€ Ribeiro
e a Antropologia dos
Cultos Afro-Brasileiros

Organizadora:
Celina Ribeiro Hutzler










René Ribeiro e a Antropologia
dos Cultos Afro-Brasileiros

Celina Ribeiro Hutzler

(Organizadora)

Associacao Brasileira de Antropologia
Universidade Federal de Pernambuco
Recife, 2014

=7
EditoraNZ UFPE



Copyright ¢ 2014, dos autores

Copyright ¢ Fundagao Pierre Verger (Fotografias)

E permitida a reprodugdo parcial desta obra, desde que

citada a fonte.

Os direitos autorais das fotos estdo reservados.

COMISSAO DO PROJETO EDITORIAL DA ASSOCIAGAO COORDENAGAO EDITORIAL
BRASILEIRA DE ANTROPOLOGIA (ABA) Renato Athias
Coordenador: Antonio Motta (UFPE) CURADORIA DAS FOTOGRAFIAS
Carmen Rial (UFSC) Renato Athias

Cornelia Eckert (UFRGS)

lgor José Ren6 Machado (UFSCAR) DIGITALIZAGAO

Peter Fry (UFRJ) Gilvanice Silva

CONSELHO EDITORIAL REVISAO

Alfredo Wagner Berno de Almeida (UEA) Mariane Candido de Souza
Antonio Augusto Arantes (UNICAMP) Elizabeth Dobbin

Bela Feldman-Bianco (UNICAMP)

Cristiana Bastos (ICS/Univ.Lisboa) TRATAMENTO DAS FOTOGRAFIAS PIERRE VERGER
Cynthia Sarti (UNIFESP) Fundacio Pierre Verger
Gustavo Lins Ribeiro (UNB)

Jodo Pacheco de Oliveira (UFRJ) TRATAMENTO FOTOGRAFIAS CECIL AYRES
Julie Cavignac (UFRN) Marcondis Vitorino

Laura Graziela Gomes (UFF)

Lilian Schwarcz (USP) PROJETO GRAFICO E CAPA
Luiz Fernando Dias Duarte (UFRJ) Sergio Siqueira

Miriam Grossi (UFSC)

Ruben Oliven (UFRGS) IMPRESSAO E ACABAMENTO
Wilson Trajano (UNB) EDUFPE

Associacao Brasileira de Antropologia

www.abant.org.br

Universidade de Brasilia

Campus Darcy Ribeiro

Departamento de Antropologia
70910-900 Brasilia-DF
Tel/Fax: (61) 3307-3754

Catalogagao na fonte:
Bibliotecaria Kalina Ligia Franga da Silva, CRB4-1408

R484 René Ribeiro e a antropologia dos cultos afro-brasileiros / Organizadora Celina
Ribeiro Hutzler. — Recife : Ed. Universitaria da UFPE, 2014.
222 p. ¢ il.

Vdrios autores.
Inclui referéncias bibliograficas.
ISBN 978-85-415-0474-4 (broch.)

1. Ribeiro, René, 1914-1990 — Critica e interpretagdo. 2. Antropologia. 3. Cultos
afro-brasileiros — Historia. 4. Religido e cultura. I. Hutzler, Celina Ribeiro (Org.).

301 CDD (23.ed.) UFPE (BC2014-072)




Este livro presta homenagem a René Ribeiro, na
ocasido do centenario de seu nascimento.

O seu livro mais importante “Cultos Afro-
Brasileiros do Recife — Um Estudo de
Ajustamento Social”, esta reproduzido, aqui, em
edicdo integral, juntamente com as fotografias
de Pierre Verger, publicadas na edigdo de 1952.
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inha irma Celina sabiamente menciona, no inicio do posfacio publicado nas préximas
paginas, que as histdrias podem ser escritas por varios angulos. Qual seria entdo o
meu —mero “aspirante a antropdlogo” —em uma obra recheada por cientistas sociais?

O de filho, claro.

Filho muito grato pela paternidade de René Ribeiro — homem sabio, constante, visio-
ndrio, pioneiro, estudioso, talentoso, amoroso. Nossa casa na rua Henrique Dias, no Recife
(sua primeira e Unica residéncia por toda a vida), foi mais do que um lar. Foi uma escola. De
onde assisti, a partir de nossos terragos, surgir a Antropologia (e sua institucionaliza¢do) em
Pernambuco.

Foi de fato um privilégio ter na minha casa e nas amizades que me cercava o bergo da
Antropologia que florescia na década de 40. Por la desfilavam, entre tantos expoentes, as
idéias de Ulysses Pernambucano, Gilberto Freyre, Darcy Ribeiro. E eles, de tdo unidos, forma-
vam uma verdadeira familia. E minha memaria me brinda com a lembranga de que eu e Celina
éramos tratados como verdadeiros sobrinhos.

Esse elo ia muito além dos nossos muros. No Rio de Janeiro tinhamos o acalento da ami-
zade de Manoel Diegues. Em Maceid, o Téo Branddo. Na Bahia, Thales de Azevedo. E também
no Rio, Darcy Ribeiro - e foi das mados deste ultimo que eu, menino velho, recebi o diploma de
aspirante a antropologo, em recompensa por minha presenca constante na 32 Reunido Brasi-
leira de Antropologia, realizada em 1958 em Recife, e — claro - pelas minhas incursdes como
acompanhante de meu pai em seus trabalhos de pesquisas.

Embarcava com doutor René em viagens desafiadoras e sacolejantes, feitas na camione-
te da Fundagdo Joaquim Nabuco (que tinha a carinhosa alcunha de Dona Elvira, seguramente

conduzida pelo seu Saturnino). O esforco valeu muito a pena. Meu “diploma” guardo (ou exi-
bo?) até hoje como reliquia preciosa.

E este angulo, muito privilegiado, que inspira a apresentagdo deste livro-homenagem,
sonhado e planejado por mim e por minha irm3 Celina um ano antes desta data emblematica,
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em que nosso pai completa seu centendrio de existéncia (terrena e eterna). Um sonho que
completo sozinho desde a partida de Celina, em 18 de maio deste ano — ndo sem antes posfa-
ciar a obra do pai e colega, tarefa concluida um més antes de se despedir para sempre. O an-
gulo dela é da companheira de trabalho. O meu & de companheiro de vida e de vela — esporte
que monopolizava o lazer de pai e filho.

O pai é o herdi da infancia de todo menino. René Ribeiro continua herdico para este
filho que ja se tornou pai e também avo. E ele era um herdi de talento excepcional — muito su-
perior as adversidades que, ainda em tenra infancia, cruzaram seu caminho, deixando-o 6rfio
de pai. Ele tinha apenas 8 anos. Aos 21 perderia, também, sua mae, Dona Celina.

As adversidades poderiam ter tolhido a perseveranca, e junto com ela, o talento. E des-
viado, de forma irreparavel, a trajetdria de René Ribeiro. Poderiam. Ao invés disso, lapidaram
valores brutos. Nessa época, o ano era 1935, ele ja havia produzido e publicado mais de trés
trabalhos — os primeiros de uma safra produtiva, que somaria, ao final de sua vida, mais de
cem livros e trabalhos legados as Ciéncias Sociais.

Também neste periodo, de forma autodidata, ele aprendeu a falar e escrever em inglés.
Mais adiante, se formaria em Medicina. E, ato continuo, todo esse conjunto de valores pro-
porcionaria a obtencao de uma bolsa de estudos do governo norte-americano, através da qual
conquistou a pos-graduacgao Master of Arts, da Northwestern University, Chicago, USA.

Aos que s6 conheceram o médico e antropdlogo, apresento o René Ribeiro da constan-
cia. Certamente uma de suas caracteristicas mais marcantes. E mesmo com a literatura cien-
tifica, em sua vastidao de conceitos, a desafiar meu poder de sintese, ouso descrevé-lo com
uma sintaxe simples: o homem do sempre - sempre atuou nestes dois ramos da ciéncia; sem-
pre se exercitou nos esportes nauticos (remo e vela); sempre usou os servigcos de Seu Araujo, o
barbeiro do Derby; sempre trocou seus carros com mais de sete anos de uso; sempre buscou
e se conectou a amigos de grande potencial intelectual; sempre teve as mesmas amizades; e
sempre 0s mesmos inimigos.

A casa da vida toda comegou com a doagdo de dois lotes, feito pela minha avé materna,
Dona Engracia. Primeiro veio a construc¢dao do nimero 271. Depois, a “mudanca” para o anexo
281 —ambos ladeados, na mesma Henrique Dias. Ao todo, foram 52 anos morando no mesmo
endereco.

Outro sempre na sua vida foi Beatriz, minha mae. Se conheceram em 1934, ambos com
20 anos. Casaram-se cinco anos depois. Ela era sua assistente na medicina psiquiatrica e prin-
cipalmente nas pesquisas antropoldgicas. Ndo apenas datilografava os escritos do marido in-
telectual. Efetivamente inferia, discutia, “pitacava” as obras do cientista. Foram parceiros de
uma vida monogamica e amorosa. E seguiram assim até o momento da morte.

Ambos partiram juntos, naquele fatidico natal de 1990 em um acidente automobilistico.
Sepultar pai e mde concomitantemente ndo é uma missdo facil. Mas a despedida dupla, de
certa forma, provocava algum alento. Pois quem conhecia René e Beatriz ndo concebia um
sem o outro. Eles nunca seriam felizes no singular. Por isso viveram e morreram como um par.

Parafraseando o Evangelho, mas sem nenhuma remota intengdo de embutir quaisquer
ilagdo a heresia, gosto de acreditar que a direita do meu pai esta a minha mae —e a memoria
dela é indissociavel nesta tentativa de honrar a memdria dele. Fazé-lo, neste 2014, cem anos



depois do surgimento do inesquecivel doutor René, é — como disse e repito - um grande e
emocionante sonho.

Um sonho que — eu e Celina - sonhamos acordados e que, por um desses lances do
destino, comecgou a tomar forma a partir de um banho de mar no Pontal de Itamaraca, ao
conhecer o doutor Renato Athias. Nas boas conversas que tivemos naquele dia, identificamos
nosso elo. Eu, filho de René. Ele, amigo de meu pai e colega de universidade de minha irma.
Anos mais tarde, quando eu e Celina tramamos este trabalho, entendemos instantaneamen-
te que ndo poderiamos dispensar, desde o primeiro momento, o trabalho e competéncia do
doutor Athias, a quem rendo meus agradecimentos. Estendendo a gratidao, ainda, a Antonio
Motta, que empresta sua cultura e sensibilidade para dar forma a esta homenagem. E dele,
em parceria com Athias, o trabalho “René Ribeiro e a Institucionalizagdo da Antropologia em
Pernambuco”, publicada neste livro.

Em outro trabalho que engrandece esta publicagdo, Roberto Motta — que muito cola-
borou nesta realizacdo — expde “René Ribeiro ou a Paixdo do Concreto”. E dele, também, o
prefacio da segunda edigdo do livro de meu pai, “Cultos Afro-Brasileiros do Recife — Um Es-
tudo de Ajustamento Social” (1978), onde, para minha grata surpresa, atesta que a releitura
ampliou sua percepgdo sobre a obra.

E esta mesma obra, alids, que Celina e Doutor Athias escolheram para republicar em
homenagem ao centenario de meu pai, entendendo que este trabalho pioneiro mantém uma
etnografia ainda atual sobre as expressoes ritualisticas do Xangé no Recife. Mantiveram o
texto original, que havia sido revisado em 1978 e preferiram agrupar as fotografias de Pierre
Verger e Cecil Ayres da edi¢do de 1952 em caderno especial, acrescidas de cinco outras foto-
grafias encontradas no acervo de Pierre Verger em Salvador, que fazem parte desse mesmo
conjunto e, que sem duvida, expressam em imagens as descrigdes etnograficas tdo bem
observadas e estudadas por meu pai nos terreiros por ele visitados na década de quarenta.

Todas estas contribui¢des, juntas, conceberam esta obra. E materializam esta homena-
gem. A sensacdo, muito grata, é de dever cumprido. Mas ha — confesso —um traco de melan-
colia a amargar o banquete intelectual que oferecemos a memaéria do meu pai. Pois quando
concebiamos o que agora é tinta, papel e emogdo, ndo contdvamos que Celina ndo estaria
mais aqui para folhea-lo.

E é dificil — absolutamente impossivel - dissocia-la de meu pai. Enquanto eu enveredava
para o mundo empresarial, ela seguia os seus passos. Foi sua companheira de profissdo — se-
guidora, e por vezes contestadora, de suas idéias. Sempre dedicada a continuar o legado do
nosso pai, materializado em vasto acervo cultural.

Uma dedicacdo que perseverou até seus ultimos instantes. Sua auséncia presente; seu
legado cultural e seu amor incondicional ao pai e mentor intelectual sdo ingredientes que
adicionam mais motivos — entre tantos outros — para reverenciar a centenaria memoria de
René Ribeiro.

Roberto Cavalcanti Ribeiro,
filho, empresdrio, diretor da CNI
e ex-senador da Republica.

Préfdcio

13



'y

LI
- R T L
. —.-l-r.l.-'l-'l"}_ _r:" o
N . .n




BOLEFIM DO lNSTlTUTO JQAQUm NABUCO
NUMERO ESPECIAL-1952"







INTRODUCAO

sta monografia representa o resultado de dois periodos de trabalho de campo (1947-48

e 1951-52) realizado com o possivel rigor metodoldgico entre os grupos de culto afro

-brasileiro do Recife. Parte do material agora publicado foi incluido na tese gue com o
mesmo titulo apresentamos a Northwestern University como um dos requisitos a obtencdo
do grau de Master of Arts em Antropologia (1949). As consideraces ali feitas foram conside-
ravelmente expandidas neste trabalho, do mesmo modo que as evidéncias em que se haviam
de basear as inevitaveis generaliza¢des.

Facilitaram sobremodo este trabalho a obra de aproximagdo com os sacerdotes dos
cultos negros e de compreensdo de suas formas de express3o religiosa com verdadeiro es-
pirito cientifico que devemos ao saudoso prof. Ulysses Pernambucano e as facilidades para
pesquisa e as multiplas sugestdes pessoais oferecidas pelo prof. Melville J. Herskovits, chefe
do Departamento de Antropologia da Northwestern University, nos E. Unidos. Foi-nos possi-
vel expandir o plano primitivo do trabalho e completar as pesquisas de campo necessérias a
elucidagdo de muitos pontos obscuros ou esotericamente sonegados aos observadores co-
muns, ao sermos indicados por Gilberto Freyre para integrar a equipe do Instituto Joaquim
Nabuco de Pesquisas Sociais.

A selecdo dos centros sujeitos a observagdo mais assidua e sistematica deu preferéncia
aqueles que representavam a corrente tradicional mais difundida aqui (Yoruba), incluindo
0 grupo de culto mais respeitado por sua ortodoxia, outro satélite deste onde se admitiam
bem maiores complacéncias e desvios littrgicos e um terceiro grupo de constituicdo recente,
mas de progresso e prestigio surpreendentes. Um nimero incontdvel de grupos de culto foi
visitado nos quinze anos de familiaridade do autor com tais organizagdes bem como assisti-
das repetidas vezes, durante o periodo de pesquisa, todas as cerimdnias que pontuam a vida
ritual ali. Informantes principais foram os dois filhos do mais famoso babalorisha do Recife, os
sacerdotes e sacerdotisas das casas acompanhadas sistematicamente, sacerdotes e sacerdo-

Cultos Afro-brasileiros do Recife — Um estudo de ajustamento social
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tisas de outros centros independentes da tradigdo yorubana, duas das personagens do mun-
do afro-brasileiro mais velhas e bem informadas dos “segredos” do culto, o mais respeitado
adivinho da cidade, outros adivinhos menores, musicos e fiéis comuns, adultos e criangas que
igualmente nos acolheram generosamente em sua confianga.

Metodologicamente, ao igual de Darcy Ribeiro, no seu trabalho entre os Kadiuéu® re-
pugnamos o sistema do informante pago, assim deixando de fazer aqui “antropologia de
reservation”. A observagdo sistematica de todas as fases da vida nesses grupos de culto, his-
térias de vida de seus chefes e participantes, entrevistas pessoais e discussdo com os infor-
mantes mais credenciados sobre pontos obscuros ou informag&es duvidosas, foram os proce-
dimentos mais usuais. A maior dificuldade - ndo vencida por Nina Rodrigues nem por Arthur
Ramos - era a de ndo subordinar-se o investigador a hierarquia do culto a fim de desligar-se
de compromissos rituais e de tabus que certamente iriam interferir com a discussdo dos as-
suntos mais esotéricos ou com a assisténcia aos ritos mais privados, procurando o observador
escapar ao dominio dos babalorisha e permanecer ao mesmo tempo a sua altura. O papel
desempenhado por Ulysses Pernambucano junto aos sacerdotes que o auxiliaram quando
do periodo de observagio desses cultos pelo Servigo de Higiene Mental da Assisténcia a Psi-
copatas e nossa posicdo de seu discipulo e assistente venceram essa dificuldade dando-nos
uma categoria de confidente-simpatizante que foi a chave de todo o éxito da pesquisa. Ndo
evitou, porém que em torno de nossa constancia junto as varias casas se encarnigasse 0 jogo
de prestigio e de ciime dos varios sacerdotes que assim nos envolveram na politica competi-
tiva do Xangb. Esse, pelo menos, € o reflexo aparente de ndo ter sido possivel ao investigador
desligar-se e apagar os distintivos de sua classe social que nesse, como em outros aspectos,
atuou limitando a aceitacdo do antropdlogo pelo seu grupo investigado. Mas €, ndo obstan-
te, uma contingéncia que nossa ciéncia ainda ndo encontrou técnica para superar. O outro
percalco, o da informacdo deturpada (rudimentar para qualquer estudante de Antropologia,
mas que tem dado no brinquedo predileto dos sacerdotes com os nossos investigadores mal
treinados), foi evitado conferindo-se rigorosamente todos os dados fornecidos pelos infor-
mantes com as fontes vivas e impressas, especialmente a literatura etnografica idonea sobre
os povos africanos e seus descendentes do Novo Mundo, ou pelo sistema comum da refe-
réncia cruzada. Finalmente interessa explicar que na grafia das palavras de origem africana
era intento do autor seguir as recomendacdes do International Institute of African Languages
and Cultures mas as limitagdes tipograficas levaram-no a omitir os sinais diacriticos, deixando
apenas o uso das consoantes com seus valores anglo-saxdes e o das vogais latinas.?

Um ultimo reparo: todas as observagoes relativas aos grupos de culto do Recife sdo
baseadas no trabalho de campo do autor, as indica¢des bibliograficas visando apenas indicar
o seu registo também por outros pesquisadores.

O tema aqui tratado é extremamente sedutor para os aventureiros da ciéncia. Lan-
garam-se a ele vdrios espécimes nacionais e estrangeiros, havendo sido omitidos de nossa

1 Ver nota metodoldgica desse rigoroso pesquisador patricio. RIBEIRO, Darcy. Religido e mitologia Kadiuéu, Rio de Janeiro,
Servigo de Prote¢do aos indios, 1950. p. 4-5. E 6bvio que as precaucdes habituais na selecdo de informantes e demais
detalhes de método foram respeitadas, seguindo-se de perto as estipulagdes do Notes and Queries on Anthropology, p. 36
e seguintes .

Ja se encontrava no prelo este trabalho quando foi assinada pelos participantes da 1a. Reunido Brasileira de Antropologia
(realizada sob os auspicios do Museu Nacional, de 8 a 14 de novembro de 1953, no Rio de Janeiro), inclusive pelo autor,
uma convencao sobre grafia de nomes tribais, cujo critério difere do aqui adotado. Era porém demasiado tarde para
reforma de todo o texto, pelo que foi conservado o sistema seguido primitivamente.



bibliografia os casos mais flagrantes. Encontrar-se-4, também, especialmente no capitulo IV,
referéncia a inumeros dados de observac¢do ocasional e até involuntaria de estudantes bra-
sileiros que nos antecederam em regista-los, embora sem bem atinarem o seu significado,
por faltar-lhes o indispensdvel preparo técnico ou por terem abandonado demasiado cedo
a penosa tarefa de buscar a informacdo na sua unica fonte - o trabalho de campo. Essas res-
tricbes ndo importam em anunciar esta pesquisa como a Gnica, nem a mais cuidadosa ou
honesta aqui realizada. O autor sente-se, porém, a vontade para declarar que tomou todas
as precaugdes e empregou sua maior diligéncia em apresentar uma monografia conforme as
exigéncias do método cientifico e as normas da disciplina a que se dedica - a antropologia
cultural. A medida do seu éxito é ao leitor que cabe ajuizar.

Cultos Afro-brasileiros do Recife — Um estudo de ajustamento social
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O NEGRO EM PERNAMBUCO

1.1 Proveniéncia dos Escravos Africanos

O Negro foi introduzido em Pernambuco na condi¢do de escravo depois que Antdo Gon-
calves e Nuno Tristdo capturaram os azenegues do Rio do Ouro, em 1441. “porque o allem da
sabedoria. que o senhor Iffante per elles avera, seguyrselheha proveito de sua serventia ou
rendicom”? e Lancarote organizou a primeira expedigdo ndo mais ligada aos descobrimentos,
mas a empresa de cativar negros, porque “a cobica comegavalhes de crescer, vendo as casas
dos outros cheias de servos e servas, e suas fazendas acrescentadas”®, Portugal embarcou
ativamente no trafico de escravos para servico doméstico e posteriormente, para o trabalho
nos engenhos de agucar estabelecidos nas ilhas Madeira, Agores, do Cabo Verde e S. Tomé.®

A utilizacdo de escravos africanos em grandes numeros, em substituicdo aos indios, nas
plantagdes de cana de aglicar em Pernambuco, parece ter sido subseqliente aos apelos de
Duarte Coelho, desde 1539, solicitando autorizacdo ao rei de Portugal para resgatar escravos
de Guiné®, autorizacdo que lhe foi concedida por D. Jodo Il para mandar vir 24 pegas por
ano’, e posteriormente estendida pela regente D. Catarina, aos senhores de engenhos, em
1559, que ficavam possibilitados a importar de S. Tomé até 120 pegas, mediante o pagamen-
to de taxa reduzida.? Contudo, é opinido corrente entre historiadores de que até o governo de
Thomé de Souza (1549), o negro “viera para o Brasil esporadicamente, todos ou quase todos,
trazidos do reino na bagagem dos povoadores, como trastes de uso individual e doméstico”.®
Ja em 1552 escrevia de Pernambuco o Pe. Anténio Pires dizendo haver nessa capitania “gran-
de escravaria assim de Guiné, como da terra”,'° ndo sendo para estranhar, dada a experiéncia
dos portugueses nas ilhas (de onde nos vieram as primeiras canas e os processos de fabri-
cacdo do agucar) que os colonos vindos para o Brasil tentar a montagem dos engenhos de
aclcar (como provavelmente ja teria acontecido com Pero Capico, muito antes da chegada a
Pernambuco do seu primeiro donatério) trouxessem escravos africanos'* mormente quando
na metrépole abundavam tais escravos, ali empregados nas mais diversas atividades.*?

Com muita propriedade dizia Nina Rodrigues ser a escravidao negra no Brasil contem-
poraneo da colonizac¢do, acrescentando:

“Somente ela guardou, nos primeiros tempos, a feicao portuguesa de fe-
ndmeno secundario, limitado ao servico doméstico. Surgiu como proble-
ma brasileiro quando, faltando o indio que sucumbira ou era protegido

3 ZURARA, Gomes Eanes de. Crénica dos feitos da Guiné. Lisboa, Agéncia Geral das Col6nias, 1949. p.68-72; 75-7

4 ibid., p, 99

5  AZEVEDO, J. Licio de. Epocas de Portugal econémico. Lisboa, Liv. Classica. 1947. p.229.

6  CARTA de Duarte Coelho, de 27 de abril de 1542.In: - HISTORIA da colonizagdo portuguesa do Brasil. Porto, Ed. C. Malheiros
Dias. 1924. p.3134.
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pelos jesuitas, e comegando a escassear os bragos para a lavoura e, mais
tarde, para o trabalho das minas, se criou um comércio direto, entre a Co-
I6nia e a Africa. O grande tréfico iniciou-se pouco menos de uns 50 anos
apos a descoberta do Brasil com alguns navios, por particulares enviados

a Africa.B

Bem cedo, alids aparece em nossa histéria o escravo negro ligado ao engenho de agu-
car, em 1584 escrevendo o Pe. Anchieta - “na dita Capitania de Pernambuco ha muitas fa-
zendas e alguns 60 ou mais engenhos de assucar a trés, quatro e oito léguas por terra, cada
um dos quais é uma boa povoagdo com muita gente branca. Negros de Guiné e indios da
Terra”!* Interessado, porém, Portugal em dirigir o trafico de africanos para as indias de Cas-
tela,” somente a prosperidade dos engenhos viria atrair esse comércio de bracos humanos
para o Brasil, o negro substituindo predominantemente o indio, a partir de meados do sé-
culo XVII, na escravaria da col6nia.'® Essa base econdmica resultante da lavoura da cana e
da fabricagdo do agucar é que iria constituir o atrativo para o estabelecimento dos colonos
portugueses, substituindo-se aqui a feitoria pela empresa colonizadora, o acticar desde ent3o
desempenhando papel o mais importante na economia desta regido.!” Dependendo esta em-
presa do brago escravo e escasseando o indio, principalmente quando sobreveio a proibi¢do
da escraviddo dos amerindios estendida ao Brasil pelo papa Urbano VIIl, em 22 de abril de
1639, intensificou-se a importagdo de africanos que so viria a ser interrompida durante os
sete anos de resisténcia a ocupac¢do holandesa e quando da proibicdo do trafico, a partir de
1830. Por outro lado, o complexo de fatores econdmicos e sociais inerentes a empresa de
sua produgdo, o engenho, e o sistema escravocrata, patriarcal, latifundiario e miscigenador
da colonizagdo portuguesa nesta area, haveria de influenciar o tipo da sociedade que aqui se
havia de desenvolver.?®

Destruidos os arquivos da escraviddo no Brasil por forga da circular no. 29, do Ministé-
rio da Fazenda, de 13 de maio de 1891, torna-se trabalho extremamente arduo reconstruir o
volume e o sentido do trafico negreiro, bem como verificar a proveniéncia dos africanos aqui
introduzidos em conseqliéncia do mesmo.

Os cronistas do século XVI sdo imprecisos quanto ao nimero de escravos negros intro-
duzidos a essa época em Pernambuco. A carta do Pe. Antdnio Pires, por exemplo, datada de
1552, apenas refere “grande escravaria assim de Guiné como da Terra”? enquanto Gandavo,
em 1570, usa da mesma imprecisdo: “E assim também muitos escravos de Guiné”.”! Ja Fer-
nao Cardim, em visita a Pernambuco em 1584 é mais explicito, referindo “muita escravaria
de Guiné, que serdo perto de dois mil escravos”, adiantando ainda que “os indios da terra
sdo ja poucos”.? Outro informante, Gabriel Soares de Souza, escrevendo sobre os senhores
de engenho de Pernambuco, em 1587, achava que “Esta gente pode trazer de suas fazendas
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quatro a cinco mil escravos de Guiné e muitos do gentio da terra”.?* Ai ficam os depoimentos
para essa época. Ndo deviam ser mais do que calculava Soares de Souza, uma vez que todos
esses informantes e até o Pe. Anchieta concordava existirem entdo de cinquenta a sessenta e
seis engenhos em Pernambuco.*

0 século seguinte é considerado de expansdo da cultura da cana nesta Capitania e de
conseqiiente introdugdo de maior nimero de escravos africanos. Antes da invasdo holande-
sa, no periodo 1620-1623, registravam os livros da Alfandega que 15.000 negros haviam sido
entdo introduzidos, todos procedentes de Angola, “com gordo lucro para o rei de Espanha”,
diz Barleu,” representando uma média anual de quase 4.000 escravos, excluindo os de pro-
cedéncia superequatorial. Invadido o Brasil, ndo sabiam os holandeses até 1635, o que fazer
dos negros que conduziam os barcos apresados por seus Commandeurs®*® mas nesse mesmo
ano la providenciavam para obté-los na Guiné?” apercebidos do seu papel na economia de
Pernambuco e chegaram mesmo a apurar 30.000 florins sé da venda de um carregamento
de 230 negros, apresado dum navio procedente de Angola.?® No periodo 1636-1645 che-
garam a introduzir os holandeses 23.163 escravos africanos,? numa média anual de pouco
mais de dois mil. Essa importagdo regular de escravos obtidos nos portos de Elmina e Loan-
da, conquistados respectivamente em 1637 e 1641 - o ultimo porque “Sendo grandissima
a importancia do resgate dos negros no reino de Angola, por imprescindiveis aos trabalhos
das mineragdes reais e dos engenhos brasileiros, prouve a Mauricio levar a guerra também
13”% - s¢ viria a ser descontinuada por eles a partir de 1646 quando os seus navios negreiros
comegaram a se afastar do Recife em virtude da revolugdo pernambucana.?! Devia haver no
periodo culminante da ocupagdo holandesa, de acordo com Barleu que se diz baseado no
relatério do conde Mauricio de Nassau, de trés a quatro mil escravos negros entre o rio de S.
Francisco e o Rio Grande do Norte (nUmero que parece excessivamente baixo), importando

o principe anualmente, durante o seu governo, 3.000 africanos para evitar que o numero de
escravos diminuisse.?

E natural que durante a conquista e ocupacdo holandesa decrescesse o nimero de es-
cravos africanos em Pernambuco. A resisténcia e retirada dos pernambucanos para a Bahia,
a desorganiza¢do da vida nos engenhos e o abandono e destruicdo destes, bem como as
proprias condigdes do estado de guerra, teriam facilitado a fuga dos negros e a descontinui-
dade do trafico. Sabe-se, por exemplo, que nessa época expandiram-se consideravelmente
os quilombos, como ambos os contendores alforriavam os escravos africanos que lutavam a
seu lado. Enquanto em 1630 Adriaen Verdonck indicava a existéncia em Olinda, de 4.000 es-
cravos africanos,* em 1645 no Recife existiam 1.962 - o, que indica, apesar do decesso, dever
entdo ser bem maior o numero de africanos nos territérios ocupados do que regista Barleu3*
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Somente no governo de Nassau foi que o sistema escravocrata, paralelamente com a recu-
peragdo da economia agucareira, tomou algum alento, com a conquista dos entrepostos de
escravos da Costa da Mina e de Angola, transformando-se os holandeses, eles préprios, em
traficantes de escravos. Dados precisos sobre o restante do século XVII s30 omissos. Antonil,
que esteve em Pernambuco em 1692 apenas referindo que a escravatura “nos maiores en-
genhos passa o numero de cento e cincoenta a duzentas pegas, contando as dos partidos”.®
Para os dois capuchinhos, Frei Dionizio e Frei Miguel, que aqui estiveram em 1666, porém,
Pernambuco entdo estaria cheio de negros, regulando sua entrada anual em torno de dez
mil, no que parece ter havido exagero dos frades.3®

Com a descoberta e explora¢do das Minas, no principio do século XVIII, voltam a es-
cassear as informagdes, zelosa como se mostrava a Metrépole em nio divulgar o segredo
de sua entdo prospera e rica Colénia. Sabe-se, porém, que no inicio de sua exploragio forte
foi a drenagem das provincias do Norte em suas reservas de mao de obra escrava que ali
alcangava melhores pregos, como data dessa mesma época o decesso do porto do Recife
da posi¢do de segundo maior importador de escravos, em favor do Rio de Janeiro. Somente
de 1739 a 1741 sairam mil negros de Pernambuco para as Minas,” evasdo que passou a ser
coibida por taxagdo alta e proibigdo expressa.* Do livro de Loreto Couto deduz-se existirem
em Pernambuco, no primeiro quartel do século, 205 engenhos de aglicar com uma média de
60 escravos negros em cada um, embora refira o cronista que alguns deles chegaram a ter
até 200 escravos.* Naquela base seriam no minimo 12.300 os escravos africanos entdo exis-
tentes em Pernambuco. Para o meado do século XVIII, Pereira da Costa calculava a base da
arrematac8o do imposto de capitacdo sobre os escravos, importados de S. Tomé, que os ne-
gros daquela procedéncia aqui introduzidos anualmente deveriam orgar pelos 6.000.%° Esse
numero, porém, entra em conflito com os elementos fornecidos por certiddo da Alfandega de
Pernambuco, quando do litigio da Companhia de Comércio de Pernambuco e Paraiba, onde
consta que a importagdo de escravos de 1742 a 1759 somava 54.981, ou seja, 3.054 escravos,
em média, por ano. Nos dezoito anos seguintes, de monopdlio da referida Companhia - 1760
a 1777 inclusive - foram importados 38.157 escravos africanos, 2.119 em média, anualmen-
te.*! E quanto sabemos para todo o periodo.

No principio do século XIX calculava Tollenare a populacdo de Pernambuco em 400.000
habitantes*? e dois anos depois, em 1819, sabe-se pela Estatistica de Velloso de Oliveira que
existiram aqui 273.832 pessoas livres e 97.633 escravos,* a populacdo de condicdo servil
representando 26,3% do total. Dificil, contudo, é saber quantos desses escravos seriam afri-
canos de origem, filhos de africanos nascidos no Brasil ou simplesmente “crioulos”. Por outro
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lado, sabe-se que de 1804 a 1852 somente de Angola recebiam-se em Pernambuco 54.965
escravos, numa média anual para o periodo de 3.700*, parecendo que o volume global das
importacdes deveria orgar, de 1801 a 1823, por 5.670 escravos africanos anualmente.* Até
a extingdo do trafico, em 1830, pode-se dizer, a base da quota de 13% das importagbes de
escravos no Brasil atribuida a Pernambuco por Luiz Vianna Filho, que teriamos recebido
559.000 escravos africanos.**Reduz-se, porém, esse total a 395.000 escravos caso se tome
em consideragdo os calculos mais conservadores de Goulart.*’

N3o fora a autofagia do regime servil,*® a julgar dessa entrada macica de negros africa-
nos, bem maior seria a nossa populagdo de cor preta que em 1872 correspondia a 14,86% da
populagdo do Estado, em 1890 era 11,52%, e em 1940 representava-se com 15,51%, as dife-
rengas proporcionais, segundo os recenseamentos, correspondendo a possiveis variagdes do
critério de notagdo da cor nesses censos. A populagdo mestica que se havia de desenvolver
em conseqliéncia da atitude dos portugueses em relagdo a miscigenagdo,* de outro lado,

apresentava-se respectivamente nesses recenseamentos como 50,54%, 47,33% e 29,86% da
populagdo.®

Vistos 0s numeros resta o problema da procedéncia dos negros introduzidos em Per-
nambuco. Embora ja em 1512 recebesse Portugal escravos subequatoriais, a julgar da reco-
mendacgdo do regimento da expedicdo de Sim&o da Silveira, destinada ao Congo, para que “os
navios venham carregados, principalmente de escravos, e em segundo lugar de cobre e mar-
fim”°! os negros introduzidos no Brasil no século XVI sdo tidos como da Guiné. Eram de Guiné
os escravos que Duarte Coelho pretendia - “e ja trés anos que pedy a V. A. me fizesse mercé
de me dar licenga e maneira de aver alguns escravos de Guiné per meu resgate”... dizia ele em
154232 - como se servem da mesma designacao geral o Pe. Pires, Gandavo e Cardim, embora
o ultimo refira que na sua visita a Pernambuco, em 1584, festejaram os jesuitas o martirio
do Pe. Igndcio d. Azevedo e de seus companheiros “com uma oracdo em verso no refeitério,
outra em lingua d’Angola que fez um irmdo de 14 anos”...>* assim revelando ja haver aqui
quem a falasse e entendesse. O Pe. Anchieta, na sua informacdo de 1585, € mais explicito “e
para servigo deles e das mais fazendas tera até 10.000 escravos de Guiné e Angola”...>* - o que
parece confirmado pelo relatério de Domingos de Abreu e Brito no qual as saidas de escra-
vos de Angola para a América Portuguesa e Castela, entre 1575 e 1591, somavam trés mil e
cem escravos anualmente.>® A generalizagdo escravos de Guiné persistird ainda em 1587 com
Gabriel Soares de Souza e por muito tempo, em pleno século XVIII o conde dos Arcos recla-
mando - “A execug¢do desta ordem me tem posto em grande duvida, ndo pelo que pertence
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as llhas de Cabo Verde, mas porque ndo me acerto a resolver quais s30 os portos da Guiné ...
porque a palavra Guiné, no sentido em que a tomé&o alguns authores, compreende n3o sé as
Ilhas de S. Thomé, mas também muitos dos portos da Costa da Mina: exclui porém todos os
portos do Reyno de Angola” etc.*® Essa latitude do termo tem sido preocupagio de quantos
procuraram identificar a procedéncia dos escravos introduzidos no Novo Mundo, concluindo
Beltran de seu rigoroso estudo: “Durante o século XV a Guiné se encontrava na atual Sene-
gambia; no século XVI chegava até os baixios de Santa Ana na Serra Leda; no seguinte havia
alcangado Benin e no século XVIIl o Gab3do, donde a atual colonia espanhola do Rio Muni re-
ceber o nome de Guiné Espanhola”.*” Calégeras, por sua vez, assim delimita as 4reas de pro-
cedéncia dos negros importados no Brasil durante o periodo da escraviddo: | - Cacheu e Cabo
Verde; Il - a regido entre o cabo Palmas e a ilha de Fernando P6, compreendendo o fundo do
Golfo de Guiné, o Camerum e a Guiné Espanhola, S. Tomé e ilhas anexas constituindo o ponto
central do sistema: Il - a costa Norte-Sul do golfo e S. Paulo de Loanda; IV - Mogambique.®

Vianna Filho analisa os ciclos do trafico para a Bahia, cujo comércio parece ter corrido
paralelo ao de Pernambuco, assim caracterizando-os: no século XVI teria dominado o ciclo
da Guiné, substituido no seguinte pelo de Angola; o século XVIII foi o de predominancia do
ciclo da Costa da Mina, a ultima fase do trafico e o periodo de ilegalidade, no século XIX, ndo
apresentando predominancia de Angola sobre a Costa da Mina, o trafico se procedendo com
esta ultima regido até 1815 e retornando a Angola dai por diante em virtude do tratado que
equiparava a pirataria o comércio de escravos acima da linha do Equador,* Essas delimita¢des
de areas de proveniéncia, porém, no que se aplicam ao Brasil e a Pernambuco especialmente,
deixam a especulagdo as origens tribais dos escravos importados nessas diversas épocas, até
que pesquisas nos arquivos portugueses venham reparar o dano da circular no. 29. Mesmo
quando analisadas as denominagdes dos escravos arrolados em inventdrios do século XIX e em
anuncios de jornal da primeira metade desse século, como se vera adiante, muita duvida ainda
persiste em virtude da deficiéncia dos meios de informacdo de que dispomos atualmente.

A inexisténcia do sistema de assentistas prevalente na América Espanhola e a precarie-
dade das companhias de comércio fundadas para o trafico negreiro do Brasil, contribuem do
mesmo modo para nosso desconhecimento do sentido exato do mesmo. Sabe-se apenas que
nos séculos XVI e XVII Jodo Gutierrez Valério, Afonso Sardinha, Pascoal Pereira Jansen, José
Erdovico, Bixorda e poucos mais obtiveram o privilégio do trafico sem que de suas atividades
resultasse uma introducdo de negros digna de ser tomada em conta, muito menos se saben-
do onde teriam ao certo ido buscar os seus escravos. Alguns, mesmo, como Jansen, nunca os
trouxeram ao Brasil. Dai a afirmativa de Goulart:

“O regime dos assentos, alids, com todas as suas caracteristicas, tal como
foi praticado nas indias de Castela - exclusividade dada a um contratante,
pessoa fisica ou juridica, para meter nas colénias, dentro de determinado
prazo, uma quantidade ponderével e certa de escravos, a pregos e sob con-
dicdes pré-fixadas - jamais funcionou para o Brasil. Nao fomos, nesse sen-
tido, além de algumas tentativas, esporadicas e precarias. A verdade é que
desde 1559, com o alvara de 29 de maio dado pela rainha regente e dirigido
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ao capitdo da ilha de S. Tomég, o Brasil, se quis negros teve de ir busca-los.
Foi problema posto desde cedo nas maos dos proprios colonos, entregue
muito mais a iniciativa privada do que orientado e dirigido pela coroa”,*

Do mesmo modo precdrias foram as companhias - a de Cacheu, fundada em 1675, a de
Cacheu e Cabo Verde criada em 1690 por faléncia da anterior e a Companhia Real da Guiné
e das indias que em 1693 incorporou a segunda, sabendo-se que apenas a ultima, ja em fase
de liquidagdo e apds 1706 foi que introduziu escravos no Brasil.!

Acredita Vianna Filho terem sido introduzidos no Brasil durante a Vigéncia do ciclo da
Guiné negros dos seguintes grupos tribais: Jolofos, Mandingas, Berbecins, Felupes e provavel-
mente Ashantis.®? A julgar do excelente trabalho de Beltran, as tribos que habitavam a regido
dos rios da Guiné - do Senegal ao Gambia, a regido do Casarnancia, deste ao de S. Domingos, do
rio Nunez até a Serra Leoa - entre as quais se recrutavam no século XVI os escravos remetidos
das feitorias portuguesas de Cacheu, Bissau, Bolola e Cabo Verde seriam as seguintes: 1) - Wo-
lofs e Sereres, entre o Senegal e 0 Gambia, conhecidos aquela época como Jalofos e Berbezins;
2) - Dyolas, conhecidos por Felupes ou Fulas; Bagnoun, ou Bafiol, Balantes; Wolof. Sarakalé,
Tuculor, Machuin, Tauma e Vachelu, conhecidos por Cassange, da regido do rio Casamancia;
3) - Papeis ou Buramos, das imediacdes da feitoria de Cacheu, entre os rios Casamancia e S.
Domingos; 4) - Bassou, Olola e Biafada, das proximidades de Bissau, entre os rios Geba e Bolola;
5) - Nalus, Bagas e Landuman, do rio Nunez; 6) - Bulom, Krim-Vai ou Galinhas, Sosos, Mendé ou
Zumbas, Cumbas; Kpwesi ou Zapés, Kissi e Yalunka; Kru ou Krumanos, da Serra Leoa - grupos
estes Ultimos de mais rara captura, dado o maior interesse dos portugueses na Serra Leoa pelo
ouro, a malagueta e o marfim e as préprias dificuldades do sistema de captura a ser adotado
ali.®* Pode-se apenas especular sobre a importacgdo, nesse primeiro periodo do trafico, de escra-
vos procedentes da feitoria de Arguin ou sua inclusdo entre aqueles que para aqui teriam sido
trazidos pelos primeiros povoadores. Fula e Mandinga sdo denominacdes populares no Brasil,
as tribos Mandingo e Fulah tendo sido assinaladas, juntamente com os Sozo, Zonghoi, Mossi,
Bambara, Tuculor e Haussa como aprovisionadoras de escravos daquele primeiro mercado por-
tugués desde a sua fundagdo em 1448.% N3o se deve, porém, desprezar o contingente bantu e
semi-bantu representado pelos negros de Angola e do Congo de cuja presenca em Pernambuco
ao lado dos de Guiné, nessa primeira fase do trafico, ha os indicios mais evidentes. Os holande-
ses, por exemplo, ao conquistar a Paraiba em 1634, assim inventariam a populagdo negra: “A
terceira e maior parte sdo negros da Africa; especialmente de Angola” ... “Os negros de Guiné
sdo excelentes, mas ndo tdo fortes, de sorte que a maior parte s3o utilizados nos servigos do-

mésticos, para copeiros, etc., os do Cabo Verde s3o os melhores e os mais robustos de todos e
sdo 0s que custam mais caro aqui”®

No principio do século XVII procedem de Angola a maioria dos navios apresados pe-
los holandeses na costa de Pernambuco e da Bahia. De outro lado, a enumeracao de Barleu
permite a identificacdo de escravos aqui existentes durante o primeiro periodo da ocupagdo,

procedendo de Angola, do Congo, do condado do Sonho, do Calabar, Cabo Verde, Serra Leoa,
Arda e Guiné:

60 GOULART, op. cit., p. 174.

61 GOULART, op. cit ., p.176

62 VIANNA FILHO, op. cit., p, 46-7

63 BELTRAN, op. cit., p. 112; 121; 116
64 Ibid. p. 103-10

65 LAET, op. cit., p. 86



“A terceira classe de escravos sdo os africanos, dos quais os angolas os
mais trabalhadores. Os ardas, muito preguigosos e estupidos, tém horror
ao trabalho, com exceg¢do de pouquissimos, que sdo mais caros por tole-
rantissimos do servigo. Os de Calabar tém pouco valor em razio de sua
preguica, estupidez e negligéncia. Os negros da Guiné, os da Serra Leoa e
os do Cabo Verde sdo menos préprios para a escraviddo, porém mais po-
lidos, mostrando mais gosto para a elegancia e para os enfeites, principal-
mente as mulheres. Empregam-nos por isso os portugueses nos servicos
domésticos. Os de Congo e do Sonho sdo 0s mais aptos para os trabalhos,
de sorte que é de interesse da Companhia tomar em conta o trafico des-
tes, unindo-se por lagos de amizade os condes do Congo e do Sonho”.%

Da costa da Mina, a principio, e posteriormente de Angola, como ja se disse anterior-
mente, procederam os escravos aqui introduzidos pelos holandeses. J& no fim do seu domi-
nio, julgando prudente o governador do forte de S. Jorge da Mina suspender as saidas de
navios daquele porto para o de Pernambuco, entdo revoltado, recebe ele ordens estritas do
Diretdrio, em 1646, “para ndo suspender as remessas de negros quaisquer que féssem as cir-
cunstancias”® - o que demonstra que a despeito das conveniéncias do trafico com o Congo e
Angola, os escravos da Costa do Ouro continuavam a ser importados. Ja para o fim do século,
Antonil, em 1692 vem encontrar aqui escravos do Cabo Verde, da Costa do Ouro e da Costa
dos Escravos, do Congo, de Angola e Mogambique:

“Os que vem para o Brasil sdo Ardas, Minas, Congos, de S. Thomé, d’Ango-
la, de Cabo Verde, e alguns de Mogambique, que vém nas naus da India.
Os Ardas e os Minas sdo robustos. Os de Cabo Verde, e S. Thorné, s3o os
mais fracos. Os d’Angola criados em Loanda sdo mais capazes de aprender
officios mecanicos, que os das outras partes ja nomeados. Entre os Congos
ha também alguns bastantemente industriosos, e bons n3o sé para servi-
¢o da canna, mas para as oficinas, e para o meneo de casa”®®

Em volume, porém, como ja se viu, dominava o trafico com Angola durante todo o
século.

Da costa da Mina e do Ouro, visto dominar a fortaleza de S. Jorge da Mina toda a
regido litoranea situada entre os rios Bandana e Volta, alcancando sua influéncia para o in-
terior até o pais Mossi-Gourounsi teriam vindo escravos dos seguintes grupos: 1) — Kwakwa,
constituido pelas tribos Veteré, Aburé, Akyé, Gwa, Ebrie, Alagya, Avikan. Ari, Abé, Adyukru e
Ahizi, localizadas entre os rios Bandana e Sueiro da Costa, regido denominada de Lagos pe-
los portugueses; 2) - Agni, Zema e Twi, da Costa do Ouro e da Costa do Marfim, constituidos
por inumeraveis tribos localizadas tanto no litoral quanto mais para o interior e que abas-
teciam a feitoria de S. Jorge da Mina (dai o nome genérico de Minas dado a esses escravos)
bem como aos estabelecimentos de Koromantin, Anamabu e Accra.®® S. Tomé, onde desde
o pedido de Duarte Coelho iam-se buscar os negros escravos, era a chave do trafico nos nos
Arara, no reino de Benin, e no Carabali.”® Dai é possivel que tenham provindo escravos dos
seguintes grupos tribars: 1) - Ga-Adangmé, intermediario entre os Twi e Ewe-Fon, da regido
dos rios do Arard; 2) - Popo, do grupo Ewe-Fon da fronteira do Togo com o Dahomei; 3) -

66 BARLEU, op. cit., 133

67 WATIEN, op. cit., p.491
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70 Ibid. p, 130
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Arda, citados pelos holandeses e por Antonil, da feitoria de Whyda ou Ajuda (cuja prosperi-
dade data de 1680 e do periodo de intensa atividade escravista dos dahomeanos no século
XVIII) ao lado de povos de mais para o interior como os Adja, Ketou, Savé, Ewe, Savalou e
Mahi; 4) - Yoruba, da Nigéria, vendidos em Pérto Novo e popularmente conhecidos no Brasil
por Nagés, compreendendo os Oyo, Egba, ljesha, ljebu, Egbado, e possivelmente tribos da
mesma familia Kwa com os Nupe ou Tapas; 5) - Tribos do Benin, como os Bini, Esa, Kukuruku,
Sobo; 6) - Ibo, ljaw, Ibibio, Ekoi, conhecidos como Calabar e localizados entdo do leste do
Niger até o rio Calabar, além de tribos bantus como os Bakwuiri, Bakundu, Balundu, Balug,
Abaw, Mbonge e Ngolo, localizadas entre o rio Cross e o rio d’el Rei; 7) - Biafra e Ambo, tam-
bém bantu, localizados entre os rios Cameroun e Rey, na regido fronteira a ilha de Fernando
P6.7! Das feitorias de Loango e Cabinda no Congo, eram extraidos escravos Kongo ocupantes
da regido do Zaire, desde o rio Nyanga até ao Dande: 1) - Ba-Lumbo ou Camana; Ba- Vili ou
Canda, Luenga, Loanga; Ka-Kongo ou Cabinda e Banana, Sundi (Ba-Sundi, Ma- Yombe, Ba
-Buende), 2) - Ba-Kongo das provincias de Bamba, Songo, Sundi, Pango, Bata e Pemba onde
residem as tribos Ba-Mbamba, Bashi-Longo ou Musorongo, Ba-Mpomba, Mbuila, Ba-Mbata,
Ba-Mfumungu e Mondonga. De S. Paulo de Loanda, chave do trafico com Angola teriam sido
trazidos escravos Ki-Mbundu, da regido entre os rios Dande e Kwansa, as provincias entdo
se chamando Embaca, Ensaca, lllamba, Libolo, Lombo, Quisama, as denominag¢des dos es-
cravos dessa proveniéncia sendo - Cabanga, Cabeza, Cangungo, Cazongo, Coanza, Hanga,
Manga, Ocarimba. Quibuna (Ki-Mbundu), Quisama, Quitamba De Benguela procediam os
U-Mbundu: Bala. Engunza, provavelmente da tribo Vasele e os Cachanga ou Cassanga, pro-
vavelmente Ngangela. Os Lunda e Chokwo ainda segundo Beltran, ndo estiveram nunca sob
dominio portugués, habitando o vale médio do Kwango, alto Kwango e cabeceiras do Zam-
beze.”? De Mog¢ambique sdo os grupos Ba-Ronga ou Landim, Ba-Tonga, Ba-Shope ocupantes
dos distritos de Lourengo Marques, Gaza e Inhambane, ao sul do Zambeze; os Ba-Senga e
Ba-Angoni de Manica. Sofala, Quelimane e Tete; os Macua e Ajaua do norte do Zambeze”
além de outras tribos do interior.

