claros indicios de congregagdes extradomés-
ticas com um significativo grau de complexidade social e rirual, a documen-
tagiao de O Alabama nio deixa divida de que na década de 1860 o Candomblé
tinha atingido um nivel de institucionalizagio compardvel ao que conhecemos
hoje em dia. Além das freqiientes atividades de cura e adivinhacio mantidas
por especialistas religiosos individualizados, havia uma extensa rede de con-

gregagoes religiosas, com espagos sagrados relativamente estdveis, tanto nas
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rocas da periferia como no centro urbano, que mantinham variadas relagées
de cooperagdo ¢ complementaridade. Essas congregagdes estavam organizadas
conforme uma hierarquia que derivava do principio de senioridade, estabe-
lecido através de demorados processos de iniciagao.

Como j4 salientei repetidamente, a atividade ritual era desenvolvida a par-
tir do “complexo assento—ebd”, com periddicos sacrificios animais e oferendas
alimentares nos altares. Um aspecto que até agora sé comentei en passant, mas
que constitui uma importante caracteristica ritual dessas congregagdes extra-
domésticas, é que cada uma delas estava dedicada ao culto ndo apenas de uma
s6 divindade, como parece ter sido a norma no século XVIII, mas a uma plu-
ralidade de encidades espirituais. De fato, esse seria um trago distintivo dos
candomblés oitocentistas que viria confirmar o processo de crescente comple-
xidade ritual que experimentou a institui¢io do Candomblé.

Embora, segundo a tradigdo oral, o culto de mulrtiplas divindades remonte
as primeiras décadas do século XIX, com a fundagio do candomblé¢ Ilé Iyd
Nassd, na Barroquinha, € s6 em 1858 que achamos os primeiros indicios
documentais que sugerem essa realidade.®’ No entanto, contrariamente 4 idéia
prevalecente nos estudos afro-brasileiros, a minha hipétese ¢ que o culto de
miltiplas divindades »do foi uma simples inovagao brasileira, resultado das
novas condigoes da sociedade escravista e do encontro das vdrias etnias afri-
canas. Sustento que essa prdtica ritual encontra claros antecedentes africanos
na drea gbe e que, logicamente, a matriz jeje ou as tradigdes do culto de voduns
tiveram um papel determinante no processo constitutivo desse modelo de Can-
domblé. Trata-se de um assunto complexo e controverso e, devido a sua im-
portincia, dedico-lhe especial atencdo no capitulo 7.

Seja como for, os cultos de multiplas divindades baianos comportavam
ceriménias publicas, com toque de tambor, dangas ¢ manifestagio das divin-
dades no corpo dos devotos, que duravam vdrios dias. Finalmente, essas con-
gregagdes compartilhavam um calenddrio de festas relativamente homogéneo.
Por exemplo, depois do Carnaval, no periodo de Quaresma, suspendiam as
atividades rituais celebrando a “festa do balaio”. Todavia, em novembro, al-
guns terreiros celebravam a “festa do inhame novo”, consistente “na consa-
gracao dos primeiros frutos da colheita de cada ano s divindades africanas”,
€, em setembro, celebrava-se a festa dos gémeos sio Cosme e sdo Damiao,
sincretizados com os ibejis nagds, os hoho jejes ou os mabagas angolas. Os ri-
tuais funerdrios e os presentes s ‘mdes d’dgua” eram também atividades regu-
lares em que podiam participar membros de diversas congregagdes.

Essa recorréncia das mesmas festas em uma pluralidade de congregagées

vem demonstrar a consolidagdo do cardter institucional do Candomblé na
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década de 1860, embora esse processo de institucionalizagio tivesse iniciado,
logicamente, nas décadas anteriores. Se festas como a do inhame novo podiam
ser o resultado de transferéncias quase lineares de préticas africanas especi-
ficas, outras, como a “festa do balaio”, coincidente com o calenddrio catélico,
indicam uma génese nitidamente brasileira. As duas dinamicas, a da persis-
téncia e a da transformacio, a da resisténcia e a da adapragio criativa, atua-
vam conjuntamente.

Na literatura afro-brasileira tem sido enfatizado que, no processo forma-
tivo do Candomblé, existiu uma forte interpenctragio entre a tradicao dos
cultos de orixds da 4rea iorubd e a dos cultos de voduns da 4rea gbe, interpe-
netragio que, alids, vinha ocorrendo havia séculos j4 na prépria Africa. Ro-
drigues foi o primeiro autor a utilizar a expressiao “candomblé jeje-nagd” para
indicar esse processo de “intima fusio” entre uma e outra tradigdo religiosa.®
Sem querer negar essa evidéncia nem minimizar a importancia dos processos
de reinvengdo e ressignificacdo das prdticas religiosas africanas no contexto bra-
sileiro, 0 que me interessa discutir aqui ¢ a possivel predominéncia de uma ou
outra matriz religiosa africana no processo constitutivo do Candomblé.

Antes de entrar nessa discussdo, cabe alertar que a maior atengio presta-
da as tradi¢Bes jeje e nagd em detrimento das congo-angolas — cujo estudo
histérico e etnogréfico estd ainda por se fazer — deriva da maior evidéncia
documental disponivel para as primeiras. No entanto, ao longo da presente
andlise, assim como nos préximos capitulos, sero apontadas, quando rele-
vantes, as influéncias das tradigbes congo-angolas e, em especial, a sua im-
portante interpenetragio com a tradi¢io jeje.

A tese que pretendo sustentar nesta segao € a de que a tradigao religiosa dos
cultos de voduns origindria da drea gbe, isto ¢, a tradicio jeje, constituiu uma
matriz determinante no processo de institucionalizagio do Candomblé, e de
que até a década de 1870 essa tradigdo foi, se nao hegeménica, pelo menos tao
importante como a tradigdo nagd dos cultos de orixds. Essa idéia questiona a
de autores como Graden, Matory e Reis, que defendem uma hegemonia da
tradi¢do dos cultos de orixds. Para argumentar a minha tese, recorro ao méto-
do antecipado por Reis consistente na anilise lingiifstica da terminologia utili-
zada pelos jornalistas de O Alabama. Como desdobramento e complemento des-
sa andlise, discuto depois o conceito de “nagio” no Candomblé, pretendendo
avaliar a presenca dos terreiros de “nagdo” jeje na Salvador da segunda metade
do século XIX, sugerindo uma predominéncia desses terreiros sobre aqueles de
“nagdo” nagd, o que viria a confirmar e reforgar a tese inicial.

Ao comentar as noticias de O Alabama, Graden pressupde, alids, de uma

forma pouco fundamentada no texto, uma hegemonia da tradigdo nagd dos
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cultos de orixds e até uma superioridade numérica dos terreiros nagbs no
Candomblé daquela época. Esse autor fala das “tradigdes afro-baianas
iorub4s predominantes em Salvador” e do “sentido de superioridade nagéd
cransmitido pelas pdginas de O Alabama’”, que, segundo ele, antecipava em
crés décadas as interpretagdes de Rodrigues, igualmente defensor da “supe-
rioridade” da mitologia nagd perante outras tradigoes do Candomblé.
Lorand Matory também fala de um “complexo nagd dominante” e da “pre-
dominincia nagd na fala religiosa afro-baiana de meados do século XIX”.
Reis, de forma mais ponderada e reconhecendo a importincia da tradigdo
jeje, também sugere uma hegemonia da tradigdo nagd, suposigao reforcada
pela sua contagem da terminologia africana de O Alabama, segundo a qual
os termos nagds superam os jejes.®® Ao contrdrio dessas interpretagdes, mi-
nha andlise da terminologia de O Alabama sugere uma relativa predominan-
cia de termos origindrios da drea ghbe.

Em relagio ao Candomblé contemporineo, Julio Braga, seguindo in-
formacdes de Yeda Pessoa de Castro e de Vivaldo da Costa Lima, chama a
atengdo para “a presenga na estrutura dos candomblés que se dizem da nagio
nagd-queto ou quetos puros de segmentos rituais fons que os fazem muito
préximos das organizagées conventuais e inicidticas daquela populagio do

Benim”. Acrescenta que

o sistema de classificagio construido a partir da formagao do grupo inicidtico
(barco das iads), cujos integrantes sio identificados pela ordem de entrada no espago
de reclusio convenrual, pelos termos “dofono, dofontinha, fomo, fomotinha, gamo,
gamotinha, domo, domotinha, vito, vitotinha”, é um exemplo contundente de que
o candomblé nagd é construido com a presenga, na sua estrutura profunda, de outros
clementos ndo nagéd-iorubds (grifo nosso).

Esses elementos “nio nagd-iorubds” sio essencialmente jejes. Como su-
gere Lima, citando Akindele e Aguessy, os nomes inicidticos utilizados no
Brasil corresponderiam aproximadamente aqueles utilizados nos cultos de
voduns de Porto Novo, “houndjenoukon, dométien, nogamou, nogamoutien,
Yomou, yomoutien, gamou, gamoutien, notien”.**

Mas a influéncia lingiiistica dos jejes vai além desse sistema de classificagio
do grupo inicidtico. Os nomes do altar ou santudrio, peji, e do seu responsével,
© pejigd; do quarto dos iniciados, runcé ou runco; do lugar onde se coloca o
assém, assento; da maceragio de folhas com dgua, amasi; dos tambores, rum,
fumpi ¢ runle ou 1¢; da vareta percussiva, aguidavi; do idiofone sagrado, ga; do
espirito guardio, adjunto; e provavelmente da obrigacio que confere o status

de senioridade a um iniciado, decé, seriam todos vocdbulos de origem gbe.’
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Esses termos, utilizados hoje em dia nos terreiros ketus e angolas referindo-g
a aspectos da “estrutura profunda” do ritual, como processos de iniciagio, hie.
rarquia do grupo, espago sagrado, instrumentos ¢ outros, indicam a importincig
indiscutivel que a tradigao do culto de voduns teve no processo formativo do
Candomblé.

A anilise lingiiistica dos termos africanos aparecidos em O Alabama ven
confirmar e reforgar essa hipdtese apontada por Lima e Braga. Em primeiro
lugar, ¢ de forma muito significativa, o termo “vodum” (“santo vodum”, “dan-
gar vodum”) aparece sete vezes para se referir as divindades africanas, enquan-
to nao hd qualquer mengao do termo “orixd”, a nio ser na expressao com-
posta baba-loixa (do iorubd babalorixd) para designar o chefe religioso. E
muito provdvel que nessa época, ¢ talvez j4 desde as primeiras décadas do
século (lembremos o “deus vodum” do candomblé do Acci em 1829), “vo-
dum” fosse utilizado na maioria dos terreiros como termo genérico para aludir
as divindades africanas. Essa extrapolacio do termo “vodum” fora do ambito
restrito dos terreiros de nagio jeje € altamente sugestiva da influéncia da tra-
digdo do culio de voduns na institui¢io do Candomblé. De forma semelhante,
em relagdo aos processos oraculares aparece em duas ocasides o termo “Fa”,
como é denominada a divindade da adivinhagio na drea vodum, e nio a forma
“If4”, utilizada pelos nagés.

Quanto aos nomes de divindades, aparecem trés referéncias explicitas a
voduns (entre parénteses o ndmero de ocorréncias): Lebal (1), que seria
Legba; Soubd (1), que seria a divindade do trovio, Sogbo; e Loco (5), que
seria 0 deus-drvore, associado A gameleira. O tltimo aparece também sob a
forma Loucose, que € o nome dado as devotas dessa divindade, sendo que em
fon, o sufixo si significa “esposa de” (lokosi = a esposa de Loko). De forma
andloga aparecem alusées indiretas a outros dois voduns: Aguesa (1), devota
do vodum cagador Agué, e Nanasi (1), provavelmente do vodum Nani. Sc a
essa lista somarmos a j4 mencionada divindade da adivinhacio, Fa, teremos
um total de seis voduns jejes.

Por outro lado, sé aparecem cinco divindades nagds: Xangd (3), o orixd
do trovao correspondente a Sogbo, sendo que em um caso ¢ nomeado no
contexto de um terreiro jeje; Oid (1), significativamente nomeada como “a
mulher do santo majior — Soubé”, e ndo do orixd Xangd; Oxald (2), o “santo
mais velho (Padre Eterno)”; Ogum (1); e Xapanan (1). Aparecem vdrias re-
feréncias a festa de sio Cosme e sio Damido, numa ocasido referidos com o
termo angola mabaca, assim como vdrias referéncias as “mies d’dgua’, que
poderiam encobrir indistintamente divindades jejes, nagds ou congo-angolas.

Numa das noticias fala-se de “cultos a fantasiada mae d’dgua, a uma serpente,
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a um passaro, etc.”. Essa mencdo ao culto da serpente poderia aludir ao
vodum Dan ou ao orixd Oxumaré. O pdssaro poderia ser uma alusao ao vo-
dum cagador Agué, as vezes representado como uma ave, ou talvez ao culto
das iamis (ancestrais femininos associados a feitigaria).

A ligeira predominancia de nomes de voduns sobre nomes de orixds ¢ com-
plementada pela maior predomindncia jeje em relagio a termos ou titulos hie-
rdrquicos. Para referir-se A dirigente feminina do terreiro, utilizam-se com fre-
giiéncia termos portugueses como: “mamie, mae do terreiro, rainha, gri-mestra,
ou sacerdorisa”, e para o lider masculino, “papai, pai do terreiro, presidente,
grande-mestre, ou gra-sacerdote”. Quanto a termos africanos, hd referéncia a
quatro individuos identificados com o titulo nagéd baba-loixa (variantes baba,
baba-louxa), do qual derivaria a expressdo portuguesa “pai-de-santo”.

No entanto, sio mais numerosas as mengdes a titulos hierdrquicos de ori-
gem gbe, como gumbénde (variante, gombono) (3), ou a sua versio feminina
gumbonda, uma evolugio fonética do termo fon hunbono, designando o chefe
religioso; guncé (1), para designar a mulher do gumébdnde, ¢ donunce (1),
descrita como “espécie de gri-mestra da ordem”, termo derivado provavel-
mente de donusi, significando iniciada no segredo dos amuletos e da farma-
copéia, ou de donoche, composto do termo noche, “minha mae”. Em conso-
ndncia com o uso generalizado do termo “vodum”, utiliza-se com muita fre-
qiiéncia o termo vuduncas (variante avuduncas) (5), corruptela do termo
“vodinsi”, para se referir is adeptas das divindades, sem aparecer em nenhuma
ocasiio os termos iorubds “iad” ou “ebome”, mais freqiientes hoje em dia. Hd
ainda referéncia a duas mulheres chamadas Margarita Gamotinha ¢ Maria
Doufona, confirmando a utilizagio dos termos inicidticos acima comentados
nessa época. No contexto de um terreiro jeje aparece o termo “equede” (mestra
das novigas), de origem etimoldgica ainda incerta. Do mesmo modo, o titulo
“0gd” (6) — utilizado ora como sindénimo de chefe do terreiro, ora como
nome dos dignitdrios masculinos que secundam o lider religioso em diversas
fungdes —, por ser um termo compartithado por jejes e nagos, € irrelevante
para a contagem. Resumindo, para uma ocorréncia de termos hierdrquicos
nagds (baba-loixa), aparecem seis de origem jeje.

Em relacio a outros termos africanos, como nomes de rituais ou alimentos,
a proporgio ¢ invertida. Aparecem 14 termos nagds, 9 jejes, 4 bantos (milonga,
missangas, zungu ¢ candomblé) ¢ 7 que nao foram identificados.®” Cabe notar
que entre os termos nagds predominam os nomes de alimentos ou animais,
provavelmente utilizados também fora do Ambito religioso: azds (ara ou pimen-
ta) (1); obi (0éi, fruto) (5); orobd (erdghd, fruro) (2); eipou ou épu (epo ou azeite)
(2); afurd ou furd (fird em haugd, afiird em iorubd, bebida) (2); efd (¢f6 ou
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folhas comestiveis) (1); amald (amala ou comida votiva) (1); acucé (akiks on
galo) (1); etuns (eti ou conquém) (1); abou (dghd ou carneiro) (1); forican-
abou (f'ori ki agho ou cabega, colocada sobre carneiro, ato ritual de realizar
os pedidos com o animal sacrifical) (1); obacoucu (Oba Koso, nome de Xangd
que em O Alabama designa um “péssaro que os africanos veneram e cujo canto
os adverte, quando se aproxima alguém”, ralvez o gaviio, associado a Xangs)
(1); ebs (oferenda) (1); ojd (¢jd ou tira de pano) (1).

Contrariamente, entre os termos jejes a maioria refere-se a importantes
espagos, atividades ou objetos rituais: pegs (kpe j7 ou altar) (3); sequn (sinhun
ou ritual funerdrio) (2); sapocan (ritual inicidtico) (2); von-sica (vosisd ou
sacrificio) (1); mocan (mwen kan ou colar de palha) (1); gés (j¢é ou contas) (1);
kessé (kesé ou papagaio da costa) (1); bobo (abobo ou massa de feijao) (1); e
agonté (broto da palmeira “rénier”; aparece sob a forma aguntesa, nome ri-
tual de uma sacerdotisa) {1).%®

Sumariando, minha andlise lingiifstica de O Alabama mostra uma ligeira
superioridade numérica dos termos jejes em relagio aos iorubds.® E claro que
essa evidéncia lingiifstica ndo é prova conclusiva da dominéncia jeje no Can-
domblé, mas certamente € indicativa de um equilibrio de forgas entre as tradi-
¢oes jeje e nagd. Ora, sendo que na década de 1860 os nagds constitufam a
grande maioria dos africanos na Bahia e os jejes, apenas uma minoria, o equili-
brio lingiiistico demonstra a importincia dos cultos de voduns no processo
formativo do Candomblé e sua atualidade critica ainda nessa década. Em ou-
tras palavras, pode-se supor que, no 4mbito do Candomblé, a superioridade
demogrdfica dos nagds ainda nio se tinha rraduzido em hegemonia cultural.

Para reforgar essa idéia vamos agora avaliar até que ponto nos candomblés
da segunda metade do século XIX existia algum tipo de divisio em termos de
“nagoes africanas” e, nesse contexto, qual era a presenca dos terreiros jejes.
Como jd vimos, no inicio do século a populagio africana agrupava-se em fun-
¢ao de identidades coletivas que, embora criadas no Brasil, respondiam a dife-
rengas culturais ¢ lingiifsticas, de origem predominantemente africana. Lem-
bremos, por exemplo, os ajuntamentos dos angolas, os jejes e os nagds e hau-
¢ds em Santo Amaro, em 1808, ou a politica do conde dos Arcos, que favorecia
essas divisoes étnicas.

No entanto, essas distingbes parecemn diluir-se 4 medida que avanga o sé-
culo. Em O Alabama, por exemplo, ndo encontramos nenhuma referéncia ex-
plicita a nagbes africanas em relagao aos candomblés da época. Fala-se apenas
de “seitas africanas”. Como j4 comentei, na segunda metade do século a com-
posi¢do social dos candomblés apresenta uma crescente heterogeneidade ée-

nico-racial. Esse processo de mestigagem se acentuou com a aboli¢io do trifi-
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co e o fim da chegada de novas levas de africanos. Ora, o siléncio documen-
tal de O Alabama em relagdo a distingdes étnicas entre as diversas congrega-
¢bes religiosas talvez seja uma falsa aparéncia. Em parte, esse siléncio pode
ser explicado pelo fato de que, a parrir de 1850, as classificagdes écnicas
africanas deixaram de ser usadas pela classe dominante na sociedade mais
ampla, passando a ser utilizado apenas o termo genérico “africano” (ver cap.
2). Mas isso ndo significa que os africanos e os seus descendentes crioulos nao
tenham preservado essas denominagbes no contexto religioso e familiar.

A crescente heterogeneidade étnico-racial da base social dos candomblés
sugere 4 priori a existéncia de um paralelo processo de heterogeneidade ritual,
com uma progressiva interpenetragio de praticas e valores religiosos das matri-
zes jeje, nagd e angola. Na década de 1860, a jd mencionada simbiose do “Can-
domblé jeje-nagd” estava certamente em processo, e ¢ provdvel que certos ter-
reiros ou lideres religiosos nao mais identificassem as suas préticas em termos
de “nagbes” ou categorias étnicas. Vide como exemplo uma das noticias de O
Alabama sobre o candomblé do africano Zé Rolavo, na Quinta das Devotas.
O lider é identificado com o termo jeje gombono e tem uma fitha de santo, cha-
mada de vudunca, outro termo jeje, mas que ¢ devota de O’xald, nome de um
orixd nagd. Essa vudunca, incorporada pelo seu orixd, predisse a um oficial

militar, seu marido ou am4sio,

que cle estava para ser demitido brevemente e que, para o nio ser, havia de lhe
dar um abou (carneiro), meia canada de épu (azeite), dous acucd (galos), um kessé
(papagaio da costa), 0bis, colla, atds e orobds, doze da cada um, para fazer um ebd
(cumprimento de preceito para alcangar qualquer graga) com o que nio s6 arredaria

o mal que lhe estava iminente, como passaria a capitio.

Na lista de ingredientes para o ebd (termo nagd) aparece uma mistura de
nomes jejes e nagds (ver acima). Apds imolar o carneiro, fato que indicaria uma
tradi¢do nagd (os jejes ndo sacrificam esse animal), ¢ de beber algumas gotas

do sangue,

seguiu-se a cerimonia burlesca do forican-abon, que consiste em dar leves marradas
na cabega do animal morto, enquanto o preto engrola certas palavras. Depois do von-
siga (sacrificio), seguiu-se uma espécie de dan¢a chamada bonadué ¢ o nosso oficial
muito ancho enfeitado de gés (contas) tomou conta do nacucu cuim (tabaque) e co-
megou a bater desmesuradamente, enquanto as filhas da casa, em desenvolras e ex-

travagantes posturas dangavam. 0

Nessa burlesca descri¢ao do ritual, de novo misturam-se expressoes jejes e

nagéds, mas o detalhe e o esforgo que toma o jornalista em uvtilizar e traduzir os
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termos africanos indicam ou que ele estava por dentro da histéria, ou que reve
um informante conhecedor do assunto. Porém isso ndo impediu que ele in.
corresse em algum erro, pois o forican-abou, por exemplo, realiza-se com o
animal vivo, antes do sacrificio. Em qualquer caso, a narrativa dessa noticia
¢ indicativa da possivel interpenetragio ¢ mobilidade de termos e prdticas
além das fronteiras de nagdo. Alids, essa fluidez interétnica de interpenetragio
ritual teria sido um fator constante, e até imprescindivel, na génese e conti-
nuidade do Candomblé.

Feita essa importante ressalva, também ¢ provdvel que, ao lado desses espe-
cialistas religiosos mais abertos a assimilagio de préticas e valores de vérias
fontes, existissem outros igualmente cientes das diversas origens e utilidades
de cada uma dessas prdricas, capazes de reconhecer diferencas e estabelecer
critérios seletivos entre umas e outras. Cabe lembrar que a maioria dos terreiros
desse perfodo eram fundados e liderados por africanos, especialistas religiosos
predominantemente iniciados na prépria Africa. De um modo ou de outro eles
continuaram sua carreira religiosa no Brasil, adaptando o seu conhecimento ¢
inserindo suas préticas no modus operandi que encontraram na sua chegada no
contexto colonial. No entanto, ¢ mais do que provdvel que alguns deles, como
lideres, especialmente os favorecidos por redes sociais intra-étnicas, tivessem
interesse em manter certos ritos, divindades ¢ terminologia especificos da suas
terras de origem como estratégia de identidade e diferenciagio.

Em outras palavras, as distingdes entre diversas nacées de candomblé,
apesar do siléncio documental, seguramente persistiram no seio de certas con-
gregacoes religiosas, como acontece até hoje. Com o progressivo falecimento
dos lideres africanos na segunda metade do século, os seus descendentes criou-
los, apds herdar a lideranga dessas congregagoes, continuaram a manter as
identidades de nagio com base nessas prdticas rituais. Portanto, embora a
heterogeneidade étnico-racial dos participantes dos candomblés tivesse cres-
cido 20 longo do século, a identidade das nagdes africanas ficou ancorada em
certas caracteristicas litdirgicas que eram emblemdticas de tradigées religio-
sas diferenciadas.

Partindo dessa premissa, tentarei avaliar a presenga de elementos lictrgicos
de uma ou outra tradigdo africana nos candomblés documenrados em O
Alabama para inferir daf a predominéncia de uma ou outra “nagio”. O exer-
cicio ¢ complicado por vérios motivos. Em primeiro lugar, pela prépria am-
bigiiidade existente na adscri¢do a uma ou outra nagio, que em alguns tes-
reiros podia ter uma consideragdo de pouca importincia. Em segundo lugar,
pela relativa confiabilidade das noticias de O Alabama, escritas por pessoas

alheias ao Candomblé, que embora fossem, as vezes, testemunhas oculares
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dos eventos, podiam incorrer em distorgdes ou erros. Em terceiro tugar, na
maioria das noticias ndo hd elementos suficientes para inferir qualquer identi-
ficagio. E em quarto lugar, a possivel identificagao de nagdes que apresento
estd baseada numa combinagio de estratégias analiticas, como a origem ét-
nica dos lideres, o uso de terminologia hierdrquica ou o culto de certas divin-
dades, que s3o apenas indicios e ndo provas conclusivas. Mais confidveis sdo
as identificacGes de nagdo dos terreiros que estao ainda na ativa e reconhecem
a pertenga a uma ou outra nagao. Apesar dessas dificuldades, acho que o exer-
cicio, embora apenas tentativo, revela certas tendéncias significativas.

Dos 65 registros identificados em O Alebama correspondentes a “candom-
blés” (congregagdes religiosas coletivas) ou “individuos” (especialistas religiosos
que atuavam provavelmente de forma independente, sem uma infra-estrutura
de grupo estdvel), apenas 20 apresentam dados que permitem sugerir uma
identificagio de “nagio”. Desses 20, s6 8 podem ser identificados com certa
confiabilidade, e sdo os casos que chamaremos “positivos”, sendo o restante ca-
sos apenas “provdveis”. Dos 8 casos “positivos”, 5 seriam jejes, 2 nagds, e 1 an-
gola. Dos 12 casos “provdveis”, 5 seriam jejes, 6 nagds ¢ 1 angola. Somando
casos positivos e provaveis terfamos 10 jejes, 8 nagds e 2 angolas.”! Vemos, as-
sim, que a andlise quantitativa dos terreiros por “nagio” apresenta uma cor-
respondéncia com as proporgdes achadas na andlise lingiiistica, sendo os jejes
maioria, seguidos de perto pelos nagds e depois pelos angolas, em menor
nimero. Esse fato reforga a tese inicial de uma relativa predominancia das
tradi¢bes jejes no Candomblé pré-aboligio.

Expostos os resultados da andlise, ¢ preciso detalhar como eles foram
obtidos. Um primeiro critério para avaliar a “nagdo” de um terreiro, se nio
totalmente confidvel pelo menos aproximado, seria considerar as origens ét-
nicas dos seus chefes ou dirigentes. Ora, dos 81 lideres (33 africanos) identi-
ficados por Reis para o perfodo 1800-1888, s6 6 puderam ser identificados
com nagbes africanas: 2 angolas, 1 mina, 1 jeje, 1 haugd e 1 nagd.”” Desse
Dimero, apenas os dois angolas e 0 nagd aparecem no perfodo 1863-1871.

Vejamos os casos angolas. Em 1864, denuncia-se um candomblé “no lu-
gar denominado Dendezeiro”, na freguesia de Penha, “cujos chefes sio Anna
Maria, africana, de nagio Angola e um negro conhecido por pai Francisco”.
Ana Maria, também chamada “rainka, ou mie do terreiro”, era lider de uma
congregagio composta pelo menos por 13 membros: 6 mulheres ¢ 7 homens
(6 deles “tocadores de rabaque”); 3 africanos, 2 crioulos, 3 pardos e 5 nio
identificados; sendo nomeados entre eles 2 libertos e 1 escravo. O segundo
€aso angola corresponde ao “preto velho angola, papai Mané, que tira dia-
bos, bota diabos, vende diabos, empresta diabos ¢ é 0 mesmo diabo”. Uma

151

S T




X

LULS NICOLAU PARES

vez que nessa noticia as informages sé apontam para atividades de cura ¢
exorcismo, considero apenas provével que “papai Mané” fosse dirigente de
um terreiro angola.”

Entre os casos nagds, os dois que considero “positivos” sio o candombl¢
de Domingos Pereira Sodré e o candomblé chamado Moinho, dirigido pela
africana tia Julia. Tanto Reis como Harding comentam o caso do liberio

Domingos, e o primeiro autor achou uma noticia no Didrio da Bahia, em 28
de julho de 1862, na qual se especifica que era origindrio de Onim (Lagos).
Aparentemente secundado por duas libertas ganhadeiras, dava ventura a uma
clientela sofisticada, ao tempo que trabalhava para libertar escravos dos seus
senhores por meio de “feitigaria”. Trata-se provavelmente do mesmo “papai
Domingos” que aparece em 1870, no beco do Act, em Brotas, dirigindo, jun-
to com mamie Mariquinhas Velludinho, uma “sessio magna, em uma roga,
para evocar a alma do Chico Papai, gri-sacerdote do fetichismo”.™

O segundo caso é o do Moinho, que pode ser identificado como nagéd por
evidéncias atuais, j4 que, na verdade, se trata do mesmo pessoal do terreiro
Gantois (11¢ Iyd Omin Axé Iyamassé), reconhecido como um dos candomblés

nagd-ketus mais antigos da cidade. Em 4 de janeiro de 1868, aparece uma pri-
meira noticia em que se fala de um “pagode” ou “bando”, na estrada do Rio
Vermelho (atual Vasco da Gama), composto pela “gente do terreiro de tia Julia,
no Moinho”, e cita-se também a “Pulcheria, segunda mamie do terreiro”. Nio
cabe divida de que se trata da africana Maria Julia Conceicdo Nazaré ¢ a sua
filha Pulcheria, dirigentes do Gantois, como foi documentado por Nina
Rodrigues na década de 1890: “a mae de terreiro Julia, velha africana [...] as-
siste-a imediatamente sua filha Pulcheria”. O Moinho estava localizado perto
i da estrada do Rio Vermelho, seguramente nas imediacdes do Dique do Torord,

no atual Garcia, e seria s6 a partir de 1870 que se mudara para a sua atual lo-

calizagdo, na fazenda Gantois. Virias outras noticias sobre o Moinho acrescen-
tam interessantes informagoes, como a celebragio da “festa do inhame novo”,
em novembro, ou a festa organizada em finais de dezembro por uma devogio

de Nossa Senhora da Conceigdo, seguida de obrigagao com sacrificio de “um

boi a4 Mie d’Agua” (provavelmente Oxum).”

\; O critério para identificar os outros seis casos “provdveis” de terreiros ou

L individuos nagds ¢ o uso do titulo baba-loixa, ou a mengio de divindades
nagds em relagio aos seus membros: 1) um baba-loixa nio identificado, com
terreiro na Cruz do Cosme; 2) o senhor Granada, filho de santo do baba-
loixa da Cruz do Cosme, consagrado a Xangd e Oxald, “curador de feirico
e tirador de diabos”; 3) o baba-loixa Turibio, com candomblé na Quinta das
Beatas, falecido em 1864; 4) os “baba-louxas, Azomé e Acromece, professores
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jubilados da extinta escola de Chico-Papai, dio ventura e consultas, ¢ tiram
diabo do corpo, a precos cébmodos”, com casa na ladeira do Alvo, na freguesia
de Sant’Anna; 5) o “africano curandeiro Augusto”, também chamado baba-loixa,
com terreiro no Campo Grande, dedicado a prdticas de exorcismo. Finalmente,
6) o candomblé de Chico-Papai, localizado na Rua da Poeira, poderia ser tam-
bém nagd, visto que seu dirigente tem dois filhos de santo chamados de baba-
loixas, € “colega” do baba-loixa da Cruz do Cosme, e a sessdo celebrada em
1870, apés cinco anos da sua morte, foi dirigida por papai Domingos, pro-
vavelmente o mesmo Domingos Pereira Sodré, nagd de Onim. Cabe notar
que pelo menos trés desses casos (2, 4 ¢ 5) aparecem como “individuos” de-
dicados a atividades de cura e adivinhagio, sem ficar claro se efetivamente
eram lideres de uma congregagio religiosa complexa.”

Em relagio aos dez casos de candomblés jejes, identifiquei cinco como
“positivos”. Em primeiro lugar figura o Bogum, terreiro ainda na ativa, consi-
derado o representante mais notério da nagio jeje no Candomblé sotero-
politano contemporineo. Sobre ele aparecem vdrias noticias entre 1867 ¢
1870, que comentarei em detalhe no préximo capitulo. Um segundo terreiro,
na Quinta das Beatas, pode ser identificado como jeje. Nao constam os nomes
dos lideres, apenas menciona-se um “papai” e uma “mamae”’, mas reporta-se
0 caso de uma mulher “de um homem do comércio”, levada em segredo, “fe-
chada na cadeira”, que ia l4 para “dangar vodum” ¢ “a Loco adorar”. Embora
se diga que ela “pega de Xangd na machadinha”, poderia tratar-se de uma alu-
s30 a0 vodum Sogbo, pois nesse terreiro aparece a mengio explicita entre os
seus membros de “negras geges, crioulas e mulatas”. Essa referéncia 2 etnicidade
das africanas ¢ um caso singular na documentagio de O Alabama e constitui
uma evidéncia forte da nagio do terreiro.””

A identificagao dos outros trés casos “positivos” deriva da tradigao oral
mantida até nossos dias. A finada Valentina Maria dos Anjos, mais conhecida
como Doné Runhé, mie-de-santo do Bogum entre 1960 e 1975, lembrando
0s antigos terreiros jejes de Salvador, citava o Kerebetan, o Campina de
Boskejan e 0 Agomea.™ A ialorixd Olga Francisca Régis, dirigente do can-
domblé do Alakero, confirmou algum desses nomes: “tinha Agomé¢, tinha
Kanjira, tinha [outro] junto ao terreiro de Tapa, que ¢ onde tinha gaiaku,
Zerebetan, mas era daqueles lados 14 da beira da praia [...]. Temos até a can-
tiga ‘Zerebetano zaro, zevebetano zaro’”.”> A meméria oral, nesse caso, perma-
nece fiel ao passado, pois efetivamente achei referéncias documentais a esses
terreiros jejes em O Alabama.

Sobre o terreiro Zerebetan (var. Kereberan) encontrei uma noticia, em 15

de maio de 1867, na qual se denuncia o desaparecimento da parda escrava
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chamado em lingua africana Querebetan — fonte onde todos vao beber”, Se
a tradugdo do jornalista € correta, o termo original seria talvez Querebets, sen-
do #0 o termo fon para se referir a todo curso d’dgua, lagoa, rio ou riacho.
Existe, na atualidade, na periferia de Salvador, um bairro chamado Calabetio
que talvez seja uma corruptela do antigo candomblé do “lado das Barreiras”,
A Casa das Minas, em Sdo Luis do Maranhdo, um dos terreiros jejes mais an-
tigos e importantes do Brasil, é também chamada Querebentd de Zomadonu.
Segundo Sérgio Ferretti, em Sdo Lufs guerebentd designa a casa do povo de
Davice, casa grande, ou terreiro de Davice. Davice (um reino provavelmente
anterior ao de Allada) na Casa das Minas designa a familia de voduns reais
do Daomé, liderada pelo vodum Zomadonu.®

O “terreiro de Agom¢” (variante Agomea) estava localizado em Campinas,
nas imediagdes de Pirajd, na freguesia da Penha, e é nomeado numa noticia
em 11 de novembro de 1871. De uma forma bastante preconceituosa e dis-
torcida, sdo descritas as condi¢oes das vodunsis na camarinha. Aparece men-
a0 A “mamade do terreiro, (gumbonda)” e a crioula Paixdo, “equede” ou respon-

sdvel pelas iniciadas.®* O nome do terreiro deriva seguramente de Agbomé, atual

Abomey, capiral do antigo reino de Daomé. Poderia, portanto, pensar-se que
esse candomblé fosse de nagdo jeje-dagomé.

E provével que esse terreiro de Agomé tenha dado o nome ao bairro da
Gomeia, localizado perto de Sao Caetano, ao sul de Campinas. Arthur Ra-
mos jd sugeriu ser o topénimo “uma corruptela da forma porruguesa do
Dahomey (Agomé, Dagomé nos documentos antigos), o pais dos geges” ¢,
em apoio dessa interpretagio, Edison Carneiro acrescentava que “dois dos trés
candomblés geges da Bahia — os de Manuel Menezes e Falefd — estio locali-

zados na vizinhanca da Goméa™.*> Também funcionou ali o terreiro de Jodozi-

nho da Gomeia que, embora de nagio angola, apresentava, como nota Ramos,
importantes “intromissdes jejes”. Testemunhas oculares das festas daquela casa
lembram que “tinha muitas pessoas jejes, era angola, mas tocava candomblé
jeje, fazia muito Omolu, Oxumaré, Nana”.** No entanto, ¢ improvdvel que
essa presenga de terreiros jejes, ou de influéncia jeje, no século XX, tivesse
alguma ligagio com o antigo terreiro Agomé.

O terreiro Campina de Boskejan (var. Campina de Boskeji) estaria logi-
camente também localizado em Campinas. Em O Alabama aparecem virias
noticias sobre terreiros localizados nessa drea, mas ¢ dificil identificd-los e
saber se alguma dessas noticias se refere especificamente a esse candomblé jeje.
No entanto, hd uma noticia de 1867 em que se fala “do terreiro da Campina”

(note-se o singular, comparado ao nome do bairro, Campinas), onde se estava
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realizando o segum (sirrum, nome jeje do ritual funerdrio) pela morte de ma-
mie Aguntessa (“esposa de” Agunté, em fon agonté, broto comestivel de uma
espécie de palmeira, talvez deificada como vodum). Menciona-se a presenga de
gameleiras, um papai Dothé (doté é um titulo hierdrquico fon) jogando Fa
(note-se o uso do termo fon), Izabel Loucouce (Lokosi, devota do vodum Loko)
como oficiante do ritual de raspar o caddver ¢ uma Aguega (Aguesi, devota do
vodum Agué). Esses clementos indicam tratar-se de um terreiro jeje, muito
provavelmente o Campina de Boskejan lembrado pela meméria oral. Humbono
Vicente, por exemplo, dizia lembrar que o Campina de Bosqueji tinha um pé
de Loco (gameleira).®

A identificacdo dos restantes cinco casos “provdveis” de candomblés jejes é
obtida, como no caso dos nagds, a partir do uso de terminologia hierdrquica
jeje, mengdo de divindades ou devotas de divindades jejes e do vinculo com
outras congregacoes jejes. No Engenho Velho, no candomblé do “prero” papai
Anténio, é documentada, em 1868, uma grande festa coincidindo com a vitéria
dos conservadores nas elei¢des municipais, que durou mais de uma semana, teve
“matanga” de boi e congregou “mais de duas mil pessoas de todas as classes”.
Havia crioulas “elegantemente vestidas com saieras, umas toalhinhas com uns
chocathos pela cabega e uns rabos de cavalos na mio, e no meio delas haviam
algumas pretas africanas que como vuduncas antigas, tomaram parte na folia”.
Na descrigao da “matanga” fala-se de novo da presenga de “muitas mulheres,
espécie de bachantes, a que chamam vuduncas feitas”. Foi nessa festa que, como
jd foi mencionado, um subdelegado da policia “caiu no santo {...] comeu azeire
fervendo, e junto do pé de Lécco, foi pelo chdo se batendo” (grifo nosso).*

Nos terreiros jejes e nagds do Maranhio e da Bahia, fala-se de uma antiga
prdtica realizada para demonstrar o poder do vodum e confirmar a autenticidade
da possessio, que consistia na ingestdo de bolas de algodio impregnadas de dendé
fervendo (acard). Todavia, nos cultos de voduns da drea gbe e nos terreiros jejes
era freqiiente outro ritual com a mesma funcionalidade — chamado na Bahia
“prova de Zo”, “prova do fogo” ou “bota-a-mio” — que consiste em meter a mao
numa panela de barro com azeite de dendé borbulhante, de onde o vodum pega
um pedago de carne de um animal previamente sacrificado. Em seguida, o
vodum exibe para todos o pedago, mas nio hd ingestio do alimento. O Alabama
menciona explicitamente essa obrigacdo “em que vao meter a mio no azeite”
em outro candomblé na Quinra das Beatas.® Jehovd de Carvalho, seguindo in-
formagbes de uma antiga equede do Bogum, reporta o mesmo ritual nesse ter-
reiro e acrescenta que podia ser seguido pelo “pisa na brasa”, no qual as vo-
dinsis, descalcas, punham os pés sobre brasas vivas, sopradas pelos abanos de

palha de palmeira 2 mio dos ogas: “Sogbo tudo via ¢ tudo vigiava”.*’
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Efetivamente, a “prova de Zo”, no Brasil, estd associada aos voduns da fa-
milia Hevioso, dos quais Loko faz parte. O fato de que na festa do Engenho
Velho o ato de “comer azeite fervendo” fosse realizado “junto do pé de Licco”
sugere que a prova de fogo da qual participou o subdelegado j4 seja o ritual do
acard, ou talvez a “prova de Zo” pertencesse a tradigdo do vodum. A mengio
dessa obrigacio, do vodum Loko e as alusoes a africanas vuduncas antigas, ou
feitas, permite supor que se tratava de um candomblé jeje. Alids, no Engenho
Velho, vizinho do Bogum, a tradigio oral lembra o funcionamento do terreiro
jeje P6 Zerrem, do qual falaremos mais adiante. Seria o candomblé¢ de papai
Antdnio o mesmo Pé Zerrem? Fica a divida.

O preto Joaquim, com terreiro na Quinta das Beatas (talvez o mesmo
acima mencionado onde se realizava a “prova de Zo”), é chamado de “gum-
bonde (gra-sacerdote)” ¢ a sua mulher, de guncé, dois titulos jejes que sugerem
ser o candomblé dessa nagdo. Pai Joaquim ¢ denunciado por sua mulher por
um suposto abuso sexual com “as raparigas” que estavam sendo iniciadas.®®
Em S3o Miguel, na freguesia de Sant’Anna, registra-se a presenca de um afri-
cano que “tem em um quarto preparado em forma de templo imagens idola-
tras de diversas espécies [...] até a figura do diabo (Lebal) vestido de capona,

o qual é um dos mais milagrosos”. Esse Lebal é Legba, a divindade jeje corres-
pondente ao Exu nag6.® Finalmente, em 1869, um grupo de iniciadas do Bo-
gum, devido & persegui¢ao policial, foi levado primeiro para Sio Miguel, na
casa da africana Clara, e logo para um terreiro nas Areias da Armagio, prova-
velmente liderado por Maria Velhudinha. Seria légico pensar que as “vudun-
¢as” do Bogum foram levadas para terreiros da mesma nagio, a fim de continuar
a sua iniciagdo. Alids, sabemos que o terreiro de Maria Velhudinha, nas Areias,
recebia visitas de outras sacerdotisas e sacerdotes jejes de Cachoeira, o que re-
forgaria essa hipdtese.” Voltaremos sobre esse tema no préximo capftulo.
Concluindo, pode-se dizer que a partir da segunda merade do século XIX
se foi, aos poucos, consolidando em Salvador uma rede de congregagoes reli-
giosas jejes, com organizagao hierdrquica e linirgica complexa, que estabeleciam
entre si vdrias relagoes de complementaridade, cooperagio e provavelmente
conflito. Ao mesmo tempo, a comunidade religiosa jeje funcionava inserida e
como parte constitutiva de uma comunidade religiosa negro-mestica mais
ampla, com cujas congregagdes também estabeleciam relacées, ora de concor-
réncia e contraste com base em seus ritos, ora de solidariedade e cooperagio
na resisténcia organizada i repressio e a discriminagio das classes dominantes.
Devido a inevitdvel limitagio ¢ parcialidade das fontes, a andlise lingiifstica
e a avaliagdo quantitativa de terreiros jejes aqui apresentada deve ser tomada

com cautela, sendo preciso haver futuras pesquisas para refinar esses resultados.
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No entanto, a evidéncia documental de O Alabama, além de confirmar a idéia
j estabelecida nos estudos afro-brasileiros de que a matriz jeje foi uma das mais
importantes na génese do Candomblé, sugere que as tradigdes dos cultos de
voduns permaneceram dominantes até pelo menos o infcio da década de 1870.
Isso ndo significa minimizar a importincia das outras matrizes, como os cul-
tos congo-angolas de inquices e, sobretudo, os cultos nagds de orixds que, como
comprovamos, nesse periodo quase se equiparam com os dos jejes.

Na realidade, o que estou propondo é apenas uma inversio da énfase no
binémio jeje-nagd, questionando a tradicional interpretagio vigente nos es-
tudos afro-baianos que tém privilegiado o pdlo nagd. A interpreragdo nagd-
céntrica decorre da constatagdo contemporinea de uma clara supremacia
numérica dos terreiros auto-identificados como nagd-ketus e, em especial, da
meméria histérica preservada pela tradicao oral, que considera o I1é Iy4 Nass6
como o terreiro mais antigo da Bahia. Pelo prestigio atual dessa casa, ¢ da-
quelas que dela surgiram como o Gantois e 0 Axé Op6 Afonjd, esse mito da
origem nagd-ketu do Candomblé tem sido aceito sem maior questionamento,
e com o tempo virou hegeménico no discurso do povo-de-santo e dos inte-
lectuais. As novas fontes documentais como O Alabama, no entanto, apre-
sentam uma realidade muito mais complexa e oferecem indicios suficientes

para propor interpretagdes alternativas.

0 PROCESSO DE “NAGOIZACAG” NA VIRADA DO SECULO XIX

A tese aqui sustentada de uma preeminéncia da tradi¢io jeje no Candomblé
de meados do século XiX coloca, no entanto, um interessante problema. Tra-
ta-se de explicar como em aproximadamente 20 anos (1871-1891), desde os
tempos de O Alabama acé o inicio da pesquisa de Nina Rodrigues, a predo-
mindncia jeje parece desaparecer em favor de uma clara supremacia da tradi-
3o do culto de orixds. Na sua obra péstuma, Os africanos no Brasil, Rodrigues
reconhece que no inicio dos seus estudos nio conseguiu diferenciar a mito-
logia jeje da nagd, devido i “intima fusao” em que se encontravam. Embora
afirme que “antes se deve dizer que uma mitologia jeje-nagd do que puramen-

te nagd prevalece no Brasil”, ele conclui:

sdo hoje muito reduzidos em niimero os jeje da Bahia. Se em tempo existiram aqui
livres de mescla as suas crencas e o seu culto, ndo posso afirmar agora. Nos atuais can-
domblés e terreiros jeje predomina o elemento crioulo € mestigo e as prdticas s3o, como
nos candomblés e rerreiros nagds, um misto das duas mirologias. O que nio sofre dg-
vida ¢ que hoje a mitologia ewe [jeje] é dominada pela yorubana.
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Seguindo Ellis, ele explica a absor¢ao da cultura jeje pela nagé devido 3
predominancia da lingua nagd e a natureza “mais complexa e elevada” das crep-
¢as religiosas nagos.” Embora esses pressupostos sejam certamente discutiveis,
essa percepgao perdurou ao longo do tempo.

Em 1937, Carneiro escrevia: “se j4 no tempo de Nina Rodrigues, a mito-
logia jeje se fusionava e mesmo cedia passo A mitologia nagd, o que se verifi-
ca hoje ¢ a quase completa absorgdo das prdticas jejes, quase que totalmente
esquecidas como prdticas independentes, por parte da mitologia nagd”.”? Uma
década depois, também Ramos reiterava:

a velha asser¢io de Nina Rodrigues, de que os cultos e prdticas jejes foram absor-
vidos pelos Nagbs, continua de pé. As sobrevivéncias religiosas jejes, quando existem,
nio chegam a constituir, na Bahia, no Nordeste, ou no Rio, um bloco cultural onde
se possa nitidamente evidenciar uma franca heranga daomeana. Em outras palavras,
nio hd, na Bahia, um culto vodun estabelecido como tal.”?

Cabe apontar que essa percepgao era resultado, em parte, de um foco das
pesquisas desses autores nos terreiros nagd-ketus, e que esse viés fez com que
a visibilidade desses terreiros acabasse por ofuscar a presenca dos jejes. Se
efetivamente os candomblés jejes passaram a ser uma minoria, como discu-
tirei oportunamente nos proximos capitulos, alguns deles persistiram man-
tendo o culto de divindades e prdticas rituais jejes diferenciadas.

Nina Rodrigues concentrou seu estudo sobre o Candomblé no terreiro
Gantois de nagio nagd, ¢ do mesmo modo que, ao analisar os grupos de ga-
nhadores privilegiou os dos africanos, minimizando aqueles dos crioulos, ¢
provdvel que a sua pesquisa sobre religido incorra numa parcialidade seme-
thante, resultando numa imagem algo distorcida do que realmente estava
acontecendo na virada do século XIX. Mas, além dessa circunstincia, na sua
obra hd indicios claros de que os jejes efetivamente j& nio desfrutavam do
destaque da década de 1860. Se o termo “vodum”, por exemplo, fosse utilizado
como na época de O Alabama, Rodrigues nio deixarta de ter notado o fato.
No entanto, ¢ o termo “orixd” que se comega a utilizar de uma forma genérica
para designar as divindades africanas.

Nesse sentido, ¢ interessante um comentério do préprio Rodrigues. Fa-
lando do vodum Loko, associado 4 gameleira, diz: “aconteceu que nos nossos
estudos publicados antes de conhecer as obras de Ellis, negros nagés nos fize-
ram corrigir o nome de Loco [...] pretextando que havia simples corrupedo criou-
la do seu verdadeiro nome Iréco” (grifo nosso).” O exemplo sugere que, na-
quele momento, um movimento etnocéntrico de “purificagdo” nagd estava

sendo articulado em oposigdo a “corrupgao crioula”, e mostra como a agéncia
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dos praticantes nagds pode ter sido instrumental para a sua promogio sécio-
religiosa ¢, conseqlientemente, para a progressiva invisibilidade dos jejes. Mas
quais teriam sido as causas que propiciaram essa autoconsciéncia da identi-
dade nagd e o subseqiiente esforgo para legitimd-la?

O processo que gerou a supremacia nagd no Candomblé baiano nio pode
ser explicado como efeito de apenas uma causa, mas deve ser entendido como
resultado da complexa interagio de uma pluralidade de fatores que aqui sé po-
dem ser abordados de forma tentativa.” Em primeiro lugar, tal mudanga parece
coincidir com a grande proliferagio de terreiros que se deu na época pés-abo-
ligio que, como demonstram as noticias de jornais recolhidas por Rodrigues
entre 1896 e 1905, se espalharam por toda a cidade, e também no Reconcavo,
liderados majoritariamente por mulheres crioulas.” Apesar dos ideais de pro-
gresso e civilizagdo promovidos pela nova Repiblica, a grande maioria ne-
gro-mestica baiana continuou privada da possibilidade de exercer uma cidada-
nia real. A marginalidade social da populagio de cor reforgou a formagao de
uma identidade racial e cultural diferenciada ¢ a procura de espagos de socia-
bilidade alternativos como o candomblé. Na construcio dessa identidade ne-
gra, assumida sobretudo pela populagio crioula, a Africa, como sinal dia-
critico de origem e como projecdo do imagindrio culrural, passou a jogar um
papel central, pelo menos para alguns grupos. F na década de 1890, por exem-
plo, que surgem grupos carnavalescos como os Pandegos da Africa e a Em-
baixada Africana.”

No contexto do Candomblé, penso que foi precisamente no periodo pés-
aboli¢io, coincidindo com a progressiva desaparigdo dos velhos africanos e a
simultanea idealizagao da Africa, que terreiros como o Gantois — que podiam
reclamar uma fundagao histérica africana — comegaram a reivindicar essa as-
cendéncia, embora j4 fossem congregacbes essencialmente crioulas nesse mo-
mento. A africanidade constituia um fator diferencial, um capital simbélico
para enfrentar a concorréncia das casas de fundagao recente. Essa reafirmagio
identitdria estaria reforgada também pela crenga de que as prdricas religiosas
“africanas” eram mais eficazes ¢ “fortes” do que as discriminadas préticas
“crioulas” dos especialistas religiosos recém-chegados.

Mas, nessa reivindicagio de africanidade, por que a tradi¢do nagd ganhou
essa posicao privilegiada? Talvez isso se deva a uma idéja particular da Africa
que sc¢ estava forjando naquele momento, intimamente ligada a crescente
visibilidade da identidade iorubd. Lorand Matory observa que, nas tltimas
décadas do século XIX, “dominada pelos britinicos, a encruzilhada de inte-
ragoes entre Africa e Afro-América conferiu aos iorubds uma notéria repu-

tagio de superioridade em relagdo a outros grupos africanos”.” Iniciada pe-
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los missiondrios protestantes de Serra Leoa, incentivada pelo poder colonig]
britdnico na sua disputa com os franceses, a etnogénese iorubd alcancouy re.
novado vigor com a chamada Renascenga de Lagos, nas décadas de 1880 ¢
1890. A burguesia negra dessa pujante cidade, diante da exclusio social e ra-
cial imposta pelo colonialismo, comegou a promover um “nacionalismo cul-
tural” — a expressio é de Ade Ajayi — como forma de contestacio. Afir-
mando a especificidade de uma “raga-nacio” iorubd, esse movimento culti-
vava a lingua iorubd, adotava formas de vestir africanas, coletava a sabedoria
ancestral em forma de provérbios, contos e poesia, criava narrativas histéri-
cas a partir da tradigdo oral e “até reconhecia o mérito de alguns aspectos da
religido tradicional”.”

Embora bem antiga, a comunicagao transatlintica entre Bahia e a Costa
da Mina vinha crescendo desde 1835, com centenas de rerornados africanos
instalando-se na costa africana a cada ano, muitos deles em Lagos, contribuin-
do, junto aos retornados lucumis de Cuba e os akus de Serra Leoa, 2 men-
cionada “renascenca iorubd”. Outros afro-baianos viajavam e comerciavam
regularmente entre as duas costas, sendo que o principal destino das embar-
cagbes que nas dltimas décadas do século iam para a Africa ocidental era
Lagos. Isso significa que as noticias sobre o “nacionalismo cultural iorubd”
poderiam ter revertido indiretamente na Bahia, gerando um clima favordvel
para a revalorizagao da correspondente identidade nagd. O Candomblé, com
a sua velha e latente divisdo étnico-ritual, oferecia um terreno abonado para
revivalismos “nacionalistas”. E também importante notar que a cidade de
Ketu, apés ser destruida pelos daomeanos em 1883 e 1886, foi reconstruida
em 1896, e que noticias desse evento podem rter chegado 2 Bahia. Dataria
desse momento a identificagio de alguns terreiros de Salvador com a nagdo
nagd-ketu?

Entre os agentes dessa intercomunicagio entre a Bahia e a 4rea iorubd no
final do século, o caso do babalad Martiniano Eliseu de Bomfim é o mais
conhecido. Ele foi um dos informantes de Nina Rodrigues e, na sua juven-
tude, esteve vdrios anos na Nigéria, iniciando-se na tradigao de Ifd e conver-
tendo-se depois em um dos precursores do processo de “africanizagio”, ou
melhor, “nagoizagio”, do Candomblé. Foi ele que, em 1910, ajudou Eugénia
Ana dos Santos, mie Aninha, a fundar o Axé do Op6 Afonjd e a estabelecer,
posteriormente, com base nos titulos honorificos utilizados no reino de Oyo,
a instituigdo dos obds de Xangd.'" Joaquim Francisco Devodé Branco (1856-
1924), um liberto mahi residente em Lagos e comerciante em Porto Novo, era
também amigo de miae Aninha e padrinho de Senhora do Axé Opé Afonjd.!"!

Com as suas viagens, poderia ter trazido informagées do que estava acontecendo
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na esfera religiosa na Costa da Mina, mas a sua influéncia pao podia deixar

de ser tangencial. Contudo, como lembra Lima,

aida 2 Africa de africanos libertos e de seus filhos, pelos fins do século dezenove,
era naquele tempo, um importante elemento legitimador de prestigio ¢ gerador de
conhecimentos e poder econémico. Enquanto negociavam tanta vdria mercadoria
trazida da Costa e levada do Brasil, também, como hoje se diz, reciclavam o saber

da tradigdo religiosa aprendida com os “antigos”, nos terreiros da Bahia.!*”

Na sua fungio legitimadora de prestigio, a viagem (real ou imaginada) a
Africa aparece também em vérias narrativas referentes a fundagio de alguns
dos terreiros baianos mais famosos.!”? Nesse sentido, o final do século XIX
parece estabelecer as bases conceptuais para uma nogao da Africa como o locus
original de uma “tradi¢ao” que precisava ser recuperada, reinventando con-
tinuidades de modo a superar um “passado traumdtico”. Essa idealizagdo da
Africa também se apresentava como uma alternativa ¢ uma reagao ao viés
assimilacionista da cultura crioula. Sincronizada com a crescente visibilidade
da supremacia cultural iorubd no mundo afro-atlantico, o processo de “rea-
fricanizagio” consolidou-se, de fato, como um processo de “nagoizagio”. Ao
mesmo tempo, alguns setores da comunidade religiosa perceberam esse pro-
cesso como uma estratégia para obter poder politico numa sociedade cada vez
mais racializada.

O papel dos intelectuais tem sido considerado outro fator que contribuiu
para o processo de “nagdizagio”. Beatriz Gdis Dantas tem defendido a idéia
de que foram os intelectuais, desde Rodrigues, passando por Carneiro e Ra-
mos, até chegar a Verger e Elbein dos Santos, para citar apenas os mais conhe-
cidos, que privilegiaram de modo sistemdtico os terreiros “nagds puros”, exal-
tando-os “como verdadeira religido, contrastando assim com a magia/feiti-
¢aria dos bantos”.!% Sem negar esse fato, o argumento de Dantas tem o sério
defeito de infravalorizar a agéncia dos préprios participantes nos processos
de legitimagio de suas praticas religiosas em relagdo as dos grupos concor-
rentes. A reputagio do Gantois, por exemplo, j4 estava bem estabelecida antes
que Rodrigues iniciasse a sua pesquisa. De fato, talvez essa fosse uma das
razdes que o levaram para aquele terreiro. Quando, a partir da década de 1930,
os intelectuais passaram a valorizar de uma forma mais ostensiva a “pureza’
africana dos candomblés nagd-ketus, eles estavam apenas reconhecendo uma
dindmica interna do Candomblé ji consolidada, embora a0 mesmo tempo
estivessem contribuindo para reforgd-la.

A combinagio desse complexo de causas, aqui apenas esbogadas, favoreceu

que certos candomblés nagd-ketus passassem a ser considerados como “mode-
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los” ou referéncias hegemdnicas, ¢ que muitos outros candomblés de menor
porte assumiram progressivamente a identidade “nagd”, numa tentativa de le-
gitimar as suas prdricas. O resultado foi uma crescente invisibilidade da tradi-
¢ao dos cultos de voduns, que no século XIX tinham constituido uma das
matrizes religiosas mais determinantes na institucionalizagio do Candombl¢,

Nos préximos dois capitulos retomo a historiografia do terreiro Bogum ¢
a de outros candomblés jejes de Cachoeira, analisando a sua evolugio na se-
gunda metade do século XIX e depois no periodo pés-aboligao. Contudo,
«espero que o panorama macro-histérico aqui apresentado sirva para inserir
as informagdes de cardter micro-histérico que se seguem, no seu contexto
sociocultural mais amplo.

NOTAS

i

Rodrigues, Os africanos...; Verger, Fluxo...; Reis, “Nas malhas...”, “Magia...”. A natu-
reza inicidtica dos cultos africanos que impée a lei do segredo, sua clandestinidade e
o fato de se tratar, pelo menos até recentemente, de uma cultura religiosa baseada na
oralidade contribuiram para a falta quase total de documentagao escrita pelos préprios
praricantes. As fontes disponiveis foram escricas, em sua maioria, por individuos alheios
ao Candomblé, normalmente encarregados de reprimir ou denunciar essas prdricas
religiosas, ¢, assim, sujcitas a preconceitos, distorgdes ¢ erros. Entre os documentos
que os africanos mandavam lavrar estiao os testamentos de libertos e as petigdes, estu-
dados por Mattoso (“Testamentos...”) e M. 1. C. de Oliveira (O liberto...). Também
s20 notérios o excepcional “Tratado dos escravos do Engenho Santana em Ilhéus”, pu-
blicado pela primeira vez por Schwartz (“Resistance”, pp. 69-81), ¢ os documentos es-
critos em drabe dos malés (Reis, “Magia...”, p. 58). Os chamados “cadernos de funda-
mento”, conservados em certos candomblés, seriam uma outra possivel fonte, mas esse
material ¢ de dificil acesso e ndo se tem noticia da existéncia de cadernos desse tipo
anteriores as primeiras décadas do século XX.

* Reis, “Candomblé...”, “Tambores...”; Harding, A refuge...; Silveira, Iyi.... Jodo José¢ Reis
¢ Jocélio Teles dos Santos estdo por publicar outro trabatho sobre 0 Candomblé no sé-
culo XiX.

O Alabama circulou entre 1863 ¢ 1900, mas, infelizmente, s6 se conscrva a colegio com-
pleta do periodo 1863-1871, além de alguns nidmeros dispersos do perfodo posterior. O
editor-chefe foi Aristides Ricardo de Santana, mas, entre 1887 e 1890, novos edirores
assumiram a dire¢do. Numa noticia de 17 de dezembro de 1870 (p. 7), os redatores sdo
tratados de “negros” e “mulatos”. Agradego a Jodo José Reis por ter-me indicado a exis-
téncia dessa importante fonte ¢ cedido uma cépia das noticias refercntes ao candomblé
Bogum que aparccem nessa publicacdo. Em 1998, o historiador americano Dale Graden
publicou um artigo bascado no material de O Alebama, “So much superstition...”.
“Correspondéncia do capitao José Roiz de Gomes para o capitao-mor Francisco Pires
de Carvalho e Albuquerque, 20 de janeiro de 18097, Capirdes mores, Santo Amaro, 1807-
1822, magos 417-21, ArrBa.
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Capitdes-mores, 19/6/1807, maco 417-1, ApeBa, apud Reis, “Reconcavo...”, p. 103;
Harding, Candomblé..., p. 80. Para possiveis etimologias do termo “candomblé”, ver
Pessoa de Castro, “A presenga...”, p. 4; Castro e Castro, Culturas..., apud Karasch, 4
vida..., p. 573, n. 98.

Harding, A refuge..., p. 1.

Reis, “Candomblé...”, pp. 121-22. Um foi o j4 mencionado Anténio, de nagio angola;
outro, o escravo Manuel, com candomblé a0 Caminho do Inferno, em Salvador, denun-
ciado por O Alabama (11611871, p. 1).

Reis, Rebelido..., pp. 73-75, 85-86, 102-4; Reis ¢ Silva, Negociagao..., p. 41; Verger, No-
ticas..., p. 227. Sobre as coroagdes de rels ¢ rainhas africanos no Brasil, ver, entre
outros, Rodrigues, Os africanos..., pp. 31-34; M. M. e Souza, Reis...; L. M. Schwarcy,
As barbas..., pp. 247-94.

Souza, O diabo..., p. 266.

Reis, “Magia...”, pp. 62-63; cf. Mott, “Acotundd...”; Higgs, The Inquisition...; Souza,
O diabo..., pp. 323-24.

Verger, Fluxo..., pp. 334-35; Reis, Rebelido..., p. 82, “Tambores...”, pp. 109-12; Silveira,
Iyd..., pp. 8-21. A carca do conde dos Arcos, em 10 de abril de 1814, permitindo os
ajuntamentos de escravos na Graga e no Barbalho, ¢ transcrita por Rodrigues, em Os
africanos..., p. 156; Verger, Notas..., p. 21; Silveira, Iyd..., p. 17.

Acct talvez derive do rermo africano aku, obrigagio realizada apds sete anos da morte
de uma ialorixd para dar pose i sucessora (D. M. dos Santos, Histdria..., p. 18). Em
fongbe, 44 designa a morte, 0 além, o lugar dos mortos e também, como em torubd, o
verbo morrer. Na Africa ocidental, 2ku tornou-se uma denominagio étnica para desig-
nar mugulmanos descendentes dos escravos iorubds que chegaram a Serra Leoa no sé-
culo XIX. Provavelmente porque muitas saudagdes iorubds se iniciam com formas como
Eku, ou A ku. Também os fons utilizam &4 em muirtas saudagdes como O ki (Segurola,
Dictionnaire..., p. 309).

Como veremos mais adiante, o termo “vodum” ou “vudum” foi utilizado durante a
segunda metade do século XIX como designagio genérica das entidades espirituais afri-
canas, ¢, portanto, nio ¢ possivel afirmar que se trate de um candomblé jeje, embora
a possibilidade nio possa ser descarrada.

Reis ¢ Silva, Negociagdo..., pp. 36, 42, 128-29. A primeira referéncia ao termo “vodum”
no Brasil aparece na obra de Peixoto, de 1741, em Minas Gerais.

Reis e Silva, Negociagdo..., pp. 36, 128.

Reis e Silva, Negociagio..., pp. 44, 129.

" Reis e Silva, Negociagdo..., p. 61.

Reis e Silva, Negociagdo..., pp. 55-57; cf. Anténio Guimaries ao presidente Barros Paim,
em 24 de junho de 1831, Juizes de Paz, mago 2.681, Artsa.

Reis e Silva, Negociagdo..., pp. 48-50, 129.

Reis e Silva, Negociagio..., pp. 57-58.

Reis e Silva, Negociagdo..., p. 61.

Destes 65 registros, 55 contém casos com alguma informagdo sobre a lideranga, sendo
que em 45 deles consta o nome. Neste total, nio foram contadas as vdrias noticias com
alusdes a “batuques, batucajés, sambas e algazarras” que nio sio identificdveis como
tendo uma conotagio religiosa. Também néo foram contadas aquelas que, mesmo rendo
um possivel cardter religioso, nio mostravam evidéncia de uma congregagao estdvel e
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eram, presumivelmente, celebragdes de cardrer pontual, como alguns ajuncamentes
festivos ou ritos funerdrios. Também foram descontadas as noticias que, por nio apre.
sentar a informagio necessdria, pudessem ser duplicagdes de casos j4 documentadaos,
Reis, “Candomblé...”, p. 129.

Schwartz estima a porcentagem de negros livres em “40% ou mais” da populacio total,
na Bahia, em 1816-1817 (Segredos..., p. 373). No Recéncavo, em 1808, os negros e mu-
latos livres constituiam 43%: Mattoso, Bahia, p. 119. Segundo Reis, os africanos e
crioulos livres e libertos constituiam 30% dos 65 mil habitantes de Salvador em 1835
(“Candomblé...”, p. 122).

Os dados sobre os Estados Unidos e Jamaica: Schwartz, Segredos..., p. 373. Bastide, Les
Amérigues....

O Alabama, 291911868, p. 4

Reis comenta detalhadamente os dois casos de liderangas brancas (em 1859, o portugués
Domingos Miguel ¢ sua amdsia, a parda Maria Umbelina, e, em 1873, a branca Maria
Couto) e o de uma lideranga parda (em 1865, Belmira) (*Candomblé...”, pp. 120-21).
H4 ainda um segundo caso de “uma mulher de cor parda de nome Umbellina, conhe-
cida por mamai Balunce, moradora aos Coqueiros”, na Freguesia do Pilar, “adivinha,
curandeira de maleficios”, denunciada em 1871 (O Alabama, 18/2/1871, p. 1). Talvez
se trate da mesma Maria Umbelina de 1859.

Harding, A refuge..., p. 71.

Harding, A refuge..., p. 72; Reis, “Candomblé¢”, p. 120.

Harding, A refuge..., pp. 72-74; Reis, “Candomblé...”, p. 120. Quando, para o perfodo
1800-1888, Harding adiciona aos seus 65 documentos positivos os restantes 30 proviveis
¢ dois casos de provdvel co-lideranga documentados por Verger, ela chega a percenta-
gens de género, na lideranga, similares as de Reis: homens, 61%, e mulheres, 39%.
Landes, “A cult...”, pp. 386-97.

Idéia também mantida por Harding, 4 refuge..., p. 97.

Reis, “Candomblé...”, pp. 120, 131; Harding, A refuge..., p. 127.

Ver, por exemplo, Marques, O feiticeiro...

Reis e Silva, Negociagdo..., pp. 46-47, 128.

Reis, “Candomblé...”, p. 131.

Jornal da Bahia, Salvador, 12/2/1859, apud Verger..., Fluxe, p. 532. Também Policia,
21/4/1862, mago 6.234, APeBa, apud Harding, Candomblé..., p. 320; O Alabama, 13/9/1866,
p. 3; Rodrigues, O animismo..., p. 171.

Sodré, O terreiro..., pp.14-15; Mattos, Negros..., pp. 19, 70.

Nas freguesias de Nossa Senhora da Vitéria, registram-se dois casos, e um outro na fre-
guesia do Pilar, que corresponde & drea denominada Barreiras. As referéncias 2 Quin-
ta das Devotas (duas) foram identificadas com a Quinta das Bearas, atual Cosme de
Farias, em Brotas. Cabe notar a grande extensio dessas freguesias. No caso de Santo
Antédnio, havia o 12 Distrito, vizinho do Passo, que poderia ser considerado parte do
centro urbano, e o 2° Distrito, que se estendia ao norte na 4rea semi-urbana,
Silveira, Iyd..., pp. 51-52.

O Alabama, 2/5/1867, pp. 2-3.

O Alabama, 2518111869, p. 2.

O Oculo Mdgico, 11/10/1866, apud Costa, Ekabé..., p. 134.

* Verger, Fluxo..., p. 532; O Alabama, 19/4/1864, p. 1.
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O Alabama, 2/5/1867, pp. 2-3.

O Alabama, 21511867, pp. 2-3.

O Alabama, 29/9/1868, p. 3.

O Alabama, 1111111871, p. 4.

O Alabama, 23/9/1869.

O Alabama, 19/3/1869, p. 6.

O Alabama, 231971864, pp. 1-2; 26/9/1868, p. 4.

O Alabama, 19/9/1868, p. 1.

Os dois grandes periodos de ressurgimento do Candomblé, nos anos 1930 e 1970,
correspondem de maneira significativa ao Estado Novo e a0 governo de ACM e a dita-
dura, respectivamente, isto ¢, a periodos politicamente conservadores. A alianga das
elites conservadoras com o Candomblé, ou a sua relagio paternalista ¢ clientelista,
respondem a uma politica populista que visa contentar as classes subalternas com gestos
simbdlicos, mas ¢ retroalimentada por uma dependéncia (ou medo) das elites ao po-
der espirirual dos negros.

O Alabama, 2/10/1869, p. 3.

O Alabama; 9/8/1866, p. 4. H4 também um caso de duas negras fugidas, refugiadas
num candomblé na Rua do Bangala, na freguesia da $¢: O Alabama, 19/4/1866, pp. 1-2;
26/11/1867, p. 1.

Verger, Fluxo..., p. 335.

Costa, Ekabd..., p. 153; cf. A. A. V. Nascimento, Dez freguesias..., p. 89.

O Alabama, 9/8/1866, p. 4.

Reis, A morte..., p. 31; Costa, Ekabé..., p. 151; Mattoso, Babia..., pp. 124-25.

O Alabama, 12/2/1870, p. 7.

Neste ano, num candomblé na Quintas da Barra, no distrito da Vitéria, em Salvador,
a policia achou virias vestes e emblemas rituais que sugerem ser esse um culto de muil-
tiplas divindades: “Correspondéncia do Secretdrio de Policia ao Presidente da Provin-
cia”, 13 de abril 1858, mago 2.994-1, Policia, Delegados 1842-1866, AreBa, (documento
achado por Alexandra Brown e Joio José Reis), apud Harding, A refuge..., p. 59. Hd
transcrigio do documento original em Harding, Candomblé..., p. 316.

Rodrigues, Os africanos..., p. 230.

Graden, “So much...”, p. 69; Matory, Black Atlanric..., p. 86; Reis, “Candomblé...”,
p. 124-25. A an3lise de Graden incorre em vérios erros, entre eles identificar vdrios can-
domblés como nagds quando nio hd qualquer indicio para justificar essa identifica-
¢ao. Por exemplo, um candombié¢ no Engenho Velho, que aparece em uma noticia em
1869, ¢ identificado por esse autor como sendo o atual candomblé Engenho Velho ou
Casa Branca, de nagio nagd-ketu. No entanto, as noticias de O Alabama deixam cla-
ro que o bairro Engenho Velho era uma das dreas de maior concentragio de terreiros,
nio sendo possivel tal identificagio. Alids, nessa noticia hd outros indicios lingiiisticos
¢ rituais que indicam que talvez se trate de um terreiro jeje.

Lima, A familia..., pp. 72-73; Pessoa de Castro, “Lingua...”, p. 75; Braga, Na gamela...,
pp. 38-39, 56.

Pessoa de Castro, “Lingua...”, p. 75; Braga, Na gamela..., p. 56. A etimologia da ex-
pressio “decd” ¢ ainda confusa. Na obrigacio do decd, a cabaga ¢ o contentor dos uten-
silios da iniciagdo (faca, tesoura, sementes, folhas etc.), entregues ao sacerdote que
atingiu a senioridade e a independéncia. Como em fongbe ka significa cabaga, ou cuia,
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o termo “decd” (deka) é geralmente tido por jeje ou de origem ghe. No entanto, em
fongbe contemporineo, deka nio existe como palavra. Vivaldo da Costa Lima,
citando Akindele e Aguéssy, aponta para a expressio dé non dé ka mé como possivel
etimologia do termo. Essa expressio é utilizada em Porto Novo para designar umg
cerimdnia em que as familias das novas iniciadas agradecem ao wodunon, oferccen-
do-lhe toda sorte de comidas (A familia..., pp. 133-34, 177). Nina Rodrigues (0s
africanos, p.138) traduz o termo “oga” como “senhor, chefe”, que segundo ele seria jeje,
mas cabe notar que o termo dgén, com o mesmo significado, € iorub4, enquanto o
fongbe utiliza a palavra gan.

A expressdo “pai-de-santo” aparece uma vez, embora utilizada fora do contexto religio-
s0 (O Alabama, 28/7/1868, pp. 1-2}. Agradeco a Jodo Reis por ter chamado minha atengio
para o que seria a mais anriga ocorréncia documentada desse termo. O apelativo “mie-
de-santo”, que derivaria da expressio iorubd “ialorix4”, nio aparece na década de
1860. Outros termos hierdrquicos portugueses registrados em O Alabama sio: “segun-
da mamie do terreiro”, “secretdrio”, “secretdria”, “cabo de esquadra” ou “tocador de
tabaque”.

Os oito termos cuja origem lingiiistica nao foi identificada sio: congu (dois), rermo
sinénimo de candomblé ou batucajé, como provavelmente também cunddim (tocar
cundim) (dois); colla (grande género de drvores africanas da familia das esterculidceas,
cujos frutos capsulares contém grandes sementes nuciformes com alto teor de cafeina
¢ outros alcaldides) (dois); macucu cuim (tabaque) (um); luge (um); bonadué (danga,
provavelmente termo jeje) {um); caruru (comida, termo talvez de origem tupi) (trés).
Segun ¢ uma evolugio fonética do termo “sirrum”, nome dado aos ricuais funeririos
nos terreiros jejes do Brasil, por sua vez corruptela do termo fon sinbun (sin = asin =
dgua; hun = tambor; sinbun = tambor d'dgua). Sinhun é o nome de um dos instrumentos
de percussao utilizados nos ritos funerdrios (em meia cabaca invertida, colocada sobre
uma gamela com dgua, batida com varetas chamadas aguidavis). O outro instrumento
de percussio ¢ o zén/i, um pote ou purrdo sobre cuja boca se bate um abano {do fongbe,
zén = pote, jarra, cerdmica; /i = ali = a abertura, a via; zén/i = abertura do pote, boca
da jarra). Zén/i designa tanto o instrumento, o ritmo ou musica flinebre como o ritual
funerdrio. Pessoa de Castro documenta o termo saf-apoci {var. cio-da-costa ou sal-da-
costa) (Falares..., p. 333). No entanto. os especialistas religiosos jejes nio reconhecem
essa expressdo, nem a identificam com o ritual inicidrico do sapoci (ou sarapoci). Mo-
can aparece na noticia de O Alabama como objeto ritual de um adivinho de Fa. Na
lingua fon, mwenkanto (o dono do mwenkan) significa adivinho, vidente. No Candom-
bi¢, atualmente, mocan designa um “colar de palha-da-costa trangada enfeitado de
buzios, tendo as duas ponras unidas por uma espécie de vassoura feita da mesma patha”.
A discrepéncia com a contagem de Reis ("Candomblé...”, p. 124), que conclui que “Nagd
beats Jeje” (os termos nagds superam os jejes), deve-se ao fato de que Reis, embora
se baseie principalmente em O Alabama, incluiu na sua amostra alguns termos nagos
achados em outras fontes documentais.

O Alabama, 2312/1870, pp. 3-4.

Cabe acrescentar que nove casos jejes correspondem a registros classificados como “can-
domblés” e um como “individuo”; dos oito registros nagds, entre os casos “provdvels”,
h4 trés classificados como “individuos”; o caso “provivel” dos angolas é um “individuo”.
H4 ainda o africano pai Jebu, que poderia ser de liebu (O Alabama, 15/11/1864), cf.
Reis, “Candomblé...”, p. 120.
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O Alabama, 8/11/1864, pp. 3-4; 18/11/1864, pp. 3-4; 21/2/1865, pp. 3-4. Em 1868, re-
porta-se 0 €aso da adolescente Paulina, que estava enfeitigada, sendo que “a milonga
fora arranjada no Bate-folpa” (O Alabama, 15/10/1868, p. 2}. O atual terreiro Bate-
folha, Mansu Bandu Kenké, de nagio angola (muxicongo ou congo-angola), na Mara
Escura de Salvador, foi fundado em 1916 por Manoel Bernardino da Paixio (Ampu-
mandezu). Portanto, referéncias ao Batefolha anteriores a essa data nao podem ser as-
sociadas 2 um candomblé de nagio angola.

Reis, “Candomblé...”, p. 128; Harding, A refuge.... pp. 93-94, 200, 203; O Alabama,
14/9/1864, p. 1; 3/6/1870.

O Alabama, 4/1/1868; 24/12/1870, p. 8; 29/12/1870, p. 3; 31/12/1870, p. 6; 24/11/1871,
p. 4 Rodrigues, O animismo..., p. 157. E provivel que o Il¢ Iy4 Nassé da Barroquinha —
terreiro de nagio nagd-keru e matriz do Gantois — estivesse funcionando, por essa épo-
ca, j4 no Engenho Velho, porém O Alabama néo permite constatar esse fato. E o caso tam-
bém do I{¢é Maroialaje, candomblé do Alaketo, de nagio “nagd-vodum” — identificagio
que se refere & coexisténcia ritual de tradigbes nagds e jejes (ver caps. 6 e 7) —, que es-
taria funcionando desde a primeira metade do século XIX no Matatu (Brotas). Em O
Alabama, hd uma alusio 2 existéncia de candomblés no Matatu, mas nio sio dados mais
detalhes. Diante disso, preferi limitar minha andlise as informagées de O Alubama, e
esses dois terreiros nio foram contabilizados.

O Alabama, 24/12/1863, p. 2; 12/3/1864, p. 4; 2/8/1866, pp. 3-4; 23/6/1870; 18/11/1871,
p- 13 21/11/1871, pp. 2, 3; 19/12/1871, p. 4.

O Alabama, 27/2/1866, p. 4.

Valentina Maria dos Anjos (Runho), ficha n® 1, CEA0, 1961: “Pesquisa sobre os candom-
blés de Salvador”, dirigida por Vivaldo da Costa Lima entre 1960 ¢ 1969, Centro de
Estudos Afro-Orientais (CeA0)-UFBa. Fico muito grato a Vivaldo da Costa Lima por
ter generosamente facilitado o acesso as fichas de 113 terreiros pesquisados nesse projeto.
Doravante, referéncias a esse material aparecerio como “ficha n®..., C£a0, ano”.

Olga de Alaketo, Salvador, entrevista 3/1/1996.

O Alabama, 15/5/1867; Ferretti, Querebenta..., p. 304.

O Alabama, 11/1111871, p. 4.

Edison Carneiro, “Lembranga do negro da Bahia”, A Tarde, 29/3/1949, p. 15. Os dois
terreiros mencionados por Carneiro estavam localizados no bairro de Sio Caetano.

Carneiro, Religiges..., p. 62; Ramos, “Introdugio...”, pp. 12-13; dona Nancy de Sou-
za ¢ Silva, 14/5/1999.

O Alabama, 2/3/1867, p. 3. Humbono Vicente, 17/2/2001.

O Alabama, 22/9/1868, p- 25 26/9/1868, p. 4; 29/9/1868, p. 3.

O Alabama, 23/5/1871, p. 2. Nessa noticia, menciona-se que “o dono das terras apareceu
para acomodar o barulho e foi carregado pelos santos nas cabegas das vuduns”. A mengio
da “prova de Zo” e a alusio a vuduns sugere tratar-se de um outro candomblé jeje.

J. de Carvalho, Reinvengdo..., p. 37. No templo de Avimanje, em Uidd (Benim), fui
testemunha de um ritual similar chamado abwan dida, em que, depois de cozinhar
um bode em uma panela de barro com dendé, os voduns extrafam os pedagos de car-
ne com a mio (Uid4, setembro de 1995). Nos filmes realizados por Frédéric Gadmer
em 1929-1930, no Benim, documenta-se um ricual similar num remplo de Agassu, no
qual os voduns suspensos por outras pessoas colocam os pés sobre a panela fumegante
{Gadmer, “Dahomey...”). Para uma descrigio de diversas provas de fogo nos templos
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de Mawu ¢ Hevioso em Abomey, ver Herskovits, Dahomey..., vol. 11, pp. 124, 165-66,
Também no culto do orixd Xangd realiza-se o #jeré, ritual em que o orixd carrega na
cabega um pote com brasas ardendo.

O Alabama, 24/12/1870, p. 5. H4 ainda o caso, comentado acima, do africano Z¢
Rovalo, também chamado de gumbonde, mas, devido ao fata de o ritual do b4 ali rea-
lizado apresentar fortes elementos nagds, preferi ndo considerar aqui esse caso.

O Alabama, 11/11/1871, p. 1.

O Alabama, 14 14/1869; 16/4/1869, p. 2.

Rodrigues, Os africanos..., pp. 230-31.

Carneiro, Religides..., p. 33

Ramos, “Introdu¢io...”, p. 13.

Raodrigues, Os africanos..., p. 231.

Para uma andlise em detalhe da discussio desta segio, ver Parés, “The Nagodization...”
e “The birth...”.

Rodsigues, Os africanos..., pp. 240-45.

Ver Albugquerque, “Esperancas...”.

Marory, “Afro-Atlantic culture...”.

Peel, Religions..., p. 279. Ver também Ajayi, “Nineteenth-century origins...”; Matory,
“The English professors...”, Black Atlantic..., pp. 57-61, “Jeje...”, pp. 60, 64; Law, The
Atlantic slave trade...

Braga, A gamela..., pp. 37-58; Lima, “O candomblé...”, p. 45; “Os obas...”, pp. 5-36.
Matory, Black Atlanric..., pp. 88, 95-96.

Lima, “O candomblé...”, p. 52.

Sobre as narrativas relativas 3 fundagio do e Tyd Nasso e o papel da viagem a Africa,
ver Carneiro, Candomblés..., p. 48; Verger, Orixds..., pp. 28-29; Bastide, Sociologia...,
p. 323. Para o mesmo tema, relacionado ao culto egum da ilha de Traparica, ver
Capone, La guéte..., p. 250.

Dantas, “Pureza...”, p. 125,
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0 BOGUM E A ROCA DE CIMA: A HISTORIA PARALELA DE
pOIS TERREIROS JEJES NA SEGUNDA METADE DO SECULO XIX

0 CRUZAMENTO DA TRADICAD ORAL COM AS FONTES ESCRITAS

Neste capitulo, examino informagdes histéricas da segunda metade do século
XIX sobre dois terreiros jejes: o Bogum, de Salvador, e a chamada Roga de
Cima, de Cachoeira. Do segundo terreiro surgiu, no fim do século, o Seja
Hund¢ (também conhecido como Ro¢a do Ventura), que continuou a manter
estreitos lagos com o Bogum acé aproximadamente a década de 1950. Os da-
dos para a apresentagido que se segue provém em parte da escassa bibliografia
disponivel,! mas derivam principalmente de documentos histéricos que pude
encontrar em cartdrios e arquivos, de algumas noticias de O Alabama e do
levantamento das tradiges orais do povo-de-santo jeje coleradas nos dltimos
sete anos.’

A metodologia utilizada, baseada no cruzamento da tradigao oral com as
fontes escritas, revelou-se complicada por vdrios motivos. Em primeiro lugar,
devido 4 escassez de documentos sobre as atividades religiosas da populagio
negro-mestica, em geral, e sobre os membros desses candomblés jejes, em
particular. Em segundo lugar, nem sempre os devotos ¢ sacerdotes jejes estao
dispostos a falar da histéria dos seus terreiros e, is vezes, foi preciso muita
paciéncia e persisténcia para ganhar-lhes a confianga. Em terceiro lugar,
quando superada essa resisténcia, a utilizagdo das tradigbes orais para a re-
construgao histérica, como jd foi bem estudado especialmente pelos africa-
nistas,” apresenta indmeros problemas.