No século XVIII apesar da escassez de informagdes sabe-se, através da Instrugdo de
Martinho de Mello e Castro (10 . Set. - 1779) que os pernambucanos negociavam diretamen-
te com a Costa da Mina’® como com toda probabilidade os mesmos fatores que desviaram
o trafico de Angola - a epidemia de bexigas ali no final do século anterior; a expansado do
Dahomey e sua intensa atividade escravista; a preferéncia na Costa da Mina pelos produtos
de Pernambuco e da Bahia, fumo e aguardente - teriam atigado os traficantes pernambuca-
nos, como aos baianos, a procurarem ali os seus carregamentos de escravos.””> Contudo, ndo
parece ter sido aqui tao intensa a introducgdo de escravos dessa procedéncia, uma vez que,
segundo as certiddes da Alfandega de Pernambuco no periodo 1742-1760, apenas 29% dos
escravos introduzidos reconheciam aquela proveniéncia, a proporg¢do baixando no periodo
1760-1777 para 20%, durante a fase de atividade da Companhia de Comércio de Pernambuco
e Paraiba.”® Ora, exatamente durante o primeiro periodo em 1750-1759, é que vieram a Bahia
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p.441-2
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os embaixadores do Dahomey a pedir para a Mina a exclusividade do tréfico.” De outro lado,
Koster assim se expressaria sobre a escassez em Pernambuco de negros dessa proveniéncia

“Pernambuco nunca experimentou sérias revoltas entre a escravaria mas
a Bahia teve vérios desses movimentos. Creio que a Bahia conta menor
populagdo livre que Pernambuco na propor¢do com o nimero de escravos
mas ndo posso deixar de atribuir a tranquilidade dessa Gltima provincia a
circunstancia de poucos negros da Costa do Ouro terem sido importados,
quando na Bahia a principal massa escrava é vinda dessa parte d’Africa.’®

No comeco do século XIX Tollenare registrou em seu diério (a 16-dez-1817 precisa-
mente): “Os negros trazidos da Africa para Pernambuco vém de Angola, Cabinda, Benguella,
Gabdo e Mogambique; ndo os trazem mais da Costa do Ouro desde que o governo portugués
se comprometeu a ndo permitir mais o trafico ao norte do equador”.” Koster, do seu lado,
diria mais ou menos a mesma época: “Os escravos comumente trazidos a Pernambuco sdo
conhecidos sob os nomes de Angola, Congo, Rebolo, Anjico, Gabdo e Mogambique. Esses ulti-
mos s6 nos ultimos anos tém sido importados, devido, creio eu, a dificuldade de conseguir-se
cativos na costa ocidental da Africa pela vigilancia dos cruzeiros britanicos nessas paragens”.®

De um inventario de 1822, do capitdo-mor Antdnio dos Santos Coelho da Silva, fa-
zendeiro em Pesqueira,® confrontamos as denominacgdes ali dadas aos escravos arrolados,
conseguindo a identificagdo de sua area de proveniéncia apoiados no trabalho de Beltran®
e secundariamente no de Ramos.® De 375 escravos africanos, 18 ndo puderam ser identifi-
cados (5%), mas 300 procediam de Angola e do Congo (80%), 4 apenas do Senegal (1%), 53
de Mogambique (14%). De Angola e do Congo eram aqueles denominados Angola, Congo,
Cabinda, Angico, Benguela, Cafange, Rebolo, Baca, Songa, Quisaman, Gabam, S. Tomé, Qui-
bunda, Maiongo, Bambalina, Comundongo; do Senegal os chamados Cacheo, Bonde, Bam-
bua; os de Mogcambique tinham essa denominac¢do enquanto ndo puderam ser classificados
os Munhaca, Camunda, Zenra, Costa (provavelmente da area da Guiné), Macaro e Quibuco.

Da lista organizada por Gonsalves de Mello Neto® a base dos anuncios de jornal de
1828 a 1840, podemos saber a procedéncia dos escravos ali discriminados pelas suas deno-
minagdes da época: sdo do Senegal os chamados Costa de Caxeu, Gega; da Costa de Guiné
ou da Mina os Calabar, Mina, Magd, Costa de Nagou, Benin; de Angola e do Congo os Ango-
la, Congo, Loanda, Rebolo, Benguela, Muxicongo, Angico, Songa ou Songo, Cabinda, Ubaca,
ou Embaca, Baca, Mazango, Quizama, Gab3do, Cagange (Cassanga ou Ngangela), Ganguela,
Malemba, Macangana, Senze ou Senge e Camundongo;®* de Mogambique os denominados
Quelimano e Mogambique, enquanto ndo puderam ser classificados os chamados de Bude
ou Bufe, Ibanara e Cabunda.

Os anuncios de escravos publicados no Diario de Pernambuco em 10 anos (1828 a
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1838) indicam que nesse Ultimo periodo do trafico recebiam-se, ou vendiam-se aqui, predo-
minantemente negros de Angola e do Congo (2.812 em 3.711 ou seja, 75%), logo de Guiné e
da Mina (605 ou 16,3%), de Mocambique (221 ou 5,9%), sendo raros os do Senegal (4 ou 1%)
e de S. Tomé (1 ou 0,02%), havendo sido encontrados ainda um escravo da india e um de S.
Domingos, nas Antilhas®®. Nessa compilagdo® identificamos como do:

Congo e Angola os escravos assim chamados: Angico [ em nimero de 95 |, Angola [1.622
], Baca [ MBaka, 38 ], Benguela [ 197 ], Cabinda [ 101 ], Cagange [ 264 ], Camondongo [ Camun-
dongo, 39 ], Congo [ 248 ], Ganzella [ 1], lambaque [ Ambaca, 1] Loanda [ 35], Massangana
[3], Mazango [ 1], Muxicongo [2 ], Quicama [ 12 ], Rebolo [ 113 ], Songo [ 39 ], Sumbe [1].

Guiné e Mina: Benim [ 26 ], Calabar [ 38 ], Costa [ 455 ], Gabdo [ 28], Cabo [ 2 ], Gége [
Dahomeanos 3 ], Geja [ Igesha, Yorubanos, 1], Mina [ 38 ], Nagb [ Yorubanos, 13 |, Guiné [1];

Mocambique Inambana [nhambane, 2 ], Mogambique [ 216 ], Quelimane [ 3 ];

Senegal: Cagaman [ 1], Costa do Caxéo [ 1], Gambe [ 1], Mandinga [ 1]; o de S. Tomé
vinha com esse nome, enquanto o da /ndia tinha a denominagdo Malabar. O escravo de S.
Domingos ndo tinha denominagdo de origem tribal ou da procedéncia africana. Nao classifica-
mos a 66 desses escravos anunciados a venda, assim designados: Bengo [ 1 ], Cabunda [ 49 ],
Camunda [8], Cinge [5], Hinda[1] Ibanara[1]e llbamban¢a[1].

Nos inventarios analisados por Otavio Eduardo® no Maranhdo, a distribui¢do dos es-
cravos segundo a procedéncia era: Angola e Congo, 41%; Senegal, 30%; Costa de Guiné, 11%;
Mogambique, 2%, restando 16% ndo identificados.

Da lista preparada por Aires da Mata Machado Filho, correspondente aos assentos de
batismo dos membros das Irmandades do Rosério e das Mercés de Diamantina, podemos
aferir a proveniéncia dos escravos africanos existentes naquele distrito de Minas Gerais no
periodo 1779-85: Congo e Angola 67%; Guiné e Mina 23%; Mogambique 9%. Do Cabo Verde
aparece apenas um negro e trés disseram-se Xamba.?*

Na Bahia sabemos apenas através os dados de Vianna Filho® que o balango do trafico
seria 51% de sudaneses para 49% de bantus. Ndo féra haverem dobrado as importag¢des da
Costa da Guiné e da Mina no século XVIIl os bantus ndo teriam perdido a sua posi¢ao de rela-
tiva superioridade ali (65%) resultante da maior importagdo, nos outros séculos, de escravos
do Congo e Angola.

E quanto se pode dizer por enquanto. Escravos dessas procedéncias e de grupos tribais
os mais diversos - embora em Pernambuco numericamente os bantts paregcam ter sobre-
pujado os sudaneses - é que se tornaram os introdutores aqui de estilos de vida, modos de
conduta, sistemas de interpretacdo do sobrenatural, proprios as suas culturas nativas. Ape-
sar do processo aculturativo que sucedeu ao seu encontro com representantes das culturas

86 No Senegal existe o rio S. Domingos, mas desde 1815 que o trafico acima da linha do Equador féra considerado pirataria
pelos ingleses. Ha indicacdes de outro lado que a essa época as relacdes dos negreiros do Brasil com as Antilhas eram muito
frequentes

87 Realizada para éste estudo por Afonso Marinho, assistente do Dep. de Antropologia do Instituto Joagquim Nabuco.

88 EDUARDO, Octavio da Costa. The negro in Northern Brazil - a study in acculturation. New York, Am. Ethnol. Soe. /J.J. Augustin,
1948. p. 7-8

89 MATA MACHADO FILHO, Aires da. A procedéncia dos negros brasileiros e os arquivos eclesiasticos Afroamérica, 1:69-
70,1945

90 VIANNA FILHO, op. cit., p. 99



amerindias e européia, muitos dos elementos das culturas negras - reinterpretados ou até
preservados em forma bem reconhecivel - ainda podem ser identificados quando se estudam
os setores de nossa populacdo mais densamente penetrados pelos descendentes dos primi-
tivos escravos africanos aqui introduzidos.

No setor religioso, especialmente, é que se tem revelado de modo mais flagrante a te-
nacidade dos elementos integrantes das culturas africanas assim transmitidas ao Novo Mun-
do Portugués.

1.2 Retrospecto de suas Praticas Religiosas

Apesar da politica de dispersdo intencional dos grupos tribais africanos, adotada em
todo o Novo Mundo, como autodefesa dos senhores de escravos contra possiveis rebelides
destes, a existéncia de elementos basicos comuns as varias culturas da Africa Ocidental trou-
xe em resultado o apagamento de diferencas e variantes particulares desses grupos quando
se confrontavam com a nova situagdo de contacto e de aculturagdo irtertribal provocada pela
escraviddo. Constituindo, de outro lado, cs escravos da area sudanesa representantes das
culturas “focais” daquela parte do continente negro, foi principalmente em termos dos ele-
mentos fundamentais dessas culturas que se processaram no terreno religioso as retencées
e reinterpretagdes® das culturas negras aqui introduzidas. Melville J. Herskovits, analisando
esse problema, diz com toda a autoridade:

... “os dados demonstram a validez do nosso argumento sobre a eficiéncia
maior das culturas “focais” em contraposi¢do com aquelas “periféricas”
ao estabelecerem os estilos de conduta do Negro no Novo Mundo. Eles
também demonstram um grau suficiente de semelhanca nas culturas de
toda a drea de modo que um escravo de qualquer parte dela teria pou-
ca dificuldade em adaptar-se a quaisquer formas particulares de conduta
africana que encontrasse no Novo Mundo.*?

Na verdade, procuraram os administradores coloniais do Brasil dificultar esse proces-
so de fusdo e manter em choque os varios grupos tribais, o conde dos Arcos, por exemplo,
declarando:

“O Governo, porém, olha para os batuques como para um ato que obriga
os Negros, insensivel, e machinalmente, de oito em oito dias, a renovar as
idéias de aversdo reciproca que Ilhes eram naturaes desde que nasceram [
? ] e que todavia se vao apagando pouco a pouco com a desgraga comum;
idéias que podem considerar-se como o Garante mais poderoso das gran-
des cidades do Brasil, pois que se uma vez as diferentes Nacdes da Africa
se esqueceram [ sic ] totalmente da raiva com que a natureza as desuniu e
entdo os Agomas [Angolas?], vieram a ser irmdos com os Nagds [ Yoruba ],
0s Géges [ Ewe ] com os Aussas [ Hausa ], os Tapas [ Nupe ] com os Sentys
[ Ashanti ], e assim os demais grandissimo e inevitavel perigo desde entdo
assombrara e desolara o Brasil”.*?

91 Ver sobre o conceito de reinterpretagdo: HERSKOVITS, Melville J. Man and his works. New York, Knopf, 1948. p. 553 e
seguintes.

92 id The myth of the negro past. New York, Harper, 1941. p. 78 Ver para a formula¢do tedrica e metodologica. id Problem,
method and theory in afroamericam studies. Afroamerica, 1:5-24, 1945.

93 Apud AMARAL, Braz do. Os grandes mercados de escravos africanos. In. FATOS da vida do Brasil. Salvador, Tip. Nacional,
1941. p, 152
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V)
N

Reconhecendo o papel da condi¢do de escravos no desenvolvimento de formas de
solidariedade entre os negros, perguntava ele - “E haverd quem duvide que a desgraca tem
poder de fraternizar os desgragados?” - para concluir: “ora, pois, proibir o Unico Acto de de-
sunido entre 0s negros vem a ser o mesmo gque promover 0 governo indiretamente a unido
entre elles, de que n3o posso ver sendo terriveis conseqiiéncias”.**

Variando em fungdo de condi¢des locais que facilitassem, por exemplo, a fuga dos es-
cravos e a formacgdo de quilombos, ou o contacto sempre renovado com negros recém-che-
gados da Africa, ou a vida em engenhos de numerosa escravaria, ou a condigdo de escravo
de ganho urbano, ou a prépria localizagdo preferente dos negros e pardos livres nas cidades,
observam-se de area para area e mesmo dentro de determinada area, diferengas locais no
grau de intensidade da retencdo de africanismos por parte do negro aqui introduzido e seus
descendentes.®s De outro lado, variando também a intimidade dos contactos desses negros
com seus senhores e com a populagdo de origem européia e amerindia, e sua indoutrinagao
nas regras de conduta e nos modos de vida desta outra parte da populacdo resultariam dai
graus diversos de aceitagdo dos valores das culturas amerindias e da cultura ocidental, ou
ent3o, de reinterpretacdo dos elementos de suas culturas aborigines em termos da cultura
portuguesa dominante.

As préprias condigdes da escraviddo tornavam impossivel aos africanos aqui introdu-
zidos perpetuarem certos tragos de sua cultura material como os instrumentos de trabalho;
ou suas formas de organizagdo econdmica; ou os tipos de organizagdo social e de familia
- como até muitas das formas de expressdo artistica - dos quais nos restam atualmente ape-
nas elementos dispersos ou reinterpretados como o mutirdo, as sociedades de ajuda mutua,
as irmandades do Rosério dos Pretos, a independéncia econdmica da mulher negra, ou a
instituicdo da mancebia; como muito menos possivel seria a persisténcia de formas de orga-
nizac3o politica - estas, ao que se sabe, s6 revividas pelo tempo de existéncia dos Palmares.
As tradices religiosas (inclusive a propria organizagdo ritual), porém, demonstrando a tena-
cidade dessas formas culturais, e certos estilos musicais e coreograficos, bem como certos
tipos de atividade ludica, persistiram nos cultos afro-brasileiros, nos batuques, no samba,
nas dancas religiosas e de capoeira; como certos mitos, contos, provérbios, ou elementos do
sistema de organizagdo clanica, ou do complexo cultural do boi, ou do cerimonial da realeza
do Congo foram aqui preservados ou reinterpretados, constituindo hoje formas de religido,

ou de danca popular, ou de brinquedo folclérico, ou de literatura oral popular, ou de cordao
carnavalesco.®®

De varios outros elementos de sua cultura, como de certas formas de etiqueta, de técni-
ca de trabalho e de construcdo de casa, sabe-se que foram preservados ou retomados, desde
que se ofereceu ao negro ou ao pardo liberto e mesmo ainda escravo, oportunidade para
fazé-lo. Nem todos, porém, apegaram-se sistematicamente a eles durante essa experiéncia
aculturativa, alguns, antes procurando se identificar o mais possivel as normas culturais do

94 ibid. loc. cit.

95 A biblioteca é extensa sobre o assunto. Ver especialmente FREYRE, op. cit, nota (18), cap. 4 e 5; id. Sobrados e mucambos,
Rio de Janeiro, J. Olympio, 1951. p. 175-9, 1070 segs; RAMOS, op, cit., nota (72), capo 22: HERSKOVITS, op. cit., nota (87).
96 NINA RODRIGUES, op. cit., nota (132) QUERINO, Manuel. Costumes africanos no Brasil. Rio de Janeiro, Civilizagao Brasileira,
1938: Ramos, Arthur. O negro brasileiro, Rio de Janeiro, 1934; RIO, Jodo do. As religies no Rio de Janeiro, Organizagao
Simdes, 1951. BASTIDE, Roger. Imagens do Nordeste mtstico em branco e preto. Rio de Janeiro, O Cruzeiro, 1945; PEREIRA

DA COSTA, F. A. Folclore pemambucano. R. Inst. Hist. Geogr. Bras, Rio de Janeiro, 70(2): 25, 204-9; 1908. HERSKOVITS, M. J.
& Frances, S. The negroes of Brazil. Yale R., 32:263-9, 1943.



grupo europeu, branco, dominante. Como muito bem realca Gilberto Freyre, em relacdo a
casa e a familia:

“As mucambarias ou aldeias de mucambos, palhogas ou casebres, fun-
dados nas cidades do Império e ndo apenas como Palmares nos ermos
coloniais, representaram, evidentemente, da parte de negros livres ou fu-
gidos de engenhos ou fazendas, o desejo de reviverem estilos africanos de
habitagdo e convivéncia. Em algumas dessas aldeias a convivéncia parece
ter tomado aspecto de organizacdo de familia africana, com “pais”, “tios”,
e “mamulengos” sociologicamente africanos, espalhados por mucambos
que formavam comunidades supra-familiares ou “republicas”. Mas é certo
também que muito escravo impregnou-se a sombra das casas patriarcais
do Brasil, de sentimentos europeus e cristdos de familia que acrescenta-
ram aos basica ou tradicionalmente africanos. E esse fato talvez explique
o afa, da parte de varios negros e pardos livres, moradores em cidades,
em imitarem os brancos, europeus, senhores de sobrados. Em parecerem
brancos, europeus, senhores desde que, como eles, eram livres. Morado-
res de casas e ndo, mais, de senzalas - embora as casas fossem pequenas
e de material precério” etc.”’

Se de um lado - da parte do negro - a retengdo de estilos das culturas africanas sucedia
natural ou circunstancialmente, ou correspondeu a esfor¢o contra-aculturativo deliberado,
ou pelo contrario, aceitava ele os valores e padrdes das novas culturas com que entrara em
contacto, da parte de europeus e amerindios também sucedia processo equivalente. Note-
se, porém, que a aceitacao dos elementos culturais das varias tradigbes - africana, européia,
amerindia - se procedia seletivamente, na medida de sua tenacidade, ou pelo fato de consti-
tuirem elementos focais dessas culturas,®® ou por encontrarem nas outras correntes culturais
fatores favoraveis a acomodacdo e a reinterpretacdo. Repetia-se assim a evidéncia de n3o
se transmitirem as culturas em bloco nem tampouco sucumbirem inermes, superados todos
os seus valores e elementos ao impacto de tradigdes alheias impostas aos seus individuos
representantes.

Determinando circunstancias que ndo cabe aqui analisar, a aproximacao de racas e a
fusdo de etnias que caracterizaram a nossa sociedade colonial, constituiu seu coroldrio na-
tural também o entrelagamento de tradi¢des e costumes que reconheciam origens diversas:
negra, amerindia, da modalidade portuguesa da cultura ocidental. Dai a participacdo de in-
dividuos lidimos representantes dessa tltima cultura, e até da religido oficial, em “ritos gen-
tilicos” de origem africana, segundo o depoimento de um governador de Pernambuco, entre
1768 e 1769, o conde de Pavolide - “e chega tanto a credulidade de algumas pessoas, ainda
daquelles que parecido ndo serem tdo rusticos, como Frades e Clerigos, que chegavdo a vir
prezos a minha prezenga, em os Cercos que mandava botar a estas Casas (onde os “Pretos da
Costa da Mina” realizavam tais ritos) que querendo-os desmaginar me foi precizo em as suas
prezencas |hes fazer confessar o embuste aos Pretos donos das Cazas; e depois remete-los
aos seus Prelados para que estes os corrigissem como merecido”.*

Que a principio as atividades religiosas dos negros escravos, resistindo as condi¢des ad-
versas da escraviddo, a vigilancia da Igreja e a obra da aculturagdo, tivessem de se refugiar no

97 FREYRE, op. cit., nota (90), p. 5434
98 Ver sobre conceito de foco cultural: HERSKOVITS, op. cit., nota (86) p.542.
99 INFORMAGAO do Conde de Pavolide a Martinho de Mello e Castro.
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segredo dos ermos, ou dos quilombos, ou das senzalas, vindo a luz apenas em épocas de crise
na casa-grande como remédio herdico para mal incurdvel ou atribulagéo grave, ou entdo, sob
formas disfarcadas de reveréncia aos santos catolicos dos senhores, ou de dancas inofensivas
e folgar de negros, parece ndo haver duvida hoje, tantas sdo as indicagdes fornecidas pelos va-
rios pesquisadores. Talvez que o primeiro documento grafico das caracteristicas religiosas de
certos “batuques” de negros seja a gravura 105 do Zoobiblion de Zacharias Wagner que esteve
em Pernambuco entre 1634 e 1641. Descreveu-a o seu autor, que denominou-a de dang¢a de
negros'® nos seguintes termos:

“Quando os escravos tem executado, durante a semana inteira a sua pe-
nozissima tarefa, lhes é concedido o Domingo como melhor lhes apraz,
de ordindrio se reiinem em certos lugares e, ao som de pifanos e tam-
bores, levam todo o dia a dangar desordenadamente entre si, homens e
mulheres, criancas e velhos, em meio de frequentes libagdes duma bebida
muito assucarada, e que chamam Grape (Garapa): consomem assim todo
o santo dia dancando sem cessar, a ponto de muitas vezes ndo se reconhe-
cerem, t3o surdos e ébrios ficam.!

Mas a simples inspe¢do qualquer pessoa familiarizada com os cultos afro-brasileiros do
Recife reconhecerad ali uma roda de Xang6: o mesmo circuito de dancgarinos a se movimentar
para a esquerda com as atitudes coreograficas caracteristicas; idéntica posicao dos ogan-ilu
a tocarem dois atabaques do tipo comum em toda a Africa Ocidental e um agogo; a jarra de
garapa ao lado dos tocadores; a mesma posigdo e atitude do sacerdote.’” Chegavam a ndo
“se reconhecerem” n3o porque estivessem “tdo surdos e ébrios” e sim por ficarem no santo,
condicdo psicolégica que naturalmente ignorava o artista. No século XVIll, porém, as autori-
dades coloniais portuguesas ja distinguiam as cerimonias religiosas das dangas profanas dos
negros. Dai a informag&do do conde do Pavolide, de 10 de junho de 1780, por motivo da que-
rela entre o Santo Oficio e o governador de Pernambuco, José César de Menezes:

... “que os Pretos divididos em Nagoens e com Instrumentos de cada huma
dancdo e fazem voltas como Harlequins, e outros dancdo com diversos
movimentos do Corpo, que ainda que ndo sejam 0s mais inocentes sao
como os fandangos de Castella e fofas de Portugal, e os Lunduns de Bran-
cos e Pardos daquele Paiz; os Bailes que entendo serem de uma total re-
provacio s3o aqueles que os Pretos da Costa da Mina fazem as escondi-
das, ou em Cazas, ou Rogas com huma Preta Mestra com Altar de Idolos
adorando Bodes vivos, e outros feitos de Barro, untando seus corpos com
diversos Oleos. Sangue de Galo, dando a comer Bolos de milho depois
de diversas Bencgaos superticiozas fazendo crer aos rusticos que naquellas
uncdes de pdo ddo fortuna, fazem querer bem Mulheres a Homens e Ho-
mens a Mulheres ... “Estas sdo” - concluia ele - “as duas castas de Bailes
que vi naquella Capitania em o tempo que a governei, e me persuado que
o Santo Oficio falla de huns e o Governador falla de outros, pois ndo me

posso persuadir que o Santo Officio reprove huns, nem o Governador des-
culpe outros”.1%

100 Reproduzido em THOMSEN, Thomas. Albert Eckout ein niederlandisher maler und sein gonner moritz der brasilianer.
Kopenhagem, E. Munsksgaard, 1938. p. 67.

101 CARVALHO, Alfredo de. O zoobiblion de Zacarias Wagner. R. Inst. Arquei. Hist. Geogr. Pernambucano, Recife, 11(60):
191,1903.

102 FoiJ. A. Gonsalves de Mello, o primeirc a fazer a observagao. GONSALVES DE MELLO, op.cit., nota (165) p.221.
103 CARTAS Jesuiticas: li, op, cit., nota (9)



Contudo, é provavel que mais frequentes do que essas demonstracdes rituais coletivas
tenham sido as atividades magico-religiosas de negros velhos, libertos ou ainda escravos, e
de especialistas em magia vendidos para todo o Novo Mundo como punic¢do por tais ativi-
dades em suas terras de origem ou por outras circunstancias.'** Koster, por exemplo, refere
que os valentdes em Pernambuco no principio do século XIX traziam ao pescoco, “um fio de
contas verdes, vindas da costa d’Africa, com a toda poderosa faculdade de resguardar seus
possuidores de todos os perigos”, colares que Ihe, eram fornecidos pelos mandingueiros, “fei-
ticeiros africanos, trazidos para o Brasil como escravos, e que, secretamente, continuavam
praticando sortilégios”.'® Ndo somente praticavam “sortilégios”, gabando-lhes o povo o seu
poder - como o negro velho africano alforriado de quem ele ouvira falar em Itamaracd - mas
exerciam ainda artes de “adivinhador” e se dedicavam, como aquele, “aos casos de amores
infelizes”. 10

O contacto com a Africa, através os escravos recém-chegados, ou pelo comércio de
amuletos, talismds e objetos do culto, como a informagdo de Koster deixa entrever e Nina
Rodrigues assinalara na Bahia,'”’ reforgava aqui as tendéncias para a manutencdo, pelos es-
cravos negros e seus descendentes, das tradi¢des e ritos religiosos africanos. E mesmo pos-
sivel que alguns dos grupos religiosos que entdo ja se teriam constituido aqui, chegassem
a facilitar a organizagdo de quilombos como acontecera na Bahia em 1826 - “Nas matas do
Urubu, Piraja”, informa Nina Rodrigues, “tinha-se constituido um quilombo, que se mantinha
com o auxilio de uma casa fetiche da vizinhanca, chamada a casa do Candomblé”'% - embora
a liberdade assim conquistada ndo fosse condigdo indispensavel a sobrevivéncia de tradi¢des,
costumes e crengas dos negros. As proprias cerimonias religiosas da Igreja Catdlica, por exem-
plo, forneceram desde os primeiros tempos da colonia ocasido para que se congregassem 0s
negros e realizassem suas dangas profanas e até as religiosas. A julgar do depoimento de D.
Pedro Roeser “na primeira noite, (da festa de N. S. dos Prazeres, nos montes Guararapes) ao
sabado, accendia-se a fogueira, junto ao cruzeiro, e havia ladainhas e dansas de “chang6.”
durante a noite inteira”.!® “Dansando, cantavam Ave Maria e Santa Maria traduzidos em seu
idioma”, continuava o frade na maior boa fé, quando na realidade o que deviam entoar eram
as “louvacdes” a Yansan - orisha africano identificado a Santa catdlica. O Pe. Lino do Monte
Carmelo Luna, por seu lado, em 1867, também assinalou dancas de negros por ocasido da
referida festa:

“E bem para admirar o concurso imenso do povo, que para aquelles Mon-
tes afflue nos dias das respectivas Festividades, e até mesmo da classe de
pretos bocgaes, Costa, Angola, etc.; os quaes, com excessivo phrenesi se
dirigem aquelles oiteiros e concorrem para a festa de Nossa Senhora do
Rosario. O prazer, de que se acha embriagada essa onda de pretos igno-
rantes, como que impelidos por uma forca para elles desconhecida, assas
se manifesta nesses dias, pelos continuados maracatus e outras dangas
burlescas da sua nagdo, as quaes elles executam em passeios, agitados ao

104 D’ALMADA, André Alvares. Tratado breve dos rios de Guiné. Lisboa, Luiz Silveira, 1946. p. 42; HERSKOVITS, op. cit., nota (87),

p. 106-7.

105 KOSTER, op.cit., nota(77) p.326

106 ibid, p. 353

107 NINA RODRIGUES, op. cit., nota (12), c. 173
108 ibid., p.90

109 ROESLER, D. Pedro. A religido dos indios e dos negros de Pernambuco. Diario de Pernambuco, Recife, 22 set, 1922. p. 1; o
grifo é nosso
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redor da Igreja, alvorados de bandeiras, e tudo acompanhado de incessan-
tes tiros de pistolas e chavinas”.**°

Deviam ser, na cidade, bem mais favoraveis do que nos engenhos, as condicdes para
o estabelecimento dos cultos afro-brasileiros. A maior massa de negros e mesticos, escravos
ou libertos, as melhores condicdes econdmicas por estes atingidas nos oficios mecanicos e
no artesanato, o anonimato facilitado pelas condi¢des da vida urbana, as facilidades maiores
para contacto com a Africa e a Bahia, a propria diluicdo do poder individual dos senhores
de escravos em funcdo do governo, teriam permitido a necessaria solidariedade grupal, o
proselitismo, o apoio econémico, a adogdo de disfarce, ou evasdo as atividades represso-
ras e o constante aprovisionamento de matérias rituais, ou a revisdo periodica da ortodoxia
mediante o contacto com especialistas ou simplesmente com os novos africanos escravos
chegados ao porto: “Alguns negros da sua nagdo ja habituados ao Brasil, vém conversar com
elles” - dizia Tollenare em 1817, acrescentando - “os senhores aprovam este intercurso, que
dd confianca aos recém- chegados”.*!!

A espécie de sistema de governo indireto em que se transformou a instituicdo dos
“reis” de Congo e de Angola, e dos “governadores” dos pretos de cada nagdo e das varias
profissdes, também deveria ter contribuido para a integragao e solidariedade dos negros do
Recife, a0 mesmo tempo em que evitava a interferéncia direta das autoridades coloniais em
suas atividades e no controle de sua conduta. Thomaz José de Mello, por exemplo, dera inu-
meras patentes de “governador dos pretos” como a de 16 de maio de 1791 em que nomeava
o preto Narciso Correia de Castro para o cargo de “Governador dos Pretos Ardas de Botdo da
Costa da Mina” mandava que “os pretos e pretas da dita Nagdo seus subordinados, Ihe obe-
decdo e cumpram as suas ordens relativas ao Real Servigo e ao bem publico desta Villa”.*2 ou
a patente extremamente esclarecedora, dada a 5 de dezembro de 1792.

“Hey por bem nomiar (como por esta nomeyo) ao dito preto Domingos
da Fonseca no cargo de Governador dos Pretos Canoeiros desta Villa
Recife e seu termo, com o qual haverd os prées e percalgos que direta-
mente lhe pertencerem na forma do estilo. Pelo que ordeno ao Rey do
Congo respectivo, que por tal o reconhega, honre e estime e lhe confira
a posse e juramento do estilo, fazendo dar baixa ao actual José Pererra
de Azevedo, e os oficiais e mais pessoas suas subordinadas lhe obedecdo
e cumpram as suas ordens relativas ao Real Servico e bem comum dos
seus dirigidos”'*?

Seu antecessor, José César de Menezes, igualmente fizera nomeacoes idénticas, entre
as quais a do crioulo Manoel Nunes da Costa, de 13 de setembro de 1776, para governador
dos pretos marcadores de caixas de agucar.

“o qual exercerd dito cargo enquanto proceder como deve e gosard da
jurisdicdo que em razdo do mencionado cargo Ihe pertencer. Pelo que
ordeno ao Rei do Congo e mais officiais a que tocar, por tal o reconhecao,

110 LUNA, Lino do Monte Carmelo. Memdria sobre os Montes Guararapes e a Igreja de Nossa Senhora dos Prazeres. R. Inst,
Arquel. Geogr. Pernambucano, Recife, 4(2): 282.

111 TOLLENARE. op, cit., nota (41). P. 453: HERSKOVITS, op. cit., nota (87), p. 132 sobre aprendizado de magia com escravos
recém-chegados.

PATENTES Provinciais (sic) 1791-4. Biblioteca Publica do Estado de Pemambuco, Livro 30 (copia de J. A. Gonsalves Mello
Neto).

113 Ibid
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honrem e estimem, e o hei por empossado, recommendando-lhe mui-
to socego e vigilancia, que deve ter o governo dos seus subordinados, a
quem também ordeno lhe obedec¢io”.1*

De outra provisdo do mesmo governador, de 3 de abril de 1776, verifica-se que o siste-
ma permitia 0 acesso aos varios cargos da hierarquia da corte dos Reis do Congo, por eleig3o,
e considerados os bons antecedentes do candidato:

... “tendo respeito ao bom procedimento do preto Ventura de Souza Gar-
cez, da nagdo de Ardas, de que é tenente-coronel, e ser eleito em junta
da dita nagao dos pretos Ardas, da Costa da Mina, para exercer o posto de
Governador da dita nagdo por desisténcia do actual Ventura Vaz Salgado,
que se acha com crescida idade, e esperar delle que nas obrigagdes que
Ihe competem se haverd como deve contendo em paz os ditos pretos da
sua nagao” etc.!®

No interior porém, o comandante militar de Goiana até os batuques dos negros queria,
em 1796, acabar sumariamente, ndo o fazendo por defendé-los o governador Tomaz José de
Mello nos seguintes termos: “Quanto aos batuques que os negros dos engenhos dessa villa
costumam praticar nos dias santos, juntando-se na mesma, ndo devem ser privados de se-
melhante fung¢do, porque para elles é o maior gosto que podem ter em todos os dias de sua
escraviddo, porém sempre devem ser advertidos por Vmc. afim de ndo praticarem disturbios,
sob pena de serem castigados asperamente”.}1

Contra essa politica de tolerancia dos governadores anteriores e o sistema de delega-
¢do de poderes ou de “patente” aos negros e mulatos que parece ter sido um habil aproveita-
mento aqui da instituicao dos reis de Congo e de Angola, levantar-se-ia no principio do século
XIX o governador Caetano Pinto de Miranda Montenegro, em oficio de 24 de dezembro de
1815, dirigido ao ouvidor geral de Olinda, Anténio Carlos Ribeiro de Andrade. Ndo somente
era seu desejo que se restringisse a participagdo dos negros com suas dangas e foguetério nas
festas de igreja, como se propuzera reprimir “a insubordinagdo e falta de respeito dos pretos
do Recife e Olinda” que ele dizia conhecer melhor por sua permanéncia em Pernambuco “ha
onze para doze anos”:

“Os da Babhia, - dizia éle - com serem oriundos de nagBes guerreiras, tal-
vez ndo tivessem (?) Reis e Governadores, que por suas cartas e patentes
nomeassem Secretarios de Estado, Generaes, Tenentes Generaes, Mare-
chaes, Brigadeiros, Coroneis e todos os mais postos militares: pois tudo
isto havia em Pernambuco: os tratamentos de Magestade, Excellencia e
Senhoria, vagavam entre elles, tal era o desaforo a que os deixardo chegar.
Trabalho - continuava - a muito tempo em destruir erros e abusos, que
outros langarao a zombaria, vendo-os introduzir e arreigar. Tenho recolhi-
do muitos destas negras patentes; muitas veses os tenho reprehendido
e ameagado; mais somente desde o anno passado vejo os pretos mais
submissos” etc.*'’

A antiguidade da constituicdo desses “reis” e das cerimdOnias de sua coroac¢do, bem

114 Apud PEREIRA DA COSTA, op. cit., nota (37), 22 jun.

115 ibid. loc. cit.

116 Apud PEREIRA DA COSTA, op. cit., nota (91) p. 205

117 OFICIO de Caetano Pinto de Miranda Montenegro ao Ouvidor Geral de Olinda Anténio Carlos Ribeiro de Andrade, de 24 de
dezembro de 1815. Bibl. do Estado de Pernambuco, oficios do governo 1814-1816. Livro 20 (c6pia de J. A. Gonsalves de Mello)
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como o penado de seu funcionamento com o cardter que sabe-se que tiveram no século
XVIII, durante os governos de José César de Menezes e Tomaz José de Mello, parece dificil de
precisar. Pereira da Costa, por exemplo, refere que a noticia mais remota de sua existéncia
continha-se no compromisso da irmandade de N. S. do Rosario da Vila de Igarassu, datado de
21 de Junho de 1796 e segundo ele, compilado do que fora aprovado pelo bispo diocesano
em 8 de abril de 1711 para igual irmandade da cidade de Olinda.'*® A irmandade de N. S. do
Rosario dos Pretos do Recife, porém, a julgar do competente “livro de langamento”, ja reali-
zava em 1674 eleigdes para os cargos de “Rey dos Angolas”. “Rey dos Crioulos”, “Raynhas”,
“Juizes”, “Juizas”, “Mordomos’ e “Mordomas” dentre os negros e mulatos, escravos ou forros,
componentes daquela irmandade.'*® Pode-se apenas especular como veio a nascer tal Insti-
tuicdo, como igualmente apenas formular a hipdtese de corresponder a delegagdo de jurisdi-
¢do o seus dignatdrios e oficiais, por nagdo ou grupo profissional, a uma aplicacdo ao governo
desses negros e mulatos do mesmo principio que o Vice-Rei, o conde dos Arcos, recomenda-
va a mesma época (1756) com relagdo aos “batuques”. Importa porém realgar que ao tentar
perpetuar seus reis e respectiva corte ndo somente utilizavam-se os negros da hierarquia
militar, como dos cargos das irmandades religiosas dos portugueses. Sabe-se, contudo, que
sua importancia no principio do século XIX veio a decair tanto na cidade como no Interior.*?

Se os pretos da Costa da Mina, a julgar da informac&o do conde de Pavolide, eram dados
a “bailes” de carater religioso, os de Mog¢ambique, diz Pereira da Costa, se distinguiam pelo
aparato de suas cerimonias funerarias,*?! enquanto os Congo e Angola brilhavam pelo ceri-
monial da coroacgdo dos seus “reis”, respectiva corte, chegando estes a possuir até jurisdi¢cdo
sobre seus “vassalos”. Os “bailes” dos negros Minas, reprovados por aquele ex-governador de
Pernambuco, correspondiam, a julgar do teor do documento, as cerimonias dos atuais grupos
de culto afro-brasileiro, apresentando esses grupos na sua organizacao, ritual e teologia se-
melhanca estreita com o sistema religiosc dos povos da Nigéria, Dahomey e Costa do Ouro.??
Do que resta da instituicdo dos reis de Congo - o maracatu - Mario de Andrade ja entrevira na
boneca um significado religioso.'”* Ndo somente isso - podemos afirmar - mas tem ela fun¢do
magico-religiosa, enquanto o desfile carnavalesco e, também, oportunidade para possessao
dos principais figurantes por espiritos identificados com os antepassados reais. Parece-nos
importante assinalar que na Republica Dominicana existem organizacdes conhecidas por “los
Congos” com reis, rainhas, instrumentos musicais africanos que realizam tocatas e bailes du-
rante as festas do E. Santo, constituindo-se em irmandades que teriam um principio “ritual e
semi-sagrado”, segundo informacdo de Monclus a Camara Cascudo. Adiantava o informante
gue por ocasido do falecimento de um “irmao” no aniversario de sua morte realizavam eles
fungdes que “consistem como de ordinario, en tocatas y cantos, siempre de literatura exotica
y de tonos macabras para campania, los resos y demas actos con que aqui se llevan a cabo los
“velorias” o “nueve dias” de los difuntos, entre los negros”.** Finalmente interessa salientar
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que teriam vindo quasi até nossos dias “condomblés funerarios”, grupos qgue no Recife se de-
dicavam especialmente ao culto dos antepassados. O culto dos mortos, a possessdo, as linhas
gerais das concepgdes religiosas do negro das areas que forneceram escravos a todo o Novo
Mundo eram basicamente idénticos entre os varios povos submetidos a escravid3o. Dai nio
ser estranhavel encontrar-se que os dignitérios principais do maracatu, como € o caso de dois
desses grupos estudados mais de perto, desempenhem fungdes sacerdotais nos grupos de
culto de origem sudanesa daqui; como ainda nesses grupos se realizem ceriménias funerarias
em que se esmeravam os grupos bantus da Contra Costa, seguindo de perto aquelas de que
deixou-nos registro um historiador idéneo. Essas ceriménias, segundo ele, obedeciam

... “a um rito especial, com um mixto de dangas e cantorias, gue comeca-
vam desde a exposi¢do do cadaver sobre uma cama cercada de luzes, e
entrando pela noite, prolongavam-se até a sahida do prestito, e acompa-
nhando-o, ainda, sé terminavam quando o corpo baixava a sepultura”.i?s

Dos cultos dos negros islamizados, porém, e que tanta importancia tiveram na Bahia, %,
ndo ficaram elementos documentais sobre sua existéncia em Pernambuco, informantes qua-
lificados, porém, sendo capazes de indicar sua localizagdo e os nomes de alguns dos sacerdo-
tes por eles responsaveis.

Individualistas, praticantes de magia; adivinhos votados ao servigo de Fa, o oraculo;
grupos dedicados especialmente aos servigos funerarios; culto dos orisha e propiciacdo das
almas dos antepassados; elementos do cardter semidivino dos antepassados reais como su-
cedia entre os Ashanti ou dos reis em exercicio como entre certos povos dos limites da Nigé-
ria com o Congo'?’ - encontraram meios de se polarizarem em torno da estrutura das religides
complexas dos povos da Mina, dando em resultado o atual xangd ou de subsistir sob a forma
do catimbo, ou do maracatu; ou de sociedades de auxilio funeral, e até de irmandade catdli-
ca. Exemplo desta ultima é o caso de uma associagdo exclusivamente masculina congregada
em torno de uma capela de santos catdlicos existente em certo terreiro do Recife, cujo fun-
cionamento perpetua algumas das fungdes préprias na Africa as sociedades secretas.

Localizavam-se os individualistas magicos por toda parte, preferindo a obscuridade por
forca do carater reprovavel, para negros e brancos, de suas préticas. Sob essa forma parecem
ter resistido as atividades religiosas do negro no Interior,'?® quando muito estabelecendo-se ali
centros modestos de influéncia sincrética chamados de catimbd.'?® No Recife, a Yaya de ouro
de que fala Pereira da Losta." ficou célebre, com casa instalada no largo das Cinco Pontas.

De grupos de culto em funcionamento na segunda metade do século XIX sabe-se que
localizavam-se no bairro de S. José, na rua das Calcadas, dos Pescadores, de S. Jodo, do Ga-
sémetro, e na campina do Bodé; outros ficavam no bairro da Boa Vista, na Aldeia do 14 e
Estancia - onde Henrique Dias fizera erigir sua capela votiva. Referem informantes os mais
antigos que tais grupos eram distinguidos como Gege (dos povos Ewe-Fon), Nagds (das tribos
Yoruba), Malés (sudaneses islamizados), Angola - a subdivisdo dos grupos de tradi¢do yoru-
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bana segundo a sua identidade tribal (Igesha, Egba, etc.), como aconteceu na Bahia, também
tendo-se verificado aqui, embora hoje esteja abandonada e esquecida. Ha noticia também de
dois candomblés funerarios e de um certo nimero de babalawos, ou adivinhos, que trabalha-
vam sem ligacBes ostensivas com 0s grupos de culto afro-brasileiro de entdo.

Com a expansio da cidade e o refluxo da populagdo pobre para a periferia da area ur-
bana, é nos bairros mais afastados que se vdo encontrar as casas de culto arroladas em 1934
- cinco no Fund3o, quatro em Campo Grande, duas na Encruzilhada e Arruda; Agua Fria, Teji-
pié e o Pina contando cada qual com uma apenas.’ A maior parte desses grupos admitiam
sincretismo Yoruba-dahomeano, um se dizia de tradigdo religiosa Chamba®*? e outro Congo.
Sacerdotes, dignitarios e prosélitos poderiam ser classificados entre todas as categorias de
mesticamento comum no Brasil, alguns chegavam a ser de cor branca e em todos esses gru-
pos a fusdo e reinterpretacdo de elementos das religides africanas, amerindia e européia era
evidente. Inimeras outras casas, ndo mais com o carater de grupos de culto estruturados,
com hierarquia de dignitarios e fiéis, rituais de iniciagdo e calendario religioso, porém de
afiliagdo flutuante polarizada apenas em torno da figura de um sacerdote magico-adivinho,
funcionavam nessa época. Eram centros de catimbd, e de caboclos onde o sincretismo re-
ligioso parece ter avancado mais, e em que parecem ter se transformado as antigas “casas
de Angola” seguindo rumo um tanto diversificado do que no Rio de Janeiro viria resultar na
macumba.

E dificil determinar ao certo a antiguidade de cada grupo atualmente em funcionamen-
to no Recife. O mais tradicional e cuja linha de sucessdo pdde ser reconstituida remontava ao
dltimo quartel do século passado, os demais sendo de organizagdo muito mais recente. Tudo
indica, e o confirmam certos informantes, que nunca no Recife atingiu o xangd o esplendor
do candomblé baiano, a regra parecendo ter sido o funcionamento de grupos pequenos que
se esmeravam mais nos rituais privados, so ocasionalmente realizando cerimonias vistosas e
publicas. E bem compreensivel que assim fosse por necessidade de se esquivarem as repre-
sélias policiais, a pressdo da Igreja Catdlica e a hostilidade da parte da populagdo mais iden-
tificada com a cultura européia. E tanto isso é verdadeiro que o sacerdote de um dos grupos
dissolvidos em conseqiiéncia da Gltima dessas perseguigdes organizadas - a de 1937 - desis-
tiu de reorganiza-lo posteriormente por preferir retomar sua pratica de magico-adivinho em
carater reservado, apesar das garantias oficiais de reconhecimento e funcionamento livres
entdo oferecidas a todos.

131 CAVALCANTI, Pedra. As seitas africanas do Recife. In: CONGRESSO Afro-Brasileiro, 1. Recife, 1934 -. Estudos Afro-brasileiros,
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precedendo ali aos Fulani. BELTRAN, op. cit., P. 188: MEEK, op, cito nota (122) p. 21-3, 45-6, 54-6.



A ESTRUTURA DOS GRUPOS DE CULTO AFRO-BRASILEIRO

2.1 A Casa de Culto

Uma das caracteristicas dos grupos de culto afro-brasileiro hoje em funcionamento no
Recife é a sua organizacdo em pequenos nucleos independentes, centralizados em torno de
uma casa de culto chefiada por um sacerdote. Embora seguindo de modo geral os mesmos
rituais e partilhando as mesmas crencas, diferem em detalhe entre si esses varios agrupa-
mentos religiosos. Algumas dessas diferencas devem-se evidentemente a diversidade das
tradicGes ligadas aos vdrios grupos étnicos aqui introduzidos e a obra da aculturagdo, en-
quanto outras correm por conta da capacidade de improvisacio dos seus lideres.

Ao tempo do trabalho de campo em que se baseia o presente estudo, somavam tais
grupos quarenta e oito (1947), seu nimero aumentando subseqiientemente a mais de uma
centena (1951). Localizam-se eles de preferéncia nos subdrbios da cidade, principalmente
naqueles ocupados pela nossa populacdo de nivel econémico e social mais baixo. Recrutam-
se nessas camadas populares os seus organizadores, como a maior parte dos fiéis, que assim
pouco se distinguem dessa populagdo, compondo-se principalmente de individuos predomi-
nantemente mestigos escuros ou negros, analfabetos ou de instrugdo rudimentar, ocupados
em profissdes humildes e integrados a sua cultura local.

N&o diferem as casas de culto afro-brasileiro do tipo geral de habita¢do comum a essas
areas da cidade. Essas estruturas, denominadas de mocambos, representam uma combina-
¢ao de estilos de construgdo européia, amerindia e africana,'** consistindo num trancado de
ripas a ser enchido com barro amassado, suportado por pilares de madeira, tecto de folhas de
coqueiro ou zinco, piso de terra batida ou cimento, geralmente rebocadas as paredes interna-
mente e externamente. Essas casas ndo sdo faceis de identificar, o observador casual apenas
se apercebendo da sua existéncia pelo som dos tambores nas noites de alguma festividade
ou pela convergéncia dos fiéis quando dos dias de cerimdnias. Razdes econdmicas e o pro-
pdsito de ndo atrair a atengdo, especialmente da policia, parecem-nos as principais razdes de
tal anonimato - as garantias constitucionais para livre funcionamento desses cultos ndo tendo
sido ainda capazes de tornar dispensaveis as cautelas que os varios periodos de perseguicdo
policial ostensiva ou velada ditaram aos seus responsaveis. Esses periodos de intolerancia
evidentemente refletiam a reacdo da parte da nossa populagdo mais aferrada aos padrdes da
cultura européia (como detentora das posicdes de dominio) embora ndo indene das conse-
quéncias do processo aculturativo, que violentamente resiste a toda manifesta¢do ostensiva
das retengdes de elementos religiosos africanos mais comuns entre os descendentes dos
primitivos escravos relegados as categorias sdcio-econdmicas mais inferiores.

De um modo geral a maior parte dessas casas de culto sdo edificios ndo somente adap-
tados as exigéncias do culto afro-brasileiro, mas que ainda servem de residéncia aos sacerdo-
tes e suas farmilias, de recolhimento para os fiéis submetidos aos rituais de inicia¢do, ou oca-
sionalmente de abrigo aos membros do culto em dificuldades econémicas ou de outra ordem.
Sua unica diferenga do tipo habitual de mocambo reside, as mais das vezes, no acréscimo de
uma estrutura aberta dos lados e coberta de palha ou zinco, localizada na parte posterior da
casa, destinada a realizagdo das dangas cerimoniais. As vezes, nem mesmo esse palanque
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existe, a sala de frente ou de jantar, si bastante espagosas, servindo ao mesmo proposito. As
funcdes dos varios aposentos variam consideravelmente de grupo para grupo, mas cada casa
conta obrigatoriamente com os seguintes: santudrio ou pegi; o aposento destinado ao culto
ancestral ou quarto de Balé; o local para as dancas cerimoniais ou saldo; quartos para recolhi-
mento dos iniciandos. Estes tltimos sdo também utilizados pelos componentes das familias
dos sacerdotes ou dos fiéis comuns, frequentemente numerosos. Embora todo saldo deva ser
preparado previamente a sua utilizagdo ritual, quando preparos magicos (a “forca da casa”)
s30 enterrados cerimonialmente no seu ponto central, € comum, fora das ocasides rituais,
vé-lo utilizado como sala-de-estar, terraco e até como abrigo para os animais destinados a
sacrificio. Esta falta de formalismo para com o local destinado as dangas, contrasta, porém,
com o respeito e intangibilidade do pegi e do santudrio reservado aos ancestrais.

Apenas um dos grupos que nos sao familiares possui um edificio especial para fins
rituais, contendo o saldo, o pegi, uma sala de refeigdes e respectiva cozinha, quartos para os
iniciados e quarto de Balé - a sacerdotisa e respectiva familia vivendo numa casa menor, edi-
ficada no mesmo sitio. Isso se deve provavelmente a influéncia que deve ter exercido sobre
a responsavel por esse centro recente visita a um dos mais tradicionais candomblés baianos
onde tal disposi¢gdo é adotada.’* De outro lado, em contraste com o que se observa em
muitos grupos de culto da Bahia, em nenhuma casa de culto do Recite é possivel encontrar
atualmente santudrios para os deuses “do lado de fora”, concentrando-se os seus “assentos”,
mesmo os dos Eshu, no interior do pegi. Ha varios anos atras existiu aqui um unico centro
onde a pratica de entronizar certas divindades em cabanas distantes da casa cerimonial -
mais préxima a tradigdo seguida na Africa Ocidental **° - ainda se observava, ndo tendo so-
brevivido tal préatica a dissolugdo desse grupo de culto.

O santuario principal ou pegi usualmente é contiguo ao saldo, mas em contraste, o
aposento destinado ao culto dos antepassados fica num dos extremos da casa ou totalmente
isolado desta. Na maioria dos casos o pegi abre uma porta para o saldo, embora comumente
seja desprovido de janelas e mesmo que as possua, sdo estas invariavelmente mantidas bem
fechadas, 6bvio que tal precaucdo se destina a manter no maior segredo os rituais privados,
especialmente os de iniciagdo, que ali se realizam. Os materiais usados em sua constru¢do
s3o geralmente os melhores de todo o edificio. Assim, por exemplo, quando numa casa de
culto todos os demais cbmodos tém o piso de areia sacada, o pegi usualmente é cimentado
ou até assoalhado. Suas paredes sdo quase sempre melhor rebocadas e caiadas de novo, o
estado de asseio ali, fora dos dias de sacrificio sendo freqlientemente bem melhor do que no
restante da casa.

Comumente esses santuarios dispdem de batentes ao longo de uma das paredes, ou
em toda a volta do quarto, construidos em alvenaria e cimento, onde se depositam os “apetre-
chos” dos deuses - seus objetos simbdlicos, estampas dos santos catdlicos correspondentes,
as pedras ou “assentos” dessas divindades, gamelas e terrinas para receberem os “alimentos”,
quartinhas cheias dagua, tudo profusamente decorado com flores artificiais ou recoberto com
panos bordados e até docéis em setineta da cor do respectivo orisha. Cada um destes, alias,
tem ali seu lugar préprio, de acordo com sua hierarquia no pantedo afro-brasileiro. Velas, fru-
tas, as caveiras dos animais anteriormente sacrificados e objetos diversos da preferéncia des-
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ses deuses sdo colocados em frente aos seus respectivos lugares, enquanto se dependuram
no tecto os tambores ndo utilizados ou se pregam as paredes os couros de reserva para repara
-los, ou se espalham esteiras pelos cantos para uso dos iniciados ou dos fiéis em possessao.
Quando a ocasido requer, uma pequena mesa ou um lenco colorido e estendido em frente a
um dos “assentos” serve para “langar os buzos” - a pratica divinatéria mais comumente usada.
O acesso a tal aposento é franqueado apenas aos iniciados, aos dignitarios do culto e seus
assistentes, a certos consulentes, especialmente aqueles que devam realizar oferendas propi-
ciatdrias e a visitantes a quem desejam os sacerdotes distinguir em especial.

O aposento reservado ao culto dos antepassados s6 excepcionalmente é franqueado
a estranhos. Um desses quartos de Balé, pertencente a um dos grupos mais tradicionais do
Recife e talvez o mais cioso de seus “segredos” foi por nds inspecionado. Era um cémodo
pequeno e sem janelas, cuja entrada estava guardada por um elaborado simbolo de Esha.
Uma Imagem de Yansan - a divindade guardid das almas dos mortos - ficava contra uma
parede ladeada por buracos no chdo destinados a deposi¢do de alimentos e do sangue de
animais sacrificados. Do mesmo modo que o pegi este aposento mostrava-se bem cuidado.
Aposentos de igual finalidade, vistos em outros grupos de culto pouco se diferenciavam do
que acabamos de descrever.

O saldo varia de dimensdes, construcdo e adornos conforme os varios grupos de cul-
to. A maior parte deles e bastante espagosa para conter de trinta a cinquenta dangarinos, e
mais de uma centena de espectadores. Ao tempo em que iniciamos o trabalho de campo,
visitando os varios centros, apenas uma casa exibia um altar com santos catdlicos nesse apo-
sento, desde entdo tendo se difundido consideravelmente tal uso. Nos dias de “toque” ou das
dangas cerimoniais os tocadores sentam-se em bancos especialmente reservados para eles,
colocados contra uma das paredes, de frente para o pegi ou ao lado deste, ficando este local
também reservado para os dignatarios do culto ou visitantes considerados. Ultimamente cer-
tas casas tém destinado aos tocadores uma plataforma especial. Os fiéis dangam em circulo
no meio do saldo, rodeados pelos inimeros espectadores que se mantem de pé ou sentados
nuns poucos bancos rusticos ou raras cadeiras. Nenhuma separac¢do de sexos é observada
para com a audiéncia, mas os dancgarinos da “roda” formam dois circulos - um externo, para
os fiéis do sexo feminino, habitualmente mais numerosos e outro interno, para os homens,
ao qual se juntam excepcionalmente pessoas do sexo oposto porém de hierarquia elevada.
Certas casas ostentam em dias de festa importante, quadros pintados no forro do saldo, re-
presentando o santo equivalente a divindade em cuja honra se realizam tais ceriménias e
pelas paredes os seus simbolos catdlicos ou africanos. O comum porém, sdo as bandeirolas e
faixas em papel crepon nas cores préprias ao orisha entdo festejado. O sacerdote e seus as-
sistentes colocam-se de preferéncia ao lado dos tocadores, de pé ou sentados em pequenos
tamboretes ou preferem permanecer no centro dos circulos de dancarinos dali liderando os
canticos ou supervisionando todo o decorrer das solenidades.

Poucas casas de culto dispem de muito terreno, mas duas delas, pelo menos, foram
construidas em sitios de regulares dimensdes, bem plantados de arvores frutiferas e de ervas
medicinais magicas, ou arbustos sagrados. Freqlientemente localizam-se eles a distancia dos
locais mais densamente povoados, nos “corgos” ou perto das dreas de mangues que circun-
dam a cidade. Habitualmente afluem para suas proximidades os fiéis mais dedicados que
assim estabelecem uma vizinhanca simpatizante, certos grupos mudando-se para outros lo-
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cais quando elementos de religido antagonica, especialmente protestantes ou catdlicos mais
militantes vém a predominar em suas imediag¢des e a hostiliza-los.

Cada grupo de culto do Recife se diz pertencer a uma “nagdo”, no caso reconhecendo
derivar de uma das principais culturas africanas aqui introduzidas. A maior parte deles admi-
te o chamado sincretismo gege-nagé (terminologia ingénua dos proprios sacerdotes, aceita
pelos estudiosos que primeiro se ocuparam do assunto), indicando sua afiliacdo as tradi¢des
dos povos yoruba e dahomeano, embora uns poucos se digam congo e outros angola. Alem
disso, cada um deles se organiza sob a égide de uma divindade, denominando-se pelos no-
mes dos santos catélicos correspondentes. Seita Africana Santa Bdrbara, dada a popularida-
de do deus do trovdo, Shango, é por isso mesmo a denominagdo mais freqliente dos grupos
de culto do Recife.

2.2. Organizagao dos grupos de culto

Os chefes desses grupos sdo habitualmente sacerdotes ou sacerdotisas que lideram as
atividades ali desenvolvidas a sua discrigdo. E bem verdade que ha alguns anos adotaram tais
grupos estatutos e se organizaram muitos deles como sociedades de auxilio-mutuo visando
iludir a severa fiscalizacdo que sobre eles exerciam as autoridades policiais. Indicavam tais
documentos a existéncia de presidente, secretario, tesoureiro, orador e um numero as vezes
extenso de substitutos, eleitos para o exercicio desses cargos por periodos varidveis, mas na
verdade, entdo, como ainda hoje, toda a autoridade e arbitrio derivam dos sacerdotes e sacer-
dotisas seus organizadores. Os chefes desses grupos sdo chamados respectivamente pelas pa-
lavras yoruba babalorisha (sacerdote) e yalorisha (sacerdotisa). Frequentemente nas casas di-
rigidas por homens, suas esposas adotam o titulo de yalorisha, sua posigdo hierarquica sendo
imediata a dos esposos. Embora tratados com o mesmo respeito, ndo tém esses dois persona-
gens as mesmas fungdes. O babalorisha é o encarregado de realizar as oferendas aos deuses,
de marcar os dias das cerimdnias publicas ou privadas, do jogo divinatdrio e da diregdo geral
dos rituais e do culto, enquanto a yalorisha se ocupa com certas partes das ceriménias de ini-
ciacdo e da disciplina dos dignitarios femininos que lhe sdo inferiores em categoria. Contudo,
quando o grupo de culto é dirigido por uma mulher, esta yalorisha assume todas as funcdes
desempenhadas pelos sacerdotes, a exce¢do da matanca de animais e do jogo com opele."*®
Nesse caso recorrem as sacerdotisas aos ajudantes chamados acipa ou ashogan, que nessas
casas passam a gozar de bem maior prestigio do que nos grupos chefiados por babalorisha.

Dada a inexisténcia de ogan nos grupos de culto do Recife, ao contrario do que se
verifica na Bahia,* a mde pequena é o dignitario de posi¢do mais eievada, excluidos os sa-
cerdotes antes enumerados. Compete-lhe vigiar a preparagdo dos alimentos a serem ofe-
recidos as divindades, auxiliar a yalorisha durante as cerimonias de inicia¢cdo e fiscalizar a
conduta das filhas de santo durante as dancas rituais. Subordinadas a mde pequena ficam as
yaba, iniciadas no culto cuja fungdo é cuidar das filhas em possessdo. Para os possessos do
sexo masculino também sdo designados iniciados homens, que desempenham idéntico papel
ao das yaba, porém ndo sdo conhecidos por nenhuma designagdo especial. Segundo certos
informantes as yaba sdo escolhidas de acordo com o orisha a que se dedicam, geralmente
cuidando daquelas possuidas por divindades tidas na mitologia do culto como mantendo pa-

136 TRAUTMAN, René. Divination a la cote des esclaves et a Madagascar. Paris, IFAN, 1939. p.25
137 NINA RODRIGUES, Raymundo. O animismo fetichista dos negros bahianos. Rio de Janeiro, Civilizagao Brasileira, 1935. p.70



rentesco (comumente marido x mulher) com seus santos-patronos. Outro informante adian-
tou que yaba significa “serva de deus” (a palavra em yoruba vale como esposa) e como tal
deve ela ndo somente ocupar-se das pessoas em possessdo como satisfazer aos pedidos da
divindade e traduzir a linguagem mimica dos orisha que nao falam.

A posicdo hierdrquica dos tiradores das toadas ndo é fixa. De um modo geral s3o os
sacerdotes ou as sacerdotisas, chefes desses grupos, que se encarregam de tal fungao, reve-
zando-se com um ou mais dos seus assistentes de melhor voz. Outras vezes esses préprios
assistentes lideram todos os canticos e presidem as dancas, supervisionados discretamente
pelos sacerdotes. Em certas casas mesmo, especialmente nas mais humildes, ou cujos assis-
tentes ou sacerdotes ndo tém boa voz, ou ndo suportam cantar uma noite inteira, a dire¢do
dos canticos fica sob a responsabilidade de um dos tocadores, também comum nos centros
de organizacdo recente convidarem os seus chefes e sacerdotes ou assistentes de grupos
mais tradicionais para dirigirem as cerimonias publicas e privadas mais importantes que tém
de realizar.

Os tocadores de tambores ou ilu tém posi¢do hierdrquica equivalente a dos assistentes
do sacerdote, variando o seu grau de prestigio conforme suas habilidades, embora os bons
tocadores mantenham uma grande independéncia e desfrutem vantagens que lhes sdo con-
tinuamente oferecidas pelos sacerdotes para reté-los fiéis ao seu grupo.'*® Apesar disso, po-
rém, demonstram eles ndo somente grande respeito, mas obediéncia aos chefes dos grupos
onde foram iniciados, embora prestem seus servi¢os a casas satélites ou aliadas daquela a
que se filiaram. Em cada conjunto de trés tocadores de tambores e um de agogd (campanula
de metal que se percute com uma naste de madeira) um deles assume a lideranga da orques-
tra e goza de indiscutivel ascendéncia sobre os demais, sendo chamado de ogan-ilu.

Os fiéis comuns sao classificados em diversas categorias a base da antiguidade de sua
iniciagdo e das varias etapas rituais por que tenham passado. Os menos qualificados s3o os
ainda ndo iniciados mas que frequentam assiduamente o culto e ja experimentaram posses-
sGes espontaneas, estando ainda reunindo recursos ou observando prazos e regras prelimi-
nares a iniciagdo. Seguem-se-lhes os que ja realizaram certas cerimonias anteriores 2 inicia-
¢do, depois as yawo ou fiéis ji iniciados porém cuja experiéncia com o culto e dedicagdo ndo
lhes conseguiram ainda a categoria de yaba ou posi¢es mais elevadas. Posi¢do hierdrquica e
prestigio sdo também obtidos conforme a importancia da divindade que tenha “escolhido” o
fiel para seu “cavalo” e a natureza das possessdes que este exibe, especialmente se durante
estas a divindade vem realizando profecias bem sucedidas.

Os proéprios grupos de culto também adquirem reputacdo dependente do grau de or-
todoxia dos seus rituais, habilidade e sucesso dos seus sacerdotes na solugdo dos problemas
pessoais de consulentes e fiéis (através do jogo divinatério), disciplina dos fiéis e normalidade
das cerimonias, nimero de filiados, esplendor dos ritos, habilidade dos tocadores e beleza
dos canticos etc. Esse prestigio, porém, embora se refletindo de um modo geral sobre todo o
grupo, beneficia preferentemente ao sacerdote chefe do mesmo, cujo conhecimento dos “se-
gredos da seita” e habilidades divinatérias valem mais do que quaisquer outras credenciais.
Ter um maior nimero de orisha “assentados”, especialmente se divindades pouco conheci-
das, igualmente acrescenta prestigio a casa e respectivo sacerdote.

138 Shango na Africa é tido como carregando essas pedras, que ali como aqui acreditam seus fiéis ele arremessa durante as
tempestades provocando os raios e as “pedras de raio”. TALBOT, op. cit., nota (134), p. 32
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2.3. As divindades

O pantedo das divindades do culto afro-brasileiro tem mais ou menos a mesma orga-
nizacdo dentro de limites relativamente amplos decorrentes das influéncias aculturativas por
que tém passado os varios grupos objeto deste estudo.

Quando interrogados a respeito do criador, todos os chefes de grupo, sem excecao,
indicavam Olorun, adiantando que o mesmo reside no céu, ndo se preocupa, diretamente
com 0s assuntos terrenos, tampouco induz possessdo nem requer oferendas.”® Fica assim a
Oshala (ou Orishala) o comando dos demais deuses, cabendo-lhe o lugar de honra nos pegi.
Contudo, esta Ultima divindade partilha as suas prerrogativas e poderes com duas outras,
Oshaguiam e Oshalufan. Certo informante quando interrogado sobre a natureza desses deu-
ses, bem como se existiria diferencga entre eles, identifica-os a Santissima Trindade da concep-
¢do catdlica. Outro ia mais longe (por sinal um dos personagens do culto afro-brasileiro mais
respeitados por sua ortodoxia) e dizia serem ndo somente Oshala, Oshaguiam e Oshalufan as
divindades mais categorizadas do culto mas ainda Orishala, Okeashori, Orishalula e Orisha-
nad, cada uma delas representando no seu entender um dos “passos” da paixao de Cristo.
Nisso provavelmente se deve ver a influéncia da procisséo do Senhor dos Passos que no Re-
cife tem desusada importancia desde o periodo colonial e na qual participam, como catdlicos
que também se dizem, os membros dos cultos afro-brasileiros. De qualquer modo, essas sete
divindades s3o tidas como muito velhas e poderosas, embora divirjam os sacerdotes quando
chamados a apontar qual dentre elas seria a mais respeitavel.

Do mesmo modo que os demais deuses do pantedo afro-hrasileiro, essas divindades
tém sua cor particular (o branco) e os objetos sagrados que Ihes sdo préprios. As roupas dos
individuos que lhes sdo devotados, os alimentos que Ihes oferecem bem como todos os seus
simbolos, devem ter a cor-branca. Sexta-feira é o dia de reverencia-las e de lhes fazer o ose,
ou oferenda semanal de alimentos. Também tém essas divindades suas preferéncias e aver-
sdes por determinados alimentos: sal Ihes é extremamente ofensivo, provocando sua ira e
punicdo, enquanto agradam-lhes particularmente galinha branca, cabra branca, arroz, mel e
inhame. Em seus altares colocam-se litogravuras representando o Sagrado Coragdo de Jesus,
ou Nosso Senhor do Bonfim, as mais populares devogdes em nosso meio e que foram assim
incorporadas e identificadas aos deuses africanos. Processo idéntico, alias, também sucedeu
na Bahia e em Cuba, onde Oshala é tido como o Santissimo Sacramento ou como Jesus Cruci-
ficado. Entre outros objetos rituais depositados defronte ao “assento” de Oshala se destacam
o cajado aqui substituto do “staff” africano (simbolo de comando) e uma campanula (adja)
destinada a chamar o deus quando estdo para lhe oferecer os animais sacrificados e outros
alimentos, ao lado das indispensaveis quartinhas ddgua consagrada.

Para muitos dos chefes de grupo de culto do Recife a divindade imediatamente infe-
rior em hierarquia deveria ser Yansan, embora outros coloquem nessa posi¢cdo a Anamburuku
(Anambuluku do pantedo dahomeano), também conhecida simplesmente pelo apelido Nanan,
Yansan é uma divindade do sexo feminino, com controle sobre os relampagos, o vento, e encar-
regada da guarda as almas dos mortos. Também conhecem a esta divindade como Yamessan,
Oya, certos sacerdotes menos ortodoxos confundindo-a com outra das divindades do rio Niger,
hoje pouco cultuada entre nés Oba - uma divindade guerreira,’* Yansan é identificada entre

139 Ver sobre a mesma divindade na Nigéria TALBQOT, A. R. The peoples of southern Nigéria. London, Milford, 1926. p. 29
140 Ver sobre Oya e Oba, Talbot, op. cit., nota (134), p.31



nos principalmente a Santa Barbara, embora se diga que o seu marido, Shango, o deus do tro-
vao - e o mais popular dentre as figuras do pantedo afro-brasileiro, a ponto de chamarem-se no
Recife as casas desse culto de Xangos - também corresponda a mesma santa catdlica.

Do mesmo modo que na Africa Ocidental é Yansan tida aqui como a mais fiel dentre
as esposas de Shango, possuidora de muitas virtudes domésticas, dificil de se enraivecer e
facil de acomodar - um ponto este de interesse, como veremos em outro capitulo, porquanto
acredita-se nos cultos afro-brasileiros do Recife que certos tragos de carater do fiel decorrem
da influéncia sobre sua personalidade do deus a que ele é devotado. As oferendas a esta divin-
dade sdo feitas toda quinta-feira, consistindo essencialmente de galinha pretas, cabra e porco,
acaragé (um prato africano feito de feijdo cozinhado, ralado e frito sob a forma de peque-
nos bolos em azeite de dendé). “Ela, porém, tem édio a carneiro” - diz-nos certo informante,
adiantando que seus “filhos” ndo podem nem tocar o couro desse animal, porque do contrario
adoecem. Desse mesmo informante colhemos o seguinte mito, intitulado A Trai¢do de Agbho **
que projeta consideravel luz sobre as concepgdes vigentes entre os seguidores desses cultos
relativas aos poderes e papéis das divindades acima mencionadas:

“Oshala tinha em casa um passaro, ekin.'*? Acontece que ekin era muito
amigo de agbo e contava a ele tudo quanto se passava na casa de Oshala
[aqui o tom do narrador sugere que se tratavam de praticas magicas e dos
demais “segredos” do culto] Agbo saia pelo mundo espalhando. Oshala,
sabendo disso, disse que na casa dele estava “havendo trai¢3o” e que iria
punir o culpado, reunindo para isso todos os orisha em conselho. Ekin,
sabedor disso, fugiu e disse a sua mulher o que se passava. Foram a um
babalawo e este no jogo [refere-se as praticas divinatérias com opele ou
“cawries” da competéncia de certos especialistas na Africa] disse que ekin
durante dezesseis dias ndo devia botar nem a cabega pra fora de casa. En-
quanto isso, no conselho dos orisha Shango ficou encarregado de procurar
ekin, que era, no dizer, o Unico culpado, porque era quem vivia na casa e
sabia de tudo.

Shango, sabendo que agbo era amigo de ekin, disse a ele que fosse buscar
ekin. Prontamente agbo aceitou a incumbéncia, pegou duas gamelas, uma
tampando a outra, encheu de obi olobo, uns arods grandes, comida predi-
leta de ekin, amarrou entre as pontas e largou-se para a casa do amigo. Ali
chegando p0s-se a gritar - “ekin-6-6... “ Gritou trés vezes e ekin ouvindo o
chamado do amigo disse que ia ver o que ele queria. A mulher, porém, lem-
brou-lhe a recomendagdo do babalawo, mas ele disse: “Agbo é meu amigo;
vou ver o que € que ele quer; que é que tem?” Abriu a janela e ent3o agbo
levantou a gamela de cima como uma tampa de alcapao de pegar passari-
nho. Ekin vendo os ibin (os arods e umas frutinhas), voou e veio pousar na
gamela para comé-las e ficou assim préso. Agbo pds-se entdo a caminho da
casa de Oshala levando ekin preso para ser entregue a Shango. No cami-
nho, porém, Yansan soube que ele ia levando ekin preso - os orisha sabem
de tudo... - e teve pena dele. Falou com Oshun e resolveram as duas soltar
ekin. Combinaram que quando agbo chegasse num descampado, Yansan, a
dona do vento, sopraria forte pela frente de agbo; ele, abaixando a cabeca

141 Agbo € o vocabulo para carneiro no Dahomey. O cardter extremamente esotérico e o cidime com que os sacerdotes do
Recife preservam seus conhecimentos do culto impediram que tomassemos verbatim, como seria de boa técnica,os varios
mitos abaixo transcritos e ainda ndo registados por outro autor no Brasil. Sua reconstituicdo era, porém, feita apos cada
entrevista, esforcando-se o investigador por preservar o mais possivel a forma literaria dos narradores.

142 Identificado na Bahia ao martim-pescador, cuja funcdo é a de levar aos deuses os ebé ou “despachos”.
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para vencer a ventania facilitaria destampar-se a gamela e enquanto ekin
fugisse, Oshun jogaria sua pulseira dentro. Assim fizeram e quando passou
a ventania agbo continuou trotando e ouvindo dentro da gamela o barulho
da pulseira que ele pensava ser o de ekin preso.

Quando ele chegou na casa de Oshala, ja este sabia do sucedido, porque 0s
orisha sabem tudo. Oshala perguntou trés vezes se ele trazia ekin e agbo
respondeu todas as trés vezes que sim. Ent3o Oshala disse que ele se apre-
sentasse a Shango que estava ali presente, bem como todos os orisha, para
que Shango punisse o culpado. Shango entdo perguntou de novo a agbo se
ele trazia mesmo ekin, porque ja sabia que nao, e agbo confirmou que sim
trés vezes. Entdo ele disse: “Abra a gamela!” Quando agbo abriu a gamela
s6 apareceu a pulseira de Oshun, a mulher de Shango. Shango enraiveceu-
se e perguntou onde ele tinha andado... Agbo disse que havia trazido ekin
mas n3o sabia como ele tinha saido, nem como tinha ficado no lugar dele
a pulseira de Oshun.

Shango entdo disse que o castigo reservado a ekin era o de ser comido por
ele, Shango, mas que agora iria era comer ele, agbo. Perguntou aos outros
orisha se achavam que ele devia assim castigar agbo. Yansan foi a primei-
ra a se levantar, aprovando, no que foi seguida por Oshun e pelos outros.
Entdo Shango arrastou o carneiro para fora pelas pontas, pegou uma pe-
dra que ele sempre traz,'** bateu com ela trés vezes'** na cabeca de agbo
abatendo-o e depois jogou-o |4 para dentro, dizendo: “mais tarde venho
acabar contigo e te comer”.

Até entdo, esclarece nosso informante, Shango ndo comia carneiro, mas ficou comen-
do desde esse dia; também por causa disso, quando se mata carneiro para ele bate-se com
a pedra de Shango trés vezes na cabega do animal; do mesmo modo Yansan, também por
causa desse incidente, “ndo quer saber de carneiro” - onde se percebe claramente a funcao
explicativa do mito e seu papel nos ritos religiosos.'*

Anamburuku, ou simplesmente Nanan, é considerada como a mais velha e “avo de to-
dos os orisha”, como nos disse um informante, acrescentando que ela € a mesma Santana do
hagiolégio catdlico. Dizem-na também mde de Abaluwaye, o deus da bexiga e acha-se ligada
ao culto dos mortos. Poucos s3o os seus fiéis no Recife e o seu culto por isso ndo é tdo intensi-
vo quanto o de outras divindades mais populares. Suas oferendas sdo feitas as quintas-feiras
na maior parte dos grupos de culto inquiridos, consistindo em cabras e galinhas pretas. Uma
relacdo entre esta deusa e a agricultura pode ser inferida quando se observam durante as
dancas em sua honra que os fiéis imitam com as maos o pilar de graos. Quando discutiamos
as qualidades desta divindade um de nossos informantes explicou: “Nanan, a mae de Aba-
luwaye, é uma deusa da dgua e tem relagdo com a Morte”, acrescentando - “O que a terra da,
ela também come” querendo dizer que tudo termina por voltar a terra, assim estabelecendo
a ligacdo dessa deusa da agricultura com a Morte.

Oshun, a divindade a ser agora considerada, é uma das mais populares do pantedo

143 Shango na Africa é tido como carregando essas pedras, que ali como aqui acreditam seus figis ele arremessa durante as
tempestades provocando os raios e as “pedras de raio”. TALBOT, op. cit., nota (134), p. 32

144 Ver GRIAULE, Marcel. Philosophie et religion des noirs. Le monde noir, Paris, 1950. [Ntimero especial de Présence Africaine]
p. 310, para a importancia dos nimeros na Africa.

145 BOAS, Franz. Mythology and folktales of the North American Indians. In: Race, language and culture. New York, Mac Millan,
p.481-2, 1940



afro-brasileiro. Consideram-na como uma deusa da riqueza que traz prosperidade a seus
fiéis. Ela, porém, seria extremamente coquete, voluvel e caprichosa. Suas oferendas s3o rea-
lizadas nas quartas-feiras, compondo-se de cabras, galinhas, um fruto particular conhecido
por orukun e pirdo de milho com ovos. Seus seguidores vestem-se de amarelo, usando uma
profusdo de pulseiras, espelhos e medalhas, bem como uma ventarola especial chamada de
abebe. Esta é a divindade tutelar das aguas das fontes, rios e lagos, em contraste com sua
parceira, lemanja - a divindade da dgua salgada. Nos mitos correntes nos circulos afro-brasi-
leiros mais respeitaveis ela é dada ora como uma das divindades que brotaram do corpo de
lemanja apos a agressao incestuosa tdo recontada desde Ellis,**® ora como filha adulterina de
Orumila, o oraculo.

O seguinte mito colhido de um dos nossos informantes reproduz esta UGltima versdo
além de registar os papéis respectivos de outras entidades auxiliares e a difundida ligagdo
entre Oshun e o deus do trovao:

“Um dia Orumila, também chamado de Ifa, o adivinho, santo poderoso,
saiu do seu paldcio para dar um passeio. la com todo o seu acompanha-
mento, os Eshu que sdo seus escravos. Chegado em certo lugar deparou-
se com outro cortejo, onde a figura principal era uma mulher linda.

Ele parou assim assombrado por tanta beleza. Chamou um dos seus Eshu
e mandou-o ver quem era aquela mulher. Eshu chegou defronte dela, fez
furubalé [odubale], ou saudagdo prépria e apresentou-se dizendo ser es-
cravo do senhor poderoso Orumila que mandava perquntar quem era ela.
Ela disse que era lemanjd, rainha e mulher de Oshala. Eshu voltou a pre-
senga de Orumila e disse quem era ela. Ele entdo mandou-lhe um recado
de que desejava “ter uma conversa com ela” no seu palacio. lemanja foi
embora e ndo acedeu logo ao pedido de Orumila, mas um dia foi falar
com ele.

Ndo se sabe que conversa foi essa - diz 0 narrador com malicia - mas o
certo é que ela ficou gravida dele. Mas ela ja tinha tido antes os seguin-
tes filhos de seu esposo Oshala: Shango, Ogun, Ode, Oshossi, Ewa, Oba.
Quando nasceu a crianga, Orumila mandou Eshu Baba - o mais velho dos
Eshu e seu Secretario - verificar si o omolei (a crianga) tinha um caroco,
sinal ou mancha na cabega, indicio certo de ser mesmo filho dele. Essa
crianga, a filha mais nova de lemanj3, foi criada pelo pai e € Oshun. Oshun
ficou muito cheia de vontades, muito dengosa, por ser filha Unica, criada
pelo pai, que lhe fazia todas as vontades.

Shango tanto que vive se metendo sempre em encrencas, chegou um dia
montado num esbi (cavalo) defronte do paldcio de Orumila e viu Oshun.
Ficou logo apaixonado, tendo conseguido engabelar os Eshu que tomavam
conta do paldcio. Orumila ndo quis que sua filha se casasse com Shango
e deu ordem para os Eshu ndo deixarem mais ele entrar. Shango, porém,
da vez seguinte enganou os Eshu dizendo que tinha um recado de Osha-
la para Orumila. Entrou e veio com os Eshu até a presenca do secretério
de Orumila que é Eshu Baba. Veio por um corredor com os Eshu todos
e aproveitando uma porta, entrou de repente num quarto, seguido por
todos eles, conseguindo tranca-los. Ai dentro arrastou a espada e deu em

146 ELLIS,op.cit., nota (137), p.45
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todo mundo, especialmente em Eshu Baba [aqui o narrador divertido com
a esperteza do deus]. Ai ele deixou eles no quarto trancados e encontrou-
se com Oshun. Quando Orumila viu, ele 1& estava com ela servindo-lhe o
jantar na sala. Ai Orumila consentiu no casamento.”

Apesar do primeiro tema desse mito, a maior parte dos informantes tém tanto respeito
por lemanja, progenitora de tantos deuses, que um deles, ao ser interrogado sobre tal supos-
to incidente pouco abonador para a reputagdo da deusa, disse com veeméncia que isso era
impossivel visto ser ela virgem. Perguntando-lhe como poderia ela assim ser mae de varias
divindades, apressou-se ele em invocar a sua identificagdo a virgem-mdae da concepgao cato-
lica, demonstrando até que ponto em nosso meio tem chegado a reinterpretagdo das crencas
africanas e catélicas.

lemanj3, freqientemente concebida como sendo uma sereia, reina sobre os mares e
a dgua salgada. Suas oferendas devem ser feitas aos sabados, consistindo de carneiro mocho
e capado, galinha, patos, guiné (chamada etu) manguza (ou abadu), arroz e orukum. Seus
fiéis usam roupa azul e branca, colares de contas azuis. Seus objetos prediletos sdo estre-
las-do-mar, conchas marinhas, representagdes de peixes, espelhos, sabonetes e pentes. Sua
identificagdo no hagioldgio catdlico é feito as varias virgens, especialmente N. S. do Rosario,
da Conceigdo, principalmente a N. S. do Carmo, a padroeira da Cidade. Seus filhos mais cor-
rentemente apontados sdao Ogun (o deus da guerra, identificado a S. Jorge), Ode (o deus da
cacga, identificado a S. Miguel) e Oshossi (outro cagador e “dono do mato”, identificado a S.
Expedito). O seguinte mito, também colhido dos nossos informantes do Recife, mostranos
essa relagao familiar entre os deuses acima:

“Certa vez lemanjd, quando ainda vivia na terra, foi a um oluwo ** - um
homem que sabe muito da seita. O oluwo botou os buzos [fez uma sess3o
divinatdria jogando os “cawries”] e disse que ela ndo devia deixar Ode,
0 mais mogo dos seus filhos, ir para o mato (ele costumava sair com seu
irmao mais velho, Ogun, toda vez que este ia pra |4) porque poderia se
perder. Chegando em casa lemanja disse a ele que n3o fosse mais para o
mato. Ode, porém, ndo quis obedecer porque ndo queria ficar s6 em casa
enquanto Ogun ia cacar. Assim, um dia ele fugiu. Muito mogo, ele logo
se perdeu e Ossain, a dona das folhas,'*® achando ele, tomou-o logo para
ela. Vestiu ele todo de penas, deu a ele um arco e uma flecha, ensinou-o
a atirar e ficou se servindo dele como seu cac¢ador. lemanja, quando deu
por falta de Ode, ficou muito aperriada e mandou Ogun procura-lo. Ogun
bateu daqui, bateu dali, e levou tanto tempo para acha-lo que quando
deu com Ode ele ja era homem feito e estava tdo apaixonado por Ossain
que por nada neste mundo queria voltar para casa. Ogun, porém, sendo
mais velho e mais forte obrigou ele a vir para casa. Quando eles estavam
de volta e Ogun disse a lemanja que Ode nio tinha querido voltar ela ficou
tdo zangada que ndo quis mais aceita-lo, sé acedendo diante dos muitos
rogos de Ogun. Desde entdo Ode ficou cacador, usando o arco e a flexa,
enquanto Ogun usa a langa e a faca”'®®

Tanto Shango quanto lemanja sdo divindades das mais cultuadas no Recife, ambos se

147 O vocabulo é o mesmo para adivinho na Nigéria.
148 Ver ELLIS, op. cit., nota (137) p. 79, para esta divindade da floresta.
149 Essa dltima parte do mito procura explicar as diferencas de “instrumental” entre as duas divindades.



inscrevendo entre os “velhos”, o prestigio desta ultima decorrendo ndo somente da posi¢do
que ja ocupava no culto originariamente africano, quanto da énfase dada em pais catdlico
como 0 nosso ao culto a Virgem.

Shango € tido como filho de lemanjgd, suas oferendas sendo-lhe feitas as quartas-fei-
ras, consistindo em carneiros, galos, garrotes e vitelos. Seus simbolos principais s3o o ita ou
machado de duas faces, as “pedras de raio” e um maraca especial chamado de shere.’* Este
é considerado de tanto poder que nunca falharia em “trazer o orisha” quando usado nas
invocages, assim determinando as possessdes desejadas pelos sacerdotes. Pensam os seus
fiéis que esse deus é inconstante e dado a aventuras amorosas, afoito e brigdo, bebedor e
aventureiro. O mito de Oshun, transcrito anteriormente, completa-se assim, segundo o mes-
mo informante:

“Mesmo depois de casado com Oshun. Shango continuou indo a festas
sozinho, a fazer farras e a ter aventuras com mulheres.

Oshun queixava-se de ficar s6 em casa e brigavam. Ela era muito dengosa e n3o se
adomava com ele. Por isso ele trancou-a numa torre do seu palacio. Um dia, Eshu Etameta,
o dono das encruzilhadas, veio para uma encruzilhada defronte do palacio de Shango. Viu
Oshun chorando na varanda e perguntou porque era. Ela contou e ele foi dizer a Orumila. Este
preparou um ishe [p6 de folhas magicas] e mandou dizer a ela que deixasse a janela aberta.
Ele entdo soprou o pé que entrando pela janela, transformou Oshun numa pomba. Ela voou
para a casa do pai e ai ele transformou-a de novo. E por isso que Oshun ndo come pombo” -
conclui o narrador.

Outro mito de Shango reflete a repercussdo no folclore Yoruba, mesmo transplantado
para o Brasil, da gradual penetracdo do mahometanismo na Africa Ocidental:

“Shango continuou nas suas andadas e disturbios pelo mundo. Um dia che-
gou na terra dos malé [termo genérico dado pelos Yoruba aos povos isla-
mizados]. Encontrou eles na terra de Tapa,'*! eles de branco, sentados ao
redor de uma mesa cheia de velas acesas, dizendo - “abudalai! salai lei lei
lei abudulai”... Diziam assim pegados num rosario de contas grandes. Shan-
go bateu na porta e eles ndo atenderam, entretidos na sua reza. Ele entdo
forgou a porta, arrastou o seu obe, espada, e amedrontou-os dizendo que
eles tinham de acreditar nele, sendo ele acabaria com a terra deles. Disse
entdo antes de sair que voltaria no dia seguinte para ver se eles tinham se
resolvido a acreditar nele.

Nesse meio tempo Shango foi na terra de Oke, reino de Yansan. Chegando
no palacio dela encontrou os soldados todos vestidos de encarnado. N3o
quiseram deixar ele passar mas ele botou-lhes o cavalo em cima, gritando:
“Obakosso ishe konton deleri” (fago tudo que quero e ninguém desfaz). Veio
Yansan, mulher de Abaluwaye, filho de Nanamburucu, ver que barulho era
aquele. Shango conquistou ela. Ela perguntou o que ele comia e ele disse
que comia boi, pato, cdgado, capote, galo, carneiro, caruru (okolodo begui-
ri), Ela disse que ndo comia carneiro e mandou matar um boi e serviu a

150 Ver sobre os objetos simbdlicos desse deus, ELLIS, op. cit., nota (137), p. 49; JOHNSON, Samuel. The history of the Yorube,
London, Routledge, 192 p. 34.

151 Regrdo dos Nupe na Nigéria. Ver em JOHNSON, op. cit., nota (145), p. 36 referéncia especifica a Oya ter acompanhado
Shango a Tapa no mito referente a fuga e suicidio desse deus.
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Shango. No dia seguinte sairam juntos para a terra dos malés. Ali chegados,
acharam tudo no mesmo. Eles continuaram rezando seus rosarios e nem
ligaram Shango. Ele entdo mandou que Yansan lhe guardasse as costas e in-
terpelou os malés. Eles ficaram assim, sem se explicar direito. Shango ent3o
descarregou o corisco que ficou dangando assim na mesa, tirando faiscas,
apagando e derrubando as velas, enquanto Yansan arrastava a sua espada e
rasgando o ar com ela fazia o relampago. Os malés, que ndo conheciam o re-
lampago, ficaram com medo e cairam no chdo fazendo reveréncia a Shango.
Entdo ele disse: “Eto” (basta) e o corisco parou. Ai o chefe dos malés cantou:
“E oba emode emole loce” - reconhecendo a chefia de Shango e é com esse
canto que se abre o culto dos malés. Shango entdo voltou para sua terra de
Bona dizendo antes: “Oke olorun “ (deixe na paz de Deus) “.

Alguns dos nossos informantes mais qualificados dizem haver no minimo trés Shangos:
o mais velho. Dada; outro de meia- idade, Ogodo e o mais mogo de todos, Aganju. N3o nos foi
possivel saber das diferengas entre suas fungdes, nem de suas particularidades a ndo ser que
durante as tempestades podem-se distinguir perfeitamente suas “vozes”. Dizia-nos um deles:
“O ronco pesado é o de Dada; os estalos, sdo feitos por Aganju brincando com seu chicote,
enquanto os barulhos mais fracos sdo de Ogodo”. Todo o grupo recebe as mesmas oferendas
que Shango e tem as mesmas cores distintivas - vermelho e branco.

Abaluwaye é a entidade que se segue na escala hierdrquica do pantedo afro-brasilei-
ro. E o deus da bexiga, identificado no hagioldgio catdlico a S. Lazaro e também, com muita
freqliéncia a S. Sebastido. A identificagdo com este ultimo tem sido levada t3o longe que
registamos um mito de Abaluwaye claramente inspirado nas litogravuras - abundantes nos
grupos de cultos do Recife - em que o santo é representado atado a um poste e crivado de
flechas. Uma das toadas dessa divindade foi-nos mesmo traduzida como correspondendo ao
canto que Abaluwaye entoava “quando preso pelos indios e atado no poste viu o fogo que
atearam no mato chegar para perto dele, fazendo com essa toada com que o fogo se apagas-
se”. Suas oferendas sdo feitas as quintas-feiras, consistindo em bodes, galos, bolo de milho
e principalmente pipocas. Em quase todas as casas suas cores distintivas s3o o vermelho e
preto. Sua histéria familiar mais corrente considera-o filho de Anamburuku. Um mito reco-

Ihido sobre este deus procura explicar porque quando desejam se proteger da bexiga atiram
os fiéis pipocas:

“Abaluwaye era um menino muito desobediente. Um dia ele estava brin-
cando junto de um jardim lindo, cheio de florinhas brancas. Sua m3e lhe
recomendou para ndo pisar nas flores, porém ele pisou-as de propdsito.
Ela ndo disse nada, mas quando ele viu, estava com o corpo todo cheio
daquelas florinhas que foram virando, na vista dele, em postemas, até que
ele ficou todo coberto de pustulas. Ele entdo ficou com muito medo e co-
mecou a gritar, pedindo a sua méde que o livrasse daquela praga - a bexiga.
Ela ai Ihe disse que ndo fosse mais desobediente e pegando um punhado
de pipocas jogou nele. Ai, como por encanto, as postemas todas foram
desaparecendo e ele saiu do jardim bom como tinha entrado”5

Oshumare, o arco-iris, ¢ menos conhecido do que os deuses até aqui tratados. Durante
o periodo de trabalho de campo em que se baseia este estudo nenhuma possessdo por tal
divindade foi presenciada, parecendo que seu culto vem caindo no esquecimento. Tampouco

152 Note-se a esse proposito a pratica comum na medicina popular do Nordeste, de se dar cha de milho aos doentes suspeitos
de variola ou varicela “pra fazer sair a bexiga”.



nenhuma informacdo pdde ser conseguida relativa aos seus “alimentos” e outros detalhes do
seu culto a ndo ser que se devem depositar suas oferendas junto a lagoas ou pogos dagua,
bem como que a sua cor distintiva é o rosa. Certo sacerdote disse-nos que Oshumare vive
no céu e vem a terra para beber dgua; assim que ele se dessedenta a chuva comega a cair do
céu - no que se pode ver uma das explicacdes em termos sobrenaturais da associagao entre a
chuva e o arco-iris. Outro informante acrescentou que da-se de “comer” ao deus depositando
os alimentos junto a lagoas porque ai é que ele vem beber dgua, numa evidente retengao da
concepgdo dahomeana sobre a serpente Dji e Aido Hwedo.**?

Os cagadores Oshossi e Ode constituem com Ogun o trio invocado no comego das
cerimdnias logo apds Eshu. Convicgdo geral entre os membros do culto que eles sdo irmaos,
filhos de lemanja. Suas oferendas sdo feitas todas as tergas-feiras, consistindo de bodes e ga-
los, bem como porco, especialmente para Ogun. Em varios grupos o vermelho é cor distintiva
das roupas dos fiéis dessas divindades enquanto em outros Ode tem paramentos verdes ou
verde e branco. Ja os seus “instrumentos” sdo arco e flecha para Oshossi, espada mais arco
e flecha para Ode, espada, faca e cadeia de metal a tiracolo para Ogun. Considera-se a esta
divindade como o deus da guerra, identificando-a os fiéis a S. Jorge - a litogravura comum em
que se representa este santo matando o dragdo encontrando-se invariavelmente dependura-
da acima do “assento” de Ogun.

Certo informante, discutindo as funcdes desse deus, assinalava que se ndo fosse ele
a vida seria muito dificil para a humanidade e explicava-se: “Imagine o que seria de nos si
nao tivéssemos tudo quanto é instrumento de metal que temos de usar constantemente...”,
acrescentando - “Ogun estd em toda parte porque usa-se o ferro quando se faz uma casa,
quando se plantam e colhem os alimentos, na construgdo de leitos e cadeiras, até para cortar
a comida e botar na boca ...”

J& Eshu desempenha um papel diferente, embora ndo menos importante do que o
dos deuses até agora considerados. “E um santo dificil de levar” - diz-nos um dos nossos
informantes - e embora conhecido de todos e presente na conversagdo de toda hora dos
fiéis do culto, aquele sobre quem demonstram mais relutancia quando instados a entrar em
detalhes sobre suas caracteristicas e fungdes. Nenhuma casa de culto deixa de ter um ou mais
Eshu propriamente “assentados” - a figura habitual do monticulo escuro, as vezes com buzos
a fazer de boca e olhos, dentro dum alguidar, sempre empapado em azeite de dendé e no
sangue dos animais sacrificados, sendo a mais familiar a quem tenha acesso freqliente aos
santuarios afro-brasileiros. Um dos nossos informantes disse-nos como preparar tais figuras:
procura-se um formigueiro de formigas vermelhas com a terra acumulada ao redor, faz-se
monticulo conico, juntando azeite de dendé e folha de urtigas; depois € que se colocam os
buzos e derrama-se o sangue do galo sacrificado para isso. Eshu, dizem-nos todos os babalo-
risha, “é o dono das encruzilhadas, o portador e mensageiro dos orisha”. E ele quem abre os
caminhos e por isso sempre vem na frente” [é o primeiro invocado e aplacado em qualquer
cerimdnia do culto]. D3o-lhe “de comer” nas sequndas-feiras. de preferéncia bode, azeite de
dendé, cachaga, mel-de-abelhas, pimenta, acassa, arroz, galo. O oferecimento de pimenta e
cachaga, diz-nos certo informante, liga-se sempre a praticas de magia ofensiva. Nenhum dos
sacerdotes do nosso conhecimento identifica Eshu a qualquer santo catdlico, muito menos
ao diabo - engano a que foram induzidos muitos dos primeiros observadores dos cultos afro

153 Ver HERSKOVITS. op. cit., nota (117). p.15
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-brasileiros e mesmo, missiondrios na Africa, confundindo-os as caracteristicas dessa divinda-
de, especialmente suas artimanhas enganadoras. Sua precedéncia sobre os demais orisha é
explicada no Recife por um mito em que ele teria disputado a Ogun - quando da distribuicdo
de poderes entre essas divindades - o uso da faca, que lhe daria importante papel no Uni-
verso como entidade encarregada dos sacrificios, mas havendo-o perdido, recebera como
ficha de consolagdo esse privilégio. Suas cores distintivas sdo vermelho e preto, como para
Abaluwaye, o seu papel no jogo divinatdrio (apesar da reserva de todos os informantes sobre
0 assunto) percebe-se quando um dos buzos € dito representé-lo, sendo posto de lado para
“presidir o jogo”.

O sincretismo entre as crengas africanas e catélicas é um ponto que também merece
ser discutido. Desde Nina Rodrigues que vém os varios estudiosos dos cultos afro-brasileiros
se ocupando do assunto, inclusive da discutida interpenetragdo dos rituais e crencas de uma
e outra origem. Herskovits, por exemplo, assinalou que em todo o Novo Mundo.

“Os negros professam um catolicismo nominal ao mesmo tempo que
pertencem a cultos fetichistas dirigidos por sacerdotes cujas funcdes sdo
essencialmente africanas e cujo treinamento segue um sistema mais ou
menos bem conhecido de instrugdo e iniciagdo; o cerimonialismo e a ide-
ologia desses “cultos fetichistas” exibem elementos catélicos mais ou me-
nos marcados; e por toda parte sdo feitas identificacbes especiais entre os
deuses africanos e os santos catdlicos”,**

Em outro trabalho este autor volta ao mesmo ponto para realgar que no protestantis-
mo, sendo impossivel essa identificagdo entre santos e deuses, o papel saliente nesse proces-
so passou a ser dado ao rio Jorddo, a possessdo pelo Espirito Santo e aos rituais de iniciagdo
através do batismo por imersdo.'*®

Tanto quanto pudemos verificar durante o periodo de trabalho de campo em que se
baseia esta pesquisa, os sincretismos no Recife abrangem nio somente a identificacdo dos
deuses africanos com os santos catdlicos, mas ainda outros conceitos basicos da religido ca-
tolica que teriam sido incorporados ao sistema de crencas prevalentes nos grupos de culto
de origem africana aqui em funcionamento. A concepg¢do da Santissima Trindade, por exem-
plo, é citada para explicar a diversidade e simultdnea unidade de certos deuses, como no
caso ja apontado linhas acima, de Oshala, Oshaguian e Obatala - o simbolo catélico do Espi-
rito Santo sendo habitualmente encontrado no altar reservado a essas divindades. Também
0 moderno dogma catolico da Imaculada Conceigdo foi-nos invocado por vérios informantes
quando afirmavam a virgindade de lemanja (identificada a N. S. da Conceicdo) apesar de
mde de tantos deuses. A concepgdo basicamente africana da pluralidade de almas parece-
nos ter sido abandonada por certos informantes, os mais ortodoxos, em favor do conceito
catdlico, do mesmo modo que as idéias referentes 3 concepgdo dos seres humanos, embora
a importancia e natureza do ori tenham sido mantidos, notando-se ja franca confus3o entre
este e o espirito, como com o orisha-patrono de individuo, por parte dos fiéis e sacerdo-
tes menos instruidos na ortodoxia do culto.*® As préprias idéias sobre a vida além-mundo
se acham fortemente influenciadas pelas concepgdes catdlicas, embora a interferéncia do
espiritismo tenha vindo reforcar a crenga africana na reencarnacio e no papel desempe-

154 HERSKOVITS, M. J. African gods and catholic saints in new world negro belief. Amer. Anthropol., Washington, 39: 635, 1937
155 -id. Op. cit., nota (86) p. 553 e segts.
156 Ver no préximo capitulo as concepg¢des sobre a alma.



nhado pelas almas dos mortos na vida dos individuos. No culto dos antepassados, porém, a
aderéncia as concepgdes basicamente africanas é ainda muito forte entre sacerdotes e fiéis
dos cultos afro-brasileiros do Recife, dado o seu papel na prote¢do pessoal do individuo, de
sua utilizagdo na magia e do sincretismo com as idéias confluentes do lore europeu sobre as
almas penadas, aparicdes, etc.

Tipos de interpreta¢es fundadas em similaridades com os aspectos exteriores do cul-
to catdlico - tal como a identificagdo de varios deuses aos “passos” do martirio de Cristo - ou
a identificagdo entre santos catolicos representados em litogravuras e as divindades do pan-
tedo africano, baseada nas cores das vestimentas desses santos ou em objetos e animais-sim-
bolos ali representados, sdo também comuns. Isso indica que, 8 medida em que transcorre o
tempo, tanto os aspectos intimos quanto os superficiais do catolicismo vém sendo absorvidos
pelos membros dos cultos afro-brasileiros - fato este que sugere a amplitude das reconcilia-
¢bes entre os dois sistemas de crengas conforme a liberdade de escolha individual.

Nenhuma duvida subsiste hoje entre os investigadores sobre a grande variedade e am-
plitude desses aspectos do processo de reinterpretagdo, seja no plano individual, seja no
regional e até em dreas afastadas no Novo Mundo. Uma simples vista ao quadro organiza-
do por Herskovits'’ serd suficiente para convencer-nos tanto das coincidéncias quanto das
diferencas entre os sincretismos registrados no Brasil, em Cuba e no Haiti. De outro lado, a
comparagdo dos nomes dos santos catdlicos identificados aos varios deuses africanos no Rio,
Bahia e Recife, conforme as listas comuns a todos os trabalhos ja publicados sobre os cultos
afro- brasileiros'*® bem documentam esse ponto.

Tendo-se embora como valida a afirmagdo de Herskovits de que “por toda parte do
Novo Mundo a imaginagdo dos negros parece ter sido captada pelas litogravuras ordinarias,
de distribuicdo ampla nos paises catdlicos, em que estdo representadas figuras de santos, gra-
vuras que recobrem as paredes das casas dos fiéis”, ndo nos parece esse o Unico elemento em
que se baseiam tais identificagdes. O caso de S. Jerénimo, por exemplo, vem a propdsito: sua
identificacdo a Shango em muitos lugares deixa o investigador perplexo até que Ihe referem
a lenda de ter sido ele, quando em vida, marido de Sta. Barbara;**° identificando os fiéis dos
cultos africanos esta santa a Yansan - a mais fiel das esposas de Shango®° - percebe-se ime-
diatamente a relacdo por analogia assim estabelecida. Isso sugere, portanto, que o parentesco
mitoldgico entre as vérias divindades do pantedo africano, bem como sua posigdo hierarquica
ali estabelecida, devem ser também tomados em consideracdo quando se analisam as identifi-
cacBes entre esses deuses e os santos catdlicos equivalentes. Santa Ana, mae da Virgem Maria
e avo de Jesus Cristo é consistentemente identificada no Recife a Anamburuku. Entretanto
nossos informantes pareciam ignorar o mito dahomeano que considera essa divindade como
o proprio Criador'®* embora afirmassem com grande certeza que ela é a divindade “mais velha
de todas e avo de todos os orisha”.

Encontram-se também casos em que a identificagdo é feita a base das semelhancas
porventura encontradas entre incidentes (reais ou lendarios) das vidas dos santos catdlicos re-
miniscentes de atributos e fungdes dos deuses africanos. O caso de Sta. Barbara, por exemplo,

157 HERSKOVITS, op. cit., nota (148) p.637

158 CAVALCANTI, op. cit., nota 126. p. 248-50; RAMOS. op. cit., nota (91) p.116 e segts; id. op. cit., nota (72) p. 517-20
159 Esta lenda ndo tem nenhuma verossimilhanca, segundo a cronica oficial da Igreja Catolica.