Sabe-se, por exemplo, como na evocagio de genealogias histéricas nao
documentadas é comum a possibilidade do “salto de geragdes” ou da “simpli-
ficagdo seletiva®.* Lembram-se das figuras mais relevances e se esquecem de fi-
guras intermedidrias menos importantes, resultando em seqiiéncias genealdgicas

ou cronoldgicas incompletas. Pode ndo se mentir, porém também nio se fala tudo.
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Em outros casos, hd uso de fgpoi ou esteredtipos narrativos, que geram transpo-
sigdo de eventos; utilizam-se as mesmas histérias para se referir a eventos geo-
gréfica ou cronologicamente distintos ou se atribuem variantes da mesma
histéria a grupos diversos. Essa “economia narrativa” da oralidade pode gerar
distorgdes por omissao e também por invengao. O discurso oral estd sempre
condicionado pelas interagdes sociais entre o nasrador e o receptor e, muitas
vezes, os discursos expressam as orientagdes e vieses ideoldgicos, conscientes
ou inconscientes, do narrador, servindo como estratégia para legitimar situa-
gOes presentes a partir do passado ou para fazer frente a versées concorrentes.

E a “realidade” subjetiva e operacional desses “mitos histdricos”, indepen-
dentemente da sua veracidade histérica, que interessa A antropologia. Mas,
para a reconstrugio histérica, ¢ importante ir além do valor antropolégico
das “realidades do imagindrio” e tentar “filtrar” as informagoes através de uma
peneira critica, que permita desvendar e corrigir os vieses ideoldgicos ou
distorgbes implicitas no discurso. Para avaliar a confiabilidade histérica de
uma evidéncia oral é muito importante perguntar & mesma pessoa sobre o
mesmo assunto em vdrias ocasides ¢ contrastar de forma sistemética esses
dados com o testemunho de outras pessoas. Também ¢é necessdrio identificar
se as pessoas foram testemunhas oculares dos fatos ou se receberam as infor-
macdes de terceiros e, nesse caso, saber quem eram esses terceiros. Finalmente,
a correspondéncia entre as evidéncias orais e as fontes escritas (quando dis-
poniveis) pode constituir a prova decisiva para a confirmagio de um evento.

O presente experimento permitiu constatar recorrentes discrepincias no
cruzamento da meméria oral e da meméria documental. Nesses casos, privile-
giei as informagdes escritas, apos a prévia avaliagao da sua confiabilidade his-
térica, segundo as metodologias convencionais da historiografia. Isso nio sig-
nifica que a evidéncia documental nio esteja sujeita, do mesmo modo que as
evidéncias orais, a possiveis distorgdes e erros. Mas, sendo documentos con-
temporaneos dos fatos, permitem supor maior veracidade ou pelo menos maior
probabilidade de veracidade. Em qualquer caso, esses comentdrios introdutérios
devem alertar-nos para tomar com certa cautela o hipotético “realismo histé-
rico” da narrativa que segue. Trata-se, em definitivo, apenas de uma tentativa
de reconstituigao ou ordenamento cronoldgico dos fatos conhecidos, com a fi-
nalidade de ensejar as bases para futuras pesquisas mais demoradas. Iniciarei o
nosso percurso pelo Bogum de Salvador.
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ORIGENS DO BOGUM E SUAS ATIVIDADES NA DECADA DE 1860

0O candomblé do Bogum, ou Zoogodd Bogum Malé Rundé, j4 foi chamado o
“erreiro mais antigo do jeje”, “centendrio”, “bissecular”, com “mais de trés
séculos” e outros apelativos que destacam sua antigiiidade.” Numa entrevista
em 1961, a finada Valentina Maria dos Anjos, Doné Runhé, entao mie-de-santo
do Bogum, dizia com mais prudéncia: “o terreiro foi fundado por africanos e
tem muito mais de 100 anos”, o que situaria a sua fundagdo por volta da pri-
meira metade do século XIX.*

Outra tradigdo oral da casa retrata a fundagio do Bogum no final do sé-
culo XVIII. Segundo essa versio, existia nessa época uma fazenda ou enge-
nho com grande concentragio de escravos na zona onde hoje estd localizada
a Universidade Catélica, entre a Avenida Garibaldi ¢ a Avenida Cardeal da
Silva, adjacente & Ladeira de Sdo Jodo. Acredita-se que alguns desses escravos

fugiram do engenho e se aquilombaram no mato, “plantando”, a uns 800 ou

1.000 metros do dito engenho, os primeiros assentos do Bogum. Conta-se
que esses escravos eram de nagio mahi, mas que provavelmente havia também
africanos de outras nagdes.” Imagino que, nesse primeiro momento, tratan-
do-se de um quilombo clandestino, a estabilidade do suposto terreiro devia
ser precdria e as atividades religiosas, esporddicas. Talvez decorrente dessa tra-
di¢ao oral, os moradores do atual Engenho Velho da Federacao, onde est4 lo-
calizado o Bogum, acreditam igualmente que o bairro susgiu a partir de um
quilombo.® Em 1724, lim{trofe com as terras do Convento de Sao Bento, no
Rio Vermelho, e na fronteira com a atual Avenida Cardeal da Silva (antiga
estrada da Federagdo), existia um engenho que, “por se colocar diviséria de gra-
nito, ficou, até hoje, na roponimia urbana, conhecido como Pedra da Marca™.’
Talvez esse fosse o engenho referido pela tradigao oral do Bogum, mas além
dessa conjectura nada posso dizer.

Embora nas ultimas décadas a extensio do terreiro renha sido seriamente
reduzida, antigos membros do Bogum lembram que, no passado, abarcava
uma grande 4rea de maro que ia do alto da Federagdo — hoje Praga Valmir
Barreto — e se estendia, descendo o morro, entre a atual Ladeira Manoel
Bomfim (também conhecida como ladeira do Bogum) e a Rua Xisto Bahia, até
chegar na antiga estrada Dois de Julho — hoje Avenida Vasco da Gama —,
onde passava o rio Lucaia e a linha de bonde. No século XIX, a estrada Dois
de Jutho, que ia do Dique do Tororé até o Rio Vermelho, era também co-
nhecida como o caminho ou estrada do Rio Vermelho e constirufa a divisa
entre a freguesia de Brotas e a freguesia da Vitdria. A drea do Bogum pertencia
a freguesia da Vitéria, no atual bairro Engenho Vetho da Federagao.
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Velho da Federagao”, no passado, o chamado Engenho Velho foi uma grande
propriedade que se estendia além da freguesia de Brotas, ocupando parte d,
freguesia da Vitéria, sendo que, em um momento determinado, a parte da fre.
guesia da Vitéria foi desmembrada e, junto com as terras da Fazenda Madre
de Deus, veio a constituir o atual bairro Engenho Velho da Federagio.!® Se essa
hipétese € correta, o desmembramento da parte do Engenho Velho da Federa-
¢do deve ter ocorrido antes de 1853, jd4 que no inventdrio do capitido Ants-
nio Teixeira de Carvalho, falecido nesse ano, consta entre suas propriedades
a “roga denominada Engenho Velho, sita na freguesia de Brotas, que se divide
pelos fundos com o Rio de Sao Pedro [Lucaia]”.!' Ora, também ¢ muito pro-
vivel que no uso popular o topénimo “Engenho Velho” seguisse denominando
uma drea que ia além dos limites estritos do Engenho Velho de Brotas. Na
década de 1860, em O Alabama, aparecem trés candomblés localizados no
“Engenho Velho” e pelo menos um, o Bogum, estava no atual Engenho Velho
da Federacio, fora da freguesia de Brotas.!?

Segundo Jodo Reis, na primeira metade do século XIX a freguesia de Brotas
tinha um s6é juiz de paz que, no final da década de 1820, seria, como vimos,
Anténio Guimaries. Lembremos que, na carta escrita ao visconde de Ca-
mamu, em 1829, esse magistrado fala de uma festa no Engenho Velho “fora
do meu distrito” e numa carta em 1831 menciona o assalto de um candom-
blé no Engenho Velho, também fora da sua jurisdi¢@o.” Logicamente, entdo,
o Engenho Velho da festa de 1829 ¢ em particular o do candomblé de 1831
estariam localizados na freguesia da Vitoria. Se esse for o caso, terfamos, j4 nos
anos 1830, referéncias a um candomblé na drea do arual Engenho Velho da
Federacio.

O assalto do candomblé em 1831 foi fevado a cabo porque, apés uma noite
de invasées a casas de africanos, ao amanhecer, “saiu-nos um homem ao en-
contro ¢ disse-nos que subfssemos aquele Monte, e no cimo dele acharfamos

uma casa, que de contfnuo existia nela pretos, e pretas com dangas, toques,

e venturas”.' Essa localiza¢do de um candomblé de africanos no topo de um
morro, no Engenho Velho da Federagio, ¢ perfeitamente compativel com a
localizagio do Bogum, cujo barracio estd estrategicamente localizado no alto
da Ladeira Manoel Bomfim. E claro que ndo ¢ uma evidéncia conclusiva, j4
que existem vdrios morros na Federagio ¢ poderiam ter existido outros can-
domblés. Mas, por enquanto, ¢ o indicio mais forte para sugerir o funciona-
mento do Bogum nos anos 1830.

Seja como for, esse indicio, embora impreciso, me parece mais convincente

que outros argumentos que defendem a mesma hipétese do funcionamento do
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Bogum nos anos 1830. Antonio Monteiro e Jehovd de Carvalho, baseando-se
no nome do Lerreiso, Zoogodd Bogum Malé Rundd, sugerem a existéncia do
candomblé no tempo das revoltas malés das primeiras décadas do século XIX.
Segundo esses autores, no que j& virou uma tradigao oral bastante expandida
entre O povo—de-santo de Salvador, Bogum ¢ra o nome de uma “casinha” ou
dependéncia localizada em frente 2 igreja dos Quinze Mistérios, em Santo
Antonio Além do Carmo, onde os malés escondiam “barras de ouro, armas e
barris de pélvora” destinados a subsidiar as suas revoltas. Segundo Carvalho,
Bogum designava especificamente o cofre onde se guardavam os donativos
de ouro ¢ dinheiro. Conforme a versio de Monteiro, um negro malé de nome
Aprigio, “capitdo responsdvel pelo comando das forgas [malés] no centro da
cidade”, foi acusado de delatar o movimento insurrecionista 2 “gente do go-
verno” e, fugindo da represédlia dos seus préprios correligiondrios, teria se re-
fugiado no mato do Engenho Velho, perto do terreiro jeje. Descoberto pelos
africanos mahis, teria sido aceito na comunidade religiosa, na qual, com o
tempo, passou a ser conhecido como o “negro do Bogum”, expressio que foi
depois utilizada para designar o terreiro.

J4 a versio de Carvalho, supostamente baseada numa evidéncia histérica,
identifica esse negro malé como Joaquim Jeje, um dos envolvidos no levante
de 1835 que teria aceitado “o islamismo dos malés sem renunciar ao fetichismo
do povo jeje”. Segundo esse autor, Joaquim Jeje, fugindo da repressao poli-
cial apés o fracasso da insurreicio, teria se refugiado no terreiro do Engenho
Velho, escondendo 14 o prezado cofre ou bat (bogum) com o ouro dos malés.
Desse modo se explicaria a inclusio dos termos bogum ¢ malé na denominagao
do terreiro. Essas interpretagbes, apesar do seu atrativo quase novelesco, sdo
questiondveis. Além da discrepancia entre uma e outra, hd certa imprecisdo
quanto as datas. Embora o acontecimento seja normalmente associado a re-
volta de 1835, Carvalho também o relaciona com a insurreigao malé de 1826,
mas “que se estendeu por etapas ao ano de 18357."

As devassas do levante dos malés de 1835 documentam o escravo “Joaquim
natural da costa d’Africa Gege” (mesmo que em outra parte ele se declare nagd,
como vimos em capitulo precedente), mas ele foi preso ¢ ndo existe nenhuma
referéncia a um bat em relagio a ele.'® H4 o caso do escravo Belchior, de nagio
nagd, que, na noite da revolta, estando na casa onde se reuniam os lideres
malés e, nio concordando com as intengdes dos insurgentes, “tomou a sua
caixa e foi para Santo Antdnio da Moraria em casa do seu Senhor”. A maioria
de escravos tinha sua “caixa” e, em 1835, dezenas delas foram revistas. No
caso de Belchior, nio se encontrou nela “coisa alguma que indicio fosse de

ser o nomeado escravo cimplice na insurreigao”."” Teria conseguido Belchior
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esconder o contetdo original da caixa antes do registro? Tratava-se de um outrg
bau? A possibilidade segue aberta para quem quiser especular, mas a evidénciy
documental coloca sérias dividas sobre a possivel relagio de um desconhecidg
bat de Joaquim Jeje com a denominagao do terreiro Bogum. Mais adiante
voltarei com outros aspectos da etimologia do nome do Bogum.

Embora nio caiba descartar o funcionamento do Bogum nos anos 1830,
nao encontrei evidéncia definitiva da existéncia dessa congregagao religiosa até
a década de 1860. Em 2 de maio de 1867, aparece em O Alabama uma primeira
referéncia a um ritual funerdrio realizado “por alma de um Machado, digni-
dade do Bogum, que faleceu”. Provavelmente se tratava de um importante ogi
desse terreiro, mas cabe notar que o zelim ou sirrum, como sio chamados os
rituais funerdrios na nagio jeje, se realizou na Rua das Laranjeiras, no cen-
tro histérico da cidade, e nao no Engenho Velho. Na Rua das Laranjeiras
funcionavam vdrios terreiros, ¢ o fato de realizar-se ali o zel/im é uma primeira
indicagao da ligag¢do que existia entre o Bogum e outras congregagdes reli-
giosas. A cerimdnia durou nove noites e “tocou-se ali candomblé a valer. A
orgia principiava as 9 horas ¢ acabava as 4 da manhi”.'® Embora nio fosse
infreqiiente a celebragio de rituais funerdrios de membros de uma congre-
gagdo religiosa em casas particulares ou fora do seu préprio terreiro, nesse
caso é provdvel que tenha ocorrido porque no Bogum estava sendo realizada
uma iniciagio, ¢ os rituais envolvendo eguns ou espiritos de defuntos sio in-
compativeis com o preparo dos voduns.

Poucos dias depois, em 10 de maio, aparece uma segunda noticia, enca-
minhada ao

Hmo. Sr. Dr. Chefe de Policia, pedindo-lhe que mande ao Engenho Velho, no can-
domblé denominado Bogum, de que sio chefes o barbeiro José Moraes, morador a0
Cabega, Isidoro Melandras e a preta Rachel, buscar uma mulher, cuja supersti¢io €
fanatismo, ligados & mais crassa ignorancia, levaram-na a entregar-se aqueles desal-

mados, 0s quais servem-se dela para prdricas hediondas e repugnantes.

Essa mulher, uma crioula de nome Andrelina, “a quem chamam Acadé-
mica, conduzida para 2 mencionada roca, vive ali, hd dez semanas, trancada
em um quarto, nua em pele, até receber o sapoca”.!” O sapoca é decerto o
chamado hoje em dia sarapoci, a primeira safda semiptblica de uma inicia-
da na tradigdo jeje (ver adiante e cap. 8).

Apesar do viés ideoldgico e pejorativo conferido & noticia, aprendemos que
a chefia do Bogum era compartilhada por dois homens ¢ uma mulher africana,
co-lideranga que, como jd foi sugerido, constitui uma caracterfstica da organi-

zagio eclesidstica dos cultos de vodum na drea ghe. Também se verifica na
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eral desse perfodo uma predomindncia masculina na lideranca religiosa.

pauta g . L
Sobre o barbeiro José Moraes, residente no Cabega, nao consegui mais infor-

magdes € rambém ndo sabemos se ele era africano ou crioulo. Ora, no século
XIX, os barbeiros africanos muitas vezes atuavam como cirurgides que aplica-
vam diversos tratamentos médicos, como as sangrias ou as ventosas, estas um
“remédio africano favorito”.? E provdvel que José Moraes, sendo barbeiro ¢
lider de um candomblé, tivesse também essas qualidades de “curandeiro”.
Dois anos depois, em 14 de abril de 1869, no mesmo jornal, aparece um
novo “oficio ao Ilmo. Sr. Dr. Chefe de Policia, levando ao seu conhecimento o
seguinte: H4 no Engenho Velho, entre outros, um terreiro de candomblé, co-
nhecido pelo nome de Bogum, cujo chefe ¢ José Barbeiro, com tenda no Cabe-
¢a [0 mesmo José Moraes]”. Nessa noticia, denuncia-se a misteriosa morte de
uma vodinsi durante a inicia¢do. Seguindo a opinido da “voz publica®, o jor-

nalista reporta que

uma dessas infelizes, a quem a ignorancia e fanatismo levaram a crer em tais bru-
xarias, tinha caido no santo e achava-se na casinha do noviciado, em companhia de
outras. No ato de fazer o sapoci, ceriménia que consiste em cortar os cabelos ¢ po-
der transpor o limiar da tal casinha, depois de seis meses, a nedfita nio se ajeitava a
certas dangas que sio de uso, e para ensind-la era castigada quotidianamente pela do-

nunce, espécie de gri-mestra da ordem,

do que teoricamente veio a falecer.”

Embora os castigos pudessem fazer parte do rigor da iniciagao, mais uma
vez devemos nos acautelar sobre a veracidade dessas informagdes, ou suspei-
tas apenas, das quais o jornalista sé ouviu falar. O que interessa destacar aqui
€ a referéncia & donunce, como “gra-mestra da ordem”. Essa mulher, mdxima
responsdvel religiosa das iniciagdes, era provavelmente a preta Rachel, men-
cionada na noticia precedente, e indica a importancia da figura feminina na
lideranga compartithada do Bogum.

Na mesma noticia indica-se que as outras nedfitas do barco de iniciagdo
foram “imediatamente retiradas para uma casa em S. Miguel, onde se acham,
Precaugdo esta tomada com receio de que, se a policia tivesse conhecimento
14 fosse e as encontrasse”. Dois dias depois, em 16 de abril, sabemos que,
escapando mais uma vez da perseguigio policial, “as duas horas da noice
chegavam As Areias da Armacio, as chamadas Vudungas e todos os acessérios
do candomblé, conduzidos de casa da africana Clara, em S. Miguel, para ali”.
Certamente se tratava do barco do Bogum que, apés a publicagio do dia 14
de estarem numa casa em S. Miguel, mudou-se na noite seguinte para as

Areias da Armacio, levando os apetrechos da iniciagio ou outros objetos de
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candomblé pertencentes a africana Clara que poderiam comprometé-la. Muigg
provavelmente o candomblé nas Areias era o de Maria Velhudinha, onde sabe-
mos que Clara de Sao Miguel e pessoas de jeje como mamie Ludovina de Ca-
choeira tinham participado, em fevereiro do mesmo ano, da “festa do balaio”,
Além da referida conexdo do Bogum com o candomblé da Rua das Laranjeiras,
vemos como esse terreiro mantinha uma complexa rede de relagoes de coope-
ragao com diversas congregagoes religiosas, provavelmente também jejes, no
centro ¢ na periferia da cidade. A ultima noticia de O Alabama sobre o Bogum,
datada de 23 de junho de 1870, diz que “no Engenho Velho, no Bogum, h4
grande candomblé¢ no sdbado, o sacrificio ¢ de um boi”.*?

Dessa evidéncia podemos concluir que, na década de 1860, candomblés
jejes como o Bogum jd tinham atingido uma complexidade litiirgica similar
a2 dos candomblés contemporineos. Praticavam rituais funerdrios que dura-
vam nove dias (na atualidade, sete) e estruturavam as suas atividades rituais
em grandes festas com sacrificio de boi e complexos processos de iniciagio
coletiva, que duravam um minimo de seis meses e envolviam experiéncias de
possessdo (caidas no santo). Na organizagao do culto existia uma rigida hie-
rarquia, baseada nas responsabilidades rituais de cada membro, e participavam
lideres africanos e devotos crioulos. Além disso, as noticias consecurivas de
1867 a 1870 indicam uma estabilidade da congregagio religiosa, onde a ativi-
dade ritual se prolongava durante a maior parte do ano. Se alguns desses ele-
mentos pareciam estat j4 implicitos nos candomblés de décadas anteriores,
como o candomblé do Acct, em 1829, fica claro que, a partir da década de
1860, eles estavam j4 totalmente consolidados.

Cabe acrescentar que, vizinhos do candomblé Bogum, de nagio jeje-mahi,
funcionaram dois importantes terreiros: o Pé Zerrem, de nagio jeje-mundubi,
jd extinto, e o [1é Iy4 Nassé, de nagao nagd-ketu, mais conhecido como En-
genho Velho ou Casa Branca, ainda na ativa.”® Vemos assim como a drea do
Bogum se converteu num dos pontos de concentragio mais importantes de
candomblés da cidade. Esse trecho do Caminho do Rio Vermetho, conhecido
como Joaquim dos Couros, era de fato uma localizagio estratégica.

No século XIX, essa zona era essencialmente mato, oferecendo todo tipo
de folhas para as prdticas religiosas. Também a proximidade do rio Lucaia
providenciava aceso ao elemento 4gua, essencial para as obrigagdes de voduns
e orixds. Como afirmava a finada Runhé, “para ‘fazer santo’, sé tendo mato e
dgua”.’* Além do mais, o espago de mato fechado dificultava o acesso a pessoas
alheias a comunidade religiosa. Os trés terreiros estavam localizados em encos-
tas elevadas, sendo que o Bogum estava situado no alto do morro, o que per-
mitia methor controle da chegada de pessoas indesejadas. Por outro lado, esse
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Na Regido do Rio Vermelho {c. 1890}
Autor: G. Guensly e R. Lindemann, in Gilberto Ferrez, Bahia velhas fotografios 1858-1900

ponto estava a meio caminho entre o ntcleo urbano de Salvador e o Rio
Vermelho, na época uma importante comunidade de pescadores negros, sobre-
tudo libertos, o que seguramente favorecia a participagio nesses candomblés
de pessoas provenientes tanto da cidade como desse vilarejo litoral. A con-
trapartida de ser um lugar afastado e relativamente oculto era o risco de assal-
tos s “pretas que transitam com carregos’, o que parece ter sido freqiiente
na década de 1860.%

O terreiro P6 Zerrem (Pau Zerrem ou Pauzerré) estava localizado numa
encosta paralela 2 ladeira do Bogum, dividindo a drea com esse terreiro. Nada
se sabe sobre as suas origens ou fundadores, provavelmente africanos, mas
algumas pessoas acrediram que esse terreiro seja mais antigo que o préprio
Bogum.% j4 sugeri que a festa documentada em O Alabama, celebrada em
1868, no candombl¢ do Engenho Velho, liderado pelo africano Anténio,
poderia corresponder ao P§ Zerrem, por apresentar diversos elementos iden-
tificdveis como jejes.”” Além dessa conjectura, a meméria oral Jembra apenas
0 seu dirigente mais famoso, Manoel Aprigio da Conceigio, mais conhecido
como seu Aprigio ou Tata Aprigio de Sogbo, que operou talvez na dltima dé-
cada do século XIX e decerto nas primeiras décadas do século XX O ter-
reiro deixou de funcionar por volta de 1945, provavelmente devido as dis-
Putas internas surgidas apds a morte de seu Aprigio. As terras foram vendi-
das ¢, nos anos 1960, a zona foi urbanizada.?

Para Waldeloir Rego, Pé Zerrem seria uma corruptela da expressdo fongbe
kpo zeli, sendo kpo a pantera, totem ancestral (tfohuiyo) do cla agassuvi, de onde
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emergiram as dinastias reais de Allada, Daomé e Porto Novo, e zeli (zénl), o
nome que os fons dio ao instrumento percussivo, ao ritmo finebre ¢/ou aog
rituais funerdrios. Outros pesquisadores identificam o termo zerrem como de-
formagao de sirrum, outro nome dos rituais funerdrios jejes.” Essa ligagio
do nome do terreiro com os ritos finebres sugere a importincia que o culto dos
eguns ou ancestrais podia ter nesse terreiro.

De fato, o Pé Zerrem ¢ normalmente identificado como sendo jeje-mun-
dubi, “nagdo” onde o culto dos eguns serta uma das caracteristicas litdrgicas’!
Sabemos, por outro lado, que no contexto religioso das congregagaes jejes,
mundubi estd associado a familia de Kaviono (Hevioso). Humbono Vicente
falava que o P6 Zerrem era Kaviono, ¢ o fato de ser seu Aprigio de Sogbo e de
preservar o terreiro o culto do vodum Averekete, também dessa familia (em-
bora venerado na sua qualidade de Legba, segundo Everaldo Duarte ), confir-
mam a importancia da familia Kaviono e reforgam a identificacio do rerreiro
com a nagio jeje-mundubi.®

A diferenga de “nagao”, sendo o P6 Zerrem jeje-mundubi e o Bogum jeje-
mahi, pode explicar tanto as relagées de conflito como as de complementaridade
que se parecem ter dado entre os dois candomblés. Embora as poucas infor-
magbes de que dispomos sobre o Pé Zerrem sejam relativas ao periodo de seu
Aprigio, elas sugerem essa alternincia de rivalidade e cooperagio ritual. Em
1988, mie Nicinha, dirigente do Bogum, declarava que antigamente o culto
de Averckete era realizado por ocasiao das festas de Sogbo e Badé, mas que o
peji de Averekete estava instalado no “Pozzerram” e o seu culto no Bogum fora
interrompido desde a desaparigio desse terreiro.** Ainda segundo humbono
Vicente, nas terras do P6 Zerrem havia um pé de bambu (assento dos ances-
trais na tradigdo jeje) em que os membros do Bogum realizavam obrigagées pri-
vadas para abrir as atividades litGrgicas da casa, bem como depositavam certos
despachos.*

Por outro lado, por estar 0 P6 Zerrem mais envolvido com o culto dos eguns,
o pessoal do Bogum nio freqiientava muito, jd que o culto do vodum rende a
evitar o contato com os cultos que lidam com eguns. Everaldo Duarte comen-
ta que era mais o pessoal do P6 Zerrem que subia ao Bogum.? Qutra das pos-
siveis causas na dinimica de mitua exclusio era que, no P Zerrem, além de
mulheres eram iniciados homens como vodunsis, contrariamente ao que suce-
dia no Bogum, em que eram iniciadas exclusivamente mulheres, pelo menos a
partir do periodo pds-aboli¢io. Em palavras de humbono Vicente, “P6 Zerrem
era homem, o Bogum era mulher”.%

A proximidade geogrdfica do Bogum e do Pé Zerrem (e talvez do 1lé Iyd

Nass6) parece, portanto, ter gerado dindmicas de cooperagio, mas também de
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competigao ¢ potencial conflito. A cooperagio pode ter favorecido possiveis
interpenetragdes de prdticas ¢ valores entre as tradicdes religiosas das diferen-
tes “nagdes”, processo que, sem duvida, esteve na base da constituigio do Can-
domblé no século XIX. Mas a possivel competigio pode ter favorecido um re-
sultado oposto, isto €, processos de contraste que acentuaram as diferengas
litdrgicas como sinais de identidade diferenciada.

Infefizmente, nio foi possivel achar nenhuma informagio documental so-
bre o Bogum a parcir de 1870. Retomarei a sua histdria jd na época pés-aboligio
no préximo capitulo. Agora é preciso deslocar a nossa narrativa para Cachoeira,
onde na segunda metade do século XIX estava funcionando um outro impor-
tante terreiro jeje, a Roga de Cima, que, como jd foi dito, mantinha estreitos
contatos com o Bogum, evidenciando como a rede social do Candomblé jeje

nio se restringia a Salvador, mas se expandia para o Reconcavo.

0 LEGENDARIO QUILOMBO E CANDOMBLE OBA TEDG, EM CACHOEIRA

Como vimos no capitulo I, durante o século XVIII, especialmente durante a
segunda metade, o tabaco de refugo ou de terceira qualidade, cultivado na drea
fumageira de Cachoeira, Sdo Félix, Muritiba, Maragogipe e Sao Gonzalo dos
Campos, converteu-se no produto basico do comércio baiano na Costa da
Mina, gerando um fluxo continuo de escravos jejes para essa zona. A ligagio
entre a cultura do tabaco e o tréfico era tao importante que levou alguns senho-
res de engenhos e fazendas a se envolverem diretamente no lucrativo comércio
da carne humana.?” Por outro Jado, a produgio de agtcar dos engenhos do Igua-
pe, Santo Amaro da Purificagdo, Sdo Sebastiio do Passé e Sdo Francisco do
Conde foi a atividade que sustentou a economia colonial da Bahia. Era nesses
engenhos que se concentrava maior quantidade de escravos. Mas cabe notar
Que, junto & cultura do tabaco e da cana, a agricultura de subsisténcia era ram-
bém significativa. Foi, portanto, na drea do Recéncavo que se estabeleceram e
Prosperaram as grandes familias dos senhores brasileiros que viriam a consti-
tuir a elite latifundidria que, mais tarde, organizaria a guerra de independén-
Cia contra os comerciantes portugueses da praga da Bahia.

A vila de Nossa Senhora do Rosdrio do Porto da Cachoeira, nas margens
do rio Paraguacu, além de ser o maior centro da industria do tabaco, constituia
0 pélo econdmico mais importante do Reconcavo, sendo o seu porto fluvial e
Mmercado o ponto de intercAmbio entre Salvador ¢ o interior do pafs. De Ca-
choeira saiam os caminhos que iam para as Minas Gerais, Maranhio e os ser-

es. A transumincia do gado, o trafico de ouro e o trdfico interno de escravos
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se converteu no lugar de residéncia de um grande nimero de senhores de ep.
genho, favorecendo a prosperidade da vila, assim como a concentragio dy
populagio negra.*®

O grande contingente de africanos jejes em Cachoeira e imediacdes fica
I evidente, por exemplo, na constituigio, em 1765, da Irmandade do Senhor Bom
Jesus dos Martirios de Homens Pretos de Nagdo Gege. Também vimos como,
jd nas dltimas décadas do século XVIII, os jejes comegavam a organizar cultos
religiosos de cardter doméstico, como o Calundu da Rua do Pasto (cap. 3). Lo-
gicamente, ¢ possivel supor que as prdticas do culto de vodum em Cachocira
, ’ remontam a essa €época ¢ que atingiram maior nivel de complexidade or-
ganizacional ao longo das primeiras décadas do século XIX, como ocorreu em
Salvador. No entanto, além dessa razodvel conjectura, nao temos evidéncia da
presenga de um candomblé jeje até os anos 1860.

Existem, na tradigdo oral, referéncias a congregagées religiosas anteriores a
esse periodo. Na Recuada, niicleo urbano onde morava a populagio africana
de Cachocira e onde hoje vivem seus descendentes, hd uma drea conhecida
como Galinheiro, uma suposta referéncia a galinhas ou africanos gruncis, e uma
outra conhecida como Corta Jaca, nas proximidades do atual mercado. Segundo
Ambrésio Bispo Conceigio, oga Boboso, no Galinheiro (ou na Corta Jaca)
existia uma casa de candomblé de nag¢io “mussurumi” (musulmi ou mugulmam,
em lfngua haugd). O seu culto, ligado com os eguns, em que se dangava com
um caixao na cabega, era considerado perigoso e dele s6 participavam adultos.
A partir dessa casa, os africanos, fardados e armados de “porretes” € outras armas
brancas, impediam o passo a estranhos. Bascado nessas informagoes, Luiz Clau-
dio Dias do Nascimento apresenta a hipétese da existéncia de um quilombo
chamado Ob4 Ted6 ou, segundo oga Boboso, Bi Tedé, funcionando num morro
ingreme entre o caminho da Capapina e a antiga estrada de Belém, acima da
Recuada. Segundo estimativa desse autor, nesse quilombo funcionou um can-
f domblé do mesmo nome, por volta de 1830 ou 1840.%

Ainda segundo oga Boboso, o candomblé do Bi Ted6 era dirigido por um
africano de nome Quixareme ou Tijaremi (uma corruptela de tio Xarene ou
tio Chareme) ¢ foi 14 que se “plantaram” os primeiros fundamentos jejes de
Cachoeira. Oga Boboso diz que tio Xarene era mahi e que foi o fundador e
| baluarte do jeje, nao s6 em Cachoeira, mas em toda a Bahia. Afirma também
que o santo de tio Xarene era Azonsu ¢ que no Bi Tedd se realizavam festas
para esse vodum em outubro.” Nascimento acrescenta que a Casa Estrela,
localizada no centro de Cachoeira, na atual Rua Ana Neri, n® 41, funcionava

como um quartel-general da comunidade africana e, especialmente, como
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sede da Irmandade da Boa Morte. Segundo esse autor, a Casa Estrela estava
vinculada ao candomblé do Obd Tedd e “acredita-se que era nela que se faziam

os ritos de feitura das iawés”, sendo que, no Obd Tedd, “apenas se faziam as

. - . . 9 I 4]
obrigagbes rituais € os batuques’”.

Infelizmente, além dos testemunhos orais contemporaneos, niao existe
nenhuma evidéncia documental sobre esse suposto quilombo ou candomblé.
Apenas sabemos que, em 1876, foi construido, perto de Recuada, o viaduro
do Batedor, no ramal da estrada de ferro Central da Bahia.* Nascimento su-
gere que o nome do viaduto é uma visivel corrup¢io do termo “Obd Tedd”
Silva Campos, falando de Salvador, comenta que por volra de 1875 a popu-
lagdo africana se concentrava na Rua do Alvo ¢ na Rua dos Nagbs, “Nagd reds,
conforme eles a nomeavam”. Tédo é uma expressao iorubd que significa “o
lugar onde um grupo de pessoas se instala pela primeira vez”. Oba ¢é rei, por-
tanto, oba tedé seria “o lugar onde o rei se instalou” ou, numa versdo mais
livre de Nascimento, “aqui mora o rei”.*> O termo “Ba”, na expressio “Bate-
dor”, poderia ser também uma referéncia aos egbas, um dos grupos étnicos
nagds mais numerosos na Bahia, s vezes denominados desse modo. Embora
o nome Obd Tedd ou Batédo seja de origem nagd, nao ¢ impossivel que, em
Cachoeira, este se refira a um reduro de africanos de vdrias nagdes, nagds,
gruncis ¢ haugds, como parece sugerir a presenga do candomblé “musulmi”
no Galinheiro.

Além do quilombo Ob4 Tedd ou Batédo fala-se da presenga de outros
quilombos na zona rural de Cachoeira. Por exemplo, na Terra Vermelha, ao
sul do riacho Caquende, préximo ao Engenho Torord, parece ter existido um
quilombo chamado Malaquia ou Malaquias. Fala-se também que nesses qui-
lombos se teriam organizado algumas das revoltas escravas que aconteceram
em Cachoeira nos anos 1826, 1827 e 1828, porém a documentagao histdrica
permanece silenciosa a esse respeito.®

A formagio de quilombos na drea de Cachoeira parece certa e a possibili-
dade de cultos religiosos africanos terem sido praticados nesses espagos ocultos
10 mato ¢ bem provdvel. E do conhecimento popular que o viaduto do Ba-
tedor é uma 4rea onde tradicionalmente sio levados ebds, carregos e despachos
pelo povo-de-santo cachoeirano e se fala que “tem muita coisa enterrada por
147, Mas, além dessa evidéncia indireta, nada podemos afirmar com certeza.
De qualquer modo, vale notar que, como no caso do Bogum, a tradi¢do oral
coincide em afirmar que o primeiro candomblé jeje em Cachoeira surgiu no

contexto de um quilombo.
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A ROCA DE CIMA OU SITIO DE TIO XARENE

E s6 a partir da segunda metade do século XIX que encontramos informacges
mais confidveis, indicativas da presenga de um candomblé jeje a uns poucos
quilémetros do niicleo urbano de Cachoeira. Esse candomblé estaria localiza-
do a direita de quem sobe a “estrada velha de Belém” (arual ladeira da Cadeia),
antes de chegar a Lagoa Encantada, no caminho que leva ao Engenho do
Rosdrio. Segundo a tradi¢io oral, existiu 14 um candomblé de africanos co-
nhecido como a Roga de Cima, liderado por Ludovina Pessoa, tio Xarene e,

provavelmente num periodo posterior, também por José Maria Belchior,
apelidado de Z¢ de Breché.

Atualmente, esse lugar ¢ identificado pelo povo-de-santo pela presenca de
uma frondosa e antiga jaqueira. Quando as pessoas passam diante dela, é co-
mum saudarem “trocando lingua” e, por vezes, batendo a cabega na prépria
drvore. Essa jaqueira é uma drvore sagrada onde foi assentado o dono espiritual
da Roga de Cima, o vodum Dandagoji, ou segundo outras versdes Dangoroji
ou Darangogoji, uma qualidade de Sakpata, que talvez corresponda ao vodum
africano Dada Zodji ou Daazodji.*®

A Roga de Cima era vizinha, isto ¢, limitava, com a antiga fazenda Ven-
tura, onde atualmente estd localizado o candomblé Seja Hundé que, como
veremos, surgiu do candomblé da Roga de Cima. Num registro de terras, da-
tado de 18 de margo de 1860, menciona-se a Fazenda Ventura, assim chama-
da por ser propriedade de Luiz Ventura Esteves, morador na Freguesia de Sao
Sebastido. Na descrigio dos limites das terras, menciona-se, entre outros, 0
trecho que ia de “um pé de cajueiro grande”, no caminho do Engenho do Ro-
sdrio, at¢ “um pé de jaqueira do sitio de Vicente Ferreira”, descendo de 14 até
o rio Caquende.*® Esse “pé de jaqueira” é muito provavelmente a jaqueira da
Roga de Cima, que ainda hoje marca o limite com a fazenda Venrura.

Encontrei ainda um outro registro de propriedade, datado de 8 de junho
de 1896, mas que vem oficializar uma escritura particular passada em 5 de
agosto de 1882, pela qual José Maria Belchior comprou por 200 mil réis uma
fazenda denominada Sitio do Charema (Charene ou Cherema) de José Gon-
salo Martins de Oliveira e sua mulher Amalia de Oliveira. A localizagio do Sitio
Charene, vizinho da “portaria de Ventura”, indica, sem divida, tratar-se da Roga
de Cima.?” Alids, Charema ou Charene é, certamente, uma referéncia a tio
Xarene, que devia ser o morador do local antes da data de compra. E provével
que tio Xarene rivesse arrendado o sitio ao casal Martins de Oliveira, proprie-
tdrios da vizinha Fazenda Boa Vista. Se o sitio do Charene, com sua jaqueira,

era o mesmo sitio de Vicente Ferreira, que aparece no registro de 1860, po-
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der-se-ia especular que o nome portugués de tio Xarene era Vicente Ferreira,
embora nada impega que se trate de duas pessoas diferentes.

Em qualquer caso, parece confirmado que antes de 1882, tio Xarene tinha
controle das terras onde funcionou a Roga de Cima e que, a partir dessa dara
{calvez coincidindo com a morte de tio Xarene), José Maria de Belchior ga-
rantia a continuidade do terreiro, tornando-se proprietdrio do sitio e, talvez,
assumindo a lideranca da congregagio religiosa. Isso explicaria por que a Roga
de Cima é hoje lembrada como o candombi¢ de Zé de Brechd, quando sabe-
mos que ele nio era pai-de-santo. A Roga de Cima ¢ rambém conhecida como
candomblé de Altamira, mas essa denominagio sé veio a ser utilizada apés a
morte de Z¢ de Breché, quando as terras foram vendidas e adicionadas a uma
propriedade maior conhecida como Fazenda Altamira (ver adiante).

Sendo tio Xarene reconhecido pela tradigdo oral cachoeirana como um dos
“baluartes do jeje” e sendo o seu vodum Azonsu (provavelmente na sua qua-
lidade de Dada Zodji), tudo indica que ele foi o primeiro humbono, ou papai
de rerreiro como se falava na época, da Roga de Cima, sendo comum no Can-
domblé que o “dono espiritual do terreiro” coincida com o “dono da cabega”
do fundador e mdximo responsdvel religioso. Nesse sentido, oga Boboso afir-
ma que, além de Dandagoji (Azonsu), também Ogum era “dono do terrei-
ro”, talvez por ser Ogum o “dono da cabega” de Ludovina Pessoa. Embora
nio haja evidéncia conclusiva, essas informac6es sugerem uma lideranga
religiosa compartilhada entre tio Xarene e Ludovina Pessoa. Alids, a tradi-
¢40 oral sustenta que tio Xarene foi marido de Ludovina Pessoa, o que pode-
ria ser uma distor¢ao da meméria oral para expressar essa colaboragio reli-
glosa.”® Independentemente desse possivel relacionamento sentimental, como
jd vimos, a co-responsabilidade de um homem e uma mulher na lideranga de
um templo de vodum € pritica comum no Benin ¢ também em vdrios terrei-
ros baianos do século XIX.

Ludovina Pessoa ¢ a segunda, e talvez a mais importante personagem da
Roca de Cima. Vdrias noticias do jornal O Alabama, datadas entre 1866 ¢ 1869,
confirmam que, nesse periodo, mamde Ludovina morava e exercia fun¢oes re-
ligiosas em Cachoeira, ao tempo que freqﬁentava ¢ até organizava importan-
tes ceriménias em diversos terreiros de Salvador. Na primeira noticia de 1866
explicita-se que, durante o perfodo das festas juninas, diversas mulheres de
Salvador foram a Cachoeira ¢ dai “seguiram para uma roga”, sendo que uma
tal Lucrecia ficou “presa e violentada em um quarto em casa da africana
Ludovina”. Uma segunda noticia em verso, nove meses depois, indica que,
durante esse tempo, Lucrecia ficou recolhida na “casinha” (ou huncd) e daf saiu

« . , e ~ ,
muda’, sem saber a “lingua de branco” (isto ¢, durante a iniciagdo s6 falava a
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lingua ritual africana), sendo depositada pela prépria Ludovina numa cas
de Salvador para concluir sua inicia¢io, quando, “depois que um ano passar,
e que cortar os cabelos, poderd entio falar”. Existe a possibilidade de que o
“quarto em casa da africana Ludovina”, onde foi recolhida Lucrecia na pri-
meira parte da sua iniciagdo, se refira 3 Casa Estrela de Cachoecira. Como
vimos, Nascimento sugere que ali eram preparadas as vodinsis durante og
longos periodos da iniciagzo. Testemunhos orais atestam que Ludovina Pes-
soa morou na Casa Estrela, lugar em que teria “plantado” um assento para
Legba na sua porta de entrada, ainda hoje visivel sob uma pedra de granito

~com a forma de uma estrela de cinco pontas. No entanto, a “roga” perto de
Cachoeira, na qual se realizavam as festas, era cerramente o Sitio do Chareme,
0 que nos permite pensar que a Ro¢a de Cima estava em funcionamento pelo
menos desde a década de 1860.%

A Roga de Cima parece ter sido o centro religioso mais importante da
comunidade jeje em Cachoeira, e I4 foram iniciadas as grandes mies-de-santo
do candomblé¢ jeje da época pds-aboligao. Nessa congregagio religiosa pro-
vavelmente foi consolidado o modelo littrgico que devia se perpetuar tanto
no Bogum de Salvador quanto no Seja Hundé. A tradicio oral coincide em
afirmar que na Roga de Cima foram iniciadas as duas primeiras maes-de-santo
do futuro Seja Hundé, Maria Luiza do Sacramento (Maria Agorensi) ¢ Ma-
ria Epifania dos Santos (sinh4 Abalhe).* Fala-se vagamente que ali também
foram iniciadas ou receberam alguma obrigagao as duas primeiras mies-de-
santo do Bogum pés-abolicio, Valentina e Maria Emiliana da Piedade, ¢ cer-

Armozéns da cidade de Cachoeira (c. 1860-1865}
Autar: Camille Vedani, in Gilberto Ferrez, Bahia velhas fofografios 1858-1900

184




0 BOGUM E A ROCA DE C(iMA

camente Maria Romana Moreira, que sucedeu a Emiliana, foi preparada em
Cachoeira. A responsabilidade méxima dessas iniciagdes, que deviam envolver
vérias pessoas, nao é sempre clara. A tradigio oral sustenta que sem o consen-
imento de Ludovina “ndo podia se fazer santo no terreiro de jeje”. A Lu-
dovina sio normalmente atribuidas as iniciagdes de Maria Agorensi, Valentina
¢ Maria Emiliana, embora provavelmente alguma delas tenha sido realizada
no Bogum de Salvador, enquanto tio Xarene e/ou Zé de Breché sao indicados
normalmente como os pais-de-santo de Abalhe ¢ Maria Romana, que foram
feitas no mesmo barco.”!

Segundo humbono Vicente, filho-de-santo de Maria Romana, naquele tempo
a iniciagio durava 18 meses, sendo que Abalhe foi recolhida com 14 anos e feita
com 15, ao tempo que Maria Romana teria sido recolhida com 8 anos e saiu com
9 ¢ meio.’? Sabemos que Abalhe, Maria Epifania dos Santos, faleceu em dezem-
bro de 1950, com 90 anos.> Se a idade que consta no registro de ébito ¢ cor-
reta, isso colocaria o seu nascimento em 1860 e a sua iniciagao por volta de
1874-75. Entretanto, fala-se que as iniciagdes de Maria Agorensi ¢ de Emiliana
foram anteriores 2 de Abalhe, provavelmente na década de 1860. E claro que
Ludovina iniciou vdrias outras filhas de santo, como a jd cirada Lucrecia dos
Pastéis, mas o que convém destacar é que na Roga de Cima foram preparadas
as mulheres que décadas depois viriam a liderar os candomblés mais impor-

tantes da nagao jeje-mahi.

LUDOVINA PESSOA: “A PRIMEIRA MAE-DE-SANTO DO JEJE MARRINO"?

Como apontei no capftulo 4, o surgimento de uma comunidade religiosa de
candomblé ¢ estruturado a partir das relagdes de cooperagio, complemen-
taridade e conflito entre vdrias congregacdes religiosas. Alids, a constituigdo
de uma congregacio religiosa ou terreiro ¢ sempre o resultado do esforgo co-
letivo de lideres religiosos e uma rede de relagdes sociais que contribuem para
providenciar os recursos materiais necessdrios, como as terras e o capital pa-
ra custear as festas. Se Ludovina Pessoa e tio Xarene formavam a lideranca re-
ligiosa da Roga de Cima, eles contaram com a colaboracio de influentes perso-
nagens de uma emergente elite negra, como ¢ o caso de Z¢ de Brechd, que
analisarei mais adiante.

Entretanto, Ludovina Pessoa parece ter atingido um grau de lideranga sem
Par no ambito do Candomblé jeje do terceiro quartel do século XIX. Embora
N30 seja improvivel que existisse alguma congregagdo jeje anterior a Ludo-

vina, ela aparece como o fator aglutinador dessa comunidade em formagao,
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Pessoa foi a “primeira mie-de-santo do jeje marrino [mahi]”. Essa versio da
histéria é resumida num documento datado de 12 de janeiro de 1943, datilo-
grafado por ocasido da entrega do decd ao humbono Vicente, em que se consigna
a ascendéncia religiosa da sua mae-de-santo Maria Romana Moreira.

Maria Romana Moreira de Possu Beta Pojai, filha de santo de dois africanos le-
gitimos de Jeje Marrino da cidade de Cachoceira, do terreiro do falecido Tio Xarene
¢ Z¢ do Brechd, sendo a primeira mie-de-santo do jeje marrino Ludovina Pessoa de
Ogun Rainha, nascida na Africa. Tinha um terreiro em Cachoeira na roca de cima,
tinha 2 matriz no Bougu. Quando ela sempre vinha todo ano da Africa vinha sem-
pre para os dois terreiros. Sem o consentimento dela nio podia se fazer santo no ter-
reiro de jeje, entdo ela vinha fazer o vodun. Assim que ela terminava de fazer volta-
va para Africa.>

Essa versdo da tradigdo oral dos anos 1940 apresenta vdrias informagdes
de interesse. Por um lado, expressa as estreitas relagoes entre o Bogum de Sal-
vador e a Roga de Cima de Cachoeira. O fato de se falar do Bogum como sen-
do “a matriz” sugere, implicitamente, que o terreiro de Cachoeira era conside-
rado uma “filial”, de fundacio posterior. Esse assunto tem suscitado um lon-
go debate entre o povo de santo jeje mahi de Salvador e Cachoeira. Humbono
Vicente afirma que, na verdade, tratava-se de uma “mesma roga, eram tudo
unido, mas as mulheres depois brigaram umas com as outras, af pronto, fi-
cou tudo desunido. Uns dizem 14 de Cachoeira, aqui ¢ jeje d’4gua doce e o
Bogum diz que af ¢ d4gua salgada. E uma esculhambagio. O jeje era um s6”.%
Em 1961, a finada Runhé, mée-de-santo do Bogum, declarava que “a primeira

mae-de-santo [do Bogum] era Ludovina Pessoa, que era africana”.*®

No en-
tanto, o pessoal do Seja Hundé em Cachoeira e até pessoas do Bogum mantém
a anterioridade do terreiro de Cachoeira. O oga Celestino Augusto do Espi-
rito Santo ¢ a finada Nicinha do Bogum, declaravam em 1987: “Ludovina
Pessoa saiu de Bogum (cidade da Africa) e abriu terreiro primeiramente em
Cachoeira de Sao Félix [...] Ludovina Pessoa ¢ uma das mais antigas mies-
de-santo, mas sabemos que ela ndo foi a primeira”.’’

A evidéncia documental nio permite esclarecer a antecedéncia de uma ou
outra comunidade. Como j4 apontei, entre 1866 ¢ 1869 Ludovina morava em
Cachoeira, mas recebia visitas periédicas de mulheres de Salvador na Roca
de Cima. Ao mesmo tempo, Ludovina viajava com freqiiéncia a Salvador.
Uma noticia de O Alabama, em 1869, informa da visita de “mamde Ludovina,
que mora em Cachocira”, acompanhada do “ogd Ventura”, ao terreiro de Ma-

ria Velhudinha, no “lado das Barreiras” na periferia de Salvador, durante a
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festa de “fechar o balaio”, ceriménia que encerra o ciclo anual de atividades

rituai
falarei mais adiante, era provavelmente um rendeiro da vizinha fazenda Ventu-

s coincidindo com o inicio da Quaresma. Esse oga Ventura, de quem

ra, que devia participar das atividades religiosas da Roga de Cima. O destaque
dado a Ludovina, citada em primeiro lugar de uma larga lista de assistentes
provenientes de Cachoeira, Sao Félix, Maragogipe ¢ Salvador, indica a sua
fama e prestigio.”® Uma outra série de noticias do més de maio do mesmo
ano documenta outra festa, organizada numa roga da Cruz do Cosme (arual

bairro da Liberdade), que fot liderada por Ludovina.

Saiba, sem tirar nem pbr,
Que a fungio da Ludovina,
Que fez na Cruz do Cosme,
Esteve cousa superfina.

Aparentemente, tratava-se de um zelim “por alma de uma mulher, a Totonia
Fateira” ¢ o “candomblé” ferveu durante vdrios dias. Na mesma semana,
Ludovina, “chefe da panela”, confirmou “em casa da Bella” um ogi de nome
Umbellino. Nio sabemos se essa casa era o mesmo candomblé da Cruz do
Cosme, mas, no dltimo, como descreve o jornalista, “tinha gente da Bahia;
multidio de Cachoeira; tropitha de Sant’ Amaro; e uma chusma da Feira”. Isso
indica a amplitude da rede social da comunidade religiosa e a alta capacidade
agregadora de Ludovina, confirmando que, nessa época, ¢la era uma das mais
respeitadas mies-de-santo do Candomblé baiano.”

Esses sdo os tnicos registros contemporincos que achamos de Ludovina
Pessoa e cerramente indicam estreitos e periddicos contatos entre Salvador e
Cachoeira. Entretanto, nio hd evidéncia da presenga de Ludovina no Bogum
que, como }4 vimos, nessa mesma época era dirigido por José Moraes, Isidoro
Melandras e a preta Rachel. Esse siléncio documental néo invalida que Lu-
dovina Pessoa, mesmo morando em Cachoeira, tivesse uma importante parti-
cipagio no Bogum, como sustenta a tradigio oral.*” De fato, o terreiro de Maria
Velhudinha, nas Areias, visitado por Ludovina, era o mesmo onde foi levado o
barco de iniciadas do Bogum quando fugiam da perseguigio policial.

Sendo uma personagem legenddria, Ludovina Pessoa rem suscitado uma
diversidade de opinides em relagio a sua vida. Equede Santa do Bogum decla-
rava que Ludovina era avé de Menininha (famosa mae-de-santo do terreiro
Ganrois) e também que “Ludovina vem da senzala”.* Porém, pouco sabemos do
seu passado. Procurando nos arquivos achei quatro referéncias a africanas de nome

Lodovina ou Luduvina que poderiam corresponder a Ludovina Pessoa.
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A primeira referéncia ¢ o registro de batismo de uma “Lodovina, adult,
gege, escrava de Antonio José”, ato realizado na matriz de Nossa Senhora dq
Rosdrio, na cidade de Cachoeira, em 12 de janeiro de 1810, tendo por pa-
drinhos Antonio Carvalho e Brazida Maria Trindade, ambos jejes.®? Se a nagio
“gege” dessa Lodovina favorece a sua identificagio com Ludovina Pessoa, 4
sua idade parece dificultd-la. Se ela era adulta em 1810, significa que nos anos
1866-1869, quando hipoteticamente aparece nas noticias do Alabama, ela j4
devia ser muito velha,

A segunda referéncia documental ¢ a declaragio de uma “Luduvina gege’,
" darada em 19 de agosto de 1829, pedindo cleméncia ao juiz de Cachoeira apés

ter sido presa “por denincia inimiga”. Luduvina, aparentemente, queria
embarcar para a Bahia 12 sacos de milho e feijoes, pertencentes a seu marido,
sem a necessdria licenca da Cidmara, assunto que foi finalmente solucionado
com o pagamento de uma multa.®® Trata-se aqui de uma Luduvina casada,
talvez moradora numa roga, dedicada 2 lavoura e 2 atividade comercial, por-
tanto, muito provavelmente, liberta.

A terceira referéncia, incompativel com a anterior, ¢ um registro de paga-
mento de escravos realizado em Sao Félix, em 22 de janeiro de 1844: “Fran-
cisco Lopes de Faria pagou meia liza correspondente a trezentos e cingiienta
mil réis (178500 rs.), valor por quanto comprou a Anténio Manoel da Cunha
a escrava africana Luduvina®.®* O preco relativamente baixo sugere tratar-se
de uma escrava j4 velha.

A quarta referéncia aparece numa série de documentos relacionados com a
carta de liberdade obtida por uma ral Ludovina Africana em Cachoeira, em
julho de 1858. Por intermédio da sua madrinha, Carlota Maria da Concei¢ao,
Ludovina, africana, maior de 45 anos, do servigo de ganho, consegue comprar
a sua alforria pelo valor de um conto de réis a sua senhora, a liberta Maria
Jacintha Pereira, casada com o também africano liberto Antdnio Lopez Ferreira
que, além de Ludovina, possuia um outro escravo africano. Essa carta de alforria
foi contestada por Anténio Lopez diante da justica, que queria vender Ludovina
a um terceiro, mas Maria Jacintha Pereira, j4 tendo recebido parte do dinhei-
ro ¢ alegando deméncia do seu marido, conseguiu a liberdade de Ludovina.®®

Ignoro se alguma dessas Ludovinas africanas seria a mesma Ludovina Pes-
soa, mas sendo Ludovina um nome de uso muito limitado, trata-se de uma
hipétese provdvel. No caso da tltima Ludovina, a data de alforria precede em
8 anos o tempo em que Ludovina Pessoa aparece dirigindo a Roga de Cima,
sendo que ela estaria entdo com aproximadamente 60 anos. Chama a atengio
o prego relativamente alto, para a época, da carta de liberdade, o que sugere

tratar-se de uma mulher com qualidades demonstradas. A intervencio da
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inha Carlota Maria segue um comportamento comum da primeira me-

madt
rade do século XIX, pela qual os padrinhos de um escravo batizado assumiam

a responsabilidade pela compra da liberdade do afilhado,* mas sugere também
que Ludovina estava inserida numa rede social de libertos africanos soliddrios,

incluindo até a sua senhora. O prestigio religioso de Ludovina Pessoa, certa-
mente jd estabelecido na Africa, teria incrementado a solidariedade condi-
sente com sua liberdade. A combinagio desses clementos reforga a identifi-
cagio dessa Ludovina alforriada em 1858 com a nossa personagem.®’

Qutra informacdo interessante do documento de 1943, acima citado, € a
afirmacdo de que Ludovina “vinha todo ano da Africa”. Poderia tratar-se de
uma legenda, criada para legitimar a autoridade dessa sacerdotisa, mas, se con-
firmado, esse fato teria importantes conseqiiéncias no 4mbito religioso, pois
sugeriria a introdugio no Brasil de valores e prdticas do culto de vodum poste-
riores & época do trifico. Entretanto, examinando os registros de entradas ¢
saidas de passageiros declarados africanos nos livros da inspetoria da Policia do
Porto de Salvador, entre 1873 ¢ 1889, encontrei apenas uma Ludovina Maria
da Encarnagio, africana, que partiu de Salvador a 13 de julho de 1878 com des-
tino ao Rio de Janeiro.® Talvez as viagens de Ludovina tenham ocorrido aates
de 1873; de qualquer maneira, a evidéncia disponivel ndo permite confirmar

a versdo da tradigdo oral.

O que parece certo é que Ludovina, deslocando-se com regularidade entre
Salvador e Cachoeira, devia ser uma liberta com algum recurso econdmico,
talvez uma mulher “do partido alto”, como se dizia na época. Quanto ao santo
ou vodum de Ludovina Pessoa, a tradi¢ao oral é uninime ao afirmar que era
Ogum, mas uns falam de Ogum Rainha, outros de Ogum Tolo ¢ ainda ou-
tros de Ogum Afres.® Lopez de Carvalho, seguindo informagdes de Nasci-
mento, afirma que “ela foi uma das africanas libertas que fazia parte do cor-
po feminino da Irmandade Jeje [sic] do Senhor dos Martirios, localizada na
Igreja da Barroquinha [em Salvador]”, e que também “fazia parte da Irman-
dade de Nossa Senhora da Boa Morte [em Cachoeira)”.” Nascimento acres-
centa que Ludovina foi uma das fundadoras da devogio da Boa Morte. Em-
bora seja provével a sua participagio em alguma dessas ou outras irmanda-
des, nio h4 ainda prova documental desses fatos.

Podemos trabalhar com certa confianca sobre a idéia de que, na década de
1860, Ludovina Pessoa, unindo-se a outros africanos jejes ¢ seus descendentes,
fundou ou veio consolidar a lideranca da Roga de Cima em Cachoeira, man-
tendo estreita colaboragio com o candomblé do Bogum, assim como contatos
regulares com vidrios ourtros terreiros da cidade. A minha hipétese é que essa

dinimica s6 foi possivel pela existéncia de uma elite negra de libertos africanos
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e seus descendentes que, desde as primeiras décadas do século XIX, mas soby.
tudo a partir da metade do século, conseguiram ter acesso 2 propriedade e
terras e estabelecer uma variada rede de relagoes sociopoliticas com a elige
branca que podiam garantir o funcionamento dessas congregagées religiosas,
No caso da Roga de Cima, achamos evidéncia disso na terceira personagem
de nossa narrativa micro-histérica: Z¢é de Breché.

ZE DE BRECHO E A EMERGENCIA DE UMA ELITE NEGRA EM CACHOEIRA

“José Maria Belchior, ou Z¢ de Brechd, é um personagem legenddrio entre o

povo-de-santo cachoeirano. Ele tem fama de ter sido um temido feiticeiro ou
ajé de “muita forga”. “Sabia fazer feitico”, “era dono do ebé” ¢ “podia matar em
24 horas”, tanto a vitima como o cliente que nio pagava. Sdo famosas as dispu-
tas de Z¢ de Breché com o irmio Salaco, Anténio Maria Belchior, outro “ma-
cumbeiro” muito falado. Segundo Eugenio Rodrigues da Rocha, seu Geninho,

quando faziam aniversirio, um mandava presente para o outro. E quando rece-
biam o presente, olhavam e diziam: “vocé diga a ele que ainda estd faltando alguma
coisa”. §6 que essa coisa ninguém sabia o que era. Um experimentava o outro. Na-
quele tempo as coisas eram assim. A seita tinha aqueles homens sabidos e os dois mais
falados em Cachoeira eram eles.”

A histéria dos dois irmaos que n2o combinavam atravessou os anos, € 2
finada Galdina Silva, popularmente conhecida como “m3e Baratinha”, de na-
¢ao nagd-ketu, contava que “de tanto um fazer trabalho contra o outro, 0s
dois acabaram morrendo”. Ela celebrava todo més de maio uma obrigagdo no
cemitério do Rosarinho em louvor aos dois “babalads Salachior e Belchior”.”
Humbono Vicente explica que Z¢é de Brechd “virava numa garga e ia para
Africa”. Nio sio desconhecidos esses “poderes mdgicos” dos especialistas
religiosos jejes e, como as Iyami Oxoronga, acredita-se que os “feiticeiros’
possam transformar-se em pdssaro. Quando chegava o vapor de Salvador aos
cais de Cachoeira e se via uma garga no mastro, a gente sussurrava “al vem
Z¢é de Breché de volta da Africa”.”

Certamente 7Z¢ de Brechd tinha profundos conhecimentos das préricas re-
ligiosas e se converteu num importante dignitdrio do Candomblé cachoei-
rano, chegando a comprar as terras da Roga de Cima e liderar a congregagio
religiosa. No entanto, embora se fale que ele foi responsdvel pelas iniciagges
de Abalhe e Maria Romana, nio fica claro se ele chegou a “pai-de-santo”. Ogd

Boboso conta que ele assumia a fungio de olowd, sacerdote detentor dos se-
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gredos de Ifi, e, segundo Nascimento, ele foi consagrado a Dadd, um tipo
de Xangd, e tinha titulo de Dadd Runhé. 74

Além dessa imagem de “feiticeiro”, preservada pela meméria oral, temos
de Z¢ de Breché algumas informag6es histdricas que revelam um personagem
mais complexo. Na realidade, ele era descendente de uma emergente elite ne-
gra surgida em meados do século XIX ¢ converteu-se, paulatinamente, num
reputado personagem publico com trinsito livre em todas as camadas sociais
cachoeiranas e soteropolitanas.”” Contrariamente ao que sugere a tradigdo
oral, ele nio era africano, mas crioulo, filho primogénito do casal de africa-
nos Belchior Rodrigues de Moura e Maria da Motta. Provavelmente ele nas-
ceu em janeiro de 1836, em Cachoeira, quando o seu pai era ainda escravo.”

Em 14 de agosto de 1855, ano da “grande epidemia” de célera-morbo que
assolou o Recodncavo, Belchior Rodrigues de Moura, “temendo a morte em con-
seqiiéncia da epidemia reinante”, dita em Salvador o seu testamento. Nele de-
clarou ser “batizado nos dogmas da religido de Jesus Cristo” e “natural da
Costa da Africa vindo para esta capital, inda de menor idade, como escravo
fui comprado em lote pelo senhor José Rodrigues de Moura de cujo poder
me libertei pela quantia de seiscentos mil réis, na data do primeiro de feve-
reiro de 18417, Belchior Rodrigues de Moura morreu, como temia, em 27
de serembro de 1855, em Cachoeira, deixando sua mulher, com quem jamais
casou, a africana Maria da Motta, e cinco filhos: José¢ Maria de Belchior, de
19 anos ¢ 8 meses; Antoénio Maria, de 16 anos; Maria Aniceta, de 13 anos;
Magdalena, de 4 anos e Juliapa, de 2 anos.

Naquele momento, Belchior Rodrigues de Moura possufa seis escravos afri-
canos, um “do servigo de terra” ¢ o resto “do servigo de ganho”, duas casas na
Recuada, assim como “um pedago de terra no tugar da Capapina o qual ocupam
trés sitios, um do inventariado, ¢ os outros de Joaquim de tal e Jozé de tal”. A
avaliagio toral das propriedades de Belchior Rodrigues de Moura aumentava
a considerdvel soma de 2 contos e 548 mil réis.”” As terras foram registradas
em 17 de agosto de 1858, por Maria da Motta, em nome de seus filhos, especi-
ficando-se que estavam limitadas “pelo sul com a estrada de Belém, ¢ pelo norte
com a estrada de Capapina”.”™ Segundo Nascimento, seria precisamente nessas
terras que teria funcionado o legenddrio quilombo do Oba Tedd. O apelido
“de cal” dos rendeiros indica que se tratava de africanos ou crioulos, mas, além
de sugerir uma concentragio de lavradores negros, nada permite aventurar a
existéncia de um candomblé, e ainda menos um quilombo.

Como em 14 anos, de 1841 a 1855, Belchior Rodrigues de Moura se liberta
¢ consegue comprar terras, duas casas e seis escravos? Na hora da sua morre,
Belchior tem um passivo de 1 conto e 391 mil réis, isto ¢, aproximadamente
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metade de seu patriménio. Parece, portanto, que, além das rendas das terras o
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dos escravos de ganho, ele concedia empréstimos, normalmente “recebidos em
moeda corrente”. Porém, ndo sabemos em que investia o seu dinheiro ou quais
eram os seus “negécios”.”” Fazia-se Belchior Rodrigues de Moura de “banqueire”
para os africanos? Era “capitao de junta de alforria”, espécie de caixa econé-
mica dos africanos, destinada a fazer empréstimos para a aquisigao da liber-
dade pelos escravos? Outro comércio que na época proporcionava um enrique-
cimento rdpido era o trifico ilegal. Esteve Belchior envolvido em tais atividades?
Viajou para a Costa da Africa nesse tempo? Perguntas sem resposta, por en-
quanto. O que podemos concluir é que, mesmo sendo modestas as proprieda-
des e importantes as dividas, Belchior Rodrigues de Moura era um liberto per-
tencente a uma emergente elite negra em Cachoeira, com propriedade de rer-
ras, capacidade para captar recursos econdmicos e inserido numa rede social
que se prolongava do Recdncavo a Salvador.

Com a morte do pai em 1855, José Maria de Belchior, com quase 20 anos,
herdou, por partes iguais com o irmio menor, Anténio Maria Belchior, o es-
cravo Felippe e as terras da Capapina. Nos anos seguintes, sua mie, Maria da
Motta, que foi, segundo a tradigio oral, vodansi da Roga de Cima e mem-
bro da devogio da Boa Morte, enfrentou sérias dificuldades para pagar as di-
vidas do marido: dois escravos morreram ¢ outros aproveitaram as circunstin-
cias para se libertar. Tal situagdo fragmentou e reduziu seriamente o patriménio
familiar. Nessa época, seus filhos trocaram os velhos rendeiros da Capapina por
outros, talvez numa tentativa de aumentar sua renda.® Podemos supor que o
tato de possuir um escravo de ganho e as terras da Capapina conferiu aos ir-
mdos Belchior renda ¢ um certo szarus social entre a comunidade negra local.

Nos registros de votantes de Cachoeira dos anos 1871-1875, José Maria Bel-
chior e 0 seu irmao Antdnio Maria Belchior sio listados no quarteirio n® 30,
na Recuada. O primeiro declara, como profissio, ser carapina e o segundo,
marceneiro. Jd em 1880, eles declaram saber ler e escrever, ter uma renda de
400 mil réis anuais e, como profissdo, “negdcios”, 0 que sugere certa ascensao
social.’ De fato, em 1874, os dois irmios ingressam na Sociedade Monte Pio
dos Artistas Cachoeiranos, uma institui¢io assistencial das Artes e Oficios. A
Sociedade foi fundada esse ano na residéncia do artista José Clariio Lopes, mas
logo passou a realizar as suas assembléias no consistério da Irmandade de Sao
Benedito, num anexo da capela de Nossa Senhora d’Ajuda, onde, alids, funcio-
naria também a devocio da Boa Morte.® Esse vinculo da Sociedade Monte Pio
com a Irmandade Sio Benedito ¢ significativo.

A irmandade ou devogio de Sao Benedito foi erigida na capela d’Ajuda por

crioulos livres e escravos, em 1818.% Dela participavam vdrios musicos ama-
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dores negros, que constituiram a Banda Marcial de Sio Benedito. Mas, na
mesma capela, funcionava a Corporagio Musical de Nossa Senhora da Aju-
da (mais tarde Sociedade Litero Musical Minerva Cachoeirana), formada por
musicos “eruditos” brancos, ligados & oligarquia cachoeirana, que instiruiram
a Irmandade de Nossa Senhora d’Ajuda. Por dissidéncias politicas entre esses
dois grupos, que culminaram, por volta de 1871, em inquérito e processo
judicial, a Banda Marcial Sao Benediro teve que abandonar a capela, trasla-
dando-se 1 igreja da Conceigao do Monte, centro religioso da facgdo politica
liberal da cidade. Por estar erigida nessa igreja a irmandade de Santa Cecilia
(padroeira dos musicos negros), em 13 de maio de 1872, os membros da
antiga banda marcial constituiram a filarménica Sociedade Orféica Lira
Ceciliana. A sociedade Monte Pio, a irmandade de Sao Benedito e a filarmo-
nica Lira Ceciliana formavam, assim, uma rede de institui¢des em que a eli-
te negra cachoeirana articulava sua visibilidade social e seus interesses libe-
rais e abolicionistas perante a fac¢io politica conservadora, associada a filar-
moénica Minerva, 2 irmandade d’Ajuda e 4 igreja de Nossa Senhora do Rosdrio,
ou Matriz.?

Embora os registros dos irmios Belchior ndo constem no Livro de Termo
de Sécios Efetivos da Sociedade Monte Pio, em maio de 1874, trés meses apos
a sua fundagio, José Maria Belchior participou da assembléia geral na qual
falou sobre “diversos pontos relativos aos estatutos”, e em 18 de outubro, apés
a aprovagio dos estatutos, os dois irmaos pagaram as suas jéias de 20 mil réis.
Desde cedo, eles ocuparam cargos importantes. Anténio Maria foi tesourei-
ro nos anos de 1877, 1879, 1880 e 1892, e membro da Comissdo de Policia
da mesma sociedade nos anos de 1884 e 1885. Antdnio Maria participava de
forma mais regular que o irmio nas atividades da Sociedade, entretanto foi
José Maria Belchior quem alcangou mais notoriedade. Além de assumir o car-
go de tesoureiro em 1878, em 28 de fevereiro de 1886 ele foi eleito vice-presi-
dente; em novembro do mesmo ano aparece como presidente interino e, em
20 de fevereiro de 1887, € eleito presidente, cargo que manterd até 10 de mar-
o de 1889.% Lembremos que desde 1882 ele era proprietdrio da Roga de Cima
e que, além da sua ascensio profissional, ele devia gozar de certa visibilidade
social como dirigente de uma importante congregagao religiosa.

Como diretor da Sociedade Monte Pio, José Maria Belchior enfrentou um
periodo de dificuldades econémicas devido 4 perda do patriménio causada
por transagdes financeiras sem sucesso ¢ pela falta de pagamento das mensali-
dades por parte dos sécios. Porém, no periodo da sua gestao, entre 1886 ¢ 1888,
a sociedade experimentou um crescimento de seus membros, passando de 91 a
103 sécios efetivos, de 22 a 25 sécios honordrios e de 3 a 4 sécios benfeitores.
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Nos seus relatérios ele demonstrou uma aparente transparéncia ﬁnanceira,
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com detalhados cdlculos das contas, atribuindo os déficits “a enganos nag
contas” das dire¢bes anteriores, ¢ nos seus discursos ele aparece bastante elo.
qiiente e versado nas artes da oratdria. Em vdrias ocasides, sugeriu que a
Sociedade tinha inimigos que queriam ver fracassar a empresa e falava das
“peripécias, obstdculos ¢ malquerencas que contra ela [a sociedade] se tém
desenvolvido a fim de que nio chegasse, como tem chegado, ao fim da sua
instituigdao”.* Essas “malquerengas” muito provavelmente provinham da fac-
¢do conservadora e tradicional da oligarquia cachoeirana que via na Socie-
dade uma ameaga organizada das camadas populares negras, representadas
pela sua elite letrada, liberal e abolicionista.

- Em 13 de maio de 1888, dia em que foi “votada e sancionada a Lei que
extingue a escravatura neste Império”, na sua func¢io de presidente da Socie-
dade, José Maria Belchior convocou uma assembléia extraordindria em que,
apds vdrios discursos, foi enviado um telegrama de felicitagdo a princesa Isa-
bel, por ele assinado. Depois, os presentes assistiram 2 manifestagio popu-
lar, “composta de mais de oito mil pessoas” e acompanhada de “duas Filar-
moénicas”. Da janela do prédio da Sociedade, o Dr. Pedro Vianna de Abreu,
Promotor Piiblico de Cachoeira, proferiu “um luminoso discurso [...] depois
do que a Filarmonica Ceciliana que se achava postada na frente deste edificio
cantou uma cangao andloga ao ato, tocando depois ambas as Filarménicas o
Hino Nacional”.¥

Jd como ex-presidente, em setembro de 1889, José Maria Belchior foi no-
meado chefe de uma comissao da Sociedade para receber a Sua Alteza o Conde
d’Eu, esposo da Serenissima Princesa Imperial, em visita a Cachoeira. Confor-
me consta nas atas da sociedade, “S. A. mostrou-se satisfeito e agradeceu ao
Monte Pio a prova de consideragio”. Esse fato ndo impediu que se filiasse
ao Partido Republicano e que, em outubro do mesmo ano, se candidatasse a
conselheiro municipal por essa legenda politica, ficando colocado em 13¢
lugar, o que lhe conferiu o cargo de suplente.®® Um més depois, em 20 de

novembro, José Maria Belchior assinava junto com outras personalidades

cachoeiranas uma declaragio de adesio 3 Republica.”

Seguramente, pelo seu vinculo com a Sociedade Monte Pio, em 12 de ou-
tubro de 1900, José Maria Belchior foi nomeado presidente e procurador do
Conselho Filial de Cachoeira do Centro Operdrio do Estado da Bahia, érgio
fundado em 1896 e dedicado ao desenvolvimento das Artes, Oficios e Indus-

trias.”®

Acredita-se que Z¢ de Brechd era magom e, embora o fato nao possa
ser confirmado, o seu vinculo com as sociedades de Artes e Oficios sugere

ser essa possibilidade bastante provavel.”
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Entre os multiplos relacionamentos sociais com a elite local, cabe destacar
1 sua amizade com o influente politico de origem portuguesa, mas narurali-
zado brasileiro, Albino José Milhazes, negociante abastado, exportador e
industrial do fumo e proprietario de muitas terras. O comendador Albino Mi-
lhazes foi procurador da Irmandade de Nossa Senhora da Conceigido do
Monte, cuja igreja, como j4 foi dito, reunia a facgio politica liberal de Ca-
choeira, tendo por aliados outros negociantes fumageiros como Gerald
Dannemann ¢ Costa Penna, assim como o deputado ¢ advogado abolicionista
Prisco Paraiso. E significativo também que, em 15 de jutho de 1883, Albino
Milhazes fosse aceito como sécio honordrio da Sociedade Monte Pio, o que
vem a confirmar o cardter liberal dessa instituigao.”

Além de primeiro suplente de conselheiro municipal, possivelmente no
final da sua vida, José Maria Belchior foi nomeado capitao da Guarda Nacio-
nal.” Os irmios Belchior eram também membros da Irmandade do Rosarinho
e pelo menos Antdnio Maria aparece repetidas vezes assinando os registros
de 6bito de africanos que foram enterrados no cemitério dessa irmandade.”
De fato e, questionando a lenddria inimizade entre os dois irmaos, em 16 de
abril de 1902 Anténio Maria registra o 6bito do irmao, que faleceu “vitima
de sifilis, na sua roga, no lugar Boa Vista”, isto ¢, na Roga de Cima, ou Sitio
Charema, vizinho da Fazenda Boa Vista. Nesse documento, Z¢ de Brechd ¢
nomeado “cidaddo”, termo sé utilizado para altas personalidades, e como “sol-
teiro, proprietdrio, primeiro suplente de Conselheiro Municipal desta cidade,
capitio da Guarda Nacional, sendo o seu caddver transportado para a igreja
Matriz de onde tem de efetuar-se o seu saimento, ¢ serd sepultado no cemi-
tério do Rosdrio em carneiro perpétuo daquela Irmandade™.”

Poucos dias depois, numa nota publicada no jornal A4 Cachoeira, a tami-
lia do finado vem “manifestar sua nio esquecida grariddo as pessoas amigas
e conhecidas que durante a moléstia o iam visitar e suavizaram os sofrimentos
de seu saudoso parente, nio o abandonando nunca, e depois da morte for-
mando numeroso cortejo o conduziram até A Gltima morada”. Desse modo,

agradecem ao

Vigdrio Herdclio Mendes da Costa; a0 Conselho Municipal desta cidade, do qual
o finado fazia parte; as distinras sociedades que depositaram coroas com inscrigio em
homenagem — Montepio dos Artistas Cachoeiranos, Beneficia Cachoeirana ¢ Cen-
tro Operdrio. As filarménicas Minerva e Unido das Artes que compareceram execu-
tando musicas finebres, das quais o finado era sécio. Aos amigos cavalheiros ¢ ami-
gos do finado os Exm® Snrs Drs Emiliano e Joaquim Viegas, residentes na Bahia,
Joaquim Correia da Silveira e Souza e Pedro Alexandrino Belmiro que oferraram

especiais coroas. APRC.”®
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Vemos, assim, como Zé de Brechd, filho de um liberto africano, conseguiy
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consolidar e incrementar a ascensao social iniciada pelo pai, convertendo-ge,
paulatinamente, numa prestigiada figura ptiblica, com contatos influentes com
personagens da elite cachoeirana e soteropolitana. Sio os recursos e privilégios
dessa clite negra, no caso um crioulo de primeira geragdo, junto com a experién-
cia religiosa dos dltimos e velhos africanos como Ludovina e tio Xarene o que
permite explicar o funcionamento de terreiros como a Roga de Cima. Imagino
que o prestigio social de Z¢ de Brechd e o seu cargo de capitio da Guarda Na-
cional contribuiram bastante para a expansio do terreiro e para garantir a tran-
qiiilidade das suas atividades sem excessivos problemas de repressio. O seu caré-
ter empreendedor e progressista € os dotes de lider demonstrados levaram-no
a comprar as terras do candomblé jeje em 1882, momento a partir do qual, pre-

sumivelmente, passou a comandar a congregagio religiosa.

A FUNDACAD DO SEJA HUNDE NA ROCA DO VENTURA

Se o candomblé jeje da Roga de Cima funcionava j4 na década de 1860, na
década seguinte, e especialmente a partir dos anos 1880, Cachoeira viveu um
crescimento de candomblés nagds sem precedentes. Na segunda metade do
século XIX, a economia das plantagées de agticar no Recéncavo entrou em de-
clinio, deixando uma grande massa de popula¢io rural negra desempregada.
Mas, no periodo de 1870-1880, investidores alemaes instalaram em Cachoeira
e S3o Félix virias fébricas mecanizadas de cigarro e charuto, que geraram uma
importante imigragao de libertos pobres procurando trabalho nesses novos
centros industriais.”” Essa concentragio urbana de populagio negra, a consoli-
dagdo de uma elite negra de artesdos bem sucedidos e proprietdrios de terras e
a ascensio social que a atividade religiosa podia oferecer & populagio negra de-

sempregada na época pés-aboli¢do, explicam, em parte, o progressivo estabe-

lecimento de congregagoes religiosas relativamente estdveis.

A partir de entrevistas realizadas na década de 1980, Fayette Wimberly
identificou na drea de Cachocira e Sao Félix dois candomblés fundados apés
1850 — a Roga de Cima ¢ o candomblé do Capivari, de Anacleto Nativida-
de — ¢ outros nove, todos nagds, fundados apés 1870. Wimberly documentou
principalmente o candomblé de Anacleto Urbano da Narividade, escravo
nagd, e feitor do Engenho de Nossa Senhora da Natividade da Fazenda
Capivari, perto de Sdo Félix, propriedade do coronel Umbelino da Silva Tosta
(1831-1881). Pelas suas qualidades de “curador”, demonstradas durante a epi-
demia de célera, em 1855, tio Anacleto de Omolt foi autorizado pelo seu
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senhor a manter o terreiro, providenciando assisténcia médica e espiritual ran-
{0 2 €SCravos da fazenda como a clientes livres e libertos da regido. O barra-
cio do terreiro, construido em volta de um imponente pé de cajd consagrado
a Sio Roque ou Obaluayé, permanece ainda na ativa. Segundo os testemunhos
orais coletados por Wimberly, essa drvore estaria dedicada a Iroko ou ao vo-
dum Loko. Essa autora também comenta que o riacho que atravessa o terreiro
estava protegido por uma grande serpente que aparecia e desaparecia segundo
a vontade dos deuses. Esses indicios levaram Harding a sugerir um culto de
mdltiplas divindades com forte influéncia da tradigao jeje.”

Embora seja dificil datar com precisio a fundagio dos outros candomblés,
& provavel que vdrios deles funcionassem sé a partir da aboligio da escravidao,
em 1888. Em Sao Félix, a tradigio oral lembra do terreiro de Neves Moreira de
Ogum e do terreiro de Cajazeiras — fundado pelo crioulo Luciano Barreto
de Ogum Bomi, conhecido como tio Salu.” Nos subiirbios de Cachoeira,
no caminho da Terra Vermelha, José de Vapor, neto de escravos nagds, fundou
o terreiro Viva Deus. Na mesma drea, tia Judith, descendente de nagos ¢ pa-
rente de Anacleto do Capivari, liderou a casa Aganji de Deus, ou talvez Agan-
ji de Dé. No centro urbano de Cachoeira, no Beco do Sabio, j4 na virada
do século XX, funcionou o candomblé nagd de Maria Agueda de Oliveira.
Sinhd Agueda era de lemanjd e nasceu em alto-mar, quando a sua mae, a afri-
cana tia Sofia de Olissd, vinha da Africa. Maria Felicidade da Conceigdo, de
origem nagé e conhecida como tia Malaqué de Xangé, abriu uma casa de afri-
canos por trds do atual Chafariz, na casa n® 6, e foi sucedida pela sua filha car-
nal, Maria Galdeca da Conceigido, falecida em 1910 (avé paterna de gaiaku
Luiza e seu Geninho). Na lagoa Encantada, no caminho de Belém, Porfira,
conhecida como Aleijadinha, tinha outro candomblé¢ famoso pelos seus pre-
sentes 4 mae d’dgua. Segundo a lenda, esses presentes oferecidos na lagoa En-
cantada apareciam depois no dique do Tororé, em Salvador. Também dessa
€poca lembram-se os nomes de Canuto, que faleceu com avangada idade em
1914; pai Joao, um temido “feiticeiro” jeje; tio Luiz e tio Fado, entre outros.'”

Além de se falar de diversas “subnacdes” nagd como nagd-agavi, nagé-teds,
nagé-congt, ou nagd-jexa, cabe notar que o rito nagd do Recdncavo, que se
caracterizava por ter cantigas préprias e usar uns atabaques pequenos tocados
4 mio, era distinto da tradigio nagd-ketu conhecida em Salvador. O rito nago
de Cachoeira, além da sua especificidade de origem iorubd, esteve influen-
ciado pela tradicio jeje, sendo comum em algumas dessas casas o culto do
vodum jeje Bessen, mas seria mais correto falar de uma mutua interpenetra-
30 de elementos rituais, que no final do século XIX deu lugar a tradigao que
0 povo-de-santo chama “nagd-vodum” ou “nagd-vodinsi”. O rito nagé-kecu
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predominante em Salvador s6 se popularizou na regido de Cachoeira tardja.
mente, na década de 1930, com a fundagdo, no Portdo, perto de Muritiba,
do 11¢ Ibece Alaketu, de Manoel Cirqueira de Amorim, popularmente conhe.
cido como Nezinho do Portao, muito ligado 2 mae Menininha do Gantois.}

Diante da grande proliferagio de terreiros nagds no final do século XIX,
é notdvel a relativa unidade que mantiveram os jejes em volta da Roga de
Cima. S6 nas primeiras décadas do século XX se fala de outro rterreiro jeje
na regido, o candomblé jeje-dagomé de dona Vitoria da Fazenda Caju, perto
de Maragogipe, ao qual s6 se chegava de embarcagio ou a cavalo, indo pela
estrada da praia de Bom Jesus.'” No entanto, na Roga de Cima, provavel-
mente na tltima década do século XIX, parece que se produziu uma cisio.
Como j4 foi dito, limitando com a Roca de Cima, localizava-se a Fazenda Ven-
tura, propriedade em 1860 de Luiz Ventura Esteves. L4 trabalhava um afri-
cano ou crioulo lembrado como Vovd Ventura, muito provavelmente o mesmo
“ogd Ventura” que acompanhava Ludovina Pessoa no candomblé de Maria
Velhudinha, em Salvador, em 1869.

Uma versao da tradicao oral sustenta que seu Ventura “se casou” com Ma-
ria Luiza Sacramento, Maria Agorensi, filha-de-santo de Ludovina, enquanto
outra diz que seu Ventura s6 se amasiou ou fot o “companheiro da tia”. Provavel-
mente gragas a esse relacionamento, Maria Agorensi, ajudada por Ludovina, abriu
um novo terreiro na fazenda Ventura, o Seja Hundé, conhecido como a Roga do
Ventura ou candomblé do Venrura, que permanece na ativa até nossos dias. A
finada Aguesi, Eliza Gonzaga de Souza, sobrinha de Maria Agorensi e impor-
tante vodinsi do Seja Hundé, contava que, quando ela nasceu, em 1903, Vové
Ventura jd tinha falecido. Acrescenta que, quando Maria Agorensi assumiu co-
mo gaiaku, possivelmente por razdes de ordem religiosa que exigem restrigoes
sexuais ao responsdvel mdximo de um candomblé, o casal se separou, passando
ele a morar numa casa menor localizada perto do atual barracio. “Seu Ventura
diziam que vendia aipim, todo o mundo ia comprar aipim a seu Ventura.” Al-
guns afirmam que seu Ventura nio tinha nenhuma responsabilidade religiosa,
que “era sé o dono da terra”, enquanto outros falam que era alabé do Seja Hun-
dé e que seu santo era Badé. A segunda hipétese parece mais provavel, quando
lembramos a sua condi¢io de ogi referida em O Alabama, em 1869.'%

A suposta propriedade das terras da Fazenda Ventura por parte de seu Ven-
tura, idéia mantida por pesquisadores como Nascimento e Carvalho, nio estd
comprovada. Humbono Vicente e ogi Boboso sustentam que ele era sé um
rendeiro que tomou o nome ou apelido do antigo proprietdrio das terras, o
capitdo Luiz Ventura Esteves, senhor de engenho e morador na Freguesia de

Sdo Sebastido de Passé.!™ Porém, na partilha amigdvel dos bens do capitio,
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falecido em 26 de fevereiro de 1885, nao sao mencionadas as terras de Ca-
choeira.'” E provével, portanto, que Luiz Ventura Esteves tivesse vendido as
terras de Cachoeira a um terceiro desconhecido antes da sua morte.