160 TALBOT, op. cit., nota (134) p. 31; ELLIS, op. cit., nota (137) p.76

161 HERSKOVITS, op. cit., nota (117) p. 101 e segts.
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€ um desses, parecendo incongruente identificarem-na ora a Shango o deus do trovao, ora a
Yansan, a guardia dos mortos, até que encontramos na Enciclopédia Catdlica o registo escla-
recedor: “A lenda sobre ter sido seu pai atingido por um raio quando decapitou-a motivou,
provavelmente ser ela tomada pelo povo como protetora durante as trcvoadas e incéndios, e
posteriormente, por analogia, orago dos artilheiros e mineiros”, continuando: “Ela é represen-
tada de pé ante uma torre com trés janelas, com a palma do martirio na mdo; freqlientemente
também segurando o cdlice e o vidtico “'%? Essa representacdo simbdlica do seu papel de inter-
cessora em favor dos moribundos, assegurando-lhes a peniténcia e a comunhao - garantia de
sua certa entrada para o céu - mostra-nos a logica de sua identificagdo a Yansan, como a crenga
africana de Shango punir com o raio e o fogo e de sua identificacdo a divindade tonitruante.
Outro santo catdlico também identificado a Shango é Sto. Antdnio, o mistico ermitdo, cuja
dogura oferece um contraste flagrante com as caracteristicas do deus do trovao. Entretanto,
quando verificamos que a Ordem dos Hospitaleiros de Sto. Anténio foi fundada por Gaston de
St. Didier de la Mothe, por volta de 1095 “para tratar da doenca conhecida por fogo de Sto.
Antonio (morbus sacer)”***, a razdo para esta identificacdo fica perfeitamente evidente. Alias
Sto. Antonio é também identificado a Ogun'®* e a Legba ou Eshu.'®®

Mais interessante, porém, sdo os casos da identificacdo de Oshumare, a serpente-ar-
co-iris, com S. Patricia no Haiti porque representado sempre na companhia de cobras, ou a
S. Bartolomeu de quem diz a Enciclopédia Catdlica: “Ele é frequentemente representado em
arte (isto é, no Ultimo Julgamento, de Miguel Angelo) como flagelado, segurando com uma
das mdos sua propria pele”.**® Shango, por seu lado, sincretiza-se a S. Jodo Menino, quer no
Recife, na Bahia ou no Haiti, por causa da relagdo mistica desse deus com o carneiro - as lito-

gravuras do santo catdlico apresentando-o como uma “crianca de face cadndida, segurando um
carneiro”1¢’

As variagdes locais, muito comuns aos paises catdlicos, do prestigio de certos santos
também respondem por diferencas na sua identificagdo as divindades africanas. O caso de
Oba, por exemplo, é tipico, esta divindade guerreira sendo no Recife equivalente a N. S. dos
Prazeres que teria dado aos portugueses sua vitoria sobre os holandeses nos montes Guara-
rapes, enquanto na Bahia, sua identificacdo é feita com Sta. Joanna d’Arc.'®® Outro caso é o de
Nosso Senhor do Bonfim, identificado a Oshala na Bahia, enquanto no Recife, onde a devo¢do
ao Bonfim é mais restrita substitui-o o Senhor dos Passos.

Os fatos acima apontados, referentes as particularidades do processo de sincretismo
entre os cultos africano e catdlico, devem ser explicados a luz da espécie de cristianismo que
vieram aqui encontrar os escravos negros. Conforme ja assinalou Gilberto Freyre, o catolicis-
mo luso-brasileiro permitia uma intimidade entre o fiel e os santos e a participacio destes em
todas as fases da vida doméstica e intima da familia brasileira'®® que pouco se distanciava do
papel atribuido as divindades negras no proprio continente africano. De outro lado, detalhes
do ritual catélico como, por exemplo, o uso de campainhas durante a missa, coincidiam com

162 THE Catholic Encyclopedia, 1907 p. 285

163 THE New Schaff Herzog Encyclopedia. 1911, p.192

164 RAMOS. op. cit., nota (91) p. 120

165 HERSKOVITS,op.cit., nota (151) p.637

166 The Catholic Encyclopedia, 1907, p.314

167 HERSKOVITS,op.cit.,nota(151) p.637

168 CARNEIRO, Edison. Candomblés da Bahia. Salvador, Museu da Bahia, 1948,
169 FREYRE, op. cit., nota (18), p.409



o ritual africano, no caso, quando Oshala é invocado durante os sacrificios que lhe oferecem
fazendo soar uma sineta especial.

Nem todos os grupos de culto do Recife, ao igual de seus similares por todo o Novo Mun-
do, tém o mesmo pantedo de deuses. Até mesmo o prestigio individual de certas divindades
ndo é o mesmo em todos os grupos. Além disso, deuses ha que sdo totalmente desconhecidos
em certas casas, enquanto em outras sao objeto da maior reveréncia. A proeminéncia dada as
divindades a que se dizem dedicados os sacerdotes chefes dessas casas é as vezes responsavel
por essa variabilidade na énfase e prestigio do seu culto particular, mas em certos casos toda
a ordenagdo do pantedo de deuses estd mesmo alterada. Alafin e Oro, por exemplo, sdo duas
divindades de quem ouvimos falar apenas em um grupo de culto - por sinal o que se diz mais
“puro” e tradicional - enquanto nos grupos derivados de uma outra casa, igualmente antiga,
o papel mais prestigioso cabe a Afrikete, a divindade dahomeana, e a Agengua. Na verdade,
algumas dessas diferengas correm por conta das varias tradigdes tribais e nacionais africanas
originariamente aqui introduzidas e retidas em graus diferentes nos varios grupos de culto, re-
presentando diferenciagdes internas nas principais correntes hoje classificadas ingenuamente
como gége-nago (yorubadahomeano) e Congo ou Angola. No curso desta pesquisa, por exem-
plo, varios dos mais velhos babalorisha e yalorisha mostraram-se capazes de indicar com preci-
s30 a proveniéncia tribal dos seus pais e avés, citando nomes de tribos da Africa Ocidental ainda
hoje existentes, como disseram-nos os mais antigos que até a primeira década deste século
ainda se distinguiam os grupos de culto do Recife, bem como parte da populagdo ex-escrava.
por sua afiliagdo tribal: Egba, Bonina, Oyo, Igesha, Ollorin - todos de proveniéncia nigeriana ao
lado dos negros islamizados (que aqui mantiveram seu culto particular) e dos congoleses e an-
goleses que parecem ter mostrado menor aderéncia, pela natureza mesma de seu sistema de
crengas e ritos, a congregacdo em organizagdes rigidas e bem estruturadas de culto religioso.
Finalmente, um outro motivo de variacdo entre os diversos grupos de culto no que se refere
aos seus pantedes é a necessidade de “instalar” propriamente cada deus - uma cerimonia que
deve preceder sempre ao seu culto em cada casa e que envolve riscos sobrenaturais ao lado de
grandes despesas materiais. Dado o seu carater extremamente esotérico e o ciime com que
guardam para si os sacerdotes as suas habilidades nesse setor - que constitui boa fonte de ren-
da e de prestigio aos mais requisitados para “cerimoénias dificeis” em grupos menos ortodoxos
- nenhum detalhe obtivemos sobre tais ritos, um informante anunciando que brevemente iria
“instalar” Oro, um deus de quem “se sabe muito pouco”.'”

2.4. A economia dos grupos de culto

A base econGmica desses grupos religiosos é precdria ao igual da situacdo de penduria
em que vive a maioria dos seus componentes: chefes, dignitdrios, fiéis das varias categorias
e suas familias. Recrutando seus prosélitos de preferéncia entre as classes economicamente
mais desfavorecidas da nossa sociedade, é compreensivel que o Xangb sendo religido de po-
bre, também permaneca pobre ele mesmo.

As fontes principais de receita sdo as sessdes divinatdrias (um “jogo” ao tempo da pes-
quisa de campo custava Cr$ 10,00), os “honordrios” cobrados pelos sacerdotes e seus ajudan-

170 Oro é uma das divindades intimamente ligadas a uma sociedade secreta dos Yoruba, sendo significativo existir nessa mesma
casa uma associagdo exclusivamente masculina, disfarcada em “irmandade” (a semelhanca do modelo catélico) mas que
nos parece desempenhar as fun¢des de uma sociedade secreta. Sobre as sociedades Oro na Africa.
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tes para realizarem sacrificios e outros rituais privados'’! e as quotas obrigatérias dos fiéis ou
suas contribui¢des espontdneas'’2. O mais comum para essas quotas e para o pagamento dos
“servicos” ajustados e até mesmo para as consultas ao oraculo é a auséncia de um preco fixo,
o fiel ou consulente contribuindo com a importancia de que possa dispor no momento ou
“ajustando” o pagamento com o sacerdote ou dignitdrio em causa. Raros dos sacerdotes que
conhecemos exercem qualquer profiss3o, a maioria tendo até abandonado oficio regular para
melhor se dedicarem a seu “ministério”. Seus ajudantes, na maior parte trabalham dcasional-
mente em empregos de tempo parcial ou no comércio de carnes como marchantes etc. Excep-
cional, porém, é o sacerdote chegar ao extremo de ver-se compelido a solicitar de seus fiéis
qualquer importancia para sua manutencdo visto como ele e seus dependentes, e igualmente
0s numerosos agregados a essas casas, alimentam-se “das sobras do santo”, ou seja, das par-
tes dos animais sacrificados que devem ser consumidos pelos participantes nas ceriménias.

Na maioria dos casos a casa de culto é erigida (de uma s6 vez ou em sucessivas re-
formas) as custas dos fiéis que contribuem para esse fim em espécie, em materiais e em
m3o-de-obra, sobre terreno foreiro ou (mais raramente) préprio. Dois dos grupos de culto
situavam-se em “sitios” relativamente amplos, valendo cada terreno mais de uma centena
de milhar de cruzeiros. Um deles, apenas, era proprio; o outro, como os demais centros
visitados durante o trabalho de campo, “paga chdo” anualmente. A regra é, porém, serem
préprios os imdveis, especialmente o ‘saldo” e as demais dependéncias destinadas ao culto
seja quando adicionados a uma casa de moradia pré-existente, ou quando tudo é construi-
do de uma s vez ficando pertencendo ao sacerdote que é sempre considerado como o
responsavel ocupante pelo “proprietédrio do chdo”. O valor desses imdveis varia geralmente
de 6.000,00 a Cr$ 20.000,00 no -maximo - um babalorisha havendo recentemente adqui-
rido a nesga de terra de 9 x 60 metros, sobre a qual havia edificado sua casa de culto, pela
importancia de Cr$ 7.000,00. Muitas vezes aproveitam-se os proprietarios da circunstancia
de ser dificil remover todas as instalacdes para outros sitios que apresentem as mesmas
vantagens (ou de encontré-los) para aumentar o foro ou tentar vender mais caro o “chdo”,
no que seguem aos feirantes que sempre aumentam o prego dos animais quando identifi-
cam no comprador (por sua exigéncia de galinhas de uma sé cor, ou de carneiros mochos
etc.) gente do culto afro-brasileiro.

O “numero de bocas para sustentar” num desses grupos é sempre grande, dizia-nos
certo sacerdote, adiantando que so de farinha comprava ele “seis cuias” (trinta litros) por
semana. Casas ha que sdo conhecidas pela comida insuficiente ou inferior servida a seus fiéis
nos dias de festividades (esta e o pagamento de “um agrado” aos tocadores sendo compro-
misso dos sacerdotes) ou pela mesquinhez de seus chefes para com familiares e agregados.
De um modo geral nunca ha ali abundancia de alimento apesar da generosidade com que
recebem um visitante ilustre ou fazem distribuir partes dos animais sacrificados pela vizi-
nhanca e autoridades policiais do bairro cuja simpatia desejam captar. Durante os sacrificios
presenciados em certa casa de culto a expressdo dos assistentes, conforme a opinido de certa
observadora que nos acompanhara, era a de “gatos esfaimados”, enquanto nos dias de festas

171 Quando os interessados nesses rituais encarregam aos sacerdotes da compra dos animais necessarios e dos apetrechos,
nao deixam estes de tirar seu lucro aumentando o preco real... havendo até quem acuse a certos babalorisha de venderem
o mesmo animal sucessivamente a diversos “clientes” em vez de sacrifica-lo em favor daquele que o adquirira.

172 Essas quotas sdo extremamente variaveis, nunca ultrapassando a Cr$ 5,00 mensalmente, per capita. BASCOM, W. R. The
sociological role of the Yoruba cult-group. Menasha, Amer. Anthropod. Ass., 1944. 0. 59 e segs.



e mesmo nos dias comuns o quarto reservado a dispensa nas casas de culto é trancado “a
sete-chaves” e severamente vigiado pela yalorisha ou pela esposa do sacerdote. Quando o
grupo esta em fastigio, recebendo muitos consulentes e oferendas “para os santos” ou en-
comendas de “servicos” especiais,’”* hd um geral desafogo de sacerdotes e agregados; em
outras fases, ao contrério, todos chegando até a passar fome. Nenhum dos babalorisha que
conhecemos tem capitalizado somas importantes ou costuma poupar as rendas nos tempos
de abundancia para os dias piores, embora sejam eles os Gnicos responsaveis e diretores dos
assuntos econémicos dos seus grupos de culto.

De base econémica é muito da rivalidade existente entre os grupos de culto do Recife,
sua luta por prestigio e suas vitdrias geralmente representando aumento de rendas ou expres-
sando-se em gastos exibicionistas. Em certa casa, por exemplo, onde diz iam-se vir morrendo
as filhas-de-santo de tuberculose pulmonar - “de tdo puxadas na cozinha” e “mal aquinhoadas
de boca” - as cerimonias de iniciacdo de certa fiel consumiram varias dezenas de milhares de
cruzeiros, sua elaborada vestimenta tendo custado a bagatela de Cr$. 5.000,00... Esse grupo,
porém, aquela época vinha-se esforcando tremendamente por assumir a lideranga e até obter
o dominio politico sobre as demais casas. “Pegar um milhar” ainda é um dos sonhos de muito
babalorisha do Recife, poucos sendo os que deixam de arriscar a “sua fézinha” diariamente
nos bichos - em dia mais propicio ou naqueles em que o oraculo augura bom sucesso, impor-
tancias mais fortes recheando as pules...

173 Que tanto podem ser de fases e complementos das iniciagdes rituais, como tratamento por ervas e outros recursos da
medicina popular ou “despachos” magicos.
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O FUNCIONAMENTO DOS GRUPOS DE CULTO

3.1. Cerimonialismo

O funcionamento dos grupos de culto no Recife é regulado por um estrito sistema de
etiqueta e por um elaborado e bem disciplinado cerimonial. Assim, por exemplo, ao entrar na
casa de culto, deve o fiel dirigir-se ao pegi, ou santuario, para saudar aos seus “superiores”,
antes de falar a qualquer pessoa. Ele toca a soleira desse aposento com as pontas dos dedos
da sua mdo direita levando-as a boca, logo penetra no pegi, e se ajoelha ou estende-se no
chdo a fio comprido diante de cada um dos altares, especialmente do que corresponde a
divindade a cujo culto se votou especialmente. Essas saudagdes iniciam-se por Eshu e esten-
dem-se sucessivamente aos demais deuses, na ordem de sua posi¢do hierdrquica. Somente
depois de cumprido esse ritual é que ele se dirige aos demais presentes, a comegar pelos
dignitarios do culto, por quem é entdo abencoado, terminando pelos seus companheiros de
igual categoria, a quem sauda familiarmente.

A rotina didria das casas de culto obedece ao calenddrio das oferendas aos deuses,
certas cerimonias privadas e as sessoes divinatorias realizando-se em qualquer tempo, de-
pendendo da conveniéncia de clientes e sacerdotes, embora as vezes sejam escolhidas datas
consideradas mais proprias por motivos sobrenaturais. Um desses sacerdotes, por exemplo,
afirmou que cada dia, pela manh3, seu principal cuidado é “jogar os buzos” (realizar uma ses-
sao divinatdria) no sentido de verificar se a data seria ou ndo infausta, bem como para sondar
a disposigdo de certos deuses, nesse dia, regulando todas as suas atividades de acordo com
0s augurios assim obtidos.

Além do calendario das “obrigacbes” didrias, certas datas especiais comemorativas de
certos deuses também exigem atengdo especial. De um modo geral, as festividades anuais
seguem a seriagdo das festas dos santos catdlicos, caso pitoresco ocorrendo no Recife, até
pouco tempo, com as solenidades do dia de N. S. dos Prazeres: nesse dia, conforme ja vimos
em capitulo anterior, havendo participado das missas e procissdo organizadas pelos frades
que se encarregam do santuario dos Guararapes, reuniam-se a noite os membros dos cultos
afro-brasileiros para celebrar a seu modo, em cabanas improvisadas, a divindade africana Oba
aqui identificada a santa catdlica.

Todos os investigadores que se ocuparam entre nds com os cultos afrobrasileiros vém
se repetindo na transcricdo desses calendarios,”*embora variem nas diversas areas estuda-
das as identificagdes dos vdrios orisha aos santos da Igreja Catélica. Mesmo no Recife tal
variagdo se observa igualmente entre os proprios grupos de culto. Contudo, as identificacdes
que registramos mais frequentemente sdo as seguintes: Abaluwaye a S. Sebastido ou S. La-
zaro; Ibegi aos Santos Cosme e Damido; Anamburuku a Sta. Ana e Sta. Barbara; Oba a N. S.
dos Prazeres; Oshun a N. S. da Conceigdo, N. S. dos Prazeres e N. S. do Carmo; Oshala a N. S.
dos Passos, Jesus Cristo ou N. S. do Bonfim e até a Sta. Ana; Olorum ao Padre Eterno; Ifa ao
E. Santo; Ogun a S3o Jorge, Sto, Antdnio ou S. Paulo; Ode a S. Miguel; Oshumare aos Santos
Cosme e Damido ou a S. Expedito; Shango a Sta. Barbara, S. Jo3o, S. Jerénimo ou Sto, Antonio;
Yansan a N. S. do Carmo, Sta. Barbara ou N. S. da Boa Morte; lemanja a N. S. dos Navegantes,

174 Ver para a Bahia, Recife e Maranhdo respectivamente, RAMOS, op. cit. nota (72) p. 369 GONCALVES FERNANDES, Xangés
do Nordeste, Rio de Janeiro, Civilizagdo Brasileira, 1937. p. 31,90; EDUARDO, op. cit., nota (84), p.86



N.S. da Conceigdo ou N. S. do Rosario. Igual variagdo de grupo para grupo é também observa-
da quanto a fixagao dos dias do ose (ou obrigagdo semanal) bem como dos préprios festivais
anuais, nesse aspecto também se afirmando a individualidade desses centros de culto.

As sessOes divinatorias, mais do que qualquer outro rito escapam a regras sobre o tem-
po mais adequado a sua realizagdo. Qualquer fiel, quando premido por problemas urgentes
procura o seu babalorisha para “ouvir Ifa”, sendo logo atendido. Até as mulheres menstrua-
das, a quem é vedada a participagdo em todos os rituais e cerimonias, tém aqui o privilégio
da excecdo, se confrontadas com algum problema premente. O seguinte mito, colhido de um
dos nossos informantes, oferece a inevitavel justificativa para tal excecdo:

“Quando Orumila (Ifa) fugia dos seus inimigos caiu num poco. Ele ficou
ali preso, sem poder sair e os inimigos vinham vindo, quando as mulheres
[as divindades femininas] se juntaram, rasgaram as saias em tiras, fizeram
uma corda e deram a ponta a ele para que subisse. Por isso, quando foi
salvo, Orumila disse a elas que elas podiam chamar por ele em toda oca-
sido que precisassem”

Embora comumente sejam os toques, ou cerimdnias publicas com canticos e dancas
rituais em honra aos deuses, aquelas ocasides em que se encontra mais comumente reunido
o0 maior numero de fiéis, tais cerimonias constituem freqlientemente o coroamento de rituais
privados que ja vém se desenrolando com certa anterioridade, atendidos por um ndimero
restrito de filiados e pelos principais dignitdrios da casa. Habitualmente no dia anterior ao
toque sao feitos sacrificios para a divindade a ser festejada, bem como para todos os outros
deuses (para que se sintam “satisfeitos”). Depositam-se entdo as partes dos animais sacri-
ficados em terrinas, depois de devidamente limpas e cozinhadas, colocando-as diante dos
“assentos” desses deuses, juntamente com frutas e bebidas de sua predilecdo. Nas festas
mais importantes essas “matancas” e oferendas ocupam fiéis e dignitarios do culto durante
dias consecutivos.

Ndo é facil ao observador comum obter permissdo no Recife para assistir a todas as ce-
rimonias que tem lugar em cada casa de culto. A magia estd de tal modo ligada aos sacrificios
e oferendas, por exemplo, que poucos sacerdotes permitem a estranhos estarem presentes a
mais de uma das etapas dos rituais que dirigem em certas ocasides. Freqlientemente, quan-
do o investigador aborda os detalhes dessas cerimdnias esquivam-se os sacerdotes habil e
polidamente as suas perguntas, ou entdo se maior interesse foi demonstrado pelas praticas
magicas acusam-no em tom de brincadeira de ser um “procurador de ebo” - ou seja, estar a
averiguar as praticas de curandeirismo e de magia ofensiva. A familiaridade com um nimero
de sacerdotes e fiéis, porém, permitiu-nos verificar que os rituais seguidos nos grupos de
culto do Recife, categorizam-se nas seguintes classes:

a) - Ritos ligados as varias fases do ciclo de vida do individuo, desde o nas-
cimento a morte, especialmente os de iniciagdo no culto e de “instalagdo”
dos deuses ou dos santudrios.

b) - Praticas periddicas de propiciacdo dos deuses ou das almas dos ante-

passados em datas fixas ou ocasionalmente, quando se desejam sua as-
sisténcia ou interferéncia benévola para a solugédo de problemas pessoais.
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¢) - Rituais de protegdo indivodual contra magia, de simples renovacdo de
energias sobrenaturais ou de magia ofensiva.

d) - Praticas divinatérias destinadas a manter o individuo acautelado con-
tra os designios do destino ou apercebido das disposicdes dos deuses ou
entidades outras.

e) - Ritos festivos de celebragdo, com canticos, dangas e possessao ritual
pelos orisha

Esses rituais comportam o sacrificio de animais e oferendas de partes destes e de ou-
tros alimentos e bebidas; preparo de infusdes, macerados de folhas e beberagens magicas
para banhos, defumagdo e bebida dos fiéis ou consulentes; disposi¢do dos restos das ofe-
rendas aos quais se ajuntam objetos outros sob a forma de ebo ou “despachos” de efeitos
magicos; preparo de amuletos e outros compostos magicamente protetores, etc. Em todas
estas cerimonias gestos e procedimentos seguem uma seqiiéncia rigidamente regulada pela
tradicdo e pelas sangdes sobrenaturais que impendem sobre o infrator - invocagdes, formulas
e canticos também obedecendo a mesma regra.

3.2. Sacrificios rituais

As descrigdes que se seguem correspondem respectivamente a uma “obriga¢do” anual
que devia ser oferecida por uma sacerdotisa que mantinha seu culto privadamente, sem haver
organizado seu grupo para funcionamento publico, e aos sacrificios de rotina que se realizam a
véspera dos festivais publicos nas casas de culto regularmente organizadas. Os inumeros ritos
dessa ordem presenciados nos varios grupes de culto objeto desta pesquisa conformavam-se
inteiramente com o procedimento seguido nas duas cerimonias abaixo detalhadas.

Na primeira “obriga¢do” oficiou o filho de renomado sacerdote que embora ndo tendo
a categoria e posi¢do de seu pai é extremamente respeitado nos meios afro-brasileiros por
seus conhecimentos da ortodoxia do culto. Em virtude da situagdo irregular da casa onde
deviam realizar-se os sacrificios, um radio foi ligado no ponto maximo, durante as cerimonias,
enquanto um dos fiéis se mantinha discretamente de vigia - uma situagdo reminiscente dos
artificios usados durante o periodo de proibigdo do culto, quando apesar disso realizavam
fiéis e sacerdotes regularmente suas cerimonias. Sendo lemanja a principal divindade a ser
propiciada nessa ocasido, ajoelhou-se o oficiante diante do seu “assento” e jogou os buzos no
sentido de saber se os preliminares da cerimoénia estariam satisfatorios. A combinagdo entdo
aparecida foi, porém, desfavoravel, depois de alguns minutos de dramatica expectativa des-
cobrindo ele que a sacerdotisa, que ostentava um lindo colar, deveria deposita-lo diante do
orisha. Isso feito, foi operado novo lanco dos buzos, caindo os mesmos em posigdo satisfato-
ria. Assim regularizada a situagdo, dirigiu-se o oficio ante para o santudrio de Eshu, sentando
ali num pequeno tamborete. Pediu aguardente, pimenta, azeite de dendé e um pinto preto.

Matou o pinto, fazendo o sangue escorrer sobre o familiar mantinho desse orisha, ao tempo
em que cantava:

Bara-o-bebe bokuno
Adiareman
Obokun - obonan



Os presentes respondendo em coro:
Sarare-bok uno-sarare.'’

Antes da matanca, porém, o animal fora passado repetidamente sobre todos os pre-
sentes num rito chamado de “limpeza”, que corresponde a transferir sobre a futura vitima
as possiveis “impurezas” dos assistentes e participantes da cerimdnia. O azeite de dendé
foi entdo derramado sobre o monticulo de Eshu, depois do que o oficiante borrifou-o com
trés bochechadas de aguardente e mais trés de sementes que ele trouxera numa caixinha.
Sucederam-se outros canticos, ao término dos quais as duas velas que haviam sido acesas
diante do “assento” de Eshu foram deixadas queimando enquanto dignitarios e assistentes
dirigiam-se para o altar de lemanja. Ai uma galinha, um pato e um carneiro branco, mocho
e castrado, foram sacrificados por entre férmulas invocatérias e canticos da preferéncia do
orisha. O sangue desses animais enquanto derramado sobre a gamela ali colocada para
esse fim, era também deixado banhar uma das pernas da sacerdotisa atacada de elefan-
tiase. Depois dos sacrificios os corpos dos animais, depois de cuidadosamente destacadas
as entranhas, pés e cabegas, foram confiados a duas assistentes para lavagem e cocgdo em
vasos diferentes, os ultimos destinando-se a serem depositados diante dos altares, (para
posteriormente constituirem o ebo), enquanto as restantks partes serviriam a consumagao
dos presentes.

A segunda série de sacrificios presenciados em outra casa precediam a um festival
publico, iniciando-se pela habitual “matanga” para Eshu, logo para Yansan, Shango, Anam-
buruku, lemanja, Oshun e Oshala. O achogan da casa, encarregado dos sacrificios, antes de
procedé-los tocava com a faca trés vezes no solo ao mesmo tempo em que cantava as toadas
proprias para a ocasido, depois do que arrancava algumas penas do pesco¢o dos animais
para entdo sangra-los. As galinhas oferecidas a Eshu, Yansan, lemanja, Shango e Oshum eram
imoladas a faca, enquanto as oferecidas a Anamburuku e Oshala tinham o pescogo torcido
e depois arrancadas a mado as cabecas. Todos os sacrificios eram feitos ao som dos canticos
especiais de cada orisha, apds o que eram os animais enviados a cozinha para 0 mesmo
procedimento ja descrito anteriormente. Assim que terminou o trabalho ali e as partes cozi-
nhadas foram depositadas cerimonialmente diante do santuario de cada uma das divindades,
comegaram os tambores a soar, organizou-se o circulo de dancgarinos, iniciando-se os canti-
cos, dangas e possessdes que distinguem as conhecidas cerimoénias publicas dos grupos de
culto afro-brasileiro.

3.3. Os rituais privados

Esses rituais compreendem geralmente as cerimonias ligadas ao ciclo de iniciacdo, as
retiradas dos ebo ou alimentos e oferendas ja “consumidos” pelos deuses e os sacrificios e
oferendas para os egun ou almas dos antepassados reverenciados em cada grupo de culto.

As cerimdnias do ciclo de iniciagdo comegam geralmente por uma sessdo divinatéria
especial para conhecimento da divindade principal e de outras acessérias ou “de acompa-

175 Esta toada é a mais comum quando se oferecem sacrificios a Eshu, mas sua tradugio ndo nos foi confiada, seja por seu
sentido esotérico, seja por provavel ignorancia dos sacerdotes. Canta-se um estilo nagé. (Ver adiante sobre os estilos
musicais).
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nhamento” a que deve o fiel se dedicar, reverenciar e propiciar assiduamente. Segue-se um
periodo intervalar em que sacrificios e oferendas ocasionais sdo oferecidos para preparar as
disposi¢oes dessas divindades, constando a iniciacdo propriamente dita das seguintes fases:
1) - lavagem das contas; 2) - “assentamento” do orisha, ou sua instalacdo propria no santuario
da casa; 3) - periodo de reclusdo com a realizagdo do obori ou cerimdnia de “dar de comer
a cabeca”; banhos em fontes naturais proximas ou de infusdo de hervas no interior do pegi
e defumagdes repetidas; sacrificios e escarificagdes no iniciando para a recepc¢io dos ishe;
possessOes induzidas no santudrio, entre elas a ceriménia especial de “dar o nome”; trés
festivais publicos com saida do fiel em possessdo ou “saida do yawo”; e finalmente um Gltimo
periodo de estagio na casa de culto, ndo mais confinando-se o iniciando na camarinha; ritos
posteriores de “dar a fala”, ou seja, de permitir ao orisha fazer vaticinios durante os periodos
de possessao, caso esta ndao tenha sido dada durante o periodo de reclusdo. A cerimdnia que
coroa a iniciagdo na Bahia conhecida como “quitanda do yawo” e réplica de idéntica venda
simbdlica realizada na Africa Ocidental'’® ndo é executada no Recife.

O obori é um rito de fortificagdo do ori (um dos componentes da personalidade in-
dividual do fiel como veremos adiante) destinado a prepara-lo para receber as possessdes
pelos deuses. Realizam-no obrigatoriamente durante a iniciagdo e depois desta, em épocas
variaveis, especialmente quando o fiel pensa estar exposto a influéncias magicas dirigidas
contra ele. Varios desses ritos presenciados nos grupos de culto objeto da presente pesquisa
transcorriam assim no interior do pegi ou no saldo de dancas, colocavam uma esteira no chio
contra uma das paredes laterais. Forravam tanto a parede quanto a esteira com lengdis bran-
cos impecavelmente limpos. O iniciando, vestido de branco e com rica toalha bordada sobre
os ombros toma seu lugar assim preparado, sentando-se recostado na parede. Os demais
assistentes sentam-se ao redor, em outras esteiras espalhadas pelo chdo, enquanto os sacer-
dotes e altos dignitarios ocupam pequenos tamboretes geralmente aos pés do fiel, separados
deste por alguidares pratos vazios ou com frutas, peixe, carne e outros alimentos, ou pelas
garrafas de bebidas, velas e flores que vao ser usadas durante a cerimonia.

Esta se inicia com o sinal-da-cruz, do rito catdlico, cada pessoa ao termina-lo tocando o
solo com a ponta dos dedos da méao direita. Logo depois disso o sacerdote acende varias velas
e comega a recitar uma série de formulas, enunciando os nomes particulares dos vérios orisha
e também dos antepassados prestigiosos do grupo de culto. Pede ainda felicidade e bem-es-
tar para todos os presentes, bem como para o iniciando em especial, declarando que ele se
submete ao rito no intento de obter o favor particular das entidades sobrenaturais. Todo o seu
pequeno discurso é entremeado de palavras e frases, bem como de férmulas invocatdrias em
um dos dialetos africanos que lhe seja familiar. Antes de concluir sua introdugdo ja o sacerdote
levou a testa do iniciando uma tijela cheia dédgua que sustentava com a m3o direita, enquanto
com a esquerda tocava repetidamente o solo.

A etapa seguinte se inicia pela trituragdo de sementes (das quais encheram a boca o
sacerdote oficiante e a principal sacerdotisa presente) as quais sdo sopradas trés vezes sobre
a cabega do iniciando. Mergulha o sacerdote a mao na dgua da tijela e leva-a a cabeca do
iniciando recuando outras formulas, findas as quais tira o seguinte cantico

Aore-bore (canto)
Te-um-bo-que-um-besbe

176 Ver HERSKOVITS, op. cit., nota (117) p.187-8



Te-um-bo (c6ro)

Continua o cantico por longo tempo, o sacerdote levando novamente a tijela ddgua a
altura da cabeca do iniciando desta vez acompanhada também de um prato com peixe cru.
O peixe depois disso é entregue ao achogan ou ajudante, que passa a trata-lo e a corta-la
em pequenos pedagos enquanto os fiéis em coro cantam ao som de palmas ou de tambores:

Ori-akere-ori-delonin
Guegue-ori-delonin

Ori-o
Ori-um-bo-am-bo-bauatinin
Ori-akere-um-bo
Ole-olorun-um-bo-bauatinin
Ori-adae-um-bo
Ori-adae-um-bo.*””

O sentido tanto dos gestos quanto deste cantico e de outros que se seguem nessa
fase da cerimdnia parece obviamente ser o de oferecer ao ori um gbo (ebo na pronuncia dos
membros do culto no Recife) ou sacrificio, visto como eles se repetiam cada vez que sucessi-
vamente iam sendo tomados todos os alimentos dispostcez diante do sacerdote, ritualmente
apresentados a cabega do iniciando e logo divididos em quatro porgdes. Uma destas era pos-
ta numa terrina (servindo para o orisha, dizem unanimemente os sacerdotes interrogados);
outra posta no chdo, ao lado (para os egun, ou almas dos antepassados); a terceira sendo
envolvida num pedago de fazenda e colocada sobre a cabeca do iniciando; a quarta sendo
disposta em vasilhames que depois sdo mandados a cozinhar.

Em certos casos sao utilizados nessa fase animais vivos que depois de oferecidos com
0s mesmos gestos a cabega do iniciando sdo sacrificados, derramando-se o sangue na terrina,
no chdo e sobre a cabega, testa, peito, dorso dos pés e maos do iniciando, as carcagas passan-
do a ser tratadas como nos sacrificios comuns.

Encerra-se essa primeira parte da cerimoOnia com o seguinte cantico, tido como sendo
de especial reveréncia, ajoelhando-se todos enquanto dura o mesmo:

Fori-o-ori-o
Orioka-a-um-bobo-kolosso
Ashikinye-de-eba-alamike
Asnikinve-de-eba-alamike
Boro-faladja

Ori-olorisha

Ori-oka

Boro-faladja.'”®

Ao seu término todos levantam as maos espalmadas, esfregam uma de encontro a ou-
tra, imitam o sinal da cruz, enquanto o sacerdote faz soar uma sineta especial. Segue-se um in-
tervalo de espera para a cocgdo dos alimentos ou partes dos animais sacrificados, o iniciando,

177 O sentido extremamente esotérico desses canticos preveniu que obtivéssemos qualquer tradugdo, mesmo livre do seu
significado, os sacerdotes mais cooperativos recusando-se a discutir o assunto. Sdo cantados em estilo nagé.
178 Em ritmo nagé.
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porém permanecendo quieto, na mesma posi¢do, sem ninguém falar-lhe ou dirigir-se a ele.

Preparados os alimentos voltam novamente sacerdotes e fiéis a reunir-se em torno do
iniciando. O oficiante toma ent3o a tijela dagua e derrama parte do seu conteudo no ch&o por
trés vezes consecutivas, junto a gamela onde ficaram ou o sangue dos animais sacrificados
ou parte dos alimentos oferecidos a principio. A seguir, manda ao iniciando tocar na tijela
dédgua trés vezes, levando as maos a fronte, lavando-as depois. Agora € a vez de um acard
que colocado num prato é igualmente levado a fronte do fiel que s6 deve tocar com os dedos
a borda do prato. Repetem o rito para todos os alimentos que vieram preparados da cozinha,
enquanto o sacerdote pronuncia férmulas de oferecimento.

A seguinte etapa consiste em tomar o acard, dividi-lo em por¢des e coloca-las respec-
tivamente no ch3o, no recipiente onde ficara o sangue ou alimentos primeiro oferecidos,
repetindo-se o procedimento para todos os demais alimentos cozinhados. Findo isso um ou-
tro acard junto com um acassa e pequenas porgdes dos alimentos cozinhados sdo dados de
comer ao iniciando, juntamente com parte das bebidas. A cerimdnia termina com os mesmos
canticos do inicio e nova sess3o divinatoria, removem o que fora depositado na cabega do
iniciando e chamam-no trés vezes pelo seu préprio nome, da terceira levantando-se este e
o sacerdote dando por encerrada a cerimonia com a formula catdlica: “Louvado seja Nosso
Senhor Jesus Cristo!”

Quando o obori ndo é parte das cerimonias de iniciagdo o seu encerramento sé se da
na manhad seguinte, permanecendo o fiel toda a noite com seu pacote de alimentos a cabega
e maos, testa e pés ensangilientados, com penas aderidas a eles. A assisténcia do maior nu-
mero de pessoas da amizade do fiel que se submete a tais rituais € por este muito desejada,
sendo sua crenga que os sentimentos benevolentes destes contribuam para um maior resul-
tado do rito.

Outra cerimonia, também do ciclo de iniciagdo, dentre as varias assistidas durante o
periodo de trabalho de campo em que se baseia esta pesquisa sera descrita a seguir. Trata-
se da lavagem ritual dos colares de contas, das cores dos orisha a cujo cuito se dedica cada
fiel. Reunem-se os fiéis, dignitarios e parte interessada no pegi, o sacerdote dando inicio a
cerimOnia por acender velas defronte aos altares dos orisha em causa. Feito isso ele toma
um acassa de um prato repleto deles e colocado diante do “assento” de Shango, faz uma
depressao no centro desse bolo de milho, deita ai sal, azeite de dendé, aguardente e mel de
abelhas colocando-o de lado. Depois, voltando sua atencdo para certas folhas especiais, da
preferéncia do orisha e colhidas para a ocasido, borrifa-as de dgua e pimenta do reino masti-
gada, fazendo acompanhar esses ritos de um certo numero de cangdes. Isto posto tem inicio
uma sessdo divinatoria cujo resultado, se favoravel, permitird a continuacdo da ceriménia.

Inicia-se entdo o preparo da infusdo dessas folhas maceradas (em que deverdo ser
banhados os colares) ao som do seguinte cantico de significado igualmente esotérico:
edundun-inan-kijou-ashe-inan-kirijou-tete-komate-o-tete-tete-o... A sacerdotisa da casa,
que também tomava parte na cerimdnia recebe por sua vez um acassa que comeca a amas-
sar numa tijela, o sacerdote enquanto isso tomando cada folha, batendo trés vezes com
ela no seu acassa preparado e jogando-as a seguir numa tijela que lhe ficava ao lado. De-
pois disso ele tomou uma quantidade dagua que havia defronte ao “assento” de Shango
e derramou-a na tijela da sacerdotisa, adicionando ainda azeite de dendé. Quando sua



tijela ficou cheia das folhas que ele vinha ali depositando, colocou ele o seu acassa sobre
elas, derramou da mesma agua por cima, borrifou o conjunto com pimentas mastigadas
entregando tudo a um assistente que passou a macerar as folhas e preparar a infusdo. A
esse tempo a infusdo da sacerdotisa também ficara pronta. Nessa ocasido um dos auxiliares
toma de um shere e invoca Shango que provoca possessdo do assistente que ficara encar-
regado de preparar a infusdo de folhas.

A etapa seguinte consiste (depois de haverem sido os colares banhados nessas in-
fusbes), em tomar o sacerdote sucessivamente as quartinhas de Oshala, lemanja, Yansan,
Oshun, e Shango, derramar um pouco de cada em terrinas a parte, colocar em cada uma as
voltas de contas das cores correspondentes, depositando as terrinas defronte dos “assen-
tos” dos orisha respectivos. A ceriménia se encerra colocando o sacerdote a um angulo do
aposento as tigelas onde foram desmanchados os acassa, uma delas contendo a infusdo de
hervas e a outra s6 do acassa, infuses essas que irdo servir para banhar o iniciando que teve
suas contas assim lavadas, bem como para lavar a cabega, outra ceriménia que geralmente
segue a esta, depois do que ele poderd usé-las ao pescogo. Devem completar o ritual acima
os habituais sacrificios de animais ja descritos anteriormente.

O rito da saida do ebo encerra, geralmente depois ge trés dias, as cerimonias em que
foram oferecidos sacrificios de animais diversos para os deuses. Dizem os sacerdotes que o
ebo “leva a carga”, ou seja, todas as influéncias magicas nefastas que possam estar aderidas as
pessoas e a propria casa onde se realizaram tais sacrificios. O rito que passamos a descrever
sucedera a propiciagdo das seguintes divindades: Ibeji, Oshala, Oshun e Shango. Tomando trés
folhas de castanhola, colocou-as o sacerdote no solo, tendo antes o cuidado de remover-lhes
os talos. Trés inhames e trés porgbes de alimentos recentemente preparados foram entdo
colocados sobre elas, iniciando-se entdo os canticos especiais para a ocasido. De permeio a
estes o sacerdote sopra trés vezes sobre cada um desses pacotes, deita-lhes areia em cima
enquanto todos os presentes fazem um gesto especial de “dar pescogo”. Inicia-se outra toada,
ajoelhando-se todos, enquanto o sacerdote ata os pacotinhos, envolvendo-os nas folhas res-
pectivas, por meio ao recitativo de certas férmulas magicas. Sdo entdo escolhidas trés pessoas
do grupo que sob a invocagdo de outra férmula tocam ritmicamente o solo com as m3os e a
um sinal do sacerdote apanham os pacotes e dirigem-se em saltos especiais para a saida do
pegi. Apenas saidos estes, o sacerdote apanha um vaso com garapa (a bebida predileta de
Eshu], dirige-se para a porta e ali derrama trés pequenas porg¢des na soleira. Nesse meio tem-
po os portadores depositaram seus pacotes na porta fronteira da casa, na entrada do quintal
e atras da casa. Depois de completado esse rito, que evidentemente destina-se a proteger os
presentes de toda influéncia estranha durante a seguinte fase da ceriménia, fica interdita a en-
trada de qualquer pessoa, bem como a circulagdo dos presentes de um aposento para outro.

Regressando os portadores, trés vasilhames de tamanho varidvel conforme o vulto dos
sacrificios e oferendas anteriores sdo colocados no centro do pegi. Recolhem-se nesses vasi-
Ihames tudo quanto ficara nos “assentos” dos orisha, todos os presentes jogando ai moedas
que tiveram o cuidado de passar pelo corpo noutro rito de “limpeza”. Isso feito o sacerdote
realiza sua prépria coleta de dinheiro, depositando os fiéis suas contribuigdes num pires pro-
positadamente colocado no chdo. Segue-se a retirada dos altares das oferendas feitas para
a ocasido, os fiéis que possuem “contas lavadas” aplicando as maos sobre as vasilhas e os
restantes nos ombros deles, enquanto cantam:
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E -de-mo-e-de-messe
E kasushosho-kebaba
Ague-de-de
Mofera-guede
E-de-bo-komalo.”

Ainda entoam a ultima linha quando levantam os vasilhames trés vezes do solo e os
mesmos portadores levam-nos para locais distintos conforme as preferéncias dos orisha:
para o mato, para lagoas ou riachos, para encruzilhadas, para alguma gameleira préxima ou
iroko. A sua saida entoam um canto especial: Owo-owo-kojolo, tido como sendo para Owo,
uma entidade sobrenatural, encarregada de receber os ebo.'®® De volta relatam os portado-
res incidentes e coisas que ouviram no caminho, que interpretados constituem o “recado”
dos orisha sobre o resultado do ebo. Os ritos de “dar o nome” e “dar a fala”, bem como as
escarificagdes, sacrificios para os “ishes” e possessao rituais preparatorios a “salda de yawo”
nunca foram por nés presenciados. Em certas ocasides é durante a primeira possessao publi-
ca que o orisha “dd o nome”, bem como a toada de sua predilecdo, pela qual dai por diante
serd ele invocado. Os sacrificios para os egun seguem o modelo habitual variando as formu-
las, canticos, os Unicos orisha contemplados sendo Eshu e Yansan.

As cerimdnias acima descritas sdo de natureza a mais reservada e presenciadas ape-
nas pelos fiéis mais antigos e devotados ao culto. A presenca de estranhos, como sucedeu
em nosso caso, € absolutamente excepcional, recusando-se os sacerdotes a explicar-lhes os
detalhes ou discutir-lhes o significado, a ndo ser nos termos os mais gerais. O maior cuidado
¢ tomado por sacerdotes e fiéis para que todas elas transcorram rigorosamente de acordo
com o ritual e sem perturbagdo alguma, temerosos das san¢des sobrenaturais que nesse caso
incidiriam sobre eles. Um dos sacerdotes comentou a extraordindria tensao em que se sentia
todas as vezes que levava a cabo uma delas, principalmente por saber-se exposto aos perigos
sobrenaturais que envolvem. As continuas consultas divinatdrias que pontuam suas varias
etapas sao, alids, uma indicagdo das cautelas de que se cercam os sacerdotes durante tais
ritos, seus resultados sendo aguardados em todas as ocasioes com visivel ansiedade geral.
Lidar desse modo com as forgas ocultas das divindades e as poténcias magicas especialmen-
te envolvidas no ultimo desses ritos, exige a maior precaucdo, embora todas as fases deles
sejam bem conhecidas de fiéis e sacerdotes. O alivio estampado em todas as fisionomias
quando termina uma dessas cerimoénias de todo regularmente é outra indica¢do da intensa
situagao emocional em que se véem, durante tais ritos, participantes e assistentes.

3.4. Festivais pubilicos

O toque, ou festival publico com dancas e canticos ao som de tambores especiais,
coroadas por possessdes as vezes de grande efeito dramatico, desenrola-se num clima emo-
cional completamente diferente do que prevalece durante os sacrificios e rituais privados
que geralmente precedem essa cerimdnia. Do toque dizia-nos certo sacerdote que serve para
“trazer os orisha para brincar” - sendo, portanto, uma celebrag3o festiva das datas comemo-

179 Em ritmo gége

180 No Dahomey é crenga que o urubu (suvinenge) é o encarregado dessa tarefa, transportando-os para Legba ou Eshu.

HERSKOVITS, op. cit., nota (117), p. 147. Talbot registra que a tribo semibantu lyala considera owo como sua divindade
suprema. Ver TALBOT, op. cit., nota (134), p. 64.



rativas dessas entidades, coincidindo como j& vimos, tais datas com as celebracdes dos santos
catolicos equivalentes. Geralmente realizam-se tais ceriménias a noite, com grande compare-
cimento de fiéis, convidados e curiosos. Prolongam-se as dangas e possessdes noites adentro,
com pequeno intervalo para repouso e repasto comunal, recomegando depois disso até o dia
amanhecer. Em ocasies especiais pode um toque durar até trés dias, com curtos intervalos
irregulares para repouso e alimentacgao.

Antes de iniciar um toque tira-se geralmente o ebo dos sacrificios da véspera ou da
manhd desse dia e ouvido o “recado” dos portadores (que augura tranqiilidade e seguranca
ou boa vontade dos orisha ou bom encaminhamento da “carga” magica a ele adstrita) diri-
gem-se 0s musicos ao pegi donde retiram os tambores a serem usados para a ocasido. Sen-
tam-se entdo em sua plataforma ou nos bancos reservados a eles e comegam a apertar-lhes
0s couros e a experimentar o seu som. Esses tambores, chamados de ilu no Recife sdo geral-
mente constituidos por pequenos barris cujas extremidades estdo recobertas com couro de
bode fixado em arcos de madeira, espichados por cordas. S3o de trés tamanhos diferentes:
o maior € chamado de ilu-chefe: o médio de omele-ago; o menor de omele. Esses tambores
sdo preparados ritualmente, fazem-se sacrificios para “dar de comer a eles” uma vez por ano
e desempenham importante papel no induzir as possessdes que sucedem durante as ceri-
monias publicas, sendo vedado as mulheres qualquer contacto com eles. Cada casa tem seu
jogo de tambores zelosamente guardados, raramente efprestando-os a outros grupos ou
consentindo que tocadores estranhos os utilizem.

Batidas ritmicas especiais, em solo, desses tambores, precedem o inicio das dancas.
A gravagdo dessas batidas no Recife e sua comparagdo com os ritmos gravados na Bahia por
Herskovits'® permitiram-nos identifica-los com o toque de adahun tido ali como destinado
a “chamar os deuses” e induzir as possessdes quando tardam os orisha a se manifestar. Essa
verificagao indica que aqui, ao contrério do que sucede na Bahia, os deuses sdo invocados
logo no inicio da ceriménia - nesse ponto, como em outros que veremos oportunamente,
diferindo o ritual seguido para os festivais publicos nessas duas dreas de maior retencdo de
africanismos. Assim que termina esse toque, que teve a precedé-lo a abertura solene da ce-
riménia com o inevitavel sinal da cruz do ritual catélico e a exclamacéo - “Louvado seja N. S.
Jesus Cristo” - entoa o sacerdote o primeiro cdntico, logo repetido pelo coro feminino predo-
minante, 0 agogo com seu som metalico marcando o ritmo e regulando o coro de vozes. As
trés primeiras toadas ndo sdo seguidas por dancas, sé depois delas organizando-se os circulos
de fiéis que se movimentam para a esquerda ritmicamente ao mesmo tempo em que res-
pondem ao canto do sacerdote. Gestos e passos complicados pontuam a movimentag3o dos
dangarinos variando conforme as toadas, continuando assim geralmente por toda a noite, a
nado ser quando um grande numero de possessdes ou a presenca de uma divindade muito
prestigiosa paralisam as dangas e fazem os demais fiéis se congregarem em torno dos seus
“cavalos” que preferentemente dancam em frente aos tambores.

Apesar de aparentemente mondtonos, variam consideravelmente os ritmos do toque
de tambores, classificando-0s os musicos mais “entendidos” em trés estilos diversos: ijesha,
nagé e gége - parecendo-nos do confronto das musicas gravadas no Recife e na Bahia®2 que

181 Disco 23 A da colegdo de musicas afro-brasileiras registadas pelo Laboratério de Musicologia, Departamento de
Antropologia, Northwestern University.

182 Colecdo gravada por Melville J. Herskovits, “pertencente ao Laboratério de Musicologia, Departamento de Antropologia,
Northwestern University.
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o segundo corresponde ao que ali se chama de quéto. Essas denominacgdes, de outro lado,
parecem filiar esses estilos musicais a dois grupos tribais yorubanos (ijesha e kéto) e ao
grupo ewe-fon do Dahomey (gége). Certos tocadores referem-se ainda a um quarto estilo,
chamado de “baiano” que nos dizem ser proprio dos candomblés da Bahia e aqui introdu-
zido por elementos procedentes daquele Estado. Ritmos ha, pertencentes a esses estilos,
esclarecem ainda nossos informantes, que sdo conhecidos como da “preferéncia” de certos
orisha e os mais favordveis para induzir possessdo. Nas suas palavras, “¢ uma chama [um
apelo] que comove o santo; é prazer dele dangar nessa toada e porisso ele é obrigado a che-
gar pra roda [de dancarinos]; se tiver algum filho dele ali ele baixa pra dangar”... Nesse caso
estdo o egd de Yansan, por exemplo, o opanigé de Abaluwaye, o elujd de Shango, enquanto
os abatd (que se conhecem “simples”, “virado”, “de sete pancadas” e “de cinco, pancadas”)
bem como os melé sdo outras variantes particulares dentro desses estilos, conhecendo-se
mais popularmente os que se tocam para Eshu, Ogun, Oshun, lemanja, Yansan, Odé e Osha-
la. Finalmente importa assinalar que embora se identifiquem esses estilos como ligados a
tradigdes que antigamente distinguiam “nagbes” e grupos de culto rivais, hoje sdo os mes-
mos usados indiferentemente e no decorrer de uma mesma cerimodnia, nas varias casas de
culto do Recife - assim também se expressando no terreno musical a situagdo aculturativa
induzida no Novo Mundo.