Humbono Vicente, oga Boboso e seu Geninho coincidem em afirmar que
as terras da roga do Ventura foram, em um momento determinado, parte do
yizinho Engenho do Rosdrio. Na década de 1880, esse engenho pertencia ao
i mencionado e influente comendador Albino José Milhazes. Apés sua morte
em 1891, a propriedade foi herdada pela sua mulher, Silvia Milhazes, que, em
1895, a vendeu aos negociantes Francisco Cardozo & Silva Companhia. No
entanto, em 1900, o capitio Albino José Milhazes, filho do comendador ¢ pro-
prietdrio da vizinha Fazenda Faleira, comprou de novo os terrenos e benfei-
torias do Engenho do Rosdrio.!% E provivel que, gragas 2 amizade de Z¢ de
Breché com a famflia Milhazes, Maria Agorensi conseguisse comprar e des-
membrar a parte do Engenho do Rosdrio que hoje constitui o Seja Hundé.
Ogi Boboso diz que a escritura de compra estd datada em 1901 ou 1909. Seu
Geninho confirma que Maria Agorensi comprou a roga do Ventura por 200
mil réis, e que a escritura foi redigida pelo tabelido seu Sapocaia. Esse docu-
mento passou, ap6s a morte de Agorensi, pelas maos do pejiga Miguel Ro-
drigues da Rocha e hoje estaria nas mios de oga Boboso, mas nunca me foi
apresentado nem encontrei o seu registro no cartério do Férum. A posse da
terra é um tema muito delicado e as informagdes sio confusas. Humbono Vi-
cente sugeria que Maria Agorensi ¢ os seus sucessores s teriam os direitos
de arrendamento das terras e nio o titulo de propriedade.'”’

Embora algumas pessoas acreditem que Ludovina Pessoa foi a primeira
doné ou gaiaku do Seja Hundé, a maioria de informantes coincide em afir-
mar que a primeira mie-de-santo foi Maria Agorensi, cabendo a Ludovina
s6 dirigir os rituais para “plantar o fundamento”. A tradi¢do oral afirma que
Maria Agorensi conseguiu comprar as terras do candomblé vérios anos apés
a sua abertura, o que implicaria ter esta acontecido antes de 1901. A hipétese
mais conservadora seria datar a fundagio do terreiro nos dltimos anos da
década de 1890. Como jd vimos, em 1896, Z¢é de Breché registrou oficial-
mente a propriedade do Sitio do Charema, até entdo sé registrada em escri-
tura privada. Nio seria improvédvel que esse fato indicasse algum temor de Z¢
de Breché de perder a posse das terras, como conseqiiéncia de disputas suces-
sérias no candomblé.

Também nio sabemos quando a Roga de Cima deixou de funcionar. A
tradi¢ao oral € contraditéria em relagio ao possivel funcionamento simulra-
neo por alguns anos da Roga de Cima e do Seja Hundé. Humbono Vicente

afirmava que primeiro existia a Roga de Cima “onde moravam os africanos
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oga Boboso sustenta que ambos os terreiros funcionaram simultaneamenge
durante algum tempo e que existia uma conexio litirgica entre as duas cop.
gregagoes religiosas. “Bessen ¢ um s6, mas tem forga para tomar conta dos
dois.”'% Segundo essa opinido, as voduinsis do Seja Hund¢, durante sua inj.
ciago e o ciclo de festas, subiam a Roga de Z¢ de Brechd para realizar certas
obrigagbes, entre elas talvez o boitd (ver cap. 6). Segundo ogi Bobaso, Ma-
ria Agorensi “saiu sem briga, foi seguir seu caminho”. A finada Aguesi dizia
que “Agorensi abriu e o pessoal de Ludovina se juntou™.'™

O que parece claro ¢ que quando Ludovina Pessoa e Maria Agorensi abri-
ram o Seja Hundé¢ foi com a participagao de um niimero significativo de rodan-
tes da Roga de Cima, o que tornava dificil a permanéncia das duas casas. Se
foi um processo espontineo e harmonioso, nio sei. Mas esses deslocamentos
de virias dangantes de uma casa para outra indicam geralmente dissidéncias
internas. Fala-se que naquela época Z¢ de Brechd estava amasiado com a jovem
Maria Epifania dos Santos, sinhd Abalhe, e que esta, num primeiro momento,
ndo seguiu a Maria Agorensi. A minha impressio ¢ que, apds a safda de Maria
Agorensi, a Roga de Cima ainda funcionou, ralvez de uma forma precdria, por
alguns anos com pessoal que permaneceu flel a Z¢ de Breché. Cerramente, com
a morte dele, em 1902, a Roga de Cima deixou de funcionar definitivamente.!!®

Existe uma outra ddvida quanto a nagio ou modalidade de rito praticada
nesses dois terreiros. Enquanto hd unanimidade em identificar o Seja Hundé
como um terreiro de nagao jeje mahi (marrin ou marrino), alguns afirmam
que a Roga de Z.¢ de Breché era jeje mundubi. Como uma casa com ascendén-
cia religiosa num terreiro mundubi muda de nagdo passando a ser mahi? A
finada Aguesi insistia em distinguir entre a feitoria de Maria Agorensi, reali-
zada por Ludovina, e a de Abalhe, realizada por Z¢ de Breché, como se tives-
sem acontecido ndo sé em momentos diferentes, mas talvez com preceitos re-
ligiosos diferentes.'!! Tudo parece indicar que ao redor da Roga de Cima se
reuniram africanos jejes de diversas origens, e que talvez essas diferencas de
tradigao religiosa pudessem explicar o rompimento e saida de Ludovina Pessoa

¢ Maria Agorensi.'"”

De qualquer maneira, o Seja Hundé¢, desde a sua funda-
¢do, € certamente apos a extingdo da Roga de Cima, herdou alguns dos assen-
tos de 14, passando a justapor o culto de voduns mundubi e mahi (ver cap. 7).

Resumindo, a histdria do Seja Hundé inaugura-se com Maria Agorensi, pro-
vavelmente no periodo pés-abolicao. Acabava a época dos terreiros como a Roga
de Cima, liderados majoritariamente por homens africanos, e iniciava-se o

ciclo de candomblés liderados majoritariamente por mulheres crioulas. Como
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afirma seu Geninho, no passado “o jeje era uma magonaria, era sé homem, nio
rinha muther”.''* Vale salientar que, provavelmente no mesmo perfodo, na
década de 1890, em Salvador, o Bogum retomava as suas atividades sob a chefia
da crioula Valentina, de quem nao se lembra o nome de familia, talvez iniciada
em Cachoeira por Ludovina. Esses fatos coincidemn com uma tendéncia geral
de expansdo dos candomblés no periodo pés-aboligio que implicaram, como
foi visto, a multiplicagdo dos terreiros nagds, assim como outros de influéncia
congo-angola, que por sua vez propiciaram a expansio do chamado Candom-
bl¢ de Caboclo. Antes de apresentar, no préximo capitulo, a reconstituigao
histérica do Seja Hundé ¢ do Bogum no perfodo pés-aboligio é oportuno abrir
um paréntese para examinar a etimologia do nome africano desses terreiros.

ETIMOLOGIAS DO NOME AFRICANO DO BOGUM E DO SEJA HUNDE

O nome africano do candomblé Bogum é unanimemente reconhecido como
Zoogods Bogum Malé Rundé, enquanto o do candomblé Seja Hundé é normal-
mente identificado como Zoagodé Bogum Malé Seja Hundé. A semelhanga dos
dois nomes sé vem confirmar a estreita relagio entre ambos os terreiros e a
idéia sustentada pela tradi¢io oral de que no passado constitufam uma tinica
comunidade religiosa desdobrada em duas congregagoes. Essa semelhanga
indica também que os fundadores ou membros de um dos terreiros partici-
param na fundagio do outro. Cabe notar que Zoogodi Bogum Malé Seja Hundé,
as vezes grafado Ceja Undé, é o nome do candomblé do Ventura, e nio hd qual-
quer evidéncia de que a Roga de Cima ou Sitio do Xarene tivesse esse nome.
Por isso, no presente trabalho, evito utilizar essa denominagao em relagio a
Roga de Cima. Minha hipétese é que o Seja Hundé recebeu esse nome por ter
participado da sua fundacio Ludovina Pessoa, também reconhecida como fun-
dadora ou membro ativo do Bogum. Nesse sentido, como sustenta parte da tra-
dicdo oral, o Seja Hundé (mas nio a Roga de Cima) poderia ser considerado
“filial” do Bogum, que pela sua antecedéncia histérica seria a “matriz”.
Lébéné Philippe Bolouvi analisou em detalhe a etimologia do nome
Zoogodé Bogum Malé Runds, correspondente ao Bogum. Concordo com ele
que, do ponto de vista lingiiistico, a auséncia de monemas gramaticais apa-
rentemente identificdveis indica provavelmente tratar-se de uma justaposigao
de formas isoladas, talvez de origens lingiifsticas variadas. Esse autor fala de
uma justaposigio “estratégica’ de termos, mais ou menos em relagio direca
com a fundagio da casa de culto, isto ¢, em relagio com a diversidade étnica

dos fundadores do terreiro.

101




LUIS NICOLAU PARES

Para Roger Bastide e Waldeloir Rego, o termo bogum seria uma corrupyel,
ou altera¢ao do termo “vodum”, mas, como aponra Bolouvi, essa interpretagio
é questiondvel se considerarmos que o termo “vodum” ¢ uma das formas fonéy;.
cas de origem africana introduzidas nas Américas que melhor resistiram a my.
dangas, tendo-se preservado na forma original, apesar das variantes ortograficas,
na Bahia, no Maranhio, no Haiti, em Cuba e outros lugares do Novo Mundo,

Jd comentei a versdo sugerida por Antbénio Monteiro e Jehovd de Carvalho,
que identificam o termo bogum com o nome do cofre ou bat onde era guar-
dado o ouro destinado a financiar as revoltas malés das primeiras décadas do
século XIX e que o escravo malé Joaquim, de origem jeje, o teria ocultado
no local do candomblé. Bolouvi, descartando a identificagio de Bogum como
alteragdo de bad, mas accitando a tese da presenca de fugitivos malés no ter-
reiro, ainda sugere que esse negro malé seria origindrio de Borgu, regiio loca-
lizada ao norte do Benin, cuja populagio foi parcialmente islamizada, e levan-
ta a hipétese de ser Bogum uma deformagio desse topdnimo.!"” Alternativa-
mente, para alguns membros do terreiro, Bogum seria o nome de um vodum
da casa, tanto que um dos trés atabaques do terreiro se dizia consagrado a Bo-
gum. Tratar-se-ia de um Dan, associado com uma espécie de cobra de cor pre-
ta com crista vermelha que até a década de 1950 era comum no terreiro.''

A minha hipétese é que, no inicio, Bogum se referia a uma pequena al-
deia do pais Mahi, provavelmente localizada entre as atuais Agouagon e
Soklogbo, a leste de Savalu (ver mapa 4, p. 39). Em 1926-1928, Bergé, um
administrador colonial francés que escreveu sobre a histéria dos povos mahis,
descreveu o éxodo dos guedevis que, expulsos do planalto de Abomey apds a
chegada dos agasuvis, se dispersaram pelo pafs Mahi. Num dado momento,
provavelmente no século XVIII, um grupo de guedevis liderados por Djervo,
saindo de Agouagon, encontrou no caminho, no meio da floresta, “um pe-
queno vilarejo de adjas chamado Bogoun”, onde foram hospedados por al-
gum tempo. Em alianca com os adjas de Bogoun, Djerbo expulsou mais tarde
os nagds do monte Soclogo (atual Soklogbo), onde se instalou definitiva-
mente. A popula¢io de Ouoco, outro grupo do planalto de Abomey, sob a li-
deranga de Dossa-Glé, na sua migragio para o norte, também passou um lon-

go periodo em Bogoun.!"”

Se confiamos nas tradi¢bes orais coletadas por Bergé,
podemos supor que alguns dos fundadores do terreiro Bogum, que, como sa-
bemos, se declaram de nagdo jeje-mahi, seriam origindrios da aldeia Bogoun,
no pafs Mahi. Por outro lado, na drea gbe nio é infregiiente o caso de topénimos
que derivam do nome de voduns ou vice-versa.

Quanto ao termo “Zoogodd”, Antdnio Monteiro pensa que é um vocativo

onomatopaico em louvor de Xang6.""® Essa interpretagio ¢ bastante crivel e
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parece ainda mais convincente se considerarmos 0 termo como um COmposto
de dois nomes: 75 ¢ Ogodé. Zd, que em fongbe significa fogo, no Benin é tam-
bém o nome de um vodum hunve, literalmente os voduns vermelhos, associados
3 familia das divindades do trovio, principalmente a Sogbo. Quanto a Ogods,
sabe-se que, junto a Afonjd, foram dois dos nomes dados a Xang6 na terra de
Tapa.!!” Portanto, terfamos uma duplicagio reiterativa aludindo a divindades
do trovio segundo as tradi¢des jeje e tapa, o que poderia indicar uma participa-
¢do simultanea de pessoal jeje e tapa na fundagao do terreiro. Lembremos, por
exemplo, na repressio do Calundu do Pasto de Cachoeira, em 1785, da pre-
senca de um tapa entre vdrios jejes. A alusio a essas divindades do trovao no
nome do terreiro ganha mais sentido quando sabemos que a familia de Sogbo,
vodum jeje do trovao, é considerada a “familia real” do Bogum (ver cap. 7).
Por outro lado, a duplicagio de denominagbes étnicas da mesma divindade
parece reproduzir-se também numa variante do nome do Seja Hundé que, se-
gundo algumas pessoas, seria Zo Ogodo Dangara Seja Hundé.'*® Nessa versio,
o termo Dangara poderia ser interpretado como uma contragio de Dan e
Angoro, sendo estes os nomes jeje ¢ angola, respectivamente, da divindade
associada & cobra, no caso do Seja Hundé, a divindade “dona do terreiro”.
Como acontece com Zo e Ogodé, encontramos no nome do terreiro de Ca-
choeira a duplicagio de variantes étnicas de divindades centrais do culto, o que,
mais uma vez, poderia sugerir a participagio na sua fundagio de membros de
vdrias “nagbes” africanas. No Seja Hundé, como veremos, essa nio ¢ a tnica
evidéncia de uma possivel interpenetragio com elementos da tradigdo angola.
Fica sem elucidagio o significado de Rundé. A raiz run é uma clara altera-
a0 da palavra fon hun, sendo que, no tom alto, é sinénimo de vodum e, no
tom baixo, significa tambor. No entanto, a palavra hundo nio tem um signi-
ficado claro. Talvez se trate de uma variante de hunto, que pode designar o
tocador de atabaque, ou o responsdvel pelos sacrificios, ou talvez se refira a uma
evolucio de hundé, o termo que aparece no nome do terreiro de Cachoeira.
Nio obstante, também nio encontramos uma interpretagio convincente pa-
raa expressio “Seja Hundé”, embora algumas pessoas suponham tratar-se de
um nome ou qualidade de Dan, o vodum-cobra. O oga Romao do Bogum,
transcrevendo informagoes relatadas por humbono Vicente em 1964, grafa o
termo como Séyan-édei.’*' O primeiro termo, mais uma vez, parece uma alu-
s30 aos voduns do trovio, sendo que, na lingua fon, 56 significa trovao e que
ayyan ou soyan é o nome do arbusto consagrado a Sogbo.'”” Seria édei uma re-
feréncia ao vodum cacador Odé? Alternativamente, Felix Iroko documenta
Hundé como um dos ancestrais miticos mais importantes da cidade de Hevié,

berco do culto do trovio.'?
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Resumindo, se ndo existe nenhuma interpretagio inteiramente satisfatgriy
e, ficando o tema aberto para futuras pesquisas mais demoradas, concordamgg
com a tese geral de Bolouvi de que os nomes desses terreiros parecem ser ypy
justaposigdo de termos independentes, na maioria referéncias a divindades
centrais do culto, cuja origem se deve procurar além do dominio lingiifstico

jeje ou gbe. Esse fato, por sua vez, parece refletir hibridismos étnicos havideg
na fundagio dos terreiros.

NOTAS

" Sobre o Bogum, tém aparecido, a partir dos anos 1940, comentdrios dispersos em vé-

rias publica¢bes especializadas e artigos de jornal, que serdo citados oporrunamente.
Sobre 2 Roga de Cima e o Seja Hundé, ver Wimberly, “The expansion...” pp. 74-89;
Dias do Nascimento, Candomblé... e Presenga... Marcos Anténio Lopez de Carvalho
escreveu um texto sobre o Candomblé jeje de Cachoeira, sem titulo e ainda inédito,
a0 qual tive acesso numa versio preliminar de 1999, doravante citrado como Lopez de
Carvalho, Documento... As pesquisas destes dois vltimos autores foram realizadas si-
multaneamente 2 minha e, em vdrias ocasiges, tivemos opartunidades de compartilhar
e discutir informacaes.

[

Foram muitas as pessoas com as quais conversei a respeito da histéria dos terreiros,
mas devo destacar entre ¢clas os mais velhos, que, alids, foram os que mais contribui-
ram para a pesquisa: o finado Vicente Paulo dos Santos, mais conhecido como Aumbonoe
Vicente do Mataru, um dos mais afamados especialisras religiosos da tradigio jeje;
Ambrésio Bispo Conceigao, ou oga Boboso, um dos mais prestigiados especialistas
religiosos do Seja Hundé; a finada Luiza Franquelina da Rocha, ou gaiaku Luiza, li-
der do candomblé Rumpayme Huntoloji, de Cachoeira; o seu irmio carnal, Eugenio
Rodrigues da Rocha, conhecido também como seu Geninho e Everaldo Conceigdo
Duarte, pejigi do Bogum.

Ver, por exemplo, Vansina, Oral...

Lima, “O candomblé...”, p. 55.

“Bogum quer tombamento para preservar o seu bissecular Terreiro”, A Tarde, 24/8/1986;
“Sepultada mie-de-santo do mais antigo terreiro jeje”, A Tarde, 6/10/1994; “Terreira do
Bogum inicia cerimdnias de preparacio”, A Tarde, 7/10/1994. Ainda alguns membros
do Bogum cstimam a data da fundagio em 1620 (Butler, Freedoms..., p. 191).

® Ficha n® 1, Crao, 17/1/1961.

Everaldo Duarre, 13/12/1998; 7/2/1999; 11/11/1999. Também se conta que alguns desses
escravos aquilombados poderiam ter fugido em diregio ao Recodncavo.

“Moradores lutam pelo Engenho Velho”, A Tarde, 5/5/1997.

Rego, “Terras beneditinas...”, pp. iv-18.

.

a

Rita Amilia, comunicacio pessoal, Salvador, 6/4/2001; Maia, “Projeto Fundidrio™;
“Moradores lutam pelo Engenho Velho”, 4 Tarde, 5/5/1997.

' A rranscrigio desse inventdrio aparece no inventdrio da sua mulher e herdeira, Ana Fran-
cisca Texeira de Carvalho, falecida em 1898. “Inventdrio de Ana Francisca Texeira de
Carvalho™, 1/7/7/1, Série Judicidria, Aprpa.
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ivo do topdnimo Engenho Velho e a contusio sobre os limites da Freguesia

de Brotas € da Vitoria, persiste até finais de século XIX. Em 1890, na arrecadagio da

pmpricdade de Maria Julia Figueiredo, ialorixd do I(é Iyd Nassd, terreiro também co-

nhecido como Engenho Velho ou Casa Branca, localizado ao lado do Bogum, na Fre-

guesia da Vitoria, consta que ela possuia trés casas “no lugar denominado Engenho Ve-
lho, estrada do Rio Vermetho, Freguesia de Brotas”: “Arrecadagio da propriedade de
Maria Julia Figueiredo”, 03/1011/1480/20, Série Judicidria APEBa.

13 Reis e Silva, Negociagdo..., pp. 44, 55-56, 129; cf. “Antonio Guimaries ao presidente
Barros Paim” 24/7/1831, Juizes de Paz, mago 2.681, ArrBa.

14 Reis ¢ Silva, Negociaggo..., pp. 56-57; cf. “Anténio Guimaries ao presidente Barros
Paim”, 24/7/1831, Juizes de Paz, mago 2.681, ApEBa.

15 Monteiro, Nozas, p. 61. J. de Carvalho, “Nagio Jeje...”, pp. 55-56; “Mundo Jeje come-
mora cinqilentendrio de sua mie-de~santo”, A Tarde, 26/7/1988.

' A4pBa, n° 40, pp. 24-25, 57, 70.

Y7 AapBa, n® 40, pp. 86-92.

¥ O Alabama, 2/5/1867.

¥ O Alabama, 10/5/1867.

® Karasch, 4 vida..., p. 353.

O Alabama, 141411869, p. 1.

2 0 Alabama, 161211869, pp. 2-3; 14/4/1869, p. 15 16/5/1869, p. 2; 23/6/1870, p. 2.

2 Depois de abandonar o local da Barroquinha, parece que o 11é Iyd Nassé se estabele-
ceu provisoriamente em virios outros lugares da cidade antes de se instalar definiti-
vamente no Engenho Velho. Carneiro diz que, “depois, quase simultaneamente com a
fundagio do Ganrois, o Engenho Velho se mudou para o trecha chamado Joaquim dos
Couros, no Caminho do Rio Vermelho” (Candomblés..., p. 49). Como o Gantois (Moi-
nho) j4 funcionava em 1868 (ver cap. 4), terfamos que, na década de 1860, o I1é Iyd
Nass6 j4 estaria instalado no Engenho Velho. Verger e Silveira sugerem que o terreiro
jd estaria instalado ali por volta de 1855. Para sustentar essa hipétese, argumentam que
entre os individuos “que estavam no lugar chamado Engenho Velho, em uma reunido
que eles chamam de candomblé”, constantes numa noticia do Jornal da Bahia em 31
de maio de 1855, aparecem os nomes de Leopoldina Maria da Conceigio ¢ Escoldstica
Maria da Conceigio, crioulas livres, que seriam, segundo eles, familiares de Julia Maria
da Conceigio Nazaré, membro do 118 Iyd Nasso antes de liderar a cisio do Gantois
(Verger, Orixds..., p. 295 Silveira, Iyd..., p. 113). Cabe notar que Escoldstica Maria
da Conceicdo era também o nome de mie Menininha, lider do Gantois desde 1922,
mas Conceigdo ¢ um dos nomes de familia mais populares no Brasil; o argumento, em-

12 Q uso extens

bora pertinente, nio me parece conclusivo.

“Ruinhé quer mato e rio para ‘voduns' do Bogum”, A Tarde, 5/12/1975.

O Alabama, 27/7/1870, p. 1; 11/3/1871, p. 2.

Humbono Vicente, 23/2/1999; Everaldo Duarte, 11/11/1999.

7O Alabama, 221911868, p. 2; 26/9/1868, p. 4; 29/9/1868, p. 3.

® Campos, “Tradicoes”, p. 416; gaiaku Luiza 25/8/1996; Aguesi, 9/8/1996.

* Everaldo Duarte, 7/2/1999.

? Rego, “Mitos...”, p. 186. A hipétese etimoldgica de sirrum: Dias do Nascimento, 24/12/1998
{ver cap. 4, n. 68, para uma ctimologia de zénli e sirrum).

' Gaiaku Luiza, 21/8/1996. No entanto, oga Boboso diz que o P Zerrem “ndo era mahim,
era dahomea |...]. Esses dois jejes sio muito parecidos, sé que as dangas deles [dahomea]
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s30 mais brutas e violentas” {oga Boboso, entrevista 4/2/1999). As entrevistas com ogg
Boboso, Luiz Magno e dona Francesa Arlinda da Silva, em 4/2/1999, foram gravada
em Cachoeira por Dias do Nascimento ¢ Lopez de Carvalho. Fico grato a Nascimengg
pelo acesso que me concedeu a esse material que, doravante, aparece referido comg
“entrevista 4/2/1999”,

Humbono Vicente, 23/2/1999.

“Pierre Verger comenta reportagem sobre Jéje”, A Turde, 31/7/1988.

Humbono Vicente, 3/7/2000; gaiaku Luiza, 7/11/1999.

¥ Everaldo Duarte, 27/11/1999. No Bogum, existe o kutito ou casa dos mortos para o cul-

to dos ancestrais do terreiro, mas nio se misturam essas priticas com as obrigagées de

. vodum.

.
w2

Humbono Vicente, 13/11/1999. Nelson José do Nascimento, conhecido como pai-pe-
queno de Oxum Abotd, um dos filhos-de-santo de seu Aprigio, lembra que foi inicia-
do em 1933, junto a outro homem de Iansi (Oya Kebé): pai-pequena, ficha n? 48,
CEAO, 1966.

Um dos casos mais conhecidos ¢ o do comendador Pedro Rodrigues Bandeira, abasca-
do negociante e senhor de engenhos na regido, que, no infcio do século XIX, comerciava
com tabaco ¢ aguardente de Cachoeira para Salvador, ao tempo que possufa vdrias em-
barcagoes envolvidas no trdfico de escravos: Wemberly, “The African Liberto”. Foi no
seu Engenho da Vitéria que, em 1827, teve lugar uma insurreigio de escravos.

Para um estudo histérico de Cachoeira, ver P. C. da Silva, “Dartas...”; Dias do Nasci-
mento, Presenga...

Ogid Boboso, 24/3/2001; entrevista 4/2/1999. Dias do Nascimento, Candomblé...,
pp. 16-17.

A partir da entrevista com ogd Boboso, em 4/2/1999, Nascimento ¢ Carvalho sugerem
que no candomblé do Oba Tedd se cultuava “o vodun Asansur Azoano, cujo nome era
Nagop¢” (Dias do Nascimento, Candoméblé..., p. 17; Lopez de Carvalho, Documen-
to..., pp. 1, 7). Minha interpretacio dessa entrevista é que o termo nagopé, também
pronunciado nagobe ou modobe, ¢ uma corruptela de “mundubi” e faz referéncia A nagdo
da Roga de Cima (candombl¢ jeje posterior).

Dias do Nascimento, Candomblé..., pp. 16-17.

Milton, Ephemerides..., p. 387.

Campos, “Ligeiras notas...”, p. 291; Akin Adé, comunicagio pessoal, 5/9/1999; Dias
do Nascimento, 17/12/1998. Todavia, Gavoy (“Note...”, p. 66) fala de um “compound”
fundado pelo Chacha Félix de Souza, no bairro Zomai de Uid4, chamado Batédo, onde
moravam 600 escravos nagds e haugds.

Reis, Rebelido, pp. 100, 105-12. Em 1814, houve uma outra importante revolta escrava
nos engenhos do Iguape: Reis, Rebelido..., pp. 86-87.

Guaiaku Luiza, 7/11/1999; ogd Boboso, entrevista 4/2/1999: Garangogoji (minha transcrigio),
Dangoroji (transcrigio de Lopez de Carvalho); Dandagoiji (humbono Vicente, 30/6/1999);
Dahosi ou Dadahosi (oga Boboso, 5/3/2000). Dada Zodji ou Daazodji é uma qualidade
de Sakpata muito antiga, embora documentada em Abomey e Uid4 apenas a partir dos
anos 1930. Ele ¢ considerado filho da entidade andrdgina Mawu-Lissd e irmio gémeo do
vodum feminino Nyohwe Ananu, junto com quem teria procriado os outros Sakpatas.
Como “pai-genitor”, ele é chefe dos voduns do pantedo da terra ¢ também quem mata
com a variola. Herskovits, Dahomey..., vol. 11, pp. 129, 139, 142; Merlo, “Hiérarchie...”,
pp. 20, 24. Alternativamente, o nome de Dandagoji talvez derive de agogoji, uma defor-
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magdo de Agbogboji, “o nome mesmo de Sakpara”, segundo um informante de Maupoil,
apud Herskovits, Dahomfy..:, vol. I, pp. 13?, 140j . S

& “Cachoeira 1858-1860", registro n® 97, Presidéncia da Provincia, Série Viagio, n® 4.677,
Apgpa. Documento achado por Dias do Nascimento.

@ Livio 4, n® 585, p. 180; livro 7 (Indicador Real), n® 913; Registros de Iméveis, Frrc. Na
descrigio dos limites das terras, mencionam-se a estrada de Belém, o marco de pedra de
Virginio, a portaria de Ventura, o rio Caquende, os bambus, a fazenda Boa Vista, as trés
irmas “que sio trés drvores bastante altas”, a Lagoa e as terras da vitiva Melquiades.

% Ogi Boboso, entrevista 4/2/1999, 20/8/1996.

© O Alabama, 12/7/1866, p. 1; 22/3/1867, p. 4. Como aponta Dias do Nascimento (Pre-
senca..., p- 86), o nome da Casa Estrela poderia derivar do nome de Arlindo Estrela,
proptietirio, nos anos 1930, de um terreno contiguo conhecido como Solar dos Estre-
{as. Gaiabu Luiza (26/2/2001) afirma que a denominagio Casa Estrela ¢ recente ¢ que
no passado era conhecida como “cava da filha da finada Julia”, sendo Julia Guimarzes
Viana, a antiga proprietdria do imével.

% Os nomes portugueses dessas mulheres se prestam a mulitiplas confusdes na tradigio
oral. Segundo gaiaku Luiza, o nome de Maria Agorensi seria Maria Luiza Gonzaga de
Souza e 0 nome de Abalhe seria Maria Dionfsia da Conceigdo. Jd4 Lopez de Carvalho
(Documento..., p. 1) d4 para Abalhe o nome de Maria Diunisia do Sacramento; equede
Bela fala de Maria Epifania do Sacramento, e ogd Boboso (7/11/1999) refere-se a Ma-
ria Epifania Dionisio dos Santos. No presente trabalho, utilizo os nomes achados nos
respectivos registros de 6bito: Maria Luiza do Sacramento ¢ Maria Epifania dos San-
tos. Para um comentirio dos termos “Agorensi” e “Abalhe”, ver cap. 6.

% Gaiaku Luiza, 17/12/1998; Aguesi 9/8/1996. Humbono Vicente sugere que Emiliana foi
preparada por Ludovina em Salvador (3/7/2000).

2 Humbaona Vicente, 1996; 29/1/1999; 7/12/1999. Em 4/5/1999, disse que Abalhe entrou
com 15 anos e saiu com 16 anos.

» Registros de Obito, vol. C37, n® 4771, Fric.

* Dozumento datilografado pelo pai-de-santo cachocirano José dos Santos Silva, de
Ogum Megege Dajarrum, ¢ conservado por humbene Vicente na sua casa do Matatu.

® Humbono Vicente, 14/12/1999, 7/12/1999.

* Ficha n® 1, Crao, 17/1/1961.

" Valeria Auada, “A rica histéria dos terreiros de candomblé da Bahia que o tempo amea-
cadestruir”, Tribuna da Bahia, 28/3/1987. Ogi Boboso afirma que Ludovina Pessoa “fun-
dou 0 Bogum, a Roca de Cima ¢ a de Baixo” (entrevista 4/2/1999).

% O Alabama, 161211869, p. 2.

% O Alabama, 13/5/1869, p. 2; 19/5/1869, p. 3. Segundo ogi Boboso (24/2/2001), Toronia
Fateira era filha de Ludovina Pessoa ¢ foi iniciada no mesmo barco de Emiliana.

® Humbono Vicente comentou que tinha ouvido dizer “aos antigas”, entre outros i sua
mie-de-santo, Maria Romana Moreira, que o nome portugués de Ludovina Pessoa era
Rachel: Vicente, 4/5/1999 (Aké); 13/7/1999 (Raqué); 24/3/2000 (Raquel). Como
Ludovina Pessoa ¢ um nome portugués, essa alusio a Raquel em relagio a Ludovina
talvez se refira 2 “preta Raquel”, provével colabaradora de Ludovina.

* Everaldo Duarte, 16/11/2001.

2 “Livro de Batizados da Paroquia de Cachoeira, 1805-1817", f. 144, est. 3, cx. 33, ACMs.
No mesmo livro, fl. 22, datado de 8 de novembro de 1805, achei o registro de “Lodovica
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[escrite Lodovia 3 margem], adulta gege, escrava de Ignacio de Figuereido Mascarenhy,
foram padrinhos Agostinho [ilegivel] e sua irmi Mariana da costa”. A diferenca ny pm:
nincia do nome dificulta sua identificagdo com Ludovina Pessoa. Para todo o periodo
1805-1835, encontrei registros de apenas outras cinco Ludovina (Lodovina, Lugduving),
mas todas pdrvulas e crioulas, filhas de escravas.

“Cachoeira, 19 agosto 1829”7, Documentos avulsos, ARC. Documento achado por Digg
do Nascimento.

* Livro “Contas-Pagamentos de escravos e alugues de casas. S. Félix 1842-1869”, regis-

tro n° 182, ARC.

> “Ludovina Africana”, Cachoeira, 1858, Autos civis, Judicidrio, 78/2801/09, Apepa.

Karasch, A4 vida..., pp. 344-45.

Achei ainda uma quinta referéncia a uma Maria Luduvina, africana, 90 anos, sepultada
no cemitério da Santa Casa da Misericérdia, em 2 de maio de 1884: “Livro de 6bitos,
Cachoeira 1776-1885”, cx. 35, est. 3, Acms. Cabe notar que foi o tinico registro do nome
Ludovina para o perfodo 1870-1885S.

Livros da inspetoria da Policia do Porto, entradas e saidas de passageiros, vols. 1, 2,3,
50, 51, 52, 53, 54, 55; APEBa.

Ogum Rainha: gaizku Luiza, 1996; Lopez de Carvalho, Documento..., p. 3. Ogum Tolo:
Aguesi 21/8/1996. Ogum Aires: ogd Boboso, apud Lopez de Carvalho, Documento...,
p. 3; Dias do Nascimento, Candomblé..., p. 17.

Lopez de Carvatho, Documento..., pp. 2, 4.

Lopez de Carvalho, Documento..., p. 9. Conta-se ainda que Z¢é de Breché preparou
um ebé com uma cabega de porco, que foi enterrado na praga municipal, para que
Cachoeira afundasse. Salaco desmanchou esse ebd, mas as ocasionais enchentes do
rio Paraguagu ainda sio explicadas como tendo origem nesse ebé (Mister, Cachoeira,
25/02/2001).

“Ruinas guardam histéria da cidade de Cachoeira”, Correio da Bahia, 41911999, p. 19.
Humbono Vicente, 22/8/1999.

Dias do Nascimento, Candomblé..., p. 17. Segundo Jehovd de Carvalho, Dadd ¢ uma
divindade feminina dos vegetais (Reinvencdo..., p. 94). Rodrigues descreve seu assen-
to feito com buzios e um espelho, mas nio ¢ associada a nenhum outro orixd (O
Animismo..., p. 51). Em fongbe, dadd designa o rei de Abomey, mas no litoral freqiien-
temente designa a irmd mais velha (Segurola, Dictionnaire..., p. 111).

Dias do Nascimento fornece interessantes dados de outros individuos da “elite inte-
lectual e social negra” de Cachoeira, como os africanos Anténio Domingues Martins
¢ a sua mulher Julia Guimaries Vianna, os abolicionistas Luis Osanah e o advogado
Prisco Paraiso e o Conselhetro Municipal coronel José Ruy Dias d’Afonsecca (Presen-
¢a..., pp. 35-36).

Em 27 de setembro de 1855, na morte do seu pai, Z¢ de Breché tinha 19 anos e 8 me-
ses: “Inventdrio de Belchior Rodrigues de Moura, 1855-1869”, Série Judicidria, 2/602/
1056/10, Aresa. Tomamos essa referéncia como a mais confidvel, embora outros do-
cumentos mostram discrepincias notdrias, datando o nascimento entre 1829 ¢ 1843.
“Inventdrio de Belchior Rodrigues de Moura, 1855-1869”, Série Judicidria, 2/602/1056/10,
APEBa.

“Cachocira 1858-1860", registro 66, mago 4.677, Presidéncia da Provincia, Série Via-
¢io, APEBa.
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sjpventdrio de Belchior Rodrigues de Moura, 1855-18697, Série Judicidria, 2/602/

”

1056/10, APEBa.

#» “Cachoeira 1858-18607, Presidéncia da Provincia, Série Viagzo, mago 4.677, registros
77, 81, APEBa. Maria Motta morou na casa familiar na Rua dos Remédios, n® 38, na
Recuada, até a sua venda em 1901: livro 3, n® 920, Registro de Imdveis, Frrc. Ela fa-
leceu em 1904 (Registro de Obitos, F1rq).

81 “Aras do conselho da qualificacio dos votantes 1871-73"; “Qualificacio dos votantes
da Freguesia de Nossa Senhora do Rosirio da Cachoeira 1871-1875” (fl. 26); “Lista de
Cidadios aptos para votarem, 1880”, documentos avulsos, ARC.

82 “]jyro de Atas da Assembléia Geral da Sociedade Monte Pio dos Artistas Cachoei-
ranos. 21 fev. 1874 a 12 margo 18937, ASMPAC.

8 P C. da Silva, “Datas...”, p. 334.

8 P C. da Silva, “Datas...”, p. 334; Dias do Nascimento, A capela..., pp. 20-32, Pre-
senga..., p. 40. Ver também Milton, Ephemerides..., p. 360.

8 “Livro de Atas da Assembléia Geral da Sociedade Monte Pio dos Artistas Cachoei-
ranos. 21 fev. 1874 a 12 marco 1893”7, ASMPAC.

% “Relatério do Conselho do Monte Pio dos Artistas. Cachoeira 1885-1887, 1887-1888”,
documento 57, AsMpac.

¥ “Livro de Atas da Assembléia Geral da Sociedade Monte Pio dos Artistas Cachoei-
ranos. 21 fev. 1874 a 12 marco 1893”7, ASMPAC.

% A Cachoeira, 29/10/1899. Documento achado por Dias Nascimento.

¥ “Livro-Relatério 1889-1890”, documento n® 58, Asmrac. Milton, Ephemerides..., p. 375.

* “Conselho Filial do Centro Operdrio n’este Estado da Cidade de Cachoeira”, 1900, do-

cumentos avulsos, caixa “Aruagio”, ARC.

Aristides Milton menciona a instalagio em Cachoeira da loja ma¢dnica Caridade ¢

Segredo em 9 de novembro de 1879 (Ephemerides..., p. 363).

“Documentos da Cimara Municipal de Cachoeira”, documentos avulsos, ARC; “Livro

Lista de Associados 1874-1897”, documento n® 52, Asmpac. Milton, Ephemerides...,

p. 312; Dias do Nascimento, A capela..., p. 30; Presencga..., p. 40.

Registros de 6bito, livro C9, n® 396, Frrc. Ele j4 aparece nomeado como “capitio José

Maria Belchior” numa hipoteca de 21 de maio de 1961 (“Inscrigdo especial”, Livro 2B,

n® 1.075, p. 39v, Frro).

Registros de gbito, livros C1-C9, Frec.

Registros de ébito, liveo C9, n® 396, F1EC.

“A pedido”, A Cachoeira, 18/5/1902, p. 2. Documento achado por Dias do Nascimento.

Barickman, “Até a véspera...”, pp. 186-93; Wimberly, “The expansion...”, pp. 77-78.

Wimberly, “The expansion...”, pp. 82-84. Harding, A refuge.... p. 58. Apés a morte

de tio Anacleto, o candomblé do Capivari foi liderado pela sua filha Maria Felizarda e,

j4 na década de 1960, por dona Gina de Obaluayé (1933-95), bisneta de tio Anacleto,

feita em 1945, no candomblé ketu de Nezinho do Portdo (Velho, Sio Félix, 3/2/1999).

Segundo ogd Boboso (16/2/1999) ¢ gaiaku Luiza (16/2/1999), o terreiro era “nagd

puro”. Segundo Velho (3/2/1999), neto de dona Gina e arual zelador, o terreiro “era

nagd-voddnsi que passou a keru, e j4 se bateu jeje ¢ angola também”, mas ele identi-

91

92

93

94
95

96

98

fica sua nacio atual como “ketu puro”.
Tio Salu faleceu em 1949, com mais de 90 anos, ¢ foi sucedido na chefia da casa pela
sua mulher, dona Maria Ambrosia da Conceigio (1907-1992), irma da Boa Morte. O
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terreiro ¢ identificado como jeje-nagd ou nagd-vodinsi (Rita Maria Barreto Soages da
Conceigao, Muririba, 17/2/1999). Segundo ogi Boboso e gajaku Luiza (16/2/99), o te,.
reiro era nago.

Aguesi, 21/8/1996; gaiaku Luiza, 26/9/2000, 24/3/2001; ogd Boboso, 5/5/2002. Geninho
diz que o primeiro terreiro da Terra Vermelha foi o de Jerénimo que “batia de mio, nags
e angola” (Geninho, 30/1/2000, 5/3/2000, 5/5/2002). Nascimento menciona o candom-
blé de Macambira, no Caquende (A4 capela..., p. 39).

Gaiaku Luiza, 26/2/2001.

Luiz Magno, entrevista 4/2/1999.

Aguesi, 9/8/1996; gaiaknu Luiza, 1996, 7/11/1999; ogd Boboso, 7/11/1999, 31/1/2000.
Oga Boboso, 7/11/1999; Humbono Vicente, 10/11/1999.

“Partilha amigdvel de Luiz Ventura Esteves”, Série Judicidria, 06/2596/3096/21, ApEpa.
Livro 4, n® 539; Livro 3, n® 1.133; Registro de Iméveis, Frrc. Em 1858, o Engenho do
Rosdrio era propriedade do major Antonio Olavo de Meneses Doria (“Registro de
terras de cachoeira 1858-60", Série Viagio, n® 4.677, ApeBa). Em 1878, até pelo me-
nos 1880, o engenho foi propriedade do negociante Bernardo Mendes da Costa (“In-
ventdrio de Manoel Nunes de Freiras Costa”, fl. 139-40, 02/120/120/1162, ARC). J4
em 31 de janeiro de 1890, aparece um andncio num jornal local reportando dois ca-
valos furtados “em poder do vaqueiro do comendador Albino José Milhazes no enge-
nho Rozario” (O 7empo, Cachoeira).

Humbono Vicente, 22/8/1999, 19/1/2000; ogi Boboso, 31/1/2000, 5/3/2000, 5/5/2002;
Geninho 19/2/2000. Helvecio Vicente Sapocaia cra tabeliio e, em 1886, foi nomeado
sécio honordrio da Sociedade Monte Pio dos Artistas Cachoeiranos, quando Zé de
Breché assumiu a diregio (“Relatério do Conselho do Monte Pio dos Artistas. Ca-
choeira 1885-1887, 1887-1888", documento 57, ASMPAC).

Humbono Vicente, s.d.; oga Boboso, 18/12/1998.

Ogi Boboso, entrevista 4/2/1999; Aguesi, 20/8/1996.

Por volta de 1904, as irmis de Zé de Brechd, Maria Ancieta e Maria Juliana Belchior
venderam a Roga de Cima s “menores piberes” Zilda e Elza da Nova Milhazes, sobri-
nhas do portugués Albino Milhazes. Em 1912, as irmis Zilda ¢ Elza venderam a “Fa-
zenda Altamira”, composta do Sitio do Chareme ¢ um segundo “pedago” de terras vizi-
nhas, aos menores Pedro, José ¢ Clovis da Costa Pimentel, que, em 1921, a venderam
a0 seu atual dono, o juiz de direito José Nascimento Costa Falcio (Tabelionato de Notas,
margo de 1910 a outubro de 1912, p. 73; agosto de 1920 a junho de 1922, p. 24v. Livro
de Escrituras, FTFc). Agradeco a Dias do Nascimento por providenciar essas informa-
¢oes. A populagao de Cachoeira acredita ser essa fazenda mal-assombrada, por haver ali
muita coisa enterrada pelos africanos.

Gaiaku Luiza, 1996, 17/12/1998; Geninho, 22/1/2000; Aguesi, 9/8/1996.

Nessa hipétese, podem ter sido criticas as supostas viagens 4 Africa de Ludovina, que
podia ter trazido de volta para o Brasil, associada a preceitos religiosos especificos, a
renovada identidade mahi que estava sendo assumida pelos retornados brasileiros em
Agoué ¢ em outras cidades da Costa da Mina (Matory, “Jeje...”, pp. 66-67; Serickrodt,
“Afro-Brazilians...”).

Seu Geninho, 5/3/2000.

Bolouvi, Nowveau..., pp. 59-61; Bastide, Sociologia..., p. 375; Rego, “Mitos...”.
Bolouvi, Nouveau..., p. 60.
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u6 Everaldo Duarte, 4/1/1996. Em relacio aos arabaques, “um é de Oxum, outro de
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Bogum € © OUtro [ndo consta]” (ficha n® 1, Ceao, 17/1/1961. Ailton, 4/10/2001).
Bergé, “Ecude...”, pp. 713, 717.

Apud Bolouvi, Nouveau..., p. 60. Alternativamente, ¢ interessante o comentdrio de
Dunglas, “Contribution...”, vol. XX, p. 22, segundo o qual, em fongbe, Zou goudo
signiﬁcaria “derriere le Zou”, isto ¢, detrds, ou ao norte, do rio Zo, designando o pais
Maht.

No Bogum se desconhece Z6 como vodum, mas existe uma obrigagio do mesmo nome
associada a Sogbo (ver cap. 4). Quanto a Ogodod, Lima comenta: “Indagada sobre essa
segunda feitura no santo {de mde Aninha], Senhora me respondeu que ‘isso tinha que
ser feito, porque Xangd deu dois nomes na terra de Tapa, Ogodd e Afonjd’. Eram duas
qualidades do Xangd de Aninha” (“O candomblé...”, p. 55).

Jaime Montenegro, 10/8/1999; Dias do Nascimento, 23/1/1999.

“Obrigagio de Vicente”, manuscrito, 19/2/1964. Copia fornecida por humbono
Vicente.

Burton, A mission..., p. 78, diz que, em Uid4, “o alto arbusto do feciche do trovio” se
chama Ayyan ou Soyan. Baudin, em Fetichism... (p. 23), conta que Ayan é o nome da
drvore na qual, segundo a lenda dos iorubds, Xangé se suicidou.

Iroko, Mosaiques..., pp. 15-18.
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LIDERANGA E DINAMICA INTERNA DOS
TERREIROS BOGUM E SEJA HUNDE NO SECULO XX

Dando continuidade a reconstituigdo histérica dos terreiros Bogum e Seja
Hundé, neste capitulo examino a lideranca e dinamica interna dessas con-
gregacoes religiosas no século XX, Além disso, no finaf do capitulo sao apre-
sentadas informacdes sobre outros terreiros jejes que funcionaram na mes-
ma época. Inicio a exposicio pelo Seja Hundé, apresentando na Tabela 5 os
nomes, apelidos, voduns e os provdveis perfodos de lideranga das suas suces-
sivas gaiakus (um dos titulos utilizados no jeje para designar a mie-de-santo

ou a chefa da casa).

Tabela 5 — Lideranca do Seja Hundé

| I
Periodo { Nome J Apelido [ Vodum
!
] ! ’
¢ 1896-1922 I Maria Luiza Sacramento | Maria Agorensi | Bessen
|
B O
1934/37-1950 | Maria Epifania dos Senfos . Abalhe Bessen
— e e
1957/62-1969/11 J Adalgisa Cambo Pereira L Parorasi . Porasa
S U .
€. 1978-1994 ! Elizo Gonzogo de Souzn Jw Aguesi . Agué
—_— ——
1994-otucl . Augusta M? da Conceicdo Marques i Lokosi . Loke

0S TEMPOS DE MARIA AGORENSI

A primeira gaiaku do Seja Hundé, Maria Luiza do Sacramento, cujo ruim ou
nome ritual africano era arrunsi Missimi (provavelmente deformagao de hunsi
Mesime), era conhecida como Agorensi Mesime ou Maria Agorensi. Agorensi

¢ o titulo dado a vodunsi consagrada ao vodum Bessen, o dono da nagao jeje-
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mahi." Acredita-se que ela foi iniciada por Ludovina Pessoa antes de 1875 N
segundo a finada Aguesi, a sua iniciagido durou dois anos. Embora conside.
rada africana por alguns, ela nasceu em Nagé, perto de Maragogipe, aprogi.
madamente em 1840. Aqueles que a conheceram nas primeiras décadas dq
século XX, j4 na sua velhice, dizem que tinha cabelo grisalho, usava bengals
e costumava sentar-se num tamborete de quatro pés com um pequeno buraco
no meio. Seu Geninho a recorda como uma “velha negra, ranheta [...] era se-
vera e andava sempre com um cacetezinho [...} era magrinha, muito rigidae
séria, dura na queda, todo o mundo tinha medo dela”.?

E provével que ela pertencesse 3 Irmandade dos Martirios e 4 devogio da Boa
Morte de Cachoeira, na qual, sabemos, existia uma forte presenga de muthe-
res do terreiro jeje. No seu registro de ébito, datado em 3 de maio de 1922, Aris-
tides Gomes Conceigdo, ogi antigo e morador na roga do Ventura, declara que

as quatorze horas, na ladeira da Praga, faleceu de antigos padecimentos sua pa-
rente Maria Luiza do Sacramento, maior de oitenta anos de idade, de filiagio desco-
nhecida, solteira, natural de Nagé, residente nesta cidade, vai ser sepultada no cemi-
tério da Misericérdia em carneiro da Irmandade dos Martirios.?

Pouco sabemos dos primeiros anos da gestao de Maria Agorensi no Seja
Hundé. As informagées dispon{veis indicam que o ponto de maior brilho da
sua gestao correspondeu 4 década de 1910, quando botou dois barcos (grupo
de iniciados). Nas décadas anteriores, o candomblé deve ter funcionado basi-
camente com dangantes da Roga de Cima, mas ¢ significativo o longo perfodo
que foi preciso para organizar as primeiras iniciagdes, o que provavelmente
indica um paulatino processo de consolida¢io da rede social da congregagio
religiosa. Segundo gaiaku Luiza, Maria Agorensi foi auxiliada por trés derés ou
“maes-pequenas’. A mais conhecida foi deré Custédia de Oid, mas também sdo
lembradas deré Madalena ¢ deré Isidora. Esses cargos eram assumidos simulta-
neamente, mas cada deré tinha responsabilidades diferenciadas.

Segundo a finada Aguesi, o primeiro barco de Maria Agorensi foi de 8 vo-
dinsis e o segundo, de 12. A iniciagio durava entdo seis meses, trés meses dentro
e trés meses fora, um periodo substancialmente mais curto do que o das inicia-
¢oes na Roga de Cima que, segundo vimos, eram de dois anos ou um e meio.
O primeiro barco foi provavelmente recolhido em 1914 e estava constituido por:
1) dofona Bela de Azonsu; 2) dofonitinha Milu de Oi4; 3) fomo Eliza Gonzaga
de Souza de Agué; 4) fomotinho Antonio Pinto de Oxum Dei; 5) gamo Edwic-
ge de Oxum Nike; 6) Dagmar de Akotoquem; 7) Joana Boca da Noite de Sogbo
e 8) Virginia Moreira de Olisd.?
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Do segundo barco de 12 nido tenho a data, mas logicamente deve ter sido
recolhido entre 1915 ¢ 1921. Também ni3o conhego os detalhes da sua com-
posigdo, embora gaizku Luiza, em um alarde da sua admirdvel meméria, for-
neceu-me uma lista das vodinsis do Seja Hundé em tempos de Maria Ago-
censi. Além das oito rodantes j4 mencionadas, citou os seguintes nomes: 9)
Leonidia de Oxum; 10) Lizarda de Oxum; 11) Antonia de Oid; 12) Maria
Custédia de Assis de Oid; 13) Virgilio de Bessen; 14) dofona Esmeralda de
Azonsu; 15) dofona Gina de Nani; 16) Midda de Nani; 17) Naninha de Nani;
18) Cecilia de Aziri; 19) Marciana de Aziri; 20) Midda de Kposu; 21) Rai-
munda de Odé; 22) Santinha de Badé; 23) Fausta de Badé; 24) Arcanja de
Badé (Badesi Arcanja); 25) Joana Delfina de Sogbo e 26) uma de Akorombe.*
Trata-se de um nimero elevado de vodinsis, o que indica a importdncia e o
sucesso do candomblé naquela época. Sistematizando o nimero e nome dos
voduns, terfamos: um Odé, um Agué, dois Azonsu, quatro Oxum, trés Oid,
dois Aziri, um Kpo, dois Sogbo, trés Badé, um Akorombe, trés Nani, um
Oliss4, um Bessen e um Akotoquem.

Além das rodantes, um terreiro nio sobrevive sem a assisténcia de ogis €
equedes. Em 1914, antes do recolhimento do primeiro barco, foram confir-
mados cinco ogis, alguns deles chegando a se converter em eminentes per-
sonalidades da congregagao: 1) pejigd Miguel Rodrigues da Rocha; 2) ogi se-
nevi Tomas de Aquino Bispo, mais conhecido como oga Caboco Acagd; 3) Fer-
nando; 4) Ermirio e 5) Agapito.” Além deles, sdo lembrados também: 6) Aristides
Gomes Conceicio, “parente” de Maria Agorensi; 7) oga Joao, hunto (tocador
de atabaque), filho de deré Custédia e irmio menor de ogi Caboco; 8) o sar-
gento Edinho; 9) oga minazon Luis Gonzaga, pai de Aguesi e 10) Renato Gémez
Conceigdo, filtho de Aristides, conhecido como Congo de Oro, de Iemanjd e
Sogho. O ltimo foi oga suspenso, mas, posteriormente, abandonou o terrei-
ro. Entre as equedes, gaiaku Luiza se lembrava de Doninha e Tatu, filhas do
0gad Aristides, Cecilia, Antonia, Neném, Cotinha, Zelina, Ana e [sabel. Seu
Geninho mencionou também a Dadi, irma de seu pai, Miguel Rodrigues da
Rocha, e Masu, sua irmi por parte do pai.?

Desse panorama aproximado da composicio da congregagio religiosa do Seja
Hundé¢, vale a pena destacar alguns nomes importantes. Eliza Gonzaga de Sou-
za, Vivi de Agué Aboro, etemin Aguesi, fitha de Luis Gonzaga (ogd minazen do
candomblé) e sobrinha carnal de Maria Agorensi, estava com 9 ou 10 anos
de idade quando foi recolhida no primeiro barco. Ela viria a ser a gaiaku do Seja
Hundé nos anos 1970. Sua irma, Maria Ana do Carmo, foi equede de Bessen; o
irmio, Fernando, foi confirmado oga de Bessen em 1914, e a irmd, Valentina,
seria iniciada posteriormente, em tempos de Abalhe, como fomotinha de Nand.
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Entre as vodinsis, que em sua maioria eram mulheres, cabe destacar a pre.
senca de dois homens: Anténio Pinto, fomorinho de Oxum Dé, iniciado o
primeiro barco ¢ Virgilio de Bessen, iniciado no segundo.” Quem alcangoy
mais renome foi fomorinho de Oxum. Parece que a decisdo para iniciar upy
homem causou muito debate e ndo aconteceu até que Oxum incorporou em
Antonio, que passou uma noite inteira dentro do pogo de Oxum, para que
as velhas aceitassem recolhé-lo no Aunce. No entanto, fala-se que “fomotinky
nio acabou a obrigagdo e fugiu para o Rio ainda com o ke/é¢”.'" L4 fez muitos
filhos de santo e, embora tenha modificado muitos aspecros rituais, conver-
teu-se na “raiz carioca” do jeje-mahi (ver adiante).

Uma das pessoas mais influentes no Seja Hundé dessa época foi seu Miguel
Rodrigues da Rocha, casado com a descendente de nagods Cecilia Ovidia de
Almeida e pai carnal de seu Geninho, gaiakn Luiza e Joana, iniciada parao
vodum Azonsu em tempos de Pararasi. Em 1914, seu Miguel foi confirmado
como pejiga, o chefe do peji, cargo correspondente a segunda pessoa depois
da mae-de-santo. A sua participagdo nas atividades religiosas do candomblé,
junto com a sua condic¢io de protetor, mediador e mantenedor do terreiro,
fembram, de cerra forma, o carisma de Zé de Breché.

Segundo relato da sua filha gaiaku Luiza, seu Miguel cra de Badé com
Oxald ¢ tinha lemanjd. Era um homem fisicamente imponente, alto e forte.
Tinha agougue em Cachoeira. Por volta de 1918, trabalhou como marinheiro
e dizem que viajou para a Africa. Ele esteve envolvido em politica e foi guarda
do comendador Ubaldino Nascimento de Assis. Segundo expressio da sua
filha, “ele era um Getiilio Vargas”, acrescentado que “vivia com balas no cinto”.
As elei¢bes, naquela época, envolviam freqiientes distdrbios e tiroteios entre
facgoes rivais.'’ Depois de uma dessas elei¢oes, seu Miguel teve que fugir para
o Rio, trabalhando 14 como mestre-de-obras e pedreiro na construgio do
Paldcio do Catete, voltando a Cachoeira sd em 1922, Faleceu em 1966, como
fiscal da prefeirura. Ele conseguiu um certo poder politico e econémico ¢ aju-
dava a custear as festas em tempos de Maria Agorensi. Quando pejigi Miguel
chegava ao terreiro, era saudado com toque de tambor."”

Oga Caboco, conhecido como Caboco Aca¢d, de nome Tomds de Aquino
Bispo, era filho de deré Custédia e do oga seu Agapito, mas teve por mie de
leite a dona Cecflia, mulher de seu Miguel. Aos 11 anos foi confirmado como
ogd senevi, junto com o pai carnal, seu Agapito, e seu Miguel. Era também
hunto (tocador de atabaque) muito bom. Com o tempo, ogid Caboco viria a
ser oga impe, encarregado das matangas. Ele também “deu mio”, isto ¢, ajuda-
va em outras casas jejes como o Bogum, a casa de gaiaku Luiza, sua irmi de
criagdo, ou a de humbono Vicente. Segundo humbono Vicente, ele era quem
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Pejigd seu Miguel {sentodo}, ogd senevi Caboco Acoga {com reldgio) & oufros ogds do Seja Hundé {c. 1960}
mais sabia no Seja Hundé, “acabou ele, acabou rudo”. Oga Caboco faleceu
na década de 1970, em Belo Horizonte."? Seu irmio, Joio, também era oga
hunto ¢ a irma, Gina, era vodunsi de Nana,

Dessas informagoes se percebe uma complexa malha de relagoes de paren-
tesco entre os membros da congregagdo religiosa, que se ird acrescentando ¢
imbricando ao longo da histéria do terreiro. Essa parece ser uma caracterfs-
tica geral dos terreiros jejes, tanto na Bahia quanto na Casa das Minas de Sio
Lufs do Maranhdo. Um ndmero significativo de vodunsis, ogas e equedes sio
recrutados entre membros de cerras familias com ascendéncia africana e es-
ses vinculos de sangue se perpetuam ao longo das geracdes. Seu Geninho fala
do “povo da veia” para se referir a essas pessoas, em contraposi¢io aos “fre-
qientadores” ou participantes que nao pertenciam a tais familias. No primeiro
periodo do Seja Hundé, tem destaque a participagio importante de parentes
de Maria Agorensi ¢ de deré Custédia, assim como a influéncia do pejiga seu
Miguel. Essa dinamica associativa baseada no parentesco, talvez a forma de
solidariedade intergrupal mais bdsica, ¢, em geral, sabiamente utilizada pela
lideranga religiosa para reforcar e manter o poder.

Nio me parece que esse fendmeno seja recente nem exclusivo dos jejes.
Como sugeri no capitulo 4, foram precisamente esses vinculos de parentesco
{no século XIX, entre africanos e sua descendéncia criouta) que permitiram
a formagio de congregagdes religiosas domésticas e, mais tarde, o surgimento
dos candomblés. Junto com o parentesco de sangue, o parentesco religioso
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estabelecido através dos processos de iniciagao contribui para a formagio e
aliangas internas entre vdrios grupos da congregagao que, nos perfodos de cop.
flito, como podem ser as disputas de sucessio, vém a se manifestar na forma
de facgbes concorrentes.

Recapitulando, o periodo que vai de 1914 até a morte de Maria Agorensi,
em 1922, parece marcar um dos momentos de esplendor do Seja Hundg,
Apés, talvez, duas décadas desde a sua fundagio, o terreiro atinge uma das
“épocas douradas”. Seu Geninho, nascido em 1906, foi testemunha, na sua
infincia, desses eventos. Em depoimentos recolhidos por Lopez de Carvalho,
ele lembra com saudade ¢ vividez o esplendor do candomblé do Ventura da-
quela época.

Moramos no Ventura por muito tempo {...] nossa casa ficava defronte ao peji
[altar] de cima. Era uma casa de dois quartos, de telhado de palha e foi meu pai quem
construiu. Tinha um correio de casas, todas de palhas, onde moravam os antigos,
como o Sr. Aristides, Tia Custdédia, dofona Gina [...]. O candomblé 14 na Roca do
Ventura amanhecia o dia. Tinham aquelas vendedoras que vinham de Cachoeira ven-
der aquelas bobagenzinhas delas. A noite toda, com o fifé iluminado, vendiam amen-
doim cozido, cocada, pé-de-moleque [...]. Dentro da roga, em época de festa, tinha
uma birosca que vendia charutos, bolachas [...]. A Roga do Ventura, em Cachoeira,
nio existia outra igual. Quando era o Boitd, nem queira saber! Cachoeira em peso
subia, aqueles negociantes todos: Sr. Ricardo Pereira, Sr. Luis Reis e aquelas familias
todas vinham apreciar o Boitd. Era o candomblé que abalava Cachoeira. Vinham
muitas autoridades, como Sinhd Porfiria da Terra Vermelha, Aleijadinha da Lagoa
Encantada, Zé de Vapor da Terra Vermelhz [...]. Ele tinha um filho-de-santo cha-
mado Edgar de Oyd, que era muito considerado na Roga do Ventura [...]. Sinhd

Abalhe sempre estava presente, ela nunca abandonou Maria Agorensi, assim como

Possusi Romaninha. Essa s6 falava no jeje, ndo falava em porcugués nio! O povo todo
do Bogum vinha, e quando tinha festa 14, o povo d’aqui ia para l4. Vinha um ogan
que chamava Bomfim e dominava muito o jeje. Chegava no Caquende, para tomar
banho, com ogan Caboco, e s6 falavam na lingua do jeje. Eu garoto lembro deles
passando folhas no corpo e falando no dialero jeje.'*

| . . . . .
| Esse testemunho evidencia a extensa rede social que existia entre o can-

domblé ¢ a sociedade civil, assim como, muito especialmente, a indispensd-

I vel comunicagdo e intercimbio de visitas entre os vdrios terreiros da regido,
muitos deles nagds, mas também alguns jejes de Salvador, como o Bogum ¢ o
Campina de Boskeji. E através desses lagos de complementaridade que se men-
sura e legitima a visibilidade social de um candomblé e, quanto mais variados,
major o prestigio da congregacio religiosa. Em relagdo as visitas do pessoal

do Campina, humbono Vicente comenta que, quando chegavam, cantavam,
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pedindo licenca para entrar na roga, salvando o Seja Hundé, que, segundo

ele, seria um nome do vodum Azonsu, dono da casa ou barracio:

Ere ere bi oyo
Campina tere na do
Ere ere bi oyo

Seja Hundé mina do.”

Como jd foi dito, Maria Agorensi faleceu em 1922, fechando-se, assim, um
dos capitulos mais notdveis da histéria do Seja Hundé. Como € de costume na
tradigdo jeje, com a morte da mie-de-santo sio iniciados os rituais funerdrios,
chamados sirruns ou zelins (axexés na tradi¢ao nagé), com uma primeira obri-
gagio de corpo presente que dura uma semana e outras posteriores um més,
trés meses, seis meses, um ano, trés anos e sete anos apds o falecimento. Nesses
sete anos as atividades do candomblé sdo normalmente paralisadas, isto ¢, ndo
sdo celebradas festas publicas nem sdo iniciadas novas vodiinsis, embora certos
rituais internos, como oferendas de comidas secas no peji, possam ser man-
tidos. Em todo caso, esses perfodos de transigio em que deve ser escolhida a
nova mie-de-santo estio normalmente marcados por conflitos internos de luta

pelo poder.

0S TEMPOS DE ABALHE

Apés 1922, o Seja Hundé paralisou suas atividades por mais de uma década.
Uns falam que foram 11 anos e outros, que foram 15.'¢ Segundo gaiaku Luiza,
“a tia morreu. A roga ficou onze anos fechada. O pessoal foi saindo, muitos
jd ndo voltaram. Abalhe recolheu as suas”.!” Foi, portanto, por volta de 1933
ou 1937 que Maria Epifania dos Santos, sinhd Abalhe, conseguiu, finalmente,
assumir como a nova gaiaku do candomblé.

Nio deixa de ser significativo que a década de 1920, quando o Seja Hundé
¢ também o Bogum permaneceram inativos, tenha coincidido com o perfodo
de maior repressio policial do Candomblé, tanto em Salvador quanto no Re-
cdncavo,'® e que em meados da década de 1930, quando ambos os terreiros
reiniciam suas atividades, o fato tenha coincidido com uma época de progres-
siva tolerdncia dos cultos afro-brasileiros. Em 1937, intelectuais como Edison
Carneiro ¢ Aydano do Couto Ferraz, com a participagio de pais-de-sanro
como Eliseu Martiniano do Bomfim, promoveram o Segundo Congresso
Afro-Brasileiro, em Salvador, que em muito contribuiu para o reconhecimen-
to social e a valorizagio dessa tradicio religiosa. Um ano depois, em 1938,
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“liberava-se a prdtica de candomblé, batuques e outras manifestagdes religio.
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sas negras, gracas a intervengao do chefe da Casa Civil do governo Vargas,
Oswaldo Aranha, ligado i filial do Axé Opé Afonjd no Rio™."

Nao sei até que ponto essa dinimica externa favoreceu a reabertura do Seja
Hundé ¢ do Bogum, mas ourras dindmicas de cardter interno, além da repres-
sao policial, parecem ter sido mais criticas para explicar o longo perfodo de
interregno que se prolongou além dos sete anos de luto. Ao que tudo indica,
essa demora foi devida a dissidéncias internas em torno de quem podia e devia
assumir o cargo de gaiaku. Lopez de Carvalho resume a versio dada por gaiaky

Luiza, que coincide com aquela conrada a mim:

As vodunsi da casa, ou seja, as filhas de Maria Ogorensi, nio aceitaram que Sinh4

Abalhe assumisse a diregao do Ventura e foi por isso que a roga ficou tanto tempo

fechada. Nao se tem certeza do motivo dessa ndo aceiragio, das antigas filhas de Maria

Ogorensi para com Sinhd Abalhe, mas a populagio de Cachoeira fala que era pelo

fato de Sinhd Abalhe nao ter sido iniciada ali no Ventura e sim na Roga de Cima.

! Que a herdeira do cerreiro deveria ser uma filtha da casa e ndo uma irma de Maria
t Ogorensi (no caso tia das vodunsi). Também se fala, que Sinh4 Abalhe sofreu muito
para conseguir juntar todas as vedunsi da casa de volta, ¢ que para tomar posse teve
| facio riscado no chio e até chinelada no rosto de Sinh4 Abalhe, por parte das sobrinhas.
, Segundo Gaiaku Luiza, quem conseguiu reunir as filhas de volta foi o Azonsii de uma
das vodunsi antiga [Luiza Moreira de Avimaje]”” que “virou” e disse que a roga de Bessen

i nio podia virar pasto para gado, e que jd era tempo das filhas voltarem a aceitarem a
21

nova Gaiaku. E foi assim que as vodunsi foram voltando pouco a pouco.
Mas nem todos voltaram. O pejiga seu Miguel, com sua familia, por exemplo,
afastou-se do Seja Hundé a partir dessa época. Sabe-se que, apés a morte de Maria
Agorensi, a chave do peji, ralvez o emblema mdximo do poder num terreiro,
passou primeiro para o pefigd Miguel, mas depois, marcando as diferencas
surgidas entre Abalhe e seu Miguel, passou para o oga impe Caboco Acacd.”
Esse seria um bom exemplo de “drama social” com as quatro fases descritas
por Turner de ruptura, crise, reparagio e, no presente caso, uma combinagio
de reintegragio e cisma. Vemos também, conforme a teoria de Turner, como
se recorre ao ritual (adivinhagio, manifestagdo das divindades e provavelmente
outras atividades) para dirimir o conflito e restabelecer a ordem interna da
congregagio.”” Em ultima instancia, sdo as divindades que, apelando a commu-
nitas ou a unido dos membros do grupo, sancionam a solucio do problema. O
ritual e o sistema de crengas operam de forma dialética, tanto quanto mecanismos
de transformagio e superagao do conflito, como mantenedores da coesio ¢ da
ordem social. No entanto, como veremos mais adiante, a reparagao seria apenas

parcial e, sob a aparente reintegragio do grupo, permanecem latentes a divisio
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¢ as tensbes entre facgdes rivais, dissidéncias que reapareceram de forma re-
corrente COM NOvas rupturas, geralmente ocasionadas pela morte da lider da
congregagio ou o afrouxamento do poder religioso.

A rivalidade entre Abalhe e as filhas-de-santo de Maria Agorensi talvez de-
rivasse de antigas diferengas entre Abalhe ¢ a mesma Maria Agorensi. Como
j4 notei, ¢ possivel que nos primeiros tempos Abalhe permanecesse fiel a Z¢
de Breché, na Roga de Cima. E rambém provdvel que, apés a morte dele,
Abalhe funcionasse como especialista religiosa independente. Aguesi contava
que um homem do jeje, de nome Epifanio Santa Rita, deu o decd a Abalhe
e que essa cerimonia foi realizada no Corral Velho (atual praga Marechal
Deodoro), pois ndo podia ser celebrada no Seja Hundé “por causa da outra
{Maria Agorensi]”. Essa festa durou trés dias e foi muito concorrida.** Ora,
a partir de certo momento indeterminado, Abalhe passou a tomar parte no
Seja Hundé. Conforme seu Geninho, segundo ouviu dos mais velhos, Maria
Agorensi fez uma obrigacio com Abalhe para “tirar a mao da cabega” de seu
pai-de-santo original (tio Xarene ou Z¢ de Brechd), que era mundubi. Dai,
Abalhe passou a ser a segunda pessoa de Agorensi, ajudando e acompanhando
todas as atividades do candomblé.?

Em todo caso, a partir do momento em que assumiu como gaiaku, por
volta de 1934 ou 1937, Abalhe conseguiu que o Seja Hundé voltasse a ser o
que era antes, com muitas filhas-de-santo, muitos rendeiros e caseiros moran-
do ¢ zelando pela roga, com festas concorridas que atrafam a presenca de im-
portantes membros de outras congregacées religiosas da regido e de Salvador.
A gestdo de sinhd Abalhe, no perfodo de 1935 a 1950, constituiu a segunda
¢ talvez a dltima “época dourada” do Seja Hundé.

Maria Epifénia dos Santos, sinhd Abalhe, irmd da Congregagdo de N. S. du Boa Morte (c. 1950)
Autor: Pierre Verger

m

e ————EEEENEE



LUIS NICOLAU PARES

Maria Epifinia dos Santos pertencia, como sua antecessora, ao vodum
Bessen e seu nome africano era arrunsi Lufame (bunsi Lufame), mats conhecidy
como fomotinka Agorensi Abalhe, ou simplesmente Abalhe, pronunciado i
vezes Abalia, Abalha ou Abali¢, que seria um titulo honorifico.”® No seu registro
de 6bito consta que nasceu em Cachoeira, onde morou em vdrias casas. Oga
Boboso menciona uma na Recuada, que tinha um quarto que “fechou de ranta
pedra guardada”. Acrescenta que Z¢ de Brechd, que esteve amasiado com ela
na dltima década do século XIX, morava em cima.”” Ela era irma da devogio
da Boa Morte e membro das irmandades do Martirio e do Rosarinho.?

Segundo seu Geninho, “tudo o mundo tinha medo da lingua de sinh4
Abalhe”, mas cla nio vivia da religido; em palavras de humbono Vicente, “nio
botava mesa nem ebé”.? Segundo Miguel Santana, respeitado comerciante e
oga do Axé Opd Afonjd, “ela era pequenininha, preta, negrinha [...] possufa
uma quitanda ao lado da igreja do Rosdrio, onde vendia amendoim, beiju,
cavaco, pinha. Nio, nio vendia artigo da Costa, ninguém vendia artigos da
Costa em Cachoeira, tudo era vendido aqui em Salvador”.”® Miguel Santana
namorava naquela época Maria Cidreira da Anunciag3o, cujo nome de santo
era Badesque (provavelmente Badesi, devota do vodum Bad¢) e que, segundo
ele, era “a segunda pessoa da miae-de-santo 14 do Engenho do Rosdrio”. Por esse
motivo, ele ficou hospedado durante oito dias no Seja Hundé, onde teve opor-
tunidade de confirmar a reputacio de Abalhe como devota do vodum Bessen.

Tinha um negécio que eu nio sabia o que era, 6 ouvia o rufdo: chiii... chiii... chiii...
e nada. Depois é que vim a saber que era a cobra que Abali tomava conta. Mais que
coisa, hem? Francamente, fiquei com medo, mas ela disse: “Nio tenha medo, nio renha
susto, pode ficar aqui descansado”. Ela criava também umas cobras no rio Caquende,
entdo quando era de manha levava as carnes cortadas num balaio, e ia ao rio, perto de
uns pés de mangabeira apanhava umas folhas, nio sei que folthas eram; machucava, pas-
sava pelo corpo, se preparava toda e entdo cheirava e dava baforadas pra dentro da dgua
e chamava as cobras pelo nome. Entio elas sajam de dentro da d4gua, botavam a cabega
pra fora. Quando acontecia sair uma que ela nio tinha chamado, ela dizia: “Nio, pri-
meiro essa, vocé espera’. E nio é que esperava? Era 14, no célebre Caquende.”

Nio consegui informagdes precisas sobre quantos barcos botou sinhd
Abalhe. Humbono Vicente falava que foram dois ou trés, gaiaku Luiza diz que
foram trés. Entre as vodunsis iniciadas nesse periodo sio lembradas decerto:
1) dofona Adalgisa de Parara (Pararasi), que viria a ser a sucessora de Abalhe,
nos anos 1960; 2) fomotinha Valentina de Nana, irma carnal de Aguesi; 3)
gamo Augusta Maria da Concei¢do Marques de Loko (Lokosi), a atual gaiaku
do Seja Hundé; 4) um homem, dofono de Bessen; 5) Edicth Moreira, filha de
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ogd Caboco. Provavelmente também foram iniciadas por Abalhe: 6) Maria
José de Qi4; 7) tia Dada de Azonsu; 8) Valentina de Bessen e 9) sua filha

32

carnal, de Akotoquem, que nasceu no hunco.

Ambrdsio Bispa Conceigiio, ogd Bohosa {c. 1999}
Autor: Fernando Aradjo

Entre 1936 ¢ os primeiros anos da década de 1940 foram confirmados si-
multaneamente: 1) Ambrésio Bispo Conceigdo, seu Boboso de Sogbo, como
0ga kutd, e 2) seu Bernardinho de Lissd, primo carnal de Aguesi, como pe-
jigd.” Eles dois sdo os membros mais ancigos, ainda na ativa, que preservam
o conhecimento ritual do Seja Hundé. Sao lembrados também como parti-
cipantes dessa época: 3) ogd José de Abalhe, sobrinho desta e criado por ela
na Recuada; 4) Sitiro Humberto da Silva, apelidado de Pdssaro Preto, oga
minazon ¢ oga do vodum Loko de Augusta da Conceigao Marques; 5) José
Magno Ferreira dos Santos, apelidado de Z¢ Careca, oga da Oid da supra-
mencionada Maria José, irmio de seu Bernardinho e do sargento Edinho, an-
tigo ogd em tempos de Maria Agorensi; e 6) ogd Baba, que morava no Rio. Entre
as equedes, sao lembradas, por exemplo, tia Dadi, irma do pejiga seu Miguel;
Maria Ana do Carmo de Bessen, irmi por parte de pai da finada Aguesi ¢ so-
brinha de Maria Agorensi; sua fitha, Maria Sio Pedro dos Santos, conhecida
como Valdelice de Agué, confirmada como equede de Bessen, ¢ Bela, mulher
de ogi José de Abalhe, ainda na ativa.’* Vale notar como, em tempos de Abalhe,
as relagdes de parentesco seguem constituindo um dos fatores imporrantes

no recrutamento dos membros ¢ na estrutura social do candomblé.
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Bernardino Ferreira dos Santas, atual pejigd do Seja Huadé {c. 1999}
Autor: Fernando Aradje

Como explica ogd Boboso, sinhd Abalhe era uma mae-de-santo muito
querida e se relacionava muito bem com as pessoas. O candomblé nagd de
Anaclero, no Capivari, em Sao Félix, tinha uma ligagao muiro boa com o Ven-
tura. Ela era também muito amiga de seu Aprigio de Sogbo, do terreiro Pé
Zerrem de nagdo jeje mundubi. Os fortes vinculos com o dirigente do P6 Zer-
rem sio compreensiveis, j4 que sinhd Abalthe tinha ascendéncia religiosa na
mesma tradigio. As visitas de Tata Aprigio ao Seja Hundé sao lembradas com
saudade e, conta-se, nessas ocasides sinhd Abalhe, calcando tamancos de unha,
dangava o mundubi, nome de uma danga prépria dessa nagao.”

Como vimes, a tradigdo mundubi se caracterizava por dar muita impor-
tdncia ao culto dos ancestrais, e, de fato, seu Aprigio ajudou Abalhe a instalar
ou “assentar” no Seja Hundé o kututo, a “casa das almas” ou dos espiritos de
defuntos. Essa inovagdo ¢é vista por alguns especialiscas religiosos como uma
mudanga indesejada, pois trata-se de uma prética alheia & tradigio jeje-mahi,
em que se faz tudo “em Aizan, toda obrigagio com os mortos ¢ através de
Aizan” (ver cap. 8).% No Seja Hundé existia o peji original de Maria Agorensi,
localizado num quarto na parte posterior do barracio, mas Abalhe foi tam-
bém responsdvel pela instalagio de um segundo peji, numa dependéncia cons-
truida ao lado do barracdo. Ali provavelmente instalou os assentos que cla
tinha na casa da Recuada, talvez alguns provenientes da Roga de Cima, fato
que, de novo, sugere importantes alteragdes na licurgia do terreiro.

Embora o Seja Hundé estivesse ainda fechado, no inicio da década de 1930

Abalhe e seu pessoal ajudaram na fundagio e na feitura do primeiro barco do
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1 Tbece Alakeru Ax¢ Ogum Megege que, como j4 comentei, fol o primeiro
rerreiro de nagio ketu a funcionar na regido de Cachoeira.”” A colaboragio com
o pessoal do terreiro jeje é um bom exemplo da flexibilidade nas dindmicas de
cooperagio religiosa além das supostas “fronteiras” das nagoes de Candomblé.
Paralelamente a esses processos de colaboragio “transnacional”, o pessoal do
Seja Hundé podia manter relagdes conflituosas com terreiros da sua prépria
nagio. Sdo conhecidas as disputas entre Abalhe ¢ a temida Badesi Arcanja,
antiga vodiinsi do Ventura, feita por Maria Agorensi, que tinha um terreiro “jeje
dahomé” em Maragogipe. Gaiaku Luiza fala de “guerra” e “uma politica danada”
entre os dois terreiros. A morte de Badesi Arcanja, na década de 1940, ¢ atri-
buida por alguns a essas brigas, envolvendo atividades de “feitigaria”.?®

A estrutura altamente hierarquizada das congregagdes de candomblé estd
sempre centralizada na figura da mae-de-santo. O dinamismo e a visibilidade
social adquirida pelo Seja Hundé, durante a gestao de Abalhe, estiveram mar-
cados pela capacidade dessa lider religiosa em articular € manejar uma rede
de relagbes politicas que envolvia ora aliangas, ora dissidéncias com individuos
ou grupos que se estendiam além do 4mbito do Candomblé. A participagio
de Abalhe na devogio da Boa Morte de Cachoeira, por exemplo, oferecia-the
um espago paralelo para a gestdo dessa micropolitica. Em todo caso, com o fale-
cimento da lider de um candomblé, ¢ como se a comunidade perdesse o cen-
tro de referéncia, o magnetismo que agrega as partes em um todo.

As 5 horas do dia 1° de dezembro de 1950, Silvia Franca de Jesus, antiga vo-
dinsi da Roga de Cima, amiga e vizinha de Abathe na Recuada,” declara que na

rua dos Remédios [antiga Rua Belchior] n? 15, na cidade de Cachoeira, faleceu
Maria Epifania dos Santos, do sexo feminino, de cor preta, com noventa anos de ida-
de — estado civil solteira, de profissio doméstica, domicitiada em Cachoeira e natu-
ral de Cachoeira, de pais falecidos — a morte foi natural, cuja causa foi atestada:
morte stbita sem assisténcia médica, por Doutor Agualdo Sampaio ¢ o sepultamen-

to se verifica no Cemitério da Piedade em carneiro. Nio deixou bens, herdeiros

menores oy interditos.*®

Sua irma de esteira, Romana Moreira, encarregou-se da obrigagio que
precede ao enterro, embora tenha chegado tarde de Salvador, quando o cai-
xd0 j4 estava no cemitério. Mesmo assim, realizou o ato.”

Com o falecimento de sinhd Abalhe, finalizava-se toda uma época do can-
domblé, e o Seja Hundé nio conheceria mais aquele esplendor antigo. Como
veremos, a morte de Abalhe foj sucedida de novas disputas pela sucessao ¢
lideranga da comunidade religiosa. Cabe notar que trés semanas antes da mor-
te de Abalhe, falecia em Salvador, em 10 de novembro de 1950, Maria Emiliana
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da Piedade, doné do Bogum. Esse fato rambém causou importantes mudanw
na dinamica interna do Bogum, que teve como resultado, entre outros, 4 in-
terrupgdo das estreitas relages que tradicionalmente tinham existido engre
os dois terreiros jeje-mahis de Cachoeira e Salvador. A década de 1950,
portanto, parece marcar um ponto de inflexdo na histéria desses terreireg e
o inicio do que poderfamos chamar a sua “época moderna”, em oposicao aos
“tempos antigos”. Aproveito essa circunstincia para levar a narrativa de volea
a Salvador e retomar a reconstituigio histdrica do Bogum, desde a sua reaber-
rura, no periodo pés-aboligdo, até os anos 1950.

0 BOGUM NO PERIODO POS-ABOLICAQ: DE VALENTINA A EMILIANA (C. 1890-1950)

Como vimos no capitulo anterior, até 1870 o Bogum estava funcionando sob
a diregdo de José Moraes, Isidoro Melandras ¢ a preta Rachel, contando prova-
velmente com a participagao de Ludovina Pessoa. O que aconteceu no Bogum
nas trés dltimas décadas do século XIX fica um enigma ainda por esclarecer. A
tradi¢do oral do Bogum fala que, apés Ludovina, o candomblé fechou por vé-
rios anos até uma nova retomada das atividades religiosas, por volta de 1890.%
Embora nio exista evidéncia que possa confirmar essa data, ela coincide com
a época em que o Seja Hund¢ supostamente teria sido fundado. Em 17 de ja-
neiro de 1961, em entrevista concedida a pesquisadores do CEA0, Valentina
Maria dos Anjos (Runhé), naquele tempo dirigente do Bogum, e o filho, 0 ogi
Amincio de Melo, quando perguntados pela ascendéncia religiosa da casa, res-
pondiam: “A mae-de-santo é Valentina, esqueceram o sobrenome dela. O san-
to dela é Adaen [Sogbo Adan], que corresponde a Xangd no Ketu. O pai-de-
santo ¢ Manuel da Silva, que era de Ogun, mas santo nio descia nele”. ¥
Certamente Valentina e Manoel da Silva estavam atuando na primeira década
do século XX, mas bem pouco se sabe sobre o processo e o momento de rea-
bertura do Bogum no pds-aboli¢io. Antes de proceder a um exame desse perio-
do e, para ajudar a sistematizar a exposi¢io, apresento, na Tabela 6, uma lista
cronolégica das donés* ou mies-de-santo que lideraram o Bogum no século XX.
Sobre as origens de Valentina, nada sabemos. Porém alguns falam que era
crioula e foi iniciada por Ludovina Pessoa. Alguns comentam que Valentina e
Manoel da Silva viveram amasiados, embora outra tradigio oral da casa diga
que Manoel da Silva estava casado com Dominguinha.®® Constatamos que
Runhé ¢ o filho falavam de Manuel de Silva como “pai-de-santo”, mas, segundo
Everaldo Duarte, seria s6 uma forma coloquial e respeitosa de falar. A finada
equede Santa de Nana, irma carnal de Runhd, contava que “Manoel da Silva
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Tabela 6 — Lideronga do Bogum

—_— T T y
Periodo g Nome ] Apelido L Vodum
_{ :
¢. 1890-c. 1920 Vulentmo | Sogbo Adaen

e S R -

¢ 1937 1950 Maria Emlhuno da Pledqde Mllmna } Agué
e

1953-1956 ( Mario Romana Moreira J Romunmhu ‘} Kpo

—

|

—
1960-1975 ,} Vulentina Maria dos Anjos | Runhé I Sogho Adaen
OIS O A _

-
1978-1994 [ Evangelisto dos Anjos Costa | Nicinha l Loke

- —
2002-atuol Zaildes Irocema de Mello | indin | Azonsu

!
J N I .

morava de frente do Bogum, era rapazinho, tinha uma casinha 14. Ele vivia cor-
tando dendé, de fazer azeite, cuidava a roga [...] caiu [aconteceu de] ele ir [4
pelo Bogum {...] e fol suspenso como oga”. As mesmas fontes notam que,
quando reabriu o Bogum, Manoel da Silva nio era ainda oga confirmado.
Segundo Duarte, Manuel da Silva “era o feitor daquelas terras. Ele fez uma
promessa a Oxald que se ganhasse em um juizo ia reabrir o terreiro”. Parece
que conseguiu resultados favordveis com a justi¢a e cumpriu a promessa.*®
Essa colaboragio na abertura do terreiro e sua relagdo sentimental com Va-
lentina podem explicar por que Manuel da Silva, embora oficialmente ape-
nas um oga suspenso, desfrutava de grande poder na congregagao religiosa,
até o ponto de ser lembrado como “pai-de-santo”.

Como no caso do Seja Hundé, os primeiros anos da gestio de Valentina
no Bogum sio obscuros, mas € razodvel pensar que, na primeira década do
século XX, o terreiro ja estava funcionando com uma certa estabilidade, pois
por volta de 1910 Valentina recotheu um primeiro barco de oito vodunsis,
celebrando a sua saida em junho de 1911.* A memdria oral s6 conserva o
nome de trés mulheres desse barco, que ficaram na ativa acé os anos 1960:
Runh¢ de Sogbo, Dadu de Ogum e Anita.*

Runhé enfatizava que “no tempo que eu fiz o santo ainda foi com africanos
na casa [...] Tiana Gege, mae-pequena daqui, ¢ anterior a finada Emiliana,
tinha marca de tribo no rosto. Tiana vem do tempo do meu pai-de-santo
[Manuel da Silva]”. Os entrevistadores comentavam que Runhé e o filho
“fazem notar muita diferenga quando falam de africanos e brasileiros. Valen-
tina demonstra verdadeira veneragiao quando se refere aos africanos”.*’ Por-
tanto, no Bogum, o convivio entre africanos ¢ crioulos se alastrou até bem

entrado o século XX.
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A reconstituigdo histérica do periodo de transi¢do entre a gestio de Valen.
tina ¢ a sua sucessora, Maria Emiliana da Piedade, apresenta novas diﬁculdadq
pela falta de evidéncias documentais confidveis. Segundo as tradigdes orais dy
casa, Valentina e Manuel da Silva faleceram por volta de 1920 ¢ o terreiro ficoy
inativo por vérios anos, até 1935, quando assumiu Emiliana.”® Ora, Runh§ ex.
plicava que “houve a primeira casa que foi dos africanos, depois foi ficando nés,
caboclos [os brasileiros]. Esta casa foi construida em 1927”5 Nada impede que
o levantamento da nova casa se tenha produzido no periodo de interregno, para
satisfazer as necessidades de moradia de membros da congregacio. Mas, se o que
foi levantado era um novo barracio, a obra poderia indicar a retomada das ati-

~vidades religiosas, quando Emiliana assumiu como nova gaiaku. Fica por saber
se a memdria de Runhd, que data esse evento em 1927, € totalmente confidvel.

O escritor portugués Edmundo Correia Lopes, o primeiro autor a escrever
sobre o Bogum do perfodo pés-abolicao, fez uma visita ao terreiro em setem-
bro de 1937, durante a celebragio de um ze/im ou ritual funerdrio, e comenta
que, naquele momento,

o Bégim despertava de um sono longo. Vi a casa em obras, nio sei dizer se para
a ampliar apenas, se para a erguer das rufnas. Um ano ou mais sobre o passamento
da que ali imperava como “mie-de-terreiro” — ouvi dizer que uma preta que tinha
vindo do Daomé de encomenda para um inglés — a comunidade ia-lhe celebrar as
Lot « » 52
exéquias, fazer o solene “despacho”.

Segundo essa versio, Emiliana assumiu em 1937, o que me parece uma
hipétese plausivel, pois, além de coincidir aproximadamente com a tradigio
oral da casa, que data o evento em 1935, trata-se de uma evidéncia contem-
pordnea dos fatos, fornecida por uma testemunha ocular. O fato de que na-
quele momento a casa estivesse em obras sugere que a construgio do novo
barracio se deu em 1937, e ndo 1927, embora, como aponta Correia Lopes,
poderia tratar-se apenas de uma ampliagdo. Mais problemdtica parece a iden-
tificagio da falecida com a “mae-de-terreiro”, que ali imperou até “um ano
ou mais”. Isso implicaria que Valentina viveu até aproximadamente os anos
1930 e que ela era africana, o que contradiz as versbes orais segundo as quais
ela era crioula e faleceu por volta de 1920.

Nesse ponto, as informagdes de Correia Lopes, que, alids, ele mesmo reco-
nhece incertas por apenas “ouvir dizer”, me parecem pouco confidveis. Pode-
riamos especular que a “preta” vinda “do Daomé de encomenda para um in-
glés” nao fosse Valentina, mas a africana Tiana Gege que, segundo Runhé,
estava pa ativa em 1911 e era a mae-pequena do Bogum, “anterior 2 finada
Emiliana”. Apesar da providencial longevidade dos africanos, encontrar em
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Salvador uma africana por volta de 1911 era jd4 um fato bastante excepcio-
pal; encontrar uma na década de 1930, muito mais, € se ela chegou ao Brasil
antes do fim do trifico, em 1850, ela era muito provavelmente centendria.’

Quanto 2 data da morte da que suponho ser a “mie-pequena” e nio a
nie-de-terreiro”, Correia Lopes deixa aberta a divida de ser 1936 “ou mais”
¢, nesse sentido, cabe lembrar a possibilidade de se tratar de um zeleim rea-
lizado trés ou sete anos ap6s o falecimento, conforme acontece no Candom-
blé com os membros de alta hierarquia. Também nio seria impensdvel que
Tiana Gege, como mie-pequena, tivesse atuado como regente apds a morte
de Valentina e que certas atividades religiosas fossem conduzidas por ela du-
rante o perfodo de interregno, o que por sua vez poderia explicar a constru-
¢io do novo barracdo em 1927, como sugeria Runhé.

Em todo caso, além da possivel concordéncia cronolégica na interrupgio
das atividades religiosas no inicio dos anos 1920, a reabertura do Bogum sob
a lideranca de Maria Emiliana da Piedade, em 1937, coincidiu aproximada-
mente com a reabertura do Seja Hund¢ com Abalhe, o que poderia sugerir
uma estratégia conjunta no funcionamento de ambas as congregacdes religio-
sas. Como vimos, tem quem afirme que os dois terreiros eram um s6 e, nesse
tempo, o pessoal do Bogum realizava anualmente visitas a0 Seja Hundé e o
pessoal de Cachoeira retribufa as visicas indo a Salvador.

Correia Lopes comenta que “Bégiim ¢ o0 nome por que os adeptos do rito
gége na Cidade de Salvador designam a casa de culto. A filial de Cachocira,
no mesmo Estado da Bafa tem o mesmo nome. Esta filial foi fundada por um
adepto do terreiro do Salvador”.> Nio sabemos quem poderia ser esse adepto
do Bogum, talvez Manoel da Silva. Mas o comentirio sugere que membros do
Bogum participaram na fundagio do Seja Hundé, o que, por sua vez, im-
plicaria que o terreiro de Salvador estava funcionando, provavelmente, sob
a lideranga de Valentina j4 em 1896, a data que estimei para a abertura do
Seja Hundé (ver cap. 5).

A gestio de Maria Emiliana da Piedade ¢ lembrada como uma das épocas
mais importantes do Bogum. Ela era uma preta crioula, filha de Manoel Ramiro
¢ Maria Claudina Magalhies; nasceu entre 1858 ¢ 1867 ¢ estaria com aproxi-
madamente 70 anos quando assumiu a chefia da casa, por volta de 1935. Era
analfaberta e ficou solteira.”® Miliana de Agué, filha do vodum Agué, o cagador
¢ dono das florestas.”® Em 1987 oga Celestino Augusto do Espirito Santo e doné
Nicinha declaravam que “Emilia foi nascida e criada no terreiro {Bogum]”.
Humbono Vicente corrobora essa opinido ao dizer que “Emiliana tinha pai e
mie no Bogum”, ambos também de Agué, ¢ acrescenta que ela ia ser iniciada
no Pé Zerrem, mas “caiu” no Bogum durante uma obrigagio de Zo ¢ foi “feira”
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Maria Emiliana da Piedade (sem data)

[d por Ludovina. Everaldo Duarte rambém sugere que Ludovina tenha inicia-
do Emiliana no Bogum pré-aboli¢ao, embora nio seja impossivel que ela reali-
zasse também alguma obriga¢iao em Cachoeira.”” Duarte a lembra como “alta
e forte” e também como “brigante”. Nos tltimos anos da sua vida teve proble-
mas num joelho ¢ andava com bengala. Vicente conta que Emiliana o/pava com
buzios que deixava cair numa gamela, e que tinha uma cabaga com a qual fazia
Agué assobiar.® E provivel que Romana, filha-de-santo da Roca de Cima, fre-
qitentasse o Bogum em tempos de Valentina, mas certamente ajudou Emiliana
a reabrir a casa nos anos 1930, tornando-se, a partir de entdo, a mie-pequena
ou segunda pessoa de Emiliana. Segundo humbono Vicente, a estreita colabo-
ra¢io de Romana no Bogum, as vezes acompanhada por ogd Caboco Acagd, nio
era bem vista por Abalhe no Seja Hundé e esse teria sido um dos fatores que
contribuiram para as subseqiientes diferengas entre ambos os terreiros.”

Segundo consta em seus estatutos, a Sociedade Afro-Brasileira Fiéis de Sdo
Bartolomeu (4rgao civil do terreiro) teria sido fundada em 28 de julho de
1937.% Infelizmente, ndo achei o antigo registro dessa fundagio, mas a infor-
magao reforga a hipétese de que, nesse ano, coincidindo com a posse de Emi-
liana, houve um sério esforgo para consolidar a organizagio interna do
terreiro. A fundagio da sociedade sucedeu 4 celebragio do Segundo Congresso
Afro-Brasileiro em janeiro de 1937, e precedeu & constituigdo, sob iniciativa
de Edison Carneiro, da Unido das Seitas Afro-Brasileiras, em setembro do
mesmo ano. Nio é improvdvel, portanto, que a formagao da Sociedade Fiéis
de Sdo Bartolomeu fosse incentivada pelos organizadores do congresso.

Em todo caso, 0 Bogum foi um dos 9 candomblés jejes (8 jejes e 1 dahoméa),
de um total de 67, registrados na Unido das Seitas Afro-Brasileiras da Bahia,
em setembro de 1937. J4 em 1948, ano da publicagio de Candomblés da Ba-
hia, Edison Carneiro reduz sensivelmente o nimero de terreiros jejes: “Os can-
domblés desta nagdo, na Bahia, s3o apenas trés — o da velha Emiliana, no
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Bogtn, 0 mais importante de todos, o Pé¢o Betd (Manuel Falefd), na Formi-
g jéje-marrim (mahi), e o de Manuel Menez, em Sao Caetano. Estas casas tém
resguardado galhardamente a pureza do culto jéje”." Comentarei sobre esses e
outros terreiros jejes no final do capitulo.

Por enquanto, o que convém notar é que a década de 1940 foi um dos perio-
dos de apogeu ¢ esplendor do Bogum. Alids, é nesse periodo que os primeiros
pesquisadores comegam a interessar-se pelo terreiro. J4 mencionei o caso de
Correia Lopes ¢ Carneiro, mas também em 1941-42 o Bogum recebeu a visita
do casal de antropélogos americanos Frances e Melville Herskovits que realiza-
ram gravagio de vdrias cantigas rituais.® E. também a partir dos tempos de Emi-
liana que a tradigio oral do Bogum conserva lembrangas mais precisas sobre a
histéria do terreiro.®

Emiliana preparou pelo menos trés barcos — o primeiro de sete vodiinsis e
o segundo e terceiro de trés —, o que vem a confirmar a capacidade de recruta-
mento de novos membros ¢ a boa dindmica da congregagio. O primeiro barco
celebrou a sua safda em 28 de julho de 1940,% e nele foram preparadas: Ni-
cinha de Loko (filha carnal de Runhd); Martinha de Ajonsu (Azonsu); Tomdzia
de Oxum; Teresa de Ogum; Lourdes e uma outra filha de Bessen. Essa obriga-
¢do de saida foi muito concorrida, o que indica uma popularidade e visibili-
dade social do terreiro j4 afiancada pela gestio de Emiliana.®

No segundo barco, cuja saida deve ter acontecido em 1944, foram inicia-
das: Roxinha de Oxum, conhecida como dofona da Vitéria; Maria de Azonsu
¢ Luiza Franquelina da Rocha de Qi4.°® Luiza Franquelina, ou gaizku Luiza, a
quem jd me referi em vdrias ocasides, foi criada no Seja Hundé e trazida ao
Bogum por Maria Romana, passando a integrar esse barco quando jd estava
recolhido. Esse fato deu o que falar e parece que surgiram certas diferengas entre

Romana e Runhé por causa disso.®

Luiza Franquelina da Rocha, goioky Luiza (fev. 2002)
Autor: Photini Papahatzi
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O terceiro barco de trés teve a sua saida em 21 de setembro de 1947 ¢ £,
ram preparadas: Dezinha de Oxum (hunsé ou mie-pequena durante a gestzg
de Nicinha), Clarice de Ajonsu e Luizinha de Ossaim.®® Em 1999, dessas 13
vodinsis, tinham falecido Roxinha, Tomazia ¢ Luizinha. Cabe notar que 5
partir de Emiliana o ndmero de vodinsis nos barcos de iniciagdo passa a ser
um nimero impar, enquanto em tempos de Valentina e de Maria Agorensi ¢
Abalhe no Seja Hundé era um nimero par, normalmente 8 ou 12. Hoje a pré-
tica de iniciar um nidmero fmpar de vodinsis nos terreiros jeje-mahis parece
prevalecer.

Da época de Emiliana ¢ lembrado o Velho Romao, o oga mais entendido
do Bogum, Gregério Bigodeiro e também o oga Salu que, mesmo sem ser con-
firmado, foi uma pessoa muito respeitada.’” Como no Seja Hundé¢, durante
a chefia de Emiliana existia uma complexa rede de relagées sociais com outros
terreiros da cidade e do Reconcavo. J4 foi comentada a presenga de Romanae
de Caboco Acagd, do Seja Hundé, em muitas obrigagdes do Bogum. Quando
o pessoal de Cachoeira visitava o Bogum em grupo, subia a ladeira do terreiro
cantando, pedindo licenga para entrar, sendo recebido com outros cantos de
boas-vindas. O grupo podia passar mais de um més hospedado no Bogum e
participava das festas e obrigagdes da casa, como a quitanda e as “romarias’
ao parque S3o Bartolomeu para celebrar o vodum Bessen.”®

Existiam também relagbes com o vizinho terreiro do Pé Zerrem, sob a di-
regio de seu Aprigio, e com Antdnio de Oxumaré e Cotinha, do terreiro Oxu-
maré na Mata Escura da Vasco da Gama. O famoso pai-de-santo Procépio, “de
ascendéncia jeje” mas chefe do terreiro Ogunjd, de nagio ijexd (ketu, segundo
Carneiro), freqiientava também o Bogum. L4, ele participou na feitura de uma
vodunsi, j4 que o santo dela precisava de um preparo préprio da nagio de Pro-
c6pio.” Existiam contatos com a Cacunda de Yaya de nagio jeje-savalu e com
os terreiros nagd-ketus mais famosos, como a vizinha Casa Branca ou Enge-
nho Velho. Menininha do Gantois ¢ Mariquinha Lembd de Angola freqiien-
tavam também as festas do Bogum.” E, portanto, no periodo de Emiliana
que o Bogum se consolidou como um dos terreiros mais importantes de Sal-
vador. O prestigio do terreiro estava baseado na competéncia ritual de seus li-
deres, mas afiangava-se ¢ cra legitimado por essa rede social de conrartos e
colaboragbes com sacerdotes de outras “nagdes de candomblé” que contri-
bufam para acrescentar o reconhecimento social, ritual e espiritual do Bogum
entre o povo-de-santo.
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(ONFLITOS DE SUCESSAO E CISOES: A REGENCIA DE ROMANA NO BOGUM

Emiliana faleceu com 92 anos, em 10 de novembro de 1950.7 Trés semanas
depois, falecia Abalhe, em Cachoeira. O Bogum fechou por trés anos e esse
perfodo de transigio foi marcado por disputas pela lideranga. Pelo que sei,
0s antagonismos centravam-se em torno de duas das pessoas mais influentes
da congregagdo naquela época: Romana e Runhé. Por idade no santo e sendo
mie-pequena ou hunsé, Romana devia suceder a Emiliana.”* Antes de morrer,
Emiliana ia nomear Romana como sucessora, mas Runhé, com quem Romana
sempre teve problemas (j4 comentei certas diferengas surgidas por causa da
iniciagio de Luiza), opunha-se a tal sucessio.”” Runh¢ alegava que Romana
nio tinha sido iniciada no Bogum e que estava 14 s6 encostada, o mesmo ar-
gumento utilizado contra Abalhe no Seja Hundé. Parece que as desavengas
também envolviam acusagdes mutuas de feitigaria. Conta-se que, depois do
zelim de seis meses de Emiliana, Romana abandonou o Bogum levando seus
santos para a casa de humbono Vicente, um de seus fithos-de-santo, enquan-
t0 0 pessoal do Seja Hundé, em Cachoeira, reclamava esse privilégio. Como
¢ freqiiente nessas situagdes, parece que Romana abandonou o Bogum acom-
panhada por um grupo de rodantes.”® Outra versio conta que Runhd ainda
ndo tinha cumprido todas as obrigag¢des para poder assumir como doné e que,
finalmente, foi Romana quem, apés reconciliagio com Runhé, assumiu como
regente, na espera de que esta conclufsse suas obrigagdes.”

Por volta de 1953, Maria Romana Moreira assumiu efetivamente como
zeladora, mas nunca foi doné nem botou vodinsi no Bogum.” Maria Roma-
na Moreira de Kposu Batan Ajaf era mais conhecida como Romaninha Pé ou
Romaninha Pésu (P6-Ossum).” Humbono Vicente dizia que ela “era de Oxum,
mas quem tomou conta foi Kpo” e que foi o primeiro Kposu “preparado” no
Brasil. Como ja foi dito, ela foi iniciada por volta de 1875, na Roga de Cima,
com tio Xarene e Zé de Brechd. Humbono Vicente contava que, um dia, Z¢é
de Breché encontrou uma trouxa numa encruzilhada, mas como ele era
“dono do ¢bd” nio teve medo e a desmanchou, achando no interior uma
menina. Era Romana e ele a “criou e fez o santo dela”.®

Romana era vendedora de acagd, pipoca com coco e outras iguarias. Ela
teve um fitho carnal que foi tenente do exército e uma filha da qual teve vdrios
netos.®' Romana foi uma mulher carismdtica e de grande conhecimento do
fundamento, nio sé da nagio jeje, mas também das outras “nagdes”. Ela tran-
sitava livremente entre o Bogum, onde estava encostada, ¢ o Seja Hundé, onde
nada se fazia sem sua presenga. Além disso, Romana também foi mae-pequena
do terreiro Bate Folha, de nagio angola (muxicongo), fato que, novamente,
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aponta para as estreitas relagdes entre as nagoes jeje e angola.®” Freqiientava
com assiduidade o terreiro Oxumaré. Alguns falam que Romana fez alguma
obriga¢do de iniciagio para Antdénio Oxumaré, um dos primeiros chefes da-
quela casa.* Romana também tinha livre acesso 2 Cacunda de Yayd e ao can-

domblé do Pinho, em Maragogipe, de nagio nagd.

Maria Romana Moreira, Romaninha de Pé {1941)

Essa mobilidade de uma experiente sacerdotisa através de candomblés de
nagdes diversas, na primeira metade do século XX, aponta para um fator que
pode explicar certos fendmenos de assimilagdo ou transferéncia de valores ¢
praticas rituais de uma nagdo para outra. Ora, sdo precisamente esses especia-
listas religiosos conhecedores do fundamento dos virios ritos (outro caso seria
o da sua filha-de-santo gaiaku Luiza) os mais conscientes e cientes das diferen-
cas lictrgicas. No entanto, essa prestagio de servigos em vdrios terreiros, qué
is vezes podia responder a interesses materiais, ndo era sempre vista com bons
olhos, e alguns acusaram Romana de ser uma “boémia da religiao”. Aparenté
mente, essa atitude foi um dos motivos das disputas que surgiram com Runh¢

e anteriormente também com Abalhe ¢ Emiliana.®

Romana participou na iniciagdo de muitos barcos em terreiros diferente$
. . . RN 0
mas filhos-de-santo préprios sé foram quatro. O primeiro foi Vicente Paul

dos Santos, iniciado em 1935, com 12 anos de idade. Ele recebeu uma prr
par¥”

meira obrigagio no Bogum com Emiliana, mas foi posteriormente pre |
001

do por Romana em sua casa do Matatu, onde viveu até a morte, em 2
Romana foi ajudada por Velho Romio, oga do Bogum, e por ogi Ca‘b(.’ .
do Seja Hundé. Como j4 foi dito, Luiza Franquelina da Rocha foi inicid

cOr
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em 1944. Existem ainda mais dois filhos-de-santo: Vitorino, que morava em
Minas Gerais, ¢ Mdrio, que morou no sertio baiano.®

; gk j e
£ ,‘ m G E rd -
Vicente Paulo dos Santos, humbono Vicente de Ogum (2001)

Nos dltimos anos de vida, Romana se hospedou em casa de humbono
Vicente, mas veio a falecer de diabetes na casa da filha carnal, na Ladeira do
Canto da Cruz, em outubro de 1956.% Seus fithos-de-santo Vicente e Luiza
afirmam que ela tinha entdo 115 ou 120 anos, mas ¢ mais provavel que ti-
vesse uns 90 anos. Antes de sua morte, Romana deixou a Vicente todos os
seus objetos religiosos, entre eles o assento de Kpo, um xaxard de Azoani e um
itacara de Bessen. Essa entrega foi realizada diante do pessoal do Seja Hundé.
Antes de ela morrer, também, vérios ogas do Bogum foram pedir-lhe a chave
do peji do terreiro, que entdo estava fechado, mas ela faleceu sem entregar
¢sse simbolo do poder.®” Esses eventos sugerem que Romana, apoiada pelo
Pessoal do Seja Hundé, manteve até o final dos dias uma relacio tensa com a
facgdo do Bogum liderada por Runhé.

Por outro lado, em Cachoeira, Romana também enfrentou certas dificul-
Pades apds a morte de Abalhe, em 1950. Romana apoiava a candidatura de

araArasi’ filha-de-santo de Abalhe, no posto de gaiaku, mas enfrentou a con-
:i(::leizcia de gamo Edvirgem de qum, fitha-de-santo de M?ria Agorensi. A
ade entre o facgao de Maria Agorensi e a de Abalhe, iniciada na década

de .
1920, continuava na década de 1950. Finalmente, parece que gamo Edvir-
gem abandonou

N a briga deixando o caminho livre para a sucessio de Pararasi,
que dCVe ter aco

ntecido no fim dos anos 50, ap6s a morte de Romana.® Fala-se

que Pa .
I . L. _ . . R
fast assumiu “por conta prépria” e que nio foi “muito bem aceita pela
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comunidade de Cachoeira”.® Em Salvador, Runhé também nio quis legiti-
mar a sucessio de Pararasi, talvez por ser uma pessoa ligada a Romana. Des-
se modo, embora com novos atores, o mesmo “drama social” do passado
reemergia com caracteristicas semelhantes e a reintegragio parcial da congre-
gacdo era acompanhada de um novo cisma.

Foia partir dos anos 1950, € mais concretamente nos tltimos anos da regén-
cia de Romana no Bogum, que as relagdes entre o Bogum e o Seja Hundé se
esfriam e cessa a comunicagio entre os dois terreiros. As causas sio confusas,
mas fala-se que existiram acusagdes mutuas de incompeténcia ritual.” O que
um dia foi “um s6 terreiro” desmembra-se em dois, pelas brigas micropoliticas
na procura do poder religioso. Com a morte de Romana, que ainda funcionou
como um elo entre ambas as congregagoes, Runhé se afastou e interrompeu as
relagbes com o Seja Hundé. Alguns falam que ela nao queria mais depender

do Seja Hundé, que fora o feudo de Romana.

Quando em 1960 Runhé assumiu como nova doné do Bogum, j4 n3o apa-
receu ninguém de Cachoeira na cerimdnia de posse.”” Naquela conjuntura, sua
filha carnal, Nicinha, foi escolhida mae-pequena; Runhé colocou nos postos
de mais responsabilidade pessoas de confianga.®? A partir de sua chefia, ou-
tros membros da famf{lia dos Anjos comegam a ocupar cargos de importin-
cia, constituindo o parentesco biolégico uma forma de garantir a estabilidade

do poder religioso e a continuidade do terreiro.

0S TEMPOS “MODERNOS” NO BOGUM: DE RUNHO A NICINHA

Maria Valentina dos Anjos, mais conhecida como Runhd, nasceu em 1877,
filha de Ana Maria dos Anjos. Ela deve ter ido morar no terreiro Bogum apés
sua iniciagio em 1911, quando tinha por volta de 30 anos. Runhé esteve ca-
sada ou viveu maritalmente com Gongalo Alpiniano de Melo, filho-de-santo
da falecida Mariquinha Lembd, de nagio angola, e, nessa época, jd tinha dois de

seus quatro filhos — o primogénito Amancio Angelo de Melo, que viria a
ser um dos ogads mais importantes da casa, e Evangelista dos Anjos Costa (Ni-
cinha), que viria a suceder a mie bioldgica na chefia religiosa.”’

Valentina dos Anjos era filha do vodum Sogbo Adan e seu nome africano
era Mere Doji.” O seu apelido, Runhd, que nio deve ser confundido com punsd
(titulo da mie-pequena no Bogum), deriva do termo gun ou aizo hunyd, nome
proprio de uma pessoa consagrada a uma divindade, ou sindnimo de Aunsi (i.c.,
vodunsi).” Os que a conheceram descrevem seu cardter como firme, respon-

sdvel, alegre e com muita fé.” Ela se declarava catélica e com “simpatia por
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Sio Jeronimo”, o que nio ¢ de estranhar, se lembramos o sincretismo de Sao
Jerénimo com Xangd e Sogbo.”” Runhé nio gostava do Candomblé quando
era moga, mas apds a iniciagao aceitou a responsabilidade religiosa com total
dedicacio. Equede Santa, sua irma carnal, comentava que o “Sogbo de Runhé
3 q 8
nio aceitava convites de qualquer pessoa”, aludindo i sobriedade de seu com-
portamento. Jorge Amado a reverenciou como exemplo da “discri¢io e o re-
cato tradicionais da nagio jeje” e outros destacaram a “austeridade com que

conduziu seu Candombl¢”.”®

Valentina Maria dos Anjos, doné Runhé (1975}

E possivel que Runhd tivesse iniciado duas filhas-de-santo por volra de
1918, antes de assumir como doné, pois ela comentava que “minhas mesmo
fiz duas filhas depois de sete anos [de ser iniciada]”.”” Nada mais sei sobre
essas duas filhas-de-santo, mas naquele tempo as iniciagdes podiam ser reali-
zadas fora do terreiro, freqiientemente em casas particulares ou lugares isola-
dos fora da cidade. Capone menciona também o caso de mée Lindinha (Arinda
Lopes dos Santos), filha biolégica de Cristévio de Ogunjd, dirigente do I}é Ogum
Anauegi Belé loman, terreiro de nagio efon localizado no bairro de Ubaranas,
em Salvador. Uma das quizilas do Candomblé é que um pai-de-santo ndo pode
Iniciar os seus parentes biolégicos mais imediatos, o que teria levado Cristévao
a pedir a Runhé, como amiga desse terreiro, que iniciasse a sua filha. Essa obriga-
Gao teria acontecido antes de 1947.'%

Em 1961, Runhé comentava que do seu barco ficaram vivas apenas trés vo-

dinsis e “com as da casa, feitas pela finada Emiliana, so seis mais ou menos
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na ativa’ .1

te, em 1962, quando Pararasi, a candidata de Romana, assumiu a chefia no Seja
Hundé. A posse foi considerada ilegitima por algumas rodantes de l4 e fala-se

que um grupo de aproximadamente dez mulheres passou entdo a freqiientar o
Bogum. Com esses eventos as relacoes entre o Bogum ¢ o Seja Hundé pioraram
e o contato entre ambos os terreiros cessou definitivamente. Entretanto, reme-
diar a escassez de rodantes da casa parece ter sido uma das prioridades do
mandarto de Runhé.
Entre 1964 ¢ 1972 Runhé iniciou 6 barcos, com um total de 16 vodinsis.
Apresento em seguida a lista de iniciadas e as datas das obrigagoes de saida ci-
. tadas por Everaldo Duarte. Em 22 de julho de 1964 realizou-sc a saida do pri-
meiro barco de duas vodunsis: Maria de Omolu e Teresa de Aziri Tobosi. Em
1966, teve a saida do segundo barco de trés vodiinsis: Maria Odflia de Ajonsu,
Eunice de Ogum e Jacira de Badé. Em 1967, o terceiro barco de trés: Marlene
de Toquem, Margarida de Oid e Anita de Agué. Em 21 de dezembro de 1970,
o quarto barco de trés: uma filha de Aziri, Adelina de Bessen e Zildete de Ode.
Em 1°de agosto de 1971, o quinto barco de dois: Nizette de Logun e Arlinda
de Lissd (Oxald). Em 20 de outubro de 1972 realizou-se a saida do sexto e
ultimo barco de Runhé de trés vodunsis: Ivone de Ogum, Beatriz de Oxum e
Nilce da Silveira de Ajonsu.'
Comprovamos, portanto, uma grande atividade nessa época e também uma

grande diversidade de voduns, sendo todos os voduns diferentes, exceto dois

Aziri (Iemanj4), dois Ajonsu (Azonsu) e dois Ogum. Isso indica, até certo pon-
to, uma vontade implicita de preservar a riqueza do pantedo jeje ¢ a0 mesmo
tempo uma grande competéncia ritual de Runhd. Conhecimento esotérico que
ela fazia questdo de preservar da curiosidade alheia: “quem nio sabe nio en-
tende, mas eu nio mudo e nio ensino”.'®

Maie Runhé, que sofria do coragio, veio a falecer no sdbado, 27 de dezem-
bro de 1975, as 9 horas da manha. Era a véspera exata do inicio do ciclo de
festas da casa. Segundo a imprensa da época, Runhé tinha entiao 98 anos. Seu
sepultamento ocorreu na manha do domingo, na Quinta dos Ldzaros; “o fé-
retro, as coroas, o cantico ¢ o choro desceram a ladeira ¢, a pé, atravessaram
ruas ¢ avenidas, a frente Iansa abrindo o caminho, com seu grito terrivel”. !

As 21 horas foi iniciado o sitrum no terreiro. Na dltima noite, no sidbado
3 de janeiro, compareceram representantes de muitos terreiros ¢ importan-
tes personalidades da cultura baiana como Valdeloir Rego, Jorge Amado ¢
Caribé. A missa de sétimo dia, na manha seguinte, foi celebrada na Igreja de
Sao Joao Batista na Vila América. Nesse momento, jd se sabia que sua filha

gamo Lokosi seria a sucessora. “Na verdade, a dire¢do do Terreiro do Bogum
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Sirrum de Runhd: mde Nicinha (em pé) junio oo lilho Edivalde dos Anjos Costa
Acervo Jornal do Bahio, 1212/75

jd estava nas suas mios desde quando Maria Valentina dos Anjos, ‘Ruinhdé’,
se encontrava doente. Mas essa realidade nio aparecia, ‘pois menino nio pode
aparecer diante dos mais velhos’.”!% Pela primeira vez, o Bogum vive um
petfodo de transigio sem brigas pela sucessdo. A politica de alianga do po-
der teligioso a uma mesma familia parece que deu resultados.

Apés trés anos do falecimento de Runhé, o terreiro foi reaberto no dia 2
de janeiro de 1979, e no dia 21 “foi empossada a sucessora Gamo Lokosse”.
Foi humbono Vicente quem “sentou na cadeira” e deu posse a Nicinha. No
dia 20 de fevereiro “o prefeito Edvaldo Brito foi homenageado durante o

encerramento do ciclo de festas que marcou a abertura do candombl¢”.'%

.5

Evangelista dos Anjos Costa, doné gamo Lokosi {Nicinho)
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Evangelista dos Anjos Costa, Nicinha de Loko, nasceu e cresceu no Bo-
gum. Seu nascimento ocorreu em circunstincias peculiares. Ela mesma ex-
plicava que sua mie dizia “que eu nasci numa rua, debaixo de um pé de lodco
(gameleira)”. Daf a posterior consagragio de Nicinha ao vodum Loko que,
como vimos, foi iniciada por Emiliana em 1940. Jehov4 de Carvalho acrescen-
ta que ela recebeu ainda algum outro preparo posterior com Runhé, prova-
velmente para poder assumir como doné. '’

Na sua gestdo, Nicinha preparou quatro barcos. O primeiro foi recolhido
em junho de 1985 ¢ teve a sua safda em janciro de 1986, com uma duragio
de sete meses. Humbono Vicente participou como pai-pequeno. Nele, foram
iniciadas dofona Zaildes Iracema de Mello, sobrinha de Nicinha, conhecida
como India de Ojonsu (Azonsu), com 14 anos, e dofonitinha Kelba Carvalho
de Agontolu, filha do ogi Jehovd de Carvalho. O segundo barco foi recolhido
provavelmente apés o ciclo de festas, em fevereiro de 1986, e teve sua saida
em outubro do mesmo ano. Nele foram iniciadas dofona Sara Jesus de Oxum
e dofonitinha Gislene Jesus de Bessen. O terceiro barco teve sua saida em se-
tembro de 1989, com dofona Valdete Jesus de Gun, dofonitinha Jubiacira Jesus
de Nani, fomo Rita de Cassia de Kpo e fomotinbha Conceicio Gongalves de
[ansa. O quarto e tltimo barco teve sua safda em fevereiro de 1990, com do-
fona Georgina de Sogbo e dofonitinha Albertina de Agué. Portanto, dez vo-
duinsis com dez voduns diferentes.'%8

Durante o tempo de Nicinha, o terreiro perdeu alguns de scus membros
mais importantes, como a equede Santa, que faleceu pouco depois de 1981,
e 0 ogd hunté Amincio Angelo de Melo, filho de Runhé, falecido em 26 de
dezembro de 1983. Entretanto, Nicinha soube enfrentar as dificuldades com
grande determinagio. Incentivada pela iniciativa do Projeto MANMBA, coor-
denado pelo professor Ordep Serra, ela foi responsdvel pela reorganizagio da
Sociedade Fiéis de Sdo Bartolomeu, drgio civil gestor do terreiro, colocando

a sua frente o ogd mais velho, Lidio Pereira de Santana, com a assisténcia de
dois de seus filhos, Edvaldo e Hamilton dos Anjos Costa, Everaldo Duarte,
o professor Jaime Sodré, Celestino do Espirito Santo, Ana Maria Costa e
Gilberto Leal.'”?

Essa época, como veremos em detalhe mais adiante, esteve marcada por
‘ um esforgo persistente da comunidade em promover maior visibilidade so-
cial do terreiro. Nessa perspectiva, mae Nicinha foi anfitria da 1* Semana de
Palestras: O Povo Malé e suas Influéncias, celebrada no terreiro entre 21 € 26

de julho de 1986. Nesse férum, comegaram a conceber medidas contra a espe-

cula¢ao imobilidria e a organizar uma campanha a fim de conseguir recursos

para restaurar o terreiro.''?




LIDERANCA E DINAMICA INTERNA DOS TERRE(ROS BOGUM E SEfA HUNDE

Nicinha também promoveu encontros com altos dignitdrios religiosos da
Africa. Em 23 de julho de 1983, apés o encerramento da II Conferéncia Mun-
dial sobre a Tradi¢io Orix4, celebrada em Salvador, Nicinba recebeu no terrei-
ro 0 Obd (rei) Oyesis Xagulan de Ejigbo, Nigéria.""! Em julho de 1988, recebeu
avisita de Hunon Dagbo, o supremo responsdvel dos culros voduns no Benin,
vindo a Salvador como delegado beninense participar da inauguragao da Casa

"2 Em ambas as ocasides, mie Nicinha puxou cinticos aos voduns

do Benin.
em lingua africana, que foram imediatamente reconhecidos por seus interlo-

cutores africanos.

Visita de Hunon Dagbo ao Bogum {ju}., 1988). Sentodos, da esquerda para

o direita: Everaldo Duarte, mde Nicinha, Hunon Dagbo e Pierre Verger
Autor: Arlete Soores

Nicinha, que sofria uma anemia profunda e jd tinha sido internada por duas
vezes, faleceu as 2 horas da madrugada da quarta-feira, 5 de outubro de 1994,
com 82 anos de idade. O cortejo funebre, celebrado a pé, como prescreve a
tradigdo jeje, foi do terreiro até o Cemitério da Quinta dos Ldzaros, onde foi
sepultada. Realizou-se o ze/im durante sete noites seguidas, a contar do dia da
morte da mie-de-santo, ¢ uma missa de sétimo dia na [greja de Nossa Senhora
do Rosdrio dos Pretos, no Pelourinho.''? Na auséncia da doné, assumiu proviso-
riamente como responsdvel da casa a mae-pequena hunsé Dezinha de Oxum.

O terreiro permaneceu fechado para o piblico leigo por mais de sete anos.
Foram tempos dificeis para a congregagio religiosa, que ainda perdeu, em
1995, o oga hundeva Edvaldo dos Anjos Costa, filho carnal de Nicinha. Sur-
giram diferencas entre a facgio dos mais tradicionalistas e conservadores e uma

outra dos mais novos que queriam reiniciar as atividades com mais pressa.
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Uma das caracteristicas mais admirdveis dessa congregagio tem sido a sua ca-
pacidade para superar os longos perfodos de inatividade, as vezes de mais de
I5 anos, gerados pelas disputas sucessérias. Como falava Runhé em 1961: “A
gente quer acabar mas tem tanto santo por af que a gente tem que continuar
[...]. N6s nio fazia questdo de continuar mas diziam — terreiro é do gege!™!

Em 2001, aproveitando a campanha langada pela Fundagao Palmares para
a recuperagio dos terreiros de Salvador, o Bogum obteve recursos do Minis-
tério da Cultura para consertar o barracio ¢ os pejis, que nesse tempo sofre-
ram sério estrago. Finalizadas as obras, em 16 de dezembro de 2001, veio a
falecer humbono Vicente Paulo dos Santos, que deveria jogar os buzios para
confirmar a nova doné. Diante dessa adversidade, foi convidado do Rio de
Janeiro o famoso olowo Agenor Miranda Rocha, 94 anos, que em 30 de maio
de 2002, dia de Corpus Christi, apés olhar os buzios de Ifd, apontou como
nova doné do Bogum a dofona Zaildes Iracema de Mello, 38 anos, conhecida
como [ndia de Ajonsu (Azonsu), sobrinha de Nicinha e neta de Runhé. Le-
gitimada pelos poederes do mais prestigiado e respeitado olowo do Candom-
blé contemporineo, a lideranga religiosa do Bogum permanecia ligada a fa-
milia de Runhd, jd na sua terceira geragdo. As atividades publicas da casa
foram retomadas em dezembro de 2002, ¢ em 17 de agosto de 2003 a suces-
sora tomou posse do cargo de doné, com o titulo de Naa Doji, para inaugu-
rar uma nova etapa do Bogum.

0S TEMPOS “MODERNOS” NO SEIA HyNDé:
DE PARARASI A LOKOSI E A IMIGRACAOD CARIOCA

Voltamos agora a Cachoeira para examinar o perfodo que vai de 1960 até nos-
sos dias. A gestdo de Pararasi, Adalgisa Combo Pereira, A frente do Seja Hundé,
marca uma nova etapa na histéria do terreiro. Ela nasceu em Castro Alves, perto
de Muritiba. Foi iniciada por Abalhe ¢ consagrada ao vodum Parara, uma qua-
lidade de Sakpata ou Azonsu, “dangava de palha da Costa”. Segundo humbone
Vicente, ela era jd “moderna”.'"> Como vimos, a sua posse como gazaku foi con-
testada por alguns membros da congregagio. Como escreve Lopez de Carvalho,
“segundo a popula¢io de Cachoeira, o reinado de gaiaku Pararasi nio foi dos
melhores. Dizem que ela possufa um génio muito dificil, chegando a ser muito
autoritdria. Muitas vodunsi da casa haviam jd falecido e Pararasi teve uma certa
dificuldade na administracio do terreiro” !¢

A duragio da chefia de Pararasi € dificil de estimar. Ela deve ter assumido
no fim da década de 1950, ou bem no inicio dos anos 1960. Certamente em

241




LIDERANCA E DINAMICA INTERNA DOS TERREIROS BOGUM E SEJA HUNDE

1962 ela jd estava funcionando com certa regularidade. Foi nesse ano que
gaz’aku Luiza comprou terras no bairro do Caquende, em Cachocira, ¢ iniciou
as primeiras atividades do terreiro Rumpayme Agono Hunroloji.""” Essa cir-
cunstancia deu lugar a sérias disputas entre ambos os candomblés, sendo que
o0 Seja Hundé nio aceitava a instalagao de outro terreiro da mesma nagao em
Cachoeira. As brigas e os desentendimentos se prolongam até hoje. A idéia
de que numa determinada localidade s6 possa existir um candomblé jeje-mahi
e, portanto, uma s6 gaiaku ou doné, é replicada no Bogum. Essa norma pa-
rece estar associada & nogdo de que os assentos instalados pelos africanos no
Seja Hundé e Bogum nio tém possibilidade de ser duplicados em outros lu-
gares, pois as “pedras” supostamente trazidas da Africa seriam a tnica e legiti-
ma moradia de determinados voduns. Mas também parece que essa “regra”
teria sido utilizada ¢ enfatizada como argumento para evitar o desmembra-
mento das congregagdes jeje-mahis nas suas sucessivas disputas internas du-
rante os perfodos de sucessdo. Isso explicaria, em parte, o sucesso da expansio
das casas nagds, que nio sio tio rigidas a esse respeito.

Segundo ogd Bernardino, Pararasi botou quatro barcos, e segundo oga
Boboso foram sé dois ou trés. O primeiro barco foi recolhido em 1964. Nele
foram preparadas: 1) dofona Maria da Conceigio de Azonsu, esposa do ogd
Z¢é Careca; 2) fomotinha Joana de Azonsu, irmi carnal de gaiaku Luiza € seu
Geninho; 3) uma vodunsi de Averekete; 4) uma vodudnsi de Oxum; S) uma
vodunsi de Logun Edé. Sabe-se ainda de mais trés vodunsis preparadas por
Pararasi: 6) dofono Edivaldo de Bessen; 7) fomo Alda de Oid; e 8) dofonitinha
Alaide de Oid. As duas tltimas moram no Rio, mas até recentemente viaja-
vam com regularidade para participar das festas do Seja Hundé. Todavia, a
meng¢do de um segundo dofone (Edivaldo) indicaria a existéncia de pelo me-
nos dois barcos.''®

O primeiro barco causou grandes problemas a Pararasi e, segundo alguns,
“estrambalhou a ro¢a”, iniciando a decadéncia do Ventura. Uma explicagio
dada por Luis Magno, filho carnal da doforna Maria da Conceigio, é que foram
iniciadas uma vodunsi de Oxum e outra de Logun Ed¢, voduns que, no jeje,
segundo ele, sé poderiam ser consagrados na cabega de uma vodinsi depois de
a mie-de-santo ter preparado jd vdrios barcos. “Ela comegou por onde outras
terminam.”""” Alternativamente, outras pessoas explicam que, num barco, o
noviciado de Averekete deve ser feito em dltimo lugar: “Averekete ¢ o tltimo;
Pararasi botou em primeiro lugar e daf a casa foi arriando”."”” Nenhum des-
$€s argumentos parece inteiramente convincente, mas sao interpretagoes que
apontam para o fato de que Pararasi teve problemas e criticas pela forma como

organizou esse barco.'”
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as cidades do Sul, Pararasi foi a primeira mae-de-santo do Seja Hundé¢ a via-
jar para fora de Cachocira e a profissionalizar suas atividades religiosas. Ela
morou por algum tempo no Rio, na casa de um oga do Seja Hundé de nome
José, e também em Belo Horizonte, onde vivia oferecendo servigos religiosos.'*
O perfodo no Rio foi o inicio do desenvolvimento de uma rede social que, como
veremos, acabou por mudar de forma significativa a base social do Seja Hundé¢
nas décadas seguintes. A data do falecimento de Pararasi, ao que tudo indica,
ocorreu entre 1969 e 1971, quando ela tinha 84 anos de idade. Uns dizem que
faleceu em Cachoeira e outros que faleceu em Belo Horizonte, mas humbono
“Vicente assegurava que fol em Salvador: “morreu de uma doenca na barriga, di-
zem que enfeiticada”. Contudo, o sirrum de sete dias, dirigido por Nezinho do
Portio, foi realizado numa casa alugada na Rua do Carmo, em Cachoeira.'?
Apés a morte de Pararasi, Eliza Gonzaga de Souza, Vivi Aguesi, filha-de-
santo de Maria Agorensi, assumiu como “regente” do Seja Hundé.'** Hum-
bono Vicente, talvez numa manobra politica no processo de sucessio de
Pararasi, aparentemente fez alguma obrigagio para confirmar Aguesi nesse
cargo, mas também afirma que “ela ndo recebeu posse”, pois nao podia assu-
mir como gaiaku.'”® Segundo a tradigdo jeje, a qualidade do Agué carregado
por Aguesi, Agué Aboro, que é um vodum menino, nio permite que sua vo-
ddnsi assuma esse cargo. Também se diz que a pessoa desse vodum, embora
capacitada para dirigir ou supervisar processos de inicia¢io, nao pode raspar
nem pintar, isto é, “botar mao na cabe¢a” de ninguém. Entretanto, em 1980,
Aguesi botou um barco ¢ iniciou dois filhos-de-santo, um dofono de Azonsu
e uma dofonitinha de Oxum, o que é considerado por alguns como causa de
suas enfermidades ¢ posterior deméncia senil.!?*

Durante a década de 1980, parece que o Seja Hundé continuou com certa
estabilidade e se batia anualmente, porém j4 com um nimero reduzido de
vodansis. Em 9 de maio de 1992, Aguesi foi convidada ao Rio de Janeiro pelo
pai-de-santo Zezinho da Boa Viagem, um dos filhos-de-santo de fomozinho An-
tonio Pinto, irmao-de-esteira de Aguesi. Foi recebida no aeroporto por mais
de cem pessoas ¢ a presencga da midia local, causando grande ressonincia entre
o povo-de-santo carioca.'”” No entanto, foi posteriormente esquecida, sem
receber atengdo quando, na sua velhice, mais a necessitava.

Como sobrinha de Maria Agorensi, Aguesi era a legitima herdeira das terras
do Seja Hundé, e ¢ por isso que alguns a consideravam a verdadeira “dona da
roga’. Nos inicios de 1990, ela comegou a sofrer problemas de saide, o que
foi aproveitado por outros membros da congregagao religiosa para afastd-la da

lideranga do candomblé. Ela morava, entdo, na Ladeira da Cadeia (na casa que
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fora da sua tia Maria Agorensi), e posteriormente sozinha na ladeira Manoel
Vitorio, na Recuada, onde foi progressivamente esquecida e abandonada.™

Foi nesse periodo que Augusta Maria da Conceigido Marques, gamo Lokosi,
filha-de-santo de Abalhe, assumiu como nova gaigku. Humbeno Vicente lhe
deu posse na sua casa do Mataru, em Salvador.'”” Como Aguesi ainda estava
viva, hd quem sugira que “o trono da Roga do Ventura estava ocupado {...]
paralelamente por duas gaiakus: Aguesse ¢ Gamo Lokossi”."”" Trata-se de um
eufemismo retérico, pois Aguesi j4 nio tinha nenhuma participagao nas ativi-
dades religiosas e faleceu em 14 de janeiro de 1998, com 95 anos de idade.

Lokosi foi iniciada no Seja Hundé porque a natureza de scu santo, Loko,
exigia uma feitura na nagio jeje, no entanto ela jd tinha assentado anterior-
mente um Xangd no terreiro nagd-ijexd, onde dangava sua mie biolégica. Na
atualidade, além de ser a gaiaku do Seja Hundé, ela também lidera um outro
terreiro de nagio ijexd em Salvador. Essa simultaneidade de adscriges religiosas
nio deixa de ser significativa e indica a permeabilidade entre os diversos ri-
tos de Candomblé. As diferengas litirgicas entre uma e outra nagao podem
ser mantidas em cada terreiro; por exemplo, no terreiro de Salvador Lokosi se
recebe caboclo, mas isso ndo acontece no Seja Hundé, onde os caboclos ndo
s30 aceitos. Porém, pelo menos um filho-de-santo preparado no rito ijexd acom-
panha Lokosi regularmente nas obrigagdes do Seja Hundé."”!

Desde 1995, quando assisti pela primeira vez a obriga¢des do Seja Hundé,
as atividades desse candomblé tém-se desenvolvido com regularidade. Nesse
mesmo ano, foram confirmados dois ogas e foi recolhido um éarco de uma
s6 pessoa, um neto de oga Boboso, pertencente ao vodum Bessen. O jovem
Netinho, como era conhecido, estava predestinado a assumir a futura lide-
ran¢a do Scja Hundé, pois seu santo, dono da nagio jeje-mahi, o indicave
como tal. Infelizmente, cle morreu um ano depois, em julho de 1996, trun-
cando essas perspectivas. Para Lokosi esse ndo foi muito bom augtirio ¢ pa-
recia confirmar a tendéncia ao declinio, iniciada nos tempos de Pararasi. Num
aparente esfor¢o para corrigir essa situagao, em junho de 2003 foram confir-
mados dois novos ogas ¢ foi recolhida para ser iniciada uma nova vodunsi de
Bessen origindria do Rio de Janeiro.

Como Pararasi, gamo Lokosi também manteve contato periddico com o
Rio, 0 que contribuiu para gerar uma presenga cada vez maior de pessoas desse
estado ¢, em menor medida, de Sdo Paulo, tanto como ogas quanto como vo-
dinsis. A complexa rede de parentesco que estruturava e que de certa forma
garantia os recursos para o funcionamento do candomblé na primeira metade
do século comegou a desintegrar-se em favor de um fluxo de participantes

cariocas e paulistas que supre essa fungao. Embora alguns membros da fami-
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lia de oga Boboso e de oga Bernardino sigam desempenhando um papel im-
portante nas atividades litdrgicas, os participantes cariocas, muitos deles fi-
lhos ou netos-de-santo de fomotinho Antdnio Pinto de Oxum, tém mudado
a estrutura social e a dindmica interna da congregagio religiosa.

Se, no passado, o Seja Hundé se caracterizava por ter uma maioria de mu-
lheres negras feitas no préprio terreiro e moradoras em Cachoeira ou imedia-
¢oes, nos tltimos anos houve crescenre participagao de vodiinsis homens, por
sinal adés (homossexualis), relativamente jovens, brancos e feitos nas cidades
do Sul do pais. No ciclo de festas em janeiro de 2000, por exemplo, danga-
ram trés homens do Rio, um de Sio Paulo, outros dois visitantes locais, acom-
panhados por apenas uma mulher da casa. A mudanga de procedéncia social
dos agentes do ritual religioso tem afetado certos aspectos littrgicos (toques de
tambor mais rdpidos, o que € visto como uma influéncia dos candomblés ca-
riocas), certas formas de convivio (os ogis tém hoje um casebre com dois quar-
tos, camas e banheiro e nio dormem mais no barracio) e, indiretamente, as
relagdes internas de poder.

Everaldo Duarte nota que no Bogum a presenga de cariocas e paulistas jé
se experimentava antes da suspensao das suas atividades em 1993. No entanto,
as ligagoes do Seja Hundé com o jeje carioca sio bem mais antigas. Fala-se que
no Rio de Janeiro o primeiro terreiro jeje foi o Kwe Simba de gaiaku Rozenda,
uma africana chegada ao Brasil por volta de 1850.'% Porém, quem mais con-
tribuiu para a difusao do rito jeje no Candomblé carioca foi Tata fomotinho

de Oxumila (Oxum), iniciado em 1913 por Maria Agorensi. Ainda sem ter
concluido sua iniciagdo, com apenas 17 anos ele se mudou para o Rio, estabe-
lecendo-se em Sao Joao de Niterdi, onde iniciou grande quantidade de fi-
lhos-de-santo. Dentre os mais conhecidos figura Zezinho da Boa Viagem,
que por sua vez iniciou alguns dos atuais participantes das festas do Seja
Hundé. Fomotinho também preparou muitos filhos-de-santo em Sio Paulo,
como Jamil Rachid de Obaluaé, influente lider da umbanda paulista.!*
Segundo explicam seus netos e bisnetos-de-santo, “fomotinho j4 vagunzou com
ketu e angola” e essa seria uma das razoes que os teriam levado ao Seja Hundé
na procura das “auténticas” raizes do jeje-mahi.'*® Em tempos mais recen-
tes, também filhos-de-santo de gaiaku Luiza contribuiram para a difusio
do rito jeje-mahi no Rio de Janeiro. Por exemplo, Doté Nelson de Azunzu
abriu um popular terreiro no Parque Sdo José Belford Roxo e foi diretor
presidente da Rddio Marrym FM, dedicada 2 “divulgagdo de programas espi-
ritas” nos anos 1996-1998. Também Amaori de Oxdssi e Marcos Antdnio

Lopez de Carvalho de Bessen, ambos preparados por gaiaku Luiza, tém ter-
reiros jeje-mahis no Rie.!**
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Além dos conhecimentos rituais adquiridos em Cachoeira, ¢ sobretudo o
contato com as ‘origens” o que confere a esses especialistas religiosos um pre-
zado prestigio e starus, uma vez de volta para as suas respectivas comunidades.
Na verdade, a afluéncia de pessoas do Sul aos terreiros jejes da Bahia insere-se
num movimento muito mais amplo e complexo que vem afetando as religides
afro-brasileiras desde as décadas de 1970 ¢ 1980. O Candomblé passou de uma
religido marginalizada e discriminada a ser percebido como uma prdrica cul-
tural digna de reconhecimento social. Essa nova visibilidade e prestigio da insti-
tuicdo religiosa se deu com base na valorizagao da “tradi¢ao” e “pureza africana”
das casas baianas de fundagdo mais antiga. Por sua vez, a nova conjuntura levou
ao chamado processo de “reafricaniza¢ao”, que se expressou no discurso contra
o “sincretismo” catélico, o incremento das viagens de especialistas religiosos a
Africa e a implantagio de cursos de iorubd, para citar apenas alguns dos as-
pectos mais conhecidos. No conjunto, essas circunstincias contribufram para
que nas cidades do Sul houvesse uma paulatina transferéncia de praticantes da
Umbanda para o Candomblé, percebido agora como uma tradigio de mais “for-
¢a” ¢ eficdcia, o que no mercado religioso significava também a possibilidade
de maior clientela. Nesse contexto, a Africa ou, alternativamente, na impossibi-
lidade de chegar até 14, as casas “tradicionais” do Candombl¢ baiano, que fica-
vam mais perto e acessiveis, passaram a ser prestigiadas como a alvejada fonte
de conhecimento esotérico e “pureza africana” que podia legitimar as prdticas
e, em definitivo, o poder dos novos especialistas religiosos.'*

Foi nessa dinimica sdcio-histérica que, no dmbito da nagio jeje, o Seja
Hundé e o Bogum, como casas antigas de raiz africana, foram dimensionados
e associados ao ideal de pureza que, por sua vez, gerou a afluéncia do pessoal
do Sul. No caso do Seja Hundé, muitos desses visitantes justificam essa esco-
lha fundamentando-a na sua genealogia religiosa, que através de fomotinho
os ligaria por ascendéncia a essa casa. Também o pessoal do Seja Hundé, com
suas viagens ao Rio, Sio Paulo, Minas Gerais e outras partes dos pafs, ndo
deixaram de reforgar uma rede social que encoraja, pelos beneficios materiais
que reporta, essas visitas durante os periodos de festa. Ora, essa presen¢a ma-
ciga de pessoas de fora ndo deixa de provocar certas tensdes e resisténcia por
parte dos membros mais antigos da casa. Mais de uma vez escutei certos “visi-
tantes” se queixando de que “os velhos ndo explicam nada” e de terem sido
afastados de certas obrigagbes internas. No entanto, os “velhos” sao também
conscientes da necessidade de ceder e chegar a um compromisso ou consenso,
pois sabem que, na situagdo atual as atividades do terreiro, tanto em nivel ma-
terial como para garantir o ndmero suficiente de participantes, dependem dessas

pessoas. O povo jeje tem demonstrado amplamente a sua capacidade de per-
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sisténcia ¢ adaptacao, superando momentos dificeis, como, por exemplo, os
longos conflitos de sucessdo; porém os desafios dos novos tempos sio bem
diferentes e as conseqiiéncias, imprevisiveis.

A POSSE DA TERRA: PROBLEMAS FUNDIARIOS DO BOGUM (1960-1990)

Os problemas do Bogum parecem ser de outra natureza. Nesse caso, o contexto
urbano tem sido o grande inimigo dessa congregacio. A partir da década de 1960,
cormn a chefia de Runhé, inicia-se o que chamei a “época moderna” do Bogum,
_marcada por mudangas importantes relacionadas com os efeitos do crescimento
urbanistico de Salvador e a especulagio imobilidria.

Em 1890, na arrecadagio da propriedade de Maria Julia Figueiredo, ialo-
rixd do Ilé Iyd Nassd, consta que o “lugar denominado Engenho Velho, estrada
do Rio Vermelho [estava] em terreno arrendado e de propriedade do doutor José
Carneiro de Campos”. Como o 11 Iyd Nassé era vizinho do terreiro Bogum,
poder-se-ia inferir que o doutor José Carneiro de Campos tenha sido o proprie-
tdrio das terras de ambos os candomblés, até pelo menos a dltima década do século
XIX.'" Provavelmente, no inicio do século XX,*** as terras do Engenho Velho
da Federagao foram compradas pelo comendador Bernardo Martins Catharino,
cuja propriedade inclufa os terreiros do Bogum, Pé Zerrem e Casa Branca e se
estendia até o Gantois. Por volta de 1930, essa drea de 226.526 metros qua-
drados foi herdada por Eduardo Martins Catharino, filho do comendador, e,
em 1953, apds a morte de Eduardo, passou a pertencer a filha do comendador,
Maria Laura Martins Catharino, e o esposo Hermdgenes Principe de Oliveira.
Apds a separagio do casal, em 1989, as terras passaram a ser propriedade de
Hermdgenes Principe de Oliveira, o atual proprietdrio.'®”

Como indiquel no capitulo anterior, originalmente, a extensio do terrei-
ro Bogum abarcava uma grande drea de mato. As terras iam do alto da Federa-
¢ao — hoje Praga Valmir Barreto — e se estendiam, descendo o morro, até chegar
na antiga estrada Dois de Julho — hoje Avenida Vasco da Gama —, onde pas-
sava o rio Lucala. Existiam, nas imediacdes, perto do rio, duas fontes dedicadas
as obrigagdes rituais. O barracio, localizado no alto do morro, era dividido do
resto das terras pela Ladeira do Bogum, um antigo caminho publico. No final
da década de 1950 ou principios dos anos 1960, esse caminho foi asfaltado pela
prefeitura de Salvador, convertendo-se na atual via publica Ladeira Manoel
Bomfim. Essa primeira mudanca urbanistica contribuiu para partir ao meio o
terreiro. Desde entdo, o Bogum “teve o seu espago fisico diminuido cinco vezes

ao que era originalmente”.'*
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Mapa 5 — O sitio terreiro Bogum, drea original
aproximada (linha pontilhada) e drea atval (sombreada)
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Fonte: Sicar/Conper; Projeto Masnea, Prefeitura Municipal de Salvador, set., 1981.

A progressiva perda de terras ocorreu devido, sobretudo, a construgzo de
casas e casebres, iniciada em finais dos anos 1950, e se agravou na década de
1960. As terras que ficavam do outro lado da Ladeira Manoel Bomfim foram
aos poucos ocupadas por terceiros, a partir de vendas realizadas pela familia
Catharino (proprietdrios nominais das terras), coficessdes que fazia Runhé a
pessoas que vinham pedir-lhe ajuda, e vendas ocasionais que realizava por conta
prépria Elisio, irmdo de Nicinha. Ao mesmo tempo, havia certa negligéncia
da prefeitura, que nio controlava a situagao.'*!

Em janeiro de 1961 Runh¢ jd lamentava que parte das drvores sagradas ti-
vessem sido “separadas” do terreiro e queixava-se dos problemas imobilidrios

pelos quais passava o terreiro. Ela comentava que “o senhor Catarino parece
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que quer vender o terreno donde estd situado o barracdo” e acrescentava que 3
comunidade ndo podia compri-lo, pois “nao se pode pagar o que ele quer” %2
Em principios dos 1970 parece que o Bogum apenas possufa as terras do bar-
racio ¢, do lado este da Ladeira Manoel Bomfim, apenas dois pequenos pedagos:
um deles separado uns 50 metros do barracao, onde estava a drvore sagrada do
vodum Azonodo, e um outro onde tinha a casa de Agorensi, uma antiga vodtnsi
do Bogum. Poucos dias antes da sua morte, Runhd, em declaragoes feitas ao
professor Juarez Paraiso durante as filmagens de “Tenda dos Milagres”, do ci-
neasta Nelson Pereira, declarava: “Cada dia vai ficando mais dificil fazer as obri-
gagdes do gege, aos nossos voduns (orixds). E que estdo faltando mato e rio,
proximos de nosso terreiro. Antes tinhamos um rio por aqui; mas foi entulhado.
E para ‘fazer santo’, sé tendo mato ¢ dgua”.'*’

Em 1978, ainda sob o luto pela morte de Runho, a d4rvore de Azonodo, de
grande importancia ritual, tcombou sob as chuvas invernais, dizem que injeta-
da com agentes quimicos que acabaram com a sua vida (ver cap. 8). Pouco
tempo depois esse pedago de terra de Azonodo foi vendido e os beneficios,
distribuidos entre vdrios membros do terreiro. Oga Celestino comentava: “nos
desfizemos de parte do terreno porque faziamos muro e derrubavam, além de
jogarem lixo nele” 4

Como jd comentei, em 20 de fevereiro de 1979 o prefeito Edvalde Brito
visitou o terreiro ¢ foi homenageado pela comunidade. Nicinha iniciava sua
gestao com aliangas politicas do mais alto nivel, embora Jehovd de Carvalho,
em seu discurso, afirmasse que “esse candomblé nunca homenageou anterior-
mente nenhuma aurtoridade e recebe o prefeito, nio pelo cargo que ocupa,

é”.1% Entretanto,

mas por sua condi¢io de homem integrado ao candombl
essas agoes indicam uma vontade da comunidade para chamar a atengio dos
poderes publicos sobre a situagao do terreiro e veicular as suas demandas.

Em 1981, a prefeitura de Salvador, em convénio com o SPHAN/Pré-Meméria
do Ministério de Cultura e sob a diregdo do professor Ordep Serra, langa o Pro-
jeto Mamnea (Mapeamento de Monumentos Negros da Bahia), que visava pre-
servar, com o patrocinio dos érgaos publicos, as dreas sagradas dos terreiros de
Salvador. Esse projeto conseguiu o tombamento da Casa Branca, em 1984, ¢ o
infcio dos trabalhos de preservagio do Parque Sio Bartolomeu. Ordep Serra e
o Projeto MAMNBA em muito contribuiram para a reorganizacao da Sociedade
de Fi¢is de Sdo Bartolomeu, que deveria ser instrumental pela coordenagio dos
esforgos do terreiro na luta pela subsisténcia. Os esforgos de ogas como Everaldo
Duarte, Jaime Sodré e Gilberto Leal, entre outros, foram de grande importin-
cla nesse processo.

Em 1985, sob a iniciativa do Projeto MAMNBA, o entdo prefeito de Salva-
dor, Manoel Figueiredo Castro, encaminhou & Cimara Municipal o projeto de
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lei n® 3.591/85, para declarar o Bogum, a Casa Branca, o Gantoise o Candom-
blé Ipatirié Gallo como Area de Protecio Cultural ¢ Paisagistica. Essa lei decla-
rava Area de Protegio Rigorosa a extensdo do candomblé de uso religioso e resi-
deuncial, assim como as drvores isoladas e seu entorno. Prescrevia que nao seriam
permitidas edificagbes maiores de dois pavimentos nas dreas vizinhas. '

Um segundo projeto de lei da mesma época determinava que os terreiros
pio deviam pagar mais décimas 4 prefeitura. Existem cépias de recibos de
impostos pagos pelo Bogum dos anos 1960, no nome de Maria Emiliana da
Piedade, o que sugere que esses impostos eram pagos desde os tempos da sua
gestdo, nos anos 1940. Em declaragoes ao jornal A Tarde, Nicinha se congra-
tulava: “pelo menos, nds nao vamos pagar impostos. Hoje em dia, além dos
impostos, nds pagamos laudémios, pois o terreno nao ¢ nosso, até entao’.
Aproveitando a conjuntura ¢ seguindo o conselho da diregio do Projero
MAMNBA, 0 Bogum deixa de pagar também o aluguel das terras. Desde en-
tdo, a familia Principe de Oliveira, proprietdrios oficiais do terreno, também
nio reclamou mais o pagamento do aluguel. Porém os moradores do Bogum

ainda nio tém nenhum registro de propriedade das terras.'’

Laterol do terseiro Bogum antes da recuperagio do telhodo (22/7/87)

A lei que declarava o Bogum Area de Protegio Cultural e Paisagistica foi
aprovada, mas nio foi regulamentada. Devido 4 falta de controle e meios de im-
plementagio da lei por parte da prefeitura, as edificagdes de mais de dois pavi-
mentos proliferaram nas imediagtes do terreiro, prejudicando seriamente a priva-
cidade das prdricas religiosas. No marco da j4 comentada 12 Semana de Palestras:
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O Povo Malé ¢ suas Influéncias, celebrado em 1986, Jaime Sodré chamou a aten-
Gao para a drea cada vez mais reduzida do terreiro, ¢ Nicinha se queixava dizendo
que “isso na maioria das vezes atrapalha a realizacdo das cerimoénias secretas do
culto, pois estas ficam a vista de curiosos”. A lei existia, mas sua eficdcia era nula.
Sodré também reclamou da “situagao precdria de conservagio em que se encon-
tram as instalagdes fisicas do terreiro”, com necessidade de obras urgentes, e su-
geriu o tombamento para preservd-lo ¢ evitar esses problemas.'**

Se por um lado o projeto de tombamento nio prosperou, devido a uma
decisdo interna dos membros do Bogum, que temiam desse modo nio poder
preservar a privacidade das dreas sagradas, a campanha langada arravés da im-
prensa e outras iniciativas politicas parece ter surtido algum efeito. Em margo
de 1987 a Fundagao Gregério de Matos, sob a presidéncia de Gilberto Gil e a
dire¢io de Antdnio Risério, langava uma campanha para a recuperagio dos
principais terreiros da cidade. No Bogum, essa iniciativa contribuiu principal-
mente para refazer o tethado do barracao e tevantar muros em rorno do terreno,
porque, conforme declarava o ogd Celestino Sainrtos, “o dinheiro da casa ¢ in-
suficiente para os reparos”. Naquele momento de entusiasmo esperava-se ainda
obter outros apoios em niveis estadual e federal. Infelizmente, apenas durante
a gestao da prefeita Lidice, em novembro de 1993, foram realizadas algumas
reformas na Praca da Federagio, nas imediagdes do terreiro, que passou a se
chamar Praga Mae Runhé, instalando-se ali um busto da doné Runhé.'*

Portanto, na década de 1980 o Bogum se mobilizou através de contatos
politicos e do uso da midia para lutar contra a especulagio imobilidria e obter
beneficios dos 6rgaos publicos. A utilizagao da imprensa pelos terreiros (e vice-
versa) merece um pequeno paréntese. Ela foi iniciada nos anos 1970, e em 1973
o jornal A Tarde, por exemplo, comegou a anunciar regularmente virios dos
terreiros mais famosos da cidade, entre eles o Bogum, “a fim de facilitar aqueles

que desejam visitar os terreiros de Candomblé”.!" Esse periodo corresponde
ao momento em que a politica do Governo da Bahia comega a projetar o Can-
domblé como sinal de identidade cultural baiana, e que 0 Candomblé comega
a se promover como espetdculo turistico e produto de marketing cultural.
Simultaneamente a essa manipulagio externa, as comunidades religiosas, es-
pecialmente através de seus ogis, ndo deixaram passar a oportunidade aberta
por esse processo, utilizando, por sua vez, a imprensa como arma para sensibi-
lizar a opinido publica e reivindicar ajudas dos érgaos oficiais. A década de 1980
parece ser a mais ativa nesse sentido. No caso do Bogum, a antigitidade do
terreiro ¢ a pretensio de ser “o #nico candomblé da nagio Jeje no estado da
Bahia”, “o #ltimo de uma série de sitios histdricos” ou “uma espécie de museu

jeje” (grifo nosso), além de ser formas de legitimar a autoridade religiosa entre
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o povo-de-santo, foram os valores criticos utilizados na estratégia do terrei-
ro para dar credibilidade a suas demandas, defender seus direitos e reivindi-
car apoio dos drgaos pablicos.™

Paralelamenre, a outra idéia que contribuiu para a construgao do prestigio
da casa através da imprensa foi apelar para a idéia de que o Bogum era um
“matriarcado”. Como jd vimos, a lideranca feminina do Bogum data do perfo-
do pés-aboligdo, enquanto na segunda metade do século XIX, apesar da signi-
ficativa presenca de Ludovina Pessoa e da preta Raquel, a lideranga masculina
parece ter predominado.'™ Deixando de lado o desconhecimento desses fa-
tos histéricos, o apelo contemporineo diante dos poderes publicos ao “ma-
triarcado” do Bogum responderia, em parte, a percepgdo de que um poder
religioso feminino seria para as elites brancas mais atrativo e aceitdvel, por
ser menos ameacador que um poder religioso controlado por homens.

Nesse senrido, sdo pertinentes as idéias de Matory quando sugere que
desde a década de 1930 intelectuais como Gilberto Freyre contribuiram para
criar na sociedade brasileira a imagem maternal, bondadosa e protetora da
“mie preta”. Autores como Carneiro ou Landes associaram essa imagem bené-
fica da mulher negra 3 “pureza” dos rituais africanos, sobretudo nagés, em
oposi¢io a imagem do homem “feiticeiro”, homossexual ¢ envolvido em prd-
ticas sincréticas, associados principalmente a tradigao angola.’ O Bogum,
em suas reivindicagdes de antigiiidade e matriarcado, e implicitamente de
“pureza africana”, parece alinhar-se com a ideologia das hegemonicas casas

de nagio ketu mais “tradicionais”.

OUTROS TERREIROS JEJES NO SECULO XX

Nina Rodrigues, no fim do século XIX, apesar de reconhecer a influéncia da
tradi¢io jeje no Candomblé, o que o levou a cunhar a expressao “jeje-nagd”,
nio cita explicitamente nenhum terreiro dessa “nagao”. Alids, esse autor nio
fala em na¢des de Candomblé, apenas menciona o terreiro de Livaldina, “onde
foi mais acentuada a influéncia dos jeje”, por encontrar nessa casa uma figura
de serpente que identificou como pertencendo ao culto de Dan.” Devemos
esperar a década de 1930 para encontrar as primeiras referéncias a terreiros
jejes. Correia Lopes, em trabalho publicado em 1943, documentava sua visita
a0 Bogum em 1937, e Carneiro, em obra publicada em 1948, mencionava o
Bogum, o Poco Béta ¢ 0 candomblé de Manuel Menez como inscritos, em 1937,
na Unido das Seitas Afro-Brasileiras da Bahia."”® Em relagao ao terreiro de Ma-

nuel Menez, em Sio Caetano, infelizmente nio consegui maiores informagoes.
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O terreiro Pogo Béta, ainda na ativa, foi fundado por Manuel Vitorine da
Costa, mais conhecido como Manuel Falefdi ou Manuel da Formiga. Ele nas.
ceu em Santo Amaro, em 21 de dezembro de 1900, e faleceu em 18 de maio de
1980. Existem versoes contraditorias quanto a sua feitura no santo. Segundo
depoimento do préprio Falefd, ele teria sido iniciado com 11 anos de idade e
consagrado ao vodum Nani, provavelmente em Sio Francisco do Conde. Poy
outro lado, segundo [tamoacy, seu filho primogénito, o pai foi feito com 7 anos
de idade pela avé, Clarice Constanza Barbosa, em Pojuca, na Fazenda Pay
Grande, perto de Sante Amaro."*

As informagdes disponiveis, embora confusas, parecem sugerir a existéncia
de um primeiro terreiro, “fundado por Xangd”, talvez em Mata de Sao Jodo,
chamado Pogo Bétd. A avé de Falefd, Clare Borbosa (sic), era quem deveria
assumir a chefia dessa casa, mas nio aceitou o cargo, indicando Falefd como
“herdeiro”. Posteriormente, Falefd abriu um candomblé em Salvador, chama-
do Pogo Béta (com uma diferenca de acentuacio em relagido ao nome origi-
nal), sendo o “padroeirc da casa” o vodum Sogbo Ada, grafado pelo préprio
Falefd como “C6 bd Adan da Virdé”. Embora filho de Nani, o mesmo Falefd
declarava: “Eu sou herdeiro de Sogbo”. Isso sugere que ele teve inicialmente
responsabilidade no terreiro do Recdncavo, fundado por terceiros.'’”

A ctimologia do Pogo Béta se presta a vdrias interpreracoes. Poga, prova-
velmente é uma evolugio fonética de Kposu, o vodum-pantera. Bét4, ou béta,
¢ um termo mais dificil de identificar, embora nos terreiros jejes da Bahia o
vodum Kpo seja também conhecido como Pogu Batan Ajai, que segundo
gaiaku Luiza seria o pai do vodum Sogbo. Essa me parece a hipétese etimo-
légica mais plausivel, embora haja outras.”®

Segundo Itamoacy, em Salvador Falefd abriu uma primeira casa na Barra,
chamada Ori Funji. Pouco depois, provavelmente na década de 1930, mudou
o terreiro para a Rua da Formiga, n® 118, em Sdo Caetano, onde permane-
ceu até 1970, quando Nani pediu para fechar o terreiro por falta de espago,
e foi deslocado para a Rua S3o Martins, no bairro de Sao Marcos, em Pau de
Lima, onde permanece até hoje.

Na juventude, Manoe! Falefd trabalhou na Marinha, viajando em vérias
ocasides para a Africa, aprendendo a falar o iorubd, ao tempo que comerciava
em pano-da-costa, orobd, obi e outros produtos africanos. Falefd foi um per-
sonagem popular entre o povo-de-santo, embora entre 0 povo jeje seu conhe-
cimento da liturgia dessa nagio suscite ainda certas reservas. Em 1937 escre-
veu um texto intitulado “O mundo religioso do negro da Bahia” para o Se-
gundo Congresso Afro-Brasileiro, e seu terreiro esteve inscrito na Unido das
Seitas Afro-Brasileiras da Bahia."”” Em 1968, sendo jd professor de iorub4,
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Manuel Falefa {de chapéu) e suo primeira muther {c. 1950}
Autor: Pierre Verger

recebeu uma bolsa para viajar 4 regido de Popo, no Togo, ¢ Lagos, na Nigéria.
De volta dessa viagem, desenhou nas paredes do terreiro imagens de cobras,
emblema de Bessen, que foram posteriormente eliminadas. Embora em 1948
Carneiro identifique o candomblé como “jéje-marrim (mahi)”, é provdvel que
tenha sido a partir dessa viagem que ele comegou a identificar sua casa como
de nagdo mina-popo. Cabe notar que na ficha do Cea0 ele jd identifica a avé
como “gége popd”.

Manoel Falefd esteve casado com duas mulheres, tendo com elas pelo
menos 17 filhos. Na década de 1960, nove deles j4 participavam das atividades
do terreiro, o que sugere a importante dependéncia da congregagio religiosa
nessa estrutura familiar. Fundou no candomblé a Sociedade Civil Ayaba
Okere, que ainda funciona.'® Com a morte de Falefd, em 1980, sua filha-
de-santo mais velha, Sibeboran, de Aziri Tobossi, assumiu a lideranga do
terreiro, mudando seu nome para 11é Omoé Ketd Pogo Béta (Casa dos Filhos
do Pogo Béta) e assentando como “regente” do terreiro a lemanjd ou Aziri
Tobossi. Quando Sibeboran faleceu, em 1992, sua filha carnal, Edvaltina Al-
ves de Souza {dona Vadinha), passou a ser a zeladora, permanecendo nesse
cargo até hoje. Arualmente, o calenddrio de festas transcorre nos meses de
maio, julho, agosto, outubro e dezembro.'®!

Qutro importante terreiro das primeiras décadas do século XX foi a Ca-
cunda de Yaya (Yava). Matory fala da origem do Cacunda como saindo de
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um terreiro na vila de Acupi, perto de Santo Amaro. Jaime Montenegro, ini-
ciado na Cacunda, ouviu dizer que o pessoal de Santo Amaro era Casa-
rangongo (o que parcce um termo banto) e falavam que eram jeje agabi.'® A
Cacunda de Yaya foi fundada inicialmente no bairro de Sussuarana, em Sal-
vador, em 6 de janeiro de 1920. Depois, quando o governo expropriou as
terras, foi transferida para Sao Caetano. Foi dirigida por Sinfronio Eloi Pi-
res, descendente de africanos, filho de Obaluaé, com a dijina Zunténo. Sin-
fonio morreu em 12 de junho de 1938, deixando como sucessora sua mulher,
Constanga da Rocha Pires, mais conhecida como mae Tanga, filha de Nan4,
cuja dijina era Ajausse. Mie Tanga morreu em 2 de outubro de 1978 e foi su-
cedida pela sua filha natural, Maria Pires, filha de Oxum com a dijina la-Omi-
Ni-Que, tendo por pejigd (¢ axogum) Pedro de Alcantara Rocha (Pedrinho),
filho de Ogum, com dijina Ogum Leé, confirmado em abril de 1933. Sendo
fitho natural de mae Tanga, apds a morte dela Pedrinho passou a ser chamado
de babalaxé. As festas mais importantes eram a Festa das Fruras e o amald de
Xango, celebradas em 6 de janeiro, e a Festa de Obaluaé, com matanca de boi
e cabritos, no sdbado de Aleluia, na Pdscoa. Embora a casa preserve os assen-
tos, desde 1991 nao se celebram festas 14.1¢3

Em tempos de mie Tanga existia uma estreita comunica¢io com o Seja
Hundé, quando gerido por Abalhe e Pararasi. Mae Tanga viajou também para
o Rio e parece que se formaram duas facgdes que deram lugar a disputas inter-
nas. O primeiro barco de mae Tanga foi recolhido em 1954 com sete vodtnsis,
depois ainda teve um segundo barco de quatro vodinsis.'* O terreiro [1¢ Axé
Jitoltd de mae Hilda Dias dos Santos, fundado por volta de 1960, no Curuzu,
centro espiritual do bloco afro I1¢ Ay¢, e o terreiro Inlegedd Jigemin de pai
Amilton Costa, fundado em 1974, na Boca do Rio e trasladado em 1985 ao
Curuzu, tém ascendéncia religiosa na Cacunda de Yaya.

Tanto a Cacunda de Yaya quanto aqueles terreiros a ela afiliados sio not-
malmente identificados como jeje-savalus. As diferencas littirgicas entre o jeje-
mahi ¢ o jeje-savalu ndo s3o muito acentuadas, embora haja bengdes, cantos
de sacrificio e de saida de iads, ¢ hinos de nagao que sio diferenciados. De
modo geral, o jeje-savalu apresenta atualmente fortes influéncias da liturgia
nagd-ketu. No terreiro Jigemin de pai Amilton, por exemplo, celebram-se
obrigagdes como a “procissdao para Odudua”, semelhante as dguas de Oxald
da nagio ketu, que nao sio normalmente celebradas no jeje-mahi. Nesse ter-
reiro, os rituais do zandré ¢ do boitd, importantes obrigacdes do rito mahi
(ver cap. 8), sdo raramente celebrados e o boitd, por exemplo, ¢ privado ¢ nio
envolve a procissao em volta das drvores sagradas, caracteristica dos terreiros

mahis. O jeje-savalu reconhece como “os verdadeiros donos” de sua nagio
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Omolu (Azonsu) e Nana, e nio Bessen, como o mahi. Além desses elemen-
tos, a lingua ritual, toques de atabaque, cinticos sagrados ¢ a prdtica ritual
sio muito parecidos.'®’

Constatamos que nos anos 1920 ¢ 1930 vdrias casas jejes de Salvador
surgiram como continuagio de terreiros localizados no Recoéncavo (Santo
Amaro, S3o Francisco do Conde, Mata de Sio Jodo). No capitulo anterior
j4 mencionel o terreiro jeje-dagomé da Fazenda Caju, nas margens do rio
Paraguagu, perto de Maragogipe. Era dirigido por dona Vitéria, que por
volta de 1970 tinha uns 90 anos, e devia funcionar j4 nas primeiras déca-
das do século. Segundo Luiz Magno, dona Vitéria “era de Aberigd com
Nani. Aberigi ¢ o nome que cles chamam o vodum Bessen 14 no jeje-
dagomé”. Apesar do dificil acesso, na época dos candomblés, eram muitas
canoas e barcos para levar o pessoal 2 ro¢a.’® Em Maragogipe, nas décadas
de 1930 e 1940, abriu terreiro a temida Badesa Arcanja, fitha de Maria
Agorensi, que, como jd comentei, teve sérias dispucas com Abalhe nos dl-
timos anos da sua vida.

Gaiaku Luiza também lembra a existéncia de um terreiro “jeje-cfon” na itha
de Iraparica.'®” Uvaldo Ossério, apesar de comentar que “na ilha a influén-
cia dos Géges foi quase nula”, diz que “abolido o cativeiro conservaram-se
cles na antiga povoagao da Ponta das Baleias, trabalhando como tarefeiros, nos
Contratos ¢ nas Destilarias de Aguardente. Eram na sua maioria, tanoeiros e
forjadores”, ¢ menciona o “terreiro do Mestre Evodio, velho adorador de
Avrikiti, divindade marinha”, e seus companheiros tio Cassiano, mestre Jor-
ge, tia Henriqueta € mestre Antonio Laé. Nessa congregacio religiosa cultua-
vam-se também Obessém (Bessen) e Iroko (Loko).'® Nio sio fornecidos mais
detalhes, porém a referéncia de seu lider a0 vodum Avereckete permite supor
que o terreiro tinha ascendéncia entre os povos da costa da 4rea gbe.

J4 em Salvador, nos anos 1930, temos também noticia de tio Vidal, com
candomblé no Engenho Velho de Brotas. Alguns dizem que ele era ketu e ou-
tros que ele era jeje. Mestre Didi, lembra que, em 10 de margo de 1937, mie
Aninha do Axé Opé Afonjd, realizou “uma grande obrigagao para o babalorixd
Vidal, que era de Xangé na nacio Jeje, e fez Oxald (Oxaguia)”. Poucos anos
depois, em 1941-1942, o casal Herskovits registrou vdrias cantigas identifi-
cadas como “Gége” interpretadas pelo “grupo do Vidal”. A troca de santo e
de nagdo (de jeje para ketu), somada ao controle de repertérios rituais de vd-
rias nag¢des, indica a relativa permeabilidade ¢ fluidez de individuos entre as
nag¢des de Candomblé.'®”

Nesse territério de fronteira cabe situar uma série de terreiros, como o Ilé

Maroialaje ou candomblé do Alaketo, no Matatu, e o terreiro Oxumaré, na Ma-
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ta Escura, que, sem se declararem explicitamente jejes, apresentam forte
influéncia da tradigao dessa nagao. No caso do Alaketo, terreiro dos mais an-
tigos de Salvador, essa justaposigao de ritos teria seus antecedentes na cidade
de Ketu, de onde seus fundadores eram origindrios, pois 14 os cultos de orixd
conviveram com os cultos de vodum de seus vizinhos desde tempos ime-
moriais. Embora a literatura afro-brasileira identifique geralmente o Alaketo
como candomblé nagd-ketu, sua dirigente, a finada Olga Francisca Régis, o

identificava como nagd-vodum e explicava:

Nagé-vodun € jeje e ketu, uma parte de jeje ¢ uma parte de keru, ¢ dizer, dois
coisas juntas [...]. Tanto faz a gente fazer um candomblé s6 para jeje, como faz um
candomblé s6 para ketu e rtambém podemos misturar, fazemos uma obrigacio de jeje,
fazemos uma obrigacdo de ketu. A gente faz uma obrigacio de Oxumaré, mais para
a parte de jeje; e de Azodnu, é mais para a parce de jeje; de Iroko é mais para i parte
de jeje. Também fazemos Xang6 que ¢ mais para 2 nossa parte de ketu. [...] Pelas
cantigas, pelas obrigagées, [o jeje] é diferente, as dancgas sdo diferentes das de kertu.
Mas agora o povo ndo separa nada, entdo eles cantam um bocadinho de jeje, um bo-
cadinho de ketu, quer dizer, tem uns que fazem as coisas diferente. [...] Nos temos a

separacio deles.!”®

Esse interessante comentdrio ilustra que, apesar do crescente processo de
“nagoiza¢ao” do Candomblé, ainda existem diversos graus de “sincretismo
jeje-nagd” e em algumas casas a coexisténcia nao implica pura e simples iden-
tificag@o ou substitui¢zo dos voduns pelos orixds.