Os primeiros cantos sao invariavelmente dedicados a Eshu e podem somar a mais de
uma dezena, de acordo com os conhecimentos e disposi¢do do sacerdote ou do lider nessas
ocasides. O primeiro deles, abaixo transcrito, foi registado igualmente por varios pesquisado-
res em diversas areas do Novo Mundo:

Eshu-adjo-memmambkainho
Odara

Anaroie

Eshu -adjo-mammambkainho
Odara

Kainha6'®

Seu significado, conforme traduzido por um estudante nativo Yoruba, a quem foram mostra-
dos os versos sem indicagdo da sua proveniéncia seria: “O deus Eshu marcou um encontro;
bem, isso nos agrada”.

Segue-se a toada abaixo, também muito popular no Recife como em outras areas:

E-ibaraboo-abo-moruba-erubage
Abo-abo-mojuba
Amade-korile-baraboo
Abo-mojuba

Elebara-agolonan
Baraboo-abo-mojuba-erubage
Baraboo-abo-mojuba-erubage
Amade etc.'®

183 Toada em ritmo nagé.

184 Esta toada é tocada em ritmo nagé e foi também registada na Bahia sob no. 6 A, pelo Laboratério de Musicologia da
Northwestern University, cantando-se para Eshu. Ver também EDUARDO, op. cit., nota (84). p. 91-2.



o mesmo informante reparando que as palavras abo, amade e barabo tém o mesmo
sentido por serem os nomes pelos quais é conhecido Abo , o “deus do segredo”, o significado
do cantico em “linguagem antiga” sendo o de solicitar a essa divindade que “feche os cami-
nhos aos curiosos” visto como entre os seus poderes, adiantou-nos o tradutor, conta-se o de
fazer uma pessoa tornar-se invisivel.

Iniciando-se com um cantico de tal sentido as cerimdnias mais publicas dos cultos afro
-brasileiros, ndo ha, portanto o que estranhar quando nos contactos com fiéis e dignitdrios
todos os investigadores se queixam da barreira de reticéncias e de reserva com que defen-
dem eles todos os aspectos de sua religido.

Os canticos para Eshu sdo os primeiros entoados porque “ele abre o caminho e por isso
vem primeiro”, segundo explica um sacerdote. Os fiéis dangam com os bragos meio dobrados,
as mdos semicerradas, dando dois passos para um lado, dois para o outro, durante todas as
toadas desse orisha. Nenhuma possessdo, porém, ocorre em contraste com o que sucede na
Bahia e em outras partes do Novo Mundo, nesse ponto ainda se distinguindo os grupos de
culto daqui, no que respeita ao ritual.

Imediatamente apds a Ultima toada para Eshu a um sinal do sacerdote n3o somente
mudam-se os ritmos, como ele préprio entoa novo canto para Ogun, a divindade que se deve
seguir. Essa primeira toada diz assim:

E-Ogun-adjo
E-maruo
Eua-bale-honan
Ogun-adjo
E-maruo
Atu-nhenhenhe®

A medida em que se sucedem os canticos para Ogun vdo-se animando progressiva-
mente os fiéis, move-se a “roda”, ou circulo de dangarinos, mais ativamente, alteia-se o coro
enquanto os tambores batem mais depressa. Alguns iniciados, fiéis desse deus - e pode-se
reconhecé-los facilmente pelas vestes vermelhas e pelas cadeias de metal a tiracolo - come-
¢am a ficar com o olhar parado, a face imdvel, os ombros sacudidos por abalos intermitentes,
até que sdo tomados de sobressaltos intermitentes, terminando por saltarem para o meio da
“roda”, dangando freneticamente em possessdo. Cada um deles é logo cercado por uma ou
mais yaba que lhes retiram os colares de contas, deixando-lhes apenas as “cadeias do santo”.
Depois levantam as pernas das calgas (se o possesso € homem) ou soltam as mulheres os
cabelos, deixando-os livres para dancar.

Os “cavalos” do santo'®® vdo para defronte dos tambores e passam a dangar, enquanto
os demais fiéis se rejubilam cantando e dangando mais animadamente ou parando de dancar
e circundando os possessos, se 0s orisha que se dignaram “descer” sdo bastante prestigiosos.
Os tocadores por sua parte se desdobram para satisfazer as divindades. E para eles esse um
momento de redobrado esforgo, um dos nossos informantes referindo que seu pai, um dos
mais prestigiosos sacerdotes do Recife, quando possuido por Shango esgotava os melhores
tocadores que ndo eram capazes de sustentar o ritmo acelerado por todo o tempo que ele

185 Idem, disco 6 B, para Ogun. Também tocada em ritmo nagé no Recife.
186 A expressao é a mesma na Nigéria. Ver BASCOM, op. cit., nota (164). p, 23
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dancava. Quando decorrido algum tempo dessa violenta danga, o orisha parece satisfeito, di-
minuem os tocadores a rapidez do toque, param as toadas, até cessarem completamente os
tambores. Nessa ocasido geralmente os possessos satidam os tambores e abragam os tocado-
res de modo especial dirigindo-se depois para o babalorisha, a yalorisha e demais dignitarios
diante de quem se prostram a fio comprido no solo, abragando-os ritualmente ao levanta-
rem-se. Igual abraco é dado aos visitantes ilustres e amigos sendo feita, quase sempre, uma
coleta de dinheiro para completar algum servico ou para pagar aos tocadores de tambor, os
assistentes esfregando as palmas das maos quando se recusam a contribuir'®’. Freqiiente-
mente durante esse periodo a divindade da “recados” por gestos ou “falando lingua” - yaba
e sacerdotes, conforme o caso, traduzindo os desejos do orisha.

As possessdes terminam geralmente depois que os “cavalos” voltam a dangar como
a principio, defronte dos tambores, sendo retirados para o pegi quando o sacerdote julga
conveniente. Ali a yalorisha ou um dos auxiliares do sacerdote promove a “retirada do san-
to” soprando ao ouvido do possesso, estirando-lhe os bragos, pronunciando certas formulas
adequadas e dando-lhe agua a beber.

Completado todo o ciclo das toadas para Ogun e respectivas possessdes - cada uma
delas seria propria para cada Ogun individualizado -, regressando ja os fiéis do pegi depois
de “despedido o santo”, reorganiza-se a “roda” enquanto o sacerdote ou seu substituto inicia
os cantos para Ode, a divindade a ser “louvada” a seguir. Mudam-se ritmo, passos e gestos
durante esses novos cantos. Enquanto as dangas para Ogun eram guerreiras, simulando os
dancarinos em algumas ocasibes o brandir de espadas, para Ode mimetizam o uso do arco e
da flecha. O efeito cenografico desses gestos simbdlicos é particularmente impressivo quan-
do cantam cada dancarino estendendo o indicador

Odemi-tafa
Bai-la
Uami-tafa-Ode'®®

e polegar da mao esquerda e tocando este com o indicador da direita, simulando assim o
disparo de flechas. Outro cantico exige que se aponte o chdo e logo o céu, assim indicando,
segundo certo informante, que o orisha tanto caga animais quanto passaros. Outros passos
e gestos também simbolizam o sentido especial de cada cantico, nas casas bem organizadas
seguindo rigorosamente os fiéis a coreografia prescrita. A execugdo correta desses gestos e o
dancar e cantar adequadamente sao motivos de grande orgulho de sacerdotes e fiéis que as-
sim reafirmam sua ortodoxia e conhecimento do culto. O ciclo dos cagadores se encerra com

as toadas para Oshossi, sendo muito mais raros os seus fiéis no Recife e consequentemente
menos o nimero de possessdes.

Oshumare, a serpente arco-iris, € a divindade que se segue. Sua natureza fica bem
patente quando ao cantico:

Tororo-igue-tororo

Os dangarinos imitam com inconfundivel verossimilhanga os movimentos sinuosos da ser-
pente, toda a “roda” ondulando ritmicamente, a toada prosseguindo assim:

187 Falar por sinais é comum em toda a Africa Ocidental esse mesmo gesto querendo dizer em Angola que a pessoa estd sem
nada. Ver HAMBLY. W. D. The ovimbundu of Angola. Chicago [s. ed.] 1934. p. 253.
188 Tocada em recife em ritmo nagoé.



Okoro-tororo-igue
Tororo

Certo informante chamou-nos atengdo para o gesto que todos os fiéis fazem nesta ocasido de
apontar o alto, acentuando que referem-se assim ao deus viver no céu. Logo eles apontam
para o chdo cantando:

Oshunmare-loke-lokere
Okoro-lonin
Oshunmare-ofenun-ban
Ban-ban...

Querendo acentuar que a serpente vem a terra beber dgua, retornando ao céu quando di-
zem:

Oshunmare-o
Araka-laborunja-o
Kodade-o0s*®°

No que evidentemente se pode ver a ligagdo existente entre os cantos e ritos e a mitologia
dos cultos afro-brasileiros.

Shango, o deus a seguir, é louvado pelo seguinte canto, entre outros, em que lhe pe-
dem felicidade ao mesmo tempo em que proclamam ser Oraminha o pai de todos os Shango:

Bara-e-mio-Oraminha-loko
Oraminha-ni-Baba-Shango

Repetem-se essas duas linhas, acrescentando

Okarin-kaletu-tabiri
Kalege-eran-eshin

Okanin-nogogoro
Kalege-eran-agutan
Tetu-pade-ualonan

Obrika-silere

Ibossi-Oraminha-lode-o
Bara-e-mio-Oraminha-loko
Oraminha-monhan-euin-onhan-eku?®°

A ultima parte significando “nds ndo queremos a morte” (eku), substituindo os cantadores,
na repeticdao do canto, esta ultima frase por

Oraminha-monhan-on-ofo

em que dizem ao deus “nem querem morte subita” (ofo), na seguinte substituicdo dizendo

Oraminha-monhan-euin-onhan-ejo

189 Tocada em ritmo nagé.
190 Eluja em ritmo nagé.
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“nem queremos brigas” (ejo), a ultima das substitui¢des significando: “nem queremos
doenga” (arun)

Oraminha-monham-euin-konha-arun...

Esse tltimo cantico é conhecido como eluja de Shango, em certos centros em que é
esta a divindade patrona da casa cantando-o fiéis e sacerdotes com grande cerlmonlal ajoe-
Ihados em ciculos no meio do saldo, mdos a cabe¢a em atitude contrita.

As dancas para Shango sdo “fortes”, com ritmos extremamente rapidos e grande en-
tusiasmo e excitacdo generalizados. Certo sacerdote confia-nos mesmo que “quando chega
a vez de Shango e Oshun, é diferente... todo mundo fica animado... ndo precisa dizer porque
se sente logo a mudancga”.

Para Abaluwaye, a divindade invocada logo apds, dangam os fiéis com as maos cruza-
das as costas, numa evidente influéncia das litogravuras em que se representa S. Sebastido, o
santo catdlico equivalente, atado para o martirio.

Anamburuku, ou simplesmente Nanan, a mais velha das divindades e tida como mae
de Abaluwaye ¢é invocada depois deste. Créem os membros dos grupos de culto afro-brasileiro
do Recife que ela é uma das deusas da agua e também da agricultura. Em suas dancas isso se
expressa quando os fiéis simulam estar pilando grdos.

Para Oshun dangam os fiéis fazendo em uma de suas toadas soarem os braceletes que
usam em honra a deusa, enquanto cantam:

Enire-wran-wran-wran
Oniro

Afide-malao
Onire-wran-wran-wran
Oniro...**?

toada que com o mesmo significado de aludir aos braceletes da divindade vaidosa e com
leves diferencas de palavras é cantada igualmente na Bahia e em Abeokuta na Africa Oci-
dental.’® Qutras das suas toadas referem-se a faixa especial (ofaoro) com que seus devotos
envolvem o ventre para se curarem de afecgdes intestinais, ao abebe ou leque de metal tra-
balhado “distintivo da santa”, ou aludem a sua capacidade de distribuidora das riquezas e
bens materiais. Dentre estas a seguinte,

Boromin-maio (bis)
Boromin-maio
labado-uré-uré-ojo...*?

onde pedem dinheiro (o0jo) a santa. Suas possessdes implicam sempre em atitudes coquetes

e faceiras da parte dos seus “cavalos” que assim personalizam um dos tracos mais divulgados
da personalidade que se atribui a essa divindade.

lemanja, a sereia, € chamada depois de Oshun e goza de um prestigio incomparavel no

191 Abatd de Oshun em ritmo gége.
192 Informacgdo pessoal de Pierre Verger.
193 Cantada em estilo jjesha.



Recife, suas toadas frequentemente aludindo a sua posi¢do de deusa do mar. Uma das mais
populares é a seguinte:

Bulejo-lejo

Onin- Yemanja

E-ja-kere-olodo

Oba-Oio

Ajo-furisso-odede

la-komanpe-ori-durin-ejare
0s movimentos dos dangarinos ritmicamente imitando o ondular do oceano. O Gltimo verso
diz assim:

Ori-min-dori-Yemanjd
Orido-orire-aoio***

cantando os seus fiéis ao mesmo tempo em que levam as m3os a cabeca para demonstrarem,
como dizem os versos, que ela é a “dona da cabega” - a primeira parte da toada significando
que seus “filhos” vieram dancar para ela; que até os peixes do mar estdo dancando em sua

honra; que as ondas batem-lhes a cabeca.
=*

Para Yansan, a guardid dos mortos, dangam com as maos espalmadas para a frente
visando afastar os espiritos, enquanto dizem:

Oie-de-iaro
Yamessan-oro
Jangolo.***

Em muitos desses festivais, o sol vem nascendo quando chega a vez de cantarem para
Oshala. Todos viram-se entdo para o nascente, saidam “a barra” (ou primeira luz a apontar
no horizonte) sé depois dangando para “o velho”. Uma de suas toadas mais conhecidas pelos
babalorisha é a seguinte, em que tratam-no de pai (baba)

Baba-ie-pao
E-cue-ure-e-peo
Babamin-fu-adie

E-pao

Baba-ecure-ure
Ekun-masheke
Masheke-manbo-ekun-o...*%°

seus fiéis, especialmente quando em possessdo, dangando a imitar um velho curvado e tré-
mulo. Um dos deuses da mesma categoria, Oshalufan, por exemplo, é tido por tio velho que
seus “cavalos” se curvam quase a tocar o solo com o rosto, desse modo terminando as pos-
sessdes completamente estafados.

194 lgual toada foi registada na Bahia pelo Laboratério de Musicologia, Northwestern University, disco 45 A. Abatd em ritmo
nagé.

195 Abatd em ritmo nagé.

196 Tocada como um melé nagé.
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Nomes fortes dessas divindades ou exclamagbes laudatorias, do agrado dos deuses, sdo
proferidos quando estes “se manifestam” - Bara-bun, Barao, Eshu-be! para Eshu; Ogun-o! para
Ogun; Oke! para Ode; Bele-Kmobeleashossi-oke! para Osshossi; Aobo-boi! para Oshunmare;
Toto ou Atoto! para Abaluwaye; San! para Anamburuku; Ewa-oke! para Ewa; Obassio! para
Oba: Oieeu! para Oshun; Odomio, Ola, Joho, Oto! para lemanjd; Kao-kabecile ou Obakosso!
para Shango; Epahe! para Yansan; Epa-Orishala ou Epa-Oshalufan para Oshala e seu grupo.’

Os canticos iniciais, geralmente as trés primeiras toadas de cada série, destinam-se
a invocagdo dos deuses para que venham dangar, induzindo assim as possessdes que tanta
dramaticidade d3o a esses festivais, enquanto as Ultimas sdo de “despedida”, em que pedem
a eles que se retirem. Certas toadas com sentido mais esotérico, especialmente as referentes
aos mortos e alguns dos canticos para Yansan, sua guardid, ndo podem ser repetidas fora das
ocasides cerimoniais, certo sacerdote depois de um “toque para os egun” (festival come-
morativo do aniversario da morte de um fiel) recomendando aos seus seguidores, em nossa
presenca, ndo repeti-las fora da casa de culto “para ndo chamar os espiritos”.

Especial cuidado, de outro lado, tém os sacerdotes e ajudantes em libertar todos os
“cavalos” das possessGes antes de terminar qualquer desses festivais, embora nos refiram
que em certas cerimoénias privadas sdo induzidas possessdes que se deixam perdurar por
dias. Encerradas as dangas, levantam-se os tocadores e vao depositar seus instrumentos no
pegi tocando-os em surdina ou sem mais baté-los.

Essas dangas, como vimos acima, seguem uma ordem e uma coreografia nas quais
pdem todo o seu cuidado sacerdotes e fiéis. Velam os dignitdrios do culto de outro lado pelo
seu desenrolar e pela disciplina que deve ser observada por dangarinos e assistentes, a mde
pequena e as yaba encarregando-se especialmente do comportamento das mulheres. Elas
também ajudam os sacerdotes e seus assistentes a “despachar” as divindades, encerrando
assim as possessoes cada vez que outro grupo de orisha esta para ser “chamado”, prevenindo
assim, dizem-nos, que estalem conflitos entre os possuidos por divindades rivais. Nisso, alids,
radica a distingdo no Recife com as cerimoOnias equivalentes que se realizam na Bahia e em
S. Luiz do Maranhdo, as possessdes ocorrendo intervaladas, a medida em que se invocam as
divindades particulares, enquanto ali todos os possuidos sdo retirados do saldo, paramenta-
dos e trazidos em conjunto para dangar numa espécie de coroamento dramatico e espeta-
cular dos festivais publicos'®®. Os “cavalos” sdo acompanhados pelas suas respectivas yaba
quando do ritual de saudagdo a que se entregam, prostrando-se no solo, sempre vigilantes
em compor-lhes as vestes ou em evitar que se excedam quando esfregam as maos nas faces
dos assistentes para transmitir-lhes influéncias “divinas” ou que se tornem demasiadamente

insistentes ao coletar dinheiro para depositd-lo aos pés dos tocadores e assim remunera-los
pelo seu trabalho.

Em certos grupos de culto derivados de uma casa que se dizia de tradicdo Shamba
difere ligeiramente a sequéncia dos orisha invocados conforme apresentamo-la acima, can-
tando-se trés toadas para cada um deles antes de comecarem as dancas, somente entdo
retomando a cerimdnia a ordem habitual. De outro lado, demonstrando a incorporac¢io ao
seu cerimonialismo de elementos provindos dos folguedos populares tradicionais, recorrem
esses grupos as embaixadas e outros componentes dos autos Guerreiros ou dos Reisados.

197 CAVALCANTI, op. cit., nota (126) p. 249 registrou exclamagées semelhantes
198 Ver para a Bahia HERSKOVITS, op. cit., nota (91) p. 277 e para o Maranhdo, EDUARDO, op. cit., nota (84), p.64



Importa mesmo realgar que os fundadores dessa casa provinham de Alagoas onde esses au-
tos populares ainda hoje tém grande vitalidade.

Nos toques funerarios essa seqliéncia inicial é preenchida em todos os grupos por
canticos especiais para os egun, ou almas dos mortos, as vestes coloridas sendo substituidas
por trajos de cor branca, enquanto folhas de palmeiras sdo presas as portas e janelas para
“afastar os espiritos” (“que ndo sdo chamados”), além de outras cautelas que exige o trato
com essas terriveis entidades, inclusive a de ndo permitirem que ocorram possessdes.

3.5 Praticas Divinatodrias

O papel desempenhado no culto afro-brasileiro por Orumila, Fa ou Ifa é de grande
importancia, apesar de ser tal divindade aquela sobre a qual raramente se ouve qualquer
comentario por parte de sacerdotes e fiéis. Essa reserva se explica pela fun¢do essencial que
desempenham nesse culto as praticas divinatérias. Em varias ocasides anteriormente rela-
tadas vimos como o recurso a tais praticas era obrigatério, seja durante os sacrificios e ofe-
rendas, seja durante os ritos de iniciagdo e até para a determinagdo da rotina didria da vida
desses grupos de culto e dos seus sacerdotes. No Recife, varios sistemas divinatdrios sao co-
nhecidos e usados rotineiramente - Ifa e Eshu, este ultimo pela sua qualidade de mensageiro
dos deuses, ai desempenhando papel dos mais salientes?®® Certo mito colhido entre nés, de
sacerdote muito respeitado por seus “conhecimentos” do culto, reflete essa ligacdo entre as
duas divindades. Ele nos foi referido como correspondendo ao odu oshe-ogunda:

“Orumila ia fazer uma viagem e foi a um oluwo que Ihe recomendou fazer
um sacrificio, mas ele se esqueceu. Saiu na carruagem com 0s seus pajens
- 0s seus Eshus - e ia pelo caminho quando viu de um lado da estrada pés
de obi e do outro, de orobo. Aquilo era mesmo uma tentacgdo. Ele apeou
e comegou a comer os obi e os orobo [frutos de fungdo magica no culto].
Foi quando chegou a “precatéria” [havendo violado uma proibi¢do, além
de ter iniciado a viagem sem os sacrificios propiciatdrios passou ele a ser
perseguido por entidades sobrenaturais nao identificadas]. Os “inimigos”
correram atras dele para pega-lo e ele meteu-se na carruagem e tocou a
toda [velocidade] com o povo atras para pega-lo. Adiante ele se viu tdo
apertado que largou a carruagem e meteu-se num buraco. Foi quando
uma aranha comegou a fazer sua teia e fechou a passagem. Os “inimigos”
chegaram e vendo a teia disseram que era impossivel alguém estar ali.2®
Foram embora. Os Eshu na fuga tinham se espalhado, mas comegaram
a bater o mato em procura do seu chefe. Um Eshu que vinha a procura
do seu chefe encontrou no meio do caminho um homem agachado, com
uma faca infincada no chdo. Chamou por ele, mas tendo o cuidado de se
por em guarda, porque podia ser um “inimigo” assim disfargado. Mas era
Ogun. Entdo eles se juntaram e foram descobrir Orumila. Tiraram ele sem
fazer mal a aranha que estava |d no meio da teia. Por isso, quando sai o
odu acima se mata com faca nova. O sacrificio é de porco e se amarra ele
com uma corda nova. Nao podendo dar um porco todo, da sé a cabega, os
pés, a fussatura, o sangue, um quarto da carne”.

199 Ver para equivaléncia de idéias na Africa Ocidental, HERSKOVITS, op. cit., nota (117), p. 223-9; FARROW, S. S. Faith, fancies
an fetisn of yoruba paganism. London, Soc. Prom. Christian Knowledge, 1924. p. 42; JOHNSON, op. cit., nota (145), p. 324

200 Esse tema é comum ao folclore europeu e africano. Ver CAMARA CASCUDO, op. cit., nota (119), p. 330 e CENDRARS, B.
Antologia negra. Buenos Aires, Siglo Veinte, 1944. p. 35.
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As praticas divinatdrias parecem-nos ter sido no Recife, primitivamente, um privilégio
de especialistas chamados babalawos, nesse ponto obedecendo-se aqui a mesma divisdo de
fungdes observada na Africa Ocidental entre o adivinho e o sacerdote.?*! Sucedendo porém
a morte desses especialistas sem que houvessem treinado adequadamente seus sucessores,
os sistemas divinatdrios mais complexos tém caido no esquecimento. Resolveram os babalo-
risha acumular tais funcdes, apegando-se porém a processos mais simples do que o do uso
do opele, por exemplo, ou até improvisando outros sistemas, conforme veremos oportuna-
mente. Nenhum dos sacerdotes atuais, no Recife, tem “mao de Ifa” (ou seja, foi treinado e
iniciado nas fungbes de adivinho), embora um deles, pelo menos, recorde perfeitamente
o método e alguns dos odu (ou nomes dados as combinagdes aparecidas no langamento
do opele). O nimero daqueles que se utilizam de dezesseis buzos ou dologun, conhecendo
tanto os odu quanto os sacrificios exigidos e até alguns dos contos de exemplo ligados as
vdrias combinagOes é, porém, bem maior, tendo sido possivel verificar que pelo menos um
sacerdote sabe jogar com os obi ou nozes de cola. Apenas em um grupo de culto, ao tempo
em que realizamos o trabalho de campo em que se baseia esta pesquisa, seguia o sacerdote
o procedimento de treinar no jogo divinatdrio a um dos seus seguidores, uma vez que ele
sentia proximo o seu fim. Fendmeno idéntico ao observado no Recife, do desaparecimento
dos babalawo e sua substituicao pelos babalorisha, bem como do abandono dos sistemas di-
vinatdrios mais complexos seja pelo zeloso ciume daqueles especialistas ou por seu desapa-
recimento sem deixar seguidores, também vem sucedendo em outras areas do Novo Mundo,
por exemplo, na Bahia,*®* e em Cuba.?*

Os seguintes sistemas divinatérios sdo conhecidos no Recife: 1) - langar os obi ou semen-
tes de cola; 2) - langar quatro, oito ou dezesseis buzos chamados dologun; 3) - jogar o opele
ou rosario de cocos de dendé; 4) - “bater” vinte-e-cinco mariscos ou jogo de Oba; 5) - jogar as
duas metades de uma cebola; 6) - vaticinar pelo exame das visceras dos animais sacrificados,
do sangue recolhido durante os sacrificios. “olhar” o copo dagua, “deitar” cartas de baralho,
interpretar “o recado da rua”, os sonhos dos fiéis e consulentes e outros processos varios.

O processo divinatério através dos obi ou nozes-de-cola é praticado apenas por um dos
sacerdotes do nosso conhecimento. Essas nozes sdo em numero de quatro, de tamanhos e
feitios diferentes, ndo ultrapassando, porém a dois centimetros de comprimento. Joga-as o
sacerdote sobre um prato ou sobre um lengo estendido no solo por entre férmulas méagicas
que ele recita apressadamente a meia voz. Cada sessdo geralmente comporta dois a trés ou
mais langamentos, anunciando o sacerdote os nomes de cada combinagdo que nos pare-
ceram os mesmos dos odu adiante registados. Nenhuma explicacdo ou detalhe foi possivel
obter sobre o processo em questdo dada a reserva desse sacerdote, mas seus familiares pa-
reciam, nas varias cerimonias em que o vimos jogar, saber perfeitamente o significado e até
os nomes de cada combinagdo. Esse mesmo sacerdote é também um dos poucos a jogar com
duas metades de uma cebola, a interpreta¢io decorrendo de cairem ambas ou uma sé delas
com a convexidade para cima ou para baixo. Também as combinag¢des aparecidas tinham
seus nomes proprios ou odu que ndo nos foram confiados.

201 TALBOT,op,cit., nota(134),p. 33
202 CARNEIRO, op. cit., nota (162), p.101

203 BASCOM, W. R. Two forms of afro-cuban divination. In: Procc. 29th Int. Congress Americanists, [s.l.] Univ. Chicago Press,
1952. p. 171-2



Os buzos ou dologun sdo geralmente importados diretamente dos portos da Africa Oci-
dental visitados pelos navios ingleses que tocam regularmente no Recife, ou ent3o indireta-
mente, mandando os babalorisha adquiri-los na Bahia. Esses buzos tém serrada a parte opos-
ta a abertura natural, considerando os adivinhos um buzo “aberto” quando ele cai com essa
parte para cima e “fechado” quando é a abertura natural que fica nessa posicdo. O processo
habitual de joga-los € encerra-los nas duas maos, pronunciar certas férmulas e deixa-los cair
de uma s6 vez. Nunca assistimos ao processo chamado de “bater os dologun” originariamen-
te africano e ainda em uso em outras partes do Novo Mundo. Langados os buzos, o sacerdote
analisa cuidadosamente sua posi¢do, separando-os aos pares, sé entdo anunciando os odu
(ou nomes das combinagdes obtidas), interpretando para os consulentes menos entendidos
o seu significado, e anunciando os orisha que entdo estariam “falando” bem como exigindo
os sacrificios requeridos.?*

Para as possiveis combinagdes obtidas com o langamento de quatro buzos obtivemos
de certo sacerdote seu sistema de interpretacio:

4 “abertos” - elafin-ar (alafia ?) : As vezes vem para bem, outras vezes para mal,
sendo necessario jogar uma segunda vez “para ter a certeza”.

4 “fechados” - eku: Esta saida é de mal e avisa doenga e morte. Deve-se jogar de
novo para saber os sacrificios para afastar o mal.2

3 “abertos” e 1 “fechado” - Tau-ar: D& noticia de pessoas ausentes, de noticia a
chegar ou que alguma coisa esta para acontecer.

2 “abertos” e 2 “fechados” - meji: Isso é uma confirmacio de que os “recados”
estdo certos,?®

1 “aberto” e 3 “fechados” - osaran: E aviso de desgraca, talvez de morte. E ne-
cessdrio jogar de novo para saber os sacrificios para livrar a pessoa que se con-
sulta.®”

Toda sessdo divinatéria inicia-se pela promessa de um sacrificio a Orumila ou Ifa, ou
a algum dos deuses que “falam” através das combinagdes aparecidas, depois do que for-
mula o cliente o seu pedido. Via de regra esses desejos ndo sdo expressos explicitamente
pelos consulentes, antes se apresentando eles a “consulta” dizendo do desejo de “ouvir”
as divindades. Algumas vezes, porém, especialmente no caso de pessoas nio familiarizadas
com o culto, historiam os consulentes seus problemas ao sacerdote que entdo joga para sa-
ber da “opinido” dos orisha, interpretando a seguir as figuras e seu significado, bem como
as oferendas que se fazem necessarias. Do mesmo modo que sucede na Africa Ocidental,
quando n3o se satisfaz o consulente com a primeira saida do i6go, pode ele solicitar uma

segunda jogada e até uma terceira, para a mesma pergunta, nesse Gltimo caso afrontando

204 Ver para descri¢do do processo como usado na Nigéria, BASCOM, W. R. The sanctions of Ifa divination [s.n.t.] Separata de
Royal Anthropol. Inst., London, p. 43, e no Dahomey, HERSKOVITS, op. cit., nota (117). p. 209-14.

205 O odu desta combinagdo é o mesmo no Dahomey (Yeku Meji) e na Nigéria (Oyeku Meji), bem como em Cuba. Ver BASCOM,
op. cit., nota (193), p.173.

206 Na realidade Meji significa “dois” em yoruba.

207 A figura parece-nos a mesma de no. 9 (osa - wori) registrada por BASCOM, op. cit., nota (193), p. 177.
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as fortes sang¢des sobrenaturais em que implica por sua insisténcia quando duas respostas
anteriores foram negativas.

O jogo com dezesseis dologun pode fornecer as seguintes combinac¢des de acordo com

as notas fornecidas por um dos nossos informantes:?%

16 “abertos” - e-jobe: Essa saida pode ser de bem ou de mal, tornando-se neces-
sdrio jogar de novo para ter certeza. Quando ela aparece, deve-se dar a Orumila
uma cabra preta, uma galinha preta, velas, vinho e cachag¢a.?®

16 “fechados” - odu ndo declarado: Essa combinagdo é muito perigosa. Tanto
Anamburuku quanto Orishala podem estar falando, mas significa que o santo
ndo esta vendo bem. E preciso dar um grande sacrificio para Anamburuku: gali-
nha preta, cabra preta, velas.

8 “abertos” e 8 “fechados” - ajanile: Isso é aviso de morte, porém n3o se sabe se
é para o consultante ou para outra pessoa. E preciso jogar de novo. De qualquer
maneira o cliente deve tomar trés banhos em dgua de fonte, trocando roupas
limpas, nesse dia comendo comidas leves e ndo recebendo visitas. Também n3o
deve sair de casa. Ndo deve ir a cemitérios, e evitar qualquer perturbagdo. Deve
dar arroz a Oshala e acender velas defronte dele para prevenir o mal.

7 “abertos” e 9 “fechados” - osatinico: Falam lemanja e Shango. E odu de falsi-
dade e a pessoa estd em perigo de ser vitima de “coisa feita”. Deve-se jogar de
novo para ter certeza se o cliente € mesmo sincero. Dar uma galinha, pato, guiné
e carneiro capado a lemanja?°

9 “abertos” e 7 “fechados” - eje-bara: lemanja e Shango falam de novo neste
odu dizendo que hd alguma trai¢do na casa do cliente. E necessario fazer um

sacrificio de um carneiro sem pontas, galos, guiné e dar caruru a Shango para
evitar o mal.

6 “abertos” e 10 “fechados” - be-ofun (também obiufan): Aqui Orishala pede
uma cabra branca, galinha branca, pombo branco, arroz, velas, um metro de
pano de algodao para livrar do mal. E sinal de doenga grave e exige que o sacri-
ficio seja feito logo.?!

10 “abertos” e 6 “fechados” - obiurussun: Fala Yansan. A pessoa para quem sai
este odu esta perseguida por um espirito de gente morta, mandado como “coisa

feita”. Deve dar uma cabra preta, galinha preta e pombo preto para se livrar do
perigo.?'?

208
209
210

211
212

Este havia “tomado licdes de jogo” com celebrado babalorisha do Recife, anotando em um caderno (que nos foi confiado)
0s nomes dos odu e sua significacdo. Pagara eie pelo aprendizado soma realmente vultosa.

A figura é idéntica as registradas por BASCOM, em Cuba e coincide com a mesma combinagdo no Dahomey e Nigéria: gbe-
meji, eji-ogbe; yogbe; ogbe-meji. BASCOM, op. cit., nota (193) p.173.

ibid., p. 177, fig. 9 (o0sa) para figura semelhante.

Ver figura ofun, em BASCOM, op. cit., nota (193) p.178.

O odu parece derivar do yorubano ogbe-irosum. BASCOM, op. cit., nota (193) p. 177 fig. 4.



11 “abertos” e 5 “fechados”; 5 “abertos” e 11 “fechados” - ndo fornecidos ao
nosso informante.?*?

12 “abertos” e 4 “fechados” - elije-oshebora (também adela-oshe bora): Shango
pede carneiro, galo e muito caruru para dar felicidade ao cliente.?*

4 “abertos” e 12 “fechados” - ejila-bobo-male: Shango fala de novo, anunciando
pobreza e desastre. Deve-se dar um jerimum e outras comidas do santo, deixan-
do até apodrecer.?*®

13 “abertos” e 3 “fechados” - opete-gunda (também obeto-gundar): Abaluwaye,
Ogun e Anamburuku falam nesse odu. Deve-se fazer sacrificio para todos trés.

3 “abertos” e 13 “fechados” - ogunda-meji: Esta saida significa que o santo ndo
estd vendo bem e que algum mal pode acontecer ao cliente. Deve-se dar um
porco e um galo a Ogun do Congo.*'®

14 “abertos” e 2 “fechados” - obejoco: Esta saida significa que o desejo do cliente
sera satisfeito, embora uma segunda jogada-seja necessaria para ter a certeza.
Fala Orishala e deve-se dar a ele galinha branca, pombo, velas e mel-de-abelha.?"’

2 “abertos” e 14 “fechados” - meji: Falam os gémeos Beji. Deve-se dar um sacri-
ficio de um pequeno pombo assado, brinquedos, frutas e velas. Os filhos peque-
nos do cliente devem ir assistir.

15 “abertos” e 1 “fechado” - ebeonone: Um Eshu selvagem, Eshu-osa fala nessa
saida. Deve-se dar logo, para aquietd-lo, uma cabra, galinha preta, figado, cora-
¢do e bofe de boi, cachaga, velas brancas, vermelhas e pretas, pano das mesmas
cores. E preciso jogar de novo para saber onde bota (destino do ebo).

1“aberto” e 15 “fechados” - otubi: Nessa saida Orumila se recusa a atender ao
pedido do cliente. E necessario jogar de novo para saber si o orisha vem de bem
ou de mal. Deve-se sacrificar uma cabra preta, galinha preta, guiné.

16 “fechados” - Esta saida é muito perigosa. Tanto Anamburuku quanto Orishala
podem estar falando, porém o orisha nao estd “vendo bem”. Deve-se dar um
sacrificio grande para Anamburuku: galinhas pretas, cabra preta e velas.

A seguinte estdria moralizadora, colhida de um dos sacerdotes do Recife, mostra-nos
como se vém mantendo as sancdes ligadas as praticas divinatdrias originariamente africa-
nas apesar das intrusdes de elementos decorrentes do seu funcionamento no Novo Mundo.

213 Reacdo idéntica de subtracdo de duas combinagdes observou Bascom na Nigéria e em Cuba. BASCOM, op. cit., nota (193),
p. 178 e nota 16.

214 O odu parece idéntico ao yorubano ejilawa-ishebura. BASCOM. op. cit., nota (193) p. 178 fig. 12.

215 Ver BASCOM, loc. cit., para o significado de ejila (ejilawa) que corresponde ao numero cardinal doze em yoruba.

216 Ver odu idéntico em BASCOM, op. cit., nota (193) p. 173fig. 9, (ogunda-meji) e p. 177, fig. 3 (ogunda).

217 Parece derivar este odu do yorubano eji-oko, Ver BASCOM, op. cit., nota (193) p. 177, fig. 2
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Dado que o odu osatinico é considerado “de falsidade” vejamos como essa contingéncia real-
¢a na estoria ligada a essa “saida”,

“Era uma moga muito bonita que morava num paldcio. Tinha uma moga
também muito bonita, mas pobrezinha, que veio com sua mae velha e
pediu protegdo a rica para fazer sua choupana ali encostada no muro do
paldcio. Mas ela era omorisha [votada ao culto dos orisha]. No fundo do
quintal tinha um rio e na beira do rio um pé de orobo que servia para tirar
e fazer obrigagdo. De manha ela ia para a beira do rio, tirava uma cuia de
orobo e botava no pé do santo. No dia seguinte comia com a mie. A moga
do paldcio nem mandava os restos da sua cozinha para ela. N3o tinham
homem dentro de casa [para prover sua manutencdo] mas iam passando.
Arica um dia ficou na janela para ver como elas viviam sem lhe pedir nada.
Viu a moga varrer o terreiro, limpar a choupana, lavar a roupa e sair para o
rio. Viu ela voltar com os orobo. Foi |a no fundo do quintal, trepou no muro
e viu o pé de orobo. Ai a maiord disse que ia acabar com aquilo. Mandou
chamar a moga pobre no paldcio. Perguntou: “como é que vocé vive? N3o
tem marido. Que é que faz?” Ai a moga disse: “Eu sou omorisha”. Ela per-
guntou: “Adora seus santos? Como pode dar obriga¢gdo?” A moga disse:
“Trago orobo”. Ela perguntou: “E com isso que se alimenta?”A moca res-
pondeu: E. Quando a moga pobre saiu ela disse: “Vocé vai ver si tira mais
orobo...” No dia seguinte bem cedinho a moca rica foi 14 e tirou todos os
orobo naquela ganancia e encheu uma lata. Carregou a lata e jogou tudo
em cima dos santos dela. Quando a moga pobre foi |4, ndo encontrou mais
orobo. Olhou no rio assim desconsolada e viu que tinha um s6 14 na ponta
de um galho. Subiu no pé de orobo e quando depois de muito trabalho ja
ia pegando nele, ele caiu no rio. Ficou dentro dagua subindo e descendo
assim. Ai ela disse: “Orobomin, o senhor caiu dentro dagua e era para
eu dar aos meus santos”. Mas o orobo continuou dangando na agua e se
afastando com a correnteza. Ela corria atrés, pela beira do rio, cantando:

Orobomin-sho-sha
Emin-kodan-kodan
Sho-sha

Orobomin-sho-sha

(orobo venha pra onde eu estou; tenha compaixdo de mim). Quanto mais
ela cantava, mais ele saltava na agua e ia dando aquelas carreirinhas para
adiante, na correnteza. E ela atras e cantando... Estava descalga, com roupa
de casa, os cabelos soltos. Foi quando o orobo chegou num peral [redemoi-
nho] e ela vendo que ele ia embora mesmo ajoelhou-se e tornou a cantar.

Estava nessa agonia que quando ela viu foi aquela voz dizer: “Que esté fa-
zendo ai, minha filha?” Era um velho, verdadeiro abuké-koaja [decrépito,
fraco]. Pediu que levasse ele em casa e ela se pds a ajudar o velho e se
esqueceu do orobo. Foi levando ele, o velho se fazendo de mais bambo do
que era e de mais pesado. E ela com toda a paciéncia, ajudando o velho,
até que chegaram na casa dele. Era uma casa toda suja, levada-da-breca.
Botou o velho na cama. Tinha uma galinha branca. “Meu velho esta com
fome?” - perguntou. Varreu a casa toda e procurou comida, mas sé achou
arroz e cebola. Pegou a galinha e matou.



Procurou sal... ndo tinha?'®. Ai ela pensou - “ele é velho, come assim mes-
mo”. Desfiou o peito da galinha e foi dando a ele para comer. O velho ai
fazia a boca mais mole. A baba escorria assim pela boca e ela enxugava e
ia dando a ele de comer. Ele comeu o arroz e parte da galinha. Ele ja tinha
mandado ela botar sua touca assim num banco, para poder comer. Depois
de comer ele se pds a gemer. Ela estava terminando de arrumar a casa e la-
var as coisas. Veiu ver o que era. O velho entdo levantou a perna e mostrou
uma ferida assim... Ensinou que ela tirasse pimenta e fizesse uma cataplas-
ma. Mas teve pena e s6 fez mesmo uma lavagem da ferida. Viu uma bola
branca assim num canto... efun ! [exclama o informante a moda de comen-
tario lateral] e pensou: “deve ser secativo”. Botou em cima da ferida e o ve-
Iho perguntou - “Cadé a pimenta?” Ela disse: “Ja botei”... e depois contou a
sua histéria. Quando ela findou o velho disse todo dengoso que levantasse
ele. Ela levantou o velho, calcando-lhe as costas com travesseiros.

Depois ele disse: “Bote a touca na minha cabega...” Quando ela levantou a
touca era uma lapa assim de orobo.

A moca ficou muito contente e o velho lhe disse que ao sair da sua casa
voltasse pelo mesmo caminho. Disse: “Vocé vai ver trés cabagos no rio. Nao
ligue. Siga seu caminho. Encontrara outro que vem para a beira do rio. Pe-
gue ele e abra ali mesmo, mas ndo olhe p2ra tras.?*® Mais adiante encontra-
ra trés cabacos tritando como os primeiros - caminhe! caminhe! caminhe!
N3o ligue esses. Mais adiante encontrara dois que vém para a beira do rio,
pegue eles e abra, mas ndo olhe para tras. Perto ja do pé de orobo encon-
trards trés cabacos também gritando - caminhe! caminhe! caminhe! Deixe
eles. Depois encontrara trés outros que vém para a beira do rio. Pegue eles
e sd abra em casa. Depois disso ele despediu a moga dizendo: Que Deus lhe
acompanhe! No mundo poucos se encontram com sua paciéncial” Quan-
do a mocga deu por ela, o velho tinha desaparecido. Ela saiu e encontrou
os trés cabacos gritando - caminhe! caminhe! caminhe! Disse - Sai-te! e
continuou o caminho. Depois encontrou um s6. Pegou ele, quebrou e ndo
olhou para trés. Era uma riqueza que saiu acompanhando ela... Encontrou
os trés gritando de novo. Nada. Nem ligou. Encontrou os dois, pegou e
quebrou. Sairam carruagens, criados, vestidos, tudo o que havia de bom e
foram acompanhando ela, sem ela ver. Encontrou os outros trés gritando,
mas ndo pegou. No fim, apareceram os trés que vinham para a beira do rio.
Ela pegou e levou para casa. Quebrou |3 dentro de casa e era dinheiro que
quasi afoga ela e a mae. Pediu socorro ao velho e aquilo aplacou-se.

Os “babaquaras” ai disseram que ndo era dela aquilo tudo e sim da moga
de junto. Foi a frente da moga rica e contou tudo, mas contou ao contrario.
Ejonile! [diz como comentario lateral].??

A moca rica ndo dormiu nessa noite. De manha foi pra beira do rio, pegou
um orobo e jogou dentro dagua. Saiu atras dele até chegar no peral. Ai
veiu o velho. Ela disse pra si mesma: Ndo gosto de velho... Depois lem-
brou-se. Ah! é o velho da histéria! Pegou ele resmungando e quando o
velho se fazia de mais mole ela se zangou com ele. Pegou de qualquer jeito
e jogou na cama. Deu sobejo de agua, fez a comida mal-feita. Deu grito no

218 Notar as varias indicacbes (alimentos preferidos e tabus) que identificam o velho a Oshala.
219 Ver para valor mistico dessa recomendacao, Cascudo, 1951 b, pags. 7-9. CAMARA CASCUDO, op. cit., nota (124) p.7-9
220 Como vimos na lista acima esse € o nome de um odu que previne a morte.
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velho e nem arrumou a casa dele. Quando o velho mostrou a ferida ela
botou foi pimenta. O velho choramingou. Ai ela disse: “vocé ontem levou
pimenta e ndo reclamou...” Quando chegou na hora de sair o velho disse
tudo igual a outra, mas ndo disse - “a felicidade te acompanhe”...

Quando apareceram logo os trés primeiros cabagos gritando - Caminhe!
caminhe! caminhe! ela disse: ésse velho quer é me enganar... a outra ele
nao disse que deixasse esses... Ai pegou os trés e quebrou na beira do rio.
Eram trés “cdo de rabo”. Pegou os outros trés e era tudo que ndo prestava
que saia também atrds dela, sem ela ver. Depois ela pegou os trés mais e
levou para casa. La quando quebrou, saiu uma serpente devoradora que
comeu ela e tudo e o palacio desabou.

“Ndo humilhes os outros para ndo seres humilhados” - diz o informante a
guisa de conclusao.

A estdria acima é evidentemente de origem portuguesa e se encerra com uma maxima
cristd, assim incorporada ao complexo divinatorio onde substituem, com a mesma fungéo, a
primitiva estoria correspondente a esse odu, provavelmente esquecida ou relegada a segun-
do plano por esta outra adaptar-se melhor.

De outro sacerdote foram também colhidos os odu correspondentes ao mesmo siste-
ma divinatério:

16 “abertos” - merin-dologun: falam todos os orisha.
16 “fechados” - egun: é Yansan quem fala.

1 “abertos” - onican-du:fala Eshu.

2 “abertos” - meji: fala Ogun.

3 “abertos” - ogunda-massa: fala Abaluwaye.?!

4 “abertos” - age-merila-age: fala lemanja.

5 “abertos” - oche-tura: fala Oshun.???

6 “abertos” - obara-sheke: fala Oshossi???

7 “abertos” - odi-kankan: fala Oshalufan.?*

8 “abertos” - ojonile: fala Oshaguian.?*

9 “abertos” - asho-oja: fala Aganju, um dos Shango.
10 “abertos” - osa-lura: fala Ogodo, outro Shango.??
11 “abertos” - orishabe: fala Yansan,

12 “abertos” - olakan-ile: fala Oro.

13 “abertos” - etala-metala: fala Anamburuku.?’

14 “abertos” - odan-merila: tala Oshumare.

15 “abertos” - ori-babo-baja: falam Ewa e Oba.

221 ogunda-womosa em yoruba. Ver BASCOM, op. cit., nota (193), p. 177, fig. 3

222 BASCOM encontrou em Cuba o mesmo odu: oche. ibid. pago 177 fig. 5

223 obara-bogbe em yoruba. ibid. fig. 6

224 edi-meji ou odi-meji em yoruba. ibid. fig. 7

225 afigura € a mesma ajanile da lista anterior. Trata-se possivelmente da figura eji-onle registada por Bascom em Cuba ou eji-
ogbe. ibid. p. 173, fig. 1 e 177, fig. 8.

226 osa-wori em yoruba. ibid. p. 177, fig. 9

227 metala em yoruba, significando treze. ibid p. 178, fig. 13.



Justificando o odu obara acima registado disse-nos um dos sacerdotes com quem con-
ferimos essa lista: “Quando sai esse odu se diz - Obara bobenin obara orunmale - que é a
passagem das abdboras, porque a pessoa tem que fazer um ebo para Shango com Jerimum”.
E conta o mito:

“era o dia de odun-ara ou abolu-Ifa, a grande festa de Orumila. Ossahim,
que ¢é zelador das folhas para Orumila e também do dinheiro; estava na
porta de casa, assim, desfiando maruwo [folhas de palmeira]. Foi quando
chegou Shango e disse - Ossahim oniki (bom dia Ossahim): kilei? (o que é
que ha?). Ai Ossahim disse que ndo iria a festa porque naquele ano sua
plantacdo so tinha dado abdbora e os inhames, que era o que ele deveria
levar, eram muito poucos. Shango entao disse que ndo tinha nada e que
ele fosse mesmo assim. Mas Ossahim ndo quis ir e entdo Shango disse -
Pois leve nos meus cavalos [o informante nesse ponto explicando: “que
Shango tem muitos”]. Ossahim disse que ele levasse os seus inhames e
as suas abodboras, mas que ndo iria mesmo. Ajudou a Shango carregar os
cavalos e viu Shango ir embora.

Quando Shango chegou no paldcio de Orumila estavam os santos todos
com aquelas tulhas de inhames. Shango descarregou os dele e fez o seu
monte misturando os inhames de Ossahim e pegou sé as abdboras e fez a
tulha de Ossahim. Salvou Orumila assim: Ifanin-iboru-iboie iboshishe (que
quer dizer que pela parte dele desejava as maiores felicidades para Oru-
mila e que os seus ishe progredissem...)

Orumila viu a pilha dos inhames que Shango havia trazido e ficou mui-
to satisfeito. Depois viu a das abdboras e perguntou a Shango de quem
eram. Ai Shango disse - de Ossahim... [a entonagdo do narrador dd a essa
frase um sentido de dubiedade na resposta, Shango incriminando o ami-
go por ndo ter mandado o que devia]. Orumila entdo disse - Leve esses
obara de volta pra Ossahim [0 narrador interrompe e explica: “Porque até
ai Jerimum n&o tinha o valor de obara”] e soprou em cima das abdboras.
Mandou entdo os Eshu carregar os cavalos de Shango com presentes e as
abéboras voltaram nos mesmos em que tinham vindo. E disse a Shango -
Odola! (Adeus! até um dia!)

Quando Shango chegou na casa de Ossahim deu o recado: Taqui que Oru-
mila mandou os obara pra vocé! Ossahim ficou triste quando viu os je-
rimum de volta. Depois que os obara bateram dentro de casa, a familia
de Ossahim comegou a passar necessidade. [O informante interrompe a
narrativa e diz a guisa de comentdério: “Obara bobenin-obara-orunmale - a
pessoa tem a riqueza dentro de casa e ndo sabe”].??® Choravam... [nova in-
terrupc¢do do narrador para informar que nesse odu, “na parte de Ossahim
tem choro, tristeza”, ou seja, que a saida tanto contém a moralidade do
dito acima, como anuncia desgostos e dor]. A mulher dele, porém, é que
dizia: Olorun é quem nos protege...

No terceiro dia ja estavam com uma fome extraordindria. Foi quando a
mulher de Ossahim propds: Vamos partir um jerimun dos que Ifa ndo quis.
Decidiram que cortariam quatro talhadas - uma para ela, uma para ele e as

228 Esse ponto merece especial destaque porque nessa frase se contém toda a moral do mito, correspondendo ao significado
do odu que o consulente ouvindo-o aplica ao seu caso pessoal. Ver sobre o assunto BASCOM, op. cit., nota (194), p. 45, id.
op. cit., nota (193), p. 174-5
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outras para os dois filhos. Ossahim pegou a faca e comecou o corte. Mas
bem ndo havia afundado a mdo quando sentiu que a faca dentro do je-
rimun tinha batido numa coisa que rangia. Mas ele continuou assim mes-
mo e quando abriu o jerimun, tomou aquele susto. O miolo que tem as
sementes tinha virado dinheiro. Ele entdo partiu o outro, e outro e todos
os que partiu tinham dinheiro... Ossahim era pobre e ficou rico. Dai por
diante ele passou a ter direito a roupa. Come galo branco arrepiado. Para
quem sai este odu ndo come jerimun porque se comer da dor-de-célica.
Também esse odu tem parte com Shango e Orunmila, além de Ossahim”.