O caso do terreiro Oxumaré, na Mata Escura (hoje Vasco da Gama), é
algo diferente. Foi fundado, antes de 1911, pelo legenddrio africano tio
Salacé de Xangd e por Antonio Oxumaré, seu filho-de-santo.'” Vivaldo da
Costa Lima comenta que Antonio Oxumaré é “lembrado, ainda hoje, pelos
‘mais antigos’, por suas ligagdes com chefes politicos baianos no tempo da Cam-
panha Civilista”. Dona Cotinha (Maria das Mercés), filha-de-santo de Anténio
Oxumaré e mie do terreiro na década de 1930, era de Eud e casou com seu Ja-
cinto.'”” Lima indaga por que Carneiro omitiu o nome de Cotinha na sua obra,
uma “vez que o préprio Carneiro cita, em Religides Negras, o terreiro de Oxu-
maré, que freqiientava”, incluindo, no Apéndice desse livro, uma colorida
descrigdo da festa do “Presente 2 Mie d’Agua” celebrada em 1934.'7

Esse candomblé, hoje autodenominado nagao ketu, teve forte influéncia
da nagio jeje, no inicio. Verger comenta que “os cultos Gegé ¢ Nagd se fun-
diam em terreiros como o de Oxumaré”. Sabe-se que nas primeiras décadas do
século XX existiam estreitas relagdes entre 0 Bogum ¢ o Oxumaré, ¢ que os

homens que nao podiam ser iniciados no Bogum, pois 14 s6 dangavam mu-
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lheres, eram feitos no Oxumaré. E possivel que Antonio Oxumaré realizasse
alguma obrigagado do rito jeje com Romana, que freqlientava muito seu terrei-
ro. O atual dirigente da casa, Siivanilton da Mata, declarava em 1995: “no
comego o terreiro era Jeje. Mas por questao de mudangas, hoje se cultua Queto.
O terreiro passou por dificuldades muito grandes ¢ houve a necessidade de
mudanca de nagio”. Isso deve ter acontecido na década de 1940, talvez apéds o
falecimento de dona Cotinha, mas os motivos nio foram identificados.!”*
Além dos terreiros aqui referidos, houve e hd ainda vdrios outros que se
declaram jejes. Adaptando uma série de estatisticas dos terreiros de Salvador

segundo as nacdes, elaborei a Tabela 7.

Tabela 7 — Estatisticas dos terreiros jejes em Salvador
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Fontes: Para 1937: Carneiro, Candomblés, p. 44. Para 1969: "Pesquisu sobre os Candomblés de Salvador”,
dirigida por Vivaldo da Costa Lima, Ceao, 1960-1969, apud J. T. dos Santos, 0 done, p. 21. Para 1981: Federagfio
Baiana do Culto Afro-Brasileiro (Barbosa, 1984), apud J. T. dos Santos, 0 dono, p. 21. Para 1983: adaptado dos
dodos da pesquisa realizada pela Sic-feac na Regido Metropolitana de Salvador, apud J. T. dos Santos, 0 dono,
p. 19. Para 1992: Livros de registros, Federagiio Baiana do Culto Afro-Brasileiro, Salvador, jun., 1992. Para
1998: Mott e Cerqueira, As religiges, p. 13.

Esses dados devem ser tomados com cautela, j4 que as autodenominagoes
de nagdo por vezes respondem mais aos interesses de legitimacio dos lideres
que a um efetivo vinculo de descendéncia religiosa. Por exemplo, na estatistica
de 1998 h4 terreiros com nomes que incluem termos aparentemente jejes, como
o Jl¢ Savalué de Azanssun, na Liberdade, ou o 11& Axé Gége, que se declaram
ketus. Também h4 terreiros que se declaram jejes, mas que tém “donos da casa”
pertencentes a outras nagdes ou cuja filiagao a candomblés jejes seria questiondvel.

Apesar dessas nuangas, a tabela mostra um claro declinio da porcentagem
dos terreiros jejes ao longo do século. Desde os anos 1930, quando os jejes ti-
nham uma presenga significativa de 13%, até as décadas de 1980 e 1990, em

que eles representam somente cerca de 2% ou 3,6%, a tendéncia tem sido
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baixar. Esse fato se deve, em parte, 2 grande expansio de terreiros ocorrida a
partir dos anos 1970, quando muitos terreiros sem filia¢o religiosa definida
se declaram ketus por ser essa “nagdo” a de mais prestigio e visibilidade social.
Isso explicaria 0 0,2% dos jejes, em 1981, quando as casas ketus apresentam
um grande crescimento, chegando a atingir quase 50%.

Como declarava a finada Runhé, “os terreiros de Gege acabou”, percepgio
nostdlgica compartilhada por humbono Vicente, quem afirmava que “na Bahia
o jeje j4 foi. Hoje ninguém sabe responder as cantigas”.!”” A meméria do rito
jeje estd se perdendo, mas, paradoxalmente, a “nagao” jeje ainda desfruta de
grande prestigio entre o povo-de-santo e de uma presenga nos meios de comu-
nicag¢do, principalmente a imprensa, compardvel 2 das na¢des nagd-ketus ou
congo-angolas. Em parte isso se deve a visibilidade social de terreiros como
o Bogum, mas esse prestigio também estd enraizado na prépria histéria do
Candomblé, que reconhece a rradi¢ao do culto vodum como uma das matrizes
constitutivas dessa instituigdo religiosa.

E dificil predizer a evolugio futura da “nagdo jeje”. Por um lado, existe todo
um processo de revitalizacio dessa nagdo nos terreiros jeje-mahis do Rio de
Janeiro e de outras cidades do Sul. Por outro lado, em Salvador, o Bogum estd
reiniciando suas atividades litdrgicas ¢, junto com terreiros como o Huntoloji
da finada gaiaku Luiza em Cachoeira ou o Jigemin de pai Amilton no Curuzu,
que também desfrutam de certa visibilidade social, podem contribuir para
um novo renascimento dessa identidade de nagio. Como jd foi notado, virios
pesquisadores como Lorand Matory, Lopez Carvalho ou Dias do Nascimento
publicaram nos dltimos anos obras dedicadas a terreiros jejes, e também o pre-
sente trabalho se inscreve nessa dinimica. Esse novo e crescente interesse
numa nagao até agora pouco pesquisada pode contribuir para consolidar uma
tendéncia que se percebe em certos setores do povo-de-santo, que reclamam
contra o nagocentrismo do Candomblé contemporaneo. No momento atual,
a construgao de identidade a partir de uma “especificidade diferenciada” que
contraste com os referentes dominantes pode ser vista como uma estratégia
alternativa para incrementar o atrativo ¢ legitimar o prestigio de certos ter-
reiros. Nesse sentido, a tradi¢io do culto de vodum, com seus reconhecidos
antecedentes histdricos e sua simultidnea “raridade”, ¢ uma opgiao com um

potencial ainda por ser desenvolvido.
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NOTAS

' Hunsi é sindnimo de vodunsi. O termo agorensi, que utilizo ao longo deste trabalho,
¢ pronunciado e grafado de vdrias maneiras: ogurinsi, agorinsi, ogorinse, ogorensi,
ungoroci, goréncia, angorense. Trata-se, provavelmente, de uma corruptela de angordsi,
a mulher (si) de Angoré, sendo estec 0 nome da divindade cobra nos terreiros angolas,
correspondente a Dan ou Bessen nos jejes ¢ Oxumaré nos nagds. Para uma discussio
do termo e a possivel interpenetragio das tradi¢des jeje e angola, ver cap. 7.

* Aguesi, 21/8/1996; gaiaku Luiza, 17/12/1998, 16/2/1999; Geninho, 5/3/2000.

? Registro de Obitos, livro C23, n® 460, FTEC.

* Gaiaku Luiza, 7/11/1999. Dere Isidora era prima carnal da mie de Luiza: gaiaku Luiza,
5/5/2003.

5 Aguesi, 9/8/1996; gaiaku Luiza, 17/12/1998, 8/8/2001 Os titulos dofona, dofonitinba,

Jfomo, etc. indicam a ordem de entrada no grupo de iniciados e a sua ordem de prepa-

ragio ritual e comportam diferentes graus hierdrquicos: o primeiro a entrar € consi-

derado o mais velho e o dltimo, o mais novo (ver cap. 4).

Gaiaku Luiza, 7/11/1999. Pelo menos Badesi Arcanja e Miuda de Kposu foram feitas

no segundo barco. Para uma outra versio sobre a composicio desse barco: Lopez de

Carvalho, Gaiaku Luiza..., p. 82. Gaiaku Luiza mencionou também os nomes de Lu-

zia Moreira de Azonsu ou Avimaje (3/1/2000) ¢ de Norberra de lemanjd (5/5/2002).

Como vemos, aparecem vérias voddnsis a mais das vinte de que teoricamente consta-

riam os dois barcos. Essa diferenga ocorre porque a lista apresentada por gaiaku Luiza

pode incluir rodantes mais antigas da Roga de Cima, como deré Custédia de Oid, ou
rodantes iniciadas em outros terreiros (talvez o Bogum) que, por qualquer morivo, aca-

baram se encostando no Seja Hundé. O fato de aparecer na lista duas dofonas teria a

mesma explicagdo e nio implica necessariamente a existéncia de um terceiro barco.

Gaiaku Luiza, 17/12/1998, 7/11/1999. Geninho menciona nesse grupo de cinco o alabe

Leardino, talvez o mesmo Ermirio: Geninho, 23/6/2000, 5/5/2002.

8 Gaiaku Luiza, 7/11/1999; Geninho, 5/3/2000.

Segundo humbono Vicente, era Virgilio de Ox6ssi e tinha quitanda no Gravara: 13/11/1999.

Humbono Vicente, 22/8/1999. Kelé é um colar ritual que os neéfitos usam durante a

iniciacao; indica a sujeigio e obediéncia A divindade e 3 mae-de-sanro.

"' Ver, por exemplo, “Ubaldino de Assis e pleito presidencial”, A Ordem, 15/3/1922, ARC.

'? Gaiaku Luiza, 17/12/1998, 29/7/1999.

Y Gaiaku Luiza, 17/12/1998; humbono Vicente, 19/2/1999, 16/1/1999. Segundo seu

Geninho, oga Caboco faleceu em Belo Horizonte, em 1977, com 77 anos (5/5/2002).

Geninho, apud Lopez de Carvalho, Documento..., pp. 8-9.

"> Humbono Vicente, 29/4/1999, 3/7/2000.

Aguesi dizia que foram quinze anos; gaiaku Luiza afirmava que foram onze anos; ainda,

Geninho diz que foram sé sete: Aguesi, 9/8/1996; gaiaku Luiza 17/12/1998, 16/8/1999.

" Gaiaku Luiza, 7/11/1999.

Braga, A gamela..., p. 22. Ver também, Lithning, “Acabe...”.

Dias do Nascimento, 4 capela..., p. 16. Matory comenta sobre essa iniciativa de Ani-

nha, atribuida também por certos pais-de-sanro a Jodozinho da Gomeia ou Procépio:

Matory, Black Atlantic..., p. 186.
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Gaiaku Luiza, 3/1/2000.
Lopez de Carvalho, Documento..., p. 6; confirmado por gazaksn Luiza, 16/8/1999, 7/11/1999.
Dias do Nascimento, 16/2/1999. A sucessio foi confirmada por Aumbono Vicente, 19/2/1999.
Turner, Schism...
* Aguesi, 20/8/1996. Segundo ogi Boboso, Epifinio Santa Rita foi o pejiga de Abalhe.
* Geninho, 22/1/2000. Em outra ocasiio sugeriu que foi a mesma Ludovina quem “fez
o trabalho” em Abalhe, 5/5/2003.
Ogi Boboso, entrevista 4/2/1999. No Seja Hundé, em 26/12/1999, cantaram uma
cantiga na parte de Bessen, em que se mencionava o nome abalha. Humbono Vicente
também falava abalha. ¢ nio confundir com Abalé ou Balé, que seria uma “qualidade”
de Oid (humbono Vicente, 7/12/1999). Ogi Jodozinho, da casa de humbono Vicente,
dizia que a prondncia correta ¢ gbalié (Jodozinho, 16/4/1999). No Benim, agbalia pode
designar a “recade” ou cetro do Rei Tegbesu (Glélé, Le daxomeé..., p. 56); porém, o termo
corresponde mais provavelmente a agbdlé, nome dado 2 filha nascida logo depois da
iniclagdo da sua mae ou seu pai num convento Sakpata (Segurola, Dictionnaire..., p. 17).
" Registros de Obito, vol. C37, n® 4.771, FTrC. Mde Bararinha sustentava que ela era na-
tural de Castro Alves (Dias do Nascimento, 25/6/1999). Oga Boboso rambém conta
que o casal Breché-Abalhe morou no primeiro andar de um sobrado conhecido como
Sete Portas, perto do atual mercado (entrevista 4/2/1999). Na parte superior da fachada
tem uma 4dguia de pedra, que alguns dizem ser um urubu ou a garga, na qual Z¢é de Brechd
se transformava (dona Andlia, 2/3/1999). Essa hipétese ¢ questiondvel, j que a casa Sete
Portas s6 foi construida em 1902, ano da morte de Z¢é de Brechd. Segundo gaiaku Luiza,
era Salaco, irmio de Z¢ de Brechd, quem morava 14 (gaiaku Luiza, 7/11/1999).
Ogi Boboso, 7/11/1999; Dias do Nascimento, Candomblé..., p. 18.
Seu Geninho, 5/3/2000; humbono Vicente, 7/12/1999.
C. Castro, Miguel Santana..., p. 27.
Ibidem.
“ Dona Francesa Arlinda da Silva, Cachoeira, entrevista 4/2/1999.
Humbono Vicente, 19/2/1999, 11/7/2000. Em 1996, ogd Boboso falou ter sido confir-
mado 60 anos atrds, isto ¢, em 1936, enquanto seu Bernardinho falou de 50 e poucos
anos, portanto no infcio da década de 1940. Ogd Boboso teria nascido em 8 de dezem-
bro de 1912 (oga Boboso, 16/2/1999).
" Todavia gaiaku Luiza menciona os ogis Nozinho, Gregério e Matias ¢ as equedes
Nininha e Marcelina (gaiaku Luiza, 7/11/1999, 3/1/2000). Oga Jeninho, da Casa Bran-
ca, diz que seu pai Benzinho foi ogd do Seja Hundé (14/6/2001).
Aguesi, 20/8/1996; oga Boboso, entrevista 4/2/1999; Geninho, 1/2/2000.
Gaiaku Luiza, 3/1/2000, 26/9/2000.
O lider desse terreiro, Manoel Cirqueira de Amorim, apelidade de Nezinho do Portio,
foi criado por tio Anacleto, no terreiro nagdé do Capivari, mas sua ascendéncia reli-
giosa estava estreitamente ligada ao Gantois de mie Menininha, em Salvador. Ele tam-
bém participava com assiduidade nas festas e rituais funerdrios do 11¢ Axé Opd Afonji
(Kadia Tall, 26/4/1999; Gaiaku Luiza, 25/6/1999; Dias do Nascimento, 22/6/2000; D.
M. dos Santos, Histdria..., pp. 29, 32).
Humbono Vicente, 8/10/1998; Gaiaku Luiza, 17/12/1998; oga Boboso, 18/12/1998.
Ogi Boboso, 7/11/1999.
Registros de Obiro, vol. C37, n® 4.771, Frec.
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Humbono Vicente, 22/8/1999; 13/11/1999.

Everaldo Duarte, 23/8/1996.

Ficha ne1, Ceao, 17/1/1961.

Outro dos titulos urilizados no jeje para designar a mie-de-santo ou chefa da casa (ver
cap. 8).

Everaldo Duarte, 10/11/2001. Informagdes obtidas de equede Santa.

Equede Santa, Salvador, entrevista 1981; Evcraldo Duarte, 13/12/1998, 21/4/1999. In-
felizmente, a pesquisa para achar alguma referéncia a Manoel da Silva nos processos
da justica depositados no APgBa resultou infrutifera. O ogd Batuta da Casa Branca co-
mentou que Manoel da Silva foi também oga da Casa Branca, o que indicaria uma inte-
ressante fluidez de relagbes entre o Bogum ¢ o terreiro nagd-ketu, mas numa outra
ocasiio nio confirmou essa versdo: ogd Batuta, 3/6/1999; 8/10/1999.

7 Ficha n¢ 1, Crao, 17/1/1961.

Everaldo Duarte, 13/12/1998. Everaldo Duarte lembra ter ouvido dizer que em tem-
pos de Valentina um padre com duas virgens foi benzer o terreiro (10/11/2001).
Ficha n® 1, CEao, 17/1/1961.

Everaldo Duarte, 23/8/1996.

Ficha n® 1, CEno, 17/1/1961. O antigo barracio, chamado “bosteiro” por ter o chio
de terra batida misturada com esterco de bovinos, folha de pitangueira ¢ carogo de
dendé (J. de Carvalho, Reinvengdo..., p. 37; Everaldo Duarte, 13/12/1998).

Lopes, “Exéquias...”, p. 559. No mesmo ano de 1937, quando Correia Lopes foi vi-
sitar a Casa das Minas de Sio Lufs, conta que se apresentou 4 mie Andresa dizendo
“Sei canrigas geges da Baia”, notando entre parénteses “(Sabia pouco, ainda nio es-
tava reconstituido, ao tempo, o Bogum do Engenho Velho)”. Esse comentério con-
firma que, em setembro de 1937, 0 Bogum estava em obras e sugere uma reabertura
do terreiro ou pelo menos um funcionamento precdrio antes dessa data (Lopes, “A
propésito...”, p. 79).

Segundo humbono Vicente, Tiana Gege era de Oxum e morava na Barroquinha. O Exu
e a Oxum dela ainda estariam assentados no Bogum (humbono Vicente, 13/9/2000).
Lopes, “Exéquias...”, p. 559. Em 1945, confirmava que o Bogum “tem filial em Ca-
choeira” (“Os trabalhos...”, p. 53).

“Rascunhos de filhos dos terreiros de seira africanas e cabocla existentes na Bahia”,
manuscrito produzido por Deoscéredes Maximiliano dos Santos para o CEAO em 1966.
No registro n2 532, datado em 25/9/1946, consta que Emiliana tinha 75 anos — o que
colocaria seu nascimento em 1871 —, mas ao lado estd escrito “6/1/1867” como pro-
vdvel data de nascimento. Por outro lado, sabemos que Emiliana faleceu em 1950 e,
segundo Runhd, estaria com 92 anos de idade — o que colocaria seu nascimento em
1858 (ver n. 73).

Humbono Vicente, 12/11/2001; gaiaku Luiza diz que Emiliana é “filha de Aman Beunim
Lo” (Ceao, 2¢ Encontro..., p. 70). Segundo Everaldo Duarte (10/11/2001), Emiliana era
de Bafono e tinha o titulo de Donaci. Deoscéredes dos Santos, no registro n® 532 do
ja citado manuscrito Rascunhos de filhos dos terreiros de seita africanas e cabocla exis-
tentes na Bahia, registra “Miliana de Ogun".

Valéria Auada, “A rica histdria dos terreiros de candomblé da Bahia que o tempo ameaga
destruir”, Tribuna da Bahia, 28/3/1987. Humbono Vicente, 3/7/2000, 22/9/2001, 12/11/2001;
Everaldo Duarte, 27/11/1999, 23/8/1996, 13/12/1998. Oga Boboso diz que Emiliana foi
feita antes de Abalhe, junto com Tatiana Fateira, falecida em 1869. Ourras informagaes
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menos confidveis apontam Emiliana como irma-de-santo de Abalhe ¢ Romana ¢, por-
tanto, filha-de-santo de tio Xarene e/ou Brechd.

Humébono Vicente, 18/1/1999, 12/11/2001.

Humbono Vicente, 8/9/2001.

Estatutos da Sociedade Afro-Brasileira Fiéis de Sio Bartolomeu, publicados no Did-
rio Oficial n® 10.777 ¢ 10.778, em 16 de outubro de 1977.

Carneiro, Candomblés da Babia..., pp. 44-45, 64.

Herskovits e Herskovits, “Afro-Bahian religious songs...”.

* Valéria Auada, “A rica histéria dos terreiros de candomblé da Bahia que o tempo ameaga

destruir”, Tribuna da Bahbia, 28/3/1987.
Everaldo Duarte, 13/12/1998; “Cirrum comegou no Bogum ¢ Gamo € a nova yalorixd”,

“A Tarde, 30/12/1975. Outras informagoes datam a safda em 1941 ou 1938: “Sepultada

mie-de-santo do mais antigo terreiro jeje”, A Tarde 6/10/1994; “Mundo Jeje comemora
cinqiientendrio de sua mie-de-santo”, A Tarde, 26/7/1988. Considero 1940 a data mais
provivel da saida desse barco.

Everaldo Duarte, 13/12/1998. Tomdzia de Oxum era sobrinha de Regina de Oxum, por
sua vez vinda do terreiro Pé Zerrem (equede Santa, entrevista 1981). A Oxum de Tomd-
zia suspendeu Everaldo Duarte como ogd (Everaldo Duarte, 27/11/1999).

Gaiaku Luiza, 16/2/1999, 3/1/2000. Esse barco nio consta no organograma de Everaldo
Duarte.

7 Gaiaku Luiza, 16/2/1999, 3/1/2000. Luiza Franquelina da Rocha tinha sido iniciada no

rito ketu em 1937, no Ilé Ibece Alaketu de Nezinho do Portdo, e tinha j4 preparado algu-
ma filha-de-santo no rito angola e ijexd em 1944. A feitura de Luiza no rito jeje foi
concluida por Romana fora do Bogum ¢ um ano depois, em 1945, “recebeu a posse” (decd)
das mios de Romana, na presenca de algumas fithas-de-santo de Maria Agorensi (nio de
Abalhe). Luiza falava que sua santa (Oid) nio aceitou ficar “nem no oriente, nem no poen-
te”, referindo-se ao Seja Hundé ¢ ao Bogum, ¢ ordenou que abrisse o préprio axé. Por
um tempo funcionou na sua casa particular, no bairro da Liberdade, até que em 1952
conseguiu abrir candomblé no Cabrito, passando a ser conhecida como gaiaku Luiza.
Everaldo Duarte, 13/12/1998, 27/11/1999. A qualidade do Ossaim de Luizinha nio era
Agué, sendo provavelmente uma qualidade nago.

Equede Santa, entrevisca 1981; Aumbono Vicente, 23/2/1999. Nicinha rambém comen-
tava ter ouvido falar de outros ogis antigos da casa “filhos de africanos”, citando os
nomes de Romao, Basilio, Mariano ¢ Bonifacio (“Terreiro Bogum, testemunho vivo
da resistencia jéje”, Jornal AfroBrasil, ano 2, n® 37, 6-12/11/1985, p. 12).

Everaldo Duarte, 13/12/1998; Duarte, “O terreiro...”, pp. 19-22.

Pierson, Brancos e pretos..., p. 324; Carnciro, Candomblés..., p. 45; Everaldo Duarte,
27/11/1999.

Equede Santa, entrevista 1981. Nos anos 1930, parcce que Emiliana também ajudou
Manuel Ciridco de Jesus a iniciar, em Santo Amaro, seu primeiro barce nos preceitos
da na¢io jeje, embora Ciridco viesse a ser conhecido mais tarde como lider do terreiro
Tumbajugara, de nagdo congo-angola (Cleo Martins, 17/8/2003).

Em 3/3/2000, gaiaku Luiza me mostrou o cartdo de in memoriam de Maria Emiliana da
Piedade, falecida ao 10/11/1950. Em janeiro de 1961, Runhé declarava: “Emiliana morreu
h4 10 anos ¢ tinha 92 de idade” (ficha n® 1, Crao, 17/1/1961).

Humbono Vicente, 19/2/1999,
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Gaiaku Luiza, 16/2/1999, 3/1/2000. Everaldo Duarte lembra que um grupo liderado
por equede Raimunda e ogi Jodo Bernardo também contestou as aspiragbes de Runhd.
Gaiaku Luiza, 16/2/1999; bumbono Vicente, 7/12/1999.

Segundo humbono Vicente (23/2/1999), as obrigagdes foram realizadas em Cachoei-
ra. J4 segundo Everaldo Duarte (16/2/2003), elas foram realizadas no Bogum, em pre-
senga de Romana.

Humbono Vicente, 23/2/1999.

Humbono Vicente, 4/5/1999; gaiaku Luiza, in CEaO, 22 Encontro..., p. 70.

Humbono Vicente, 6/12/1998, 4/5/1999.

Humbono Vicente, 23/2/1999.

Gaiaku Luiza, 28/1/1998. Conta-se que, nas terras do Batefolha, hd um assento de
Azonsu que seria anterior 4 fundagio do terreiro por Manoel Bernardino da Paixio
em 1916. Talvez Romana fosse chamada para tomar conta das obriga¢Ges desse anti-
go assento de nagio jeje. Bernardino faleceu em 1946 (gaiaku Luiza, 2/3/2000).
Everaldo Duarte, 13/12/1998.

Ibidem.

Gaiaku Luiza, 28/11/1998.

Humbono Vicente, 23/2/1999. Segundo gajaku Luiza, a data do dbito seria 16 de ou-
tubro de 1956; jd segundo Lopez de Carvalho, seria 23 de outubro de 1956.
Humbono Vicente, 23/2/1999. A chave parece que passou primeiro pela mio de ogi
Jodo Bernardo, que, juntamente com equede Raimunda, se opunham 3 sucessio de
Runhd, mas foi depois recuperada por Antonio Monteiro, que a entregou a nova doné
{Everaldo Duarte, 21/10/2002).

Guaiaku Luiza, 17/12/1998; Dias do Nascimento, 23/1/1999; humbono Vicente, 19/2/1999.
Everaldo Duarre, 13/12/1998.

Ibidem; humbono Vicente, 18/1/1999.

Everaldo Duarte, 13/12/1998; Jaime Montenegro, 10/8/1999.

“Cirrum comegou no Bogum e Gamo ¢ a nova yalorixd”, 4 Zarde, 30/12/1975.

Runhd estava com 98 anos quando faleceu, em 1975. Nessa ocasiio, numa primeira
noticia em A Tarde, fala-se que Nicinha ia celebrar o0 66° aniversdrio, mas, numa nota
do mesmo jornal, ao dia seguinte, fala-se em 64 anos: “Ruinhé quer mato ¢ rio para
‘voduns’ do Bogum”, A Tarde, 5/12/1975; “Calam-se atabaques do Bogum: comega
o “Cirrum’ por Ruinhé”, A Tarde, 29/12/1975; “Cirrum comecou no Bogum ¢ Gamo
¢ a nova yalorixd”, A4 Zarde, 30/12/1975; ficha n* 1, CEa0, 17/1/196}; Everaldo
Duarte, 4/1/1999.

Gaiaku Luiza, 17/12/1998. “Em breve chegou, do lugar do sacrificio, a ordem, que uma
voz feminina repetiu: "Méré do ji' (Hanji, cantar). E o coro principiou” (Lopes, “Exé-
quias...”, p. 560).

Segurola, Dictionnaire..., p. 250.

Neném de Mello, 3/11/1999.

Ficha n® 1, Ceao, 17/1/1961.

Equede Santa, entrevista 1981; “Acabado Cirrum, o Bogum fica fechado por um ano”,
A Tarde, 5/1/1976; Jorge Amado, “A solidao do povo jeje”, Manchere, 7/2/1976, p. 38.
Ficha n¢ 1, Crao, 17/1/1961.

® Capone, La quéte, pp. 126-27. Segundo Everaldo Duarte, essa iniciagio foi mais re-

cente (21/10/2001).
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W' Ficha n* 1, Ceao, 17/1/1961.

* Everaldo Duarte, 27/11/1999. No organograma de Duarte, a data do ultimo barco é
20/10/1974, mas Ivone de Ogum (Ogunsi) cumpriu, em 20 de outubro de 1998, 26 anos
de feita, sendo humbono Vicente o pai-pequeno (Ogunsi, humbono Vicente, 8/10/1998).

% “Mie Ruinhé vai bem, gragas aos orixds”, Jornal da Bahia, 23/9/1975.

% Jorge Amado, “A soliddo do povo jeje”, Manchete, 7/2/1976, p. 38; “Ruinhé quer mato

e rio para ‘voduns do Bogum”, A Tarde, 5/12/1975; “Calam-se atabaques do Bogum: co-

mega o ‘Cirrum’ por Ruinhd”, 4 Tarde, 29/12/1975; J. de Carvalho, “Nagio...”, p. 58.

* “Acabado Cirrum, o Bogum fica fechado por um ano”, 4 Tarde, 5/1/1976; “Sucessio”

e “Cirrum comegou no Bogum ¢ Gamo ¢ a nova yalorixd”, A Tarde, 30/12/1975.

“Candomblé do Bogum faz festa em homenagem ao prefeito da cidade”, A Tarde,

20/2/1979, humbono Vicente, 7/12/1999.

“Clirrum comegou no Bogum ¢ Gamo ¢ a nova yalorixd”, A Tarde, 30/12/1975; “Mundo

Jeje comemora cingiientendrio de sua miae-de-santo”, A Tarde, 26/7/1988.

1% Everaldo Duarte, 16/2/2003.

1. de Carvalho, Reinvencdo..., p. 37. Projero MAmNBA (relatdrio e outros documentos).

Prefeitura Municipal de Salvador, Casa Civil, Grupo de Coordenagio de Assuntos

Culturais, 1981-1985. Nos estatutos da Sociedade Afro-Brasileira Fiéis de Sao Bar-

tolomeu (fundada em julho de 1937), publicados no Didrio Oficial n* 10.777 ¢ 10.778

em 16 de outubro de 1977, assinaram Edvaldo dos Anjos Costa como presidente,

Everaldo Concei¢io Duarte como vice-presidente, Ailton Conceigio Nascimento como

12 secretdrio, Renato Gonzaga dos Santos como 2° secretdrio, Hamilton Domingos dos

Anjos Melo como 1° tesourciro, Celso Santana como 2° tesoureiro ¢, como membros

do Conselho Deliberativo, Lydio Pereira de Santanna, Roverval José Marinho, Celesti-

no Augusto do Espirito Santo, Jorge Antonio Fontes Santos e Jorge Gusmio dos Santos.

922,23 ¢ 25 de julhe de 1986, A Tarde; . de Carvalho, Reinvengio..., p. 37.

J. de Carvalho, Reinvencio, p. 38.

? “Pierre Verger comenta reportagem sobre Jéje”, A Tarde, 31/7/1988.

Segundo a imprensa, Nicinha faleceu com 83 anos: “Sepultada mie-de-santo do mais

antigo terreiro jeje”, A Tarde, 6/10/1994; “Terreiro do Bogum inicia ceriménias de pre-

paragio’ , A Tarde, 7/10/1994.

1% Ficha n® 1, Crao, 17/1/1961.

"5 Humébono Vicente, 19/2/1999.

Lopez de Carvalho, Documento..., p. 11.

Ap6s fechar o candomblé do Cabrito em Salvador, gaiaku Luiza voltou a Cachoeira

em outubro de 1961. A pedido de Oid e com a ajuda material do pai, seu Miguel, em

1962, gaiaku Lujza comprou, por 176 cruzeiros, as terras da nova roga e celebrou algu-

mas missas. Em 1964, com o jogo de buzios realizado por humbono Vicente, determi-

nou o que correspondia a cada asinsa, realizando-se as primeiras obrigagoes. Em 1966

morreu o pai e, em 1967, ela viajou a Sdo Paulo e Rio de Janeiro, onde ficou até 1970.

Neste ano, realizou a primeira confirmagio de uma equede no Huntoloji e comegou

a bater tambor. Foi s6 em 1980 que recolheu o primeiro barco e que humbono Vicente

plantou o axé do abassa (gaiaku Luiza, 16/8/1999, 7/11/1999, 3/1/2000).

""" Bernardino, 16/2/1999. Ogi Boboso, 16/2/1999, 7/11/1999. Luis Magno, entrevista

41211999; gaiaku Luiza, 28/11/1998. Segundo humbono Vicente, Pararasi preparou
apenas um barco (16/1/1999, 11/7/2000). Segundo seu Geninho, Alda e Alaide perten-
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ciam ao primeiro barco, que seria entdo de sete vodunsis (Geninho, 1%/2/2000, 5/3/2000);
segundo Aguesi, Alaide era fomotinba e irmi de esteira de um fominho (sic) de Azonzu
(Aguesi, 20/8/1996).

Luiz Magno, entrevista 4/2/1999, Dias do Nascimento, 23/1/1999.

Gaitaky Luiza, 6/5/2003.

' Luiz Magno, por exemplo, atribui a morte da sua mie, um ano depois, aos erros des-

sa iniciagao (Luiz Magno, entrevista 4/2/1999).

Humbono Vicente, 16/1/1999; oga lasana do Seja Hundé¢, 23/6/1999.

Antonio Moraes, 14/11/2004; humbono Vicente, 11/7/2000, 1%/1/2001. Lopez de Car-
valho afirma, sem cirtar a fonte, que o falecimento aconteceu em 3 de margo de 1969,
em Salvador: Lopez de Carvalho, Gaiaku Luiza..., p. 50. Bernardinho também diz que
Pararasi faleceu em Salvador (23/6/1999).

Segundo humbono Vicente, a roga fechou durante 15 anos, o que parece ser um periodo
excessivo.

Humbono Vicente, 16/1/1999, 19/2/1999, 13/11/1999.

Gaiaku Luiza, 16/2/1999.

Olu Ayé, “Nagio Jeje Marrym perde gaiaku Aguésse 1900-1998", Orixds & Africanos,
n¢ 45, ano XI, 1998 (Rio de Janeiro), p. 3.

Humbono Vicente, 19/2/1999, 30/6/1999.

Oga Jodozinho, 16/4/1999; gaiaku Luiza, 7/11/1999.

Olu Ayé, “Nagio Jeje Marrym perde gaiaku Aguése 1900-1998, Orixds & Africanos,
n2 45, ano XI, 1998 (Rio de Janeiro)”, p. 3.

Humbono Vicente, 23/2/1999, 6/10/2001.

Conferéncias de Nilton Feitosa sobre o Candomblé do Rio, apud Capone, La guéte...,
p. 125. O Kwe Simba, ainda na ativa, seria de nagio jeje kaviono ou alternativamente
axé podaba. Rozenda foi sucedida por Natalina de Aziri Tobosi e depois pela lider atual,
Helena de Oxumaré (dona Nancy de Souza e Silva, 27/8/1999). Algumas das caracte-
risticas da nacio podaba seriam o culto de divindades como o vodum Jo, um tipo de
Iansi, ou o vodum Gotolu, um tipo de Oxdssi; a auséncia do culto de Badé ou Averckete
(0 que questionaria a suposta pertenga dessa casa 2 nagio jeje kaviono); a iniciagio de
novigos para Ogum Xoreque (o que nio ocorre no rito jeje-mahi); e os cantos para Ogum
e Nani em “jeje” (nio em nagd, como no rito jeje-mahi) (Eduardo de Olissd, Cachoei-
ra, 26/12/1999).

V. G. da Silva, Orixds..., p. 91. Também em Sio Paulo funciona o Dambald Kuere-Rho-
Becem Akdy Vodu, terreiro de pai Dancy. Embora iniciado na tradi¢io do Vaudou hai-
tiano, pai Dancy foi outro dos assiduos participantes do Seja Hundé, nos iltimos anos.
Dadu de Olissd, 26/12/1999; pai Francisco, 26/12/1999.

> Gaiaku Luiza, 22/6/1999; Orixas & Africanos (6rgio oficial de divulgacio do culto e

da cultura afro-brasileiras), n® 45, ano XI, 1998, p. 15.

Sobre a passagem da Umbanda para o Candomblé em Sio Paulo, ver Prandi, Os candom-
6lés.... Para uma andlise da dindmica competitiva que se dd no processo de “reafricanizagio”
entre aqueles que procuram a raiz da tradicio na Africa e aqueles que a procuram na Bahia,
ver V. G. da Silva, Orixds...; Capone, La guéte...; Parés, “The nagodization...”.
“Arrecadacio da propriedade de Maria Julia Figueiredo, 18907, 03/1011/1480/20, APEBa.
H4d mengio das terras do Comendador Bernardo Martins Catharino na Vitdria pelo
menos desde 1930: “Inventdrio de Joaquim José da Silva Fialho, 19307, 6/2366/2866/2,
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AreBa. Porém, nio hd mengio dessa propriedade no restamento da sua mulher (“Testa-
mento de Ursula Martins Catarino, 19227, 7/2950/0/8, Arepa).

? Cartério do 1° Oficio de Registro de Iméveis de Salvador, apud Maia, “Projeto

Fundidrio...”, documentos vérios.

“Bogum quer tombamento para preservar o seu bissecular terreiro”, A Tarde, 24/7/1986.
Everaldo Duarte, 11/11/1999.

Ficha n® 1, Ceao, 17/1/1961.

“Ruinhé quer mato e rio para ‘voduns’ do Bogum”, 4 Tarde, 5/12/1975.

* “Mataram drvore africana adorada no terreiro Gége” (jornal nio identificado), 1978;

“Locose toma assento na cadeira de Ruinho”, 4 Tarde, 6/1/1979; J. de Carvalho, Rein-
veng¢do..., p. 69; Valéria Auada, “A rica histéria dos terreiros de candomblé da Bahia
que o tempo ameaga destruit”, Tribuna da Bahia, 28/3/1987. Nesse artigo de jornal,
oga Celestino data a venda do terreno em 1977, mas, segundo Duarte, os problemas
com o muro ¢ o lixo deram-se com o terreno de Azonodo; portanto, sua venda acon-
teceu depois de 1978 (Everaldo Duarte, 22/9/2001).

> “Candomblé do Bogum faz festa em homenagem ao prefeito da cidade”, A Tarde, 20/2/1979.

“Projeto de Lei n® 3.591/857; cf. Projeto MamnBa (relatdrio e outros documentos). Pre-
feitura Municipal de Salvador, Casa Civil, Grupo de Coordenagio de Assuntos Cul-
turais, 1981-1985. “Terreiros querem prote¢do para manter culto a orixds”, A Tarde,
10/12/1985.

“Terreiros querem prote¢ao para manter culto a orixds”, 4 Tarde, 10/12/1985. Everaldo
Duarte, 1°/8/1999.

“Bogum quer tombamento para preservar o seu bissecular terreiro”, A Tarde, 24/7/1986.
“Gil vai langar campanha para recuperar terreiros”, Tribuna da Babia, 13/3/1987;
“Campanha para recuperar terreiros de candomblé”, A Tarde, 13/3/1987; “O chama-
do do Bogum”, Jornal da Bahia, 18/3/1987; “A rica histéria dos terreiros de candom-
blé da Bahia que o tempo ameaga destruir”, Tribuna da Bahia, 28/3/1987; “Trono de
Ruinhé”, Cidade da Bahia, 28/8/1993; “Decreto de Lidice autoriza monumento i Re-
volta dos Malés”, Didrio Oficial do Municipio, ano VIII, n® 1.145, 22/11/1993. Em
2001, gragas a iniciativa de Everaldo Duarte, Gilberto Leal ¢ Raul Lody, o Bogum con-
segue novos recursos da Fundagio Palmares para a restauracio do terreiro, viabilizando
assim a sua reabertura em 2002.

“Secao Servigo Total”, A4 Tarde, 19/1/1973.

“Bogum quer tombamento para preservar o seu bissccular terreiro”, A Tarde, 24/7/1986;
“O chamado do Bogum”, Jornal da Bahia, 18/3/1987.

Considerando o século XX, estatisticas levantadas em 1983 mostram que o percentual
de lideres masculinos que se declaravam jejes constitufa importantes 40%, contra
60% de lideres femininas (J. T. dos Santos, O dono..., p. 19). Também citado por
Matory, Black Atlantic..., p. 230.

Freyre, Casa-grande..., p. 283; Matory, Black Atlantic..., pp. 191-207, 229-30; Carnei-
ro, Candomblés..., pp. 96-98; Landes, “A cult...”, pp. 386-97. Ver rambém Dantas,
Vouvd..., cap. 4; Parés, “The nagbdization...”.

Rodrigues, Os africanos..., pp. 230-34.

Lopes, “Exéquias...”; Carneiro, Candomblés..., pp. 45, 64.

Ficha s.n., CEa0, s.d. [1961-1968]. Entrevista com Falefd realizada por Vivaldo da
Costa Lima. Na se¢io “ascendéncia religiosa”, constam os nomes de Maria Julia (Duke)
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de Oxum e do “pai de santo Manoel [ou] José Domingos, de Ogun (24 anos de morto)
(Ife) (Jakdibé)”. Na mesma ficha, menciona-se a Maria Nenem, famosa mae-de-santo
da nagdo angola que teria pretendido iniciar Falefd, mas “o santo fugiu, nio aceitando
os cargos da nagao” (Itamoacy da Costa, 13/12/1998).

Ficha s.n., Cea0, s.d. [1961-1968].

No século XVIII, em Uid4, por exemplo, Labat documenta bera como o nome atribui-
do as vodunsis do vodum-cobra Dangbe (Voyage..., vol. II, p. 188). O padre Steinmetz,
em relagio A etimologia do termo Nesuhue no Benin, reporta o uso da expressao Len-
su-hue Kpo-véta, que significaria a casa (/ué) do grande (su) Len, filho da pantera (£po)
da cabega (ta) vermelha (vé) (Falcon, “Religion...”, p. 143). No panteio da familia de
Sogbo, também ¢ conhecido o vodum Abetd Yoyo (gaiaku Luiza, em Ceao, 24 Encon-
tro..., pp. 70, 75).

M. V. dos Santos, “O mundo...”.

Iramoacy, 13/12/1998; Gambovi, sobrinha de Manoel Falefd, 6/12/1998.

Gaiaku Luiza, em CEAO, 2¢ Encontro..., pp. 73-74; Mott ¢ Cerqueira, Candomblés...,
p. 157. Existem duvidas quanto i ascendéncia religiosa de Sibeboran. Segundo Yeda
Machado, cla foi feita no Ketu; era amiga da casa de Falefd, mas nio era filha de santo
dele. Segundo um oga da casa, cla teria sido efetivamente feita por Falef4, em Sao Cae-
tano. Esse ogd acrescenta que o nome portugués de Sibeboran era Josefina (13/12/1998).
Jaime Montenegro, 10/8/1999. Todavia, no trabalho de campo ouvi falar de nagé-agabi
(em relagdo a antigos terreiros do Reconcavo) (gaiaku Luiza, 26/2/2001).

Matory, Man..., pp. 211-13; cf. Pedro de Alcintara Rocha, entrevista 10/9/1992; pai
Amilton, 26/12/1995.

Jaime Montenegro, 10/8/1999.

> Pai Amilton, entrevista 26/12/1996.

Luiz Magno, entrevista 4/2/1999. Segundo outra transcrigio da entrevista, Averiga seria
um nome de Oxaguian.

Gaiaku Luiza, 1996. No cap. 1, comentel a freqilente associagio que o povo-de-santo
faz entre a denominagio étnica efan ou efon (povo do pais Ekiti, na drca iorubd) ¢ o
etndnimo fon ¢ a tendéncia a confundir esses terreiros com os terreiros jejes.
Ossorio, A ilha..., p. 130. Fico grato a Renato da Silveira que chamou minha atengio
para a existéncia desse texto (16/6/2001).

D. M. dos Santos, Histéria..., p. 14; Lima, A familia..., p. 140; Herskovits e Herskovits,
“Afro-Bahian...”.

Olga de Alakero, Salvador, entrevista 3/1/1996.

A primeira referéncia conhecida a “Antonio, vulgo Fuxumaré” aparece no Didrio de
Noticias, 18/9/1911, p. 1 (apud M. L. A. dos Reis, A cor..., p. 133). Encontrei uma
segunda reportagem referente ao “conhecido curandeiro Osumaré” em A Tarde, 3/10/
1922, p. 2. Em 1934, Jodo da Silva Campos menciona entre “os feiticeiros mais anti-
gos da Bahia de 1875 para c4”, os “mais temidos [...] Salocd, mulato ¢ Anténio
Oxumaré (Cobra Encantada) crioulo” (“Ligeiras...”, p. 305). Ficha s.n., Ca0, 1960.
As informagdes sobre o relacionamento de seu Jacinto com dona Cotinha sio de Mil-
ton Moura, 12/9/2001.

Lima, “O candomblé...”, p. 41; cf. Carneiro, Religiges..., pp. 106-9. Em “Uma revi-
sio na ethnographia religiosa afro-brasileira”, trabalho apresentado no Congresso Afro-
Brasileiro de 1937 (p. 66), e em Negros bantos, Carneiro cita o candomblé do Oxumaré,
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na Mara Escura, “do pai-de-santo Jacinto” (Religides..., pp. 166-67). Mas, como foi
diro, Jacinto era apenas o marido de dona Cotinha.

" Verger, “Orixds da Bahia...”, p. 208; Silvanilton da Mata, em Crao, 2¢ Encontro..., p. 26.
Dona Cotinha faleccu em 2 de julho de 1944. Durante um breve tempo, assumiu a chefia
ou regéncia dona Francelina, até que, por volta de 1950, foi sucedida por Simplicia,
que faleceu em 18 de setembro de 1967 (Milton Moura, 12/9/2001).

' Ficha n* 1, Cea0, 17/1/1961; humbono Vicente, 17/11/1994.

270




7
O PANTEAO JEJE E SUAS TRANSFORMACOES

CULTOS DE MULTIPLAS DIVINDADES, PANTEQES E HIERARQUIAS

Apés a reconstituicao micro-histérica dos terreiros jeje-mahis de Salvador e
Cachoeira, passo a examinar scu sistema religioso, comegando, neste capitulo,
pelas entidades espirituais ou voduns, ¢ a dindmica interna dos “pantedes” em
que elas sao organizadas. Retomando um tema jd apontado no capitulo 4, na
primeira parte do capitulo analiso um dos aspectos que contribuiram de for-
ma mais determinante para o processo de progressiva complexidade ritual que
se deu na institucionaliza¢io do Candomblé. Esse aspecto ¢ a reuniao, no seio
de uma mesma congregacio religiosa, de cultos correspondentes a vérias di-
vindades, a conseqiiente justaposi¢io de diversos assentos num mesmo espa-
¢o fisico e a organizagio de formas de performance seriada, para celebrar, si-
multinea ou consecutivamente, essa pluralidade espiritual. Interessa, porran-
to, distinguir os cultos de miiltiplas divindades dos cultos monoteistas, dedicados
a uma s6 entidade espiritual.’

Antes do século XIX n3o hd evidéncia documental, na Bahia, de congre-
gagoes que cultuassem mais de uma divindade, embora desse fato nao se pos-
sa inferir sua inexisténcia. Como jd comentel, a tradi¢do oral considera que
foi durante a fundagio do Ilé Iyd Nassé — ocorrida, segundo os cdlculos
mais arriscados, na tltima década do século XVIII, ou, segundo os mais con-
servadores, nas primeiras décadas do século XIX — que se produziu, pela
primeira vez na Bahia, a reuniio simultinea de cultos de vdrias divindades num
mesmo terreiro. Ora, como também foi notado, o primeiro indicio documen-
tal de um culto de multiplas divindades s6 aparece em 1858, quando, em
um candomblé nas Quintas da Barra, no distrito da Vitéria em Salvador, a
policia encontrou diversas vestes e emblemas rituais que sugerem esse cul-

to coletivo.?
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Autores como Verger ou Bastide, comparando essa situa¢io baiana com
evidéncias etnogrdficas dos cultos de orixds da 4rea iorubd, que pelo menos
no passado pré-colonial eram de cardter geralmente monorefsta (uma dnica
divindade por templo ou congregacao), concluem que a reuniio num mesmo
espago fisico de cultos de divindades de origens diversas, como aconteceu no
I1é Tyd Nassé, seria resultado de um processo genuinamente “crioulo” ou uma
inovagao essencialmente brasileira, devido as novas condi¢ées socioculturais
impostas pela sociedade escravista ao encontro interétnico de grupos sociais
heterogéneos ¢ a necessidade de economizar e compartilhar recursos em tem-
pos de opressao. Outros autores, como Jodo Reis, tém sustentado que a de-
vog¢do aos vdrios santos praticada nas igrejas catdlicas também servira como
modelo ou referente para o estabelecimento dos cultos de muiltiplas divin-
dades no Candomblé.?

Sem negar a possivel intervengao desses fatores, cabe notar que havia entre
os grupos africanos que chegaram na Bahia alguns com claros antecedentes reli-
giosos nesse ambito particular. Efetivamente, uma das caracteristicas da religido
vodum ¢ a conceitualizagio do mundo espiritual em constelagoes ou grupos de
divindades, e um dos seus elementos estruturais ¢ a organizagio de congregagoes
religiosas dedicadas ao culto coletivo de um nimero variivel de voduns, com ri-
tuais publicos que utilizam formas de performance seriada. Paralelamente, a andlise
histérica ¢ etnogrdfica do culto de voduns mostra com clareza a natureza essen-
cialmente dinimica desses grupos de divindades, existindo uma tendéncia re-
corrente a incluir, assimilar ou agregar novas divindades aos “pantedes” exis-
tentes. O que poderfamos chamar de “principio de agregacio” seria, portanto,
uma terceira propriedade do sistema religioso vodum.

O processo de reunido interétnica de divindades, que caracterizou a for-
magao do 11 Iyd Nassd e que, muito provavelmente, ocorreu no mesmo pe-
riodo em outros terreiros contemporineos, poderia ser interpretado, em parte,
como resultado intrinseco da confluéncia de grupos socialmente heterogéneos
que se deu na sociedade colonial e escravista. Nesse sentido, como jd apontet,
o processo de agregacao desenvolvido no Candomblé baiano e aquele desen-
volvido nas cidades comerciais da drea gbe em relagdo aos cultos de voduns
poderiam ser interpretados como respostas paralelas, embora independentes,
a condigbes sociais semelhantes. Centros como Uidd ou Abomey, por exem-
plo, compartilhavam com Salvador a mesma heterogeneidade, movimentagao
e estratificagdo social, o que de algum modo teria contribuido para a sintese
ou justaposi¢io de cultos.

No entanto, devido a antecedéncia histérica desse fenémeno na 4rea gbe,

poderfamos argumentar que os cultos de multiplas divindades no Candomblé
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foram resultado rambém de influéneias lineares ¢ diretas do “principio de
agregagao”, caracteristico dos cultos de voduns, ainda que aplicado a uma
diversidade étnica mais extensa. Em outras palavras, certos especialistas re-
ligiosos jejes vendidos como escravos na Bahia tinham referentes rituais e co-
nhecimento esotérico para organizar cultos de multiplas divindades ¢, o que
¢ mais importante, estavam habituados a agregar novas divindades nesses
cultos. Num contexto social que propiciava a reuniio de grupos humanos
heterogéneos, essa experiéncia dos africanos jejes fol, sem davida, de muita
utilidade para especialistas religiosos de outras origens que, fosse em associa-
¢do com os sacerdotes jejes, fosse imitando suas prdticas, replicaram formas
de culto coletivas parecidas. Essas consideragdes vém corroborar desse outro
angulo a tese, sustentada no capitulo 4, de que a tradi¢io vodum teve papel
determinante no processo formativo do Candomblé.

Vejamos com mais detalhe essas questoes. Ao lado dos ancestrais divinizados
das linhagens (hennu-voduns) e das divindades ou forgas de cardter pessoal (Fa,
Legba), Herskovits divide as “grandes divindades” ou divindades “publicas”
daomeanas em quatro grupos principais: o panteio celeste de Mawu-Lissd, o
pantedo da terra de Sakpata, o pantedo da serpente de Dan e o pantedo do tro-
vio de Hevioso. Herskovits comenta que “o daomeano nao concebe uma sé
divindade cumprindo todas as fung¢des de cada um dos elementos. Ele conce-
be sobretudo grupos de divindades, formando cada grupo um pantedo gover-
nado por um chefe de pantedo” (grifo nosso).* Como explica Maupoil, “o tro-
Vvio, a terra, todos os grandes voduns possuem um conjunto de satélites entre
os quais sc repartem os deveres sob a sua responsabilidade”.” O que interessa
destacar ¢ a idéia de que os voduns sdo concebidos como formando grupos, as
vezes ligados por vinculos gencaldgicos, e que os seus assentos ou altares sao
agregados num mesmo templo ou espago sagrado, segundo uma légica de efi-
cdcia religiosa ¢ de acumulagdo de poder espiritual (ace).

Olabiyi Yai alerta que chamar “pantedes” a esses grupos de divindades pode
levar a equivocos, jd que o termo “pantedo” “introduz de forma encoberta os
novos e potencialmente subversivos conceitos gémeos de verticalidade e hie-
rarquia como dimensées ou tracos definidores das divindades na visio do
mundo dos habitantes da regido” — caracteristicas que nem sempre poderiam
ter existido.® No entanto, devemos admitir que idéias de verticalidade ¢ hie-
rarquia ndo eram estranhas a religido vodum, e isso numa variedade de formas.

Como j4 foi referido no capitulo 3, no século XVII Bosman notava, em Uid4,
a supremacia do culto da serpente sobre os cultos das drvores e do mar, suge-
rindo uma andloga hierarquia entre os respectivos sacerdotes. Entretanto, fo-

ram os reis fons os responsdveis por estabelecer no Daomé, jd desde o inicio
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do século XVIII, um sistema religioso altamente centralizado e hierarquizado.
Vimos como Maupoil falava de um “plano de submissao dos altares ao trono”,
e Maurice Glele, de um “controle de policia administrativa® do estado sobre
as congregagoes voduns.” Esse controle politico da vida religiosa resultou na
centralizagio e organizagio hierdrquica da casta sacerdotal. A mie do rei
Tegbesu, Na Huanjile, ¢ geralmente tida como responsdvel pela introdugao,
por volta de 1740, do culto Mawu-Lissd, em Abomey, transformando esse
casal de voduns em divindades genitoras ¢ supremas, colocando-as na cumeeira
de um pantedo cada vez mais vertical e hierarquizado. Ao mesmo tempo, a
introducio do sistema de adivinhagio Fa, controlado exclusivamente por ho-
mens, ¢ a promogio do culto Nesuhue dos ancestrais reais como culto “nacio-
nal”, com precedéncia sobre o culto do resto de divindades “publicas”, con-
tribufram para uma crescente estruturagio piramidal do sistema religioso.”

O progressivo estabelecimento, durante os séculos XVIII e XIX, de um
“pantedo oficial” em Abomey foi acompanhado pela elaboragao de vinculos
conceituais e rituais entre as suas partes constituintes, isto é, as divindades
“publicas” ou “divindades do reino”. Os cultos de Mawu-Lissd, Hevioso e Dan,
por exemplo, até entdo independentes, foram relacionados através de mitos,
com o intuito de estabelecer cosmologias coerentes. Ora, esses esforcos dirigi-
dos para criar um sistema coeso foram principalmente restritos a Abomey ¢ a
sua drea de influéncia.” Embora nio devamos subestimar o impacto desses es-
forgos fora de Abomey, o que parece ter prevalecido na regido ¢ uma série do
que John Peel, referindo-se a 4rea iorubd, chama de “complexos de cultos lo-
cals” (local cult complexes), definidos como “um conjunto de cultos que ten-
de a incluir tanto um bom nimero dos orisas [voduns] conhecidos em todo
o pafs [...] como outros de cardter mais local, talvez até exclusivos do lugar”™."’
Faz-se, portanto, atil para a andlise distinguir entre um “complexo de cultos
nacional”, estabelecido por Abomey, promovendo um pantcio altamente
hierarquizado ¢ vertical, ¢ vdrios “complexos de cultos locais”, capazes de as-
similar elementos do modelo oficial, mas que podiam também manter cer-
tas especificidades locais.

De modo geral, os sacerdotes de cada templo ou congregacdo vodum ti-
nham relativa autonomia para instalar os assentos ou altares das divindades
que eles achavam oportuno. Embora a maioria dos voduns cultuados num
templo tendessem a pertencer & mesma categoria genérica (hunve ou voduns
vermelhos, como Hevioso; atimevodun ou voduns das drvores; Dan; Sakpata;
Nesuhue etc.), novos voduns, por motivos variados, podiam ser “adquiridos”
ou “comprados” e agregados aos jd existentes como “satélites”. Essa dinAmi-

ca resultava num continuo movimento e transformagio do “panteio” de qual-
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quer templo ¢, conseqiientemente, de qualquer “complexo de cultos local”.
A comparagdo das listas de voduns recolhidas em vdrias regides da drea gbe,
tanto no interior como fora do Daomé, mostra contradigoes recorrentes no
numero, identidade, género, atributos, fungdes ou posicdo relativa de paren-
tesco das divindades de qualquer “pantedo” que seja. Essa evidéncia indica
claramente que, apesar da centralizada organizagio religiosa prevalecente em
Abomey, os “pantedes” ndo eram nunca estdticos ou homogéneos. A andlise
dessa dindmica em relagdo aos voduns cultuados nos candomblés jejes da
Bahia serd desenvolvida mais adiante.

Além dessa variabilidade, em cada templo vodum uma divindade € nor-
malmente indicada como a lideranca do grupo espiritual. Esse minimo ele-
mento hierdrquico é geralmente, mas nem sempre, expresso em termos ge-
nealdgicos. A figura do pai ou de um casal genitor original expressa habitual-
mente a preeminéncia de certos voduns sobre o resto do grupo. Em alguns
casos, as hierarquias prevalecentes entre as divindades refletem corresponden-
tes hierarquias encre os seus sacerdotes. As narrativas que enfatizam certas
hierarquias sao elaboradas ou construidas, muitas vezes, para legitimar uma
divindade ou um grupo de divindades (normalmente aquelas com as quais o
narrador estd ligado), perante outras de congregagoes religiosas concorrentes.
Podemos concluir que o conceito de grupos ou “familias” de divindades, lide-
radas por uma figura principal e cultuadas num mesmo templo, geralmente
sob a supervisio centralizada de um casal homem-mulher de vodunons (sa-
cerdotes, literalmente “donos” do vodum), constitui elemento fundamental
da religido vodum.

Essas caracterfsticas do culto de voduns na drea gbe parecem contrastar,
até certo ponto, com os cultos de orixds da drea iorub4, onde a interconec-
tividade entre orixds é, aparentemente, menos forte. Segundo Verger, cada
culto de orixd constitui uma institui¢io independente, o que resulta no que
ele chamou uma série de “monoteismos justapostos”. Em outras palavras, cada
congregacio religiosa, ou até cada vila ou cidade, estaria dedicada & venera-
¢do exclusiva de uma unica divindade auténoma. Embora na drea iorubd
encontremos complexos de vdrios cultos em muitas localidades e até, em cer-
tos casos, o culto de mais de um orixd numa mesma congregagao religiosa, a
hipdtese de Verger, de uma certa independéncia entre os vdrios cultos de orixd,
parece confirmada num estudo de Mckenzie. Baseado na andlise dos orikis
dos orixds e dos versos de If4, Mckenzie conclui que, fora o caso de Xangd,
Obatald e a “triade de If4” (Exu, Orunmild e Olodumaré), os cultos de orixds
nao apresentam quasc nenhuma alusdo verbal a outras divindades, sugerindo

um relativo “separatismo” entre eles ¢ a auséncia de um pantedo fixo ou esta-
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belecido. Mckenzie, que critica anteriores modelos unitdrios do pantedo
iorubd, ¢ menos radical que Verger ¢ adota uma postura intermedidria mais
conciliatéria, falando de “constelacies de orixds em torno de alguns outros
proeminentes”, existindo entre eles “uniformidades parciais, mas sem con-
templar qualquer quadro cosmolégico completo”."

A hipétese de Verger leva a conclusio de que a justaposi¢do de uma plura-
lidade de cultos individuais numa mesma congregagao religiosa, como acontece
no Candomblé brasileiro, o Vaudou haitianc e a Santeria cubana (o que ele
chama de “politefsmo”, em oposi¢do aos “monoteismos justapostos”), seria uma
criacdo caracteristica do Novo Mundo, resultado das novas condigoes socio-
culturais impostas pelo escravismo, situagao em que recursos humanos e ma-
teriais limitados teriam favorecido a reuniio inclusiva de cultos inicialmente
discretos ou separados. Esse fendmeno constituiria, assim, uma diferenga funda-
mental entre o Candomblé e as tradi¢oes orixd da Africa ocidental. A interpre-
tagio “nagocéntrica” de Verger tem sido aceita e replicada de forma acritica pela
literatura afro-brasileira, especialmente por Bastide, para citar apenas um dos
autores mais significativos.'” No entanto, essa interpretagao nao leva em consi-
deracio a ampla evidéncia coletada na drea gbe (parte dela pelo préprio Verger),
que mostra uma antiga e fecunda tradi¢ao de cultos de maltiplas divindades."

Alids, também na drea iorubd, ao menos na atualidade, encontramos cultos
de maltiplos orixds e formas de performance seriada, como foi documentado
por Andrew Apter no reino de Ayede, na regido de Ekiti, e por Margaret
Thompson Drewal em Igbogila, uma vila na regido de Egbado. Apter chega
até a afirmar que os cultos de multiplos orixds poderiam constituir uma ca-
racteristica comum da drea iorubd, e a partir desse pressuposto questiona
também a hipétese de Verger, sugerindo que o culto de multiplas divindades
do Candomblé encontraria os seus antecedentes nas prdticas ¢ instituigdes
religiosas da drea iorubd. Conquanto precisamos de uma andlise histérica mais
detalhada, cabe notar que os cultos de multiplos orixds na drea iorubd pare-
cem um fendmeno relativamente recente, talvez resultado das migragoes e
reestruturagdes sociais ocorridas ap6s a queda do reino de Oyo, por volta de
1830. No caso de Ayede, por exemplo, os cultos de multiplas divindades em
volta de alguns orixds principais surgiu sé apés 1845, periodo da formagio
desse reino, € jd que o trdfico transatlantico brasileiro cessou em 1850, parece
dificil que as préticas religiosas de Ayede tivessem qualquer influéncia na
formagio do Candomblé. No caso de Igbogila, como sugere Drewal, o culto
de maltiplas divindades poderia ter sido, na sua origem, uma prdtica vodum,
apropriada dos guns de Porto Novo, pelos ahoris (holli-idje¢) e subseqiiente-

mente replicada pelos seus vizinhos de Egbado.™
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Uma caracteristica desses cultos de multiplas divindades iorubds é a con-
dugao do ritual por uma pluralidade de especialistas religiosos, cada um res-
ponsdvel por um orixd, enquanto, nos templos voduns, encontramos uma
lideranca centralizada num casal de vodunons responsdvel pela totalidade do
grupo de divindades. Segundo Rodrigues, na Bahia do final do século XIX
nio havia sacerdotes especializados; sendo que cada ialorixd ou babalorixd
dirigia o culto de todas as divindades assentadas no terreiro, com excecao de
ocasides especiais, como alguma festa importante, em que vérios lideres reli-
giosos podiam reunir-se numa mesma casa.'’ Essa nova semelhanga estrutu-
ral entre a tradi¢ao vodum e o Candomblé vem reforcar a minha rese de base
de uma significativa continuidade entre os dois sistemas religiosos.

E preciso salientar que a énfase dada aqui 2 importincia da tradi¢io vodum
responde 4 orientagio da pesquisa, mas nio deveria levar-nos a minimizar a
complexidade do problema. Pensar em termos de uma polarizagao entre um
sistema de organizagio religiosa daomeano, vertical e “politefsta”, e um ou-
tro iorubd, horizontal e “multimonotefsta”, é certamente reducionista e ana-
liticamente incorreto. Processos de hierarquizagio e centralizagio nao eram
exclusivos dos fons, ¢ a evidéncia historiogréfica e etnogrdfica prova que for-
mas centralizadas de organizagio religiosa foram também comuns entre os
grupos iorubds.'® De modo similar, como foi mostrado, cultos de multiplas
divindades e formas de performance seriada também nio eram exclusivas dos
cultos de voduns. No entanto, a documentagido disponivel sugere que essas
prdticas eram comuns na drea gbe pelo menos desde o século XVIII, enquanto
na drea iorubd aparccem de uma forma restrita, num perfodo relativamente
tardio.

Também ¢ claro que o processo formativo do Candomblé nao respondeu
a uma simples réplica de uma ou outra tradi¢io africana, mas existiu toda
uma série de condicionantes socioculturais que obrigaram e estimularam uma
“criatividade” que resultou em caracteristicas institucionais propriamente
brasileiras, além, ou ao lado, dos possiveis processos de continuidade. En-
tretanto, penso que o “principio de agregacio”, bascado na dinimica de in-
cluir novas divindades num complexo ritual preexistente, principio que no
sistema religioso vodum constitui a regra (em vez da exce¢iao, como parece
acontecer nos cultos de orixds pré-coloniais), persistiu como uma influéncia
jeje que ofereceu um modelo organizacional marcante na constituigio do

Candomblé.
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0 CULTO DOS VODUNS DO MAR E DO TROVAO NA AREA GBE

Além das préticas rituais que serdo examinadas no proximo capitulo, o
“pantedo”, ou a identidade das entidades espirituais, ¢ talvez o mais impor-
tante fator de diferenciacio entre as diversas “nagbes de Candomblé”. Atual-
mente, os vdrios terreiros jeje-mahis da Bahia podem cultuar uma complexa
variedade de divindades, tanto voduns como orixds, com certas diferencgas de
detalhe de uma casa para outra. No entanto, existe um certo consenso em des-
tacar trés grandes grupos de voduns como dominantes e caracteristicos dessa
“nagdo”. Esses trés grupos ou “familias” sdo liderados pelos chamados “reis da
mag¢do jeje’: 1) o vodum serpente Bessen (a familia de Dan); 2) o vodum do
trovao Sogbo (a familia de Hevioso ou Kaviono) ¢ 3) o vodum da variola
Azonsu (a familia de Sakpata). Como explicava o falecido Netinho, vodunsi
do Seja Hundé, as trés familias sao como os dedos indice, médio e anular; os
trés pertencem A mesma mao (a mesma nag¢io), mas o médio (Dan) ¢ o maior.
J4 gaiaku Luiza, alterando a hierarquia, falava que Sogbo € o rei, Bessen, o
principe, ¢ Azonsu, o conde.”

Nan3, “a mais velha das maes d’dgua”; Loko, associado & gameleira; Aziri,
Agué, Lissd, Aizan ou Elegba sdo outros voduns bem conhecidos, e existem
muitos outros preservados na memdria, mas as trés famfilias acima mencio-
nadas, incluindo cada uma delas um variado nimero de voduns, constituem
os sinais de identidade mais importantes do pantedo jeje contemporineo.
Justapostos a esses voduns cultuam-se também uma série de orixds nagds, es-
pecialmente as yabas ou orixds femininos, resultando num panteio misto,
freqiientemente chamado “nagdé-vodum”. Essa justaposi¢do interétnica, que
caracterizou nio apenas as casas jejes como também, de um modo geral, o
processo formativo do Candomblé, poderia ser interpretada, segundo sugeri
acima, como uma dinidmica inspirada no “principio de agrega¢io”, operativo
no sistema religioso vodum da 4rea gbe.

Para melhor entender em que consiste esse “principio de agregagao”, serd
titil analisar, de uma perspectiva histérica, um caso especifico. O exemplo dos
voduns associados com o trovio e o mar, correspondente  familia de Hevioso
no Brasil, ilustra como essas divindades foram progressivamente inseridas em
pantedes multiétnicos cada vez mais abrangentes, primeiro na 4rea gbe e
depois nos terreiros jejes da Bahia. Esse caso também sugere que tais mudan-
¢as, ocorridas no nivel das entidades espirituais, em que novas entidades sdo
adicionadas e outras “esquecidas”, relacionando-as em diferentes hierarquias,
podem expressar distintas interagdes érnicas de seus agentes socials, assim

como mudangas na organizag¢io de suas liderancas religiosas. Em outras pa-
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lavras, a organizagao do mundo espiritual pode refletir certos aspectos da
dinimica social.
Um esquema simplificado do nosso caso em estudo pode ser dividido em

quatro estdgios:

1) Inicialmente, os cultos dos voduns do mar e do troviao eram institui-
¢oes religiosas independentes, adstritas a linhagens ou grupos étnicos espe-
cificos, os hula e os aizo-seto, respectivamente.

2) Mais tarde, esses cultos foram progressivamente assimilados por outros
grupos étnicos, expandindo-se por toda a 4rea gbe, virando cultos “publicos”.
Nesse processo, os dois grupos de voduns foram conceitual e ritualmente
relacionados de forma diferenciada, segundo cada regido. Em muitos casos,
os voduns do mar ¢ do trovao foram integrados num dnico “pantedo” ¢
cultuados nos mesmos templos.

3) Nos terreiros jejes do Brasil, pelo menos na Bahia e no Maranhio, o
grupo jd integrado de voduns do trovdo e do mar, conhecido como Kaviono
ou Hevioso, virou um “pantedo” inclusivo, agregando uma série de divinda-
des que na drea gbe eram alheias a esse grupo.

4) Finalmente, nos terreiros jeje-mahis da Bahia a familia de Kaviono
(também conhecida como Mundubi), embora identificada como um grupo
diferenciado, foi ritualmente justaposta a outros grupos de voduns mahis,
como o da serpente Dan ¢ o do vodum da terra Sakpata, assim como a cer-

tos orixds nagds, como as yabas Oid e Oxum, por exemplo.

O primeiro problema ao encarar esse progressivo e varidvel processo de
agregag¢io de divindades ¢ o de localizar esse movimento no tempo ¢ no espa-
Go. A andlise histérica de qualquer grupo de voduns, em particular a dos vo-
duns do trovao ¢ do mar, apresenta sérias dificuldades metodoldgicas devido
a auséncia, até a scgunda metade do século XIX, de dados precisos e confidveis.
Essas dificuldades sé podem ser contornadas recorrendo a andlise lingiiistica,
a tradi¢do oral e A projecio no passado de dados etnogrificos do século XX. A
combinacgio cautelosa dessas formas de evidéncia indireta, junto com a infor-
magao documental disponivel permitem, no entanto, esbogar um quadro geo-
grdfico e cronoldgico razoavelmente plausivel.

O culto do mar estd documentado, desde a segunda metade do século
XVII, em vérias partes do Golfo do Benim.!® Em muitos casos, oferendas ao
mar eram realizadas para invocar a chegada dos barcos europeus, ou para
acalmar a furia das dguas e permitir o embarque de mercadorias e escravos.

POI‘[HHIO, o culto ao mar e€stava aparentemente hgado a0 comércio com o0$
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europeus ¢ a suas vantagens econdmicas. Ora, hd evidéncias que sugerem que
a veneragio marftima estava associada a crengas autéctones anteriores, pois
em reinos do interior como os de Allada, Oyo ou Daomé existiam preceitos
religiosos explicitos que proibiam aos seus reis entrar em contato ou olhar
para o mar."

Na drea gbe, o culto ao mar parece ter sido inicialmente uma prerrogativa
dos hulas; significativamente, os voduns do mar sio conhecidos como hu-
lahun, ¢ hoje em dia os hulas reclamam ser os seus “proprictdrios” originais.
Os hulas, também conhecidos como popos, fulaos, plas, flas ou aflas, eram,
principalmente, pescadores da lagoa litoral e produtores de sal, tendo a sua
capital politica em Agbanankin, no delta do rio Mono. Gragas as suas habi-
lidades de navegagao e ao fato de ser a lagoa litoral uma das mais importantes
rotas comerciais locais, os hulas rapidamente se estabeleceram ao longo de
toda a costa da drea gbe. A documentagio existente permite supor que pelo
menos a partir de 1630 eles jd teriam criado diversos nicleos populacionais
desde Aflawu até Jakin e, provavelmente, ainda mais a leste, até Apa (Ba-
dagri).?® Portanto, apesar da auséncia de documentagio escrita, é possivel que
o culto de divindades maritimas se tivesse estendido em toda essa drea a partir
desse periodo.

O culto do trovao estd menos documentado, e as primeiras fontes do sé-
culo XVII falam, sobretudo, da Costa do Ouro. Barbot documenta, em ter-
ritério akan, a associagio entre o trovio e uma divindade celeste conhecida
como Jean Goeman ou Jankomé (Onyankome). Bosman, referindo-se 2 mes-
ma regido, menciona que os “negros” sio da opinido que “a for¢a do trovio
estd contida em certa pedra”, e sugere a sua associagio com “coisas sobrenatu-
rais”.”’ Embora esses comentdrios ndo permitam afirmar a existéncia de um
culto organizado do trovio, indicam uma antiga divinizagio desse fenémeno
natural na regiio. Na drea gbe, a primeira referéncia ao culto do trovio apare-
ce num manuscrito francés datado entre 1708 e 1724. Menciona-se, no reino
de Uid4, o culto do trovao e a crenga de que ele matava os ladrées com as
suas “pedras”, insinuando-se j4 a sua associa¢io como divindade da justiga.?’

No entanto, ¢ s6 na segunda metade do século XIX que encontramos
documentados os primeiros nomes de divindades do trovao. F. E. Forbes ¢ o
primeiro autor, em 1851, a mencionar o nome de So (“Soh”) como divindade
do trovao. Hevioso é mencionado pela primeira vez pelo padre Borghero em
1863: “na lingua Gegi, o deus do trovao se chama Kevioso. E 0 mesmo
Schango dos Nagos”. Richard Burton, que visitou Uid4 ¢ Abomey no mes-
mo ano, fala também de “So ou Khevioso, o fetiche do trovio, cultuado em

23

Whydah, no So Agbajyi, ou quintal do trovao”.
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Segundo Le Herissé, na drea gbe coexistia uma variedade de cultos sés,
ou culros do rrovao (s& = trovao). Havia o djisé (trovao do céu), cultuado
pelos djetovi, provavelmente um grupo proto-iorubd, morador no planalto
de Abomey. Havia também o hevieso ou hevioso, o s6 de Hevie, que, pelo
menos desde o século XIX em diante, parece ter sido o culto do trovao mais
popular na regido. Em Hevie, uma cidade na regiao Aizo, entre Allada e Uid4,
os voduns heviosos sio denominados setohun, ou divindades dos setos. Se-
gundo Tidjani, os setos eram um grupo éwnico de Athiemé, nas margens do
rio Mono, que no século XVII emigraram para Hevie. Segundo Pazzi, a di-
fusio do culto s6 a partir Hevie sé se produziu no século XIX.*

Embora essas informagées baseadas na tradigio oral do século XX devam
ser tomadas com cautela, o que emerge dessa breve exposi¢do é que os cultos
dos voduns do mar e do trovao eram inicialmente instituicdes religiosas inde-
pendentes, adstritas a grupos étnicos especificos. Em outras palavras, eles
eram hennu ou ako voduns e seu culto, responsabilidade exclusiva de certas
linhagens. Além da evidéncia lingiifstica — os voduns do mar sao denomi-
nados hulahun e os do trovao setohun — a documentagio etnogrdfica con-
temporinea vem corroborar esse fato. Verger coletou as listas de voduns
cultuados em Hevie e vérias localidades orientais dos hulas. Em Hevie, ele
nao achou nenhuma mengio das divindades do mar (exceto Ahuangan, iden-
tificado ora como vodum do mar ora como do trovdo), enquanto em cidades
hulas como Ketonou, Godomey e Avlekete, o vodum hevioso ¢ desconhecido
ou figura apenas de forma periférica, aparentemente como uma apropriagao
tardia associada & de outros voduns “publicos”, como Lissd ou Sakpata. Em
Allada, em territério aizo, Herskovits também documentou a presenga dos vo-
duns heviosos e apenas um sé templo independente dedicado ao vodum mari-
nho Agbé. Esses dados refor¢cam a idéia de que o culto hula dos voduns do mar
e o culto aizo-seto dos voduns do trovio foram, no passado, institui¢des reli-

giosas separadas ¢ diferenciadas.”’

VARIACOES REGIONAIS E DINAMICA INTERNA DOS “PANTEQES” DO MAR E DO TROVAO

Com o tempo, os cultos do mar ¢ do trovao foram progressivamente apro-
priados por outros grupos étnicos, como os huedas, fons, gens, ewes ou anlos,
dispersando-se por quase toda a drea gbe e convertendo-se, desse modo, em
cultos “publicos” ou interétnicos. Nesse processo, os dois grupos de voduns
foram conceitual e ritualmente relacionados em diferentes graus, segundo

cada regiio. Em muitos €asos, 0s voduns do mar e dO trovao passaram a in-
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tegrar um unico “panteio”, cultuado nos mesmos templos, o que poderiamos
considerar um primeiro estdgio ou expressio do “principio de agregagio”.

Em Uid4, embora Hevioso seja cultuado em certas familias huedas, o seu
templo mais importante encontra-se na concessio do Hunon Dagbo, o grande
sacerdote dos voduns do mar. A coletividade familiar do Hunon ¢ hula em
origem, mas a sua presenga em territério hueda precedeu a chegada dos dao-
meanos na década de 1720. Fala-se que o Hunon Dagbo “possui pessoalmente”
os voduns heviosos, mas a sua justaposi¢ao aos voduns marinhos da sua linha-
gem sugere que, desde o inicio, os voduns do trovao estiveram subordinados
as divindades do mar. Essa relacdo hierdrquica foi expressamente sancionada
quando o Hunon Dagbo foi promovido pelo rei daomeano como a mdxima
autoridade religiosa de Uid4, e todos os cultos de Hevioso passaram a depen-
der diretamente dele. A subordinacio dos voduns do trovio aos do mar € con-
ceitualmente expressa quando o Hunon afirma que todos os voduns heviosos
sao voduns do mar, filhos de Agbé.?

Uma situacio inversa parece ter-se dado em Abomey, onde os voduns do
mar aparecem sob a jurisdi¢do religiosa dos sacerdotes do trovdo. Le Herissé,
em 1911, foi o primeiro autor a notar que o pantedo do mar estava integrado
e implicitamente subordinado ao pantedo do trovao. “Na corte de Hebioso
estdo incluidos Hu, o mar ¢ a sua familia. Hu, ou Agbé ou Hualahun, ¢, como
indica o seu ultimo nome, de origem Huala [Gd. Popo] [...] Hu ¢ o marido
de Na-eté, ambos genitores de Avrekete; esta trindade ¢ louvada nos tem-
plos do trovao e utiliza as mesmas sete folhas consagradas ao trovao.” Alids,
nos templos do trovao, o casal Agbé¢ ¢ Naeté ¢ considerado “filho” de Sogbo
(o grande So).”

Em Agbanankin e Heve, no territério hula, berco de Agbé e dos veduns
do mar, encontramos também o culto de Hevioso, mas em templos separados.
Nas congrega¢ées de Hevioso em Heve, os voduns do trovdo sio chamados
yehwe, sugerindo uma interpenetragio como os cultos yehwe de Togolandia.
Como nota Herskovits, “os cultos yehwe, em termos da cultura daomeana,
ndo sao mais do que cultos de voduns com uma énfase regional particular nos
deuses do trovio e do mar, e menos separatismo no culto de outras divinda-
des afiliadas” (como Gbade, Loko ou Dan).?®

Efetivamente, em Togolandia, provavelmente entre os anlos ou ewes, Spieth
lembra a lideranc¢a compartithada do pantedo yehwe, entre o vodum masculino
do trovio So, importado de Hevie, ¢ a sua mulher, o vodum do mar Agbui
(Agb¢), importado de Avlekete (uma localidade hula). Vemos como fora do
territério hula Aghé pode virar uma divindade feminina, simbolicamente su-

bordinada ao seu esposo, 0 vodum do trovdo. Além de varia¢ées de género e
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relagdes de parentesco, o grupo integrado de voduns do trovao e do mar apre-
senta, como em Abomey, uma aparente superioridade hierdrquica do trovao.”

Finalmente, em Ancho (Pequeno Popo) e Glidji, em territério gen, encon-
tramos um casal misto de voduns do trovao e do mar, o masculino Hevioso
e o feminino Tokpadoun, progenitores de uma descendéncia mista de voduns
marinhos (Avlekete, Agboe ou Anaré) e de voduns do trovio, como Gbede
(Gbadé) ¢ Aklobé (Akolombé), o dltimo considerado o pai de outros voduns
do trovao, como Sogbo e Da Ahwanga.*

A evidéncia coletada em Uidd, Abomey, o delta do Mono e Togolandia
demonstra claramente a mobilidade das prdticas e valores associados aos voduns
através das fronteiras geogrdficas e étnicas e o leque de variagbes regionais re-
sultado desse movimento. Em Ketonou, capital de uma linhagem real hula, o
culto do mar ¢ supremo e nio hd evidéncia do culto de Hevioso, enquanto no
territério gen encontramos um casal misto mar—trovao com descendéncia igual-
mente mista. A medida que nos deslocamos para oeste, de Ketonou para
Togolandia, parece existir maior interpenetragdo, como se a integragio dos dois
grupos fosse crescente fora dos territdrios originais desses cultos.

Comentando uma dinimica semelhante nos cultos de orixds, Peel observa:
“a mobilidade dos orisas, seja em conseqiiéncia de migragdes dos scus devotos
ou através do zelo promocional dos seus sacerdotes, também promove mu-
dangas no cardter do orisa. Um orisa recém-chegado pode encontrar o seu
nicho especial j4 ocupado, e pode tentar criar um novo nicho”.’! As mudan-
¢as de género, lagos de parentesco e hierarquia apontadas em relagio aos
voduns do mar e do trovio parecem seguir um principio similar. O masculino
Agbé, por exemplo, pode sofrer uma mudanca de género e de posigio de pa-
rentesco quando é uma apropriagio tardia em comunidades que j4 tinham
uma dominante divindade masculina do trovao.

Nesse sentido, a inversdo de szarus hierdrquico entre os voduns do mar e
do trovido em Uid4 e Abomey poderia ser explicada em termos cronolégicos;
o grupo de divindades recém-chegado estaria sempre subordinado ao grupo
previamente estabelecido. Isso é claro em Uid4, onde os voduns de Hevioso
foram os “héspedes”, sendo que os voduns do mar eram os préprios da linha-
gem hula. Isso implicaria também que os voduns do mar foram importados
em Abomey quando o culto de Hevioso jd estava ali estabelecido.

Além dessa generalidade, sobre o momento em que se produz a agregagao
mar-trovao € o seu movimento através de fronteiras étnicas e geogrificas, muito
pode ser especulado, mas pouco se pode afirmar com certeza. Foi, sem diivida,
um processo assistemdtico, que aconteceu em perfodos sucessivos em diferentes

dreas. O mesmo vodum poderia ser importado em templos diferentes da mesma
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localidade por familias distintas em momentos distintos, seja por meios vio-
lentos, como guerras e captura de escravos, seja por estratégias paciﬁcas, como
matrimonios, aliangas entre linhagens ou migragdes dos sacerdotes.

Segundo Merlo, a inclusao dos voduns de Hevioso nos templos hulas do
mar em Uid4 pré-darava a invasao da costa, realizada por Agaja em 1727. Cer-
tamente essa assimilagao hueda-hula dos voduns heviosos devia ser bem an-
tiga, j4 que os devotos de Hevioso, no final da sua iniciagdo, sao chamados
huedanu (habitante hueda) e a sua lingua ritual secreta ¢ o huedagbe. Essa
terminologia étnica associada 2 iniciagao pode, s vezes, indicar o lugar de
origem do culto, mas nesse caso indica um dos seus pontos de difusdo.”

As tradigoes orais datam a instalagdo dos cultos de Hevioso em Abomey e
Kana de forma varidvel durante os reinados de Agaja, Tegbesu e Agonglo, o que
provavelmente reflete a importagio sucessiva de distintos heviosos. As tradi-
¢bes orais sao também contraditdrias em relagio ao lugar de onde o culto de
Hevioso teria sido importado. Embora Uidd seja uma possibilidade, Hevie é a
localidade mais vezes citada. Qutras versdes citam as localidades hulas de
Heve, Ahla Heve, Jakin e Agbanankin, indicando, como em Uid4, uma an-
tiga apropriagao hula dos voduns aizo-seto. Com o tempo, Hevioso virou a mais
importante “divindade pidblica” de Abomey ¢ como vodum guerreiro e deus
da justica foi emblema da dominagao daomeana. A importincia conferida a
Hevioso em Abomey — conhecido também como Agbohun, ou “divindade de
Abomey” — ¢ compardvel 4 importincia outorgada a Xangd em Oyo.*

Em relacio aos voduns do mar, Le Herissé diz que foram importados em
Abomey durante o reino de Tegbesu ¢ logo inseridos nos templos do trovao.
No entanto, em 1727, durante o reinado de Agaja, j4 hd indicios de que mem-
bros da elite daomeana participavam dos cultos marinhos realizados em Jakin.
Em meados do século XIX, a apropriagao do culto marinho pela realeza fon
parece institucionalizada.?

Os hulas ¢ huedas da costa seguramente foram os grupos étnicos que pri-
meiro integraram os dois “pantedes” e foram responsdveis por sua subseqiiente
difusio geografica. Porém, em meados do século XVIII — periodo em que a
transferéncia transatlintica desses cultos pode rer comegado — e certamen-
te no inicio do século XIX — quando presumivelmente contribuiram no
processo formativo do Candomblé —, esses cultos do mar e do trovio jd es-
tavam difundidos ao longo de toda a costa desde o rio Volta até Badagri e
eram praticados por diversos grupos étnicos incluindo os hulas, huedas, fons,
aizos, toris, dovis, gens, ewes ¢ anlos.

Ora, como vimos no capitulo 1, na Bahia, os voduns do trovio e do mar

passaram a ser conhecidos como mundubi, uma denominagio étnica registra-
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da nas primeiras décadas do século XIX. Do mesmo modo que mahi, savalu
ou dagomé, mundubi tornou-se o nome de uma das “subnagdes” do Candom-
blé jeje, isto é, mundubi passou a designar uma modalidade de rito especifica
associada aos voduns da fam{lia Kaviono. O termo “Kaviono” ¢ interpretado
por vdrios especialistas religiosos jejes como uma evolugao fonética de He-
vioso ou Kevioso, embora se possa também pensar numa relagio com a expres-
sdo kaviecile (ou kawo kabiyecile), utilizada para salvar os voduns e orixds do
trovdo. Como explicava humbono Vicente, “mundubi é Kaviono, € eles cantam:
000, 000, 000, Daomé, o Kavieceli vodun daome”.>®

No Brasil, a familia de Hevioso, Kaviono ou mundubi refere-se sempre
ao pantedo integrado dos voduns do trovao ¢ do mar, com predominéncia
hierdrquica e numérica dos primeiros, como sugere o seu nome. O vodum
mais importante desse grupo é Sogbo (Sobo), seguido da sua descendéncia
(Badé, Akolombé etc.), enquanto os voduns do mar, Averckete, Agbé (Ab¢)
ou Naeté (Naté) sio menos conhecidos e normalmente relegados a posicoes
secunddrias. Essa hegemonia dos voduns do trovao reproduz a pauta achada
em Abomey, no baixo Mono ¢ Togolandia (¢ nio a inversa prevalente em
Uidd), o que poderia levar-nos a pensar numa identificagao do termo mun-

dubi com grupos localizados nessas 4reas.

0 “PRINCIPI0 DE AGREGACAO” NO PANTEAO JEJE-MAH! DA BAHIA

Para dar continuidade 2 andlise do “principio de agrega¢ao” caracteristico da
tradi¢do dos cultos de voduns, vamos examinar os dois tltimos estdgios do
processo, agora j4 no Brasil. Por um lado, a “famfilia” de Hevioso ou Kaviono,
tanto nos terreiros jejes da Bahia como nos do Maranhao, converteu-se num
“nicho” ou categoria conceitual inclusiva, agregando uma série de divindades
como o vodum-pantera Kpo, ou o vodum-drvore Loko (também Lissd ¢ Nana
no Maranhio), que na 4rea gbe niao pertenciam estritamente a esse grupo.
Cabe notar que na Africa entidades espirituais como Legba, Kpo, Loko ou
Dan nio designam um tdnico vodum, mas sdo termos genéricos, incluindo
uma pluralidade de entidades individualizadas que podem estar associadas a
virios voduns. Por exemplo, pode haver um Kpo que se manifesta ou “vem
pelo lado” dos voduns da terra Sakpata, e um outro que “vem pelo lado” dos vo-
duns do trovio Hevioso. Ambos sio Kpo ou panteras, mas se manifestam nos
diferentes templos como “qualidades” distintas com atributos préprios. Do
mesmo modo, certos voduns podem ter a sua “qualidade” de Dan, Loko ou

Legba. Esse fato explicaria a inclusio de Kpo e Loko na familia de Hevioso
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no Brasil. Mas além desse primeiro nivel de agregacio, a “familia” Kaviono ou
mundubi, embora identificada como um grupo diferenciado de voduns, foi
ritualmente justaposta a outros grupos de voduns jeje-mahis e orixds nagos.
Consideremos como ponto de partida a organizagio do pantedo do Bogum
na atualidade. Nesse terreiro distinguem-se trés grandes grupos de entidades
espirituais: 1) os Kaviono, considerados a “familia real”, incluindo voduns
como Sogbo, Badé, Loko, Kpo ¢ outros;* 2) os “ Voduns”, incluindo diferentes
“qualidades” do vodum-cobra Dan (Bessen, Toquem, Quenquém etc.), do
vodum-varfola Sakpata (Azonsu ou Ajonsu, Azoani etc.) e outros, como
Tobossi, Agué etc.; e 3) os Nagd-vodum, incluindo orixds nagds femininos,
" como Nani, lansa, Oxum, lemanjd e outros masculinos, como Omolu, Oxdssi
etc. Distintas “qualidades” de uma mesma entidade espiritual podem corres-
ponder a grupos diferentes ¢ ter assentos separados. Por exemplo, o vodum
Ajonsu pertence ao grupo dos “voduns”, mas Omolu, seu correspondente
orixd nagd, pertence ao grupo “nagé-vodum” e tem o préprio assento. O mes-
mo acontece com o vodum Agué ¢ o orixd Oxdéssi. Diz-se ainda que as enti-
dades nagds “sao orixds mas tém preceitos jeje”.?”
Certos voduns como Bessen ou Ajonsu, pela sua importincia hierdrquica,
sdo, as vezes, confundidos com membros da “familia real”, mas seria talvez mais
correto falar deles como “suditos” ou “héspedes” de Sogbo. Jehovd de Carvalho

documenta um mito da casa que explicaria a amizade entre Sogbo ¢ Dan.

Sobo estava em suas terras e, de repente, surge uma caravana. E esta caravana tinha
um chefe chamado D4. E D4 chega as terras de Sob6 e pede pousada por aquela noite.
Mas Sob6 se preocupou com o cansaco dos que seguiam a Dia e lhe disse: “Vocé pode

q g
ficar mais um dia, aqui”. A partir desse contacto, foram contadas histérias do seu
povo, mutuamente, de tal maneira que descobriram que havia, entre eles, interesses
comuns. {...] Entio D4 disse: “Se vocé me permitir, nunca mais eu vou sair daqui”.
E Sobd consentiu. A partir desse encontro, a terra dos jeje-mahins, a terra de Sobo,

passou a ser também a terra de D4.*

Essa hospedagem do povo de Dan nas terras de Sogbo encontra paralelo
na tradi¢io mitica dos correspondentes orixds nagd Oxumaré ¢ Xangd, no
qual, como veremos mais adiante, o primeiro, responsdvel pelas chuvas, é con-
siderado “o criado” do segundo. Essa tradi¢do mitica que liga e sujeita Dan
a Sogbo (ou Oxumaré a Xangd) talvez tenha surgido a partir da centralizacao
¢ hicrarquizacao dos cultos de voduns estabelecida em Abomey, na qual os
cultos de Dan foram introduzidos nos templos de Sogbo. Alternativamente,
essa narrativa seria uma adaptacio jeje do mito iorubd ocorrida no Brasil, que

refletiria, talvez, o encontro e colaboracio entre sacerdotes mundubis e mahis.
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Jé gaiaku Luiza, lider do terreiro Huntoloji, que segue de perto a tradi-
¢do do Seja Hundé, explica:

L4 em casa nés temos o modubi ou kaviono, o dan e o nagd vodun. E vamos na
g
linha certa, como quando nés abrimos o zandro “valu, valu nu kulu...”, ai vai seguindo,
q

quando termina entra no nagd-vodun “ago, ago 7:[¢”, pedindo licenga aos Kaviono

porque o jeje é entrosado com os trés. Nio existia a meré [mulher] no jeje. S6 existia

homem. Foi o motivo porque entrou o nagd-vodun. Como sejam: QOid, lemanjd, Oxum,
p g ]

Nana, para que haja 7abds [vodum feminino em nagd]. E por isso que, quando acaba
p

0 zandro ¢ entra o dorozan se canta “Ago nilé, nilé madd, ago ni bibi o0 ¢ ki iu ile madd

ago”, pedindo ao dono da nagio, Kavioso, licenga.?’

Efetivamente, a justaposi¢ao dos voduns mundubis e mahis com os orixds
nagds encontra expressio no nivel rirual, na ordem da seqiiéncia de canros
do zandrd, obrigagio de abertura das festas nos candomblés jeje-mahis que
serd examinada no préximo capitulo. O zandrd inicia-se com uma série de
cantos associados a Bessen, seguidos de outros para Legba e Ogum Xoroque,
divindades que abrem os caminhos, e a partir daf se canta para Aizan, Tobossi
e a familia Kaviono. Finalmente, com o canto “Ago nilé” inaugura-se a se-
qiiéncia correspondente ao lado “nagé-vodum”.

A parte “nagd-vodum” do zandrd que, alids, constitui a seqii€éncia que es-
trutura as festas ptblicas, na verdade inclui cantos em louvor tanto de voduns
como de orixds, e segue de perto, mas ndo exatamente, a ordem do xiré dos
candomblés nagd-ketus: 1) o orixd da guerra e dos metais Ogum; 2) os voduns
cagadores Agué e Odé; 3) os voduns da terra e da variola Sakpata-Azonsu; 4)
as yabas ou orixds femininos Oxum-femanji-Oi4; 5) os voduns do trovao
Sogbo-Badé-Loko-Kpo; 6) a mae mais velha das dguas, Nani; 7) Olissd-Oxald
¢ 8) o vodum-cobra Dan-Bessen. O dltimo, por ser considerado o “done” ou
“rei” da nagio jeje-mahi, encerra a seqiiéncia como sinal de disringio, caracte-
ristica essa prépria dos terreiros jejes de Cachoeira nio replicada nos candom-
blés nagd-ketus, que finalizam o xiré cantando para Oxald. Esse complexo pro-
cesso de agregagao multiétnica pode ser representado pela Figura 2.

Comprovamos que o “principio de agregagao” se articula em dois niveis
principais: 1) a justaposi¢iao do grupo mundubi com o grupo mahi e 2) a jus-
taposi¢ao dos voduns jejes com os orixds nagds. A primeira justaposi¢ao foi
provavelmente resultado da reuniao de especialistas religiosos de diversos
grupos étnicos da drea gbe, determinada pela necessidade de compartilhar
os limitados recursos disponiveis durante o regime opressivo da escravidio.
Um exemplo dessa dindmica pode ser percebido na Roga de Cima, normal-

mente identificada como de nagio jeje-mundubi, mas que certamente con-
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tava com a presenga de especialistas religiosos mahis como Ludovina Pessoa,
que mais tarde ajudou a fundar o Seja Hundé, terrciro identificado como jeje-
mahi. Em qualquer caso, insisto, essa reuniio interécnica foi favorecida pela
tradigao dos cultos de voduns da 4rea gbe, onde o “principio de agregacio”
era prdtica habirual. Tratar-se-ia apenas de uma extensdo da estrutura inclu-
siva dos cultos de mdlciplas divindades ¢ das formas de performance seriada

que operavam a um nivel mais restrito na Africa.

r ' Jeje (voduns) + Nagé (orixas)

‘ ‘ : ‘

| \ ‘ :
Mundubi + Mahi }

| i

A | | |
Hevioso  + Dan + Sakpata  +  Outros  + Yabos + Outros
| | ‘ ‘ | ‘

v ‘v +‘ i v v
Sogho Bessem Azonsu Legha 0id (lansd} Ogum
Badeé Bafono Azoani Agué Oxum Oxdssi
Loke Toquem Avimanije Aziri lemanid Omoly
Kpo Akotoquem Nand Xangd
Averekete Dlissa Oxala

Figura 1 — 0 processo de agregagdo jeje-nagd e mundubi-mahi nos terreiros jeje-mahis

Paralelamente, a justaposi¢io de voduns jejes com orixds nagds poderia
entender-se do mesmo modo. Ora, esse segundo nivel de agregacao apresenta
caracterfsticas mais complexas. Durante as cerimdnias ptiblicas, cantos em
louvor a orixds nagds podem ser inseridos nos segmentos correspondentes as
suas contrapartes voduns (i.e., pode cantar-se para Oxdssi no segmento de
Agué, cantar-se para Omolu no de Sakpata etc.). Esse é um processo que tende
a crescer com a hegemonia nagd contempordnea e ao qual os especialistas
religiosos atribuem a perda de conhecimento do povo-de-santo, que jd nao
sabe responder as cantigas jejes, o que obriga a utilizar o repertério nago-ketu
mais popular. Mas, além desse fato, o que chama a atencio € a inclusio no
panteio jeje das yabas, com destaque de Oid ¢ Oxum, entidades femininas
que nao encontram equivalente claro na tradicio vodum. Certamente essa
penetragio de elementos nagos na lirurgia jeje foi resultado da importancia
da tradi¢io dos cultos de orixds no processo formativo do Candomblé, e isso
nos obriga a ensejar uma nova andlise histérica para detalhar uma possivel

explicacao.
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E dificil saber se a justaposicio mundubi-mahi precedeu ou foi contem-
poranea da jeje-nagd, mas ¢ claro que a heterogénea agregagio de divindades
que observamos hoje estava jd latente em meados do século XIX e, decerto,
consolidada no final do século, como atesta o comentdrio de Rodrigues sobre
a “Intima fusao” entre as mitologias jeje e nagd, até o ponto em “que se tornou
hoje impossivel distingui-las”.*

J4 na década de 1860, o jornal O Alabama documentava explicitamente
os nomes de Sogbo, Legba e Loko, indiretamente os de Agué e Nana, e fazia
referéncia ao culto da “serpente” e da “varfola” (ver cap. 4), o que sugere que
a esséncia do pantedo jeje contemporineo j4 estava configurada naquela épo-
ca. Alids, na festa liderada por Ludovina Pessoa, na Cruz do Cosme, em 1869,

quando o jornalista chegou:

Estavam comendo amald
E entoavam um hino
Em graga ¢ louvor de Oia."!

A participagio de Ludovina como dirigente dessa festa sugere tratar-se de
um candomblé jeje ou, pelo menos, com forte influéncia do culto de voduns.
O fato de falarem em Qid indicaria que, j4 nesse perfodo, os orixds nagds
faziam parte do “pantedo” jeje. De fato, numa nota ao pé de pdgina do texto
original aparece associado ao nome de Oid o seguinte comentdrio: “a mulher
do santo maior — Soubd”. Contrariamente a tradicdo nagd, que considera
Oi4 a mulher do orixd Xangd, nos terreiros jejes ela ¢ identificada como es-
posa do vodum Sogbo.

Apesar da “intima fusio” entre as mitologias jeje ¢ nagd, na virada do
século XIX Rodrigues registrou os nomes de vdrios voduns cultuados nos

terreiros jejes de Salvador.

Além de Mawu, Khébiosé, Legba, Anyi-ewo, Loko, Hoho, Saponan e Wu (mar),
confundidos com os orixds nagds correspondentes Olorum, Xangé, Eleghd, Oxumaré,
Ir6co, Ibeji, Xaponi e Olokum, existe um ndmero crescido de vodus ou divindades
jejes menos conhecidas como Dsé, fogo, Nati e Avrikiti, divindades marinhas; Ba,

deus dos guerreiros, € animais como o crocodilo, o leopardo etc.*

A meng¢io de Hevioso, Anyi-ewo (Aido-hwedo ou Dan) e Saponan (um no-
me iorubd de Sakpata) confirma a veneragio dos trés grupos hegeménicos atual-
mente. A aludida “confusio” com os correspondentes orixds nagds poderia
indicar a crescente predominéncia da cosmologia nagd no Candomblé sotero-
politano do final do século XIX, mas também poderia ser interpretada como
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um esforgo dos informantes jejes para falar em termos compreensiveis para
Rodrigues, mais familiarizado com a tradigdo nagd. Comentarei mais adian-
te os outros voduns citados por Rodrigues, como Legba, Loko, Mawu, o leo-
pardo e as divindades marinhas (Wu, Nati, Avrikiti e o crocodilo). Por en-
quanto, o que cabe reter é que j4 na segunda metade do Oitocentos, nos ter-
reiros jejes cultuavam-se as trés grandes familias do pantedo atual, e que estas
eram ritualmente justapostas a uma série de orixds nagos.

O grau de persisténcia ou importancia de uma determinada divindade na
religido pode calibrar-se pela ocorréncia ou auséncia de quatro fenémenos,
a saber, em ordem crescente de importincia: a divindade 1) pode ser lembrada
apenas pelo nome; 2) pode ser louvada nas cantigas rituais; 3) pode ter um
assento no terreiro; ou 4) pode ter devotos consagrados ¢ manifestar-se através
da “possessao” nas festas publicas e obrigagbes internas da casa. O tdltimo caso,
que implica a existéncia dos trés anteriores, expressa o nivel mais alto de
presenga ou atualidade de uma divindade na comunidade religiosa.

Nesse sentido, como vimos no capitulo anterior, entre 1913 ¢ 1920, no Seja
Hundé havia umas 26 dangantes (20 delas iniciadas nesse periodo).” Sete delas,
mais de um quarto do total, estavam consagradas a voduns pertencentes a fa-
milia Kaviono (dois Sogbo, trés Badé, um Kpo ¢ um Akolombé). Ao mesmo
tempo, um numero igual de iniciadas estava consagrado aos orixds femininos
Oxum ¢ Oi4, fato que indica a progressiva penetragio do culto das yabas no
culto jeje. Essa situagio é também reproduzida no Bogum do perfodo pés-abo-
ligdo, em que, de forma significativa, duas das quatro mies-de-santo eram
devotas de Sogbo e a presenga de devotas de Oid e Oxum ¢é também notéria.

Embora a inclusdo das yabas na liturgia jeje fosse j4 efetiva em meados do
século XIX, como sugere a noticia de O Alabama acima citada, ¢ provédvel que
o numero de devotas desses orixds femininos tenha incrementado devido a
superioridade numérica das mulheres entre as pessoas iniciadas, sobretudo
quando mulheres crioulas assumiram de forma predominante a lideranga dos
terrciros na virada do século XIX (ver cap. 4). Como explica gaiaku Luiza,
no jeje s6 existiam voduns masculinos e nao existiam voduns femininos, dai
por que foi apropriado o culto das yabas, instituindo no pantedo jeje o grupo
“nagd-vodum”.** Embora nio seja totalmente correto dizer que nos cultos de
voduns da 4drea gbe ndo existiam voduns femininos, é verdade que havia uma
predominéncia de voduns masculinos. A minha sugestdo é que a crescente
importincia das devotas de Oid e Oxum nos terreiros jejes esteve diretamente
relacionada ao progressivo controle feminino das congregagoes religiosas.
Nesse caso, a agregacio das yabas nagds e a conseqiiente transformagio do

pantedo jeje refletiria ou expressaria ndo as interagdes interétnicas dos espe-
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cialistas religiosos, como no caso da justaposi¢io de voduns mundubis e
mahjs, mas alterages nas propor¢ées do género dos participantes e, especial-
mente, da lideranga das congregagoes religiosas.

A crescente importincia dos orixds femininos no universo espiritual jeje
pdde também ter como causa fatores conceituais complementares. Na mito-
logia nagd, Oi4 e Oxum s3o tidas como mulheres do orixd Xangd e, por as-
socia¢do, como vimos, nos terreiros jejes elas sio também tidas como esposas
do correspondente vodum Sogbo.* Além do papel central do vodum-cobra
Dan e do vodum-variola Sakpata, a hegemonia de Xangd prevalecente nos
terreiros nagds e na comunidade religiosa mais ampla pode ter contribuido
para privilegiar o vodum mundubi Sogbo nos terreiros jeje-mahis ¢, por ex-
tensio, a assimilagdo de suas esposas.

Ora, a0 tempo que novas divindades sao incorporadas ao pantedo, outras
vio desaparecendo; em outras palavras, o principio de agregacio inerente aos
cultos de multiplas divindades é complementado por um principio paralelo de
seletividade ou exclusdo que explicaria o progressivo esquecimento de certas
divindades. A importancia decrescente dos voduns jejes do mar na Bahia seria
um exemplo dessa dindmica. Rodrigues menciona pelo menos quatro voduns
do mar: Hu, Nacté, Averekete ¢ Tokpodun (o crocodilo, normalmente incluido
no pantedo do mar na drea gbe). Mas, na lista das dangantes do Seja Hundé, ¢
notdria a auséncia de dangantes de qualquer um desses voduns marinhos. Hu
{Agbé) e Tokpodun foram totalmente esquecidos; o nome de Naeté é vagamente
lembrado, mas ¢ raramente evocado nas cantigas rituais. Averekete € o dnico
vodum da familia do mar louvado nas cantigas ¢ com assento no Seja Hundé¢,
mas ndo no Bogum, que, como vimos, celebrava os seus rituais no vizinho P
Zerrem. No entanto, o conhecimento ritual para a iniciagao de devoras de
Averekete parece que foi aos poucos se perdendo.® Cabe notar que no Mara-
nhio a persisténcia dos voduns do mar é mais importante, e Aghé (Abé), Naeté
e principalmente Averckete, sdo ainda importantes e populares voduns.

O orixd masculino Olokum, a divindade do mar nagéd na drea de [jebu
Awori e Egbado, como seus pares jejes, também perdeu importancia na Bahia
para a feminina lemanjd, divindade do rio Ogum, originalmente cultuada
pelos Egba de Abeokuta, que gradualmente virou a divindade do mar mais
importante no Brasil. Nos terreiros jeje-mahis, a feminina Aziri Tobossi,
originalmente um espirito dos rios cultuado pelos mahi-agonlis, foi associada
a lemanjd, e como tal persistiu como a mais importante divindade das d4guas
entre os jejes (ver cap. 8).

Essas transformacées inter-relacionadas, como no caso de Oxum e Qid,

sugerem que houve uma progressiva “feminiza¢ao” do pantezo orixd-vodum,
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na qual divindades masculinas do mar como Agbé e Olokum foram aos pou-
cos substituidas por divindades femininas das 4guas doces. Do mesmo modo
que no século XVIII, no Daomé, a justaposi¢io de voduns do mar e do trovao
refletia processos de apropriagio de cultos alheios, e que na Bahia do século
XIX a justaposicao ritual de voduns mundubis e mahis refletia a reuniao de espe-
cialistas religiosos de diversos grupos étnicos da drea gbe; podemos pensar que
a “feminiza¢io” do pantedo orixd-vodum, que se deu principalmente no final
do século XIX, foi uma resposta a crescente importancia das mulheres na lide-
ranga do Candomblé. Essas dinimicas estao em consonincia com a tese de Bas-
tide segundo a qual a selegdo e a énfase de certos atributos das divindades no
Novo Mundo foram condicionadas pelas caracterfsticas socioculturais do novo
contexto.?

Sumarizando, mostrei como o processo formativo do Candomblé, apesar
de ser uma criagdo genuinamente brasileira, condicionada e moldada pela so-
ciedade colonial e escravista, reproduziu ¢ adaptou os principios bdsicos dos
cultos de multiplas divindades e formas de performance ritual seriada caracte-
risticos do sistema religioso vodum. Esses principios persistiram na Bahia
como tragos essenciais que providenciaram os meios estruturais para agregar
uma pluralidade de cultos multiétnicos em uma instituigio religiosa relativa-
mente coesa. Também pretendi mostrar, através de uma anilise histérica da
dinamica interna de um grupo particular de divindades na drea gbe e nos
terreiros jejes da Bahia, como a transformagio de qualquer “panteio” estd sem-
pre baseada em processos simultinecos de cumulagio-integragio e selegao-dis-
criminagio de divindades. Alids, foi sugerido que esses processos, que se dao
ao nivel conceitual das entidades espirituais, refletem interagdes étnicas e mu-
dangas especificas na organizagio do correspondente corpo sacerdotal. Nesse
sentido, a andlise histdrica da dindmica interna dos “pantedes” pode revelar
aspectos da organizagdo sociopolitica de seus devotos, e em particular de seus
lideres religiosos. Cabe agora examinar outros grupos de voduns, como as fa-
milias de Dan e Sakpata, para complementar a andlise levantada a partir da

familia Hevioso.

SAKPATA-SHAPANA, OMOLU E NANA BURUKU: FLUXOS E REFLUXOS
AFRICANOS E SUA CONTINUIDADE NO CANDOMBLE NAGO-VODUM

Um mito bem conhecido no Candomblé nagd-ketu fala de Nana Buruku, “a
mae mais velha das d4guas”, sincretizada com Santanna, como a mie de Omolu

(Shapana) e Oxumaré, sendo que as trés divindades s3o geralmente consideradas
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de origem jeje ou jeje-mahi. No terreiro Axé Opd Afonj4, por exemplo, essas
trés entidades tém obrigag¢bes conjuntas na segunda-feira, e durante o xiré,
as vezes, canta-se para elas de modo consecutivo.® Até certo ponto, nessa asso-
ciagdo ritual, explicita também em termos de parentesco mitolégico, terfa-
mos uma outra expressao do principio de agregagao.

Verger quer ver nessa tradi¢do dos terreiros nagd-ketus uma continuidade
direta do que se passa na cidade de Ketu, onde “Nani Buruku fica no mesmo
templo que Osumare ¢ ¢ considerada a mae de Omolu (Soponna)”. Este ulti-
mo orixd, num templo separado, ¢ também representado junto a emblemas de
Oxumaré e Iroko. Shapana teria vindo da 4rea gbe, onde ¢ conhecido como
Sakpata e, segundo Verger, Ketu seria a tnica cidade onde essa entidade ¢ iden-
tificada com Omolu.*” Diante desse paralelismo nio podemos descartar uma
possivel relagdo de continuidade entre as tradigoes de Ketu ¢ as préticas do Can-
domblé baiano. Ora, é importante notar — deixando de lado o caso de Oxuma-
ré, que serd tema da préxima se¢io — que Nana Buruku, Shapana e Omolu
configuram na Africa uma complexa triade de divindades, com intimeros cul-
tos inter-relacionados das formas mais diversas e repartidos numa vasta drea
que vai do pais Nupé, no leste, até além do rio Volta, na regizo nordeste do
pafs Ashanti, no oeste. Reduzir a influéncia dessa trfade no Candomblé apenas
as tradi¢bes de uma unica localidade seria arriscado.

Até aqui me referi a Sakpata como o “vodum da terra”, mas seria mais cor-
reto falar dele como o “dono da terra”. Segundo Lepine, os cultos sakpata-
shapana (e outras variantes como Obaluaé, Ainon, lye, Buruku) representariam
originalmente um culto a0 “rei da terra”, associado aos ancestrais fundadores
(nascidos ou moradores no fundo da terra) e aos ciclos agricolas, e remontariam
a um antigo sistema religioso pré-Odudua. Por sua vez, esses cultos teriam
acompanhado as migragoes dos descendentes de Odudua e dos adjas, na virada
do primeiro milénio, difundindo-se em toda a 4rea iorubd e gbe. Esse movi-
mento implicaria “origem” na regido tapa (nupé), no leste, ¢ teria progredido
para o oeste, passando por Oyo-1fé, Ketu, Save, Dassa Zoumé, Savalu até Tado
e Atakpame, no oeste.

Verger apresenta uma cxaustiva descri¢do da distribui¢io dos cultos de
Sakpata-Shapana, Omolu e Nana Buruku tanto na drea gbe como em dife-
rentes localidades iorubds, mostrando a intricada diversidade regional, mas
constata uma relativa separagio entre os cultos de Sakpata-Shapana e aque-
les de Omolu e Buruku. Como j4 foi dito, apenas na cidade de Ketu Shapana
¢ identificado com Omolu, sendo que em vdrios casos localiza-se a origem
de Omolu, Molu ou Moru no oeste, na drea Aja-Popo.> Verger sugere duas
hipéteses:
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Estarfamos presenciando um sincretismo, talvez hoje desaparecido, entre duas di-
vindades de origem diferente e perrencentes a antigos grupos culturais diferentes, divin-
dades essas que vieram uma do leste (Soponna) e outra do oeste (Omolu ou Molu),
unindo-se e assumindo um cardter tinico em Ketou? Qu ao contrdrio, tratar-se-ia de
uma divindade dnica, de origem yoruba e de origem rapa (nupé) mais longinqua, trazida
para o oeste por uma das numerosas e antigas migragdes que as tradi¢bes mencionam,
e do retorno, em seguida, dessa divindade para seu ponto de partida, trazendo um novo
nome [Omolu], que, originariamente, nio passava de simples epitero?!

‘A segunda hipétese do “surgimento” de Omolu na drea ocidental do golfo
do Benin, a partir da nova caracterizagio de uma divindade mais antiga
vinda do leste, seria pertinente também para Nani Buruku. Essa divindade
teria talvez partido de Il Ifé, como sugere Verger, ¢ o seu culto teria sido as-
sociado paulatinamente a divindades da terra como Shapana. Essa liga¢do com
o elemento terra petsiste no Candomblé contemporineo, pots Nand Buruku ¢é
associada i lama ¢ ¢ considerada a “venerada yaba da morte e profundezas” ou
“um monstro que sai do fundo da terra”.>?

Na drea iorub4, Buruku (Buku) ¢ normalmente identificado como enti-
dade masculina, sendo freqiientemente relacionado e até confundido com
Shapana e, as vezes, com Omolu. Como estes, Buruku pode ser associado 2
varfola e diz-se que seu culto foi trazido do pafs Egun ou Daomé, enquanto
outras versdes apontam como origem Savé ou Dassa Zoumé, no pais Mahi.”
As variagbes que vio da justaposicio a identificagio de Shapana e Buruku, o
género masculino e a associagdo com a variola que observamos na 4rea iorubd
parecem contrastar com a caracterizagio de Buruku na drea gbe.

Nessa regido, a entidade é de género feminino, conhecida por vdrios no-
mes, como Nana Buluku, Anaburuku ou Minona, associada a idéias de ma-
ternidade e fecundidade ¢ bem diferenciada enquanto entidade de Sakpata.
Poderfamos pensar que essa transformagao e feminizagio de Buruku aconte-
ceram, como com Omolu, no oeste do Golfo do Benim, no pais Ashanti. Com
efeito, hd indicios que sugerem uma “origem” ou pelo menos um transito de
Buruku pelo pafs Ashanti. Por exemplo, as sacerdotisas de Nana Buruku em
Pira ¢ Djagbalo, ao norte de Savalu, utilizam um trono ashanti, e sabemos
que Nani ¢ o termo respeitoso que os ashantis empregam para as pessoas de
idade. Através de migracoes subseqiientes, o culto de Nani teria retornado para
leste, adquirindo especial importancia na drea de Atakpmé, no Togo. De 14, o
culto teria se difundido no pais Mahi e em Abomey e Ketu, talvez se superpondo
a cultos locais semelhantes mais antigos.*

Seria s6 apés a “feminizagio” de Nani Buruku na 4rea ashanti que, trazida

de volta na drea gbe, ela se teria convertido em “mae” de Sakpata. Como jd
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vimos, a conceitualizagdo e a reuniio dos voduns em familias sio habituais
na drea gbe e menos comuns nos cultos de orixds. Em Abomey e Zangnanado
menciona-se Nyohwe Ananu como progenitora da familia de Sakpata. Em
outra versio de Abomey ¢ em Vedji, no pais Mahi, Nani Buruku é conside-
rada a matriarca da familia Sakpata. Também Minona, que em fon significa
“nossa mae Na”, é uma divindade feminina conhecida na drea gbe que pode-
ria ser associada ao complexo de Nani. No Brasil diz-se que Shapana ¢é fitho
de Nanid Buruku ou de Iyabayin (Yabanhi). Trata-se provavelmente de dois
nomes da mesma entidade, j4 que Iyabayin derivaria da expressdo iorubd iyd
4gba yin, a mae mais velha de todas.”®

Se em Keru Nani Buruku estd associada a Shapana-Omolu e Oxumaré,
na tradigio de Abomey — embora considerada mae de Sakpata em alguns
templos — ela estd também vinculada ao pantedo celeste de Mawu e Liss4,
sendo, as vezes, considerada a mac desse casal primordial, ou ainda iden-
tificada com Mawu, a parte feminina responsdvel pela criagio do mundo.>
Em certas tradi¢bes de Abomey, portanto, Nani Buruku tem um papel de
progenitora ligada a idéias de fecundidade, como no Togo, sem qualquer re-
lagdo direita com a varfola, como acontece na drea iorub4. Na 4rea de influén-
cia do sistema religioso criado em Abomey ela estaria mais préxima de Lissd
(Olissd) do que de Sakpata.

Essas variantes regionais na transformacio de Nana Buruku talvez ainda
sejam perceptiveis em certos elementos rituais do Candomblé contempora-
neo. Se, como jd vimos, no candomblé nagd-ketu valoriza-se a triade Nana-
Omolu-Oxumaré; também em dadas ocasiées Nani é tida como esposa de
Oxal4 (Lissd).’” Terfamos, assim, além da influéncia das tradi¢bes de Ketu,
outras provenientes das tradi¢des do Daomé. Na nagio jeje-mahi se canta para
Nani no final das ceriménias antes de cantar para Lissd (Oxald), o que expres-
saria o vinculo prevalecente em Abomey, mas também € reconhecida a relagio
filial entre Sakpata e Nani. Estamos, portanto, diante de um claro exemplo
de interpenetragio entre os cultos de voduns e orixds, desenvolvida durante
séculos na Africa ocidental e transferida para a Bahia, onde em muito contri-
buiu para a consolidagio de um sistema religioso que os préprios participantes
nio hesitam em chamar nagdé-vodum.

Mas voltemos a Sakpata. Como j4 mencionei, em vdrias localidades da 4rea
torubd, como Ketu, considera-se que Shapana foi trazido do pais Mahi. Ora,
o culto Sakpata em pais Mahi muito provavelmente foi trazido primeiramente
da drea nagd. Em Savalu, diz-se que o culto de Sakpata Agbosu foi apropriado
ou assimilado por Ahosu Soha (fundador da dinastia real em Savalu), por vol-
ta da segunda metade do século XVII, quando este passava pela regido do rio
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Ouemé, onde moravam os kadjanus, nagds vindos da 4rea Egbado, perto de
Badagri. O reino de Dassa, outro importante centro do culto Sakpata, remon-
ta sua dinastia real pelo menos a 1700, ¢ os seus habitantes também se dizem
origindrios da regido dos anagés, em volta de Badagri. Alids, ainda hoje os ini-
ciados de Sakpata sio chamados “anagonu” (habitantes anagds), e a sua lingua
ritual é uma forma de iorubd arcaico. Fala-se que no Daomé o culto a Sakpara
foi importado pelo rei Agaja e citam-se Savalu, Dassa Zoumé e, mais tardia-
mente, Pingini Vedji (perto de Dassa Zoumé) como possiveis origens dos cul-
tos introduzidos em Abomey. O pais Mahi, assim, foi um dos pontos de dis-
persdo do culto e é por esse motivo que Sakpata, apesar da sua antiga origem
nagd, considera-se normalmente uma divindade de origem mahi.*®

Como j4 foi comentado no capitulo 3, é s6 a partir do século XVII que o
complexo de divindades Sakpata-Shapana-Omolu (¢ na 4rea iorubd também
Buruku) comega a associar-se com as epidemias da variola importadas pelos eu-
ropeus, até o ponto de que em fongbe contemporineo sakpatd significa variola
¢ sakpatd kpevi ou “pequeno sakpata”, varicela. Segurola acrescenta que, pelo
medo que inspiravam as epidemias da variola, ndo se ousava pronunciar o nome
de Sakpata, utilizando-se outros apelativos como: me (pessoa), abosu (rei),
athosu (rei da terra), dohosu, dokuno (senhor da morte) ou dzon (enfermidade
ou doenga). As pessoas consagradas a Sakpata sdo chamadas sakpatasi, anagé ou
azonsi.” Também vimos as varidveis dindmicas de apropriacio ¢ controle dos
cultos de Sakpata pelos reis daomeanos, e como os scus templos viraram foco
de resisténcia dos povos submetidos a0 Daomé. Entre outras conseqiiéncias,
essa circunstancia poderia explicar o grande niimero de sacerdotes de Sakpata
que foram vendidos como escravos para as Américas.

Na Bahia, em 1870, O Alabama registra uma primeira referéncia a “Xa-
panam”, a versio nagd do nome Sakpata, ¢ em 1871 hd uma segunda refe-
réncia “a varfola adorada como uma divindade” no candomblé do Moinho
(Gantois), de na¢do nag6.*® Em relagao aos jejes, jd vimos, na década de 1860,
o caso da Ro¢a de Cima, com a sua jaqueira consagrada a Azonsu ou Dan-
dagoji, vodum pertencente a tio Xarene. No candomblé do Capivari, em Sao
Félix, tio Anacleto de Omolu adquiriu fama como curador durante a epidemia
de célera morbo que assolou a regido em 1855. Deste modo, podemos supor
que o culto dos voduns e orixds donos da terra e das epidemias j4 estava ins-
titu{do na Bahia pelo menos 2 meados do século XIX.

Nina Rodrigues, no final desse século, menciona os nomes de “Saponan,

Wari-Wart, Afoman ou Omolu”.%!

Nos anos 1950, em Salvador, Verger cole-
tou, a partir de vdrios informantes, uma lista de 21 nomes associados a essas

divindades, onde se misturam alguns termos nagds ¢ uma maioria de termos
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jejes, entre eles vdrios topdnimos do pais Mahi, como Savalu ou Dassa.®?
Como na Africa, nos terreiros jejes evita-se falar 0 nome de Sakpata por medo
dos possiveis castigos da divindade. Embora a denominagio aparega em algu-
mas cantigas, para designar o chefe dessa familia utiliza-se mais freqiien-
temente o nome de Azonsu, ou as suas variantes fonéticas (Azonze, Azunzu,
Azunsum). Azon (enfermidade) também constitui a raiz dos nomes de ou-
tros voduns da mesma categoria, como Azoani (variante Azoanu), Ajonsu
(variantes Ajansur, Ojonsu, Ajunsé) ou Azonodo (variantes Azoanodo,
Azaunoodor, Zanodd, Azanaodd, Ozana Ado). Sobre o ritual dessa dltima
divindade no Bogum falarei em detalhe no préximo capitulo. No Seja
Hundé, Azonsu (assentado num pé de mulungu ou omolongu) ¢ Azoani sao
considerados voduns distintos, mas em outros terreiros algumas dessas “qua-
lidades” podem ser confundidas. No Bogum, por exemplo, Azonsu parece ser
identificado como Ajonsu. Outros voduns da mesma familia lembrados nos
terreiros jejes contemporineos sio Sakpata Logua, Parara, Avimanje, Dada
Lansu (relacionado com Kpo), Ajagonu e Jagun.

Atualmente, na Bahia, o vestudrio caracteristico de Sakpata-Omolu con-
siste em um capuz e uma saia de palha da Costa que cobrem todo seu corpo,
supostamente para esconder as chagas e deformidades fisicas. Ora, cabe notar
que essa vestimenta poderia ser uma criago relativamente recente, pois nao
h4 evidéncia clara de seu uso no culto dessas entidades na Africa ocidental e,
no Brasil, essa prdtica estd documentada somente na década de 1930.%* Nos
terreiros jejes, a palha da Costa, além de Azonsu, é utilizada por outros voduns
como Kpo ¢ Loko, e ¢ normalmente tingida com tintura “cor de vinho”, téc-
nica que encontra paralelos na drea gbe e que constitui um elemento distin-
tivo do vestudrio jeje.

A insignia ritual de Sakpata-Omolu é uma vassoura de fibras de palha ou
palitos de dendezeiro chamada xaxard, emblema que na Africa aparece asso-
ciado principalmente aos cultos de Omolu.®* Sakpata pode levar também
pequenas cabagas fechadas (a4d) penduradas nas suas vestes e colares de buzios
brancos cruzados no peito.®® Utiliza, as vezes, um colar negro chamado /a-
guidibd. Outras vezes o scu colar alterna contas pretas e vermelhas. As suas
cores sdo0, portanto, como na Africa, branco, vermelho e preto.

Seguindo o principio ambivalente das divindades africanas, Sakpata, Sha-
pana, Omolu ou Obaluaé, divindades das bexigas, das enfermidades da pele,

das doengas contagiosas, atualmente também associados a aids, tém o poder
tanto de infligir esses castigos como, sobretudo, de curd-los. Sakpata-Omolu,
também conhecido como o “velho” ou o “senhor das flores”, em alusao a pi-

poca, um dos seus alimentos rituais ¢ imagem das bexigas, foi sincretizado,

297




—

LUIS NICOLAU PARES

segundo suas vdrias “qualidades”, com Sio Roque, Sio Lizaro, Sao Sebasti-
ao e, antigamente, com Sdo Bento. As moscas, mosquitos, besouros e borbo-
letas pretas sao insetos a ele associados. Pelos seus dons de cura, foi denomi-
nado o “médico dos negros”,® “médico dos pobres” ou o “médico-ferido”. A
dimensio terapéutica de Sakpata-Omolu, que adquiriu os seus poderes de
cura por ter sido ele mesmo vitima da doenga, j4 foi tratada em detalhe pela
literatura afro-brasileira e remeto o leitor aos trabalhos mais recentes de

Claude Lepine, Pedro Ratis e Silva e Andrea Caprara.”’

A FAMILIA DE DAN E BESSEN, 0 DONO DA NACAO JEJE-MAHI

O terceiro grande grupo de divindades que caracteriza o panteio dos terreiros
jeje-mahis ¢ a familia de Dan (variante Odan), liderada pelo vodum-serpente
Bessen (variante Obessén), considerado por muitos o “rei”, “principe”, ou
“dono da nagdo mahi”. A sua saudagio € “Arobobo Bessen”; ele ¢ também sal-
vo com a expressio “seu aholo Bessém Dokumi, Ogorensi Misimi, Ogorensi
Nujami”, sendo que @holo deriva do termo gbe aholu, 0 mesmo que princi-
pe.®® No Seja Hundé, se Azonsu € considerado o “dono do barracio”, Bessen ¢
tido como o “dono do terreiro” ou “dono da roga”. Do mesmo modo no Bogum,
conquanto a familia de Sogbo ¢ considerada a “familia real”, o vodum Bafo-
no Deka (Bafon no de ka), “muito conhecido porque tem Bessen”, é tido co-
mo o “padroeiro” ou “dono da casa”. Um membro do Bogum sintetiza: “Bes-
sen ¢ o dono da nagio, do terreiro, mas Sogbo é a cumeeira”.® Como j4 foi
dito, a importancia de Bessen se expressa ao nivel ritual pela posi¢io que ocu-
pam os seus cantos nas distintas ceriménias. Em Cachoeira, as primeiras can-
tigas do zandrd estariam associadas a esse vodum, e na parte “nagd-vodum”
desse ritual e nas festas publicas Bessen ¢ a dltima divindade a ser louvada.
A posigao final de Dan no repertério de cantos é um signo de distingdo e um
dos elementos que distinguem a seqiiéncia jeje do xiré nagd-ketu, que fina-
liza com cantos para Oxald. O boitd, obrigagio que marca o ponto alto do
ciclo de cerimdnias jeje-mahi, e que serd examinada no préximo capitulo, estd
também dedicado a Bessen.

“Dan” ¢ um termo genérico que em fongbe significa cobra ou serpente.
Na drea gbe, voduns de diversas categorias podem ter associada uma “quali-
dade” individualizada de Dan, do mesmo modo que cada vodum tem o seu
préprio Legba particular. Trata-se de uma divindade multipla e poliforme,
adorada sob formas diferenciadas por diversos grupos étnicos. No Brasil, Dan

persiste como termo genérico para designar aqueles voduns que se manifes-
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tam sob a forma de serpente. Embora os especialistas religiosos possam dis-
tinguir entre cobras de terra e cobras d’dgua, qualquer espécie ofidica, seja a
sucuri ou sucurujuba de rio, a coral de terra ou a jibéia, todas sdo identificadas
como Dan.

Dan, ou na sua “qualidade” individualizada o vodum Bessen, é equiparado
com o orixd nagd Oxumaré, e o inquice angola Angord. Além do seu aspecto
ofidico, essas divindades sao também identificadas com o arco-iris, ¢ na drea
gbe, quando Dan assume essa qualidade, ¢ chamado Ayido-Wedo, arco-iris
em fongbe. A identificagio entre “Outchou-Mard” e “Aidokouédo” j4 foi no-
tada na Africa ocidental pelo padre Bouche, em 1868.7° Como vimos, a mesma
identificagdo entre Anyi-ewo e Oxumaré ¢ replicada por Nina Rodrigues em
Salvador. Na atualidade, Ayido-Wedo é por vezes lembrado como Aniévo.
Enquanto Bessen ¢ identificado como vodum masculino, considera-se Oxu-
maré composto por uma parte masculina e uma outra feminina.

Bessen, Oxumaré e Angord sio normalmente sincretizados com Sio
Bartolomeu, santo que na iconografia catélica aparece junto a uma cobra. Por
isso, importantes romarias em louvor a essas divindades eram realizadas no
atual Parque Sdo Bartolomeu, em Pirajd. Nos anos 1930, Carneiro comenta
como eram festejadas “ruidosamente, no dia 24 de agosto, na povoagio que,
nas imediagdes de Pirajd, tem o seu nome e ¢ um dos maiores centros conver-
gentes da devogdo negro-fetichista na Bahia”. Também Pearson menciona a
fonte “sagrada” conhecida por “Milagre de S. Bartolomeu™.”!

No Candomblé, Bessen, Oxumaré e Angord simbolizam a continuida-
de e a forga vital que imprime 0 movimento ao mundo. Esse “principio de
mobilidade” é expresso num mito cosmolégico escutado no Bogum, segun-
do o qual no inicio dos tempos sé existia uma cabaga constituida pela sim-
biose do casal Mawu-Lissd, divindade hermafrodita ou macho-fémea nao
diferenciada. Dan, a serpente, se enrolou em volta dessa cabaga primordial
e, como se fosse a corda de um pido, a fez rodar, gerando o movimento que
deu origem ao mundo e & natureza. Entio, Mawu outorgou o controle dos
diversos ambitos naturais — a terra, o fogo, os raios, o mar, os rios, as drvo-
res — a vérios voduns como Sakpata, Sogbo ou Loko. Associados as forgas
da natureza, os voduns foram anteriores aos homens e, portanto, o seu culto
nio deve ser confundido com o dos ancestrais. Quando o homem foi criado
surgiram novos problemas como as enfermidades e novas atividades, como
a pesca, a caga etc. Mawu criou novas divindades para tomar conta dessas
questdes, retirando-se depois a um lugar afastado do mundo. Essas divinda-
des mais tardias seriam os orixds, como Oxdssi, ligado a caga, ou Ogum,

ligado a civilizagao dos metais.”” Nota-se nessa lenda uma orientagao jeje-
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céntrica que relegaria os orixds nagds a uma posi¢io secunddria diante dos
voduns, primordiais agentes da dindmica da natureza.

Apés a criagdo do mundo, Dan ficou identificado com o arco-iris, residin-
do simultaneamente na terra e no céu, conectando o dominio de Sakpata e
Sogbo ¢ sendo responsdvel pela chuva que fertiliza e garante a vida natural. Por
isso, Dan, Oxumaré ¢ Angor6 sio divindades que propiciam a riqueza, a for-
tuna ¢ a prosperidade. Segundo Rodrigues, Oxumaré seria “o criado de Xang6”,
ocupado em transportar dgua da terra para as nuvens, morada do seu amo.”

Essa idéia é replicada em relagio a Angoré. Segundo Valdina Pinto,

“ Angord é o responsével pelo ciclo das dguas, a continuidade da vida, a forga da vida
contida na 4gua. E Angoré quem transporta a dgua para o céu e faz cair em forma de
chuva; por isso ¢ que nos terreiros de Angola nés fazemos um circulo d’4gua no meio

do barracio quando cantamos para Angoré e em alguns terreiros de outra nagio, colo-
74

ca-se uma quartinha com 4gua no centro do barracio quando se canta para Oxumaré.
Essa convergéncia de idéias em volta de Dan, Oxumaré e Angord como
divindades do movimento, da riqueza, do arco-iris ¢ responsdveis pelo ciclo
das dguas sugere uma antiga interpenetra¢io de valores entre as distintas
“nagdes”, sendo provdvel uma influéncia da tradicio jeje na concepgio angola
de Angord. Por exemplo, na 4rea ghe a transformagio da serpente Dan em
arco-ris (mito talvez de origem mahi) é mencionada por Burton em 1863. A
associagio de Dan com a riqueza deriva da crenga gbe, documentada por Ellis,
de que “seus excrementos transformam os graos de milho em buzios”. Verger
explica que “algumas contas azuis, ditas Nana ou pedras de Aigry, denomi-
navam-se Dan Mi (excrementos de Dan) e sio deixadas por ele no chio, 4
sua passagem; dizem que elas valem seu peso em ouro”. Dan como simbolo
de continuidade tem sua expressio em vérios baixos-relevos do paldcio de
Abomey, onde Ayido-Hwedo aparece representado como uma serpente en-
golindo a sua cauda. Esse simbolo circular que sinteriza a idéia de que todo
final é principio, e vice-versa, encontra uma exata correspondéncia na figu-
ra do Uroboros da tradicio da Alquimia européia. Le Herissé menciona ou-
tras duas figuras desse vodum entre a colegio de objetos dos reis d’Abomey:
duas serpentes de madeira, ligeiramente recurvadas em arco e pintadas em
vermelho e branco. Cabe notar que essas sdo as cores de Hevioso e sinalam a
ligagao de Dan com o vodum do trovio e o ciclo das 4guas, relagio mitols-
gica provavelmente desenvolvida em Abomey e mantida no Brasil, onde Dan-
Oxumaré ¢ considerado “o criado de Xangd™.”
No entanto, outros indicios sugerem uma influéncia simultanea da tra-

digdo angola nos cultos jejes da serpente. Como vimos no capitulo anterior,
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o termo “Agorensi” (variantes Angorinse, Ungoroci, Ogorensi, Angorense,
Gorencia) ¢ um titulo utilizado, a0 menos desde a segunda merade do sécu-
lo XIX, pelas devotas de Bessen nos terreiros jeje-mahis. A palavra parece um
composto de Angord mais o sufixo sz, que em fongbe significa “esposa de”, o
que indicaria que Angord era um inquice conhecido j4 naquele tempo e su-
gere um antigo processo de interpenetragio jeje-angola. Segundo humbono
Vicente, Agorin ¢ Angord sio o mesmo, “o jeje e angola se juntam”.” Alids,
Binon Cossard oferece uma etimologia angola para Angord, que derivaria
de dngolo: “esse nome decorre do termo ngolo, abreviacao de kongolo ou
nkongolo, que designa o arco-iris. Bittremieux, que cita Mgr. A. Declerq, diz:
‘0 arco-iris ¢ uma grande serpente nkongolo que mora nas nuvens e a chuva’”.”’
Portanto, a associa¢do de Angord com a serpente, o arco-iris e a chuva, seria
também origindria da Africa central.

Além dos atributos associados ao genérico vodum Dan ou Bessen, nio
devemos esquecer que nos terreiros jeje-mahis essa divindade é apenas a ca-
bega mais visivel de uma “familia” com uma pluralidade de membros. Alguns
de seus nomes sio: 1) Bafono Deka (Bofum); 2) Dan Akagu (Akassu); 3)
Ajacu; 4) Toquém (Toquen, Toquein); 5) Doquém; 6) Quemquem; 7) Co-
toquem (Acotoquem); 8) Céquem (talvez uma variante de Cotoquem) ¢ 9)
Jiku. A finada gaiaku Luiza dizia que Bessen ¢ o pai de Cotoquem, marido
da feminina Quenquém. J4 Aguesi dizia que Acotoquem era o pai de Bessen.™
E importante notar que esses nomes nao constam nas etnografias da drea gbe
que correspondem principalmente ao litoral ou Abomey. Isso indicaria tra-
tar-se de voduns menos conhecidos do interior, sendo o pafs Mahi, pela sua
tradi¢do em relagdo a esse culto, a regido de origem mais provdvel.

No Seja Hundé ¢ no Huntoloji, o vodum Dangibi ou Danjebé, uma evo-
lugdo fonética de Dangbe, ¢ também cultuado como divindade individuali-
zada, com assento préprio ¢ diferenciada de Bessen. Esse fato € significativo,
pois Dangbe é 0 vodum piton, ancestral mitico dos huedas de Uid4, na drea
litoral. A justaposi¢do de voduns-cobra de origem mahi e mundubi dentro
do grupo de Dan seria um outro exemplo do “principio de agregagao”.

Eud, orixd feminino de origem nagd, é uma divindade do rio do mesmo
nome (Yewa ou lyéwa) na drea Egbado, mas, atualmente, no Brasil, cla ¢ por
vezes identificada como um vodum-cobra de origem jeje, ¢ mulher do orixa
Oxumaré. Ora, como aponta gaiaku Luiza, Eud “no jeje chama-se Jiku”.”” A
associagio entre Oxumaré e Eud deriva talvez do terreiro Oxumaré, na Marta
Escura. Como jd vimos, Antonio Oxumaré, um dos fundadores da casa, teve
por filba-de-santo dona Cotinha de Eud, que veio a lhe suceder e com quem,

alguns dizem, teve também uma relagio sentimental.* Poderia o vinculo ri-
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tual e talvez sentimental entre os dois dirigentes explicar a posterior associa-
¢io mitoldgica dos seus respectivos santos? Ainda hoje, durante a festa de
Oxumaré (Bafono), em agosto, a presenga de Eud ¢ de destaque, e hd uma
corcografia em que os dois orixds dangam no chdo como serpentes, chupando
dgua de uma gamela e depois aspergindo-a no ar. Esse gesto ritual ¢ provavel-
menre uma lembranca do mito conhecido na drea de Porto Novo segundo o
qual Aydo Hwedo-Oxumaré “sé aparece quando quer beber, e sentado no chao
sobre a sua cauda, joga sua boca na 4gua”.®' No terreiro Oxumaré diz-se que
essa égua aspergida no ar por Eud ¢ Oxumaré representa o arco-iris, e quem ¢
molhado por ela “bola no santo” no instante.

Nos terrciros jejes, Bessen e os outros membros da familia Dan vestem-se
de branco ¢ usam, como na drea gbe, colares compostos de vérias fileiras de
buzios atravessados no peito. O seu emblema, parecido com um facio, é cha-
mado takara, itakara ou ainda hunge. Humbono Vicente diz que as contas de
Bessen sdo brancas e nao riscadas de verde e amarelo, como geralmente usam
os devoros de Oxumaré.’? Bessen danga ao som de vdrios ritmos de tambor
como 0 fravum ou o sato, e s vezes danca no chdo ou ajoelhado, imitando com
os bragos estendidos por cima da cabega o movimento sinuoso das serpentes.

Para concluir esta secdo, apresento uma breve reflexao histérica sobre os
cultos ofidicos na Bahia. Na virada do século XIX, Rodrigues afirmava que
o culto da serpente dos jejes “parece nio ter existido no Brasil, pelo menos
convenientemente organizado”. Na sua pesquisa, ele s6 encontrou um “ves-
tigio” do culto no terreiro de Livaldina, onde achou como um dos idolos uma
haste ou ldmina de ferro “tendo as ondula¢des de uma cobra e terminando
nas duas extremidades em cauda e cabeca de serpente”. Embora Livaldina
identificasse o objeto com o orixd do ferro, Ogum, essas figuras serpentinas
de metal normalmente formam parte do assento de Dan ou Dangbe, como ¢
o caso do Seja Hundé ainda hoje, em que esse emblema se chama pé dagomé.®’

Contudo, a partir da década de 1930, diversos autores como Ramos, Pierson
e Couto Ferraz comegaram a identificar elementos do culto ofidico em vérios
terreiros. Carneiro, por exemplo, falando de Oxumaré e das festas do Parque
Sao Bartolomeu, comenta que “nem mesmo Nina Rodrigues poderia imaginar

a importincia que o culto desse orix4 iria ter, atualmente” ¢, em 1948, afirma:

no candomblé da vetha Emiliana [Bogum] h4 uma serpente pintada na parede do
barracio; Manuel Menez me afirmou que “as cobras niao o0 mordem”; ¢ Manuel Falefd,
contando-me o nascimento do arco-iris, lhe deu o nome de S6bdadi, que entretanto
suponho seja apenas uma D3 especial de S6b6 (Sogbo), pois, no Dahomey, todos os
vodins tém uma. De qualquer modo, D3 estd presente em todos os candomblés jéjes

ainda existentes na Bahia. O seu estudo ainda estd por se fazer.®
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Essa evidéncia documental, que conforme Rodrigues sugere a auséncia do
culto de Dan na virada do século XIX e a sua posterior apari¢io na década
de 1930, tem levado Lorand Matory a afirmar que “a comunicagdo no co-
meco deste século [XX] entre a Bahia e o Golfo da Guiné implica o ressus-
citamento da nagio jeje ¢ a adoragio por parte da mesma do deus-serpente
como seu emblema”. Segundo Matory, os mahis “praticaram pouco a adoragao
do deus-serpente” no seu pafs de origem, mas, quando retornaram da Bahia
para a Africa, instalaram-se nas cidades do litoral, onde os cultos ofidicos
eram muito comuns, e deles se apropriaram. Esse fato ¢ o subseqiiente conta-
to dos retornados com os seus “parentes” baianos explicaria o “ressuscitamento”,
nio sé do culto de Dan como também da identidade jeje-mahi no Candom-
blé.®> Ora, essa tese, embora util para argumentar as dinimicas transnacionais
na construgio de identidades étnicas, apresenta alguns problemas sérios.

Em primeiro lugar, a idéia de que os mahis do Golfo da Guiné “praticaram
pouco a adoragio do deus-serpente” é discutivel. Certamente, desde o século
XVII o culto da serpente estd documentado principalmente entre os grupos
do litoral, como os hulas e os huedas.®® Ora, isso nao significa que o culto ofi-
dico nao fosse importante entre os mahis da regido montanhosa do interior. A
etnografia religiosa da drea gbe ¢ uninime em atribuir origem mahi a Dan, ou
Ayido-Hwedo, embora seja possivel que a divindade fosse importada dos
huedas na segunda metade do século XVII e que dai o pais Mahi se tornasse
um dos pontos de difusio do culto. Alids, sé uma antiga implantagao do culto
no pafs Mahi explicaria por que, em todo o baixo Daomé, os adeptos do
vodum Dan sio chamados, ap6s a iniciagao, de mahbinu (habitantes mahis).*

Em segundo lugar, a suposta auséncia do culto de Dan na Bahia no final
do século XIX ¢ também questiondvel. O Alabama em 1870, por exemplo, docu-
menta explicitamente os cultos rendidos “a uma serpente”.®® H4 outras evidén-
cias indiretas (ndo escritas), mas ndo por isso menos convincentes. Como jd
vimos, o “dono espiritual” do Bogum, que estava funcionando pelo menos des-
de 1867, ¢ o deus-serpente Bafono ou Bessen. A identificagdo do “dono espiri-
tual” de qualquer candomblé ¢ um processo sempre determinado durante a
fundagio do terreiro, e normalmente coincide com o vodum ou orixd “dono da
cabega” do seu fundador. Logicamente se pode supor que o culto de Bessen dataria
pelo menos dessa época. O mesmo argumento € aplicdvel ao Seja Hundé¢, fun-
dado na dltima década do século XIX, cujo “dono espiritual” é também Bessen
¢ cujas duas primeiras gaiakys ou mies-de-santo pertenciam a esse vodum. Alids,
elas foram iniciadas na Roga de Cima nas décadas de 1860 e 1870.

Sumariando, os dados disponiveis deixam supor a presenga do culto da ser-

pente no pais Mahi desde pelo menos o século XVIII, e no Brasil temos provas
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claras de cultos homélogos nos terreiros jeje-mahis, desde a segunda metade
do século XIX e, embora Rodrigues nio tivesse conhecimento, continuaram
com alguma importincia na virada do século XIX ¢ primeiras décadas do XX.
Esses fatos permitem argumentar uma continuidade do culto a partir do trifi-
co de escravos e sao suficientes para questionar a tese de Matory de uma su-
posta “morte” ¢ “ressuscitamento” do culto na Bahia nas primeiras décadas do
século XX. Isso nao invalida a idéia desse autor sobre a importancia da comu-
nicagio transatlantica na construgio transnacional de identidades étnicas, mas

os seus efeitos nas prdticas religiosas nao podem ser sobredimensionados.

CONSIDERACOES FINAIS SOBRE OUTROS VODUNS JEJES

Para finalizar este capitulo, comentarei brevemente sobre alguns outros
voduns conhecidos nos terreiros jejes. Por exemplo, Querino menciona o
nome de Nigasse como sinénimo jeje de Olorum ou Zambi, o deus supre-
mo.*” Muito provavelmente, trata-se de uma corruptela de Lissasi, alusdo a
Lissd ou Olissd, a contraparte jeje de Oxald, o deus da criagiao. Embora a mi-
tologia do casal Mawu-Lissd prevalecente no sistema religioso de Abomey nao
seja totalmente desconhecida na Bahia (ver acima mito cosmolégico no

Bogum), a sua expressao ritual ndo parece significativa. Lissd tem adeptos e

¢ cultuado em intima relagao com Oxald, mas a presenca de Mawu parece
ter perdido importincia. Como j4 foi dito, Nana Buruku pode ter assumido
o papel feminino outrora ocupado por Mawu.
' Cabe enfatizar a importdncia no culto jeje de duas entidades que j4 men-
) cionei relacionadas 4 familia Kaviono; trata-se de Loko e Kpo. A importancia
da fitolatria nos cultos de voduns foi apontada em relagio ao reino de Uid4
no século XVII. Embora a sacralizagio de drvores e outras espécies vegetais
ndo seja exclusiva dos cultos de voduns, ela ¢, sem duvida, um dos aspectos
valorizados e cultivados nos terreiros jejes, onde grande nimero de assenta-
mentos ou altares sdo fixados ritualmente nos pés de determinadas drvores
sagradas, chamadas atinsa na nagio jeje. Veremos a sua significagio no ritual
do boitd no préximo capitulo.

Na Bahia, o vodum-pantera Kpo, que danga com os dedos da mao em for-
ma de garra, é normalmente relacionado com a familia de Hevioso, mas ele
pode também se manifestar como “qualidade” diferenciada da familia de
Sakpata. Na drea gbe, a figura da pantera representa os voduns Agassu, em
Abomey, ¢ Ajahunto, em Allada, que por sua vez sio deificagbes dos miticos

ancestrais das linhagens reais desses reinos (ver cap. 1). A imagem da pantera
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associada 2 realeza, constitufa um forte icone de poder, o que certamente con-
tribuiu para que Kpo se “infiltrasse” ou fosse apropriado por outros cultos,
como os de Hevioso e Sakpata. Do mesmo modo, nos terreiros jejes da Bahia,
Kpo ou Kposu pode aparecer como o pai de Sogbo, associado aos voduns do
trovao, ou ter o seu assento fora da casa, no mato, recebendo oferendas se-
melhantes as de Sakpara.

Embora Agassu nao seja conhecido na Bahia, o vodum Ajauto (variantes
Junto, Jaunto, Ujaunto) ¢ uma das divindades mais singulares do pantedo jeje.
Essa entidade nio tem adeptos a ela consagrados, mas preside um importante
ritual de iniciagio chamado “tomar hunvé” ou “tomar ajaunts”, que comen-
tarei brevemente no capitulo seguinte. Na drea gbe, o seu culto estd docu-
mentado no final do século XIX, em Porto Novo, mas foi em Allada onde
tradicionalmente adquiriu maior relevincia e provavelmente inspirou os cul-
tos reais do vodum-pantera Agassu, em Abomey.”

Entre os voduns cacadores e das florestas cultuados nos terreiros jejes des-
tacam-se Agué e Odé. O primeiro é normalmente associado com o orixd nagd
das folhas Ossaim e o segundo, com o orixd cagador Oxdssi.”* Agué, além de
divindade da mata, ¢ cagador ¢ os animais estdo sob o seu controle. Segundo
documenta Herskovits, na drea gbe “aqueles que dangam para Agué trepam
nas drvores como fazem os cagadores”. Ele pode ser representado por um pds-
saro, animal no qual pode transformar-se, conforme me foi explicado em
Uid4. Agué cultua-se nos templos de Mawu-Lissd ¢ mantém uma estreita re-
lagao com Ogum, caracteristica que persiste nos terreiros jejes, onde Agué ¢

sempre louvado apés Ogum.”

Em iorubd od¢ significa cagador ¢ ¢ interessante comprovar como um
nome comum iorubd vira nome préprio de vodum. Odé seria, portanto,
uma apropriagio ou adaptagio jeje de alguma divindade cagadora nagé. To-
davia, em terreiros jejes como o Bogum ou o Pogo Béta, ¢é conhecido o vo-
dum Agangd-Télu (variantes Gongatolu, Ontolu), considerado um Oxéssi
jeje. No terreiro Oxumaré de Salvador e no Kwe Simba do Rio de Janeiro
esse vodum € conhecido como Atolu. Vodum cagador, no Pogo Béta ele dan-
¢ava com panos coloridos amarrados na cintura como uma saia e com uma
fita com penas na fronte.”

Conforme diz gaiaku Luiza, “no jeje ndo tem Logum Edé”.”* No entanto
humbono Vicente lembrava um vodum particular dos terreiros jejes jd esque-
cido. Trata-se de Bag6, um santo d’dgua que usava uma campa no pescogo ¢
que quando queria dgua balbuciava como um menino. Era cultuado apenas
no Seja Hundé e nio no Bogum. Herskovits menciona Bagh6 como “divin-

dade relacionada com Sagbata”. Por outro lado, no pantedo hula de divindades
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marinhas figura Saho, mas uma evolugio fonética desse vocdbulo para Bagd
parece improvdvel.”

Nio poderiamos finalizar este capitulo sobre as divindades jejes sem uma
mengio aos caboclos. A literatura afro-brasileira tem sofrido até recentemente
de uma certa tendéncia a privilegiar os terreiros que supostamente preserva-
ram a “pureza” da tradigdo africana, valorizando suas divindades africanas
como orixds ¢ voduns, mas sem prestar a devida importincia is adaptagges ¢
influéncias locais dos candomblés mais “misturados”. A proliferagao no Can-

domblé das entidades “brasileiras” chamadas caboclos — sejam espiritos de

“indios, sejam encantados associados a tipos populares como boiadeiros, pes-

cadores, marinheiros etc., mas em todo caso entidades “criadas” no Brasil —
parece ter acontecido, sobretudo, no final do século XIX, embora sua pre-
sen¢a em alguns cultos de origem africana possa ser muito mais antiga.

Quando em 1937 Camargo Guarnieri recolheu em Salvador 152 cantigas
de candomblé, 46 foram especificadas como de nagao ketu, jeje ou ijexd, 14 de
angola-congo e 92 de caboclo.” A maioria de cantigas de caboclo pode ser um
indicio da importincia dessas entidades no candomblé da época. No entanto,
certos terreiros nagd-ketus considerados “tradicionais”, até a década de 1950
e ainda mais recentemente, pretendiam ocultar e negavam que algumas das
suas filhas-de-santo em ocasibes determinadas pudessem receber caboclos.
Nos trés principais terreiros jejes aqui pesquisados — Bogum, Seja Hundé e
Huntoloji — hd também um relativo silenciamento sobre a possibilidade de
alguma vodiinsi receber caboclo, embora em particular se tenha confirmado
mais de um caso.

De qualquer modo, nesses terreiros, diz-se que os caboclos nunca se ma-
nifestam no barracio, pelo menos durante as obriga¢ées dos voduns, o que
segundo as minhas observagdes ¢ verdade. Também se argumenta que os ca-
boclos nao tém iniciagio, isto ¢, as vodunsis ndo recebem um preparo espe-
cial para fixar seus caboclos. Ora, aceita-se que essas entidades possam ma-
nifestar-se em situagdes especificas para avisar de algum perigo, dar conse-
lhos ou adverténcias. No Bogum, por exemplo, sabe-se que mie Nicinha
recebia caboclo.”

Concluindo, o pantedo nagd-vodum dos terreiros jeje-mahis contempora-
neos, apesar da presenga periférica dos caboclos ¢ da complexa agregagao de
orixds nagds — dindmica que j4 vinha acontecendo na drea gbe desde vdrios
séculos atrds e que no Brasil seguiu desenvolvendo-se durante todo o século
XIX —, segue caracterizando-se pela identidade de certas divindades singulari-
zadas como voduns, as quais estdo associadas a nomes ¢ prdticas rituais diferen-

ciados. Apesar de todas as suas transformagdes e processos miméticos com 0s
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orixds nagds, voduns como Sogbo, Azonsu e Bessen continuam constituindo

o fator diferencial mais importante para demarcar o que seria a nagio jeje de

Candomblé. Dedicarei o préximo capitulo a examinar outros elementos, desta

vez relacionados com aspectos rituais que contribuem para articular esse fator

diferencial dos jejes perante outras nagoes.

NOTAS

o

Utilizo a expressio “cultos de miltiplas divindades” para enfatizar a pluralidade de divin-
dades existente em cada uma das congregacdes religiosas, evitando o termo “politeista”,
normalmente associado 4 religifo como um todo. Uma versio ampliada desta primeira
parte do capfrulo foi publicada em inglés (Parés, “Transformations...”).

Silveira, Iy4...; Harding, A refuge..., p. 59, Candomblié..., pp. 76, 99, 316. Harding tam-
bém cita o terreiro de pai Anacleto, em Sio Félix (Recdncavo), como evidéncia de um
culto de multiplas divindades em meados do século XIX (4 refuge..., p. 58); cf. Wimberly,
“The expansion...”, pp. 82-83.

Verger, Notas..., p. 15; “Raisons...”, pp. 144-45; Bastide, Sociologia..., pp. 113, 316; Reis,
The politics..., p. 15.

Herskovits e Herskovits, “An outline...”, pp. 9-10, apud Maupoil, La géomancie..., p. 56.
Maupoil, La géomancie..., p. 56.

Yai, “From Vodun...”, p. 246.

Bosman, A new..., p. 368a; Maupoil, La géomancie..., p. 64; Glele, Le danxome..., p. 75.
Le Herissé, L'Ancién..., pp. 126-27; Herskovits, Dabomey..., vol. 11, pp. 103-5; Yai,
“From Vodun...”, pp. 254, 256; Bay, Wives..., pp. 92-96.

Herskovits, Dabomey..., vol. 11, pp. 150-51, 163.

Peel, “A comparative...”, pp. 275-76.

Verger, Notas..., pp. 15, 39; “The Yoruba...”, p. 24; Mckenzie, “O culto...”, pp. 134-35,
137, 139.

Bastide, Sociologia..., pp. 113, 316; Verger, Noticias..., pp. 228-29.

Ver, por exemplo: Merlo, “Hiérarchie...”; Herskovits, Dahomey..., vol. 11, p. 304.
Apter, “Notes...”, pp. 373, 392-93, 396-97; Drewal, “Dancing...”, pp. 211, 230-31. Cabe
notar que a coreografia circular de Igbogila e a identidade e ordem em que sdo celebra-
das as divindades (Elegba, Ogum, Eyinle, Iroko, Ondo, Omolu) apresentam uma sur-
preendente semelhanga com o xiré (seqiiéncia inicial de cantos e dangas) praticado nos
candomblés ketus da Bahia. Ou bem as prdricas de Igbogila foram introduzidas por
libertos retornados do Brasil, ou, alternativamente, poder-se-ia pensar que os egbados
foram também importantes agentes sociais na forma¢io do candomblé nagd-ketu.
Rodrigues, Os africanos..., p. 236. Essa afirmagdo também ¢ confirmada pela documen-
tagio de O Alabama, no periodo 1863-1871.

Por exemplo, em relagdo ao orixd Xangd, em Oy6, ver Apter, Black Critics..., pp 24-25.
Gaiaku Luiza, 26/2/2001.

Sobre o reino do Benim, ver Dapper, Naukeurie..., apud Verger, Notas..., p. 50. Para a
regido de Popo, Barbot, Barbor on Guinea..., pp. 620-21. Para Uid4, Bosman, A rew...,
p- 383. Para a Costa do Ouro, ver também Bosman, 4 new..., p. 153; Isert, Voyage..., p. 45.
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Em relagdo a Allada, ver Bosman, A new..., p. 383. Em relagio a Oyo, Snelgrave, 4 new...,
p. 59. Em rela¢io aos fon, Borghero, fournal..., p. 123. Ver também Isert, Voyage..., p. 123.
Pazzi, “Apercu...”, pp. 13-14; ¢ Introduction..., pp. 172-74, 199-200; Moulero, “His-
toire...”, p. 43; Law, The Kingdom..., pp. 6-9; Gayibor, Les peuples..., pp. 29-30.

Barbot, Barbot on Guinea..., pp. 581, 589; Bosman, A new..., p. 113. Burton (4
mission..., p. 78) cita em Uid4 que o “arbusto do trovao” é chamado ayyan ou soyan.
Baudin (Fetichism..., p. 23) afirma que, segundo a legenda iorubd, ayan é a arvore em
que Xangd se pendurou para suicidar-se. Adam Jones (apud Barbot, Barbot on Guinea...,
pp- 582-83) nota que Jean Goeman ou Jankomé corresponde ao termo akan Onyankome.
Se a raiz desse termo, onyan, fosse uma evolugio fonética akan de ayyan ou soyan, terfa-
mos uma evidéncia indireta da expansio do culto do trovio desde a drea iorubd até a
Costa do Ouro, j4 no século XV1I, se concordamos que esse culto se expandiu do leste
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Andnimo (p. 52), citado por Law, “The slave...”, p. 111. Para outra referéncia ao culto
das “pedras caidas do raio”, em Uidd: Archives Nationales, Section d'Outre-Mer,
Depot des Fortifications des Colonies, Cétes d’Afrique, ms. 111, “Réflexions sur Juda
par les Sieurs De Chenevert et Abbe Bullet”, 19/6/1776, p. 74. Agradeco a Robin Law
que me alertou para a existéncia desses documentos.

Forbes, Dahomey..., vol. 1, p. 171. Esse autor (op. cit., pp. 104-6) relata também um
incidente com os sacerdotes do trovio em Agoue, em fevereiro de 1850. Em abril de
1863, o barracio do forte portugués de Uidd, onde estavam instalados os padres das
Missaes Catélicas francesas, foi atingido por um raio. Borghero, fiel aos seus principios
anti-fetichistas, recusou-se a pagar a multa exigida pelos sacerdotes de Hevioso ¢ foi
preso temporariamente (Borghero, Journal..., pp. 129-34). Burton também aponta ser
Hevioso uma “adaptagio” do Xangd iorubd do trovio (4 mission..., p. 295). A primeira
referéncia explicita a Xang6 na drea iorubd ¢ de Bowen em 1858, em A Grammar..., p. 16.
Le Herissé, LAncién..., pp. 115-16; Tidjani, “Notes...”, p. 35; Pazzi, Introduction..., p. 123.
Le Herissé, L'Ancien..., p. 108; Herskovits, Dahomey..., vol. 11, p. 157. Para as listas de
voduns, ver Verger, Notas..., pp. 521, 528-29, 542-45; Herskovits, Dabomey..., vol. 11,
p. 304.

Merlo, “Hiérarchie...”, pp. 6-8; Hunon Daagbo, Uid4, entrevista 16/7/1995.

Le Herissé, L'Ancién..., p. 109; Herskovits, Dabomey..., vol. 11, 151, 302.

Para Agbanakin, ver Karl, Traditions..., p. 236. Para Heve, Verger, Notas..., pp. 529, 541;
Herskovits, Dabomey..., vol. 11, p. 193.

Spieth, Die Religion..., p. 173, apud Herskovits, Dahomey..., vol. 11, p. 193.

Fio Agbonon Il, Histoire..., pp. 164, 168; Verger, Notas..., p. 529.

Peel, “A comparative...”, p. 275.

Merlo, “Hiérarchie...”, pp. 6-8; Verger, Notas..., p. 105; Herskovits, Dahomey..., vol. 11,
p- 188; Segurola, Dictionnaire..., p. 482.

Le Herissé, L'Ancién..., p. 108; Segurola, Dictionnaire..., p. 484; Verger, Notas...,
pp. 525-30.

Le Herissé, L'/Ancieén.., p. 108; Snelgrave, A new..., pp. 101, 104. Em 1851, Forbes des-
creve a cerimédnia em que soldados postados na estrada entre Abomey e Uidd dispara-
vam os seus fuzis em sucessio como “uma saudacio ao Fetiche das Grandes Aguas, ou
Deus do Comércio Exterior” (Forbes, Dahomey..., vol. 11, p. 18). Em 1860, sacrificios
humanos ao mar eram promovidos pelo rei Glele desde Abomey como parte das ceri-
ménias funerdrias em louvor do seu pai, Ghezo (Peter Bernasko, Uidd, 29/11/1860,
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Archives of the Wesleyan Methodist Mission Society (Soas). Fico grato a Robin Law
por ter chamado minha atengio sobre essas referéncias. Ver também Burton, A mis-
sion..., p. 295.

Humbono Vicente, 8/10/1998.

No jeje-mahi da Bahia, a familia Kaviono inclui outros voduns como: Zo (vodum do
fogo); Sogbo Baba Guidi (ou So Baguidi, talvez uma evolugio fonética de Gbaguidi,
a familia dirigente de Savalu. Em Oyo, Verger {Notas..., p. 129], documenta Baba Sigidi
como uma forma de Exu associada aos ilari); Jogorobossu (Jogorobogd na Casa das
Minas pertence 2 familia Davice, filho de Zomadonu); Bossu (talvez uma evolugao fo-
nética de Besu, vodum do pantedo do trovdo no Benin, ou de bossum, nome genérico
das divindades em territério akan. Maupoil (La géomancie..., p. 73) menciona Bosu
Zoho como vodum Sakpata, € no templo de Avimanje [Sakpata], em Uidd, cultua-se
o vodum Bosu, guardido da porta do templo); Jokolatin (joko atin, a arvore joko) e
Betd Yoyo (ou Beta Oyo). Essas divindades secunddrias, até onde sei, nio tém devo-
tos iniciados e n3o se manifestam nas festas publicas.

Everaldo Duarte, 4/1/1996, 21/8/1996, 27/11/1997.

J. de Carvalho, “Nagio Jeje”, p. 51.

Gaiaku Luiza, em CEAO, 2° Encontro..., pp. 81-82.

Rodrigues, Os africanos..., p. 230.

O Alabama, 19/5/1869, p. 3.

Rodrigues, Os africanos, p. 234.

Gaiaku Luiza, 7/11/1999.

Gaiaku Luiza, em CEao, 22 Encontro..., p. 82.

Na Africa ocidental, o mito sobre as trés esposas de Xangd, Oid, Oxum e Oba, apare-
ce documentado por primeira vez em 1858, na obra de Bowen, A grammar... (p. 16).
Na drea gbe, Averckete é considerado o filho mais novo do casal Agbé ¢ Naeté e, como
cagula, tem fama de mimado, astuto, caprichoso e de desempenhar o papel de “trickster”.
Averekete ¢ tido como o mensageiro entre os homens ¢ as divindades e, nos rituais, ele
sempre vem na frente, abrindo o caminho para os outros voduns; ele gosta de brincar,
de difundir rumores e imitar de forma cémica os outros voduns (Herkovits, Dabomey...,
vol. I, pp. 155, 158). Compartilhando com Legba a mesma funcionalidade ritual e ver-
satilidade de cardter, nos terreiros jeje-mahis baianos, Averekete ¢ raramente louvado
na seqiiéncia de cantos dedicados a Sogbo, mas nunca é esquecido quando se canta para
Legba. Esse fato pode ter contribuido para a sua persisténcia.

Bastide, Sociologia..., pp. 120-21. Esse autor comenta, por exemplo, como o trabalho
forgado nas plantarions propiciou a desaparigio de divindades da agricultura que ne-
nhum beneficio traziam aos escravos; mas também como a desigualdade social ¢ a
opressio dos senhores favoreceu a hegemonia de divindades da justiga, como Xangé;
da guerra, como Ogum; ou das dindmicas de comunicagio, como Exu.

Verger, Notas..., p. 276; D. M. dos Santos, Histéria..., pp. 67-69.

Segundo diferentes versdes, Sakpata teria sido importado de Dassa Zoumé, Adja Popo,
ou Aise, na regido Hollidjé. Verger, Notas..., pp. 249-50, 272.

Por exemplo, um mito do reino Fitta, na drea Mahi, conta que os voduns Morou
(Omolu), Dan e Loko chegaram de Adja-Popo e ali se instalaram no tempo do pri-
meiro rei Oba Tchérékou (Andnimo, “Le Royaume des Fittas”, pp. 78, 83). O mesmo
mito ¢é citado em Bergé, “Erude...”, p. 724. No entanto, cabe notar que Omolu é uma
expressio iorubd (omo old).
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Verger, Notas..., p. 252.

Gaiaku Luiza, 28/11/1998; M. S. de A. Santos, Men tempo..., p. S4.

Para evidéncia da diversidade regional do culto de Buruku, ver Burton, 4 mission....,
p. 297; Abekuta..., p. 107; Ellis, The Yoruba..., p. 73; Frobenius, Mythologie..., pp. 191, 218;
Verger, Notas..., pp. 257-59. A nio-utilizagao de faca de ferro nos sacrificios dedica-
dos a Omolu e Nani Buruku indicaria a existéncia desses cultos anteriormente a épo-
ca do ferro. Essa caracteristica persiste nos cultos de Nani no Brasil e j4 foi notada
por Querino (Costumes..., p. 94). O tema € discutido em detalhe por Verger, Nozas...,
pp- 272, 278.

Verger, Notas..., p. 274.

Verger, Nozas..., pp. 239-40; Pessoa de Castro, Falares..., p. 246; Rodrigues, O animis-
mo..., p. 50.

Herskovits, Dahomey..., vol. II, pp. 101-2.

D. M. dos Santos, Histéria..., p. 67.

Lepine, “As metamorfoses...”, pp. 126-28; Verger, Notas..., p. 240; Le Herissé, L'Ancien...,
p. 128; Herskovits, Dabomey..., vol. 11, p. 38.

Segurola, Dictionnaire..., p. 456.

O Alabama, 29/10/1870, p. 25 24/11/1871, p. 4.

Rodrigues, O animismo..., p. 50. Saponan ¢ Omolu sdo denominagbes nagods. Hd
duvidas no caso de Wari-Wart e Afoma. Cacciatore atribui ao tltimo termo uma eti-
mologia iorubd: afomd, contagioso, infeccioso: Diccionario..., p. 40. No entanto, Verger
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O RITUAL: CARACTERISTICAS DA LITURGIA JEJE-MAHI NA BAHIA

COMO DEFINIR UMA LITURGIA JEJE?

Este dltimo capitulo tem por objetivo examinar algumas das caracteristicas
litargicas dos terreiros jeje-mahis de Salvador e Cachoeira, com o propésito
de avaliar aqueles elementos rituais que diferenciam a “nagio jeje” de outras
tradigoes religiosas dentro do Candomblé. A tarefa tem um cardter eminente-
mente etnogrifico e descritivo, mas nio ¢é ficil. Como em muitas outras insti-
tuigbes sociais, no Candomblé o saber é poder, ¢ a l6gica do segredo ¢ a es-
tratégia que sustenta os processos de iniciagdo e a organizagao hierdrquica do
grupo. Nesse sentido, os especialistas religiosos jejes tém a merecida reputa-
¢do de ser os mais “fechados” e sigilosos na preservacio dos seus “segredos”.
Como diz seu Geninho, “o jeje é uma magonaria”.! O esforgo por ocultar as
suas prdticas aos olhos dos curiosos é providencial, ndo sé para com os pes-
quisadores, com quem se pode lidar com certa facilidade, mas, especialmente,
com aqueles iniciados que vém de outras casas e sdo suspeitos de estarem 14
para “espiar’. Essa atitude de reserva e desconfianga, intrinseca a qualquer
religido inicidtica, foi exacerbada pelos longos anos de repressao e clandestini-
dade a que foi submetida a religio. Contudo, parece que os jejes se orgulham
¢ fazem questdo de manter essa fama e tradigao.

Diante dessa situagio e, na minha condi¢do de nao-iniciado, a “metodo-
logia” que adotei no trabalho de campo foi a de observagao “ativa” e partici-
pagdo “passiva”. Nesse sentido, segui uma dica que me deram repetidas vezes
durante a minha pesquisa sobre o Tambor de Mina em Sio Lufs: “na Mina,
otho aberto, ouvido atento e boca fechada”. Essa atitude, baseada no “estar 147,
tentando criar o minimo de interferéncia e evitando fazer entrevistas formais
ou perguntas demais, certamente resultou num aprendizado lento e requerecu

paciéncia e persisténcia. Porém, de uma forma gradual, tive acesso a certas
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prdticas rituais de cardter privado e informagdes consideradas de “fundamen-
to”. As fronteiras entre o que € dizivel € o que deve ser calado sdo ambiguas, e
poucas vezes foram discutidas com os praticantes, cabendo-me o dificil trabalho
de estabelecer os limites. Embora para certas pessoas seja possivel que na narra-
tiva que se segue tenha excedido o permissivel, espero que para as pessoas com
as quais conversei 0 aqui escrito nao ultrapasse os limites do tolerdvel.

Além desse delicado exercicio de auto-censura etnogrifica (exemplo de
como o pesquisador se contagia dos comportamentos dos sujeitos pesqui-
sados), o meu posicionamento diante da religido foi essencialmente “de fora”,
ou talvez “das fronteiras”, com a conseqiiente limitagio a toda uma série de
conhecimentos esotéricos fundamentais para a compreensio do significado
profundo da religido. A isso se somam a extrema complexidade e a inesgotdvel
riqueza de detalhes que compbem o universo ritual do Candomblé e que s6
um convivio de muitos anos permitiria apreender. Essas dificuldades e limi-
taghes sdo insalivdveis, e o leitor as deve levar em conta na hora de avaliar os
contetidos deste capftulo. Feitas essas ressalvas de cardter reflexivo, s quais
caberia adicionar o problema epistemolégico mais geral do recorte subjetivo
inerente a qualquer representagio da realidade, as dificuldades na anglise da
liturgia jeje derivam de outra série de fatos de ordem mais objetiva.

O Candomblé nio é uma religido submetida a uma hierarquia institucional
que imponha dogmas a serem seguidos por todos e, como se diz, “cada casa
tem o seu regime” . Tudo ¢ feito de acordo com a “tradigio”, porém esta per-
mite, e até exige, uma constante adaptacio as circunstancias de cada momen-
to. Na realidade, a religido afro-brasileira ¢ caracterizada por uma grande
flexibilidade e ecletismo, e os terreiros jejes ndo escapam a essa dinidmica de
mudanga progressiva. Apesar de ser um grupo minoritdrio, as casas jejes apre-
sentam uma rica variedade de prdticas rituais e divindades que diferenciam
uma congregacio da outra.