Parece-nos escusado realgar que a coincidéncia dos nomes dados as varias combina-
¢Oes ou odu; da utilizagdo dos mesmos elementos materiais - opele, nozes de cola, buzos, ce-
bolas, etc. -; do mesmo sistema de interpretagdo; de cada combinagdo corresponder a um ou
mais orisha; da exigéncia de sacrificios e da utilizagdo de estdrias moralizadoras, indica o grau
em que foram retidos entre nds os elementos essenciais dos sistemas divinatérios prevalen-
tes na Africa Ocidental?®® A técnica de “bater” o Ifa, porém, embora conhecida, juntamente
com a do uso do opele, parece-nos ter sido abandonada em favor de manipula¢des mais sim-
plificadas. Do mesmo modo, ndo é habitual no Recife o uso das vérias estdrias corresponden-
tes a determinadas combinagdes, quando das consultas comuns, embora certos sacerdotes
conhegam um nuimero delas ou as tenham substituido por contos equivalentes retirados do
folclore luso-brasileiro. Certo babalorisha levou mesmo o seu engenho a improvisar um novo
processo divinatorio, utilizando 25 conchas marcadas com as letras do alfabeto. Depois de
manipuld-las como se “batesse o Ifa” ele langa sempre quatro conchas sobre a mesa, retiran-
do as que cairam de dorso para nova jogada. Ao fim de um certo nimero de manipulacdes
dispbe ele de um numero suficiente de letras para compor um “recado”. Fazendo seu filho
dar-nos uma demonstragdo do processo quatro letras sairam na primeira jogada: T, C, A, L,
sendo C e A “abertas” e as duas outras “fechadas” ou de dorso. O aprendiz prontamente
interpretou C A como “cale-se” - uma “saida” perfeitamente adequada a ocasifio e correspon-
dente ao zelo com que preservam eles seus segredos.

De outra sacerdotisa sabemos que sua especialidade é “deitar as cartas” dizendo-se
também capaz de “ouvir” os orisha diretamente e de prever acontecimentos iminentes ou
obter assim explicagdo para fatos ja sucedidos. Ndo nos foi possivel, porém, conseguir deta-
lhes sobre o uso que ela faz de baralhos com fins divinatérios, seu sistema permanecendo
para nos obscuro.

Parece-nos importante indicar aqui o papel que o “jogo de bicho” vem desempenhando
como demonstragao palpavel do beneplacito das divindades e constante desafio as habilidades
divinatdrias dos sacerdotes. De certa casa de culto que frequentamos assiduamente partiam
mensageiros para as “bancas” préximas a todo momento, frequentemente com um “palpite”
de dltima hora mandado jogar a toda pressa. Retratando essa utilizagdo do jogo popular pelos
babalorisha, conta-nos certo informante: “X [certo sacerdote muito conhecido no Recife] esta-
va daquele jeito, que ndo entrava nem uma mdo de jogo pra botar... Se queixava ao Eshu que
tinha |a (porque dele é que a gente se vale para entrar um dinheirinho...) e dizia - “eu ainda lhe
mostro que vocé tem de dar um jeito nisso, compadre... “E um dia decidiu-se mesmo. Virou-se
pra mim e disse - “bote azeite ai no compadre e toque fogo; pra que é que eu tenho um Eshu?!
Eu me recusei, mas ele mandou mesmo derramar uma garrafa de azeite em cima, invocou o

229 Ver HERSKOVITS, op. cit., nota (117), p. 206 e segs. BASCOM, op. cit., nota (194) TRAUTMAN, René. Divination 2 la cote de
esclaves et a Madagascar. Paris, IFAN, 1939. p 23 e seguintes.



orisha e depois tocou fogo. Depois botou os buzos, mas ainda disse pro santo que ele tinha de
fazer alguma coisa por ele e mandou jogar uma milhar. Ficou assim, assentado, se balancando.
Quando foi dai a pouco chegaram duas brancosas e pediram pra falar com ele em particular...
era jogo que elas queriam. Contaram |3 os seus casos e ele jogou. Quando elas perguntaram
quanto era, ele disse que a pessoa dava o que queria. Elas deram cem cruzeiros! Veja! [0 infor-
mante realca a diferenca entre o prego normal de cinco a dez cruzeiros por sessao divinatdria
e aquele pago por estas consulentes]. E tem mais... ndo é que de tarde ele pegou a milhar?!”
lgualmente, tanto quanto pudemos verificar, o jogo de bicho parece servir como confirmacéo
lateral (e um tanto proveitosa) das previsGes feitas por esses sacerdotes quando solicitados a
fornecerem a interpretagdo dos sonhos de seus fiéis e consulentes assiduos.

Nos outros sistemas divinatdrios de que nos Oocupamos acima com maior detalhe, sen-
do fixas as regras e conhecidos os odu por um nimero de consulentes, ndo ficam inteiramen-
te ao arbitrio dos sacerdotes as conclusdes a tirar das vérias “saidas”. Estas s3o interpreta-
das rigorosamente de acordo com as regras tradicionais, embora o grau maior ou menor de
competéncia do sacerdote-adivinho e a sempre possivel interferéncia de Eshu justifiquem
as previses errbneas. Fiéis antigos no culto e até os proprios sacerdotes tém o cuidado de
escolher para consultas importantes os babalorisha mais entendidos ou que “jogam melhor”,
bem como de procurarem mais de um adivinho nos casos importantes, visando verificar a

=

coincidéncia dos “recados” assim obtidos.
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A CONDUTA E O DESTINO DO INDIVIDUO

4.1. Familiaridade e indugdo no culto

O grau de familiaridade, os modos e motivos de inducdo nos cultos afro-brasileiros do
Recife, oferecem uma variabilidade de grande latitude conforme os individuos, suas moti-
vagdes e as oportunidades que se lhes ofereceram para conhecimento e participacdo neles.
Aqui, como em outros aspectos da cultura, o individuo ndo abarca de um modo geral todo
o corpo de doutrina e praticas, nem procura se integrar nesses grupos por motivos sempre
iguais aos que moveram seus companheiros.

A familiaridade com o culto, seja sua parte esotérica, sejam os detalhes mais divul-
gados do ritual e praticas ali seguidas varia, como se ha de ver, de individuo para individuo.
Embora tudo indique que os sacerdotes ou pais de terreiro devam “saber mais”, nem todos
hoje podem se gabar disso. Filhos ou filhas de babalorisha famosos e respeitados por sua
ortodoxia estdo em posigao privilegiada por terem podido aprender direta ou indiretamente
de seus pais, através da convivéncia didria, muito do que ignoram atuais chefes de grupos
de culto, embora ndo desfrutem da posigdo e privilégios destes ultimos. Oportunidades mul-
tiplas se lhes ofereceram, por forga dessa convivéncia, de assistirem a discussdes entre os
“tios” antigos®’ sobre pontos esotéricos das crengas e rituais e de adquirirem um conheci-
mento dificil de ser obtido por quem ndo desfrutasse da mesma posicdo vantajosa. A exce-
¢ao de alguns casos de pessoas escolhidas pelos antigos babalorisha e por estes treinadas
para de futuro exercerem as fungbes sacerdotais, muito do conhecimento sobre o culto
que o filiado comum adquire, exceto naturalmente aquelas informagdes essenciais que lhe
foram dadas por ocasido das ceriménias de inicia¢do, é obtido pela freqiiéncia assidua aos
toques (cerimonias publicas com musicas, dangas e possessdes rituais) e outras cerimonias,
pela constante presenca na casa de culto, mesmo fora das ocasides rituais, e até por sua
residéncia ali em cardter permanente ou temporario. Com muita propriedade disse Roger
Bastide sobre idéntica situagdo na Bahia que “Os segredos do candomblé, com efeito sé se
revelam pouco a pouco...”,”*! beneficiando-se os fiéis do Recife da circunstancia de residirem
os sacerdotes, em contraste com o que acontece com os maiores centros de Salvador,? na
propria casa de culto. De fato, em todo centro afro-brasileiro é comum encontrarmos um
numero de filhos de santo (ou fiéis j& submetidos aos rituais de iniciagdo) que embora ndo
sendo membros da familia do sacerdote pertencem funcionalmente a esta, desse modo
encontrando oportunidade para ouvir falar e para aprender quando se discutem assuntos
do culto. A propria organizagdo deste requer sua presenca ali, seja para se desincumbirem
do osé aos “santos” (ou oferendas semanais, limpeza e renovacdo dos altares), seja para seu
turno na cozinha a fim de auxiliarem na confecgdo dos alimentos rituais, seja para se sub-
meterem a ritos propiciatorios especiais ou cumprirem preceitos recomendados por seus
santos-patronos para a solugdo de problemas de vida, ou ainda em virtude da funcdo de
assisténcia mutua que obriga o recolhimento e amparo na casa de culto, do filho de santo
em dificuldades econémicas ou de outra sorte. Racionalizando essa fungdo assistencial di-
zia-nos com muita propriedade um sacerdote - “Doutor, esta casa é do santo e tem de ficar

230 Assim sdo comumente chamados os antigos babalorisha ou sacerdotes chefes de grupos de culto.
231 BASTIDE op. cit., nota (91), p. 55

232 NINA RODRIGUES, op. cit., nota (132), p. 61; BASTIDE, op. cit., nota (91) p. 69; CARNEIRO, op. cit., p. 14-7. Em Séao Luis do
Maranhao as casas de culto como no Recife, sao também residéncias dos sacerdotes. EDUARDO, op. cit., p. 67.



aberta a todos os seus filhos”. Contudo, é frequente sacerdotes mais zelosos de seus conhe-
cimentos esotéricos, quando interrogados sobre um assunto mais secreto na presenca dos
seus seguidores, evadirem a pergunta e procurarern ficar a sés com o pesquisador antes de
fornecerem maiores esclarecimentos.?*3

N3o somente adultos sdo os que se encontram ali. As criangas estdo por toda parte
nas casas de culto e gozam da maior liberdade, embora seja comum ouvirmos dignitarios ou
simples fiéis avisa-las dos perigos que correm, em certas ocasides cerimoniais, se infringem
inadvertidamente as normas de conduta do culto. Por ocasido dos toques, quando n3o po-
dem tomar parte na roda dos dangarinos adultos, fazem elas sua prépria roda e assim dan-
¢am e cantam as toadas dos orisha com a perfei¢do de velhos freqiientadores. De sua filha
dizia-nos certa yalorisha de um dos centros menores do Recife, que seu brinquedo predileto
era dangar, cantar e imitar as possessdes, representando junto com os companheiros um xan-
g6-miniatura.”** A um desses meninos agrada especialmente o papel de sacerdote quando se
pde a jogar “para o santo” com umas pedrinhas. “No jogo dele s6 sai que 0 orisha estd com
fome que é para irem preparar comida de brinquedo para oferecer” - comenta divertida a in-
formante. Ndo somente as criangas que pertencem as casas de culto mas seus companheiros
de brinquedos e os meninos da redondeza, quando adequadamente interrogados, mostram
ter adquirido certa familiaridade com o culto. Uma menina de sete anos de idade, residente
na vizinhanga de trés casas de culto afro-brasileiro revela-nos bem isso. Sua familia ndo gosta
do culto e ela prépria, refletindo essa atitude, refere-se depreciativamente aos seus freqtien-
tadores. Apesar disso, gosta de olhar as cerimdnias publicas e, juntamente com a irm3 de
onze anos, de debrugar-se as janelas do saldo de dangas, toda vez que podem, para assistir
a fungdo. Interrogada, revela grande conhecimento do culto: sabe as toadas préprias a cada
divindade, o modo de dancar para elas, suas saudagdes especiais, seus correspondentes no
hagioldgio catdlico, suas cores e objetos simbdlicos; ja assistiu como pdde a matancas (ou
sacrificio ritual de animais) e sabe como se procede ritualmente nessas ocasides ignorando
apenas as “comidas” préprias a cada divindade; enumera pelos nomes especiais cada tam-
bor e demais instrumentos musicais do culto; ainda mais, informa que os deuses africanos
s6 possuem os filhos de santo em sua prépria casa de culto e que a iniciagdo permite ao fiel
evitar possessdes extemporaneas; também que nem todas as pessoas sdo passiveis de entrar
em possessao mesmo apds iniciadas ritualmente, embora ignore detalhes; sabe como se faz
para terminar a possessao e muitos outros pormenores do culto, alguns de natureza a mais
esotérica, que Ihe chegaram ao conhecimento por sua constante freqiiéncia as casas de culto
referidas e consequentes oportunidades de observar, indagar e ouvir dizer.

A familiaridade assim obtida desde baixa idade por membros e também por individuos
ndo filiados aos cultos afro-brasileiros integra-se em sua experiéncia cotidiana e mantém
vivas em nossa populagdo, bem mais extensivamente do que poderia parecer a analise super-
ficial do funcionamento desses centros religiosos, tradicbes e crengas de origem africana. Dar
um dos motivos de sua perpetuagdo em graus varidveis de pureza, ou de sua reinterpretacdo
em fung¢do das influéncias sincréticas e da maior conveniéncia individual.?®®

233 Veja-se sobre a discrigdo dos sacerdotes, GONCALVES FERNANDES, op. cit., nota (165) p. 57. NINA RODRIGUES, op. cit., nota
(132) p. 19-20

234 Por xangés sao popularmente conhecidos os grupos de culto afro-braslleiros no Recife.

235 Ver sobre o conceito de reinterpretagéo aplicado aos cultos negros do Novo Mundo, HERSKOVITS. op. cit. nota 1861. p. 553
e segts.
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Sacerdotes e membros desses grupos de culto também se esforcam deliberadamente
por melhorar seus conhecimentos e preservar sua ortodoxia aumentando conseqiientemen-
te seu renome. Toadas ou detalhes do ritual ouvidas ou observados numa casa de mais tra-
digdo sdo freqliientemente adotados por sacerdotes menos qualificados. Além disso, embora
em sua maior parte analfabetos, buscam eles com avidez toda informacdo contida nos livros
ja publicados sobre tais cultos, os candomblés baianos gozando aqui do maximo prestigio
como modelos de ortodoxia, transformando-se Salvador no lugar de peregrinacdo dos mais
afortunados que ali pensam aperfeigoar seus conhecimentos. Mandam-se buscar a Bahia
sacerdotes para rituais funerarios que se desejam impecdveis, como sucedeu quando do fa-
lecimento de renomado babalorisha do Recife,?** ou vai-se ali para “servicos” mais delicados,
como foi o caso recente da sacerdotisa do mais tradicional grupo de culto. Certo dignitario,
dos mais prestigiosos do Recife, quando premido a esclarecer pontos mais obscuros do cul-
to insistia em que conferissemos suas informagdes com uma velha conhecedora do culto e
ainda capaz de falar um pouco de Yoruba que havia sido atraida para o seu grupo a fim de
ensinar as praticas mais ortodoxas. Outro sacerdote aprendera uma toada que dizia ser o
“onika de Shango” por ter ouvido de certo babalawo (sacerdote especializado no jogo di-
vinatodrio) baiano que estivera no Recife, entoando-a em sua casa para tal “santo” sempre
com grande solenidade e aparato. Acontece que tal cantico fora originariamente entoado em
louvor a Ere, um Shango sem importancia aqui pouco conhecido, dai resultando ser o baba-
lorisha inadvertido atrozmente ridicularizado pelos membros de um grupo de culto rival que
conheciam a toada original.”?’ Certa sacerdotisa, que em conseqiiéncia da repress3o policial
aos cultos afro-brasileiros desencadeada em 1937 tivera de se refugiar na Bahia, derivou des-
sa estada forcada o maior prestigio e concomitante afluéncia de fiéis ao reabrir seu centro,
embora suas préticas estejam longe de ortodoxas e acusem-na seus rivais do Recife de largo
sincretismo amerindio e espiritualista. Livros sobre os cultos afro-brasileiros, de uma espécie
de literatura que floresceu entre 1930 e 1937, podem ser encontrados em m3os de grande
numero de sacerdotes que embora por analfabetos ndo tenham podido 1&-los fizeram por
onde conhecer-lhes o conteldo, alguns mesmo apontando as incorre¢des que notaram.?#

O papel desses grupos de culto como focos de transmiss3o de elementos culturais
africanos e de centros onde se fazem esforgos para manter tanto quanto possivel intactas as
tradi¢des africanas fica também aparente. Ressalte-se ainda que sua influéncia se estende
a muitos individuos estranhos ao circulo de filiados, envolvendo pessoas de todas as idades
que circunstancialmente sdo levadas a aceitar o conjunto de crengas e os valores que regulam
a vida dos membros desses cultos. Deve-se porém ter em mente que os individuos assim ex-
postos ao impacto dessas crengas religiosas estruturadas segundo modelo africano e dessas
normas especiais de conduta ndo sdo totalmente estranhos a outras influéncias culturais
africanas. Modelos culturais africanos (patterns) fora do terreno da religido, estio enraizados
nos modos de vida de todos os descendentes de africanos em nosso meio (que em virtude

236 Donald Pierson parece ter tido noticia desse fato a julgar de referéncia em seu trabalho, quando fala do sacerdote baiano
que foi convidado nessa ocasido. PIERSON, Donald. Brancos e pretos na Bahia - estudo de contacto racial. Sdo Paulo, Ed.
Nacional, 1945. p. 361. Ver também BASTIDE, Roger. Contribui¢cio ao estudo do sincretismo catélico fetichista. Sociologia,
Sdo Paulo, 59(1): 16, 1946.

237 Conferindo esse cantico no material recolhido por Melville J. Herskovits na Bahia (disco 63A da colecdo de musicas afro-
baianas do Laboratério de Musicologia, Departamento de Antropologia, Northwestern University) verificamos tratar-se de
toada ali cantada para Ere. O interessante, porém, é que o grupo rival veio a adotar algum tempo depois 0 mesmo aparato
para idéntico cantico, talvez reconhecendo as vantagens do seu efeito dramatico ou outro...

238 Roger Bastide também fez a mesma observagdo em sua viagem ao Nordeste. BASTIDE, op. cit., nota (225), p. 17n. 1.



da relativamente restrita mobilidade social ainda comp&em a grande maioria da nossa po-
pulacdo de status econémico e social baixo) e aspectos da vida africana como os habitos de
trabalho, as formas de casamento, a etiqueta, o folclore, os estilos musicais, as formas de
trabalho cooperativo, a magia, a crenca na influéncia dos espiritos, o culto aos antepassa-
dos, a interpretacdo dos fenémenos naturais como produzidos sobrenaturalmente, podem
ser considerados constantes na experiéncia habitual desses individuos como igualmente dos
descendentes de europeus.?* Dai resulta que sua decis3o de filiar-se a um desses grupos de
culto ndo constitui o abandono de uma tradicdo por outra, antes vindo importar no reforco e
melhor familiaridade com um corpo de tradi¢des do qual ja participavam embora incomple-
tamente, em virtude de suas experiéncias infantis e ulteriores no grupo familiar e nos grupos
de convivéncia, sabido como é que a situacdo aculturativa do Novo Mundo impregnou um e
outros com elementos das culturas negras aqui introduzidas no periodo colonial. Apesar das
varias contribui¢des ja aparecidas sobre o assunto, seu estudo sistematizado est4 a impor-se
como um dos mais promissores campos para futuras pesquisas e para a analise do processo
reenculturativo,* a que se submetem em nosso meio os individuos de ascendéncia africana
ndo filiados aos grupos de culto afro-brasileiro. Um inventério de suas experiéncias e de suas
concepgdes sobre a vida havera de revelar-nos um conjunto de modelos culturais (patterns)
ndo muito diferentes ou contrarios ao que se observa dominar nesses grupos.

O desejo de posi¢do proeminente no grupo de culto também varia de individuo para
individuo. Um dos principais dignitdrios de importante casa de culto afirmou-nos que embora
pudesse conduzir qualquer ceriménia e estivesse familiarizado com muitos dos “segredos”
do culto, ndo se sentia habilitado para as funcdes sacerdotais porque tudo quanto aprendera
fora por ver seu pai, renomado babalorisha fazer. Em contraste, mais de um individuo, ape-
nas transposta a primeira fase de iniciagdo as vezes conduzida nessa mesma casa, logo tem
se apressado em organizar e assumir a lideranga de um novo grupo de culto. Tal personagem
declara enfaticamente ndo desejar assumir as responsabilidades de babalorisha nem sub-
meter-se ao necessdrio ritual, o que lhe seria extremamente facil, a fim de ficar “preparado”
para tal posi¢cdo. Contudo, em contraste com seu irm3o, que tendo obtido uma posi¢cao esta-
vel em certa repartigdo publica, apenas ocasionalmente toma parte ativa na dire¢do de certas
ceriménias do culto, vive esse personagem totalmente devotado 3 religido, seja por “gostar
mais”, seja por ter achado que assim poderia auxiliar a sacerdotisa atualmente liderando o
grupo de culto que fora dirigido por seu pai. A falta de sucesso em varias atividades fora do
culto é por ele racionalizada como tendo sido “a vontade dos deuses” que desejaram vé-lo
mais devotado ao culto, atividade esta, diga-se, que Ihe d4 boa compensacdo econdmica e
um prestigio que ele nunca obteria em nenhuma profissio. Deve ainda ser realcado que sua
participacdo no culto contraria a vontade de seu pai e que a obediéncia, juntamente com o
desejo de permanecer livre das responsabilidades sobrenaturais e da disciplina de conduta
que tal posicdo impde, talvez expliquem sua relutancia. Seu pai, igualmente a maioria dos an-
tigos sacerdotes, desejava vé-lo bem sucedido em atividade estranha ao culto e mais acorde
com os modelos culturais europeus.

239 FREYRE, op. cit., nota (18); RAMOS, op. cit., nota (72) p. 373-77, 395 e 465-78; RIBEIRO, René. On the amaziado relationship
and other problems of the family in Recife (Brasil). American Sociological Review, Washington, 10:44-51,1945. BASTIDE,
Roger. Dans les Amériques noirs: Afrique ou Europe? In: A TRAVERS les Ameriques Latines. Paris, A. Colin, 1949. p. 21 e
seguintes.

240 HERSKOVITS, op. cit., nota (86), p. 627 e 637.
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Esta atitude dos antigos babalorisha, em contraste com a prevalente entre os atuais
sacerdotes do Recife, merece ser investigada. Podemos no momento apenas indagar se a
longa série de perseguicdes policiais de que tém sido objeto esses cultos, ou a pressdo social,
n3o teriam levado esses antigos sacerdotes a desejar para seus filhos atividades mais tran-
quilas. Tal atitude poderia também ser ditada por razdes sobrenaturais, ou a influéncia dos
sincretismos, determinando o aparecimento de centros menos “ortodoxos”, ou a atividade
de sacerdotes cismaticos, poderiam ter desiludido esses antigos babalorisha e levado-os a
desesperarem das possibilidades de sobrevivéncia dessas praticas a que se dedicavam de
todo o coracdo. Um desses sacerdotes, dos mais respeitados no Recife e hoje falecido, ndo
designou sucessor e costumava acusar todos os seus colegas a excegdo de uns poucos, de
incompetentes e charlatdes. Gostava de surgir inesperadamente em outros centros, a meio
de uma cerimdnia, divertindo-se com o embarago de sacerdotes e fiéis, inseguros de seus co-
nhecimentos do culto, ante sua presenca. As vezes chegava mesmo a mandar parar um toque
e arepreender os presentes por infragdes ao que ele considerava como sendo a tradi¢cdo mais
pura. Pessoas de sua intimidade informam que ele viajara para a Africa Ocidental com o pro-
posito de ali aperfeigoar seus conhecimentos do culto.”*! De volta, tendo pelo prestigio assim
adquirido logrado assumir o controle do grupo de culto onde fora iniciado, contrariando as
normas de sucessao, introduziu uma série de inovacdes nas praticas desse grupo que altera-
ram consideravelmente o ritual ali seguido até entdo. Alids, a influéncia contra-aculturativa
desse personagem esta a merecer estudo detalhado.

A induc¢do no culto obedece a motivos os mais variados e algumas vezes acompanha
a satisfacdo de necessidades sucessivas ou corresponde a uma radical mudanga de atitudes
em relacdo aos cultos afro-brasileiros. Certo individuo, hoje reputado sacerdote, originario
de uma drea onde se |he ofereciam poucas oportunidades para familiaridade com os cultos
afro-brasileiros, mudando-se para o Recife foi residir na vizinhanga de uma casa de culto. Em-
bora contrdrio a tais praticas e suspeitoso da idoneidade e sinceridade do babalorisha que ali
pontificava, de incomodado passou a apreciador dos ritmos e canticos religiosos, tornando-se
tdo “curioso” apos sua mulher ter ingressado entre as frequentadoras assiduas daquele cen-
tro que terminou decidindo-se a assistir a um toque. Entrando nessa ocasido em possessao
espontanea, tornou-se subsequentemente dedicado membro desse grupo de culto e chegou
a organizar muito tempo depois, com a ajuda de um dos “velhos” da casa, seu proprio grupo
de culto, apesar de ativa guerra magica que Ihe moveu seu babalorisha. Sua casa é hoje das
mais florescentes do Recife e sua sinceridade e dedica¢do ao culto, estdo acima de qualquer
suspeita. Outro chefe de culto, uma yalorisha, também originaria da mesma area, relata que
sofrera muitas atribulagdes que finalmente levaram-na a freqlientar sessdes espiritas. Depois
de vérias experiéncias de possessao por caboclos e outros espiritos em centros de influéncia
amerindia e de sincretismo variado?*? procurou certo sacerdote afro-brasileiro para tratar-se
de moléstia banal. Curada por meio de praticas magicas pouco ortodoxas, decidiu tornar-se
dai por diante freqlientadora desse grupo de culto. Tempos depois, novo problema exigiu uma
sessdo divinatoria, quando foi revelado o seu “santo” no jogo. Dai por diante passou a utilizar
cada vez mais freqlientemente as praticas do culto, apesar de forte oposi¢cdo do seu amasio.

241 Ver sobre este personagem o depoimento de GONCALVES FERNANDES, op. cit., nota (165), p. 56 e segts.
242 Estes centros sdo comuns em todo o Brasil. Ver GONCALVES FERNANDES, op. cit., nota (165). p. 47 e segts. NINA
RODRIGUES, op. cit., nota (132). p. 194 e segs. id. op. cit., p, 386; RAMOS, op. cit., nota (91). p. 122 e segs, RIO, op.

cit., nota (91), p. 26; CARNEIRO, op. cit., p. 73-4; EDUARDO. op. cit., cap. 5; BASTIDE. op. cit., nota (91). p. 187 e segts;
PIERSON, op, cit., p. 338 e segts.



Este, por sua vez, foi “castigado” pelos deuses por se opor a sua freqiiéncia ao culto. O inci-
dente tem sua significagdo psicoldgica porque o amasio, apesar de descrente, interpretou uma
cefaléia sobrevinda ap0s briga doméstica como puni¢do sobrenatural por ter se portado com
irreveréncia, durante o incidente, para com o colar de contas sagradas ao orisha de sua ama-
sia e que havia sido o pretexto para a querela. Posteriormente, veio esta mulher a se tornar
yalorisha estabelecendo seu proprio grupo de culto, satélite daquele onde se iniciara, com o
beneplacito do sacerdote por cujo intermédio viera a participar do culto afro-brasileiro.

De um modo geral os principais canais que levam ao interesse e a eventual participa-
¢do nos cultos afro-brasileiros, no Recife, parecem ser, a julgar das histérias de vida colhidas
para este estudo, as sessdes divinatdrias para a solugdo de problemas pessoais, as praticas
magicas para a cura de doengas e outras finalidades, as possessdes espontaneas, “revela-
¢des” em sonhos ou por incidentes pouco usuais ou pelo encontro de objetos simbdlicos
(o “ita” de Shango, ou “pedra de raio”) e a indoutrinagdo direta ou indireta por parte de
pessoas ja filiadas a esses cultos.?”*A analise das circunstancias que cercaram tais incidentes
e dos processos dedutivos usados pelos individuos que em virtude de tais “revelagdes” ou
“sinais” vieram a participar dos cultos afro-brasileiros é alids, um dos melhores caminhos
para por a mostra todo o lastro de crengas e normas subjacentes a exterioridade de formas
de comportamento que poderiam parecer até entdo totalmente alheias a qualquer influéncia
africana. Entretanto, esses elementos subjacentes ao comportamento explicito é que vio
facilitar sua reaproximagado com tradigbes cuja natureza e influéncia sobre sua conduta pré-
via eles proprios ignoravam. Os individuos decidem tornar-se membros dos grupos de culto
quando encontram nas crengas e praticas ali prevalentes experiéncias mais satisfatdrias e
respostas mais adequadas para os seus problemas pessoais ou entdo melhores vias de acesso
a intimidade com o sobrenatural e com os designios do destino. Nascida uma crianca de pais
filiados a esses cultos, trata boa parte deles, através do jogo divinatério, de saber-lhe o “san-
to” patrono ou orisha a quem pertenceria o neo-nato. Também s3o ouvidas e respeitadas as
recomendacdes do babalorisha sobre o melhor modo de educé-la: a filho de Oshala nunca
“se chamam nomes” nem se deve bater na cabega de nenhuma crianga porque ai é o lugar
do seu ori. Regras particulares para o tratamento dos “filhos” de cada orisha devem ser obe-
decidas rigorosamente e a medida em que crescem, com maior freqiiéncia sdo as criancas
trazidas a casa de culto onde assistem a cerimonias e festas, em uma das quais, a de Ibeji (os
“santos” gémeos) tomam parte ativa.?** Embora possam ser vistas criancas dangando com os
adultos, membros do culto, sua iniciacdo sé se faz na adolescéncia se demonstram vontade
ou alguma razdo sobrenatural torna imperativo tal passo. Em certos casos excepcionais o
“santo” pode exigir a participagdo ativa de uma crianga no culto quando as proibi¢des formais
das autoridades sdo desrespeitadas e até possessdes em criancas permitidas. Algumas vezes,
quando os pais faltam com as “obrigagdes” (ritos e oferendas) aos deuses, seus filhos podem
ser punidos por causa desse desleixo paterno. Ocorre 0 mesmo se o orisha da crianga exigiu o
cumprimento de determinado preceito, no caso a ser satisfeito pelos pais em seu lugar e este
ndo foi seguido, quando tanto estes quanto aquele podem igualmente ser punidos. Uma in-
formante referiu que em conseqiiéncia dessa falta, por parte de sua genitora, castigaram-na
os deuses com paralisia. Dai resultou, alids, seu maior envolvimento “com as coisas da seita”

243 Ver para equivaléncia na Africa Ocidental, Bahia, Maranhdo e Rio: HERSKOVITS, op. cit., nota (117), p. 178 e segts.
BASCOM, op. cit., nota (164), p. 23-6; RAMOS, op. cit., nota (91), p. 48 e segts; EDUARDO, op. cit., p. 71; RIO, op. cit., nota
(91). p. 25 e 34.

244 CAVALCANTI, op. cit., nota (126), p. 247 para registro da festa do Ibeji no Recife.
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de que vinha se eximindo, como fazem hoje certos “apreciadores” e membros das familias
dos filiados, por serem os compromissos pesados de honrar e temiveis as san¢des sobrenatu-
rais se estes, depois de assumidos, ndo sdo respeitados.

Os fendmenos e experiéncias sobrenaturais, contudo, ndo tém a mesma influéncia so-
bre todos os individuos. Certo rapaz gostava de perturbar as ceriménias do culto soprando
fumaca de charuto, da janela onde se postava, para dentro do saldo de dancas, pratica in-
toleravel para os fiéis por ser desrespeitosa aos deuses e envolver possiveis riscos de con-
duzir magia adversa, visto utilizarem os centros amerindios largamente da fumaca em sua
feiticaria. De uma vez um sacerdote, em cuja casa assim procedera o rapaz, resolveu punilo
retirando-o do “sereno” (ou assisténcia que ndo tem ingresso no saldo) obrigando-o a dan-
car na roda dos fiéis, retaliagdo que se tornou muito popular entre os sacerdotes do Recife
quando confrontados com tais brincadeiras irreverentes e abusivas. O brincalh3o, como re-
sultado, entrou em possessdo. O senso de humor demonstrado pelos sacerdotes usando tais
retaliagdes e o conhecimento da sua parte de que a possessdo pode ser induzida em certos
individuos fazendo-os simplesmente dangar junto com os fiéis sdo dignos de comentério. O
sacerdote poderia ter usado de magia contra o perturbador, ou invocado ostensivamente
os deuses a descerem e provocarem a possessdo, ou invocado 0s egun (espiritos dos mor-
tos) para acompanhar e produzir mal ao intruso, como freqiilentemente procedem quando
um sacerdote rival retira-se a meio de uma ceriménia. Em vez disso, utilizou método muito
eficiente e psicologicamente compreensivel, utilizando mecanismos que estdo na base dos
fendmenos de possessdo. Caso falhasse esta, mesmo assim o irreverente teria sido ridicula-
rizado por ter dancado a contragosto, o sacerdote vingando-se de qualquer modo. O rapaz
que passou por esta experiéncia refere que ndo sabe como explicar como entrara em posses-
sdo, mas sabe que contribuiram para isso as atitudes dos fiéis e sacerdotes durante a danca.
Depois do incidente nunca mais brincou com “essas coisas”, embora nio tenha se filiado a
nenhum grupo de culto. Relata a experiéncia muito casualmente, ndo se interessa por saber
qual a divindade que “pegou-0" nem se preocupa com penetrar mais a fundo nos assuntos
do culto. Em contraste com a atitude desse individuo, o empregado de um psiquiatra que cos-
tumava receber em sua residéncia a sacerdotes dos cultos afro-brasileiros para com eles dis-
cutir assuntos religiosos tornou-se membro de um desses cultos, apesar de estar em melhor
posicao do que qualquer outro para julgar objetivamente tais praticas, provavelmente por-
que suas experiéncias pessoais convenceram-no das vantagens dessa decisdo. Varias outras
pessoas utilizam-se do jogo divinatdrio e das praticas de curandeirismo e magia sem nunca
se envolverem profundamente com o culto nem procurarem penetrar mais na intimidade dos
conceitos teolodgicos ou procurarem uma explicacdo para os fendmenos sobrenaturais de que
langam mdo mais ou menos assiduamente.

Mesmo tomada em conta toda a latitude da variabilidade individual em oportunida-
des de contacto e aprendizado, posi¢do hierdrquica atingida, modo de indugdo no culto e
suas motivagdes, natureza das diversas experiéncias individuais com o culto e influéncia dos
sincretismos, pode-se admitir que todo participante desses cultos demonstra compartilhar
com os demais de um minimo de conhecimentos e crencas. Podem estas ser catalogadas nas
seguintes categorias: a) - crenga em um criador pouco envolvido com os assuntos terrenos; b)
- crenga em um certo numero de divindades hierarquicamente classificadas, pertencentes a
uma familia mitoldgica, que influenciam profundamente a vida do individuo e que estdao mais
proximas a este e nele interessadas do que o criador; ¢) - crenga na existéncia de uma divin-



dade de carater ambivalente**, o membro mais mogo dessa familia, mensageiro dos deuses,
que desempenha papel importante no jogo divinatério e nas praticas mdgicas; d) - crenca
no poder dos espiritos dos mortos que podem atuar para bem ou mal na vida das criaturas;
e) - crenga em deuses pessoais e em divindades e espiritos de menor categoria; f) - crenca no
poder da magia. As categorias acima enumeradas correspondem as destacadas por Hersko-
vits para descrever as concepgdes religiosas dos dahomeanos,?*¢ ajustando-se igualmente as
dos yorubanos,”’ embora entre estes se integrem menos com o culto aos antepassados do
que no Dahomey, sua correspondéncia podendo também ser encontrada nos cultos afro-bra-
sileiros do Maranhdo?*® e da Bahia.

A afiliagdo a um desses grupos e a familiaridade com as crengas em que se baseiam
as praticas do culto sdo obtidas, portanto, de vérios modos e & base de grande variedade
de experiéncias individuais. Podem estas variar desde o contacto estreito com um desses
grupos até simples oportunidades casuais de saber alguma coisa do culto, desenvolvendo-se
na dependéncia das experiéncias prévias do individuo e do grau de satisfagdo pessoal que
este derive de sua participagdo nas atividades do grupo. O casal Herskovits concluiu de suas
observagdes na Bahia que a participagdo no culto importa para o individuo em protecao so-
brenatural, ligagdes socialmente encorajadas, modos de comportamento que ddo prestigio,
independéncia para ganhar a vida, habilidades especiais que tornam a vida cotidiana simples
e mais segura, estimulo a imaginacdo e finalmente, em dar a vida um contetdo dramatico
e libertar os impulsos estéticos.?® Outro tanto pode-se dizer dos grupos de culto do Recife
objeto desta investigagdo. Deve-se notar, porém que mesmo entre antigos filiados varia a
fidelidade e constancia, todo babalorisha referindo-se a “filhos ariscos”, ou membros cuja
submissdo as regras do culto é relativa e que chegam até a se desligar completamente do cul-
to ou tdo-somente do grupo a que pertencem. Em consequéncia, os controles e recompensas
tém de ser manipulados habilmente pelos sacerdotes, chefes desses grupos de culto.

4.2. Etiqueta, Cerimonialismo e Obrigag¢des Rituais

Normas e valores que regulam o sistema de vida dos participantes dos grupos de culto
afro-brasileiro revelam-se mais explicitamente na etiqueta, no cerimonialismo e nas proibi-
¢oes rituais.

Ordem e disciplina constituem fatos de observacdo corrente na maioria desses grupos
do Recife e também de outras dreas.?”! A despeito da independéncia de que goza cada um
deles em relagdo aos demais, recaindo em ultima anélise sobre cada sacerdote a responsabi-
lidade de estabelecer as normas a serem ali obedecidas,?? a tradi¢do tem imposto a similari-

245 “Errado” é o termo de giria com que qualificam a Eshu, esta divindade.

246 HERSKOVITS, M. J. & FRANCES S. An outline of dahomean religions belief. Menasha, American Anthropological Association,
1933, p. 9-11.

247 BASCOM, op. cit., nota (164), p. 22

248 EDUARDO, op. cit., p. 46 e segts.

249 NINA RODRIGUES. op. cit., nota (12). p. 341-409; id. op. cit., nota (132). p. 23-60; RAMOS, op. cit., nota (91), p. 30 e segts;
CARNEIRO, op. cit., p. 27 e segts; HERSKOVITS, op. cit., nota (91), p. 270-79

250 HERSKOVITS, op. cit., nota (91). p.275

251 Ver GONCALVES FERNANDES, op. cit., p. 249; NUNES PEREIRA. A casa das minas: contribuicdo ao estudo das sobrevivéncias
daomeianas no Brasil. Rio de Janeiro, Sociedade Brasileira de Antropologia e Etnologia, 1947. p, 49; NINA RODRIGUES, op.
cit., nota (132). p. 85; HERSKOVITS, op. cit., nota (91). p. 271, respectivamente para o Recife, S3o Luis do Maranh3o e Bahia

252 Ver CAVALCANTI, op. cit., p. 250-1, para o Recife; NINA RODRIGUES, op. cit., nota (132). p. 72, para a Bahia; RIO, op. cit., p.
38-9, para o Rio de Janeiro.
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dade dos preceitos exigidos nos varios grupos de culto. Sacerdotes menos exigentes atraem
sobre si e sobre os grupos que dirigem a critica dos rivais e o conseqiiente descrédito por
serem considerados menos ortodoxos, seu prestigio decaindo, em vista disso, aos olhos dos
fiéis. Contudo, os grupos de organizagdo mais recente ou de sincretismo amerindio ou espiri-
tualista mais marcado sao de um modo geral menos rigidos e puritanos, seja por estarem os
seus chefes mais alheios a tradigdo, ou por desejarem reter maior nimero de associados (ndo
os escudando o prestigio de babalorisha antigo, os quais podem impunemente se mostrar
até demasiado estritos sem que por isso desertem nos seus fiéis) seja simplesmente por se
permitirem maior liberalidade.

Compostura durante as cerimdnias, reveréncia as divindades e seus simbolos, absten-
¢do de fumo e alcool e acatamento as determinagdes dos sacerdotes e dignitdrios do culto,
sdo exigéncias estendidas por igual a frequentadores e fiéis. A indiregdo, porém, com que tais
regras sao exigidas, mal permite ao observador casual se aperceber dos controles subjacen-
tes a conduta explicita®®® de fiéis e assistentes em ocasides cerimoniais ou outras. Somente
incidentes menos usuais como a compulsdo de um assistente irreverente a dangar para seu
ridiculo na roda dos fiéis,”* ou quando todo o “sereno” (ou assisténcia que ndo tem ingresso
na casa de culto) debanda ao gesto de expulsdo do mal que fazem os dancarinos a meio de
certa toada para Eshu (“Xoxo-obé-Odara ... “) é que se tornam aparentes as sangdes naturais e
sobrenaturais que se exercem no culto.

E raridade ver-se um babalorisha interromper uma cerimdnia para admoestar em voz
alta a seus seguidores e esse mesmo personagem, quando em outra ocasiao ritual percebe
que lhe cruzam a sombra (procedimento que |lhe poderd trazer grande dano espiritual) limita-
se a demonstrar seu desagrado e sobressalto, a santidade do momento ndo |lhe permitindo
outra expansao. De outro sacerdote diz-se mesmo que dirige seu grupo tdo-somente com o
olhar. Um incidente ilustra bem esse seu modo: estavam seus seguidores retardando a entra-
da no saldo, entretidos em conversar, sem dar atencao as batidas especiais dos tambores que
convocam os fiéis para o toque, quando certa fiel pés-se a arrebanha-los excitada, dizendo
- “Chega pessoal! Vocés ainda ndo viram o olhdo de meu padrinho?! “

Diplomacia especial exibem os sacerdotes entre si, particularmente quando rivais, em
relagdo com autoridades e pessoas de representacdo, sem contudo se rebaixarem em sua
dignidade, tato que se percebe também nas relagdes interpessoais dos filiados e frequenta-
dores desses cultos e de um modo geral entre os individuos de ascendéncia africana ndo par-
ticipantes dos cultos afro-brasileiros. O tratamento cerimonioso e o circunléquio sdo a regra,
bem como o desvio da face e do olhar perante o interlocutor, o uso de linguagem alegdrica
e o freqliente recurso aos provérbios, o riso lateral ou encoberto, especialmente diante de
pessoas mais categorizadas, numa retencdo dos estilos africanos de polidez que ndo tem tido
dos varios investigadores a atencdo que merece.?*

Todo um ritual de polidez e reveréncia regula nos centros de culto afro-brasileiro do
Recife as relagBes entre os individuos e destes com as divindades. Sacerdotes e dignitarios

253 O sentido aqui € o mesmo de over-behavior ern Young, 1940, pags. 5 e 165.

254 Ver acima.

255 Ao que sabemos, depois de HERSKOVITS ter assinalado os estilos de polidez como afro-americanismo, somente Bastide fez
referéncia especifica ao assunto. Ver HERSKOVITS, op. cit., nota (87). P. 150-2 e BASTIDE, op. cit., nota (91), p. 65, nota 1.
Em GONCALVES FERNANDES, op. cit., p. 57, pode ser encontrado um exemplo de saudacdo laudatéria de um babalorisha
do Recife e a p. 54 a diplomacia com que o fizeram despedir-se quando julgaram conveniente sua retirada da ceriménia.



sdo cumprimentados pelos fiéis a entrada na casa de culto de acordo com sua posi¢do hie-
rarquica e sua antiguidade na fun¢do®* e imediatamente ap6s a saudacdo ritual devida as
divindades ali cultuadas. Dignitarios de igual categoria saidam-se mutuamente 3 entrada e
quando da invocagdo dos seus respectivos orisha patronos (ou divindades pessoais).?s” Sim-
ples fiéis sdo obrigados a se tratar com urbanidade, “como irm&os”, especialmente se votados
ao culto da mesma divindade - “sdo filhos do mesmo santo”, dizem na linguagem do culto.
Exige-se ainda reveréncia especial de cada fiel ao iniciarem-se os caAnticos para seu “santo”
ou para a divindade protetora do grupo de culto a que ¢ filiado. Igualmente obrigatdrio é o
desfile dos fiéis, ao iniciar-se um toque (ou ceriménia publica com dancas, canticos e posses-
sdes rituais), perante o babalorisha, a yalorisha e demais dignitarios, diante de guem devem
ajoelhar e pedir a bénc¢do e a repeticdo do mesmo cerimonial (desta vez somente para o sa-
cerdote ou sacerdotisa) quando estes entram em possessdo. Gestos especiais e exclamacdes
proprias*® sdo também devidos a cada divindade quando de sua invocagdo ou no momento
em que induzem possessdo, seja por todos os fiéis, seja somente por aqueles que Ihes s3o
especialmente devotados. Rufar especial dos ilu (ou tambores cerimoniais), ritmos e toadas
apropriadas recebem um babalorisha visitante ou alguma personalidade grata ao chefe do
grupo.”*® Sangdes do grupo ou exaradas pelos sacerdotes e dignitarios ou pelas divindades
elas mesmas velam pela observancia dessas regras ainda segundo os estilos prevalentes na
Africa Ocidental onde “a morte na tortura horrivel das doengas do ventre, da disenteria, da
diarréia... ou outra doenga analoga - diz um nativo do Dahomey - sanciona toda infracdo a
etiqueta minuciosamente fixada pelos antepassados”.2%

Regras mais sérias, porém, sdo aquelas que dizem respeito as relagdes mais estreitas do
individuo com o sobrenatural. Ritos purificadores e propiciatérios e inimeras proibicdes e cau-
telas (especialmente alimentares e de conduta) que a rigor atingem a todos os fiéis, mas cujo
conhecimento e o compromisso de respeitd-las s6 sdo impostas ao individuo na progressdo
do seu maior envolvimento com o culto e de sua passagem pelas vérias etapas de iniciaco,
contribuem em maior medida para o controle da conduta individual nesses grupos. Consti-
tuem mesmo, boa parte destas regras, as “obrigagdes pesadas” a que procuram se esquivar
os individuos mais ciosos de sua liberdade evitando de participar muito ativamente do culto e
principalmente de completar sua iniciagdo. Abstinéncia sexual é exigida dos fiéis a véspera dos
toques ou de cerimdnias importantes como o sacrificio ritual de animais, ou entdo completa
abstinéncia e reclusdo na casa de culto durante todo o periodo de iniciacdo. As mulheres devem
estar livres do cataménio se quiserem ter ingresso no pegi (santudrio) ou consentir na posses-
sdo pelos deuses ou tomar parte na preparagdo dos seus alimentos rituais ou entdo consultar
Ifa, o oraculo. Contudo, dada a importancia dos processos divinatérios na orienta¢ao da vida
religiosa e também civil do fiel, a excegdo é aqui prevista, as mulheres menstruadas podendo
em caso de grande urgéncia assistir a uma sessdo divinatéria, o mito do auxilio prestado por
elas a esta divindade (que se metera em atropelos terrenos na era mitoldgica) justificando tal

256 A precedéncia regula na Africa Ocidental as relacées interpessoais. BASCOM, W. R. The principle of seniority in the social
structure yoruba. Amer. Anthropol ; Washington, 42:37

257 CAVALCANTI, op. cit., p. 245 e QUERINO op. cit., (91), p. 93, registraram as saudagdes no Recife e na Bahia.

258 Ver BASCOM, W. R. West Africa and the complexity of primitive cultures. Amer. Anthropol. Washington, 50:20, 1948 e
HERSKOVITS, op. cit., nota (117). p. 174 sobre os praise names e os “nomes fortes” das divindades na Africa Ocidental.
Essas exclamag@es usualmente consistem em tais nomes. Ver em CAVALCANTI, op. cit., p. 249, alguns dos gritos de louvor
colhidos no Recife,

259 HERSKOVITS, op. cit., nota (133), p. 480, para a Bahia

260 TIDANI, A. Serpos. Rituels. Le monde noir, Paris, 1950 [niimero especial de Présence Africaine] p. 301.
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excegao, recompensa da divindade reconhecida. Banhos e infusdes de determinadas ervas e o
uso de vestes limpas ou dos trajos liturgicos (a “roupa de baiana”, dizem no Recife) s3o0 também
requeridos para participacdo em qualquer cerimoénia, o mais importante, porém, sendo estar
igualmente “limpo de corpo e de pensamento”. E nogdo corrente entre fiéis e sacerdotes que
qualquer emogdo, especialmente inquietag¢do, temor ou 6dio, sdo capazes de inutilizar todo um
“servigo”, seja este uma manipula¢do magica, ou um rito de fortalecimento sobrenatural como
0 obori, ou simplesmente um rito propiciatdrio habitual como o 0sé das sextas-feiras. O maior
risco nesse caso nao seria o desprazer das divindades - temivel naturalmente - mas a interferén-
cia de forgas sobrenaturais daninhas, ligadas a magia, ou de entidades malévolas que em toda
ocasidao podem interferir com o bem-estar e a seguranca individual. Pode acontecer também
que sendo desfavoraveis as condigdes psicoldgicas do individuo resulte dar a impossibilidade de
se estabelecerem os lagos necessarios entre este e as forcas sobrenaturais chamadas a atuar e
dar validade e poder a esses ritos e manipulagées, o que explicaria sua ineficacia.

Contraem os fiéis desde a “lavagem das contas” e do “assentamento do santo”?! de-
veres especiais de propiciagdao, obrigando-se a semanalmente no dia dedicado a sua divinda-
de patrona, oferecer-lhe alimentos, renovar a agua de quartinhas colocadas em frente aos
“assentos” dessas divindades,?®? usar os colares de contas simbdlicas, abster-se de contacto
sexual, de visitar pessoas, especialmente doentes ou enlutadas, permanecendo todo o tempo,
ou aquele de que dispuser, na casa de culto. Igual conduta deve ter o fiel as sextas-feiras, dia
consagrado a Orishala, a divindade soberana (depois de Olorun, o criador) do pantedo dos
deuses cultuados nesses grupos. Diferindo embora os calendarios religiosos, certos grupos
considerando as segundas-feiras como dedicadas a Eshu e Oshun, enquanto outros dedicam-
nas a Yansan ou a outras divindades (o mais comum a Eshu) ou as quintas-feiras a Orumila ou
entdo a Ogun coincidem todos eles no dedicarem as sextas-feiras a Orishala.?®® Cautelas espe-
ciais, ligadas as idiossincrasias de cada divindade sdo observadas pelos fiéis mais bem informa-
dos sobre o culto nesses dias particulares, os “filhos” desses orisha juntando a tais cautelas as
obrigacdes especificas que contrairam na iniciagdo. Fiéis ja completamente iniciados véem-se
na contingéncia de ndo somente oferecer sacrificios extensos e grande nimero de alimentos
cada ano, na data do aniversdrio de sua inicia¢do, além de praticar outros ritos, como devem
guardar certos tabus alimentares e de conduta resultantes de sua ligagdo sobrenatural com
determinada divindade. Aos “filhos” dos orisha cagadores (Ogun, Odé, Oshossi) é defeso co-
mer caga, como aos de Orumila o comer pombo, siri, caranguejo, ou “bicho de loca”, galinha
choca ou “tocar em azeite de dendé”; aos de Yansan, tocar em carneiro; aos de Oshun, comer
jerimum ou couve, repolho, ou tomar banho de rio; aos de Eshu, andar a cavalo, jogar, beber
aguardente, andar na rua tarde da noite e passar em encruzilhadas, comer assados e no caso
de desejar chupar laranjas, terd de pagé-las. Variam ainda aqui ndo sé de grupo para grupo
os “preceitos”, como de individuo para individuo, dependendo o niimero e a natureza dessas
proibi¢des permanentes do odu ou combinagdo dos buzos aparecida no jogo divinatério rea-
lizado ao sétimo dia da iniciagdo.?* Proibicdes temporarias decorrem as vezes da necessidade

261 Ver para a Bahia, NINA RODRIGUES, op. cit., nota (139). p. 75-8 e RAMOS, op. cit., nota (91), p. 44

262 Esses e outros “deveres” dos fiéis no Recife estdo registrados também nos regulamentos das seitas elaborados pelos
proprios sacerdotes e transcritos em GONCALVES FERNANDES, op. cit., p. 23-9.