O problema se agrava quando sabemos que, além dessa diversidade “in-
terna’, os terreiros jejes praticam obriga¢ées ¢ cultuam divindades préprias
de ourtras nagbes e quando, a0 mesmo tempo, sabemos que terreiros que nio
se declaram jejes podem praticar obrigag¢oes e cultuar divindades origindrias
dessa nagao. Portanto, seria errado falar de uma liturgia jeje como uma uni-
dade homogénea, estdtica e estanque, sé praticada pelos terreiros que assim
se declaram. Esse fato coloca um sério problema na hora de definir o que
entendemos por liturgia jeje. Seriam aquelas prdticas rituais encontradas nos
terreiros que se declaram jejes, ou seriam aquelas prdticas rituais associadas
aos voduns encontradas em terreiros de vdrias na¢des? No presente trabalho,

optei por estudar aquelas prdticas que se associam aos voduns nos terreiros
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que se declaram jejes e, segundo os participantes, expressam e caracterizam
a liturgia jeje perante aquelas de outras nagoes.

Nesse sentido, o trabalho nio é um exercicio para identificar “africanismos”,
depésitos ou sobrevivéncias culturais da 4rea dos gbe-falantes, mas ambiciona
analisar os elementos littirgicos que configuram a identidade contemporinea
dos terreiros jejes vis-d-vis outros terreiros como os angolas ou ketus. Sendo
essa identidade um fenémeno dialégico e contextual construido sempre em
relagio aos “outros”, serd importante entender o que os praticantes jejes consi-
deram como préprio da sua nagdo, entender como eles problematizam a sua
diferenca. Paralelamente, faz-se necessdrio analisar outros elementos que, nio
sendo explicitos no discurso dos praticantes jejes, constituem, de fato, elemen-
tos genuinamente jejes pela sua ascendéncia da drea dos gbe-falantes.

Como vimos no capitulo precedente, a identidade dos terreiros jejes arti-
cula-se em primeira instincia nas suas divindades, os voduns. Por sua vez, o
culto dos voduns comporta uma diversidade de modos de expressio, como a
lingua e os cantos, os ritmos de tambor, as dangas, o vestudrio, o comporta-
mento e interagdes sociais dos voduns e dos membros da comunidade religio-
sa, as oferendas (animais sacrificiais, alimentos, sementes, folhas etc.), assim
como uma série de segmentos rituais ou obrigag¢des, em que é possivel iden-
tificar elementos que distinguem as préticas jejes daquelas de outros terrei-
ros. Evidentemente, todos esses modos de expressdo estao interligados e
integrados no que poderia ser chamado de uma “cultura religiosa”, mas para
fins expositivos é util manter essas distingdes ou categorias analiticas. Vamos,
portanto, analisar esses diferentes aspectos da atividade ritual tentando salien-

tar os elementos distintivos da tradigao jeje.

LINGUA OU DIALETO JEJE: BENCAOS E TERMINOLOGIA HIERARQUICA

Desde os estudos de Rodrigues, persiste na literatura afro-brasileira uma ten-
déncia errénea a associar a lingua jeje com o ewe. “Ewe” foi um termo popula-

rizado por Ellis a partir de 1890 para designar, sobretudo na literatura germana,
a totalidade de povos da drea gbe, porém, na realidade, é 0 nome de apenas
um dos grupos origindrios de Notsé. Como aponta o mesmo Rodrigues, na vi-
rada do século XIX o jeje inclufa cinco dialetos: “1.- o Mahi; 2.- Dahomé ou
Effon [fon]; 3.- o Aufuch [Agoué]; 4.- o Awuni ou Aulé [Agouna ou Anlo];
5.- 0 Whydah ou Wetd [hueda]”. Nessa lista, apenas o auld, talvez uma variante
do etn6nimo anlo, poderia ser considerado ewe. Na década de 1940, Carneiro
comenta que ainda se falava “o jéje (inclusive a variagdo mabi, que se pronun-

M . 3”9
cia marrim)”.?
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Como vimos no capitulo 3, o “nacienalismo” da didspora africana no
Brasil, na auséncia do fator territorial (que sé podia ser vivenciado como
lembranca de uma procedéncia perdida), estruturou-se, sobretudo, como um
“nacionalismo lingiifstico”. De igual modo, as linguas africanas persistiram
no imbito da religido como um dos sinais diacriticos mais importantes na
formagio e imaginagio das nagdes de Candomblé. J4 analisei no capitrulo 4
a influéncia da terminologia religiosa jeje no Candomblé como um todo.
Todavia, além dos vocdbulos jejes que cruzaram fronteiras de nagio, os terrei-
ros jejes mantém um linguajar ou “dialeto” préprio que contribuj para estabe-
lecer a especificidade identitdria dessa tradigio religiosa diante das outras na-
¢6es. Hoje em dia, sdo os cantos para louvar as divindades, as cantigas de “ma-
tanga’, as cantigas de “saida de iawd” etc., e as rezas (que se diferenciam das
anteriores), um dos Ambitos mais importantes sob os quais se estrutura o fator
diferencial dos jejes.

Embora seja dificil falar de uma “lingua” propriamente dita, hd também
“dialeto” jeje na terminologia hierdrquica e litirgica e em certas férmulas orais
como as béncios, saudagdes ou outras expressdes para conversar com os voduns,
para chamar a gaia/eu; para pedir licenga a0 entrar no terreiro, ou na casa {ago
nu kwe vi ou ago no kwé vé). Outras férmulas sio utilizadas pela gaiaku para
saber se uma vodiinsi estd doente, e assim por diante. O repertério lingiifstico
¢ bastante extenso, ¢ um vocabuldrio provisional, e certamente incompleto,
recompilado nesta pesquisa, aponta para mais de cem palavras, incluindo ter-
mos para designar as diversas partes do corpo, animais, alimentos, folhas, ob-
jetos rituais, espagos sagrados etc. Aqui vou considerar, de modo ilustrativo,
apenas as béngaos ou saudagdes rituais e os termos da hierarquia sacerdotal.

Tomar a béngdo (do latim benedictione, agio de benzer, ou de abengoar)
¢ uma pratica muito comum na sociedade patriarcal brasileira, com forte in-
fluéncia do Catolicismo. No contexto do Candomblé, esse gesto ritual se con-
funde com uma nio menos extensa tradigio africana de saudag¢oes e cumpri-
mentos rituais. Em geral, o pedido de béngio e outros cumprimentos expres-
sam subordinagio e respeito daquele que a pede para quem a concede e estio,
portanto, determinados pelo principio hierdrquico de senioridade, regra es-
sencial das culturas da Africa ocidental.

Atualmente, no Candomblé jeje o pedido de béng¢io pode apresentar vérias
formas. Fora do ritual, pode consistir num simples beija-mio e, tratando-se
de membros de um mesmo nivel hierdrquico, a interagio é replicada pela se-
gunda pessoa. No contexto das obrigagdes, diante dos mais velhos, a pessoa
pode apenas curvar ligeiramente o corpo, baixando o olhar, ao tempo que es-

tende os bragos mostrando as palmas das maos para cima, sem existir na inte-
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ragio nenhum contato fisico. No caso em que se pretenda expressar maior
grau de subordinagio ou respeito, o individuo pode ajoelhar-se diante do su-
perior, beijando ou tocando com a frente o chao, ao tempo que o superior
pode tocar ligeiramente com a mio o pescogo ou o dorso da pessoa. Cabe
notar que no jeje cachoeirano nio se observa, pelo menos hoje em dia, o com-
plexo dobale utilizado nos terreiros ketus, no qual a pessoa se prostra de for-
mas variadas diante do superior.> Esses gestos corporais vio normalmente
acompanhados de uma férmula oral caracteristica e diferenciada segundo a
nagio ou a categoria do vodum a que pertence o superior. O pedido de béngao
comporta sempre uma resposta, que seria a béngio propriamente dira.

Nos terreiros jeje-mahis distinguem-se trés férmulas principais, que cor-
respondem as trés grandes categorias de voduns: nagdé-vodum, mahi e ka-
viono. Na tradi¢io nagd-vodum diz-se colofé, ¢ a resposta pode ser simples-
mente colofé ou Olorum modokwé. E provivel que colofé seja uma expressao
de origem iorubd, sendo que esse pedido de béngao também se pode escutar
em algumas casas ketus. Binon Cossard, por exemplo, menciona a expressdo
Olorum kolofe como nagd.*

Benoi é o pedido de béngio no lado mahi e ¢ utilizado para se dirigir aos
fithos de Dan ou Bessen. A resposta ¢ benoi é ganji. Existe ainda a expressdo
para saudar esse vodum, “de nagé-vodum para Dan”, que seria arrobo benoi,
eborrei é ganji, ou a variante o benoi, arrobo benoi. Cabe notar que arobobo:
¢ a saudagio de Oxumaré no ketu. No lado de kaviono, para aquelas pessoas
que pertencem 2 familia do vodum Sogbo, utiliza-se a expressio adoo, seguida
da resposta aoti ou aotin.’

E importante notar que os pedidos de béngio sio normalmente precedidos
pelo titulo hierdrquico da pessoa a quem se pede (i.e., 0oga colofé, equede
colofé). Quando se trata da mae-de-santo, usa-se o titulo correspondente a
esse cargo, segundo cada uma das tradigdes. No nagé-vodum é gaiaku colofé;
no mahi, mejito benoi; e no kaviono, doné ados. Como dizia gaiaku Luiza,
“eu sou gaiaku no nagd-vodum; eu sou mejitd na terra de Dan; na terra de
Kevioso, eu sou doné”.¢ Essa diversidade de béngdos e titulos hierdrquicos
demonstra e corrobora a j4 mencionada divisao do pantedo jeje nas trés tra-
digdes, mahi, mundubi e nagd-vodum. Para os titulos doné e gaiaku (provavel-
mente um termo nagd) nio encontrei uma etimologia clara, jd o termo mejiro,
utilizado “na terra de Dan”, vem do fongbe (ou mahigbe) mpyjito, que signifi-
caria mie, ‘aquela que traz alguém ao mundo”.”

Seguramente a partir da leitura de Ellis, Rodrigues fala do termo vodunon
ou vodund como o “nome dado as sacerdotisas jejes do culto Danh-gbi”. Embo-

ra esse autor, ao traduzir #é por mie € vodu por santo ou orixd, veja no termo
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vodung um antecedente da expressao brasileira “mae-de-santo”, cabe notar que
em fongbe o sufixo 74, além de significar “mie de”, expressa a idéia de “pos-
suidor de, proprietdrio de, detentor de”. Se na drea gbe o termo voduns nio
¢ feminino, e ¢ utilizado sobretudo para designar o chefe religioso masculi-
no, a tradugdo do termo por “dono”, “proprietdrio” ou “zelador” do vodum
seria mais correta. Cabe notar que o uso desse termo é muito raro nos terrei-
ros jejes contemporineos e parece restrito apenas a pessoas familiarizadas com
a literatura do Daomé.®

- Mais comum para designar o chefe religioso masculino ¢ o termo humbono.
No capitulo 4 jd mencionei o uso, no Candombl¢ do século XIX, das suas evolu-
goes fonéticas gumbinde ou gombono, e a sua versao feminina gumbonda. Es-
sas variantes derivam do termo fon hunbons, que traduzido literalmente sig-
nifica o dono ou zelador (#6) do “talisma” (bo) da divindade (bhun). Qutros
titulos hierdrquicos femininos que aparecem em O Alabama, como guncé ou
donunce, parecem ter sido esquecidos.

No Seja Hundé, o termo deré é utilizado para designar a mie-pequena ou
a segunda pessoa da gaiaku.’ No terreiro Bogum ¢ usado mais freqiientemente
o termo hunsd para aludir a esse cargo. No Benim, conforme registra Segu-
rola, o hunsé pode ser mulher ou homem e designa o adjunto do vodunan,
responsidvel por importantes fung¢ées rituais como dangar “segurando no
ombro os animais que serdo sacrificados. Nesse momento se diz: € sé hun: ele
pegou o fetiche”.'” Essa fungio prépria do ritual chamado vedun sé gbo (o
vodum pega o bode) é sempre reservada as pessoas mais idosas e de mais ex-
periéncia na religifo.

Ainda no Benim ¢ usado o termo hungan (literalmente chefe da divindade)
para designar a segunda pessoa, ou mio direita, do vodunon. Pode ser homem
ou mulher e, além de substituir o vodunon em caso de necessidade, atua como
o seu porta-voz diante das vodunsis. Esse termo é conhecido no Bogum, mas
aparentemente designa pessoas de baixo nivel hierdrquico.

Além da chefa ou chefe da congregacio religiosa, existem os ogas, ou dig-
nitdrios masculinos que, sem dangar ou “receber” o vodum na cabeca, foram

iniciados para secundar o lider religioso em diversas fungées. Nos terreiros

jejes, os titulos de mais alto starus sio pejiga, ogd huntd e, em Cachoeira, oga
impé. Em propriedade o pejigi ¢ o zelador ou chefe do peji (altar), o huntd é
o chefe dos tocadores de atabaque ¢ 0 ogi impé seria o responsavel pelos sacri-
ficios animais ¢ outras obrigagdes internas, correspondente ao axogum dos
terreiros nagd-ketus.'' Segundo as circunstincias, a mesma pessoa pode as-
sumir vdrios cargos. Por exemplo, Améncio Melo era ogi hunté do Bogum,

“chefe dos atabaques ¢ abatedor de animais em holocausto aos voduns”."?

318




0 RITUAL

QOutras vezes esses titulos adquirem significados varidveis. Por exemplo, huntd,
o “dono do rambor”, pode, as vezes, ser empregado como sindnimo de pai-pe-
queno, ou pode designar um simples tocador.

O termo doté é também utilizado de forma varidvel, as vezes como sind-
nimo de ogd — dai se pode falar de dozé impé em vez de ogid impé —, ou
também como sindénimo de humbono, zelador do santo, ou pai-de-santo. Em
Porro Novo, Akindele e Aguéssy mencionam o termo douzé como sinénimo
de vodunon ou dirigente do templo.?® J4 John Duncan, em Pequeno Popo,
menciona “o cabeceira, ou dootay, considerado como um dirigente, magis-
trado ou chefe hereditdrio”. ™

Outro titulo conhecido nos terreiros jejes de Cachoeira é o de 0bajigan ou
bajigan, a segunda pessoa do pejigi.'> Talvez se trate de uma corruptela de
agbajigan, titulo utilizado no Bogum, que em fongbe significa chefe do pdtio
interior (aghaji = pétio interior, varanda). Também foram documentados outros
termos de origem gbe, como: ganto, responsivel pelo gi ou idiofone sagrado;
ogd kutd, responsdvel pela casa dos eguns ou ancestrais do terreiro (k4 = morte)
e oga minazon, responsdvel “pela artilharia do candomblé, os aparelhos dos
tabaques”.! Qutros titulos sobre os quais ndo obtive maiores informagées sdo
oganvi, oga senevi, alavi, agosun e oga tenequites.'”” Em Cachoeira também es-
cutei o termo hundeva, dado a um tocador de atabaque. No Benim esse termo
designa aquela pessoa que ndo “recebe” o vodum na cabega, mas que, sendo
iniciada, ajuda em vdrias atividades rituais.

Em relagdo as equedes ou assistentes femininas, embora possam ter fun-
¢6es diferenciadas, relativas ao preparo de comidas rituais, atendimento dos
voduns etc., ndo consegui documentar titulos especificos para elas. Sei ape-
nas que, no Bogum, a responsdvel pelo preparo de comidas rituais é a dogan.'
Cabe notar que tanto ogis como equedes, além de ter a sua prépria divindade
“dona da cabega”, estao geralmente consagrados também aos voduns que os
escolheram para esses cargos. Por exemplo, um individuo de Ogum pode ser
suspenso oga pela Oxum de determinada vodiinsi e, desse modo, vira oga de
Oxum, devendo ajudar sua vodinsi no que for preciso.

O uso de toda essa complexa terminologia hierdrquica contribui, assim,
para diferenciar a nagio jeje de outros ritos de Candomblé. Como j4 foi no-
tado por virios autores, a organizagio hierdrquica da congregagio religiosa e
a divisio do trabalho por género sdo de fundamental importancia para o fun-
cionamento do culto. Como coloca mie Stella de Oxdssi, do Axé Opd Afonjd,
“hierarquia ¢é tudo: principio, meio e fim. Sem ela o caos” ou “a hierarquia ¢
a disciplina”.!” No entanto, também se constata que muitas vezes a “hierarquia

oficial” expressa em base aos diferentes titulos ¢ ao principio de senioridade
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nio corresponde necessariamente com a hierarquia do poder real, e que indi-
viduos com titulos relativamente pouco significativos, como equedes ou ogis,
podem, is vezes, exercer grande influéncia nas decisdes tomadas ou sanciona-
das pela cdpula dirigente. Em outras palavras, ao lado da “hierarquia oficial”

hd sempre uma “hierarquia oficiosa” que € a que realmente detém o poder.
p q q q

INSTRUMENTOS E RITMOS DE TAMBOR NOS TERREIROS JEJES

Os instrumentos percussivos ¢ a linguagem musical (ritmos, toques, jeitos de

bater) sdo considerados outros dmbitos de diferenciagio litdrgica entre as na-
¢oes de Candomblé, especialmente entre o rito angola e o rito jeje-nagd, sendo
que entre os terreiros jejes ¢ ketus existe maior interpenectragao e semelhanga
de estilos. A orquestra do Candomblé baiano contemporaneo se compoe do
ferro (ga ou agogd) e de trés atabaques de tamanhos diferentes chamados, indo
do maior para o menor, “rum, rumpi e lé, deformacao das palavras fon hum
e humpevi, para os dois primeiros, e da palavra nagd omele, para o terceiro”.?
Nos terreiros jejes de Cachoeira, o ga ¢ uma sineta de ferro percutida com
um pedaco de ferro ou madeira. Nos terreiros ketus e de outras nagées, o agogé
¢ geralmente uma dupla campinula ou sineta.

Até a virada do século XIX, a orquestra do Candomblé inclufa também a
cabaga coberta por uma rede de fios, em cujos nés se prendem contas ou
buzios (go em fon ou xequere em nagd), a que Rodrigues atribufa um “notdvel
papel”. Seu uso, que no Maranhio ¢ ainda importante, na Bahia foi aos pou-
cos desaparecendo, ficando restrito, nos terreiros jejes, ao ritual do zandrd
(ver adiante). Carnciro menciona ainda o chocalbo — cilindro ou espécic de
maracd de folha de flandres com seixos dentro —, hoje também quase esque-
cido. Apenas nos cultos de Sogbo e Xangé se utiliza o xeré, chocalho ritual
de cobre ou feito em cabaga, para a invocagao e saudagio da divindade. Por
outro lado, o adjd — campainha de metal utilizada para reverenciar e invocar
as divindades —, que nos anos de 1960 Carneiro menciona como “menos
usado”, ¢ hoje um instrumento muito comum e emblemdtico do poder do
pai ou mie-de-santo.?’

Os atabaques e o ferro sio considerados “seres dotados de alma e perso-
nalidade”.* Eles sao batizados e consagrados a determinadas entidades espi-
rituais, o ferro normalmente a Legba ou Exu. Os atabaques no Bogum, por
exemplo, sao de Sogbo, Oxum e lemanjd.”* Eles recebem oferendas alimen-
ticias periodicamente, na liturgia jeje-mahi, durante o ritual do zandré. No

Bogum, os atabaques eram “feitos de jaqueira e sem emenda” e, a partir dos
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tempos de Runhd, foram cnvernizados. No Seja Hundé¢ utiliza-se madeira de
dendezeiro, de mulungu ou coqueiro. A fabrica¢io dos tambores ¢ responsabi-
lidade de certos ogis. Para cortar o tronco da drvore, a pessoa tem hora certa
e se submete a abstinéncia sexual. A membrana ¢ confeccionada com o cou-
ro do bode sacrificado nas obrigagdes rituais.*

Segundo Verger, “as formas e os sistemas de tensdo do couro dos atabaques
sio diferentes, de acordo com as nagdes dos terreiros. O sistema de tensio por
cunha € freqiiente nos candomblés de origem banto (congo e angola). O sistema
de tensio por cavilhas enfiadas no corpo do atabaque é caracteristico, no Bra-
sil, das na¢ées nagd e djedje”.”® O dltimo sistema € urtilizado no Bogum ¢ no
Huntoloji, onde o couro ¢ estirado com cordas amarradas a tornos inseridos
no corpo do tambor. No Seja Hundé, onde essa técnica era aplicada antigamen-
te, hoje, como na maioria de terreiros nagds, utilizam-se “tensores” metdlicos.

Qutra diferenca entre as diversas nagoes diz respeito ao jeito de tocar. Na
nacio jeje, o Auntd (tocador) do tambor maior bate, de mao, com a esquerda,
enquanto na direita segura um aguidavi (termo fon para designar a vareta de
goiabeira, tamarindeiro ou cip6 duro de 25 a 30 cm), que usa para bater nao
sé na membrana, mas também no corpo do instrumento. Os tocadores do
rumpi e do 1¢ utilizam dois aguidavis. Na nagio nagé6-ketu ¢é a mesma coi-
sa, embora as pancadas com o aguidavi no corpo do hun sejam uma carac-
terfstica distintiva do jeje. J4 na nagdo congo-angola c ijexd s¢ bate normal-
mente de mao, como também sec fazia nos antigos terreiros de na¢do nagd
do Reconcavo.

Os diferentes ritmos ou toques sdo apelos ou “locugdes ritmadas”, “pala-
vras de chamado”, invocagdes.”® O som dos atabaques ¢ considerado uma lin-
guagem que estabelece a comunicagiao com o mundo invisivel das divindades.
Como explicava gaiaku Luiza, ¢ através do vento que circula no interior dos
tambores na hora do toque que as divindades se manifestam. O elemento rit-
mico da musica ¢ criado pelos atabaques ¢ agogd, ¢ nos cantos se expressa o
elemento melédico. Segundo oga Joaozinho, ¢ o canto que marca a veloci-
dade do ritmo — em suas palavras, “eu toco segundo o tom do canto” — ¢
observa: “nem tudo ¢ ligeiro, ¢ uma questdo de educagao: Nani danga lento;
Oid, pontuado; Ogum, ligeiro”. Segundo ele, o hun improvisa variagdes so-
bre o rumpi e o ¢, que devem combinar seus ritmos diferenciados como se
fossem os dedos entrelagados das maos.?” Cabe ao ferro marcar a métrica e o
tempo do ciclo ritmico, o que aqui chamarei time line.”®

O etnomusicélogo Xavier Vatin identifica no Candomblé contemporineo
20 “tédrmulas ritmicas”; 8 seriam origindrias da naciao nagd-ketu (agabi,

agueré, alujd, batd, dard, ight, opanijé, tonibobe), 7 da nagao jeje (adarrum,
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avaninha, ramunhba, bravum, saté, jicd, vassa), 4 da nagio angola (arrebate,
barravento, cabula, congo) e 1 da nag¢do nagé-ijexd (ijexd). Cabe notar que,
como em outros aspectos litdrgicos, h4 nesse Ambito uma forte interpene-
tragdo entre as diversas nacoes, assim como variagbes terminolégicas e contro-
vérsia em relagdo 4 possivel origem de algum desses ritmos.”

Aqui vou apenas identificar o time line e comentar algumas das caracterfs-
ticas dos ritmos mais importantes considerados jejes. O time line do avamunha
(avamunia, hamunyia, ramunha), também conhecido por avaninha (avania),
consiste em 12 pulsos com 5 batidas, “/x.x.x..x.x../”. Esse time line é sutilmente
diferente do clave cubano, de 16 pulsos e 5 batidas, “/x..x..x...x.x.../”. Vatin
identifica o primeiro como avaninha, e o segundo como ramunha. O avamunha
“¢ um toque de marcha, mas uma marcha rdpida”, utilizado para chamar os
voduns ao saldo ou para dar-lhes a saida ou retirada. Nesses casos, nio vai acom-
panhado de cantiga, mas tem avamunha com cantiga para vérios voduns. Em
alguns terreiros, esse ritmo também pode ser utilizado (sem cantiga) para in-
vocar a manifestagio das divindades.

O adarrum é, talvez, o ritmo jeje mais conhecido e citado na literatura afro-
brasileira. Trata-se de um toque de chamada muito acelerado e sem cantiga,
adotado para induzir a “possessio” nas dangantes, quando as divindades de-
moram a se manifestar. Como diziam os informantes de Ramos, “nio hd santo
que resista ao toque adarrum”, ou, como ouvi dizer, “toca o adarrum que af
vira todo 0 mundo”. Adarrum é uma deformagio da palavra fon adabun que
pode ser traduzida como o “ritmo da célera”. No Candomblé se toca sé em
ocasibes especiais, mas atravessou fronteiras de nagio e pode ser escutado nos
terreiros nag6-ketus e mais raramente nos congo-angolas. O seu time line ¢é de
oito pulsos com quatro batidas, “/x.x.x.x./”, incrementando depois para sete,
“/x.xxxxxxx/”, 0 que somado a um rapidissimo repique das varas nos atabaques
gera uma sensacdo de aceleragdo.®

O satd (variante huntd) e o bravum (variante brarrum) sio outros dois rit-
mos unanimemente reconhecidos como jejes. O saré é o ritmo “oficial” de
Bessen, mas se toca também em cantos de Azonsu, Nani e lemanjd.> O bravum,
sem cantiga, pode ser utilizado como “toque de entrada”, “toque de saida” ¢
como “toque de saudagio” para salvar as pessoas de alta hierarquia quando
chegam a um terreiro; mas também pode acompanhar cantigas para vdrias di-
vindades. Ambos os ritmos compartilham ciclos métricos de seis pulsos. Segun-
do Vatin, os dois tém quatro batidas, “/x.xxx./”, com a diferenga de que no bra-
vum os seis pulsos estariam agrupados de forma bindria (dois por trés) e no sa-
t6 estariam agrupados de forma terndria (trés por dois). Essas divisées dos pulsos

em pares ou triades afetam os passos de danga, e nao necessariamente o toque.
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Ora, nas casas pesquisadas o ravum apresenta normalmente apenas duas
batidas, “/x.x.../”, padrio nio registrado por Vatin na sua classifica¢io.*

Nos terreiros jeje-mahi de Cachoeira fala-se do quebrado ¢ do mundubi
(variante kevioso ou voduvi) como os toques mais caracteristicos dessa nagio.
Na verdade, trata-se de ritmos cujos time lines principais correspondem, res-
pectivamente, ao sato e ao bravum (o Gltimo de duas batidas), mas que alter-
nam com variagdes ritmicas e tém coreografias particulares. Esses toques e
dangas acompanham invariavelmente o repertério de cantigas correspondente
a primeira parte do zandrd, quando se salvam os voduns jejes, ¢ constituem,
portanto, um dos elementos rituais distintivos dessa liturgia. O quebrado sus-
tenta cantigas de Bessen, Azonsu e outros. O mundubi, como o nome indica,
estd na base de muitos dos cantos de voduns da familia Hevioso, mas também
¢ usado em cantos de outros voduns, como Bessen.

Os toques e dangas do quebrado e mundubi dividem-se em duas partes ou
movimentos alternados. Durante o primeiro movimento, o time line do que-
brado é “Ix.xxx./” (satd), e o do mundubi “/x.x...I” (bravum). A danca coinci-
de com o deslocamento da vodunsi da posigao inicial diante dos tambores até
a porta do barracio, da porta ao extremo oposto do saldo (onde estd sentada a
gaiaku) e dai de novo até os tambores, formando um itinerdrio triangular que
segue o sentido inverso dos ponteiros do relégio. No momento em que a dan-
gante estd diante dos tambores, da porta ou da gaiaku, produz-se a variagio
do time line.’> Nesse segundo movimento, a danga também muda; as maos sio
agitadas como se estivessem batendo um tambor no baixo ventre ou, alterna-
tivamente, o torso se dobra para a frente, ao tempo que os bragos e pernas se
abrem e fecham para os lados, com gesto de aparéncia pesada.

As transigdes do segundo para o primeiro movimento sio normalmente
marcadas pelo chamado jik4, gesto que consiste numa leve genuflexio e um
estremecimento das omoplatas. No Candomblé é um signo distintivo dos
voduns, por vezes considerado sua saudagao, e sé as vodiinsis mais experientes
conseguem realizd-lo com graga. O jikd dd nome a outro ritmo jeje chamado
por vezes ijika ou jinkd, cujo time line seria “/x.xx../”, que por sua vez corres-
ponde ao do ritmo i/#, tocado para Iemanji. Também ouvi falar do toque aza-
kun (azancu, azanhuna), provavelmente deformagio de azanbhun, que seria um
toque “principalmente para a chamada”, mas também utilizado para a retirada.?

O ultimo ritmo identificado como jeje por Vatin, o vassa, é um dos mais
populares em todas as religides afro-brasileiras. O seu time line consiste em
12 pulsos com 7 batidas, “/x.x.xx.x.x.x/”. Nos terreiros jejes é também cha-
mado nagd ou alujd e acompanha geralmente cantigas para divindades da

categoria nagd-vodum (Ogum, Oxum ctc.). Em terreiros de outras nagdes esse

323




LUIS NICOLAU PARES

7

time line é conhecido também como vassi ou roque de ketu, ¢ no Tambor de
Mina do Maranhao, como doébradoe. Essas denominagées, somando-se o fato
de sustentar grande numero de cantigas de orixds, questionam a suposta ori-
gem jeje desse ritmo, que, alids, estd documentado de forma extensiva em toda
a Africa ocidental.

H4, finalmente, uma série de ritmos nagd-ketus que podem ser escutados
nos terreiros jejes. Por exemplo, o alujd associado a Xangd, que a rigor tem
um time line de 12 pulsos e 4 batidas, “/x..x..x..x../”, embora possa apresentar
variagdes que coincidem com o vassa (daf o uso do termo “alujd” para desig-
nar o vassa, nos terreiros jejes). OQutros toques sio o dramdtico opanije de
Oniolu, “/xxx.xxx.¥%.x.xx./”; 0 vivaz agueré, associado a Oxéssi, Oid ou
Ogum, “/xx..xxx./”, ou o igh#, tocado para Oxald, “/x.xx.x.xx.xx/”.

Podemos concluir que, embora no discurso do povo-de-santo se fale fre-
qiientemente dos toques de tambor como um dos fatores que distinguem a
liturgia das vdrias nagoes, atualmente eles circulam de um terreiro para ou-
tro com grande fluidez. Ndo obstante haja toques ¢ corcografias especificas
dos terreiros jeje-mahis, como o quebrado ¢ o mundubi de Cachoeira, as fron-
teiras “ritmicas” entre as nagbes jeje e ketu sdo ténues, enquantco as diferen-
gas em relagdo & nagdo angola sdo mais notdrias, por esta tltima nagio tocar
os instrumentos com a mio, em vez de com varetas. Estariam, portanto, no
nivel das cantigas e de sua lingua os pontos nos quais sec pode estabelecer uma

demarcacio mais clara entre as diferentes tradigdes religiosas.

ALGUMAS CONSIDERACOES SOBRE A INICIACAO DAS VODUNSIS

A iniciagdo de adeptos para sua consagragio as divindades constitui uma das
caracteristicas centrais do Candombl¢ e comporta uma mudanga do papel e
starus do individuo em relagao ao grupo social. Seguindo Turner, que ampliou
os conceitos desenvolvidos por Van Gennep para analisar os ritos de passagem,
podemos dividir o processo de iniciagao em trés estdgios: separagio, transi-
¢ao (oposi¢ao, marginalidade ou liminaridade) e posterior reintegragao social.
Nos cultos de vodum da 4rea gbe, a iniciagao de uma voddnsi supde uma rup-
tura radical com o seu passado; o ser antigo “morre” para “renascer” sob os
auspicios da divindade, com uma nova personalidade. Esse processo de trans-
formagio “existencial” ¢ expresso em diversos estdgios rituais e na termino-
logia a eles associada.?

Primeiro, a neéfita ou candidata experimenta uma “morte ritual”, da qual

se fala vodun hu asi (o vodum matou a mulher), e ela permanece vérios dias
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prostrada no chdo. Nesse momento, a vodinsi ¢ chamada Aun cio (o caddver
do vodum). Esse estado ¢ seguido de uma “ressurreigao ritual”, conhecida co-
mo hun finfon (acordar do vodum), que inaugura a nova vida espiritual da
vodiinsi. Esse estdgio ¢ seguido de um perfodo de treinamento, no qual, atra-
vés da experiéncia de vdrios processos rituais ¢ de aprendizado, a voddnsi
adquire uma nova personalidade ou “identidade espiritual”. Durante esse
periodo, a voduinsi pode alternar estados de “possessio” pelo vodum com um
estado psicolégico e comportamental de dificil definigao, conceitualmente
associado ao estdgio infantil e amorfo da nova personalidade, que Verger
chamou de “estado de embotamento”.*

No Benim, existe ainda um estdgio posterior no qual a vodinsi é prepara-
da para atuar como mendicante (nubyoduto). Esse estado tem caracteristicas
comportamentais infantis e é chamado @bwansi, tobosi, agamasi, yomu ou kuvi,
segundo os diversos cultos, mas ¢ preciso distinguir esse estado de nubyoduto
do “estado de embotamento” referido acima, mesmo que os dois possam ser
associados a um estado infantil. No Candomblé contemporineo esses dois es-
tados tendem a se confundir com o estado do eré, a crian¢a ou adjunto da divin-
dade. O estado de eré permite & nedfita suportar os longos periodos de reclusio
no huncé e, no passado, estava também ligado a atividade de mendicéincia ritual.
A iniciagio culmina com a apresentagdo ptblica da vodidnsi 3 comunidade,
numa obriga¢do em que o vodum “d4 o nome”, o huin no jeje ou orunko no
ketu. Hoje em dia, a volta da vodunsi a vida secular é quase consecutiva ao “dar
o nome”, mas no passado a reintegracio social era um processo mais lento.

A duragio do periodo de iniciagio tem sido reduzida de forma progressiva.
Nos terreiros jejes fala-se que, antigamente, durava dois anos, um ano ¢ meio,
ou um ano. Em O Alabama, na década de 1860, fala-se normalmente de seis
meses. Hoje em dia, o tempo de recolhimento € varidvel e, embora em alguns
casos ainda seja de seis meses ou mais, nio € infregiiente uma duracgdo que oscila
entre trés meses e trés semanas. A iniciagio ¢ dividida num primeiro perfodo,
em que a vodunsi permanece recothida no huncé (camarinha ou quarto de ini-
ciagao), ¢ um segundo perfodo em que ela pode sair do huncd mas permanece
ainda no terreiro. Por exemplo, numa iniciagdo de seis meses ela passa trés meses
“dentro” e trés “fora”.

Vejamos com um pouco mais de detalhe alguns aspectos da iniciagio nos
terreiros jeje-mahis. Como explicava gaiaku Luiza, “no jeje ndo se bota barco
{grupo de novigas] cada ano, se bota barco cada x anos. O jeje nao chama, espera
cair, mas quem nio vai botando nio colhe”.”” Hd certas obriga¢oes anuais, como
o boitd ou a fogueira de Sogbo, consideradas momentos privilegiados para a

ocorréncia da “cafda” ou da “morte ritual”. No boizd, 3 medida que a procissdo
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gira em volta das drvores sagradas (atinsa), as novas candidatas podem “bolar
no santo”. O atinsa diante do qual uma candidata incorpora ¢ geralmente to-
mado como um signo que indica a que vodum cla pertence. No barracio, a
candidata joga-se no chido, expressando a “morte ritual”. Ela é coberta com um
pano branco (a/a), para ser depois “suspensa” pelos ogas em frente A porta e
aos tambores, antes de ser recolhida na camarinha. Com esse gesto a candidata
estd apenas “pedindo a feitura”, sem necessariamente implicar que ela vai ser
efetivamente iniciada. A decisio final corresponde aos especialistas religiosos.

O estado produzido pela “morte ritual” pode prolongar-se por vérios dias,
¢ fala-se que no passado durava sete noites e sete dias, mas hoje dura normal-
mente de um a trés dias. Nesse periodo, a candidata fica num estado de atonia
total, “sem comer, beber, ou realizar suas necessidades. O vodum estd na ma-
téria [...] fica pegado mesmo”. Se a candidata resiste a essa prova ela ¢ sub-
metida a certos ritos iniciais de feitura, se “afirma o santo”, mas, se “desperta’,
a feitura pode ser suspensa. Normalmente, uma semana transcorrida a cafda,
celebra-se o sapoci ou sarapoca, uma obrigagio semipublica em que a novi-
¢a que superou todas essas provas é apresentada no barracao. O sarapoci
marca a “entrada” formal da vodinsi no processo de iniciagdo, ¢ também
indica que a familia da noviga aceitou o compromisso. Segundo ogi Boboso
¢ gaiaku Luiza, o sapoci é “uma despedida da familia” e a vodunsi “ndo tem
nada feito”, isto ¢, ela ainda ndo foi raspada nem pintada.’®

A partir do sarapoci, inicia-se o periodo de recolhimento € instru¢io em
que a noviga é “aculturada com o religioso jeje”. H4 um aprendizado compor-
tamental para comer, sentar, falar, rezar etc. “O santo aprende a ralar na pedra
para fazer acag4, a enfiar contas, as dangas, o dialeto.” Como dizia gaiaku Lui-
za, “jeje tem escola” e envolve um aprendizado demorado, “sem livros”, basea-
do na imitagdo ¢ repeti¢do daquilo que fazem os mais velhos. No entanto, a
iniciagdo varia de individuo para individuo. Cada pessoa recebe as suas “mar-
cas” (escarificacées) diferenciadas, e as folhas e outros elementos utilizados
nos diversos ritos de feitura também variam de acordo com o vodum para
quem a pessoa esta sendo consagrada.

Apés esse perfodo de recolhimento, que pode durar vérios meses, reali-
za-se uma segunda apresentagio ritual da voddnsi no barracdo. Trata-se de
uma cerimOnia interna, privada, que marca a saida da camarinha ou huncé e
inaugura o segundo periodo da iniciagdo, o periodo “de fora”. A vodunsi pode
circular por certas dreas do terreiro, mas sem ultrapassar os seus limites, exceto
em ocasibes especiais. No passado, por exemplo, as novigas safam para ven-
der no mercado acarajé ou qualquer outra coisa, segundo era indicado pelo

préprio vodum, ¢ com os beneficios pagavam as obriga¢des da sua iniciagio.
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Gaiaku Luiza lembrava com saudade os tempos antigos nos terreiros jejes.
Durante a inicia¢do “o vodum vinha no domingo de manhi e s6 desligava na
quinta-feira de noite [...]. Sexta-feira nio desce santo no jeje”. E dia de pre-
ceito e também nio se bate tambor; como dita a tradicio, “em sexta-feira nem
pago nem recebo”. O santo, alternando com seu eré, “ficava na matéria du-
rante mais de cinco dias para dar instrugdo. Hoje j4 mudou, hoje as maté-
rias ndo tém saude”. Segundo gaiaku Luiza, o aprendizado das novigas ¢
mais fécil quando “despertas” (no seu estado normal) do que quando com o
eré ou o vodum. Segundo humbono Vicente, o eré, por ele chamado em dados
momentos de esin (do iorubd esin orisa = cavalo da divindade), vem “sempre
depois do santo, cles estdo af até completar o dia do nome [i.c., durante toda
a iniciagdo] [...] a cantiga de eré ¢ diferente da cantiga do vodum [...] o eré
do jeje é diferente do eré do nag6, sao cantigas diferentes [...} tem assenta-
mento [de eré] para cada pessoa”.?

A rotina cotidiana das novigas era intensa. De madrugada, por volta das
5 horas, as vodinsis, j4 incorperadas pelo santo, tomavam um banho no rio
(#0) e iniciavam as primeiras rezas. Numa obriga¢io chamada kpole, realiza-
vam uma procissao ao redor dos atinsa, em fila indiana. “A dofona tira as rezas
[...] som mais de 30 cantos, trés por vodum [...] a dofona tira o canto € os
voduns ficam apontando.” Depois do kpole seguiam outras rezas até as 9 horas
da manhi. Por volta de 11 horas, os voduns “tomavam o rum” e dangavam
ao som dos atabaques; “esse rum, pela manha, é simples: sao trés cantigas”.
Seguia um descanso até as 3 horas da tarde, quando as voddnsis tomavam um
novo banho de purificagdo. As 4 horas se iniciava de novo o toque ¢ os voduns
“tomavam o rum” até aproximadamente as 6 horas, momento de novas re-
zas. No Candomblé, 6 da tarde e 6 da manhi sio horas para rezar. Nesse
momento as vodiinsis nio podem sentar embaixo das drvores sagradas, pois
acredita-se que entdo os voduns estdo ali presentes. Depois as novigas des-
cansavam, ‘reviravam um pouquinho para reviver a matéria’, mas o eré per-
manecia incorporado. Em outra ocasio, gaiaku comentou que, com o tempo
¢ por influéncia da tradigao ketu, o “ensaio” das 4 horas da tarde (quando as
vodinsis “tcomam o rum”) foi transferido para a noite, das 9 4 1 hora da
madrugada.®

E através desse intenso regime de atividades, especialmente nos “ensaios”
didrios, que a voddnsi aprende as cantigas ¢ as dangas dos voduns, assim como
o “dialeto” ou “linguajar”, pois “nao se fala nada em portugués”. No passado,
durante todo o tempo em que a noviga vivia na roga ela se vestia de baiana,
de branco, ndo se pintava nem utilizava bijuteria, relégio, sapatos altos ou

qualquer outro elemento profano. S apds sete anos se levantava a proibicio
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de vestir qualquer outra coisa que nio fosse o vestudrio de baiana, e sé depois
desse tempo a pessoa adquiria o grau de vodinsi. Grande diferenga com os
tempos presentes.

E claro que durante o perfodo de inicia¢io rem lugar toda uma série de
obrigagées internas e externas envolvendo o corpo da vodiinsi e o seu assento
no peji, que vio “fixando” progressivamente o axé da divindade no altar e na
cabe¢a da devota. Alguns praticantes do rito ketu afirmam que a iniciagdo
jeje se caracteriza pela auséncia do oxu ou adoxy, o cone de cera, ervas etc.,

que cobre o corte ritual no alto do crinio da noviga. Esses sdo aspectos sobre

"0s quais pouco posso dizer e que os jejes se orgulham de manter em segredo.

Uma obrigagdo distintiva da iniciagdo jeje é o chamado “tomar hunvé” ou
“tomar ajauntd” associado ao vodum Ajaunto (var. Junto, Jaunto, Ujaunto),
o ancestral mitico dos agassuvi (ver capitulo anterior). Segundo humbono
Vicente, “sem ele nao se pode fazer santo, ¢ sacramento”, “para poder entrar
no peji, sé quem jd tomou ele; ndo tomou, nao entra”. Essa obrigacio que
comporta a bebida de um liquido € provavelmente uma persisténcia do rirual
enon kpe vodun nuye (beber o vodum), praticado nos cultos de vodum do
Benim. A ingestdo da bebida sagrada ¢ como uma alianga com a divindade,
de conseqiiéncias fatais se o pacto for transgredido.”

Uma das obrigac¢6es externas (isto ¢, realizadas no tempo) caracterfsticas
da iniciagdo jeje é o chamado gra, grau ou tomar grau. Acontece geralmente
no dltimo periodo da iniciagio, apds a quitanda das iaés (ver mais adiante),
e consiste em uma “peniténcia” ou “prova do vodum” em que a voddnsi, incor-
porada pelo gra, passa entre trés e sete dias no mato, parte do tempo sozinha,
mas vigiada de longe pela mae-de-santo, os ogis ou equedes. O gra, também
chamado “o bicho”, é concebido ora como um espirito elementar da nature-
za, ora como uma manifesta¢io agressiva do eré, ou até como uma forma de
Exu. Por isso, hd uma certa mistificagiao do perigo e da dificuldade dessa
“prova do mato”. Quando a vodunsi retorna ocasionalmente as imediagées
da casa, os membros da congrega¢io, numa provocagio que mistura a brin-
cadeira com o medo, xingam-na para excitar a agressividade dela. A vodunsi
tenta cuspir ¢ bater com um pau nas pessoas, ao tempo que estas se escon-
dem no interior da casa ou se defendem, batendo com forga no chio os respec-
tivos cajados.

Nessa atitude colérica da vodinsi e nas relagdes de evitagio e brincadeira
da comunidade, hd uma persisténcia clara, embora alterada, de um segmento
ritual africano. No Benim, o final da iniciagdo ¢ o infcio da progressiva rein-
tegragdo social das vodinsis sdo expressos pela metdfora da captura de escra-

vos. Diz-se que o vodunon, numa guerra simbdlica assinalada por vdrios
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disparos de canhio, raptou as novigas do “pais do vodum”, trazendo-as como
escravas (kanumo) para o mundo profano. No segmento ritual chamado “a
guerra vai capturd-las” (¢hwan wa uli ye), as novigas exteriorizam ritualmente
sua frustracdo e raiva — por terem sido afastadas do “pais do vodum”, onde
desfrutavam de toda sorte de regalias —, tentando bater nos vizinhos do tem-
plo com pedras e paus, ao tempo que estes as xingam, dizendo que nunca mais
voltario “ao pais do vodum”. Na Bahia persistiu a mesma dindmica e com-
portamento ritual, porém mudou a l6gica da sua significagao. A metafora da
guerra de escravos foi esquecida, talvez porque essa pratica nao formava par-
te da realidade social colonial, sendo que a cdlera da vodiinsi passou a ser
explicada como manifestagao da agressividade de uma determinada entida-
de espiritual.

O preceito do gra ¢ também conhecido no rito angola, sob a denomina-
¢ao de inkita ou enquite. Para Binon Cossard, “a originalidade da iniciagdo
angola residia principalmente no inkita, essa prova do mato que deixou de
realizar-se nos anos 1950”.% Nio ¢ possivel especificar se no Brasil houve uma
assimilagio angola de préticas jejes ou se foi um caso de convergéncia. Em
qualquer caso, trata-se de um outro exemplo da antiga interpenetracio de prd-
ticas religiosas jeje e angola. Todavia, nas casas jejes de Cachoeira com espa-
¢o de mato o gra continua a realizar-se.

O processo de iniciagdao culmina com uma terceira apresentagao da vo-
ddnsi no barracao, a “obrigagio de dar o nome” (huin). A festa ¢ pablica e das
mais concorridas e importantes em qualquer terreiro. De alguma forma, é uma
demonstragio de tudo o que a voddnsi aprendeu durante a iniciagio e, ao
mesmo tempo, é um teste para calibrar a competéncia da lideranga que super-
visou o processo. A obrigagio ¢ parecida nas vdrias na¢des de Candomblé, mas
pode apresentar diferengas em detalhes. Normalmente, divide-se em trés sai-
das ou apresenta¢des da vodunsi incorporada no saldo. Ela aparece raspada ¢
pintada em vdrias partes do corpo, de forma diferente em cada ocasiao, com
efun (tintura branca), wuaje (tintura azul) e ossum (tintura vermelha). Final-
mente, o vodum aparece paramentado com suas vestes € emblemas rituais e,
ap6s ser perguntado vdrias vezes, dd subitamente um pulo no ar ¢ exclama em
alta voz o seu nome, gerando grande entusiasmo entre os assistentes ¢ a manifes-
tagao de outras divindades nos filhos da casa. Segue depois uma cerimonia
comum com cantos ¢ dangas para todas as divindades.**

Existe certa controvérsia em relacdo a capacidade que tém os voduns ¢ ori-
xds para falar. De modo geral, durante a iniciagio, quando possuida pela sua
divindade, a vodunsi nio fala, € seria sé no final da iniciacdo, antes de dar o

nome, que se realiza um rito para “abrir a fala” do vodum. Alguns especialistas

329



LUIS NICOLAU PARES

religiosos apontam que, “no jeje, o santo tira a cantiga dele apés o nome”,
isto ¢, os voduns podem falar e, nos rituais, eles mesmos puxam os seus cantos,
um comportamento também observado nos cultos voduns do Maranhao e da
drea gbe. No entanto, na Bahia, essa regra tem excegdes, sendo que alguns
voduns nio falam e outros s6 cantam. No Candomblé nagd-ketu, em geral,
o orixd nio canta, e os seus cantos s2o puxados por terceiros. Ora, outros
especialistas religiosos dizem que o rito de “abrir a fala” ¢ préprio do ketu e
que ¢ realizado antes de dar o nome; outros dizem que a fala no ketu se abre
s6 para as ebomes (dangantes com mais de sete anos de iniciadas).®

Apés “dar o nome”, inicia-se a paulatina incorporagio da vodinsi 2 vida
secular e a sua reintegragio a familia bioldgica. No Benim, esse processo pode
durar meses ¢ ¢ marcado por uma complexa seqiiéncia de rituais. Apés a ter-
ceira e tltima apresentagao publica, chamada hun su dide (“o levantamento
das proibigées”), segue uma semana de festas publicas, no final da qual a vo-
dinsi recebe o seu nome ritual. Realiza-se depois 0 ahwan wa uli ye (a guerra
vai capturar elas), ritual do qual j4 falei ao descrever a obrigagio do gra. Na
sua condigdo de escravas, as vodinsis permanecem ainda trés dias no templo.
Como pessoas que renasceram numa nova vida espiritual, elas esqueceram
tudo a respeito da vida dos mortais e devem reaprender as atividades munda-
nas, especialmente o comércio ¢ os deveres conjugais. Para isso, celebram-se
vdrias obriga¢bes, como a chamada voduansi /2 na sa gi (as vodinsis vio vender
acagd), em que elas vio ao mercado vender acagé; e a ¢ na da asu (as novigas
vao casar), também chamada zan kpikpé (0 encontro da esteira), em que as
vodunsis realizam uma pantomima do ato sexual com uma crianga do sexo
oposto numa esteira.

Apés esse processo, a familia deve pagar uma quantidade simbélica ao
vodunon para comprar a liberdade das escravas, num ritual chamado kanumo
xi x0 (a compra dos escravos), e, assim, a vodunsi retorna a sua casa, embora
normalmente mostre resisténcia. Apés trés meses, celebra-se uma ceriménia
chamada du /¢ gbe e, seis meses mais tarde, outra chamada 6 gbe (jogar a lin-
gua), que permite a vodunsi falar de novo a lingua comum e nio mais a lingua
ritual do vodum. Outras cerimdnias com sacrificios votivos podem ocorrer
nos anos seguintes. Vemos, assim, como a reintegracdo social da vodunsi ¢é
um processo paulatino.

Na Bahia, embora de modo fragmentado, encontramos vdrias correspon-
déncias e ressondncias dessas priticas africanas, que vém confirmar a impor-
tincia dos cultos de vodum como modelo organizacional do Candomblé. No
caso do gra, como j4 notei, persistiu o comportamento colérico do ritual

ahwan wa uli ye, embora a metdfora explicativa da guerra fosse esquecida.

330




0 RITUAL

N

Contudo, se a referéncia a captura de escravos se perdeu, ndo aconteceu o
mesmo com a metdfora da escravidio. O Alabama jé registrava como as
vodunsis, “findo este tempo [de iniciagdo], saem e ainda vio servir como
escravas a pessoa que as compra no santo’.** Com efeito, o ritual africano
kanumo xi x0 (a compra dos escravos), em que a vodinsi era resgatada pela
familia, persistiu até recentemente na Bahia, porém sob o nome de a compra
das iaés. Essa obrigagdo consistia numa pantomima de um leilao em que a
mae ou pai-de-santo vendia a novi¢a a um membro da congregagio religiosa,
a quem a iad passava a servir. Na auséncia de comprador, a noviga ficava su-
jeita 2 mie ou pai-de-santo.” Gaiaku Luiza lembrava que a vodinsi era consi-
derada uma “escrava” e que s6 ap6s sete anos “ficava liberada, alforriada”.*® Em
muitos casos, era durante esse perfodo de “escravidio” que a vodinsi, de igual
modo que as antigas escravas de ganho, ia A rua vender acarajé ou outras igua-
rias para poder pagar os custos da iniciagdo, ou seja, a sua emancipagio.®’

Todavia, nas casas jejes o papel de quitandeira ¢ replicado no barracio,
no contexto de uma obrigagio chamada quitanda das iaés. Sem ser a mesma
coisa, esse ritual evoca a obrigagdo africana da venda do acacd acima mencio-
nada. J4 Carneiro falava da quitanda, “essa cerimdnia em que se vendem (ou
se furtam) alimentos ou frutas preparados ou adquiridos pelas iabs, algumas
semanas antes de completada a sua iniciagdo”. No Bogum ¢ no Seja Hundé a
quitanda era celebrada depois de a vodunsi dar o nome. Como explicava hum-
bono Vicente, “botava esteira e lengol no chio” e os erés chamavam as pessoas
para vir comprar as frutas, dizendo “emi lé d; ¢ alejo hun bo”. Nomeavam as
frutas e os doces em lingua africana e, num clima bem descontraido, “o pes-
soal faz a compra; mete a mio ¢ faz que rouba, af ele {o eré] ogo jo, mete o
cipé [...] bate com cipé”. Dava grande confusio, até entrar “o aniban, o solda-
do, a pessoa se veste de soldado” e, simulando disparos no ar, tenta pér ordem
na sala. £ nesse momento de panico que o eré foge para o mato, dando inicio
a obrigagio do gra (ou o inkita, no rito angola).*

Cabe notar que a guitanda é também um segmento ritual distintivo da
nagio angola, o que vem indicar a antiga simbiose jeje-angola j4 apontada
em relagio a outros elementos. Binon Cossard fornece uma descrigio da obri-
gacdo nessa nagdo e confirma que a gquitanda “também nio existe nos can-
domblés ketu”.’! Nesse discurso de semelhangas e contrastes, alguns especia-
listas religiosos também insistem que na nagio jeje “ndo hd pani como no
ketu”. O pani ¢ uma obrigacao que nas casas dessa nagdo precede ao leilao
ou a compra das iaés e consiste na simulagio de uma série de agbes cotidianas,
como levar 4gua na cabega, passar a ferro, coser, cozinhar etc. O eré tenta
demonstrar suas habilidades, porém geralmente com muita brincadeira e
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pouco sucesso. Essa obrigagao também inclul imitagoes da venda de alimentos
no mercado ¢ de uma missa, com a subseqiiente encenagao dos deveres con-
jugais. De fato, embora hoje em dia seja considerado um ritual ketu, o pani
inclui claros elementos de rituais da drea ghe como o ¢ na da asu (as novigas
vao casar). O caso exemplificaria como sinais diacriticos de uma nagiao podem
ter sido empréstimos de outra que jd os esqueceu como préprios.

Seja como for, o aprendizado da vodinsi se prolonga por toda a vida, no
convivio cotidiano da congregagio religiosa. A identidade espiritual da pes-
soa ird se configurando e construindo a partir do assentamento sucessivo das
entidades espirituais secunddrias, que acompanham o “dono da cabega”.
Normalmente, esses rituais ocorrem durante as obrigacoes que a vodinsi deve
realizar 1, 3, 7 e 21 anos apés a iniciagao. Com sete anos a vodinsi adquire
a senioridade. E a partir desse momento que, no ketu, a ebome pode receber
o decd, titulo que lhe confere o direito para abrir um novo terreiro. Embora
esse termo seja de origem gbe, aludindo 2 cabaga (k2) na qual sao entregues
os utensilios para a nova mae-de-santo iniciar os filhos-de-santo, no jeje se
diz que ndo hd decd.

A ortodoxia reza que “no jeje ndo tem posse, é por hierarquia”, isto é,
quando morre a doné ou dirigente de um terreiro, ela ¢ substituida pela vo-
diansi mais antiga, ¢ em teoria ndo haveria possibilidade de abrir casas filiais.
Uma vodinsi com sete anos poderia apenas “raspar e pintar” novos filhos,
mas nao abrir casa prépria. Como vimos, esse discurso — recorrente em
Salvador, Cachoeira e Sio Luis — poderia ter sido elaborado ¢ legitimado
pelos lideres das casas jejes mais antigas, para evitar dissidéncias internas nos
processos de sucessio, ¢ explicaria também a dificuldade de expansio dos ter-
reiros jejes. No entanto, as exce¢des 3 norma sao numerosas, e a fundacio de
novos terreiros que se autodenominam jejes continua até hoje.

Concluindo, em relagio a iniciagdo, a na¢ao jeje-mahi caracteriza-se por
realizar uma série de rituais, como o sarapoci, o kpele ou o “tomar hunvé”,
que sao especificamente jejes, e por compartilhar outros com os angolas, como
o gra ou a quitanda, que nio sio praticados no rito ketu. O fator diferencial
do rito jeje por contraste com o ketu ¢ também expresso no discurso dos seus
praticantes, insistindo na auséncia do pani ou do decd, rituais que, no entan-
to, pareceriam encontrar antecedentes nos cultos de vodum da drea gbe. Os

exemplos do panid e do decd mostram como uma nagio pode acabar por assi-
milar e adaptar segmentos rituais alheios, que com o tempo passam a ser
considerados como préprios. Nesse caso, os sinais diacriticos nio sio neces-
sariamente resultado de continuidades histéricas, mas consegiiéncia do pro-

cesso de contraste dialégico que se produziu entre congregagoes religiosas

332




0 RITUAL

concorrentes no Brasil. Esses foram alguns dos aspectos identificados na pes-
quisa, mas ¢ claro que existem outros que sé um conhecimento interno das
prdticas inicidticas das vdrias nagoes de Candomblé poderia revelar.

A ESTRUTURA DO CICLO DE FESTAS: CALENDARIOS E SEGMENTOS RITUAIS

Complementarmente as obrigagdes de iniciagdo, os terreiros celebram a cada
ano um ciclo de ceriménias que comporta uma série de obrigagoes privadas e
outras publicas. As obriga¢des privadas giram em volta do complexo “assento-
¢bd” e consistem, principalmente, em rituais de limpeza dos assentos (oss¢) e
em oferendas animais e alimenticias aos voduns, no peji ou nos asinsa. Atra-
vés dessas oferendas propiciatérias, visa-se regenerar o axé das divindades e,
em decorréncia disso, regenerar o axé da congregacao religiosa. E o principio
de troca, dar para receber. Nio ¢ por acaso que essas obrigagoes sao conside-
radas as mais importantes. As obriga¢des publicas, os toques de tambor com
dangas e manifestagao dos voduns na cabega das vodunsis, celebradas no bar-
racdo, constituem a parte social da atividade ritual e visam mostrar e compar-
tithar a “for¢a” das divindades com a comunidade mais ampla. As festas pibli-
cas contribuem, desse modo, para a visibilidade social da congregacio religio-
sa no ambito da sociedade mais abrangente ¢, além da sua dimensao religiosa,
elas tém uma dimensio de espetdculo ausente nas obriga¢bes privadas.

Como nos processos de iniciagdao, no ambito do ciclo de festas anuais os
terreiros jeje-mahis se distinguem pela celebragio de uma série de segmentos
rituais que lhes sio préprios, como as obrigagdes de Aizan, Legba e Ogum
Xoroque, o zandrd, o boitd, a obrigagao de Aziri Tobosi ¢, no Bogum, a
obrigagio de Azonodo. Os praticantes jejes também identificam sua liturgia
pela auséncia de certas obrigagoes tipicas da nagao ketu, como o padé ou as
obrigacoes da Cabega de Boi de Oxéssi, do olubajé de Omolu e das dguas de
Oxald.

O ciclo de festas anuais nos terreiros jeje-mahis acontece entre dezembro
e fevereiro, complementado por uma obrigagio chamada Fogueira de Sogbo,
no periodo de Sdo Jodo, em junho. Durante o resto do ano pode ser realizada
alguma obrigacio ocasional em fungio das necessidades dos membros da con-
gregacio ou clientela, embora, como na maioria dos terreiros, durante a Qua-
resma, apés o carnaval, as atividades sejam suspensas por vdrias semanas. A
concentragdo da atividade ritual jeje-mahi de dezembro a fevereiro também
coincide com o perfodo em que, no Benim, a maioria de templos voduns rea-

liza suas festas, sendo dezembro o marco do fim da temporada das chuvas. A
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atividade ritual jeje parece, assim, adaptar-se ao calenddrio catélico imposto
pelo contexto colonial, ao tempo que preserva tragos do antigo calendirio
africano.

A Tabela 8 mostra um esquema bdsico do ciclo de obrigagbes anuais se-
gundo sio realizadas nos terreiros Seja Hundé e Huntoloji de Cachoeira. Cabe
notar que a ordem, hordrios e duragdo das atividades rituais estao sujeitos ao
ritmo de cada casa, e hd uma relativa flexibilidade para mudar segundo as
circunstancias e as necessidades do momento. Nos dltimos anos, por exem-
plo, o calenddrio foi reduzido em ambos os terreiros, concentrando-se as
atividades em duas ou trés semanas, modificagao que pode ser atribuida a
avangada idade dos lideres religiosos e 2 sua necessidade de economizar ener-
gias. No passado, quando as obrigagoes se estendiam por mais de um més,
as “matangas’, nas primeiras semanas, comportavam geralmente apenas sa-
crificios de animais de pena, enquanto na semana que precedia ao boitd eram
imolados animais de quatro pés. Contudo, a concentragio ritual e a relativa
brevidade do calenddrio também constituem uma importante caracteristica
da liturgia jeje.

Enquanto na maioria de terreiros de Candomblé os calenddrios estdo or-
ganizados numa série de festas sucessivas, cada uma delas dedicada a uma
divindade particular, na nagdo jeje-mahi de Cachoeira todas as divindades
sdo celebradas conjuntamente. Em outras palavras, durante a “matanga” sio
feitas oferendas a todos os voduns na mesma obrigacio, e durante as festas
publicas sao louvadas todas as divindades. Essa estrutura rirual de sacrificios
e celebragio coletivos reforga a hipétese de que o culto de multiplas divin-
dades esteve arraigado no Candomblé jeje desde a sna constituicgio.

Contudo, o calenddrio de festas do Bogum se afasta do modelo de Ca-
choeira para seguir uma estrutura similar  dos terreiros nagd-ketus, com obri-
gagbes especificas para cada divindade, celebradas em semanas consecutivas.
O ano litdrgico inicia-se com o os5¢ (limpeza do altar) e a festa de Olissd, em
clara correspondéncia com o ciclo das Aguas de Oxald, celebrado nas casas
ketus “cradicionais”. A seqiiéncia de festas também estd dividida, como nes-
sas casas, numa parte dedicada as divindades “brancas” (Oliss4, Dan), e ou-
tra parte dedicada as divindades “vermelhas” ou do azeite (Sogbo, Ojonsu).*
A importante diferenca no calenddrio e na estrurura ritual observada entre
as casas de Cachoeira e Bogum talvez tenha sido condicionada pelos contextos
rural e urbano desses terreiros e pelo maior contato do Bogum com os ter-
reiros nagd-ketus de Salvador. Esse caso ¢ também um bom exemplo da possi-
biiidade de processos de mudanga divergentes dentro da prépria nagio jeje,

fato que dificulta falar de uma tnica licurgia.
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Tabela 8 — Estrutura bdsico do ciclo de
obrigagdes nos terreiros jeje-mahi de Cachoeira

—_
Semang Dia ‘ Horario S Obrigagdo
| 4
Sabado Apds as 18 horas | Obrigacio de Aizan’s
I Noite | Zandré
- . -

Manhd | Obrigacio de tegba ¢ Ogum Xoraque

ks O b Ogn s

— Sacrificios vofivos {matanca) e oferendas

F_T‘Oi'e Festa piblica

;
{

1 Segunda a quinta — [ Rezas ¢ outras obrigacdes internas
TSexlﬁrf‘ {Desmnso
i

Sabado [ Naite ‘ Zandré
Domingo ] Torde } Boité
| Noite ’ Festa piblica

|
— | Encerramento do boitd

i Terca ~_~__Lq

| Quarta ( Monhd - Obrigacdo de Aziti Tobosi
[ Sexta — / Descanso

3 } Domingo de Carnaval — \J Limpeza da casa e encerramento
AN

LEGBA, OGUM XOROQUE E AIZAN: OBRIGACOES DE ABERTURA

Nos terreiros jeje-mahis de Cachoeira observa-se que, apesar de possiveis
inversdes de ordem, o ciclo de festas anuais se inicia com as obriga¢des para
Aizan, Ogum Xoroque e Legba, divindades caracteristicas e exclusivas da
nacio jeje. Nenhuma dessas entidades “raspa ninguém” e, portanto, nio se
manifestam em corpo humano.** Aizan estd ligado aos ancestrais da comu-
nidade, e Ogum Xoroque e Legba sao os mensageiros que abrem o caminho
para os demais voduns, por isso sio homenageados em primeiro lugar. Esses
trés voduns também atuam como os guardides do rterreiro.

Legba corresponde a Exu ou Elegbard na na¢io nagé. Trata-se de uma figura
multifacerada, com diversos atributos e funcionalidades que tornam dificil uma
definigdo. Legba, como Exu, é considerado o principio dindmico do universo,
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o agente que ativa qualquer processo. Ele é o mensageiro entre os homens e os
deuses, quem leva os recados e traz de volta a resposta, ele é o intermedidrio, o
lingiiista, o tradutor, e foi ele quem revelou os segredos da adivinhag¢io aos
humanos. Legba ¢ também o dono dos caminhos, ele os abre e os fecha, ele
vem sempre na frente dos outros voduns ¢ orixds quando se manifestam na tes-
ra. Ele ¢ o trickster por exceléncia, jovial, astucioso, vaidoso, susceptivel, iras-
civel, caprichoso, grosseiro, indecente; pode ajudar e solucionar qualquer pro-
blema, ou atrapalhar ¢ provocar desordem, brigas e acidentes; pode reunir
inimigos ou separar amigos, trabalhar para o bem ou para o mal. Esquecer
dele traz as piores conseqiiéncias. Legba também simboliza o principio mascu-
lino ¢ pode ser representado, como no Benim, por uma figura com um falo
de grandes proporgées.

Jd em 1741, na Obra nova da lingua geral de mina, Peixoto identifica “Leba”
com “Dembnio”.” Em Salvador, em 1871, O Alabama denuncia um africano
morador em Sdo Miguel, que tnha “um quarto preparado em forma de tem-
plo com imagens idolatras de diversas espécies” e, entre elas, “a figura do diabo

% Essa identifi-

(Lebal) vestido de capona, o qual é um dos mais milagrosos”.
cagao de Legba com o diabo, embora errada e preconceituosa, persiste até nossos
dias. Devemos esperar a obra de Nina Rodrigues para encontrar a primeira
referéncia a Esd (Esd Bard ou Elegbard) na Bahia.

Atualmente, nos terreiros jejes sio conhecidos e cultuados, além de Legba,
uma pluralidade de “qualidades” referidas como Exus, o que indica uma pro-
gressiva penetragio dos referentes nagds em relagdo a essa figura. De modo
ilustrativo podem ser citados: Lalu, Tiriri, Birigui, Agbo, que “toma conta das
folhas”, Obard, “dono do dinheiro”, Mirim, “dos Ibeji”, e Verekeru (ralvez
uma evolug¢do fonética de Averckete), que acompanha Legba ¢ Ogum Xo-
roque.”’

Ogum Xoroque ¢ uma outra divindade muito conhecida nos terreiros jejes.
Tem o assento localizado sempre na entrada da roga, cercado de uma série
de paus plantados na terra em forma de circulo, que sobressaem uns 30 centi-
metros ¢ estao entrelagados com cipé. Ogum Xoroque cumpre uma fungiao
semelhante & de Legba ou Exu ¢, em certa medida, 2 de Ogum, nos terreiros
nagd-ketus. Ele € o “ordenanca do santo, dono da roca e dono dos caminhos,
abre e fecha os caminhos” ¢ estd associado com Bessen, Ogum ¢ outros
voduns. Ogum Xoroque nio aparece documentado na etnografia da 4rea gbe,
o que sugere que poderia ser uma entidade assimilada de ourtra nag¢ao e pos-
teriormente transformada; talvez uma justaposigao do nome do orixd Ogum
com o de iami Oxoronga (mde ancestral), ou com o do orixd Oloroqué, per-

tencente a nagio efon.”
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O papel de Aizan, Legba ¢ Ogum Xoroque como “entidades que vém na
frente” fica expresso, pelo menos, em trés niveis: 1) no lugar de precedéncia
que ocupam suas obrigagdes na ordem das festas; 2) na ceriménia do zandrd,
em que seus cantos também antecedem aqueles dos demais voduns; e 3) na lo-
calizagdo de seus assentos no espago fisico, ocupando a zona frontal da casa ou
do terreiro. No caso de Legba e Ogum Xoroque, essa localizagao nas entradas
e portas estd em consonéncia com o seu papel de guardides.

As obrigagoes dedicadas a essa triade de “mensageiros” tém por objetivo
principal propiciar a abertura dos caminhos e, a parcir da sua mediagio, vei-
cular a chamada e oferendas as outras divindades. No caso de Legba, como
acontece com o Exu nagd, por vezes se fala erroneamente que ele ¢ “despa-
chado” (afastado) para garantir a sua ndo-intervengio conflituosa no desen-
volvimento das cerimdnias posteriores. J4 segundo os especialistas religiosos,
Legba fica o tempo todo presente e ele é “despachado” (atendido) para que
proteja e afaste do terreiro qualquer outra enridade espiritual perturbadora.
No seu conjunto, a funcionalidade de abertura das obrigagoes dessas trés en-
tidades lembra certos aspectos do padé, ou “despacho de Exu”, celebrado nos
terreiros nagd-ketus, mas nio se trata da mesma coisa.

Elbeim dos Santos descreve em detalhe o padé (do iorubd ipadeé, reuniio)
no Axé Op6 Afonjd. A cerimdnia é oficiada pela iamor6 e suas assistentes, a
dagi e a sidagd. Exu, nas suas qualidades de Ind (o fogo), Ojisé (o mensagei-
ro ou executor) e Agbo (o guardido), é invocado para levar oferendas aos
ancestrais masculinos (baba eguns), os fundadores do terreiro (esz) e os an-
cestrais femininos (iami). Cada um desses grupos recebe através de Exu
oferendas diferenciadas. Por lidar com os eguns e, sobretudo, com iami
Oxoronga — representante das maes ancestrais, associada com as ajés (feiticei-
ras) e as forgas femininas mais agressivas —, o padé ¢ considerado como carre-
gado de perigo. Em terreiros ketus de fundagao mais recente o padé pode apre-
sentar formas mais simples, mas a invocagao de Exu e a solicitagdo para trans-
portar a oferenda propiciatéria aos ancestrais sempre envolve o gesto de
derramar dgua na terra, num lugar apropriado no exterior.”

O gesto de derramar dgua no chio ¢ também repetido no ritual jeje du-
rante o zandrd, quando se canta para Legba e Ogum Xoroque, ¢ a home-
nagem aos ancestrais fundadores do terreiro corresponde, no jeje, a obri-
gagdo de Aizan. Porranto, embora existam ressonéncias do padé na liturgia
jeje, ou vice-versa, tanto a identidade das divindades mediadoras como as pra-
ticas rituais a elas associadas sio diferentes, de modo que a auséncia do padé,
como apontam os praticantes jejes, constitui um dos tragos distintivos da

licurgia jeje.
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A obrigagdo de Aizan é de fundamental importincia na liturgia jeje-mahi
de Cachoeira, embora Verger comente que “no Brasil, quase nio se fala mais
desse vodun”. Aizan, ou Ayizan, como é chamado no Benim, é um vodum mui-
to antigo, provavelmente origindrio de Allada. Verger documenta duas tradicées
sobre a sua origem. Segundo ele, alguns “dizem que foi levado para 14 [Allada]
por Adjahuto, quando ele chegou de Tado. Outros afirmam que Ayizan j4 se
encontrava na regiio antes de sua chegada”. Le Herissé parece sustentar a segun-
da versio quando diz que os habitantes origindrios de Allada foram os Aizonou
(habitantes Aizo), e que o etndnimo derivaria “do nome do fetiche da terra”,
ou seja, Aizan. J4 em 1668, Dapper descreve as oferendas realizadas no reino
de Ardra a um Fetisi “coberto por um pote com orificios”, através do qual o
sacerdote realiza consultas oraculares. Como aponta Verger, “parece corres-
ponder a Ayizan”, pois ainda atualmente o assento desse vodum “é constituido
por um monticulo de terra [e areia de diversas procedéncias], em cima do qual
se coloca uma jarra com pequenos orificios, rodeada por franjas de folhas de
dendezeiro (azan)”.

Ayizan é um vodum estreitamente ligado ao elemento terra. De fato, ay7,
ou &7, a raiz do seu nome, em fongbe significa terra ou chao. Verger diz que
ele é “o dono da terra” e que representa “a esteira da terra”, “a crosta terrestre”.
De modo semelhante a Legba, Ayizan ¢ também considerado o protetor das
cidades e do pais, assim como, sobretudo, o “guardido ou, mais exatamente, o
senhor do mercado”. Ele é encontrado no mercado das grandes cidades, tais
como Abomey e Uid4. Além da sua dimensao pablica, “certas familias tém um
Ayizan particular, que as apéia, as dirige ¢ castiga o mau procedimento dos
filhos”. Levando em conta esses cultos domésticos ou familiares, Verger con-
clui que Ayizan “¢ uma espécie de ancestral” identificado com “a terra”.*®

Nesse sentido se poderia pensar que Ayizan foi mais uma variante regional
dos antigos cultos da terra e dos ancestrais, como inicialmente o foram aque-
les de Sakpata ¢ Shapana antes de serem identificados com as epidemias da
varfola (ver cap. 7). Considerar a terra uma “espécie de ancestral” responde 2
combinagido de duas idéias associadas e recorrentes em vdrias partes da Africa
ocidental. A primeira é a crenga de que os ancestrais miticos fundadores da
coletividade familiar (hennu) — os chamados t0hwyo no Benim — surgiram
ou nasceram da terra. Herskovits comenta que, as vezes, se considera que o
tohwiyo tem por progenitor sobrenatural Aizan.®' A segunda ¢ a crenga de que
a terra ¢ a moradia dos ancestrais defuntos, j4 que ¢ na terra que eles sio se-
pultados e nela se realizam suas oferendas.

Essa antiga vinculagio de Aizan com a terra e os ancestrais ¢ a que persiste

na Bahia, pois no inicio da sua obriga¢io sio invocados os nomes dos ances-
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trais fundadores do terreiro e dos defuntos mais ilustres da congregacao reli-
giosa. Devido, talvez, a essa ligagao de Aizan com os kuvito (espiritos defuntos
ou eguns), também se fala que “Aizan ¢ a morte”, mas, em propriedade, além
de guardido da roga, esse vodum atua como mediador entre os vivos e a an-
cestralidade do terreiro, e ai, como jd sugeri, encontramos um paralelismo
entre a obrigagio de Aizan e o padé do rito nagd-ketu.®

Vejamos alguns dos aspectos mais importantes da obrigagio de Aizan.®
Embora o seu ritual possa ser celebrado antes do por-do-sol (como acontece
no Hunroloji), Aizan ¢ o tnico vodum que pode também “comer” (receber
oferendas) de noite, ¢ a ceriménia realiza-se em volta de um espinho de
mandacaru (Cereus jamacaru), onde estd assentado o vodum. Depois da lim-
peza ou ossé do altar e acender uma vela, a luz para iluminar o caminho da divin-
dade, procede-se a consulta oracular. Ao tempo que as duas partes do orobd
(tipo de noz-de-cola) sio esfregadas entre si, 0 0ga impé, ou o mestre de cerimé-
nia, invoca todos os ancestrais do terreiro (i.e., “ago Ludovina Pessoa, ago Maria
Agorinsi, ago Abalha, etc.”). Finalmente, joga-se o orobé pedindo licenga para
realizar o ritual.

Finalizada essa parte, os assistentes sao “sacudidos”, por ordem hierdrquica,
com um ndmero varidvel de animais de pena, que o ogd impé faz passar repeti-
das vezes sobre a cabega € o corpo de cada pessoa. Trata-se de uma forma de purifi-
cagio ou limpeza dos corpos por cransferéncia, que é comum também nos cultos
de vodum do Benim. Depois procede-se ao sacrificio dos animais. Aizan sempre
“come” galinha e o corte realiza-se de uma forma especifica. Segue-se uma série
de trés cantigas. A primeira inicia-se com a frase “E Aizan, vodun Aizan
bereo...”, pedindo ao vodum que aceite o sacrificio.* Apds a imola¢io, o oga
impé procede as oferendas alimenticias (feijao, milho, caruru e outros). Apés
uns 45 minutos, os participantes recolhem os utensilios e voltam ao barracio.
Mais tarde, as galinhas cozidas sdo “arriadas” ou apresentadas no pé de Aizan.

As obrigagdes para Ogum Xoroque ¢ Legba sdo consecutivas e consistem
também em oferendas alimenticias e sacrificios realizados nos seus assentos, mas
celebram-se sempre de manhi, pois diz-se que nio se d4 comida a Legba de
tarde. No Seja Hund¢, a obrigacdo acontece no domingo apds o primeiro
zandrd, enquanto no Huntoloji ela acontece no sdbado, precedendo a obriga-
¢ao de Aizan e o zandrd. No Seja Hundé, o ritual inicia-se no barracio com o
“sacudimento” de todos os membros da congregagio, utilizando os animais
sacrificiais, normalmente frangos novos, pretos e vermelhos. A primeira obri-
gagio ¢ a de Ogum Xoroque e, perto do seu assento, na encruzilhada do cami-
nho de entrada A roga, pode realizar-se também uma segunda oferenda para

Exu Tiriri. Em ambos os casos, “deixa-se a carne 147,
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A obrigagao de Legba, realizada na raiz de uma imponente gameleira ou
pé de Loko localizado na frente do barracio, ¢ semelhante 2 de Ogum Xoro-
que. Inicia-se com a limpeza do assento, utilizando d4gua e folhas. Acende-se
uma vela e colocam-se as primeiras oferendas alimenticias (acagd, cachaga e
dendé). Feitos os pedidos necessdrios, sussurrando palavras no ouvido dos
animais, procede-se 2 matanga dos frangos (s vezes galos). Nesse momento,
iniciam-se as cantigas jejes para Legba, Varaketu, Ogum Xoroque ¢ alguma
em lingua nagd para Exu. Apés certas operacdes com as partes do corpo dos
bichos, os seus restos sio depositados no assento. Em seguida procede-se 2
\ ‘colocagio dos outros alimentos (farofa, milho torrado, dendé, mel, cachaga,
i milho branco, dgua ¢ outros). A obrigacao finaliza antes do meio-dia, mo-
i' mento em que se produz uma pausa antes de iniciar a obrigagao da “matanca”.
| Entre a obrigagao de Legba e Ogum Xoroque e a de Aizan observa-se certo
paralelismo, por consistirem ambas em oferendas animais e alimentares num
determinado assento e por compartilharem certos gestos rituais, como a lim-
peza prévia do assento ou o sacudimento dos participantes. Ora, essas obri-
gagoes também apresentam significativas diferengas nos cantos, nos alimentos
oferecidos e no seu preparo, assim como no tipo de corte e na cor dos ani-
mais sacrificiais.

0 ZANDRO: A (CHAMADA QUE ANUNCIA AS OFERENDAS ANIMAIS

O zandrd é obrigagio jeje que abre o ciclo de toques no barracio. Atualmente, o
zandrd é celebrado sempre na noite do sdbado, iniciando-se aproximadamente
as 22 ou 23 horas. No passado, prolongava-se até o amanhecer do domingo,
mas hoje finaliza normalmente por volta das 2 ou 3 horas da madrugada.
Zandrd ¢ um nome fon composto do termo zan (noite), que designa a vela-
da ou vigilia noturna antes de uma cerimonia religiosa. O ritual do zandrd é
o convite, a chamada ou invocagio dos voduns, realizado com rezas, cantos
e toques percussivos, cuja finalidade seria anunciar aos voduns as oferendas
animais a serem realizadas no dia seguinte. Essa mesma finalidade ¢ encon-
trada no Benim, onde o zandré também tem cardter de aberrura do ciclo de
festas anuais e estd ligado a esse anincio dos sacrificios animais. Esse sinal
diacritico da liturgia jeje estaria, portanto, baseado na continuidade de um
segmento ritual da drea gbe.

No jeje-mahi da Bahia essa obrigagao pode repetir-se em virias ocasides,
precedendo as festas mais importantes da casa, em especial o boitd. Nesse caso,

nio existiria um vinculo claro entre o zandré ¢ a “matanga”, jd que a obrigagio
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do boitd nao comporta sacrificios animais, apesar de estar relacionada com
eles (ver adiante). Em qualquer caso, os diversos zandrd nio apresentam en-
tre eles diferencas importantes. A obrigagdo divide-se em vdrias partes nomea-
das com termos especificos pelos préprios participantes: o jogo de obi, a co-
mida dos atabaques (“sdo batizados os atabaques”) e os cantos de zandrd, divi-
didos numa primeira parte com cinticos jejes exclusivamente para voduns e
numa segunda parte, as vezes chamada dorozan, com cantos para voduns e ori-
xds (o lado nagé6-vodum).

Ao som do ritmo avania, as vodinsis entram na sala em fila, trazendo
vérios objetos.®> A primeira mulher leva numa mao um prato com uma noz-
de-cola (obi ou orobd), pimenta malagueta (wtabun), algumas moedas (akwe)
e uma vela, e na outra uma quartinha com 4gua lustral (esin ou abd); as ou-
tras trazem quatro pequenas garrafas com azeite de dendé (omi ou epd), mel
(0f), vinho e cachaga (ahém), um prato fundo (eban) com farinha branca

¢ seis pratos com feijdo preto, feijdo fradinho ou

misturada com dgua
mulatinho (#ikun), farofa, milho torrado ou pipoca (dobu ou doburu), farinha
branca (de nyame ou milho) (ifun) e milho branco cozido (ebd). Depois de
depositar todos os alimentos no chio, as vodinsis permanecem ajoelhadas
em linha diante dos atabaques.

Normalmente, alguém da casa anuncia em portugués o motivo do zandré
(i.e. “este zandrd é para o boitd”) e o oga impé, ou o oficiante do ritual, acende
uma vela antes de tniciar o jogo do obi. A consulta oracular se inicia enume-
rando os voduns da casa e suas sauda¢ées rituais {“este zandrd é para Bessen,
Ogum, Odé, Oké, Agué...”), evocando os presentes e desculpando os ausen-
tes. Quando as duas metades do fruto caem voltadas para cima, indicando
uma resposta positiva, dd-se continuidade a cerimdnia.

Procede-se, entdo, a obrigagdo de dar comida aos instrumentos musicais,
o gi (ferro) e os tambores, rito por vezes referido como “dar comida ao cou-
ro”. Como ji foi dito, os instrumentos estdo consagrados a certas divinda-
des e precisam de oferendas alimenticias periédicas para renovar a sua “for-
¢a”. O ogd introduz uma pequena quantidade de cada liquido e sélido dentro
do ferro e deposita iguais quantidades num extremo da boca superior dos
tambores. Cada um dos alimentos est4 relacionado com certas entidades es-
pirituais. A ordem em que sdo oferecidos segue aproximadamente a seqiién-
cia em que sio louvados os voduns durante as obriga¢ées. Por exemplo, o
milho branco de Oxal4 é normalmente o Gltimo alimento a ser colocado, do
mesmo modo que Oxald é sempre reverenciado em tltimo lugar na seqiiéncia
de cantos. No entanto, essa ordem pode variar de uma obrigagao para outra.

Toda a operacio se realiza em grande siléncio e concentragio, s6 interrom-
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pida pelos ocasionais pedidos de béngio, realizados pelas voddnsis & gaiaku,
aos ogas ou is equedes.

Depois do “batizado dos atabaques”, o ogi corta o obi em pequenos pe-
dagos e, numa sorte de comunhio, os reparte, por rigorosa ordem hierdrquica,
entre 0os membros da congregagio. Alguns também bebem um pouco d’dgua
lustral da quartinha e podem comer uns graos de pimenta malagueta. Nesse
momento, repetem-se os pedidos de béncaos. Cabe notar que o batizado dos
atabaques nio ¢ um ritual exclusivo dos terreiros jejes e se pratica também
no candomblé ketu, embora com variantes.

Finalizada essa parre ¢ apés breve pausa, as vodiinsis reaparecem na sala e sen-
tam-se sobre vdrias esteiras estendidas no chao. Cada pessoa toma uma cabaca
recoberta de contas (go) e, acompanhando o ritmo dos tambores e do ferro, co-
mega a cantar. A seqiiéncia de cantos do zandré segue sempre a estrutura de
solo-coro e inicia-se com cinco cantos, dos quais transcrevo os trés primeiros.S’

1

Olu Baba Valu vava

Valu nu kwé ée lo Valu no quelo
Valu nu kwé ée lo Valu no quelo
Valu nu kwé le df [...]