263 Na Bahia ja ao tempo de Nina Rodrigues observa-se essa reserva das sextas-feiras a Orishala. NINA RODRIGUES, op. cit.,
nota (132). p. 158

264 BASTIDE, op. cit., nota (91). p. 55, regista na Bahia a existéncia de proibicdes temporarias e permanentes impostas por
ocasido da iniciagdo.



de propiciar determinada divindade, além do orisha patrono, em caso de doenca ou de algu-
ma dificuldade sobrevinda ao fiel, desde que o oraculo tenha mostrado, durante a obrigatéria
consulta em tais casos, a conveniéncia de serem elas adotadas. Revelando a importancia do
jogo divinatorio nas relagdes dos fiéis com as divindades dizia um informante quando inter-
rogado sobre essas proibi¢des e sua especificidade - “o jogo é que da”, ou seja, através dele
é que se chega ao seu conhecimento. Existem também cautelas quando se quer passar uma
ponte ou vadear um rio, ou entrar no mar, e em varias outras situacdes, quando se deve “sal-
var o santo do lugar”, sabido como é que essas divindades tém sob sua dependéncia as forcas
naturais e certos acidentes geograficos. Do mesmo modo ndo se assobia, porque esse é um
meio seguro de chamar os egun ou almas dos mortos; tampouco se deve praguejar, por atrair
a ma vontade dos deuses, mas deve-se derramar um pouco do que se come ou bebe no chio
para propiciar essas almas.**Passando por uma encruzilhada é compulsério o uso de uma
férmula propiciatoria para Eshu e ao cruzar com um preparo magico é necessario dizer - ogwe-
de-tiberu, “volte pra donde veio”. Certos sacerdotes mais ortodoxos regulam mesmo todos os
seus atos, cada dia, pelo “odu do dia”, ou seja, pelo resultado da consulta feita ao ordculo logo
ao raiar da aurora, precavendo-se caso a resposta obtida tenha prenunciado algo desfavoravel
e ficando mais a vontade no caso contrario. De um modo geral a maioria dos fiéis tem certas
cautelas nos dias dedicados a divindades perigosas ou caprichosas como Eshu e Yansan e na-
queles considerados infaustos pela tradicao européia, como as sextas-feiras treze, etc. Nesse,
como em outros aspectos, a conjungdo de elementos das varias tradi¢des (européia, africana
e amerindia) mostra o estdgio avancado a que tem chegado a obra da acultura¢io nesta parte
do Novo Mundo.?®®

Sangdes ditadas pelo proprio grupo ou pelas entidades sobrenaturais ali cultuadas ve-
lam pela observancia desses varios preceitos. Admoesta¢des, multas e puni¢bes sobrenatu-
rais podem ser aplicadas aos infratores ou invocadas sobre eles pelos dignitarios e especial-
mente pelos sacerdotes, chefes desses grupos. A fiel que se mostra demasiado exuberante
durante as dangas, ameagando consequentemente tirar-lhes o caréter hierdtico, ou menos
respeitosa durante um cerimonial privado, é admoestada por sua yaba?’ ou por outro mem-
bro do culto que discretamente chama-lhe a atenc¢do e a induz a conformar-se com a conduta
das demais. Se a “filha de santo” que ficou encarregada de preparar pipocas para Abaluwaye
nao se compenetrou da tarefa e em vez de cantar as toadas para o orisha tirava brincadeiras
com os rapazes presentes, a divindade enraivecendo-se e queimando o milho, repreende-a
o babalorisha, manda repetir a tarefa e deixa-a privada na casa de culto até tarde da noite.
Em caso de infragdo mais séria, ou de desobediéncia acintosa, pode até leva-la ao santudrio
e ali aplicar-lhe “bolos”, ao “pé do santo”, sem que a culpada ouse reagir. Surgido um desen-
tendimento grave entre “filhos de santo” interfere o sacerdote para reconcilid-los e quando a
resisténcia de ambos ndo pode ser vencida pelo conselho, a persuasdo e outros meios conci-

265 Ver TALBQOT, op. cit., nota (134). p. 303 para idéntica pratica na Nigéria.

266 Nas praticas rituais é que se tornaram mais salientes as reinterpretacdes de crencas catdlicas, espiritualistas, amerindias e
africanas, donde a preferente atengao de todos os investigadores para o tema: NINA RODRIGUES, op.cit., p. 167 e segts; id. p.
398 e segts; QUERINO, op. cit., p. 125 e segts; RAMOS, op. cit., nota (91) p. 105 e segts; GONCALVES FERNANDES, op. cit., p.
121 e segts; CARNEIRO, op. cit., EDUARDO, op. cit., RIO, op. cit., p. 13-60. CAMARA CASCUDO, Luiz da. Notas sobre o catimbd.
In: NOVOS estudos afro-brasileiros. Rio de Janeiro. Civilizagao Brasileira, 1937. BASTIDE, op. cit., nota (225); PIERSON, op. cit.,
p. 338. Ver HERSKOVITS, op. cit., nota (87), p. 330-1; id. nota (91), para as pesquisas que se fazem necessarias sobre outros
aspectos dos africanismos no Brasil.

267 GONCALVES FERNANDES, op. cit., p. 47, regista o termo e a p. 24, em documento que transcreve, pode ser encontrada
discriminagdo de parte das fungées desses membros da hierarquia do culto no Recife.
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liatorios, leva-os ao “pé do santo” e ali sela, sob invocagdo da divindade, o pacto de amizade
desejado.’®® Em certos casos, a interferéncia de uma das mulheres mais velhas da casa e
portanto, de prestigio quase equivalente ao do babalorisha,*® é suficiente para promover a
reconciliagdo a hora em que durante o toque cantarem para o orisha de um dos adversarios.
Querelas entre filiados rusgas domésticas e outras questdes sdo trazidas ao conhecimento do
sacerdote e por ele resolvidas em virtude de sua ascendéncia pessoal sobre os fiéis e da sua
capacidade de atrair sobre os culpados a indisposicdo das entidades sobrenaturais sob seu
controle. O conhecimento dessas capacidades do babalorisha é que fazia Pedro Cavalcanti
dizer: “Ele é ao mesmo tempo sacerdote, juiz, conselheiro, médico e tudo mais”.?”°

Fidelidade ao grupo de culto é, porém, a qualidade essencial requerida do bom “filho
de santo” - porque hd muitos inconstantes ou “ariscos” - defendendo-se cada sacerdote
da competi¢do ativa entre os varios grupos por premiar a assiduidade e coibir seus segui-
dores de assistir a cerimonias, consultar ou frequentar outra casa que ndo aquela onde foi
iniciado. O fiel ainda ndo passado por todos os ritos de inicia¢do - e estes se escalonam em
graus,”’! estabelecendo o iniciado progressivamente lacos cada vez mais estreitos e vinculos
sobrenaturais com determinada casa de culto - Incorre simplesmente no desagrado do seu
babalorisha se este vem a saber da sua frequéncia a outras casas. Menores oportunidades
passara a lhe oferecer, em represélia, de se familiarizar com os pontos mais esotéricos - “os
segredos do culto” - restringindo-lhe os encargos e protelando os “servicos” indispensaveis
a que se torne participante efetivo e reconhecido do seu grupo de culto. Se o fiel, porém,
ja estiver adiantado nas etapas de iniciagdo e ja puder se dizer “feito” (ou seja, tenha com-
pletado todos os ritos e intersticios necessarios para tal categoria) e mostrar-se “arisco”,
incorrera ndo somente no desagrado do sacerdote e das poténcias sobrenaturais perante
quem assumiu “compromisso” de fidelidade e obediéncia, como tornar-se-a mal visto pelos
companheiros que o apelidam de aquirijebo - “camarada que vive nos sete terreiros” - forma
contundente e estigmatizante de critica do grupo. Fiéis dessa espécie incorrem igualmente
em multas, punigbes corporais, privacdo e até exclusdo do grupo de culto determinadas pelo
babalorisha, porém as mais temiveis sdo aquelas infligidas pelas préprias divindades, seja
por terem sua ira despertada pelas mas agdes dos seus devotados, seja por terem sido a isso
levadas por interferéncia dos sacerdotes.

O proprio culto, porem, prevé uma modalidade de desligamento do fiel dissatisfeito
com a conducdo do grupo sem que lhe sobrevenham necessariamente dano espiritual ou pu-
ni¢do sobrenatural. E o suficiente que ele obtenha a anuéncia da divindade e a cooperagao
do sacerdote (que mesmo a contragosto seria obrigado a atender a divindade) em “levantar o
santo”, mas raros sdo os babalorisha que nisso consentem embora lhes restem meios magicos
e a subordinacdo do fiel estabelecida pela iniciagdo para tentar atrai-lo novamente ou perse-
gui-lo com a magia. Certa yalorisha que rompera com o sacerdote chefe do seu grupo de culto
e “levantou o santo” refere ter sentido os efeitos de magia adversa antes mesmo de chegar
em casa, quando ainda conduzia os objetos que haviam servido para o “assentamento” do seu

268 Ver para igual procedimento na Bahia, QUERINO, op. cit., p. 76-7.

269 NINA RODRIGUES, op. cit., nota (132) p. 159, assinala a precedéncia dos mais velhos nas dancas e PIERSON. op, cit., p. 353-
4, 349 e 384 regista a idade como fator de prestigio do candomblé da Bahia. EDUARDO, op. cit., p. 69, regista o mesmo no
Maranhdo. Ver HERSKOVITS, op. cit., nota (117), p. 157 e segts, para as funcdes e posi¢cdo das mulheres mais velhas.

270 CAVALCANTI, op. cit., p. 244,

271 NINA RODRIGUES, op. cit., nota (132) p. 75-85; RAMOS, op. cit., nota (91) p. 48-50; CARNEIRO, op. cit., p.77-8; BASTIDE, op.
cit., notas (91), p. 57-9; EDUARDO, op. cit., p. 71-6.



santo, tendo ainda hoje de defender-se das magias que continuam a ser feitas pelo sacerdote
em represalia. De certo babalorisha do Recife comentava-se sua predile¢do pelas “toadas de
couro” ou telebé, canticos que ele intercalava durante os toques em sua casa e que se acredita
induzem o filho “arisco” ou faltoso a entrar em possessdo e nesse estado involuntariamen-
te esgravatar as unhas no chdo, agoitar-se com urtiga, cair pesadamente ao solo, golpear-se
com palmatoria (instrumento disciplinar encontravel em todo pegi), bater com a cabeca de
encontro as paredes ou aplicar-se outras formas de autopuni¢do. 272 Outras vezes, aguarda o
sacerdote que o “filho caia no santo” (ou seja, entre em possessdo ao ouvir a toada particular
do seu orisha) e entdo prolonga esse estado até estafar o dangarino como meio de puni-lo por
alguma falta. De certa fiel que durante o toque tentava repetidamente abandonar a roda de
dancarinos, sendo impedida pelos dignitarios que auxiliavam o sacerdote a dirigir a ceriménia,
revelou este que ela assim procedia por “temer a possessdo iminente” porque estava “deven-
do”, ou seja, por haver cometido uma infragdo e estar segura de que seria punida tdo logo
entrasse em possessao. Quando interrogados, tais sacerdotes sempre se escusam de qualquer
responsabilidade, alegando tais puni¢des terem sido “o desejo dos orisha” adiantando que
ninguém deve interferir “quando um pai disciplina o seu filho”.

A conduta dos sacerdotes e demais dignitdrios do culto, o comportamento e as rea-
¢Oes dos fiéis mais antigos na casa e o exemplo do que pode acontecer aos infratores é que
servem a edificagdo do fiel comum e levam-no ao conhecimento do que é préprio ou impro-
prio e do que é defeso de praticar no culto. Embora na sua maior parte austeros, sacerdotes
ha que se permitem certas liberdades em presenca dos seus “filhos de santo” ou que ndo
mantém a devida distancia, bebendo com estes e até portando-se irreverentemente (fora
das ocasides rituais, é claro) para com as divindades, ou infringindo intencionalmente certos
tabus menores de conduta e que por isso perdem a ascendéncia sobre os fiéis, tornando-se
responsaveis pela desorganizagdo e ulterior desintegracdo dos seus grupos de culto. Menor
puritanismo dos sacerdotes e seus seguidores, menor exa¢do dos controles sdo, alids, ca-
racteristicos dos grupos de influéncia sincrética (especialmente amerindia e espiritualista)
mais marcada que, ao lado de uma simplificagdo da hierarquia e do ritual tornam tais grupos
menos coesos e integrados. Sacerdotes rivais aproveitam-se do conhecimento de irregu-
laridades ou desvios do que consideram a tradigdo mais pura para atribuirem o insucesso
ocasional na resolugédo de determinado problema de um cliente a perda de controle sobre
o sobrenatural por parte do babalorisha menos ortodoxo ou de conduta menos digna?’>. In-
cidentes resultantes da falta de disciplina dos membros do culto, também contribuem para
afastamento dos fiéis e perda de prestigio do grupo de culto. O descrédito assim espalhado
e a resultante desercdo de “filhos” e consulentes tem arruinado no Recife a muito babalo-
risha antes respeitado e florescente. Reveses de varia natureza ou doenca grave ou insidiosa
que atinjam sacerdotes ou personalidades de determinado grupo onde se sabe que ocorrem
irregularidades de conduta dos dirigentes e fiéis sem adequada disciplina, afugentam igual-
mente fiéis e clientes inseguros dos poderes sobrenaturais desses dignitarios ou temerosos
de se tornarem vitimas do desagrado dos deuses ou de forgas nefastas tornadas livres pela
incapacidade de controle desses sacerdotes. Castigos diretos ou sob a forma de insucesso
nos empreendimentos e reveses da sorte que atinjam o fiel relapso sdo tornados publicos

272 Ver sobre autopuni¢des na Bahia, Querino, op. cit., p. 76.
273 GONCALVES FERNANDES, op. cit., p. 38, insiste nessa rivalidade entre os sacerdotes. Ver também PIERSON, op. cit., p. 384,
para a Bahia e Rio, op. cit., P. 38, para o Rio de Janeiro.
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para edificacdo dos demais fiéis. Outras vezes, a puni¢do sofrida se acrescenta o ridiculo do
grupo, como no caso de certa “filha de santo” que saira do pegi com as mdos edemaciadas e
a quem todos perguntavam maliciosamente se estivera “apanhando flores”. Comum é tam-
bém os dignitarios - no caso concreto uma yalorisha - aproveitarem a ccasido em que deter-
minado “filho” em conversa casual com outros fiéis relata dificuldades de vida e reveses que
vem sofrendo para insinuar a possivel ligagdo desses insucessos com ofensas as divindades
ou quebra de alguma proibi¢do do culto, rematando - “com orisha ninguém nao brinca...”
Dai certo sacerdote, quando interrogado especificamente sobre o melhor meio de controle
da conduta dos filiados aos grupos de culto, ndo ter hesitado em apontar o exemplo, com
isso significando a conduta edificante dos demais fiéis e o moral das punig@es presenciadas
ou levadas ao seu conhecimento.

Repousam assim nas maos dos sacerdotes os meios de controle da conduta individual
dos membros desses cultos pelo prestigio de sua posigao, por sua capacidade de manipular as
forcas sobrenaturais, inclusive a magia, pelo seu papel de intermediarios entre os deuses e os
homens (especialmente por acumularem as fungdes de babalawo ou consultantes do oraculo
as de iniciar os fiéis e orienta-los no culto a essas divindades), embora as sangbes do préprio
grupo e as experiéncias pessoais dos fiéis em suas relagdes com o sobrenatural desempenhem
papel igualmente relevante na imposi¢do do cerimonialismo, da fidelidade ao grupo e coope-
racdo entre os fiéis, no respeito aos tabus de conduta e no reforgo das crencas ali prevalentes.
Estes Gltimos fatores de controle sdo especialmente validos para os individuos ja familiariza-
dos com as partes mais esotéricas do culto e geralmente integrantes de sua hierarquia, a maior
parte deduzindo pela interpretacdo dos sonhos ou por acidentes vdrios da vida cotidiana a
disposicao das divindades ou a atracdo de forgas desfavoraveis somente em periodos de crise
apelando para os métodos divinatdrios, a propiciacdo das divindades e os ritos de conjura-
mento e purificacdo fora dos periodos estabelecidos ordinariamente pelo ritual.

Ao fiel assiduo e obediente incentivam a boa vontade dos sacerdotes, a aprovagao
do grupo e a protecdo das divindades, traduzindo-se uns e outros em oportunidades mul-
tiplicadas de acesso a posi¢cdes na escala hierdrquica, solidariedade e respeito dos demais
fiéis, sucesso em suas empresas e outras demonstracdes do beneplacito dos orisha. Sa-
cerdotes e divindades tém, porém, de ser parcimoniosos, respeitando nas promogdes hie-
rarquia acima os intersticios consagrados pela tradicdo ou evitando cumular de messes a
um s6 dentre tantos geralmente desfavorecidos. De um “bom filho”, cuja prosperidade
econdmica permitira a realizacdo em prazo muito curto dos varios ritos de iniciagdo e cuja
generosidade parecera conquistar por igual as boas gracas do babalorisha e dos orisha ,
dizia um seu companheiro que embora fossem justas as dignidades que recebera achava
demais “ele ja esta se dando ares de babalorisha” - assim expressando sua desaprovacao a
violagdo dos intersticios e seu ressentimento despertado pelo rapido acesso e pela atitude

de superioridade do outro. Porque a rivalidade é por vezes intensa entre os membros de
um mesmo grupo.

A competi¢do e arivalidade, sobre serem forcas desintegradoras e fontes de atrito en-
tre os membros do culto, sdo também elementos de integragdo por incentivarem sua maior
participagao, determinarem a opg¢do por conduta mais regular com o objetivo de acesso a
posi¢des na escala hierdrquica, e a busca de influéncia e prestigio no grupo através de maior
conformidade com as regras do culto. Por outro lado, competi¢do e rivalidade que existem



entre os varios grupos de culto, como entre os individuos, mantém alerta sacerdotes e fiéis
sobre as possiveis infragdes as normas sancionadas e aceitas tradicionalmente e prontos a
censurar a casa menos ortodoxa ou o membro mais irregular.

Apesar do exercicio das formas de controle positivo e negativo?’* acima enumeradas
nem todos os individuos tomam o culto na mesma seriedade. Pessoas ha que se confor-
mam com todas ou com a maioria dessas regras de conduta enquanto outras se permitem
certas liberdades sem que por isso as punigdes Ihes sejam necesséria e rigorosamente apli-
cadas. Demonstram os sacerdotes em geral grande capacidade de contemporizagdo apesar
de poderem se encontrar tais “deveres e obrigagdes” institucionalizados em “regulamento
da seita” e de utilizarem os babalorisha mais rigorosos seus métodos punitivos com relativa
frequéncia. O mais comum é preferirem eles aguardar que o fiel relapso a uma mudanca de
sorte relacione o acontecimento infausto a sua irregular conduta; ou que sob o peso do senti-
mento de culpa se denuncie e puna durante um estado de possessdo; ou busque no método
divinatdrio as razoes de seu insucesso ou doenca, oferecendo entio ao sacerdote a chance
desejada para induzi-lo a reparar suas faltas e reconduzir-se. “As vezes os santos estio dando
corda para depois castigar” - refere um informante ao explicar esse retardamento da a¢do
punitiva das divindades. A fonte ultima de controle da conduta individual nos cultos afro-bra-
sileiros do Recife parece ser, portanto, a crenga na capacidade das entidades sobrenaturais
de influenciar para bem ou para mal a vida dos individuos. Obtém-se suas boas gracas e
consequente sucesso nas empresas e o bafejo da sorte, ou atraem-se sua indisposi¢do e pos-
siveis represdlias, ou simplesmente a descontinuidade em sua protecdo, conforme a conduta
adotada seja acorde com as normas do culto ou represente violagdo as mesmas. Certa yalo-
risha ndo hesitava, ao discutir esse ponto, em atribuir ao culto uma funcio disciplinadora e
reformadora do individuo, concluindo - “o culto serve para regenerar a pessoa”.

Representa ainda a afiliagdo ao culto e a participagdo nos rituais juntamente com a pro-
piciacdo frequente das divindades, meio de protecdo ao individuo fiel e constante. “Orisha as-
sentado”, dizia um informante, “tem a casa dele e apruma o filho”, com isso significando o pa-
pel de tal rito ao colocar a divindade sob controle do sacerdote e a consequente repercussio
benéfica sobre a vida do fiel. Ficando assim ainda estabelecidos os prazos para as oferendas e
a natureza destas, como também regularizado o culto a tal divindade, deixaria esta de pressio-
nar o individuo que escolhera para seu devoto. Muitas histérias de indugdo no culto revelam
que a primeira consulta a um babalorisha foi conseqliéncia de incdmodos varios, insucesso em
negdcios, falta de sorte, etc., racionalizados como resultantes do desejo frustrado de certas
divindades de terem o seu culto estabelecido.?’”> Cumprido o ritual, ficaria o fiel livre desses
inconvenientes desde que continuasse a satisfazer as “obrigac¢des” assumidas. Prevé o culto
aqui meio engenhoso de o fiel em dificuldades econémicas satisfazer a exigéncia de oferendas
periddicas por parte das divindades - basta apresentar diante do seu “assento” a caveira de
um dos animais anteriormente sacrificados, vantagem de que ndo podem gozar os individuos
que ainda ndo “assentaram” os seus orisha patronos, ficando conseqlientemente expostos
as represalias destes. Outras vezes é na cooperacdo do grupo que o individuo encontra meio
de superar a dificuldade econémica, organizando-se os filiados a uma mesma divindade para
oferecerem conjuntamente os sacrificios anuais requeridos que excedam as possibilidades de
cada membro isolado. Certos individuos, porém esperam das divindades, a quem propiciam

274 YOUNG, Kimball. Personality and problems of adjustment, New York, Crofts, 1940. p. 544-7.
275 Ver, para equivaléncia na Africa Ocidental, BASCON, op. cit., nota (164), p. 24-5.
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frequentemente, formas especificas de protegdo. Um tocador de ilu (ou tambores rituais) de-
saviera-se com outro dignitario do culto, abandonando ambos uma ceriménia publica para
resolver a disputa por meios violentos. Quando um deles, que em forca fisica sobrepujava o
adversario, estava a pique de consumar uma agressao, viu-se desarmado pelo outro que bra-
dara - “Vocé ndo dé em mim! Vocé briga é com Abaluwaye! “Ndo somente tal apelo sustou a
agress3o, como provocou grande temor e ressentimento do agressor que passou a queixar-se
de ter-lhe o outro “rogado uma praga”. Outro membro desses cultos declarou que em caso de
desavenca nunca entrava em conflito, antes recorrendo ao seu orisha para punir o adversario.
“\Jou me valer é do meu santo” - declara ele, acrescentando que para isso é que o “trata tao
bem” (cumpre regularmente os seus deveres para com a divindade). Esse processo, chamado
de “entrega” era, alias, o preferido quando das disputas e retaliacbes entre os babalorisha
antigos do Recife que, segundo os informantes, nunca se empenhavam em “bate-boca”, o re-
curso ao sobrenatural e a guerra magica substituindo os métodos diretos de conflito.

4.3. Sangdes sobrenaturais

Dos riscos resultantes da ndo satisfacdo pelo fiel do desejo do deus que o escolhera
para seu devoto e da protecdo conseqglientemente dispensada pela divindade contentada é
que decorre, para o individuo, a importéancia de saber ao certo a identidade do orisha que
deva cultuar e de realizar corretamente os ritos adequados que selam esse devotamento.

Embora certos individuos saibam logo desde a infancia os seus “santos” patronos, o
maior numero sé chega a esse conhecimento mais tarde, em virtude das circunstancias que
cercaram sua inducdo e familiaridade com o culto. O “tirar o santo” é, conseqlientemente,
passo decisivo para eles, como ja foi preocupagdo séria de seus pais, caso se trate dos filhos
de iniciados no culto. Recorrendo-se para essa consulta aos métodos divinatdrios, a indirecao
desses processos e o acidente constituem percalgos a tomar sempre em consideracdo. Certa
dignitaria de uma casa de culto revela que seu antigo babalorisha he atribuira determinada
divindade e conduzira todos os ritos julgados adequados para “sentar o santo”. Acontecendo
porém, seu “verdadeiro” orisha ser outro, tudo resultou em pura perda e a sorte perseguiu-a
de tal modo, dai por diante, que apesar de ser seu esposo bom artifice, nunca mais obteve
emprego, nem ela gozou mais saide. Rompendo com o chefe do seu grupo de culto e procu-
rando outro, teve seu orisha revelado, passou a cultua-lo e o casal que estivera até entdo em
extrema penuria, encontrou dai por diante “os caminhos abertos”.

Outras vezes, enganos na revelacdo do “santo” resultam ndo somente em dissabores
e insucesso para o fiel, como sdo causa da impossibilidade deste experimentar as possessoes
rituais que coroam a iniciacdo. Pode até suceder-lhe, garantem os informantes, perturbacdes
mentais, quando insistem os sacerdotes, durante os ritos de “lavagem da cabega”?’® em indu-
zir a possessao a todo custo. Certa filiada, participante de longa data no culto refere que em
virtude de algum erro ritual durante sua iniciagdo, quase “perde o juizo” tal a dor de cabega
que apresentou®”’ ainda no curso das invocagdes e que ainda hoje, em conseqtiéncia, nunca
lhe “desce o santo”. Alids, o fendmeno possessdo é considerado pelos membros desses cultos
indicio de satisfacdo das divindades e experiéncia buscada com antecipagdo pelos seus fiéis.

276 NINA RODRIGUES, op. cit., nota (132) p. 79; QUERINO, op. cit., p. 70; RAMOS, op. cit., nota (117), p. 48-9; HERSKOVITS, op.
cit., nota (117) para a descricdo desse ritual e seu papel de provocar a “entrada do santo”.
277 Resultado de seus esforgos voluntarios e da tensdo nervosa para chegar ao estado de possessao.



Sua falta, nas ocasides rituais, € para eles sinal de desagrado das divindades ou de alguma
complicacdo impediente nas relagbes do individuo com as poténcias sobrenaturais. E frequen-
te anunciarem os deuses, quando desgostosos com o fiel faltoso e incorrigivel, que deixardo
por certo tempo de usar “o seu cavaio”?’® seja na Ultima vez em que induziram possess3o, seja
quando inquiridos, no jogo divinatério, dos motivos de uma auséncia notada pelo babalorisha
e pelo proprio fiel. Outras vezes ndo se tratam de irregularidades de conduta do fiel, mas da
interferéncia de outras divindades, que ndo o “dono do ori”?’® que por ciime podem inter-
ferir com a possessdo, obstando-a. Orisha “de simpatia” podem desejar “brincar” com o fiel
devotado a outra divindade e quando esta ndo consente “na sua aproximacdo e posse” do fiel,
interferem impedindo, em represalia, a possessdo pelo “legitimo” “dono do cavalo”.

PossessOes intensas e convincentes - fiéis e sacerdotes demonstram grande argticia
em distinguir as simulagbes,*** embora se devam admitir varios estagios de dissociacdo nesse
ainda obscuro fenémeno psicolégico - importam em aprovagio e consideragdo do grupo. As-
sim, a satisfacdo das tensdes, que parece ser uma das fungdes da possessdo! adiciona-se o
prestigio assim decorrente para o individuo que se submete a tais experiéncias e que desem-
penha aqui o papel de reforgé-las. De um dignitdrio de certo grupo queixava-se amargamente
uma das fiéis por costumar ele pér em duvida as suas e as possessdes de suas companheiras.
Outro cético, para quem na maior parte dos grupos rivais as possessdes “verdadeiras” seriam
raras, ndo somente permitia em seu préprio grupo “quedas nos santos” pouco convincentes
como nunca duvidava das que sucediam ao seu genitor que, dizia envaidecido, “embasbaca-
va” os assistentes com seu Shango e levava a exaustdo os melhores tocadores.

Bom numero de babalorisha e fiéis gabam as possessées de certos individuos do seu
grupo ou de grupos rivais**’ e de um modo geral, pode-se observar a primeira possessio em
qualquer grupo transformar-se o clima emocional de contengdo expectante prevalente no to-
que até aquele momento em jubilo evidente, refletido nas atitudes e na expressdo de fiéis e
dignitdrios. Certa fiel, cuja facilidade e multiplicidade das “quedas no santo” com autopunicdes
as vezes espectaculares poderiam levantar duvidas sobre a legitimidade de suas possessdes,
refere que a mais temivel de todas é a punicio pelo orisha “a pessoa vendo e sentindo”. 2%

O importante, porém, é ressaltar que essas experiéncias tém sua importancia psicold-
gica iniludivel para os individuos que a elas se submetem, sua falta ou a simples obtenc3o de
um estado prodrémico (previsto e nomeado “de radiagdo” pelos membros do culto) repre-
sentando para eles sinal de frustragdo. Dada a resposta favoravel que tais experiéncias provo-
cam dos demais membros do grupo é razoavel admitir que de simples libertacdo de tensdes
se tornem elas em motivos, o individuo buscando a possessdo por necessidade de liberag3o,
de resposta favoravel do grupo e sentindo-se frustrado quando n3o obtenha uma nem outra.

278 A expressdo é igualmente aplicada no Brasil e Africa Ocidental. Ver QUERINO, op. cit., p. 79 e HERSKQVITS, M. J. The
significance of West Africa for negro research. Journal Negro History, 21:7, especialmente nota 1.

279 Ver TALBOT, op. cit., p. 91.

280 Ver MURPHY, G. Personality; a biosocial approach to origins and structure. New York, Harper and Brothers, 1947, p. 442,
para a irrelevancia desse problema que tanto preocupa o observador leigo e o investigador inexperiente nos casos dos
iniciados, uma vez que “todas as atitudes mantidas numa situac3o social tém uma qualidade histridnica”.

281 MURPHY, op. cit., nota (267), c.18 para extensa discussdo do problema da personalidade multipla e da dissociacdo, sua
dinamica e motivagdo. Ver também HERSKOVITS, op. cit., nota (91) p, 23-B; id. nota (86). p, 66-8 e 371-2.

282 GONGCALVES FERNANDES, op. cit., p. 89 transcreve o seguinte comentario de um babalorisha dirigido a outro pesquisador:
Veja que Xangd o desse menino! - diz-nos jubiloso o babalorixa. Addo ficou besta!, conclui”.

283 Adiscussdo de todos os aspectos do fenémeno “possessdo” excede os propositos desta monografia, devendo ser objeto
de outro trabalho.
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A individualidade do orisha a que deva se devotar o fiel e a natureza de sua aquisicdo
também tem influéncia sobre a conduta e o destino dos individuos. Divindades ha que se
sabem “de deixa” por ser conhecida a identidade do seu antigo servidor ou fiel ja falecido,
quando devem ser realizados ritos apropriados para que o egun desse antecessor seja propi-
ciado e ndo venha interferir, por ciime, com as cerimdnias de iniciagdo e com o estabeleci-
mento dos vinculos entre o novo “cavalo” e o seu orisha. Outras vezes, dada a crenca na reen-
carnac¢do das almas dos mortos®* ainda mantida em muitos desses grupos de culto, apesar
da influéncia antagbnica do catolicismo, ou de ter-se obtido a revelagdo que o “santo” do fiel
é um orisha poderoso que ja fora patrono de algum dignitario do culto falecido, considera-
¢Bes especiais e cautelas no trato com esses novos devotados tém de ser observadas ou se
exige deles redobrada responsabilidade quanto a seu devotamento ao culto. De certa crianga
dizia-nos um informante que tinha um “espirito muito poderoso”, ligado a famoso babalo-
risha do Recife ja falecido, altos dignitarios do culto dispensando-lhe especial consideragdo
e vivendo atentos a sua educacgdo e disciplina que haviam de obedecer a regras especiais.?*
E de prever, em casos como este, a influéncia dessas atitudes no treinamento primario e em
toda a enculturacdo desses individuos e o reflexo conseqliente sobre a estruturagdao de seu
sistema de reacdo e a configuragdo de suas personalidades.?®

Desdobrando-se as divindades principais em inumeros deuses individualizados ou for-
mas sob as quais se apresentam ?*’ - Orishaguiam, Oshalufan, Orishala (divindade suprema
imediata ao Criador, Olorum), hierarquizados segundo o critério da idade, como ainda pelo
mesmo critério o chefe do pantedo do trovdao apresenta-se ora como Oraminha, o velho,
Ogodo, o intermediario e Aganju, o mogo, e inumeras divindades menores como Shango
minin, niré, dipé, balonein, dei, nilé, poloé, damacanha, bominin, abatodé, sébé, oro;*® ou
se conhecem do grupo do deus do ferro e da guerra ogun’ja, jobi, taid, megé, kaiodé, mirué,
fumilad, nika, obefaran, bragaé, etc. ou os varios Eshu, mensageiros dos deuses, como Eshu
alakuta, guengué, etametd, tiriri, kerékeré, etc., ou varias deusas do pantedo do vento e da
guarda as almas, como Oyd benika, censu, bomin, etc. ou da “rainha do mar” como Yeman-
ja dodé, ogunté - esta Ultima a mais veneranda e parceira, segundo os mitos correntes, na
criagdo da grande familia mitolégica dos orisha - apresentam elas a par das qualidades e
fungdes reconhecidas ao pantedo a que estdo vinculadas, peculiaridades e preferéncias e
até idiossincrasias individuais que o fiel aprende a tomar em consideracdo e a respeitar. De
outro lado, individuos h3, diz-se nesses cultos, que trazem ao nascimento sinais inequivocos
da preferéncia de determinados orisha. Os gémeos, por exemplo, sdo devotos inatos e obri-
gatorios de Ibegi, os santos gémeos?®® como sobre aqueles com defeitos congénitos recai a

284 Ver TALBOT, op. cit., nota (134), p. 274, para identidade de concepc¢ao na Africa Ocidental.
285 A natureza da informacao, por extremamente esotérica, ndo permitiu esclarecer se se tratava de reencarnagdo de um
espirito de antepassado poderoso ou simplesmente do orisha daquele sacerdote, hipdteses ambas plausiveis, ficando

desse modo incerto se conservam os grupos a tradicdo da reencarnacdo dos Tohwiyo dahomeanos. Ver HERSKOVITS, op.
cit., nota (117), p. 234.

286 HERSKOVITS, op. cit., nota (86), p. 39-45, 310.

287 O fato é comum a Africa Ocidental, TALBOT, op. cit., p. 29 e foi igualmente registado em Sdo Luiz do Maranhdo, EDUARDO,
op. cit,, p. 85, desse modo desautorizando as referéncias de BASTIDE, op. cit., nota (91), p. 129-32 quando comenta o
mesmo fenédmeno na Bahia.

288 Em Alagoas foram registados os nomes de nilé, china, bomin, para Shango. BRANDAO. Alfredo. Os negros na histéria de
Alagoas. In: CONGRESSO Afro-brasileiro, 1. Recife, 1934 - Estudos afro-brasileiros Rio de Janeiro Ariel. 1935. p. 59.

289 Ver para idéntico fato na Africa Ocidental, BASCOM, op. cit., nota (164), p. 24; ELLIS, op. cit., p. 80; HERSKOVITS, op. cit., nota
(117), p. 264; CARREIRA. Antonio. Vida social dos manjacos. Bissau, Centro de Estudos da Guiné Portuguesa, 1947. p. 240.



referéncia de Orishala?®® como as criancas que nascem “empelicadas”, com ekin ou oberé
p

(foliculo interno da placenta aderido a cabega do nascituro) sdo “filhas” de Oshun - o mito da
identificagdo dessa divindade por seu genitor, Orumila, a vista desse sinal, refor¢ando a regra,
como seu destino é o de serem muito felizes.?*

Pertencer a uma dessas divindades individualizadas, ou ter sinais sobrenaturais como
os acima referidos logo ao nascimento, ter “semente” (cisto cebdceo ou entdo verruga em
lugar bem saliente) tém significado particular para o individuo como indicio de boa sorte,
ou de poder magico,”®? ou de ter sido objeto especial do favor dos deuses, ou de estar numa
posigdo privilegiada perante eles etc, - pressupostos que por certo influenciardo sua conduta
na medida em que os familiares ou grupo de culto incentivarem e reconhecerem-lhe uma
posicao de excepcdo. Nomes especiais como Alaba para os eleitos de Ifa, Oje-bji, para aquele
que nasceu “quando as almas ja estavam de regresso” (entre 2 e 3 de novembro) e que por
isso mesmo fica apto a se tornar um oje (“aquele que tem poder de invocar as almas”), ou
denominagdes como Mushebo’la tan (“pensava que ndo era mais homem”) dada ao filho
tardio de pai que ndo contava mais ser fecundo, ou os nomes de José ou Josefa aos nascidos
“lagados” para que nao morram enforcados, ou 0s novos nomes adquiridos pelo fiel durante
a iniciagcdo como Gibiriu, Bilaré, Babalaké, Omité-ogun (“filho da agua” ou “a dgua foi quem
criou”, para o iniciado no culto a lemanjd) etc. que devem ser conservados secretos como
toda a reserva deve ser mantida sobre esses nomes e suas razées (bem como sobre os nomes
“fortes” ou simplesmente proprios de cada divindade), revelam aqui o complexo africano do
nome e suas implicagdes magicas.?®® Dai resultam, é evidente, cautelas especiais para os seus
portadores ou possibilidades diferentes para aqueles cujos destinos especiais estdo assim
assinalados. Reflexo profano desse complexo parece ser a frequéncia da substituicdo dos
nomes proprios em nossa populagdo de ascendéncia africana por apelidos e a relutancia em
darem os mesmos seus nomes completos, dificuldade familiar a todos quantos lidam com as
secgOes de cadastro das varias reparticdes publicas e obras assistenciais - um aspecto esse
que necessita de ulteriores investigacdes.

De outro lado, a crenga na possibilidade de interagdo entre a personalidade dos fiéis e
a dos orisha é que faz considerarem bons trabalhadores aos “filhos” de Ogun; ou turbulentos,
imperiosos, aventureiros aos “filhos” de Shango; ou vaidosos, inconstantes e voluveis as “fi-
lhas” de Oshun, ou austeros aos “filhos” de Odé; ou extremamente bondosos e tolerantes aos
de Orishala; ou tolerantes mas implacdveis aos de Nanamburucu - os sacerdotes demonstran-
do fino julgamento e percepg¢do dos tragcos mais salientes da personalidade dos possiveis fiéis
e atribuindo-lhes, nessa base, divindades cujo carater mitoldgico se ajusta a suas personalida-
des. As expectativas de comportamento nesses casos ndo sdo iguais, fiéis e familiares estando
sempre prontos a tolerar a conduta irnprevisivel de um filho de Shango ou as leviandades

290 Ver para equivaléncia na Africa Ocidental, JOHNSON, op. cit., p. 27; HERSKOVITS, op. cit., nota (117), p. 262.

291 Veja-se o depoimento do Conselheiro Jodo Alfredo sobre o papel das parteiras na difusdo dessa crenca entre as familias de
posicdo sécio-econdmica elevada. CORREIA DE OLIVEIRA, J. A. Minha meninice. R. Inst. Arqueol. Hist. Geogr. Pemembuco,
Recife, 42:97-8, 1952.

292 CAMARA CASCUDO, Luiz da. Meleagro - depoimento e pesquisa sobre magia branca no Brasil. Rio de Janeiro, Agir, 1951. p.
114, especialmente nota 61 e p. 44 para difusdo dessas crengas e seu significado e uso no catimbo.

293 RIO, op. cit., p. 45-6 cita alguns nomes e refere talvez por confusao com estes que no Rio se conheciam os “fiéis pelos nomes
de seus santos”. Ver HERSKOVITS, op. cit., nota (117), p. 263, sobre a Importdncia dos nomes no Dahomey e a necessidade
de manté-los secretos. Ver, também sobre os nomes JOHNSON, op. cit., p. 79; Talbot, op. cit., p. 357. Sobre magia de nomes
HERSKOVITS, op. cit., nota (86), p. 367-8 e a importancia da palavra na Africa Ocidental, GRIAULE op. cit., p. 307 e segts.
TASTEVIN, C. Comment il parte. Le monde noir, Paris, 1950 [nimero especial de Présence Africane] p.61-4.
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de uma filha de Oshun como conseqlientes a sua ligagdo com os “santos”, as san¢des sendo
aplicadas em consequiéncia, com um grau bem maior de tolerancia. A variabilidade individual
contudo, também esta prevista dentro desse sistema, diferindo os fiéis dedicados a divindade
genérica, chefe do pantedo conforme os desvios dos modelos miticos que soem apresentar
cada um desses orisha particulares ou ai influindo circunstancias especiais que tenham presi-
dido ao nascimento desses fiéis. Certo babalorisha, dos mais prestigiosos no Recife, é explicito
em atribuir a tais “signos do nascimento” as diferengas individuais entre cada filho de Shango
ou de Abaluwaye ou de Odé, lemanja, Orishala, etc. Em suas proprias palavras, “pensa-se que
a pessoa por ser filho de Shango ou de lemanja seja assim ou assado; no entanto, dois filhos
do mesmo santo podem ter a indole diversa, como dois filhos do mesmo pai nunca sdo iguais;
0 que a pessoa é depende do odu saido para ele no nascimento”...”*

Da ligagdo sobrenatural entre certas divindades e o individuo por elas escolhido, tam-
bém pode decorrer vulnerabilidade especial para certos acidentes ou outros inconvenientes.
E o caso dos filhos de Shango n3o deverem se expor durante tempestades porque sdao muito
vulnerdveis aos raios; ou os de lemanja nunca poderem banhar-se no mar porque sua “san-
ta” pode se apressar em recolhé-las ao seu seio e afogd-los; ou entdo pode suceder, como as
filhas de Oshun, que se queixam de despertar particularmente a concupiscéncia dos homens
e serem por estes muito “perseguidas”. Decorrem dai cautelas a tomar e outras limitagdes da
conduta individual ou incentivos para conduta particular, como ainda apresenta o sistema de
crencas desses cultos explicagdes para o que possa parecer incongruente ao individuo que se
dispunha a especular sobre a natureza humana e sobre o papel do acidente na vida das cria-
turas. Apercebendo-se da flexibilidade e sutileza das regras prevalentes nesses grupos dizia
Roger Bastide - “A filosofia de candomblé ndo é uma filosofia barbara, mas um pensamento
sutil, que ainda ndo foi totalmente desvendado por nds”.?**

Fases importantes do ciclo de vida do individuo exigem igualmente cautelas com
relagdo ao sobrenatural. Ja vimos a importancia de saber-se o orisha patrono de um nas-
cituro, os sinais da predile¢do das divindades, o complexo do nome, etc. A congenialidade
dos orisha dos nubentes (porque ha divindades que se antagonizam) também deve ser
objeto de consideragdo antes do casamento. Casais harmoénicos e vida matrimonial tran-
quila sdo de regra quando se consorciam “filhos” de Yansan e Shango, ou deste com Oshun,
o mito dos varios casamentos do deus do trovdo®® explicando as afinidades entre essas
divindades. Quando os “santos” se antagonizam ou sdo do mesmo sexo impde-se a um
dos noivos, geralmente a noiva, substituir o seu atual “dono do ori”.?®” Nesse caso, ritos
apropriados sdo cumpridos para que se obtenha a anuéncia da divindade a ser substituida,
escolhendo-se para seu lugar uma outra, geralmente dentre as “de acompanhamento”.
Certa fiel, “filha” de Oshun, casou com um apreciador de outro grupo - que também “pa-
recia filho da santa porque tinha cara de moga” - sem realizar o requerido ritual da “troca
do santo” e sem ao menos consultar o oraculo. O resultado, racionaliza ela, foi que “nédo
deu certo”, separando-se o casal em pouco tempo. Outro membro do culto, “filha” de le-
manja casou-se com “filho” de Shango referindo que “o povo diz que devia existir desunido
entre eu e ele”, mas ndo h3a, porque ela “faz por onde viver”, submetendo-se e tolerando

294 Ver para importancia do odu no destino individual na Africa, HERSKOVITS op. cit., nota (117) p. 21 e segts.
295 BASTIDE, op. cit., nota (91). p. 134.
296 TALBOT, op. cit., p. 31

297 Ver BASTIDE. op. cit., nota (91), p. 162, para comparagdo com os dados que obteve na Bahia.



os caprichos do marido. Contudo, antes de casar, tomou a precau¢do de oferecer dadivas
para aplacar as divindades e de pedir uma sessdo divinatéria durante a qual ouviu que o
seu “santo” mostrara-se “satisfeito” com o arranjo. Finalmente, certa yalorisha discutindo
0 assunto apontava os seguintes casais dentre os membros do seu grupo - Yansan-Shan-
go; lemanja-Orishala; Orishala-Ogun; Oshun-Shango; Shango-Abaluwaye; Oshun-lemanj3;
Oshun-Oshun; Shango-Oshun; lemanja-Shango - demonstrando que a regra ndo é tdo rigi-
damente obedecida, como ali também se ignorava a proibi¢do de casamentos entre mem-
bros de um mesmo grupo,®*® mas sublinhando que a seu ver além de Yansan-Shango, o
par ideal, somente os casais lemanja-Orishala e Shango-Oshun teriam maiores chances de
harmonia conjugal.

Em certos outros passos decisivos, como a obtengdo de um emprego, por exemplo,
deve-se tomar em consideragdo o papel do orisha na vida do individuo. Certo membro do
culto, desejando ingressar na Forga Policial, posicdo por ele muito ambicionada, consultara
lemanja, seu orisha-patrono, obtendo uma resposta ambigua no jogo divinatdrio. Ponde-
rando as possiveis razdes para a oposicdo da divindade ao seu desejo, acordou finalmente
em que poderia estar a mesma desgostosa por importar seu novo emprego em descontinui-
dade de suas fungbes de tocador de ilu. Resolveu entdo fazer uma oferenda propiciatdria
e garantir a “santa” que ndo deixaria de “tocar para ela”. Contudo, dadas as reservas que
ainda pode perceber na disposi¢do da divindade (a segunda consulta divinatéria o odu per-
manecera ambiguo) resolveu pedir recomendagdo para o comandante daquela corporagio
a certa personalidade civil, reforgando assim a assisténcia sobrenatural que ndo julgava ter
obtido na medida necessdria ao éxito de sua pretensdo. Outro individuo, pleiteando certa
colocagao e obtendo formal negativa do empregador pediu uma sessao divinatdria, cumpriu
as oferendas requisitadas pela divindade e certo da assisténcia sobrenatural voltou e obteve
finalmente o emprego desejado. Esses exemplos pdem em relevo os meios de adquirir o in-
dividuo a assisténcia dos orisha em suas pretensées mundanas, como a renovada confianca
em si mesmo consequente a certeza dessa assisténcia e seu papel no sucesso pessoal.

Nem sempre, porém, a dedicagdo a um orisha representa segura protegdo para o fiel.
Mesmo nos centros mais ortodoxos do Recife acredita-se na coexisténcia dos orisha e dos
espiritos de caboclos, individuos havendo, pensam, que “tém parte com orisha e parte com
caboclo”. Embora muito menos exigentes e bem mais suscetiveis as manipulagdes magicas do
que os deuses africanos, estas entidades incorporadas nos cultos afro-brasileiros aos “reinos”
de Odé, Iroko, Ossain e Oshossi (os orisha “do mato”) e identificados aos pequenos seres das
florestas®® podem igualmente influir na vida dos individuos necessario a este tomar suas
cautelas para ndo ser “tomado” por uma dessas entidades, bem como para n3o invadir sem
as necessarias licencas os seus dominios florestais. De certos grupos de culto (nem sempre
de sincretismo mais aparente) costumam os babalorisha rivais dizer que “ali nunca desce
orisha; é s6 caboclo”, os deuses africanos sendo olhados como hierarquicamente superiores,
mais poderosos e mais exigentes de “preparagdo” adequada para induzirem possessdo. Com-
plicagdes de vida dos fiéis, doencgas e outros infortinios, podem ndo decorrer de puni¢cdes
dos orisha, mas da interferéncia indébita desses seres menores. Também pode acontecer ao
fiel ser presa da influéncia das almas dos mortos, seja por mero acidente, seja por desejar
uma destas que |he realizem os ritos necessarios que a livrem de ficar perambulando por

298 BASTIDE. op. cit., nota (91). p. 49 considera sobrevivéncia na Bahia das regras exogdmicas do casamento a essa proibi¢ao.
299 HERSKOVITS, op. cit., nota (117), p. 108 e 259-63.
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este mundo, ritos do dever de seus familiares e que deixaram de ser cumpridos. Certa “filha
de santo” sentiu um dia um “baque no coragdo” e um arrepio, ndo tendo duvidas em pensar
que havia sido “tomada” por um espirito “desses que andam vagando porque ndo foram
despachados”.3

Outro elemento dos cultos afro-brasileiros, uma sacerdotisa envolvida em ativa guerra
magica com outro dignitario afirma categoricamente que se este fizer ela “se passar”, vira
egun e vem “arrasta-lo” - revelando desse modo os poderes dessas entidades na magia ofen-
siva, como o caso anterior revela sua possivel interferéncia com o individuo inadvertido.

Protecdo contra essas entidades pode ser obtida individualmente pelo uso dos colares
de contas sagrados aos orisha ou mediante os rituais de fortificagdo do ori chamados “de dar
comida a cabega” *** bem como pelo uso de amuletos e preparacdo de ebd defensivos, mas o
culto aos antepassados e a Yansan de Balé, a divindade encarregada de manter sob controle
as almas dos mortos é que oferecem ao individuo melhor garantia.

O apelo a tais entidades em golpes e contra golpes de magia ofensiva &, porém, fre-
quente. As praticas magicas parecem-nos mesmo uma derivagdo da hostilidade que esses
individuos, frustrados em muitas de suas satisfacdes pessoais e sociais, devem armazenar e
que ai, como nas possessdes vigorosas, encontram seu modo de descarga. Certo babalorisha
informa que costuma confiar a protegdo noturna de sua casa a tais espiritos e quando sus-
peita de estar sendo objeto de praticas malfazejas ndo hesita em levantar-se alta noite para
invocar Yansan e seus antepassados mais poderosos. Outro membro do culto, durante algum
tempo desavindo com certo sacerdote, refere que a essa época andavam os equn mandados
pelo rival por toda parte a espreita-lo. Outros sacerdotes, contudo, consideram tais entidades
de tdo dificil controle que nunca se atrevem a invoca-las. Canticos hda, usados nas cerimonias
funerarias, que o fiel é avisado para ndo repeti-los fora dessas ocasides sob risco de atrair
tais entidades, um fato sé por si mesmo envolvendo grande perigo para o individuo como é
estrita a proibigdo as mulheres de ingressar no santudrio especial - ou quarto de Balé - onde
se reverenciam os antepassados.’%?

Embora hoje, segundo a opinido de certos informantes, raros sejam os sacerdotes habi-
litados ao trato com os egun, tempo houve no Recife em que existia uma casa exclusivamente
dedicada ao seu culto.**® Além disso, dado o grande nimero de sacerdotes cujos antepassa-
dos imediatos nunca pertenceram ao culto, é comum saber-se terem os mesmos “instalado”
as almas de seus babalorisha ou de superiores hierarquicos no grupo de culto, ou entdo de
membros prestigiosos do culto, ja falecidos, em lugar daqueles.’®* Desse modo substitui-se 3
familia consanguinea, a familia espiritual do candomblé, uma filha de babalorisha renomado
do Recife, referindo-se sempre ao seu avé da Bahia até que pode ser esclarecido ndo se tratar
de um ascendente paterno, mas sim do sacerdote que presidira a iniciagdo do seu pai.

300 NINA RODRIGUES, op. cit ., nota (132) p. 148-55; RAMOS, op. cit., nota (91). p. 141-3 para a Bahia.

301 QUERINO, op. cit., p. 63-7 descreve esse ritual na Bahia.

302 Ver para os perigos decorrentes do “estabelecimento” do culto dos mortos na Africa Ocidental e seu carater extremamente
esotérico, HERSKOVITS, op. cit., nota (117), p. 204 e notas 3;194, 229, 226-27 nota 2. FRIKEL, Protasius. Die seelenlehre der
Gége und Nago. In: - Santo Antonio, Salvador (s. ed.) 1941, p. 205 para idéntica proibigado na Bahia.

303 Pode-se apenas especular se ali como no candomblé funerario de Itaparica. Bahia, estaria sendo continuado o culto
ancestral de tanta importancia no Dahomey e na Costa do Ouro. Ver HERSKOVITS, op. cit., nota (117), p. 11 e 12.