Olu Baba Valu vava

Valu nu kwé ée lo Valu no quelo

2

Olu Baba Valu vava hunté
Hunté mona valé mixé maian valé [...] é,

Hunté mona valé mixé mixé é malan, maian, é mixé

Mona valé hunté é maian maian hunté
Olu Baba Valu vava hunté

Hunté mona valé mixé

3

Xen xen xen
Mona valé du kia
Avalé du kia
Mona valé du kia

Que qué o que qué,
maian valé do kia,

do kia {...]

maian valé

Segundo gaiaku Luiza, esses cantos sdo para Bessen, mas outros especia-

listas religiosos ndo os associam diretamente com essa entidade e falam que
sdo para todos os voduns. Seguem, depois, cantos para Legba, Ogum Xoroque
e Varaketu (Averekete). Durante esses cantos, uma equede ou vodinsi joga,
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por trés vezes, com uma cuia, um pouco d’'dgua na terra da parte externa do
barracdo, em oferenda similar a realizada no padé ketu. Durante essa seqiién-
cia, ninguém pode sair da sala. Depois desses cantos, as vodinsis ajoelham-se
em fila diante dos tambores e canta-se para Aizan. As dancas realizadas de joe-
lhos sio uma caracterfstica importante dessa divindade. Segue, depois, uma
danca de roda coletiva antes de as vodiinsis se sentarem novamente nas esteiras
para, entdo, iniciar uma série de dangas individuais, em que cada vodinsi “toma
o rum” durante um canto. Esses cantos de zandrd sio iniciados com uma série
dedicada a Tobosi e outras, entre elas, especialmente, cantos para a familia de
Hevioso, como Sogbo, Badé, Akolombé, Kpo ¢ Averekete. Essa parte do zandrd
¢ conclufda com uma danga de roda e o canto “ago, ago, ago nilé 0”, pedindo
licen¢a ao dono da na¢do Hevioso para entrar na parte de nag6-vodum. Esse
canto marca a virada do tambor.*®

Em seguida, inicia-se um novo segmento ritual com cantos de saudagio
em louvor de voduns ¢ orixds, semethante 2 seqiiéncia do xiré dos nagé-ketus.
Nos terreiros jejes, algumas pessoas chamam esse segmento ritual nagé-
vodum, e outras, ainda, dorozan (dorosan ou dorozu). Alguns especialistas jejes
utilizam o termo dorozan para referir-se, de modo geral, aos cantos do zandrd,
sem aplicd-lo especificamente 2o segmento nagd-vodum, o que pareceria mais
correto. De fato, dorozan ¢ uma evolugio fonética de drozan, por sua vez uma
inversdo das silabas do termo zandré. Se em fongbe zandrd é o substantivo
que designa a vigilia noturna, drozan é o verbo que designa a agdo de velar,
de ficar acordado em cerimdnia religiosa noturna.®” Por conveniéncia expo-
sitiva e, para distinguir esse segmento ritual dos cantos de zandrd prévios a
virada do tambor, no presente trabalho utilizo o termo dorozan para designar
essa seqiléncia nagd-vodum.

Nessa parte, cada vodum ou orixd é louvado com trés cantos e os mais
importantes, com seis ou multiplos de trés. No jeje-mahi de Cachoeira a se-
qiiéncia inicia-se com Ogum e finaliza com Bessen, ¢ nio com Oxald como
¢ habitual no xiré nagd-ketu. A ordem ¢ normalmente a seguinte: Ogum,
Agué (Ossaim), Odé (Oxdsst), Azonsu (Azoani, Sakpata, Omolu), Oxum,
Iemanj4, lansa, Sogbo (Badé, Loko, Kposu), Nani, Oxald e Bessen.” E im-
portante notar que é precisamente essa seqiiéncia do dorozan a que constitui
a estrutura bdsica das festas publicas que sucedem ao zandrd nos dias seguin-
tes. O zandrd pode concluir-se apés o dorozan ou pode prolongar-se com a
seqiiéncia de cantos chamada mundubi, logicamente dedicada a familia ka-
viono. H4, finalmente, uns cantos para fechar a ceriménia e dar a retirada as
rodantes. No Huntoloji o tiltimo canto ¢ normalmente o koro koro, em alusio

a0 canto do galo e & chegada do amanhecer.
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Nos terreiros jejes de Cachoeira, como também no Bogum, j4 no se canta
mais exclusivamente em lingua jeje e muitos dos cantos do dorozan (i.e. das
festas publicas) sio puxados em nagd. S6é quando se salvam entidades jejes
como Azonsu, Sogho ou Dan escutam-se cantos em lingua jeje. Os participan-
tes jejes alegam que jd se perdeu o conhecimento, que o publico nio sabe res-
ponder as cantigas jejes e, por isso, s3o obrigados a cantar em nagé. Outras

explicagbes argumentam que se trata de uma estratégia de precaugio e dis-
crigdo, para evitar que os cantos jejes sejam replicados em casas de culto nio-
jejes ou em contextos profanos como o carnaval.

Do ponto de vista coreogrdfico, cabe notar que, embora possam ser exe-
cutadas algumas dangas de roda coletivas, como no xiré ketu, a maioria dos g
cantos s3o dangados individualmente ou por um grupo reduzido de vodunsis !
pertencentes 3 mesma categoria de vodum. Se nio tiver vodinsi pertencente
ao vodum para o qual se estd cantando, outras vodinsi “tomam o rum” ou,
mais excepcionalmente, toca-se sem danga. Ora, contrariamente ao rito ketu,
no jeje deve tocar-se sempre para todas as entidades, haja ou nio voddnsis
na sala. Na abertura de uma série de cantos para uma nova entidade, todas
as vodunsis realizam saudagdes aos tambores, 4 porta do barracio e aos altos
dignitdrios. Para isso, ajoelham-se tocando o chdo com a cabega e pedindo a
béng¢do. Outras podem levar a mido ao chio, tocando depois levemente a frente
¢ a orelha direita com os dedos. No jeje cachoeirano nio se observa o dobale
tipico do ketu, em que as dangantes se prostram no chio.

As coreografias sio variadas, com diversos passos e gestos adequados aos
ritmos instrumentais e ao contetido dos cinticos, que podem fazer referéncia
a fragmentos da mitologia das divindades. No entanto, muitas dessas dangas
apresentam uma coreografia que pode ser considerada como caracterfstica da
tradi¢do jeje e que contrasta com as dangas de roda coletivas préprias da na¢ao
nagd-ketu. Essa coreografia, que j4 descrevi ao falar dos ritmos de tambor
quebrado e mundubi (ver acima), além da gestualidade e ritmo caracteristicos,
tem um itinerdrio “triangular” e ndo circular; a vodunsi se desloca dos ata-
baques a porta do barracio, da porta ao extremo oposto da sala e, de 14, de
novo até os atabaques.

O zandré pode transcorrer sem que nenhuma das voddnsis incorpore o
seu santo. No entanto, quando isso acontece, os voduns nio sio paramentados
com as suas vestes rituais tipicas das festas publicas, havendo apenas alguma
mudanga simples de vestudrio, como a coloca¢io de um oj4, por exemplo.
As possiveis incorporagoes podem acontecer quando se estd cantando para o
vodum da pessoa, porém no Huntoloji observei em mais de uma ocasiio elas

ocorrerem apés os ultimos cantos de Bessen, na parte mundubi.
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Algumas das caracteristicas do zandrd, como o “batizado dos tambores” e
o uso das cabacas pelas vodiinsis enquanto permanecem sentadas nas esteiras,
tém clara ascendéncia na drea gbe. Nos cultos de vodum do Benim, previa-
mente a0 zandrd se realiza uma obrigagio chamada bun do dji, que é para sus-
pender ou abrir o tambor. Mesmo sem envolver as oferendas alimenticias pra-
ticadas nos terreiros jejes, o hun do dji parece ter uma funcionalidade similar
ao ritualizar os primeiros toques dos instrumentos percussivos.”' Depois do
hun do dji e, para dar inicio ao zandrd, o daa ou chefe de familia entrega aos
vodunons uma série de objetos para o ritual, entre eles um conjunto de esteiras
do tipo kplakpla. As esteiras sio estendidas e todos os oficiantes se sentam
nelas. Nesse momento, fala-se “e do zan nu dohué”, que significa “ele estendeu
a esteira para o dohué”, sendo que dohué, o nome de um ritmo, designa, por
extensdo, a ceriménia do zandré. As dangas e os cantos, que se prolongam
até as 4 horas da manha, sio invariavelmente acompanhados pelo som dos
asogwes, as cabagas recobertas de fios de contas ou buzios. Cabe notar que o
zandré no Benim nio envolve a manifestagio dos voduns. No passado, essa
ceriménia noturna era complementada por uma parte chamada dohué na co
kanlin (o dobué vai velar o animal). Os vedunons passavam o resto da noite
velando os animais que seriam sacrificados pela manh3, indicando a ligagao do
zandré com a “matanga”.’?

O sacrificio animal, na sua dimensio simbélica de transferéncia e regene-
ragio do axé das divindades (e por extensio da congregagio religiosa), é o
ato mais importante do “complexo assento~eb6” ¢, provavelmente, da reli-
gido como um todo. A obrigagio da “matanga” que sucede ao zandrd é pri-
vada e restrita aos membros iniciados do grupo e, portanto, sobre ela me li-
mitarei a fazer apenas alguns comentdrios genéricos. J4 mencionei o fato de
que no rito jeje de Cachoeira, diferentemente do rito ketu, se “dd comida” a
todas as divindades na mesma obrigagdo. As divindades centrais do pantedo,
Azonsu, Sogbo e Bessen, recebem oferendas de animais de quatro pés, normal-
mente bodes e cabras, sendo o carneiro um animal proibido nos terreiros jejes,
o que constitui uma outra diferenga com o rito nagé-ketu, em que esse ani-
mal ¢ a oferenda votiva mais emblemdtica (sobretudo em relagao a Xangd).
Em ocasides excepcionais, na “matanga” pode-se também imolar um boi.

O momento do “corre” é o momento privilegiado para a manifestagio dos
voduns nas cabegas dos seus devotos. Ao ser derramado o sangue animal nos
assentos, € aberto o canal de transferéncia entre o mundo sensivel dos humanos
e o mundo invisivel das divindades e, como prova da consumagao dessa comu-
nicac¢do e aceitacio das oferendas, os voduns se manifestam nos seus receptd-

culos humanos. Uma vez incorporadas durante essa obrigagio da “matanga”
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(celebrada de madrugada no Huntoloji ¢ por volta do meio-dia no Seja Hundé),
as vodudnsis permanecem nesse estado de santo até a noite, quando, no con-
texto do tambor publico, se apresentam i comunidade. Essa constitui uma
caracteristica do rito jeje que mais uma vez contrasta com a tradigao nagd-ketu.

Congquanto no rito ketu o sacrificio também seja um dos momentos pri-
vilegiados para a possessdo, uma vez finalizada a obrigagao as iads, por regra
geral, desincorporam, recuperando o seu estado normal. O tambor publico,
celebrado de noite, inicia-se com o xiré, no qual sdo invocados os orixds, e é
durante essa danga de roda que os orixds vao manifestar-se. As iads que “bo-
lam no santo” sao retiradas, para reaparecer na segunda parte da festa, para-

.mentadas com suas vestes rituais. Contrariamente, no jeje-mahi, as vodunsis
incorporam durante a “matanc¢a” e permanecem nesse estado até o inicio da
festa publica, quando j4 aparecem paramentadas. No rito jeje, a chamada ou
invocagdo das divindades, que na liturgia nagd-ketu se dd durante o xiré, rea-
liza-se durante o zandrd, celebrado um dia antes.

As imolag¢des dos animais estdo sujeitas a complexas regras rituais; o tipo
de animal, a sua cor e sexo dependerdo da divindade & qual vao ser oferecidos.
A faca ou o instrumento utilizado para a imolagio, assim como o tipo de corte
e os cantos associados, também variam segundo as divindades. Alguns voduns
como Ogum Xoroque recebem a carne crua, mas a maioria das divindades
exige processos especificos para o preparo das suas partes. Essa atividade estd
também sujeita a diversas regras. Hd, por exemplo, pessoas e lugares préprios
para tirar o couro dos animais de quatro pés, ou itinerdrios e formas especi-
ficas de levar a carne do peji até a cozinha. Cada animal ¢ esquartejado ¢
cozinhado de forma diferente segundo a divindade para a qual foi oferecido.
Os chamados exés (partes) do animal, como a cabega, coragio, pulmaes, moela,
patas, cauda, asas ou testiculos, estdo carregados com ax¢ e sdo associados a
certas propriedades, recebendo tratamentos especiais. Depois das oferendas no
peji, parte do sangue ¢ das visceras € oferecida as divindades nos atinsa ex-
teriores, enquanto outros exés dos animais de quatro pés, como cabeca ¢ patas,
sdo reservados para uma outra obrigagio de fundamento, que culmina no ri-
tual do boitd.

0 BOITA: A GRANDE FESTA PUBLICA DA LITURGIA JEJE-MAHI

A obrigagdo do boitd ¢ a grande festa pablica da liturgia jeje-mahi e realiza-se
no domingo seguinte 4 “matanga” dos bichos de quatro patas. J4 que envolve

o preparo de certos exés, o boitd sé pode ser celebrado apés as correspondentes
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imolagoes. O boitd é uma homenagem a Bessen, o vodum dono da nagio
jeje-mahi, mas também pode ser dedicado a outros voduns. E uma festa sem-
pre muito concorrida entre o pessoal da casa e visitantes de fora. A parte
puiblica da obrigagao consiste numa procissio em que o fundamento do
boitd, carregado na cabega de uma vodinsi de Ogum, orixd que ¢ conside-
rado o “ordenanga” de Bessen,” ¢ levado em volta de virios arinsas e apre-
sentado ritualmente nos assentos de Bessen e Azonsu. O carrego do boitd
consiste numa grande bandeja, cesto ou gamela coberta por um pano branco
(ala), ornamentada com flores de angélica ¢ folhas de mariwo. A prepara-
¢io desse carrego é um rito secreto de fundamento e, uma vez concluido,
joga-se o obi para confirmar o benepldcito dos voduns. O termo boitd po-
deria ser uma corruptela de ghora, parte de uma expressio urilizada nos
cultos voduns do Benin (gbota ghigha) para designar uma obrigacao envol-
vendo oferendas aos ancentrais.

Assisti ao boitd em vdrias ocasides, em anos e terreiros distintos, e aqui
apresento uma descrigio de sintese no “presente etnogrifico”, mas ¢ claro que
essa conveniéncia estilistica ndo supde uma prdtica uniforme e sem mudan-
¢as.” Os voduns incorporam no barracio ao som do toque adarrum por volra
das 14 horas, “hora dos voduns chegar 4 terra”. Logo depois, eles descem ao
rio para tomar um banho, antes de ser paramentados com as suas vestes ri-
tuais. Por volta das 17 horas, concluidos tedos os preparativos, o cortejo entra

no barracio. Os atabaques e o gi tocam, e o huntd canta:

Aé a ito,
aé ba ito,
aé a aito
aé aba ito.

Esse canto, respondido pelos participantes, repete-se hipnético e moné-
tono durante a maior parte da obriga¢io. Em fila indiana aparecem os ogis,
a gaiaku, os voduns e as equedes. Todos vestem rigoroso branco — os ogds com
uma toatha branca amarrada na cintura, caindo na parte frontal até os pés
descalgos. Quatro ogds vém na frente, o primeiro leva uma gamela cheia de
amasi, o segundo, uma com farofa, o terceiro, uma com farinha de mandio-
ca e o quarto, uma com milho torrado ou pipoca. A medida que avanca a
procissdo, o primeiro vai aspergindo o #masi com um ramalhete de folhas, e
os outros vio jogando no chio pequenas quantidades dos alimentos. Atrds
dos ogids vem a gaiaku com o adja, seguida de Ogum, que carrega o boitd. O
ogi impé, que dirige o séqiiito, acompanha de perto o fundamento. Depois
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vém os demais voduns, todos descalgos e de branco, com o “avé funfun”, como
dizem no ketu. Vdrias equedes assistem aos voduns e fecham a procissio.

Depois de dar trés voltas no barracio (e apresentar o fundamento diante
dos atabaques), o cortejo sai ao exterior e inicia o seu percurso pelo terreiro,
dando uma, duas ou trés voltas em torno de vdrias drvores sagradas (atinsa).
Na chegada do cortejo na frente do assento de Bessen (ou Dangbe) que, no
caso, nao € um a4rinsa, mas um monte de terra recoberto de pedacos de louga,
0 boitd é descarregado da cabega de Ogum e apresentado ao vodum. Canta-se,
entio, um Novo canto:

- Eta jero ita kaia
beta besi
Eta jero ita kaian
beta besi”

Apds uns minutos, a procissio reinicia o seu percurso até chegar ao as-
sento de Azonsu, onde se repete a mesma parada e canto. O cortejo conti-
nua depois ao som do primeiro canto e, retornando ao barracio apés uma
meia hora, conclui a parte exterior da obriga¢do que deve sempre acabar antes
do por-do-sol. O fundamento do boizd é logo apresentado no peji ou depo-
sitado no centro do barracio, onde os voduns dancam em roda durante al-
guns cantos, podendo-se produzir a virada do tambor para entrar no nagd-
vodum, antes de os voduns se retirarem. Como j4 foi dito, o boiz4 é um dos
momentos privilegiados para recolher novos iniciados e nio ¢ infreqiiente a
“caida” de candidatas ao noviciado.

Por volta das 20 horas, reinicia-se a festa com um toque piblico em que
os voduns, desta vez paramentados com suas vestes rituais coloridas, dangam
até aproximadamente as 23 horas. Nesse toque segue-se a ordem de cantos
tipica do dorozan ou da parte nagé-vodum, comegando por Ogum e acaban-
do com as dangas de Bessen. Dois ou trés dias ap6s a obrigagio do boitd se-
gue-se um preceito “para desamarrar o boitd”: trata-se do ritual de encerra-
mento no qual o boird é desfeito. Considera-se que nesse intervalo nenhum
membro da comunidade religiosa pode abandonar o terreiro sob risco de
morte, mas esse resguardo j4 nio se preserva.’®

O boitd também se celebra nos terreiros Bogum e Oxumaré de Salvador,
mas com algumas diferengas. Na ltima casa, por exemplo, é uma obrigagio
privada, quem carrega o fundamento é uma filha de Oxum e, aparentemen-
te, durante o cortejo nio participam os voduns, que sé se manifestam no
barracdo no fim da procissio.”” Segundo os praticantes jejes, o ritual do boitd

¢ também diferente e mais complexo que o ritual chamado ite, ou Cabeca
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de Boi, obrigagio em homenagem ao orixd Ox6ssi, realizada nos terreiros
ketus mais antigos, como o Engenho Velho, Gantois, Axé Opd Afonjd, e
outros de fundacio mais recente, como o Portao d’Aguas Claras, no Recén-
cavo. Essa obrigacio ketu, celebrada no dia de Corpus Christi, envolve o sacri-
ficio de um boi em homenagem a Oxdssi, assim como a preparagio de um
carrego com a cabega do animal, que é depois apresentado no barracio. No
entanto, até onde sei, essa obrigagdo ndo comporta a procissio e apresentagao
do carrego em volta das 4rvores sagradas como acontece nas casas jejes. Gaiaku
Luiza comenta “/t4 é parte de Queto. Nds temos o boitd”.”® As procissoes pu-
blicas levando diversos carregos sio prdticas habituais nos cultos de vodum
do Benim ¢ os cultos de orixd da 4rea iorubd, porém, ao que me consta, nao
hd nenhum ritual que possa ser claramente identificado como antecedente
do boitd jeje.

A OBRIGACAQ DE AZONODO: A FESTA DAS FRUTAS NO BOGUM

Se o boitd ¢ a grande festa dos terreiros jeje-mahis de Cachoeira, a obrigagao
de Azonodo (Azoanodo, Azonado, Azaunoodor, Zanodd, Azanodd, Ozanado)
¢ uma das grandes festas do Bogum. De fato, essa cerimdnia é prépria e exclu-
siva desse terreiro, demonstrando como a procura de singularidade nio se res-
tringe ao Ambito das nagdes, mas mais precisamente ao 4mbito das congrega-
¢des. Ao lado direito de quem desce a Ladeira Manoel Bomfim, o vodum
Azonodo estava assentado numa drvore imensa — duas ou trés pessoas em cfr-
culo nio conseguiam rodear o tronco. Em setembro cafam todas as folhas ¢ pa-
recia que ia morrer, mas, a0s poucos, dos espinhos que cobriam o tronco e os
galhos nasciam flores brancas. Em janeiro, no tempo da obriga¢do, ainda esta-
va todo branco. Como comenta ogi Ailton, “o pessoal vinha tirar retrato, nao
tinha outra drvore igual em Salvador”. Durante o Primeiro Encontro de Na-
¢oes de Candomblé, celebrado em junho de 1981, Jehovd de Carvalho relata-
va a importancia do vodum Azonodo no terreiro jeje e denunciava a especula-

¢io imobilidria que em 1978 resultou na morte da drvore sagrada:

Nés temos Zonod6 ou Azanodé que, segundo me ¢ informado, nio se manifesta
nos humanos [...} Essa drvore tinha perto de 200 anos. Eo que se presume [...] E
devido a um problema muito grave que é o sacrificio do solo sagrado do candomblé
da Bahia, devido a esse problema de especulagio daquela drea, para efeito de constru-
¢io de grandes prédios [...] essa drvore foi minada [minaram-lhe o trronco com agentes
quimicos predatdrios]. Essa drvore, hd cerca de dois anos atrds, pouco antes da grande

festa de Azanodo, tombou. Antes, fizemos nés uma dentncia nesse sentido, de que
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a drvore poderia cair, que era um patriménio cultural da Bahia. Era um patriménio
sagrado do candomblé da Bahia.”

Oga Ailton explica que “a drvore caiu bem devagar, grunhindo, como um
doente, e foi cair no meio da estrada, sem danificar nenhuma casa”. Quanto
4 idade dessa drvore, a estimativa de 200 anos parece exagerada. Segundo
declaragdes de equede Santa, a drvore original foi trazida da Africa, plantada
numa barrica pelo av6 de Escoldstica da Conceigio Nazareth, a famosa Meni-
ninha do Gantois. O avé de Menininha, de nome Salaco, devia ser um li-
berto que, como outros africanos naquela época, provavelmente viajou entre
-as duas costas atldnticas. Se calcularmos que nasceu aproximadamente 50 anos
antes da neta (c. 1844), e que a viagem 2 Africa deve ter ocorrido na juven-
tude, podemos especular que a chegada da 4rvore aconteceu na segunda
metade do século XIX, talvez na década de 1860.% Nessa época, como j4 vi-
mos, estavam funcionando tanto o Bogum como o Moinho {Gantois), e esse
fato mais uma vez confirma as estreitas relagdes de complementaridade entre
as casas ketus ¢ o Bogum.

A festa de Azonodo ¢ celebrada no dia 6 de janeiro, dia dos Reis Magos. O
vodum Azonodo ¢ associado ao rei negro Melchor (ou Baltazar) e, como aponta
Carvalho, trata-se de uma “manifestagao particularissima do sincretismo religio-
so da Bahia”.®' A relagdo de Azonodo com a epifania dos Reis Magos e a idéia
de que esse vodum nio incorpora em corpo humano nem recebe sacrificio de
sangue sio fatos unanimemente reconhecidos.’? Ora, o vinculo de Azonodo
com as grandes categorias de voduns apresenta disparidade de opinides.
Muitas pessoas, talvez a maioria, acreditam que Azonodo é um Dan, uma co-
bra da familia de Bessen. Humbono Vicente menciona uma cantiga que expres-
saria esse vinculo: “Bessen Azonado; [para] Bessen no gueré déud; Bessen
Azonado; Bessen no gueré déud”.® J4 outras pessoas parecem ter confundi-
do Azonodo com Azoani, o vodum da familia de Azonsu.** Embora o povo
jeje distinga claramente entre esses dois voduns, a comum raiz fonética azon,
que em fongbe significa enfermidade e que consritui a base de muitos nomes
de voduns da categoria Sakpata, sugere uma ligagio inicial de Azonodo com
o pantedo da terra. Segurola registra 0 nome Azowano como um apelido de
Sakpata. Para Rego, Azon non do significa a planta que provoca a enfermida-
de.* Em Uid4, um sacerdote de Sakpata, apés descrigio da drvore de Azonodo,
que ¢ de folha perene, espinhos e flores brancas, a identificou como a drvore
clontin, associada ao vodum Sodji, da categoria Sakpata. Sua folha, cloma, ¢
utilizada para o preparo de amasi e estd associada a um ritual de purificagio
para afastar a enfermidade {eno nyi azon).*® J4 Everaldo Duarte, em viagem
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realizada ao Benim em 2002, identificou a drvore de Azonodo como sendo da
mesma espécie que a famosa “drvore do esquecimento” ([arbre de l'oublie), que
cresce no caminho que vai de Uid4 a praia. Segundo a legenda, antes de em-
barcar para o Novo Mundo, os escravos eram obrigados a dar vdrias voltas em
torno dessa drvore para esquecer qualquer meméria do seu passado.”’

Mas vejamos como transcorria a festa de Azonodo no Bogum. A obrigagdo
se iniciava nas primeiras horas da manha do dia 6 de janeiro, com lavagem de
seu tronco e a colocagdo de uma faixa branca na parte em que safam seus
primeiros galhos. Ao longo do dia inteiro, pais e maes-de-santo das vdrias na-
¢oes de Candomblé traziam seus tabuleiros de frutas aos pés do tronco da 4r-
vore de Azonodo. Por volta das 17 horas, antes de o sol se pér, essas frutas eram
distribuidas entre os membros do Bogum ¢ os visitantes.*® Raul Lody, oga do

Bogum, descreve a ceriménia da seguinte forma:

Nessa festa todos os iniciados trajam o branco e levam contas em cores claras. As
mulheres em procissio carregam gamelas e tabuleiros repletos de frutas das mais
variadas qualidades. Mais tarde essas frutas sdo colocadas nos galhos ¢ raizes do “Aza-
nodd”, a drvore sagrada. Nesse dia nio hd imolagzo de animais e o tnico sacrificio
oferecido a Azanodd sio as préprias frutas. Encerrando a festa, uma mesa de frutas

¢ oferecida aos participantes e convidados. Obs.: A festa de Azanodd estd praticamen-

te esquecida mesmo nas casas mais tradicionais dos cultos Afro-Brasileiros.®’

Segundo equede Santa, no passado a entrada ao recinto onde estava plan-
tada a drvore de Azonodo, um lugar “fechado de mato, nativo de peregun,
com muito segredo”, estava restrito as vodinsis mais velhas. Sé elas partici-
pavam da obrigagio na qual eram apresentadas as frutas no atinsa para sua
consagragio, e s6 uma vez, finalizado esse rito, uma delas safa para repartir
as frutas entre o pessoal que esperava fora. Equede Santa ainda acrescenta que,
durante a obrigagio, o Sogbo de Runhé permanccia rodando por 4 “e leva-
va uma cobra por fora da cerca; agora que entra todo esse povdo™.” Como
fica claro nas descrigoes de Carvalho e Lody, em tempos mais recentes a obri-
gacdo deixou de ser privada, e a repartigio das frutas se produzia no mesmo
recinto do atinsa.

Everaldo Duarte comenta que Azonodo ¢ “uma drvore que dd frutos, €
vento e protetor das safras”. Sua obrigagio realizava-se para comemorar a pri-
meira safra de frutas de dezembro. “Ninguém podia comer frutas antes dessa
obrigacio”, mas esse “resguardo”, que se¢ manteve vigente até a década de
1960, j4 nio é mais respeitado.”’ Essa proibi¢ao lembra preceitos de outros
rituais associados aos ciclos agricolas, como a festa do nyame, celebrada em

setembro no Benim e em novembro na Bahia. Lembremos o comentirio de
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O Alabama em relagio a festanca do nyame nove no terreiro do Moinho
(Gantois), em 1871: “Consiste na consagragio dos primeiros frutos da co-
lheita de cada ano as divindades africanas. Antes da celebracio dessa cerimé-
nia é vedado aos prosélitos das scitas africanas comer dele”.”” Segundo Duarte,
a festa do nyame nido se praticava no Bogum nem na nagao jeje de modo geral.

Com o tombamento da drvore de Azonodo, em 1978, os restos do seu
lenho foram implantados sob um flamboyant amarelo, plantado por Nicinha
com a assisténcia de Duarte e equede Santa, na parte frontal do barracio do

Bogum, ¢ ali continuam a ser realizadas suas obrigagdes até hoje.

A OBRIGACAO DE AZIRI TOBOSI: 0 VODUM DAS AGUAS AGONLI

Voltamos de novo a Cachoeira. A obrigagio de Aziri Tobosi, no passado como
hoje, marca o final do ciclo de festas anuais do calenddrio jeje-mahi de Ca-

choeira, mas nio necessariamente de outros terreiros jejes de Salvador, como
o Bogum ou o Poco Béta.”

Aziri Tobosi encontra um claro antecedente no Benim, em Azili ou Azili
Tobo, um tdvodun, vodum das dguas ou vodum que habita nas dguas. Essa

divindade estd diretamente relacionada com o lago do mesmo nome, Azili, na
margem oriental do rio Ouemé, a uns 18 quildmetros a nordeste de Zagnanado,
no pais Agonli. Alguns vodunons dizem que o vodum Azili vem do rio Wo ou
Wogbo (o grande Wo), nome autéctone do rio Quemé. Como o pais Agonli
estd localizado ao norte do rio Zou, fronteira do pais Mahi, Azili é também

considerado um vodum mahi.** O segundo termo do nome, Tobo, poderia ser
um composto dos vocdbulos 44 (complexo material consagrado com proprie-
dades sobrenaturais) e £ (dgua, ou qualquer curso d’dgua: rio, fonte, lagoa).
10bo seria, portanto, o preparo ou sortilégio cujo poder é infundido pelos espi-
ritos das dguas, normalmente contido numa cabaga.” Paralelamente, outras pes-
soas acreditam que tobo é uma contragio de togho, o grande (gbo) curso d’dgua
(20) que, por sua vez, seria uma alusio ao rio Wo (Quemé) ou ao lago Azili.
Nas duas interpretagdes o vinculo com a 4gua é reconhecido.

Prdticas rituais mahis associadas &s divindades dos rios como Azili foram
assimiladas ou apropriadas pelos fons, j4 no século XVIII, contribuindo em
grande medida para a institucionalizagdo do culto real dos Nesuhue, em Abo-
mey. O culto dos tohosu (principes das d4guas) e o ritual de inicia¢io chamado
Yivodo, por exemplo, dois importantes constituintes do culto Nesuhue, estio
estreitamente relacionados com o lago Azili. E precisamente no final do ritual

Yivodo que as vodinsis dos Nesuhue sio preparadas, com a presenca de um
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especialista religioso do pais de Azili, para atuar como tobosi. Trata-se de um
ambiguo estado de transigdo entre a possessio do vodum e o estado normal da
pessoa (nio confundir com a manifestagio de uma segunda divindade}, que po-
de durar vérios dias e se caracteriza por um comportamento infantil e feminino
(semelbante mas nio idéntico ao estado de eré). Apds as festas publicas, as zobosi
vio ao mercado e outros fugares para mendigar. As f0bosi seriam uma carac-
terfstica exclusiva do culto Nesuhue e do culto de Dan.

Na Casa das Minas de Sdo Luis do Maranhio sio bem conhecidas as zobosi
como divindades infantis e femininas, e vdrios aspectos rituais atestam um
claro vinculo dessas “princesas” aristocrdticas com o culto Nesuhue. Ora, esse
nio parece ser o caso do vodum Aziri Tobosi nos terreiros jeje-mahis de
Cachoeira, nos quais essa divindade parece encontrar seus antecedentes nio
no culto dos Nesuhue, mas no culto pretérito do vodum Azili Tobo da drea
agonli.

Aziri Tobosi é uma entidade espiritual jeje desconhecida nos candomblés
nag6-ketus ou angolas da Bahia. Os especialistas jejes falam de Aziri Tobosi
(ou Tobosi Aziri) e Aziri Kaia (ou Tobosi Akaia) como duas entidades espi-
rituais femininas associadas as d4guas, sendo a primeira mais conhecida. Como
declarava a falecida Aguesi do Seja Hundé, “toda dgua tem dono”, e Aziri To-
bosi “é uma entidade do fundo”, ela mora nas profundezas das dguas. Aziri
Tobosi é normalmente associada as dguas doces e, por isso, vez por outra
comparada, mas nio identificada, com a orixd nagé dos rios, Oxum. Por outro
lado, Aziri Kaia é normalmente associada a lemanjd e as d4guas salgadas. Se-
gundo gaiaku Luiza, Aziri Tobosi estaria relacionada tanto com a dgua doce
como com a dgua salgada e também comentava que Aziri veste branco e usa
contas de cristal e de prata como Jemanjd. Como com o vodum Azili no Benim,
em todos os casos a associagio com as dguas € explicita.”

O género do vodum ¢é sempre um aspecto dificil de se determinar, contu-
do, apesar de a finada Aguesi declarar que Aziri Tobosi é seis meses mulher e
seis meses homem; na maioria dos casos, na Bahia ela é considerada um
vodum feminino. Esse ¢ o caso também no Haiti, onde Azili, conhecida como
Ezili ou Erzulie, é tida por mulher. Em Abomey foi documentado o nome
de Azili Nydho Awui, donde nyobo pode ser traduzido como “mulher velha”,
sugerindo que a natureza feminina de Azili no Haiti e na Bahia tem prece-
dentes no Benim. No entanto, na Casa das Minas do Maranhio Azili ¢ con-
siderado um vodum masculino, alids, claramente diferenciado das tobesi, estas
sim consideradas espiritos femininos.”

Em nenhum fugar na Bahia a palavra obosi designa o estado infantil e de

transigdo apGs a possessdo, caracteristico do Benim, nem uma categoria espi-
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ritual de meninas princesas, como na Casa das Minas. Em 1916, Manuel
Querino escreveu: “Santa Ana, em nagd ¢é Anamburucd, em dahoméano,
Tobossi”.” Podemos pensar que, na Bahia, r0bosi virou um termo genérico
dos jejes para designar voduns femininos e/ou das dguas, como Aziri ou Nana.
A minha hipétese é que, como no Haitl, o uso inicial para designar entidades
das dguas foi paulatinamente substitufdo pela referéncia  “qualidade” femi-
nina das divindades, atributo que ficou predominante. Ora, o ritual de Aziri
Tobosi, conforme se pratica nos terreiros jeje-mahis de Cachoeira, constitui
a #lrima obrigagio que fecha o calenddrio anual de atividades rituais, e essa
posicio final na estrutura do ciclo de ceriménias lembra a correspondente po-
sicao final que ocupa a manifestagao das r0bosi ou mendicantes nos rituais
africanos. Essa coincidéncia pode nio ser fortuita e tratar-se de um vestigio
do culto agonli do vodum Azili Tobo.

Em Cachoeira, a obrigagio de Aziri Tobosi, que consiste basicamente em
“dar comida” a essa divindade, ¢ um ritual externo e diurno, celebrado ao ar
livre, normalmente pela manha. O assento de Aziri estd sempre enterrado num
atinsa localizado perto de um riacho, pogo ou fonte. A proximidade da dgua
¢ significativa e no Seja Hundé ele estd “plantado” dentro d’dgua, na margem
do rio Caquende, sob um pé de dendezeiro. As obrigagdes no Seja Hundé e
no Huntoloji apresentam variagdes, seja nos hordrios, na ordem dos segmen-
tos rituais, nas oferendas alimentares ou em outros elementos. No entanto,
compartilham semelhangas na estrutura geral, que se divide em duas partes.”

Como em outras obrigagées, no inicio se acende uma ou vérias velas e rea-
liza-se uma consulta oracular com o obi para confirmar a aceitagao da ceri-
ménia por parte do vodum. Depois, realizam-se as primeiras oferendas ali-
mentares. Com o sacrificio de galinhas, ao som dos primeiros canticos, dd-se
a manifesta¢ao dos voduns nos seus adeptos. Numa gamela ou no pé do atinsa
vio sendo colocados alimentos como farofa, acagd, mel, azeite-de-dendé, 4gua

e outros. Nessa primeira parte hd cantos para Aziri Tobosi, entre eles:

Aé, aé, Tobo;
Tobost 14, Tobo.

Makobo, makobo
Tobosi I¢ makobo

No Seja Hundé, prossegue-se com a seqiiéncia de cantos do zandrd, com
cantos para vdrios voduns, enquanto que no Huntoloji se canta a seqiiéncia
do dorozan (ou a parte nagbé-vodum). Os voduns, em grupo, dan¢am na fren-
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te do atinsa por uma hora, mais ou menos. Assim, conclui-se a primeira parte
da ceriménia, quando os voduns retornam para dentro da casa, enquanto as
equedes cozinham os animais sacrificiais.

Apds essa pausa, todos os participantes retornam ao atinsa e realiza-se uma
segunda oferenda, agora com a carne cozida e outros alimentos, como feijao,
abara, caruru, banana frica, pipoca, milho branco etc. Os mesmos alimentos
oferecidos A divindade sio em seguida distribufdos em folhas de banancira
entre os assistentes. Nessa segunda parte, no Seja Hundé, os voduns dangam
ao som dos cantos do dorozan, e sé compartilhardo a comida ritual ao final
da obrigagdo, uma vez recuperado o seu estado “normal”. Contrariamente,
no Huntoloji, nessa segunda parte, as vodinsis aparecem incorporadas por
seus erés e, sentadas em esteiras, compartitham a comida de obriga¢ao com
os demais participantes.

Inicialmente, tal fato, nesse contexto ritual, me levou a pensar em algu-
ma possivel relagio entre os erés e as fobos7, mas, comparando-o com o ritual
do Seja Hundé, em que nio hd qualquer presenca dos erés, tive que concluir
que a manifestagao dos mesmos no Huntoloji é, provavelmente, mera estra-
tégia funcional para permitir as vodudnsis compartilhar a comida ritual, j4 que
o eré, ao contrdrio do vodum, estd capacitado para comer. Na verdade, essa
comunhio alimentar, acompanhada de pedidos pessoais a divindade, gera um
momento de communitas e constitui a verdadeira esséncia do ritual.

Vemos, assim, nessa obrigacdo de Aziri Tobosi, que as tobosi como sdo co-
nhecidas no culto Nesuhue e na Casa das Minas n3o encontram nenhuma cor-
respondéncia. Apenas a natureza feminina e aqudtica de Aziri Tobosi e talvez
a sua posigio final na ordem ritual parecam manter uma continuidade com as
tobosi do culto Nesuhue. Esse fato, junto com a evidente semelhanga dos no-
mes, sugere uma matriz cultural comum do culto de Aziri Tobosi cachoeirano
e do culto Nesuhue, que, como foi apontado acima, corresponderia ao culto
agonli de Azili Tobo. Esse exemplo sugere que as diferengas regionais que se
constatam em relagio a Aziri e as tobosi em Sio Lufs e em Cachoeira deri-
vam, em parte, de diferengas nos seus antecedentes africanos. Em outras
palavras, a diferente origem étnica e afiliagio religiosa dos agentes sociais
responsdveis pela transferéncia transatlintica estaria na base de certas varia-
¢es regionais brasileiras. Esse fato vem salientar que, mesmo dentro da tra-
digao jeje, havia j4 uma heterogeneidade de prdticas religiosas, até agora

pouco conhecida.
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A ANTIGA FESTA DE FECHAR O BALAIO E A FOGUEIRA DE SOGBO

Para concluir o capitulo examinarei o encerramento, a obrigagio que fecha o
ciclo de festas anuais, antigamente conhecida como a festa de fechar o balaio.
Nizo ¢ uma obrigagio exclusiva dos jejes ¢, nesse sentido, ndo contribui para a
discussao sobre o fator diferencial dessa nagio. No entanto, a sua andlise con-
tribui para destacar, ao lado da manutengio das diferengas, a persisténcia do
consenso ¢ das obrigagdes compartilhadas pelas congregacoes de Candom-
blé, além da particularidade das nagoes.

Conforme publicava O Alabama em 16 de fevereiro de 1869, “nestes trés
dias de entrudo, o tabaque estd batendo; foram fechar o balaio que a quares-
ma vem al”. Em outra noticia fala-se que “o encerramento das festangas da
seita durante as semanas da quaresma dura 11 dias, principiando no sdbado
anterior ao entrudo”.' A interrupgao das atividades litdrgicas durante o pe-
riodo da Quaresma (reproduzida também, por exemplo, no Tambor de Mina
do Maranhao), seguindo o calenddrio catélico, sugere tratar-se de um seg-
mento ritual “inventado” ou institucionalizado no Brasil, sem uma vinculagio
direta com priticas africanas. Essa ceriménia é indicativa da capacidade de
reajuste e dos processos de adapragio do Candomblé as condicées locais da so-
ciedade escravista.

Na década de 1860, o fechar o balaio ji era uma festa de grande importincia
no calenddrio liturgico, envolvendo vérios dias de toque de tabaques, matan-
gas de boi, carneiro ¢ outras obrigacées. Praticava-se em grande nimero de ter-
reiros e constitufa uma ocasido para a reunio de especialistas religiosos de vdrios
lugares. A importincia dessa festa “criada” no Brasil, celebrada de forma recor-
rente numa pluralidade de terreiros e envolvendo uma dinidmica de cooperagao
e complementaridade entre as diversas nagoes, é indicativo do alto grau de con-
solidagao institucional que o Candomblé tinha atingido em principios da se-
gunda metade do século XIX.

Hoje em dia, fala-se com freqiiéncia que durante o periodo da Quaresma
os voduns e orixds retornam a Africa, mas esse ndo parece ter sido o sentido
original dado 4 interrupgdo das atividades religiosas. A cerimoénia de fechar o
balaio estava associada a idéia de que nesse tempo as divindades iam para a guer-
ra. Assim, em 1867, em relagao a uma mulher que estava sendo iniciada no
Bogum, fala-se que “o santo a tiou pelo entrudo, tempo que ele retira-se para a
guerra, e s6 volta pela pdscoa”. Na Rua do Sodré, o jornalista de O Alabama
relata a presenga de um “verdadeiro quilombo” de africanos, onde “fervem cons-
tantemente os tabaques” para celebrar o fato de o “santo ter ido a guerra, ora

porque voltou da guerra”.'!
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Fechar o balaio é expressao ja esquecida pelo povo-de-santo, mas parece
ter sido uma alusio i abstinéncia sexual feminina, e alguns velhos, num inte-
ressante giro semantico, ainda a lembram como significando “nio procurar
mulher na Quaresma”.'"? Arualmente, a obrigagao que assinala o encerramento
das arividades durante o periodo da Quaresma é mais conhecida pelo termo
nagd loroogun (ou olorogun), traduzido por Francisco Viana como “aquele que
faz o ritual da guerra”. Mantendo a velha tradi¢ao documentada em O Ala-
bama, o loroogun ainda simboliza a partida para a guerra das divindades. Nesse
ritual, “as cortes de Oxald (Senhor do Bomfim) e Xangd (Sao Jeronimo) lu-
trardo nos terreiros de candomblé ao som dos atabaques e canticos religiosos.
Perderd a luta o grupo que primeiro deixar ‘baixar’ um orix4d no terreiro”.'"

Nos candomblés jeje-mahis o antigo fechar o balaio é hoje geralmente ci-
tado como o “encerramento” ou “o fecha”. Trata-se de uma obrigagio menor,
restrita a uns poucos membros da congregagio e celebrada no domingo de
carnaval (ou no primeiro domingo depois do carnaval). O santo responde pela
manhi, e até uns anos atrds tinha toque pela tarde. Utilizando palma de
peregun procede-se a uma limpeza geral da casa. Molha-se o chio do barracao
com muita dgua e defuma-se o espago. Tiram-se das portas e janelas as fo-
lhas de mariwo e outras decoragdes do barracio. Os voduns carregam umas
capangas com dois quilos de milho branco (associado a divindade celeste Oxa-
14 ou Olissd), que sdo jogados no telhado, ¢ dois quilos de milho torrado ou
pipoca (associado ao vodum da terra Azonsu), que sdo jogados no chao. Du-
rante a procissao ¢ tocado o ritmo avania, acompanhado de um céntico de
despedida que anuncia a partida dos voduns. Segundo expressio de gaiaku
Luiza, “eles sabem que nio vio voltar [...] é como se eles fossem para a guer-
ra”. As capangas sdo posteriormente penduradas nos atinsas ou drvores sagra-
das das divindades e s6 apSs a Quaresma, com a reabertura das atividades,
serdo retiradas. Essa utilizagdo das capangas seria caracteristica dos terreiros
jejes e nio ¢ praticada nas casas nagds. Acendem-se velas de sete dias para
cada um dos voduns nos assentos do peji e nos atinsas (“se acende de fora e
de dentro”), bem como nos pontos dos filhos da casa. Os assentos do peji sao
cobertos com alas e os atinsas, amarrados com panos de cor. Dois dias apds
esse ritual, procede-se ao despacho dos restos da limpeza (milho branco, mi-
tho torrado, peregun, mariwo etc.). O carrego ¢é levado pela tarde a um lugar
distante no mato e abandonado na sombra. Durante o perfodo da Quaresma
o santo nio responde. Fica sé Olissd (e talvez alguma outra entidade, como
Nana) para socorrer em caso de qualquer emergéncia.'®
Comprovamos dessa forma a progressiva perda de importancia da antiga

festa de fechar o balaio, que atualmente, pelo menos nos terreiros jejes, pare-
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ce reduzida a um ritual interno de limpeza da casa, sem sacrificios animais e
paulatinamente sem roques e manifestagao dos voduns. Em casas que assumem
o processo de reafricanizagdo fala-se que o lorogum foi uma tradi¢io imposta
pela hegemonia catélica, e ndo € infreqiiente a interrupgio dessa festa, poden-
do hoje em dia praticarem-se diversas atividades rituais durante a Quaresma.

Depois da Quaresma a dnica obrigagiao importante nos terreiros jejes ¢ a
chamada fogucira de Sogbo, celebrada em junho, durante as festas de Sio Jodo.
Embora essa ceriménia apresente singularidades que a diferenciem de obrigagoes
homdlogas praticadas por candomblés de outras nagdes, como o encerramento,
ela ndo constitui um segmento ritual que os praticantes identifiquem como ex-
clusivo da nagio jeje. Porém, devido & importancia que essa festa tem no calen-
dario jeje, ndo gostaria de concluir este capitulo sem um breve comentdrio.

A fogueira de S3o Jodo, uma tradicdo de origem ibérica, no Recdncavo estd
também associada as festas da colheita do milho verde, uma planta e lavoura
de origem amerindia. Como no resto do pafs, em Cachoeira a festa tem grande
popularidade e todas as familias organizam fogueiras na véspera de Sio Jodo.
Essa tradigdo, que provavelmente remonta aos primérdios da época colonial
juntamente com outros elementos préprios das festas juninas, como, por exem-
plo, a preparagdo de canjica ¢ o consumo de licores de jenipapo e maracujd,
foi também apropriada pela comunidade religiosa de Candomblé sem distin-
¢do de nagdo. No entanto, nas casas jejes a festa virou uma das obrigagdes de
preceito mais importantes do calenddrio ritual, sendo associada acs voduns
Sogbo e Bad¢, que na hagiologia jeje sio divindades associadas ao fogo. O 24
de junho, dia de Sao Jodo, ¢ normalmente associado a Badé, enquanto o 29 de
junho, dia de Sao Pedro, ¢ associado a Sogbo.

Hd uma possivel e interessante ligagdo de Badé com a festa de Sdo Jodo, que
derivaria nao tanto da sua associa¢do com o fogo, mas do seu vinculo com o
milho. De fato, como aponta Segurola, Gbadé¢, além de ser um vodum da fami-
lia Hevioso, em fongbe significa mitho, “em Uidd se diz ghadé; em Abomey, se

9

utiliza a forma agbadé”. J4 em 1741, Peixoto menciona o termo abddé como
milho. Conforme comenta Correia Lopes, “Keibiosso, o Xangd gége, passou a
Badé, Badé ¢ o milho, e nada mais natural que se ter ligado o culto de Keibiosso
ao cultivo da graminea, numa daquelas festas agricolas de escravos como a sim-
pdtica festa dos amendoins de que cedo encontramos noticia em Gabriel Soa-
res”.'” Se as festas juninas correspondem i colheita do milho verde, nio ¢ im-
provdvel que esse fato contribufsse para a celebracio de Badé durante as festas
de Sio Joao.

Eis uma descrigdo sintética da festa conforme narrada por gaiaku Luiza. Na

véspera de Sao Jodo, antes de acender a fogueira, prepara-se a canjica de Bessen,
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feita com milho verde ralado — do qual se retira a “palha” —, dgua, agtcar,
cravo, manteiga, canela em pau e leite de coco a vonrade. A preparagao da
canjica de Bessen no dia de Sdo Jodo faz com que algumas pessoas identifi-
quem a fogueira desse dia com o vodum-cobra. A preparagao da fogueira, feira
com lenha de drvores sagradas, ¢ de preceito ¢ responsabilidade do oga. Uma
vez aceso o fogo, o que is vezes demora por causa da chuva, o pessoal da casa
dd trés voltas em torno da fogueira com a canjica e as frutas, especialmente
laranjas, para logo serem os alimentos apresentados no “pé do santo”. Du-
rante a fogueira, antigamente, batia-se tambor e os voduns, em especial
Sogbo, seja durante o toque ou em meio aos sacrificios prévios, “arriavam”
ou “respondiam”. Uma vez manifestados, “tomavam o rum”, dangando em
volta do fogo. No passado essa obrigagdo, junto com o boitd, era um dos mo-
mentos privilegiados para recother na camarinha novas voddnsis a serem ini-
ciadas. No final da obrigagdo, repartia-se a canjica e as frutas entre o piiblico
assistente. Humbono Vicente acrescenta que antes se dangava com a canjica
em volta do fogo e também se jogava nele milho e laranja.'”® No Seja Hundé
a fogueira de Sdo Jodo ¢ mantida acesa até o dia de Sao Pedro, quando se
homenageia a Sogbo.

Se Azili Tobosi ¢ um exemplo que mostra como diferengas de culto na drea
gbe podem persistir como variantes regionais do rito jeje no Brasil ¢, se a obri-
gagio de Azonado mostra como a diferenciagio ritual pode localizar-se no 4mbi-
to restrito de um sé terreiro, a festa de fechar o balaio e a fogueira de Sdo Joao,
ao contrdrio, como obrigagées criadas no Brasil e, portanto, resultado do con-
senso, tendem a ser espagos rituais onde as particularidades das nagdes nao se
expressam de forma evidente. A conclusio mais ampla que deriva dessa evi-
déncia ¢ que os sinais diacriticos escolhidos para articular o fator diferencial
das nacdes, embora em alguns casos possam ser elementos “criados” no Bra-
sil, mais freqilentemente estao ancorados, ainda que readaptados ou ressig-

nificados, em elementos africanos diferenciados.

NOTAS

' Seu Geninho, 5/3/2000; oga Boboso, 5/9/2002.

? Rodrigues, Os africanos..., p. 137, 139. Sobre a confusio entre jeje € ewe, ver, por exem-
plo, as notas de Raul Lody na obra de Querino, Costumes..., p. 81. Carneiro, Candom-
blés..., p. 44.

No Bogum de Salvador, no entanto, as voddnsis podem realizar o dobale diante da
doné. Para comentirios sobre o dobale e o 7kdkd, os foribale (gestos de louvor e respei-
o) dos orixds homens e dos orixds mulheres, respectivamente, ver M. S. A, Santos,
Meu rempo..., pp. 54-57.
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Cossard, “Contribution...”, p. 12. Algumas pessoas, ainda, podem responder colofé ms
ou, s¢ forem de nagio angola, colofé muzambi, expressdes que certos especialistas reli-
giosos jejes acham erradas. A resposta Olorum modokwé parcce ser uma adaptagio de
Olorun mo dupe (gragas a Deus), uma resposra cldssica a tode tipo de “votos” em forubd
(Felix Ayoh Omidire, 13/9/2003). No entanto, o uso do vacdbulo fon Awé (casa) faz
com que a expressio seja também traduzida como “Deus te receba na sua casa”.
Benoi talvez decorre de ghend, que em fon significa “dono da vida, criador do mun-
do”. Para a nagao jeje-savalu recolhi duas possiveis béngios: 1) se mina ho (gaiaku Luiza,
17/12/1998); 2) imbaloim, resposta: son fosu nafd, ou, mais provavelmente, 5o kposu apo
(humbono Vicente, 14/12/1999, 16/5/2001). No ketu ¢ corrente a expressio motubd
(marubd), resposta: morubaxe (matubaxé); ou timbd mi, sesposta timbi ase, o.
Gaiakw Luiza, em CEAO, 2° Encontro..., p. 77, ¢ 17/12/1998.

Segurola, Dictionnaire..., p. 384.

Rodrigues, Os africanos..., p. 236; Segurola, Dictionnaire..., p. 408. Carneiro, mais acer-
radamente, aponta para os termos nagds “lalorixd” e “babalorixd” como antecedenres
das expressdes mie ¢ pai-de-santo (Religides..., p. 56).

Gaiaku Luiza, em Cra0, 2% Encontro..., p. 79.

Segurola, Dictionnaire..., p. 249.

Humbono Vicente, 19/2/1999.

* J. de Carvalho, “Mundo Jeje comemora cingiientendrio de sua mie-de-santo”, A Tar-

de, 26/7/1988.
Akindele e Aguéssy, Contribution..., p. 114, apud Lima, A familia..., p. 134.

* Duncan, Travels...,vol. 1, p. 101. Na Bahia, O Alabama menciona um “papai Dothé”,

olowo ou adivinho de Fa (Q Alabama, 2/3/1867, p. 3). No culto Nesuhue de Abomey,
utiliza-se o termo “vodiinsi hundoté” (literalmente a vodinsi da divindade em pé) para
designar aquelas vodiinsis consagradas ao vodum, porém relativamente inexperientes
(Adoukonou, falons..., vol. 11, pp. 68, 191-95).

Gaiaku Luiza, em CEA0, 2¢ Encontro..., p. 77; pai-pequeno, ficha n® 48, Cra0, 1966.
Os dois tltimos termos sdo conhecidos em Cachoeira (ogi Boboso, 7/8/2001). Bernar-
dinho confirma o ogid minazon como tocador de atabaque (18/8/2001). O termo
minazon provavelmente deriva de binazén, que em fongbe significa “quem rudo orde-
na = ministro das finangas ¢ dos bens do rei” (Segurola, Dictionnaire...).
Pai-pequeno, fitho-de-santo do Pé Zerrem, mencionava ainda os titulos citef ¢ sinot
como equivalentes de babalaxé e ialaxé (sic), respectivamente, na nagao jeje (pai-pe-
queno, ficha n® 48, CEa0, 1966). Um outro titulo conhecido em Cachoeira, ogi peré,
o fiscal da sala, ralvez seja de origem nagé.

Everaldo Duarte, 30/9/2002. Nos terreiros kerus, dagan designa a auxiliar da iamord
(responsdvel pelo ritual do padé).

M. S. A. Santos, Meu tempo..., pp. 26, 28. Para uma andlise da organizacio hierdrquica
e o principio de senioridade no Candomblé, ver Lima, “A familia...”, pp. 49-118.
Verger, Notas..., p. 28. O termo fon hun é polissémico e, além de arabaque, significa
coragio (pois também bate como ele) e qualquer tipo de vefculo {embarcacio ou ou-
tros). O termo hunpevi significa o fitho (v7) pequeno (kpe) do tambor (Hun) (ou o
tambor filho pequeno). Nos rerreiros angola os tambores podem ser chamados rum,
contra-rum e rumpi {Cossard, La musique..., pp. 160-79).

Rodrigues, Os africanos..., p. 160; idem, O gnimismo..., pp. 80-81. Carneiro, Religides...,
p- 75. Sabre o uso de chocalhos e agogss, ver ainda Rodrigues, Os africanos..., pp. 240, 248.
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Verger, Notas..., p. 25.

Nos tempos de Runhé, um atabaque era de Oxum, e outro de Bogum (ficha n2 1, CEa0,
1961).

Ficha n2 1, CEa0, 1961; Everaldo Duarte, 31/8/02; Bernardinho, 14/8/1999, 9/1/2000;
humbono Vicente, 29/11/2000.

Verger, Notas..., p. 28.

Ortiz, La africania..., pp. 374, 376, apud Verger, Notas..., pp. 25, 28, 29.

Joaozinho, 7/1/1996.

“Os ‘time line’ constituem uma categoria especial de padrdes de percussio, caracteri-
zados por uma estrutura interna assimétrica como 5 + 7 ou 7 + 9. Sio padrdes de uma
nota 6, executados num instrumento musical com uma qualidade de som penetrante,
como uma sineta” (Kubik, Theory...). Para transcrever os time lines, sigo o sistema de
anotagio convencional utilizado por Kubik, em que “/” marca o inicio do ciclo ritmi-
co, e em que “x” (a batida) ¢ “.” (o siléncio) tém a mesma duragio.

Varin, Erude.... Fico grato a Xavier Vatin pela esclarecedora entrevista que me conce-
deu em 27/6/2001.

Ramos, O negro..., p. 163; Segurola, Dictionnaire..., p. 4. O adabhun era um ritmo uti-
lizado para encorajar os guerreiros antes ou durante as guerras ¢ ainda ¢ tocado nos
cultos vodum do Benim. Ver também Cossard, La musigue..., pp. 160-79; Vatin,
Etude...

Em fongbe sasd designa um cambor grande que faz parte de certas orquestras funebres
ou de divertimento, j4 sazo designa o quincal diante dos conventos vodum ou do pa-
licio real (Segurola, Dictionnaire..., p. 457).

Vatin, Etude...; Sodré, “Miisica sacra do Candomblé...”.

No Seja Hundé, a variagdo do guebrado apresenta mudanga na estrutura de batidas,
mas no Huntoloji o time line muda para o avamunha (ou uma versio mais rdpida),
passando de um ciclo de 6 pulsos a um de 12. J4 no mundubi, no Seja Hundé o rime
line incrementa uma batida “/x.x.x./”, enquanto no Huntoloji hd outra seqiiéncia mais
complexa que nio consegui identificar com precisio.

Olga de Alaketo, entrevista 3/1/1996; Waldeloir Rego, 31/12/1995.

Van Gennep, Rites..., Turner, The Ritual... Para descri¢des de diversos rituais de ini-
clagio na drea gbe, ver Verger, Notas..., pp. 81-118; Herskovits, Dakbomey..., vol. 11,
pp. 111-26, 162-66, 178-90. Utilizo o feminino para referir-me i pessoa iniciada, por
serem as mulheres maioria entre os devotos do Candomblé e da religiio vodum, mas
cabe notar que os homens também podem ser iniciados como vodunsis.

Verger, Notas..., pp. 82, 105.

Gaiaku Luiza, 25/12/1994, 20/8/1996.

Gaiaku Luiza, 17/8/2002; ogi Boboso, 7/9/2002. Contrariamente, em O Alabama, do-
cumenta-se o caso de uma mulher do Bogum que estava sendo iniciada, “no ato de fazer
o sapocan, cerimdnia que consiste em cortar os cabelos e poder transpor o limiar da tal
casinha, depois de seis meses” (grifo nosso) (O Alabama, 14/4/1869, p. 1). Outras noti-
cias de O Alabama (1. e., 6/3/1867, pp. 2-3; 24/12/1870, p. 5; 11/11/1871, p. 4) descre-
vem de forma bastante preconceituosa aspectos da iniciagio em outros terreiros jejes,
denunciando condigdes higiénicas, exploragio sexual, maus tratos, e até eventuais mor-
tes causadas pelos castigos.

Gaiaku Luiza, 25/12/1994; humbono Vicente, 4/5/1999, 16/5/1901.

Gaiaku Luiza, 25/12/1994.
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' Humbono Vicente, 13/11/1999, 20/10/2000. Glele, Le Danxome..., p. 75; Hazoume, Le
pacte.... No Benim, bunve, literalmente “divindade vermelha”, designa uma caregoria
de voduns representados por um acind (um tipo de assento) ¢ chamados azinmevodun.
Inclui os voduns-pantera Ajahunto e Agassu, e outros como Loko, Massé etc.

2 Gaiaku Luiza, 20/8/1996; humbono Vicente, 29/11/2000; Everaldo Duarte, 21/4/1999.

# Cossard, “Contribution...”, p. 206.

“ Em ritual semelhante observado em Uid4 (templo de Avimanje, jul.-set., 1995), foi o

sacerdote quem pronunciou o nome das novas voddnsis ¢ nio o vodum. A apresenta-

¢do ptiblica das novigas aconteceu em trés ceriménias, separadas por intervalos de mais
de um més.

Humbono Vicente, 29/11/2000; Waldeloir Rego, 31/12/1995.

.0 Alabama, 11/11/1871, p. 4.

47

4

S

Para uma descrigao da compra das iads numa casa de Porto Alegre, nos anos 1940, ver
Herskovits, “The Panan...”, pp. 133-40. Ver também Marques, O feiticeiro..., p. 109.
Um ano apds a iniciagio, a vodunsi pode remover o quelé, colar que, amarrado ao
pescogo, simboliza a submissio A entidade (gazakwu Luiza, 25/12/1994).

Para uma andlise sobre a meméria da escravidio no ritual religioso, ver Parés, “Me-
mories...”.

* Carneiro, Candomblés..., p. 141. Humbono Vicente, 22/8/1999. Ogo é cacete em iorubd.
Para outros comentdrios sobre a quimnda, ver Bastide, Imagens..., pp. 61-62.
Cossard, “Contribution...”, pp. 188, 207.

Em 1961, Runhé dava a seguinte seqiiéncia (entre parénteses a data): Oxald (1/1); Azana

g

5

)

Odo (6/1); Sogbo (domingo seguinte); Bessen (oito dias depois). No meio da semana
festejavam-sc as yabas e outros sanros: ficha n® 1, Ceao, 27/1/1961. O calenddrio em
1973 foi: Olissd (1/1); Azounoodor (7/1); Bafono Decd (10/1); Obessein (14/1); Ogum
¢ Agangatohi (18/1); Loco (21/1); Sogbo (23/1); Tobosse (28/1); Badé (4/2); Ojonsu
(Azonsu) (11/2); J. de Carvalho (jornal nio identificado), 31/12. J4 o calenddrio em
2003 foi: Olisd (1 a 5/1); Zonodor (7/1); Bessem (12/1); Loko (19/1); Ogum, Aganga-
tolu, Ague (26/1); Sogbo (29/1): Tobossi (2/2); Ibeji (9/2); Ojonsu, Nana (16 a 18/2).
No Huntoloji, as atividades rituais iniciam-se na manhi do sdbado, com obrigagées
para Legba ¢ Ogum Xoroque, seguidas pela obrigag¢io de Aizan, que ocorre normal-
mente antes das 18 horas. A “matanga” acontece de madrugada, por volta das 6 horas
do domingo, apés o zandrd. Segundo algumas pessoas, no passado também no Seja
Hundé a “matanga” era realizada de madrugada.
* Contrariamente, nos cultos de vodum na 4rea gbe, Legba tem devoros a ele consagra-
dos (Legbasi). Para uma andlise sobre essa questio em relagio a Exu no Brasil, ver
Capone, La quéte..., pp. 81-87.

5

vy

Peixoto, Obra..., p. 32. Pruneau de Pommegorge, que permaneceu em Uid4 de 1743
a 1765, d4 a primeira referéncia a Legba, falando do “deus Priapo” (Description...,
p. 201). Em 1804, o rei daomeano Adadozan escreve sobre “o meu grande Deos Leba”
(Verger, Os libertos..., p. 106; Fluxo..., pp. 273, 288). Em 1845, [)’Avezac, menciona
a Elegwa em relagio a regiao de ljebu (“Notice...”, p. 84, apud Verger, Notas..., pp.
133-34). Bowen, em 1852, fornece a primeira referéncia a £su, em Abeokuta (4
grammar..., p. 16).

% 0 Alabama, 21/11/1871.

>" Humbono Vicente, 30/6/1999, 28/12/1999, 20/10/2000.
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Verger cita entre as drvores em que as iamis vio empoleirar-se o Ogun beréke
(Delonix regia, Leguminosae) (“Grandeza...”, p. 71). Capone documenta o orixd
Oloque ou Oloroqué, divindade patroa da nagio efon (La quére..., pp. 126-27 ¢
ilustragao n® 5).

Para comentdrios mais detalhados sobre o padé, ver J. E. dos Santos, Os nagé...,
pp- 184-95; Capone, La quéte..., pp. 76-79. Para informagoes sobre as iamis Oxoronga,
ver Verger, “Grandeza...”, pp. 13-72; Capone, La quéte..., pp. 78-81.

Verger, Notas..., pp. 49, 553; Le Herissé, L'Ancién..., pp. 274-77; Segurola, Dictionnaire...,
p. 32.

Herskovits, Dahomey..., vol. I, p. 208.

Humbono Vicente, 28/12/1999. Alguns consideram Aizan uma mulher doente, que se
ocupa das pessoas mortas (gaiaku Luiza, 3/1/2000).

Acompanhei a obrigagdo no Seja Hundé em 25/12/1999 ¢ 6/1/2001, e no Huntoloji em
20/1/2001.

Brice Sogbosi, comunicagio pessoal, 6/1/2001.

> A descrigdo do zandrd é bascada nas observagoes realizadas no Seja Hundé (6/1/1996,

8/1/1999, 25/12/1999, 8/1/2000, 6/1/2001) e no Huntoloji (23/1/1999, 30/1/1999; 20/1/2001).

© Designando esse liquido me foram dados vdrios nomes: degué, padé, amia, ifun ou cko

(o ultimo seria acagd misturado com dgua). Para a nagio efon, ver Capone, La guéte...,
p. 77.

7 Versdes fonéticas livremente transcritas a partir dos cantos de humbono Vicente (en-

trevista 13/1/1999), e do zandré do boitd no Huntoloji (30/1/1999). O time line do ga
é “/x.xxx./”, correspondente ao ritmo szzd. No Seja Hundé, escutei outra variante, tal-
vez “Ixxx.xx.xx./”.

A seqiiéncia de cantos no Huntoloji apresenta algumas variagdes na ordem ¢ também
observel algumas coreografias nio identificadas no Seja Hundé.

Segurola, Dictionnaire..., pp. 626-27. Fico grato a Brice Sogbossi por ter chamado a
minha atengdo sobre esse particular.

No Huntoloji, s vezes se canta para Nani antes de Sogbo, na parte das yabas (divin-
dades femininas). No jeje savalu do terreiro Inlegedd Jigemin, a ordem é: Ogum, Oxdssi
{Agangatolu), Agué, Bessen, Azonsu, Sogbo, Oid, Tobosi, Nan3, Oxald.

O hun do dji ou e no do hun ji (vamos colocar o tambor acima) é o segmento ritual
no qual se solicita ao hunzd (chefe dos tocadores) que inicie os toques do tambor,
mas o termo, por extensio, designa também a complexa série de rituais privados que
precedem ao zandrd ou dohué (Basil Semasu, Abomey, 11/8/1995; Olivier Semasu,
Uidd, 18/9/1995).

Basil Semasu, Abomey, 11/8/1995.

No passado, no Seja Hundé¢, o boizd era carregado por Aguesi (Geninho, 28/1/2001).
Mas o vodum Agué “vai sempre com Ogum”.

Fui testemunha do boitd no Seja Hundé, em 9/1/1999 ¢ 9/1/2000, ¢ no Hunrtoloji, em
31/1/1999 ¢ 28/1/2001.

Versdo transcrita a partir do boitd celebrado no Huntoloji em 31/1/1999. Variantes do
primeiro verso dessa cantiga: “hena hero eta kaio” ou “hena heno eta va yo”: Hunroloji,
28/1/2001. Ou, ainda, “ena ero ita kaia” ou “eno du vodun ita, eno beto esi”: humbono
Vicente, 4/2/1999, 28/4/1999.

Gaiaku Luiza, em CEAO, 22 Encontro..., pp. 77, 78; humbono Vicente, 4/2/1999.
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Milton Moura, 12/9/2001.

Gaiaku Luiza, em Cea0, 2¢ Encontro..., p. 80.

J. de Carvalho, “Nagdo...”, p. 53. Ver também “Locose toma assento na cadeira de
Ruinho”, A Tarde, 6/1/1979; “Mundo Jeje comemora cinqiientendrio de sua mie-de-
santo”, A Tarde, 26/7/1988.

Equede Santa, Salvador, entrevista de 1981. Menininha nasceu em 10 de fevereiro de
1894 (D. F. da Silva, “A morte...”). A informagio sobre o nome Salaco ¢ de Vivaldo
da Costa Lima, comunicagio pessoal, 10/8/1999.

J. de Carvalho, “Nagdo...”, p. 53.

Lody, Ao som..., p. 47; gaiaku Luiza, 17/2/98; Nenem de Mello, 7/1/2003.

Humbono Vicente, 13/11/1999.

" Lima, “A familia...”, pp. 21, 43. Everaldo Duarte também sugere uma possivel rela-

¢ao de Azonodo com Azoani, mas sem identifici-los (21/4/1999).

Waldeloir Rego, “Mitos...”, p. 186. Segurola, Dictionnaire..., p. 84. Qutras interpre-
tagbes mais questiondveis associam Azonodo como um vodum dos astros, ou Sogbo.
Oga Boboso, 18/12/1998; J. de Carvalho, “Nagdo...”, p. 53.

Avimanjenon, Uidd, 24/11/2001.

Everaldo Duarte, 31/8/2002.

“Mataram drvore africana adorada no terreiro Gége”, jornal e data nio identificados,
1978; J. de Carvalho, “Nagio...”, p. 54.

Lody, Ao som..., p. 47.

Equede Santa, Salvador, entrevista 1981.

Everaldo Duarte, 21/4/1999.

O Alabama, 24/11/1871, p. 4.

Para um estudo em detalhe do tema desta segdo, ver Parés, “O tridngulo...”.
Semasusi, Uid4, entrevista 4/10/1995. Azilinon, Uid4d, entrevista 20/9/1995.

Para uma andlise dos bo na drea gbe, ver Blier, African..., pp. 2-4, ¢ cap. 2.

Aguesi, 10/8/1996; gaiaku Luiza, 28/11/1998, 17/12/1998. Indicando, mais uma vez,
a interpenetragio jeje-angola, alguns consideram Kaia ou Kajala o nome angola de
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Chegamos, assim, ao final do nosso percurso. Cabe notar que, apesar do deta-
lhe com que foram abordados certos aspectos de liturgia jeje, o texto que an-
tecede estd longe de ser exaustivo. Hd ainda outras obriga¢ées importantes,
a exemplo dos ritos funerdrios do zelim, que apresentam singularidades que as
diferenciam de obrigagdes homdlogas praticadas nos candomblés de outras
nagoes. No entanto, elas ndo constituem segmentos rituais que os praticantes
identifiquem como exclusivos da nagio jeje e, por esse motivo, foram deixadas
de lado para serem abordadas em futuros trabalhos.

Uma das conclusaes de ordem mais geral é que os processos de identidade
religiosa, que se articulam no Candomblé contemporaneo a partir das dife-
rengas littrgicas, apresentam um claro paralelismo com os processos de iden-
tidade étnica que operavam entre os africanos e seus descendentes nos sécu-
los XVIII e XIX. Em ambos os casos trata-se de processos de identidade rela-
cionalis, isto €, processos de diferenciagio baseados no contraste com o “outro”
e na dicotomizagio de sinais diacriticos. A diferenga se expressa num duplo
movimento pela valorizagio de singularidades ndo compartilhadas pelos ou-
tros, assim como pela auséncia de certos valores e prdticas caracteristicos dos
outros. Alids, os processos de identificagio religiosa que observamos hoje no
Candomblé foram, no passado, parte integrante dos processos de identifica-
¢do étnica, existindo entre ambos uma certa relacdo de continuidade.

Todavia, os processos de identificagdo religiosa apresentam uma natu-
reza multidimensional, paralela aquela que apontei em relagido aos pro-
cessos de identidade étnica. Ou seja, um membro de um terreiro jeje dis-
poe de vdrias categorias para expressar o seu pertencimento religioso. No
nivel mais genérico, ele pode qualificar a sua religido como “africana’, ali-

nhando-se af com uma cada vez mais privilegiada identidade negra de ca-
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rdter étnico-racial. Esse tipo de identifica¢do se dd, sobretudo, em interagdes
com pessoas pertencentes a religides que nao possuem referentes africanos,
ou que, tendo-os, nio os valorizam do mesmo modo, como por exemplo
praticantes de Candomblé de Caboclo, Umbanda, Espiritismo ou igrejas
evangélicas. Num nivel intermedidrio, o nosso membro de terreiro pode uti-
lizar categorias de cardter “metaétnico” e qualificar a sua casa como sendo
de nagdo jeje. Esse tipo de qualificagdo-identificagao se produzird normal-
mente em interagdes com membros de outros terreiros nagds ou angolas, ¢
haverd consciéncia de diferengas liturgicas, assim como de genecalogias es-
pirituais. Num terceiro nivel, dentro de cada nacao, hd uma série de cate-
gorias com referéncias mais especificas a terras ou cidades africanas. No caso
do jeje, como j4 vimos, seriam mahi, savalu, dagome, mundubi etc. Essas
categorias nio tém hoje em dia um embasamento ritual tao forte como o
das nagbes “metaétnicas”, mas persistem como sinais diacriticos de congre-
gacoes particulares. No caso da nagio jeje, a variante mahi parece ter persis-
tido com mais visibilidade do que outras “subnagdes” que foram progressi-
vamente esquecidas. No caso da na¢iao nagd, ketu é a “subnagio” que des-
bancou as categorias concorrentes.

Comprovamos, assim, que 2 multidimensionalidade da identificagdo ét-
nica dos negros do século XVIII e XIX encontra correspondéncias no 4ambito
religioso, embora a importincia e visibilidade social dos vdrios niveis iden-
titdrios seja dindmica ¢ historicamente varidvel. Enquanto houve africanos
na Bahia envolvidos nos candomblés, o terceiro nivel das “subnagdes” de-
via ainda ter uma relevéncia significativa; 4 medida que esses africanos fo-
ram morrendo ¢ sendo substituidos por crioulos, as denominag¢des “metaée-
nicas” de nagio foram privilegiadas. Nas dltimas décadas o nivel mais gené-
rico da africanidade parece tornar-se o mais reivindicado devido 2 importancia
que adquiriu a ideologia da negritude como identidade étnico-racial.

Todas essas dimensdes identitdrias associadas ao Candomblé, baseadas
em diferengas conceituais e rituais mais ou menos reconhecidas, sio ope-
rativas enquanto hd um consenso de base, isto é, enquanto elas ocorrem
dentro ou em relagio a uma mesma instituigio religiosa. Como j4 apontei
repetidas vezes, a diferenga ¢ possivel somente a partir de um minimo nivel
de semelhanga, e essa semelhanga — resultado de longos processos de
simbiose — se reflete também no sistema classificatdério. Assim, a expressio
“nagd-vodum” (ou, na versdo intelectualizada, “jeje-nagd”) — expressando a
interpenetragio dessas duas grandes tradigdes étnico-religiosas — ¢ um termo

freqiientemente usado pelos praticantes jejes para se referir a suas prdticas.
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Todavia o sistema classificatério acima esbogado nio deve ser entendido
como rigido ou estratificado em niveis estanques. Hd indmeras possibilidades
combinatdrias dessa terminologia de nagdes para designar os ritos das casas
de Candomblé contemporineas, formando expressées como, por exemplo,
ketu-angola-caboclo ou ijexd-ketu-angola ctc. A plasticidade e o ecletismo no
uso dessas identificagdes religiosas sugerem o constante movimento de pré-
ticas ¢ valores de um grupo para o outro ¢ indicam que tais identificacbes
respondem, freqiientemente, a tentativas de legitima¢ao de determinados
grupos perante outros, e nem tanto a continuidades diretas com tradi¢oes
africanas especificas.

No caso do Bogum e do Seja Hundé, no entanto, tratando-se de con-
gregagdes com um passado que remonta ao século XIX, é possivel exami-
nar essas questdes numa perspectiva histérica mais ampla. Analisando a
atividade ritual e a configuragio dos pantedes, ¢ possivel atentar para uma
avaliag@o do grau de continuidade ou descontinuidade dos sinais diacriticos
que marcam a fronteira da nagio jeje-mahi. Nao se trata de um exercicio
ficil devido a falta de informagdes histéricas precisas, e a partir de etno-
grafias contemporaneas fica muito dificil fazer proje¢oes no passado. Além
do mais, as persisténcias ¢ mudangas deram-se em aspectos separados ¢, as
vezes, apenas parciais das prdticas rituais. Contudo, com base nas evidén-
cias disponiveis foi possivel apresentar algumas hipéteses sobre as tendéncias
gerais.

Os sinais diacriticos da liturgia jeje mais visiveis sdo a identidade das
divindades, os voduns, assim como a lingua utilizada nas cantigas e rezas a
cles associados. Esses elementos, apesar das possiveis transformagaes sofridas
ao longo do tempo, parecem apresentar uma clara rela¢do de continuidade
com antecedentes da drea gbe, que numa maioria de casos remontam a épo-
ca da escraviddo. Em rela¢do as divindades vimos a dinimica de agrega¢ao
que parece organizd-las em grupos progressivamente mais abrangentes, ao
tempo que uma dindmica paralela e seletiva discrimina e esquece divindades
menores.

Vimos o caso das oferendas sacrificiais a Legba ¢ Ogum Xoroque, que,
embora compartilhem a estrutura “assento-¢bé” comum ao Candomblé e
tendo algumas caracteristicas funcionais semelhantes s do padé nagb, cons-
tituem no seu conjunto uma singularidade da liturgia jeje. Essas divinda-
des sdo diferenciadas das suas homdlogas nagbds como Exu ou Elegbara, a

partir da especificidade nominal. Pode existir uma homogeneizagio das

prédticas rituais — Legba recebe azeite, farofa e acagd como Exu —, mas essa
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homogeneizagio deriva em parte da Africa, onde essas divindades j4 com-
partilhavam atributos. Alids, a fronteira nominal entre essas duas catego-
rias de entidades (ou deverfamos falar de uma sé categoria?) pode ser té-
nue e, pela supremacia dos referentes nagds, algumas pessoas, mesmo das
casas jejes, podem chamar Legba de Exu. Porém, ainda assim, no discurso
do povo-de-santo, Legba e Ogum Xoroque siao considerados “do lado do
jeje”. Logo, cabe notar que a dicotomizagao entre Legba e Exu, que con-
tribui a demarcagido da fronteira entre a liturgia jeje e nagd, deriva de uma
oposigio jd existente na Africa, e terfamos assim um caso de reten¢io mais
ou menos adaptada.

Também no caso de Aziri vimos como variantes locais de cultos de vo-
dum da drea gbe persistem como variantes regionais dentro da liturgia jeje
no Brasil, o que indica uma continuidade nao apenas do complexo concei-
tual e ritual associado a voduns especificos, mas também uma continuidade
das suas diferencas relativas. Em outras palavras, no Brasil nao houve ape-
nas a manutengio das fronteiras entre os cultos de vodum e os cultos de
orixd, mas em alguns casos houve persisténcia de diferengas entre distintos
cultos de voduns, o que ¢ indicativo da importincia de agentes sociais par-
ticulares na transferéncia, reatualizagio ¢ transmissao de prdticas religiosas
africanas no Brasil.

Vimos, todavia, em relagio a certos segmentos rituais como o zandrd, a
continuidade de formas complexas de atividade ritual que, apesar das mu-
dangas, acréscimos ou esquecimentos, encontram claros antecedentes nas
prdticas voduns da drea gbe. Podemos, assim, dizer que uma parte impor-
tante dos sinais diacriticos que estabelecem as fronteiras da nacédo jeje estd
ancorada em préticas dos cultos de vodum importadas durante a época do
trdfico.

Ora, em relagdo a outros elementos rituais que hoje constituem singu-
laridades da nagdo jeje, ndo é tio ficil encontrar tais antecedentes. Comen-
tamos o caso do boitd, essa homenagem as drvores sagradas que, até onde
eu sei, ndao encontra uma correspondéncia clara nas prdticas voduns africa-
nas. Também o culto de Azonado no Bogum, embora provavelmente fosse
uma drvore importada da drea gbe, associada a algum culto do vodum Sak-
pata, como sugere o seu nome, nio hd na Africa um antecedente da “festa
das frutas” como ¢ realizada em Salvador. E claro que as etnografias religio-
sas da drea gbe apresentam grandes lacunas, e que o que considero falta de
antecedentes talvez seja apenas desconhecimento de cultos nio documen-

tados. Todavia ¢ possivel que prdticas que persistiram no Brasil tenham
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desaparecido posteriormente na drea gbe. H4, no entanto, também a pos-
sibilidade de tratar-se de segmentos rituais que foram aos poucos sendo
“criados” no Brasil, no caso do gra, por exemplo, por simbiose com prdti-
cas angolas ou, no caso do boitd, como conseqiiéncia da organizagio dos
cultos de multiplas divindades, sendo que a estrutura processional da obri-
gacdo parece desenhada para prestigiar essa multiplicidade de assentos.

A mesma falta de dados etnogréficos impede de se proceder a uma avalia-
¢do sobre o grau de continuidade de outros elementos rituais, como as co-
reografias e os ritmos mundubi ¢ quebrado do jeje-mahi cachoeirano, em-
bora de forma intuitiva permita pensar-se em algum tipo de continuidade.
Em relagio a complementos de vestudrio e, considerando apenas aqueles dis-
tintivos do jeje como, por exemplo, a palha da Costa tingida de vermelho,
achamos antecedentes na drea gbe. No entanto, a utilizagao desse elemen-
to em relagio ao vodum Sakpata parece ter sido uma criagio essencialmen-
te brasileira. Esses casos sugerem que certos sinais diacriticos da liturgia jeje
sio resultado de elementos origindrios da 4rea gbe que sofreram comple-
xos processos de mudanca e adaptagido as novas condigbes rituais.

Por outro lado, comprovamos que segmentos rituais elaborados no Bra-
sil — como a festa de fechar o balaio ou a fogucira de Sao Jodo, resultados
da interpenetragao das prdticas africanas com tradigdes catélicas ou ibéri-
cas e, portanto, resultados do consenso de africanos de procedéncia hete-
rogénea e nao de qualquer nag¢do particular — se constitufram em espagos
rituais pouco favordveis para sustentar sinais diacriticos diferenciadores, em-
bora, claro estd, cada casa possa ter desenvolvido detalhes particulares.

Finalmente, apontei o caso de segmentos rituais como o decd ¢ o pani,
que poderiam ter sido originariamente praticas dos cultos de vodum, aos pou-
cos esquecidas pelos jejes até o ponto de que hoje em dia eles notem a sua
auséncia como trago distintivo da sua liturgia. Paralelamente, os mesmos ele-
mentos foram apropriados, reelaborados e valorizados pelos nagés nos cultos
de orix4, chegando a se converter nos seus sinais diacriticos. Esse movimento
de préticas de um grupo para outro e a sua posterior reelaboragio até trans-
formar-se em sinais de identidade do grupo receptor seria o caso mais em-
blemdtico da plasticidade e da dindmica de mudanga histérica a que estio
sujeitos os elementos culturais escolhidas nos processos de identidade étni-
co-religiosa.

Sumariando, a andlise dos sinais distintivos da liturgia jeje sugere que
eles resultam de uma multiplicidade de processos, incluindo simples sobre-

vivéncias, mas em maior medida reten¢des parcialmence readapradas e res-
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significadas, ou ainda “criacdes” idiossincrdticas surgidas da bricolagem
cultural desenvolvida nas novas condigdes do Brasil. Em definitivo, o caso
jeje indica a rica interface entre continuidades ¢ descontinuidades ¢ a na-
tureza hibrida ¢ hetcrogénea das prdticas ¢ valores de qualquer nagao de
Candomblé.

De outra forma, a andlise histérica da constitui¢ao do Candomblé nos
permitiu constatar a importancia critica das tradi¢oes do culto de voduns —
em relagio, por exemplo, A centralidade do complexo “assento—ebd”, a estru-
tura da iniciagio, a organizagao conventual do grupo ou ao culto de mlti-

plas divindades —, embora essa contribui¢io permane¢a subterrinea, apa-

* gada na memdria do povo-de-santo que hoje privilegia, sobretudo, as tra-

digdes dos cultos de orixds da nagdo nagd-ketu. Como adverti no Prefdcio,
neste trabalho tendi a valorizar o jeje, ndo no intento de “purificar” ou rei-
ficar essa tradigdo, mas com o intuito de reconhecer e calibrar na sua justa
medida a sua contribui¢io no processo formativo do Candomblé. A perspec-
tiva diacrénica ou histérica que adotei é importante na medida em que per-
mite entender ou avaliar o jogo das continuidades e mudancas. Insisto, nio
foi a minha inten¢do utilizar a Histéria de forma ideolégica, para justificar
ou legitimar qualquer hierarquia.

O meu propésito de entender o fator diferencial jeje parte também da
constatagio de que se trata de uma dindmica operativa entre os préprios
praticantes. No processo relacional de contraste com grupos concorrentes,
as congregagoes jejes, como as angolas, devem inevitavelmente medir-se com
os terreiros nagb-ketus, socialmente mais visiveis. Essa compara¢do pode
resultar em atitudes ou reagdes variadas dependendo das pessoas e do lado
religioso a que elas pertengam. Logicamente, os membros das casas nago-
ketus “tradicionais” (ou aqueles que com elas se identificam) nio gostam
de falar em hegemonia nagd, ou em nagocentrismo e, cientes da sua influén-
cia generalizada no Candomblé, tendem a um certo ecumenismo intra-afri-
cano, destacando a semelhanca entre orixds, voduns e inquices. Do outro
lado, os membros de terreiros de outras nagées, se bem conscientes e acei-
tando a predominincia dos referentes nagd-ketus, podem ter anseios de
insistir na sua diferenga e, quando esta é ignorada ou marginalizada, po-
dem recorrer a idéia de uma hegemonia nagd. Essas atitudes antagénicas
dificilmente sdo publicas, prevalecendo em geral as dinimicas de coopera-
¢do ¢ complementaridade entre terreiros de nagoes diferentes. No entanto,
de forma privada, persiste também uma dindmica competitiva que nao pode

ser ignorada.
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Nio ¢ minha intengio polemizar com essa “hegemonia” nagd, mas
também ¢ certo que, diante da avultada literatura que estuda o candomblé
nag6-ketu, este trabalho sobre a nagio jeje se posiciona como um olhar
alternativo. Sou plenamente consciente de que se trata de uma contribui-
¢ao limitada, apenas uma tentativa, parcial e proviséria, que vai precisar de
futuras pesquisas para corrigir ou refinar as suas hipéreses. No entanto, se
consegui apontar para a pluralidade de influéncias que intervieram na for-
macio histérica do Candomblé e, nesse quadro, se consegui dimensionar a
contribuigio jeje, me darei por satisfeito. Humbono Vicente falava que “o jeje
j4 foi”, porém desconfio que as tradi¢des dos cultos de vodum, através das
suas constantes transformagdes, seguem como seiva antiga, filtradas e atu-

antes na dinimica contemporinea do Candomblé.
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