304 Ver para idéntica pratica na Bahia FRIKEL, op. cit., p. 204.



Essa tenacidade do culto aos antepassados, culto que ainda hoje guarda os elementos
essenciais do modelo originario africano®® pode ser melhor entrevista quando se analisam
0s conceitos sobre a alma e seu destino, conforme as concepgdes prevalentes nos grupos de
culto do Recife, embora o fiel comum ndo seja capaz, ou ndo ouse revela-las do modo siste-
matico como certos sacerdotes e antigos dignitarios o fazem.

4.4 Concepgoes sobre a alma e as relagées do individuo com o universo

Interrogando-se superficialmente tanto sacerdotes quanto fiéis dos cultos afro-brasilei-
ros, negam eles geralmente admitir a pluralidade de almas, invocando em seu lugar os concei-
tos do cristianismo que afirmam adotar. Contudo, quando o investigador se detém em discutir
a natureza do individuo, mostram-se os informantes unanimes em considerar cada pessoa
como tendo um “anjo da guarda”, o ori e o proprio espirito, além de possuir um orisha que
embora ndo integre sua personalidade pode dela se apoderar ocasional ou regularmente.

Dentre os componentes espirituais do individuo o “anjo da guarda” desempenha um
papel que pouco se afasta do admitido pela Igreja Catdlica, sua aquisicao segundo nossos
informantes, sucedendo contemporaneamente a prépria concep¢do do ser humano. E uma
entidade de acompanhamento com fun¢bes de protecdo do individuo contra o mal, desvian-
do-o das mas acbes, embora relativamente impotente frente aos orisha, aos egun e as forgas
magicas. O “anjo da guarda” seria dado ao individuo por Olorun e para junto deste deve
voltar quando sucedendo a morte sua missao estiver concluida - a maioria dos informantes
considerando tais espiritos como de antepassados mortos a quem foi designada pelo Criador
tal ocupac¢do no mundo terreno. Nas préprias palavras de um deles, “o anjo da guarda vem
de Deus; ja existiu “encarnado”. Concepg¢Ges correntes no espiritualismo sobre o papel dos
“espiritos de luz” - ou seja, de almas ja passadas pelas “reencarnagdes” necessarias ao seu
“aperfeicoamento” - reforcam aqui as idéias primitivamente africanas sobre essa componen-
te individual herdada dos antepassados®®®, embora um certo nimero de membros do culto
seja menos positivo sobre tal ligagdo, preferindo considerar o “anjo da guarda” como uma
entidade sobrenatural destacada “da corte celeste” para acompanhamento e protecao do
individuo. Pessoas menos informadas chegam até a confundi-lo com o orisha a que se deve
dedicar cada individuo, sendo comum nas conversas de simples fiéis ouvirmos referirem-se
ao mesmo como “o meu anjo da guarda”...

Categdricos, porém, eram todos 0s nossos entrevistados quando se referiam a segunda
componente individual denominada de ori. Sua fungao seria a de regular a vida, os sentidos
e também a atividade intelectual do individuo, sendo comum nas discussdes habituais entre
fiéis, quando comentavam ter uma pessoa dada mudado de pensar, a referéncia - “o ori dele
se desviou”... Sua importancia, porém, é capital, certo informante assinalando que essa é a
primeira componente espiritual a ser adquirida pelo individuo logo na sua concepgdo. Dizia
ele: “o ori vem primeiro porque a pessoa nado pode se gerar sem cabeca e o ori é a cabega” -
esclarecendo que assim se antecipa este ao “anjo da guarda” e ao proprio espirito.

Variam, contudo, consideravelmente, as opinides de fiéis e sacerdotes relativamente
ao seu destino, quando da morte do individuo. Boa parte dos nossos informantes admitia que

305 Ver HERSKOVITS, op. cit., nota (117), p. 11 e 12; BASCOM, op. cit., nota (164), p. 21 e 39
306 Ver as idéias sobre o djoto no Dahomey em HERSKOVITS, op. cit., nota (117). p. 234.
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o ori devia se extinguir com a vida, enquanto outros consideravam-no imortal, abandonando
nesse transe a “matéria” para ir ter “aos pés de Olorun”. Um dos nossos informantes era
assim taxativo: “ori na morte se acaba”, adiantando sua ligagdo com os antepassados - “ori
vem da nossa familia” - sem, porém entrar em maiores detalhes.* Havia mesmo quem o
confundisse com o orisha, embora certas opinides sobre a possessao paregam perfeitamente
conclusivas sobre suas naturezas bem distintas: “o orisha baixa na matéria” - diziam-nos os
informantes - “o anjo da guarda se afasta mas o ori é fixo, esta ali para receber tudo”.

Durante as cerimonias de iniciacdo de outro lado, € ao ori que tratam de preparar
adequadamente para que o fiel possa receber sem dano as possessdes, porque “o orisha
toma conta da cabeca”. Sua fragilidade é motivo da maior preocupagao, ritos como o de “dar
comida a cabeca”, ja descritos em outro capitulo, tornando-se periodicamente necessarios
para que o individuo ndo se ressinta das possessdes repetidas, como ainda possa oferecer a
necessdria resisténcia a agao de influéncias magicas ou de entidades malévolas. No conceito
de um dos nossos entrevistados tais ritos sdo imprescindiveis “porque a cabega é quem dirige
o corpo”. E dificil de dizer, dada a extensdo dos sincretismos e das reinterpretagdes das cren-
cas prevalentes nesses cultos com crencgas amerindias, espiritualistas e catdlicas, se teriam
sido preservadas integralmente nas concepc¢des de fiéis e sacerdotes sobre o ori as idéias ori-
ginariamente africanas sobre a alma individual - ou semedo da concep¢do dahomeana®® - ou
se teriam parte das mesmas, como parece-nos indicar a consisténcia das opinides de nossos
informantes, sido transferidas a terceira componente espiritual do individuo - o espirito.

O espirito ndo teria assim somente o cardter de terceira alma ou de centelha divina no
individuo, ou a fungdo de instancia censora, ou de consciéncia, voltando ao criador logo apds
a morte do individuo,**® mas identificar-se-ia a alma responsavel da concepcao catdlica e ao
espirito que se “reencarna” e sofre assim um processo de depuramento, da concep¢ao espi-
ritualista. Dele, dizem-nos os informantes, que sendo adquirido como “sopro divino” na con-
cepgao do ser, por ocasido da morte “vai para o aye” ou espaco, presta contas a Olorun e volta
a este mundo vdrias vezes, usando diferentes “matérias”, por determinagdo dos antepassados
mais velhos. Certo sacerdote a quem interrogamos sobre esse ponto foi assim positivo: “Quem
determina se volta ou ndo é o chefe da Tribo em que aquela pessoa [refere-se ao morto] vi-
via; ou o chefe dos espiritos que fazem parte [da linha de ascendéncia desse individuo]”. Sua
natureza imaterial permite-lhe, como ao “anjo da guarda” afastar-se temporariamente do ser
humano a que estd ligado sem que isso resulte na sua morte - caso que nunca sucederia ao ori
que preside as fung¢des vitais. Durante o sono € o espirito que se afastando provoca o sonho
que segundo um dos nossos informantes representa “o que o espirito da pessoa estd fazendo
pelo mundo”...*° A sombra do individuo é o seu espirito destacado e visivel - dar os cuidados
para ndo “enguica-la” durante certas ocasides rituais, como certas precaugdes contra o pior
golpe de magia que é o de “lagar na sombra”. Nessa Gltima situacdo essa alma ficaria escrava
do feiticeiro poderoso que entdo utiliza-la-ia em fins nefastos, deixando o individuo privado de
espirito e reduzido a autébmato. Certa sacerdotisa entrou mesmo em detalhes sobre o fato: “O
sr. ndo vé essas pessoas que ficam como se estivessem mortas, duras, sem estar nem mortas,

307 A aparente contradicdo provém da reten¢do ndo explicita da concepcdo de que essa alma renasce quando dos ritos
funerarios. Ver HERSKOVITS op. cit., nota (117), p. 232-4.

308 HERSKOVITS, op. cit., nota (117) p. 234-6.

309 Ver selido em HERSKOVITS, op. cit., nota (117) p. 234.

310 Na Bahia a concepcdo é fundamentalmente diferente, acreditando-se que é a saida do “santo” que provoca o sonho. FRIKEL,
op. cit,, p. 198.



nem dormindo? Pois foi gente ma que lagou na sombra ... manda-se um egun para pega-la na
sombra e a alma dessa pessoa fica escrava, pra se mandar fazer tudo quanto se quer”.3"

Sucedendo a morte, o espirito destacar-se-4 do seu corpo e “ficara vagando” no meio
dos vivos*'? assumindo assim um carater temivel por passar a exigir dos familiares os ritos ne-
cessarios ao seu proprio encaminhamento no além-mundo. Porque estes sdo indispensaveis
para que ele possa reunir-se aos espiritos dos antepassados e ficar sob a guarda de Yansan - a
divindade encarregada do controle dos egun. Boa parte dos nossos entrevistados mostrava-
se fatalista, achando que “quando a gente nasce tem um tempo determinado para morrer”
mesmo quando se tratam de casos de acidente, assassinato, suicidio ou morte provocada pe-
los egun. Certos informantes, porém, consideravam que os mortos assim prematuramente,
juntamente com as almas dos individuos maus, dos feiticeiros especialmente, e aquelas almas
que ndo haviam sido “despachadas” convenientemente, é que seriam responsaveis pelas “as-
sombragBes” ou se transformariam em instrumentos do mal por se haverem tornado “almas
vagabundas” ou vingativas. As vezes essa transformacdo pode mesmo ser voluntéria conforme
se depreende da declaragdo de uma sacerdotisa que afirmava se um seu rival a fizesse “se pas-
sar” viraria egun e viria “arrasta-lo”. Outro sacerdote, por seu lado, ameacava seus seguidores
para que dispusessem adequadamente dos seus pertences e apetrechos do culto, por ocasido
de sua morte, exclamando - “itapeigeri! Conte comigo nos sete dias” (quando tomaria sua des-
forra durante os ritos funerarios que devem ser realizados nessa data, como quatorze, vinte-e
-um e um ano apds o falecimento). O espirito “despachado” adequadamente n3o fica akufa
(“gente que morre e fica chamando”) nem opetiti (“morto que faz confusdo”) mas recolhe-se
ao meio de seus familiares ja passados por este mundo, sua posi¢do hierarquica ali variando
igualmente com a sua antiguidade e com o esplendor dos ritos funerdrios celebrados em sua
honra. Esses ritos compreendem o “despacho” de Eshu, dos orisha, da alma do defunto e dos
seus objetos de culto, “tirar a mdo do morto” (no caso de suas esposas e concubinas), sacrifi-
cios, oferendas e “toques” durante os quais ndo sucedem possessdes porque sé sdo invocados
0s espiritos e sua guardid, Yansan.

A instalagdo desses familiares no quarto de Balé para o culto ancestral permaneceu
obscura apesar dos esforgos que fizemos ante nossos informantes para obter sua revelacio.
Um deles apenas adiantava que ao morrer, seu egun devia ser invocado como babajoké teé
- baba sendo o nome que se da aos velhos e jokd-teé o seu nome recebido na iniciagio®® -
esclarecendo que as almas das pessoas mortas mesmo antes de completado o ciclo de reen-
carnagdes (varidvel de trés, sete e mais vezes segundo nossos informantes) sdo chamados de
egun, se instalam no santudrio dos antepassados onde ficam sob a guarda de Yansan-de-Balé
bem como submetidos aos egun mais velhos e poderosos, componentes da sua familia espiri-
tual.** Alguns desses espiritos antigos e influentes se instalam mesmo nas gameleiras ou loko
ai recebendo as oferendas que |hes sdo devidas. Espiritos ndo controlados dessa maneira e en-
caminhados para o seu destino ultimo de quase divindades, tornam-se um pesadelo para seus
familiares e até estranhos, ou instrumentos dos praticantes de magia, influindo desfavoravel-

311 Ver para idéntica idéia na Africa Ocidental, HERSKOVITS, op. cit., nota (117) p. 243 e na Bahia, FRIKEL, op. cit. P. 195-6.

312 Ver para idéntica concepgdo na Bahia, FRIKEL, op. cit., p. 195.

313 Ver FRIKEL, op. cit., p. 204, para idéntico uso na Bahia “Para Eduardo os egum sdo os antigos, os pais (babd), os tataravos.
Cada um dos egum tem um nome proprio; todos porém tém o titulo babé-pai, por exemplo, babé que-le-gbé, baba obé-a,
baba alocoté, e assim por diante... “

314 A concepgdo bahiana é mais proxima a tradi¢do original, considerando os egum como almas que ndo mais se reincarnam.
FRIKEL, op. cit., p. 200.
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mente na vida dos individuos quando ndo tentando induzir possessdo. Em contraste, porém,
com os orisha, essas entidades apoderar-se-iam “da sombra”, ou seja, do espirito da vitima,
nunca sendo capazes de atingir ao ori, caso em que se daria a morte automatica da mesma.

A inevitavel influéncia do espiritualismo e de crencas amerindias tem complicado con-
sideravelmente as concepc¢des de fiéis e sacerdotes dos cultos afro-brasileiros, muitos dos
quais quando interrogados sobre o destino da alma invocam conceitos que inequivocamen-
te refletem tais influéncias sincréticas. Assim, espiritos ndo “despachados” sdo confundidos
com os “espiritos atrasados” ou “sofredores” que fariam mal aos viventes deliberada ou in-
voluntariamente; ou confundem-nos com os “espiritos de caboclo”, chegando muitos dos
sacerdotes mais ortodoxos a admitirem a coexisténcia dos orisha, que representariam os
deuses africanos, e dos “caboclos” que representariam almas “desencarnadas” de amerin-
dios, exigentes de culto e cuidados a sua maneira.

O “santo” da pessoa, ou o orisha a que a mesma deva se dedicar pode ser herdado
de outro individuo - a referéncia de que logo apds a morte de certo membro do culto e de
convenientemente “despachado” poder o orisha “se passar para uma crian¢a” sendo comum
quando se discutem as cerimdnias funerdrias - ou mais freqlientemente representar uma
escolha da propria divindade, ou responder a uma determinagdo do criador, Olorun, & qual
estdo sujeitos viventes e deuses igualmente. Comumente os membros do culto créem ter
nado sb o seu proprio orisha como outros (ditos de “acompanhamento”) conforme ja vimos
linhas atras. Essas entidades, embora ndo integrem a personalidade do individuo, como é o
caso daquela que vimos até aqui comentando, influem, porém, consideravelmente sobre o
seu destino e bem-estar pessoal. Ter um orisha, especialmente se “satisfeito”, é uma garantia
de protecdo sobrenatural para o individuo, embora a sua “satisfa¢cdo” e as relagdes com essas
entidades envolvam responsabilidades pesadas e riscos ja comentados anteriormente.

“Orisha é um génio invisivel; é um poder” - referia-nos certo informante, adiantando
que possuindo o dom da ubiquidade essa entidade “vive do pegi para o espaco e ao mesmo
tempo esta junto da pessoa”. Também o orisha é “um vento” e é capaz de “estando a pes-
soa no Rio, ele saber de tudo”. E porém invisivel, donde a pergunta de outro informante ao
discutir a sua natureza - “Quem vai ver N. S. da Conceicdo [lemanja] no mar? Mas ela est3 ali
e ninguém se arrisca a desagrada-la”... Outro dos nossos entrevistados, por sinal sacerdote
muito considerado, explicava sua concepgdo sobre a procedéncia dos orisha: “Santo que nds
adora € os que nunca morreu... Ha os santos do céu [da Igreja Catdlica] mas os nossos tam-
bém tém o poder de falar com Deus... Quando Jesus Cristo subiu ao céu, os apdstolos, o povo
que seguia ele, uma parte foi para o céu, para a corte celeste... outra ficou, do tempo que os
bicho falava... esses santo vive no ayé, no espago” - assim demonstrando a reinterpretacio
de sua concepgdo sobre as divindades africanas e o pantedo catdlico. Apesar disso, porém,
ele nos diz que chamar os orisha pelos nomes de santos catélicos “é uma embromaco” por-
que eles seriam fundamentalmente diferentes. Outros informantes s3o igualmente positivos
nessa diferenciagdo, considerando os orisha como “santos da Africa” e aos santos da Igreja
Catdlica como os “santos daqui” embora se dirijam a uns e outros nas suas praticas rituais
- dai as missas ouvidas respeitosamente, as promessas, as ladainhas e benditos rezados em
capelas catdlicas sem exclusdo do culto particular aos orisha e aos espiritos dos mortos fami-
liares. A crenga mais comum, porém, é a da perfeita equivaléncia entre os orisha e os santos
correspondentes no hagioldgio catdlico, como ja vimos em outro capitulo.



Provas do poder dessas entidades créem os fiéis do culto ter quotidianamente e até
em ocasides excepcionais. Certo sacerdote, por exemplo, refere que em noite de tempes-
tade “aqueles coriscos [pedras] de Shango dentro do quarto [no pegi] bate e pula dentro
do cocho que nem sei...” Ele canta as toadas do santo, diz-nos, e elas “se acalmam”. Outra
sacerdotisa referia muito convicta que os orisha consumiam da dgua depositada em quarti-
nhas de barro poroso diante de seus altares. Chegando no outro dia, encontrava o nivel do
liquido baixo [dada a evaporagdo natural], dai a sua certeza de que a dgua fora gasta pelo
“santo”... Outro sacerdote, por seu lado, considerava a preservacdo dos alimentos depo-
sitados diante dos altares como prova evidente da presenca dos orisha: “obrigacdo passa
oito dias e ndo fede... mas si o santo ndo receber, no dia seguinte ndo ha quem aguente a
fedentina e as moscas...”

E crenga comum entre fiéis e sacerdotes que as divindades se alimentam dos principios
energéticos dos alimentos, enquanto os deixam intactos. Dizia-nos um deles - “orisha tira s
a poténcia, a forga daquela comida” e explicava: “quando se pega aguardente e toca fogo, o
alcool todo ndo desaparece, s6 deixando mesmo a dgua? Assim se dd com a comida”... Mas a
experiéncia mais positiva da “presenga” dos orisha tivera certo sacerdote quando procedia a
sacrificios muito importantes para determinada divindade. Tocara com o brago involuntaria-
mente no “corisco do santo” [pedras] e foi “aquela radiagdo” que o “tomou todo” fazendo-o
quase perder os sentidos. Porque os orisha, segundo sua crenga, est3o presentes, “em vulto
ou em pedra” no pegi.

Segundo os informantes, os orisha “vivem dentro daquelas pedras” (ota ou ita, cha-
mam-nas no Recife) desde quando adequadamente instalados para o culto.?'® Certa sacerdo-
tiza referiu-nos que desejando “retirar os meus santos” de certa casa de culto, levara as pe-
dras e terrinas mas que a meio caminho elas foram se tornando tdo pesadas [provavelmente
porque o sacerdote insatisfeito obtivera dos orisha sua anuéncia no propdsito de manté-la
dependente de sua casa] que caiu de joelhos sem que pudesse transportar mais sua carga
- assim demonstrando sua crenga na qualidade sobrenatural dessas pedras. No Recife, con-
tudo, ao contrdrio do que parece acontecer em Cuba,*® nem todos os orisha tém pedras.
Orishala, Nanamburuku, Yansan, Oshun, lemanjd, Shango e Eshu sdo “santos” que tém suas
pedras proprias, mas Ogun Odé, Abaluwaye e Ossahim “sé pega ferro” na opinido dos nossos
informantes mais credenciados. Através dessas pedras, alids, é que freqiientemente demons-
tram os orisha o seu desejo de que reconhega o individuo destinado a seu “cavalo” sua ligacdo
e obrigacBes sobrenaturais. Certo fiel, membro da irmandade de N. S. do Rosario dos Pretos
de Sto. Antdnio, conta-nos que andava necessitado de instalar o seu Shango no santuério do
grupo a que pertencia, mas nao havia modo de encontrar “o corisco do santo”. Até que um
dia - diz-nos significativamente - percebeu um enorme ita de Shango que calgava uma das
portas da igreja, pedra que naquele dia lhe pareceu diferente dos outros dias em que ele pas-
sava por ali e ndo “dava importancia”... Sobre esses apetrechos é que se derramam o sangue
dos animais sacrificados, as infusdes de hervas, os alimentos, como diante deles é que fica a
agua a ser santificada, o santo “em vulto” ndo recebendo o mesmo tratamento, parecendo

315 Ver sobre idéntica concepgdo em Cuba 8 ASCOM, W. R. R. The focus of Cuban Santeria. Southwestern Journal Anthropology.
New México, 6 65 e segts,
316 ibid. loc. cit.
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ter apenas o mesmo valor simbdlico dos outros objetos encontraveis nos “assentos” dessas
divindades: ventarolas, cajados, espelhos, pentes, conchas, etc.

Esse “encontro” dos ita, como de apetrechos (machados, langas e outros objetos) pe-
los quais os orisha ddo ao fiel noticia do desejo de serem cultuados, podem as vezes ser
substituidos por visdes. Porque os orisha podem ndo somente aparecer em sonhos, como em
“visagens”. Certo informante, por exemplo, diz-nos que “achou um Eshu” mas resolveu dei-
xa-lo como estava porque “era muito trabalho”, limitando-se torrar uns feijdes para ele e dei-
xa-los no local onde sucedeu-lhe a apari¢do. Viu o Eshu “virado dois gatos e falando assim...”
Ai perguntou - “meu gatinho, que é que esta fazendo? Vamos ja para casa... “ Os gatos porém
responderam, “Vou ndo!” e ele percebendo que se tratava de dois Eshu disse-lhes - “ent3o
me dé uma sorte!” O Eshu disse-lhe que prestasse bem aten¢do porque iria encontrar “uma
filha de Baba” [Orishala] que iria Ihe dar uma coisa e que ele “tivesse cuidado para ndo per-
der”. Ele de fato, conta-nos, no dia seguinte recebeu um recado de uma fiel desse santo em
que pedia para ir-lhe falar sobre um emprego, mas descuidou-se sé posteriormente sabendo
que era uma posigao muito boa que assim perdera. Mas ndo descuidou de dar os feijdes no
dia seguinte a “visagem” porque quando “orisha aparece assim na frente da pessoa significa
que ele quer comer; se apresenta contando que a pessoa veja [forcando-a a vé-la devido a
fome que estd com ela”, visto como essas divindades tém necessidade imprescindivel, como
0s mortais tém de alimento, dos sacrificios e oferendas do seu culto.

Pediu uma “sorte” a Eshu porque “ele é subalterno de Ifa” - diz-nos o informante, sa-
lientando a ligagdo entre aquela entidade e a encarregada de anunciar o destino do individuo.
Na verdade, segundo as concepgdes correntes nos grupos de culto do Recife, o individuo n3o
seria somente acompanhado pelo seu orisha patrono e disporia da benevoléncia daqueles
outros “de acompanhamento” como estes e os Eshu operariam em seu beneficio trazendo-
lhe durante o jogo divinatério os augurios de Ifa. Orumila, ou Ifa, conseqiientemente, é tido
como uma divindade semi-independente do pantedo afro-brasileiro que embora n3o “esteja
com a gente em certos dias” (como os orisha) nem determine possessdo “apoderando-se da
pessoa pelo ouvido”, desempenha para com o fiel o papel importante de premuni-lo contra
0s perigos e o infortunio.?” Os orisha e Ifa, portanto, sdo as poténcias sobrenaturais com
quem deve o individuo entrar mais diretamente em relagdo sem que nada, porém, o impeca
de nos seus momentos de crise apelar para o Criador que manifestara através dessas forgas
os seus designios com relagdo ao mortal suplicante.

O universo para o fiel do culto afro-brasileiro é assim povoado por entidades que atuam
em esferas diversas e cujas fun¢des concernem o bem-estar individual diferentemente, mas
cuja boa-disposicdo e alianga é necessario ao mortal arrolar em seu favor. As multiplas influén-
cias resultantes da situagdo aculturativa no Novo Mundo alteraram e modificaram as concep-
¢des sobre o universo aqui introduzidas pelo negro simplificando-as ou trazendo-lhes novos
elementos subsididrios, a ponto de poder ser dificilmente captado hoje em dia todo o corpo
de doutrina em que se configurariam as crencas prevalentes entre os membros dos grupos de
culto afro-brasileiro. Entretanto, conforme j4 assinalara Herskovits, “a incapacidade de explicar
a base teoldgica da crenga ndo implica na auséncia mesma de crenca integrada”.?®

317 Na Bahia essa entidade é considerada um tanto diversamente da crenca originariamente africana como “portador de todos
os orixas”, o que parece fruto de confusdo ou insuficiente penetracdo do assunto. FRIKEL, op. cit., p. 208
318 HERSKOVITS, op. cit., nota (17), p. 231, nota 2



CONCLUSAO

O funcionamento dos cultos afro-brasileiros e a participacdo e familiaridade com o sis-
tema de crengas e rituais ai prevalentes, oferece ao individuo, especialmente ao pertencente
a certas categorias economico-sociais, no Nordeste do Brasil, alternativas de comportamento
e de atitude ante o sobrenatural que vém sendo incorporadas a nossa subcultura regional
desde os primordios do povoamento, beneficiando de preferéncia a pessoas colocadas nos
mais baixos escaldes de nossa hierarquia social. Esses elementos culturais alternativos®* - o
individuo preferindo sacrificar aos orisha, ouvir ordculos negros, ou ir dancar num terreiro
em vez de freqlientar com exclusividade suas missas, fazer sua novena a Sta. Terezinha*?° ou
assistir aos oficios funebres por intengdo de alguém?3?! - foram aqui introduzidos pelos escra-
vos negros, sofrendo subseqlientemente um processo de reinterpretacdo e de acomodacio
quando a situagao aculturativa nesta parte do Novo Mundo veio confrontar os sistemas de
vida dos portugueses colonizadores e dos armerindios e africanos seus escravos. A adoc¢do
dessas variantes, como a aceitagdo seletiva desses modos particulares de conduta e de inter-
pretacdo do sobrenatural, por parte dos individuos integrantes da nova sociedade que aqui
se formara, esclarecem aspectos relevantes da dinamica cultural em situaces de contacto,
provando que mesmo nas condigdes mais desfavoraveis o corpo de tradi¢des dos povos do-
minados encontra meios de preservar os seus elementos mais essenciais. Também esclarece-
nos a natureza bilateral dos processos aculturativos, ou transculturativos como classifica-os
Ortiz,**? acentuando-lhes precisamente esse carater de permuta de elementos, em lugar da
imposicao de uma cultura sobre outra, ou da anulagdo de uma cultura por outra. De outro
lado, a existéncia e o funcionamento desses cultos ndo nos provam somente a tenacidade
de certos elementos culturais, ou a facilitagdo da acomodacdo e reinterpretacdo de tracos e
complexos pertencentes a tradigdes diversas quando o foco cultural é o mesmo, mas ainda
que toda situagdo aculturativa integra os elementos culturais das diversas tradi¢des em uma
nova configuracdo que sem ser fundamentalmente diversa é estrutural e funcionalmente
diferente dos sistemas tradicionais originarios. Tracos e complexos primitivamente distintivos
das culturas dos vérios povos e grupos tribais africanos que forneceram escravos para esta
regido ainda hoje sdo identificaveis na religido, como nos habitos de trabalho, nas formas
de casamento, de etiqueta, de atividade ltdica e artistica, de linguagem e até de pose e ati-
tude, como de movimento do corpo, da nossa populagdo, porém com sua forma ou fungdo
freqlientemente alteradas para integracdo a nova cultura a qual foram incorporados. A inti-
midade do processo de transmissdo cultural (e ndo a simples identificacdo de “sobrevivén-
cia”), como a revelagdo dos mecanismos de preservacdo dos seus elementos fundamentais,
quando se vé uma cultura ameagada, ou os modos de contemporizagdo do individuo quando
violentado em seu sistema e nas suas orientacdes de vida, é que ddo relevancia aos estudos
sobre os varios aspectos da aculturagdo negra nesta parte do Novo Mundo.

Na cidade do Recife os cultos afro-brasileiros sdo o testemunho mais evidente da pre-
senca e da plasticidade do negro, constituindo-se como unidades de culto independentes

319 O conceito de alternativas aqui ¢ o mesmo de LINTON, R. O homem: uma introdug¢do a antropologia. Sio Paulo, Liv. Martins,
1952. p. 300 “idéias, habitos e respostas emocionais condicionadas”... “partilhadas por certos individuos mas ndo comuns a
todos os membros da sociedade, nem mesmo a todos os membros de qualquer das categorias socialmente reconhecidas”.

320 Aguardando ao término receber um presente de flores, sinal da anuéncia da santa ...

321 Veja-se no cap. ll, 3, como reconciliaram-se as crencas catdlicas e africanas.

322 ORTIZ, Fernando. Cuban counterpoint-tobacco and sugar. New York, Knopf, 1947. p. 97-103.
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(porém vinculadas pelo mesmo sistema de crengas e rituais), organizadas sob a protecdo de
uma divindade originariamente africana (freqiientemente sincretizada a um santo catdlico),
dirigidas por um sacerdote e seus assistentes que contam com um nucleo de fiéis constan-
tes, na sua grande maioria negros ou mesticos e de categoria social e econémica baixa. Flo-
resceram esses centros de culto nas principais cidades do Nordeste onde se concentraram
desde o periodo colonial massas de populagdo negra e mulata livre e parcialmente auto-su-
ficiente, que ai desenvolveram formas de solidariedade grupal, mobilizaram recursos econ6-
micos e protecdo legal capazes de sustentar tipos de atividade Iudica ou associativa e formas
disfarcadas de culto aberrantes dos sistemas tradicionais do colonizador. Essa diferenciagdo
cultural, como também étnica, de certos strata de nossa populagdo urbana, continuou a
reforgar-se por todo o periodo de formagdo e expansdo dos nossos aglomerados citadinos
a mercé da afluéncia de elementos de ascendéncia africana das areas rurais (especialmente
depois da aboli¢do da escravatura), dos contactos com a prépria Africa (para a renovacdo
de ortodoxia) e com os escravos recém-importados, do processo de miscigenagdo seletiva
desfavoravel ao negro e da reduzida mobilidade social aqui verificada.

Embora a afiliagdo a um desses grupos de culto seja questdo de preferéncia individual,
decorrendo de varios motivos de ordem pessoal pertencer a um deles exige iniciagdo ritual
e treinamento particular, o fiel ficando a dever fidelidade, dai por diante, tanto ao seu grupo
de culto quanto a divindade a cujo servico se dedicou especialmente. Essas divindades ai
cultuadas (idénticas em atributos e carater legendario, aos deuses reverenciados na Africa
Ocidental, mesmo quando sincretizados aos santos populares do hagioldgico catdlico) exi-
gem sacrificios de animais e oferendas de alimentos, impdem tabus de conduta, induzem
possessoes rituais e exercem controle sobre todas as fases da vida secular, como da vida
religiosa, dos seus fiéis. Deuses e seguidores classificam-se hierarquicamente segundo o cri-
tério de antiguidade, ou de acordo com os poderes sobrenaturais especiais de que pensam
dispor, ou ainda conforme o grau de conhecimento que obtiveram sobre os ritos e crengas
esotéricos da sua religido. A possessdao tem papel dramatico e saliente nas principais ce-
riménias, os individuos que experimentam tal estado derivando dele particular satisfacdo
emocional, decorrente da sua intimidade com o sobrenatural®?® e da libertacdo de tensdes
psicoldgicas simultaneamente a aprovagdo do grupo que constituem os elementos essen-
ciais nesse tipo de experiéncia religiosa.

A teologia dos cultos afro-brasileiros inclui a crenga num criador distante e pouco
interessado pelos assuntos terrenos; num numero variavel de divindades mandatarias, clas-
sificadas hierarquicamente, pertencentes a uma familia mitoldgica e tdo interessadas na
vida dos fiéis a ponto de induzirem possessdo ou de aplicarem san¢des ao menor desvio de
conduta; na existéncia de uma divindade ambivalente (“trickster”), o membro mais mogo
dessa familia, mensageiro dos deuses e que desempenha papel importante nos augurios e
revelagbes do Destino, como nas agdes e efeitos magicos; na influéncia e poder dos espiritos
dos antepassados que podem influenciar para o bem como para o mal a vida dos individuos;
na existéncia de divindades pessoais, entes e espiritos menores que povoam o espaco e se
manifestam e influem de variados modos sobre as criaturas; e finalmente, na possibilidade

de controle do Destino e de sua revelagdo por meio de praticas divinatdrias, como a convic-
¢ao na eficiéncia e poder da magia.

323 Osentido € o de “religions thrill” segundo GOLDENWEISER, Alexander A. Early civilization, and introduction to anthropology.
New York, Knopf, 1922. p. 231-3.



A intimidade com esse corpo de doutrina, bem como com os ritos e mitos que refor-
¢cam essas crengas, adquire-as o individuo em nossa sociedade, especialmente aquele que
pertence as categorias socio-econémicas inferiores, como parte de sua experiéncia encultu-
rativa®** uma vez que nesses escaldes sociais € que se concentra a maioria dos descendentes
dos primitivos escravos africanos, portadores naturais dessas tradi¢des. Mesmo aqueles que
nunca participaram ativamente do culto, pelo simples fato de sua comunhdo na cultura do
grupo social local adquirem familiaridade com as normas que regem ali a conduta individual,
integrando-as em sua experiéncia cotidiana. Decorrendo essas normas das experiéncias de
vida dos povos africanos, como dos seus descendentes no Novo Mundo, perpetuam-se em
nosso meio elementos das culturas africanas em graus varidveis de pureza ou reinterpreta-
dos - o que é mais freqlente - em fung¢do das influéncias sincréticas e da maior conveniéncia
individual. A influéncia desses grupos de culto ultrapassa ainda as fronteiras de classes e
se estende a muitos individuos estranhos a categoria social dos seus filiados, envolvendo
pessoas de ambos 0s sexos e de todas as idades, como de categoria étnica varia, que cir-
cunstancialmente s3o levadas a aceitar o conjunto de crencas e valores que regulam a vida
dos membros desses cultos. Essas pessoas, porém, raramente sdo estranhas a essas e outras
influéncias culturais africanas que por forca da aculturagdo e da circulagdo social (mesmo
limitada) dos individuos permearam os varios strata de nossa sociedade, dai resultando que
sua ocasional decisdo de filiar-se a um desses grupos de culto ndo constitui o abandono de
uma tradigdo por outra, antes representando o recurso a uma das alternativas culturais que
Ihe sdo presentes.

Normas e sang8es culturais representam modos tradicionais de ajustamento do indi-
viduo indicando-lhe uma conduta adequada as solicitacdes e imposicdes do seu ambiente
natural e do sistema de relagdes que ele tem de estabelecer por sua participagdo no grupo
social. No caso dos grupos de culto afro-brasileiro, constituem-se estes ndo somente em uni-
dades de convivéncia particulares, dentro de nossa sociedade geral, como em vectores de
um sistema de valores e de patterns freqlientemente diversos daqueles adotados nos outros
grupos dessa sociedade. Eles fornecem ainda aos individuos que deles participam, sem que
Ihes seja necessério repudiar os demais valores e estilos da cultura luso-brasileira, um siste-
ma de crengas e um tipo novo de relagdes interpessoais amplamente favoravel a reducdo de
tensdes. Pessoas cujas posicdes e papéis®?® na sociedade global ndo Ihes oferecem chance
para colimarem seus objetivos ou pelo menos, para um compromisso entre as realidades da
vida cotidiana e os seus objetivos idealmente fixados ou seus impulsos®? culturalmente con-
dicionados, encontram ai um sistema de crengas, de relagdes interpessoais, de hierarquia,
bem como um tipo de relagdes com o sobrenatural e de aparente controle do acidente que
Ilhes permitem a satisfagdo das necessidades psicoldgicas indispensaveis a seu ajustamento
ao mundo em que vivem. Participagdo nesses grupos, organizados diferentemente daqueles
outros que se contém em nossa sociedade urbana, bem como a obtencdo ai de posicbes e
de prestigio (implicando em novo status, frequientemente superior), constituem experién-
cias mais satisfatdrias do que quaisquer outras que lhes possam ser proporcionadas em
nossa sociedade.

Dignitarios ou simples apreciadores e clientes (constantes ou ocasionais), e princi-

324 Ver o conceito de enculturacdao em HERSKOVITS, op. cit., nota (86), p. 40 e segts.
325 O sentido ¢ o sociologico de “roles”, YOUNG, op. cit., nota (262), p. 465 e segts.
326 O sentido aqui é o psicologico de “drive “, Ver MURPHY, op. cit., p. 239 e segts.
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palmente os “filhos” da casa - para utilizar as categorias sugeridas por nossos informantes
- devem de conformar-se com preceitos decorrentes da propria organizagdo interna dos gru-
pos de culto afro-brasileiro, da disciplina necessaria a normalidade das ceriménias e rituais
ai executados, bem como indispensaveis a convivéncia harmdnica no grupo e as cautelas
exigidas no trato com o sobrenatural. Um sistema de etiqueta, ritos purificadores e propicia-
torios tabus alimentares e de conduta e outras proibi¢des, disciplinam ai o comportamento
individual, reforcados pelas sancdes exaradas pelo préprio grupo, pelos dignitarios catego-
rizados, pelos antepassados vigilantes e pelas proprias poténcias sobrenaturais. O exemplo
pessoal, reforgcado pelo prestigio da idade ou da posi¢do hierdrquica; a indoutrinagdo nas
regras de etiqueta, rituais e de comportamento, bem como o conhecimento das relagdes de
dependéncia do individuo com o sobrenatural; o incentivo das experiéncias de participacdo
no grupo; o conteudo dos mitos e a moralidade dos contos e provérbios, ao lado do que
venham a revelar as poténcias sobrenaturais consultadas através de praticas divinatdrias ou
outros meios, ddao ao individuo a medida da propriedade de sua conduta e o sentido de sua
orientacdo de vida. Consideravel variagdao individual no grau de conformidade e na pratica
desses preceitos, como na sua integragdo ao grupo, é contudo permitida pela indirecdo com
que se manifestam os designios dos deuses e a vontade dos sacerdotes e dignitarios, pela
fluidez de conduta consentida aos membros desses agrupamentos, pela indeterminac3o
da magia e pelo carater inconstante das divindades. Ao mesmo tempo em que esta religido
fornece uma explicagdo do universo e contactos didrios com o sobrenatural que d3o apoio
psicologico para enfrentar os problemas e situagdes da vida cotidiana, a conduta e o destino
dos individuos ndo sdo ai considerados como necessariamente pautados nem inflexivelmen-
te pré-determinados.
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m 1996 quando comemoravamos os 20 anos do Programa de Pds-Graduagdo em Antro-

pologia (PPGA) da Universidade Federal de Pernambuco, escrevi um artigo intitulado: A

Antropologia de Pernambuco: Tradi¢do e Atualizacdo. No posfacio para este livro, em ho-
menagem a René Ribeiro, eu faco uma revisita a esse artigo, publicado na Revista Anthropolé-
gicas'. Minha énfase serd sobre a pesquisa social que envolveu os primérdios da Antropologia
em Pernambuco, buscando lembrangas meio desgarradas, de minha prépria experiéncia, e,
sobretudo, da convivéncia com os amigos antropélogos meus, e de meu pai René Ribeiro, que
sem duvida, foi um daqueles que estiveram na frente da institucionalizacdo da Antropologia,
como campo disciplinar, em Pernambuco. E, essa histéria pode ser escrita por vérios angulos,
alias como todas as histérias. Para mim, tudo comega na década de 1920, guando retornou
ao Brasil esse grande agitador cultural, que se afirmaria como sociélogo-antropdlogo e es-
critor: Gilberto Freyre. O inicio da década seguinte, especificamente o ano de 1933, marca
a publicacdo de seu Casa Grande &Senzala, sucesso imediato que projetou seu autor a nivel
nacional e internacional. Ndo se pode, ao escrever a histéria da antropologia em Pernambuco
(e no Brasil), sem fazer referéncia a este autor e esta obra.

Gilberto Freyre trouxe uma orientagdo tedrica - o culturalismo - aprendido com Boas,
em Columbia. E, esse seu culturalismo serd uma marca importante da antropologia pernam-
bucana, como serd, também, a preferéncia pelo que Roberto Cardoso de Oliveira chamou de
Antropologia da Sociedade Nacional. E, em Recife, ele enturmou-se com outros agitadores
culturais como o psiquiatra-social Ulysses Pernambucano, artistas como Cicero Dias, escri-
tores como José Lins do Rego, grupo que iria revolucionar o estado d’arte de suas respecti-
vas especialidades. Especial destaque deve-se fazer a Ulysses Pernambucano (alids primo de
Gilberto Freyre) criou o Servico de Higiene Mental, dentro de uma organizagao mais ampla
que foi a Assisténcia a Psicopatas (estamos nos inicios da década de 1930). Neste Servico de
Higiene Mental funcionava o Servigo de Prevengdo das Doencas Mentais e o Instituto de Psi-
cologia. O Servigo de Higiene Mental era a concretizacdo da filosofia daquilo que se chamou

1 Revista Anthropoldgicas, Recife, Ano Il - Série Especial Comemorativa, p 41-55, ago./dez., 1997
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Escola Psiquidtrica do Recife: mais do que uma instituicdo burocratica, reunia tanto uma agao
assisténcia!, como cientifica, e ainda a feigdo social’. Ndo cabe, aqui, detalhar as fun¢des do
Servico de Higiene Mental, como um todo, apenas lembrar que varios inquéritos sociais,
entre eles estudos pioneiros sobre as religides afro-brasileiras, sobre o consumo de drogas
como a maconha, campanhas contra o alcoolismo, foram levados a cabo. Estes estudos ndo
podem ser classificados, de forma mais rigorosa, como trabalhos em antropologia, como nao
s3o trabalhos de antropologia relatos de viajantes e cronistas: falta o rigor da metodologia
cientifica especifica. Isto é, no caso dos trabalhos do Instituto de Higiene Mental, a metodolo-
gia cientifica que orientava esses estudos - havia um fascinio do Dr. Ulysses e seus discipulos
pelas estatisticas, basta ler os trabalhos publicados principalmente na revista Arquivos Bra-
sileiro de Higiene Mental e Arquivos da Assisténcia a Psicopatas de Pernambuco - ndo tinha
por base a ja entdo existente ciéncia social: a Antropologia ou Etnologia, conforme prefiram
os mais ligados as escolas americanas ou europeias.

Importante é dizer que o grupo do Dr. Ulysses tinha o que se poderia classificar de
sensibilidade. Ja ouvi acusacdes a Ulysses Pernambucano de pessoas ligadas ao Movimento
Negro por ter ele aceito subscrever os famosos alvaras de funcionamento dos xangés dos
servicos de Seguranca Publica. E preciso destacar duas coisas: a Assisténcia a Psicopatas li-
gava-se, juridicamente, a mesma Secretaria da Justica; e entendiam as autoridades policiais
de entdo que os xangds poderiam perturbar a seguranga publica. O verdadeiro sentido dos
estudos do Servico de Higiene Mental foi tentar acabar com as persegui¢des policiais aos
terreiros, e conseguir para as casas de culto existéncia legal. Esse trabalho junto aos terreiros
uniu os dois grupos - pais-de-santo e psiquiatras - que capitaneados por Gilberto Freyre, Ulys-
ses Pernambucano e René Ribeiro, promoveram, convidando os africanistas de entao, entre
eles muitos estudiosos de religides afro-brasileiras, um grande agito: o | Congresso Afro-Bra-
sileiro, reunido no Recife, em 1934.Desses tempos heroicos ficaram algumas tradigdes que
marcam a Antropologia em Pernambuco: a importancia da pesquisa empirica, a preocupagao
com o estudo das classes populares, a orientacdo culturalista de uma Antropologia da Socie-
dade Brasileira.

A instalacdo do Estado Novo, em 1937, veio acabar com as festas democraticas. Ulysses
Pernambucano foi afastado da direcdo geral da Assisténcia a Psicopatas. Gilberto Freyre, ini-
migo declarado do interventor Agamenon Magalhdes, vai passar um tempo fora (ele ja tinha
tido problemas politicos antes, quando da Revolucdo de 30, era entdo Secretdrio de Estado
do deposto Governador, e foi amargar o exilio, como conta na introducdo de Casa Grande &
Senzala. Embora depois volte a Pernambuco, vao ser limitados seus acessos a instituicdes
governamentais ainda que continue a fazer e publicar sua sociologia-antropologia. Creio que
o ostracismo politico de Gilberto Freyre, no plano estadual, € um ponto importante a ser
considerado ao se analisar a historia da antropologia em Pernambuco.

Em geral, pode-se considerar como anos de chumbo o periodo que vai de 1937 a 1945,
tempos de perseguicoes politicas para muitos recifenses e brasileiros. Naturalmente, nessas
situacdes emergem sempre intelectuais que apoiam o Governo, que mais do que concordam:
legitimam teoricamente seus mandecs e desmandos politicos. Ndo é espaco, aqui e agora,
para separar, esses daqueles, muito menos ser tao simplista para considerar que todo o in-

2 Discuto essa questdo em Celina R. Hutzler, Ulysses Pernambucano: psiquiatra social. Ciéncia e Tropico, Recife, 15 [1],
23-40, 1987



telectual que apoiava a ditadura Vargas era necessariamente um porco fascista, os que ndo
apoiavam herois democraticos. De qualquer forma, em geral, pesquisa social e subvers3o -
como aconteceria em futuros anos de chumbo - eram consideradas sindnimos. Para Gilberto
Freyre, Ulysses Pernambucano e seus discipulos fechavam-se os cargos publicos. Poucos es-
pacos restavam, alguns tutelados por catélicos de boa cepa, como o juiz de menores Rodolfo
Aureliano, que teve de explicar, ao entdo chefe de policia, que pesquisas de campo sobre
o cotidiano das classes populares, feitas por jovens, recém formados ou estudantes, como
René Ribeiro ou Anita Paes Barreto, tinham carater cientifico, e ndo subversivo. Juntos, na dé-
cada de 1940, fundariam a Escola de Servigo Social, no Recife, entdo ligada a uma instituicdo
catdlica (hoje integrante de nossa UFPE). Sem misturar Servico Social com Ciéncias Sociais, o
que é importante destacar é ter sido a Escola de Servigo Social um locus de estudos e pesqui-
sa de temas que interessam a nds antropdlogos: as classes populares.

Nas décadas de 1930-40, como vem sendo exaustivamente analisado pelos estudiosos,
inicia-se o periodo de institucionalizagdo das ciéncias sociais no Brasil, com a fundacdo das
faculdades de filosofia, ou institutos como a Escola Livre de Sociologia e Politica de S3o Pau-
lo. Estavam associadas as grandes transformacgGes politicas e institucionais desencadeadas
pela Revolugdo de 30. As ciéncias sociais comecaram a ser valorizadas como instrumento
requerido pela modernizagdo social e institucional do pais. Contaram, inicialmente, com a
colaboragdo de professores estrangeiros que introduziram, no pais, o ensino das ciéncias
basicas e a formagdo de pesquisadores cientificos. Alteragdes no projeto original reduziram
as faculdades de filosofia recém criadas, no entender de Darcy Ribeiro - nosso saudoso edu-
cador e antropologo, a sua memoria, nossas homenagens - a mais uma escola profissional
“posta ao lado das demais e dividida entre duas ambicdes desencontradas: a meta de formar
cientistas e sabios e a obrigagdo de formar grande niimero de professores secunddrios, sem
saber a qual delas dedicar-se efetivamente”3.

Pergunta-se por que Pernambuco - entdo ndo tdo defasado como pélo de desenvolvi-
mento nacional - fica de fora desse processo? Isto é, ndo ha um esforgo de criagdo de faculda-
des de filosofia publicas, embora tenham aparecido, na década de 1940, duas faculdades de
filosofia, ambas ligadas a institui¢bes religiosas: a das freiras, Faculdade de Filosofia do Reci-
fe, hoje faculdade associada a UFPE, fundada em 1941, e a dos padres, Faculdade de Filosofia
Manuel da Nobrega, hoje integrada na UNICAP, fundada em 1943. Uma cuidava das mogas,
outra dos rapazes (eram, na verdade, colégios de freira e de padre, divididos por género - ndo
era bom misturar mogas e rapazes - ainda que oferecendo Ensino Superior). A Faculdade de
Filosofia de Pernambuco, que deu origem ao atual Centro de Filosofia e Ciéncias Humanas
(incluindo alguns cursos e excluindo outros), do qual faz parte nosso atual Departamento de
Antropologia e Museologia, e seu curso de graduacdo em Ciéncias Sociais, s6 seria criada em
1950.

Aqui, em Pernambuco, interpreto que, por um lado, as relagdes ndo cordiais de Gilberto
Freyre com o poder estadual impediram que ele, o antropélogo mais conhecido do Brasil, para
ca trouxesse pessoas de fora, e montasse, como foi feito no Rio e em S3o Paulo, sincronica-
mente, as faculdades de filosofia, ou coisa semelhante. Por outro lado, o empresariado per-
nambucano, ja entdo na crise ainda hoje persistente de decadéncia da cana-de-agucar, e com
uma visdo tradicionalmente estreita (nos dois sentidos: politico ao ver o social como coisa de

3 Darcy Ribeiro, A Universidade necessdria. Rio de Janeiro, Paz e Terra, 1969, p.118-119
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comunista; e econdmico ao ndo se atualizar e ir cada vez mais perdendo o bonde da histéria)
n3ao se animou, nem interessou-se em organizar e promover a instalagao, aqui, de centros de
pesquisa em ciéncias sociais.

A iniciativa de montar escolas e institutos de ensino superior - fora de nossa hoje cen-
tendria faculdade de Direito, viria, mormente, de intelectuais e cientistas. Avangando para
os fins da década de 1940, assim foi o caso de Gilberto Freyre disposto a institucionalizar as
ciéncias sociais em sua provincia. Quando deputado federal constituinte, no chamado perio-
do de redemocratizacdo, apresentou projeto de lei criando o Instituto Joaquim Nabuco (de
Pesquisas Sociais), a hoje Fundagdo Joaquim Nabuco que comecgaria a funcionar em 1950.
Seu esforgo técnico e cientifico vai ser dedicado ao Joaquim Nabuco, e s6 muito depois vai se
interessar pela entdo Universidade do Recife (hoje UFPE).

Quase na mesma época, outro grupo de intelectuais, principalmente catdlicos e ja
ligados ao ensino médio - animou-se para criar a Faculdade de Filosofia de Pernambuco-
FAFIPE, dentro do mesmo modelo da maioria de outras ja existentes: fundamentalmente
destinada a formar professores para o ensino médio, deixando de lado qualquer intengdo de
ser locus de pesquisa. Capitaneava o grupo Estevao Pinto, o primeiro e muitas vezes diretor
da Faculdade, autor de obras sobre indios, e naturalmente o futuro catedratico de Antro-
pologia da nova instituicao. No Instituto Joaquim Nabuco - como era entdo chamada a hoje
FUNDAJ - comegara logo a funcionar um Departamento de Antropologia, dirigido por René
Ribeiro. Por questdes burocraticas, René Ribeiro deixard o Instituto, para logo depois se tor-
nar professor de Etnologia do Brasil, cadeira recém criada, na Faculdade de Filosofia de Per-
nambuco (estamos no ano de 1957). Apesar de seu titulo formal de Mestre em Antropologia
(se ndo o primeiro foi dos primeiros a ter tal titulo universitario no Brasil), ficaria ensinando
ndo no Curso de Ciéncias Sociais, mas no de Geografia e Historia. S6 depois, com a Reforma
Universitaria, a aboligdo das catedras, o fortalecimento dos departamentos dentro da estru-
tura dos Centros, René Ribeiro passara a fazer parte do departamento de Ciéncias Sociais, e
a lecionar em seus cursos. Concomitante a Reforma Universitaria, se da a transferéncia da
antiga Faculdade de Filosofia de Pernambuco-FAFIPE para a Cidade Universitaria (funciona-
va antes na rua Nunes Machado, o Beco da Coruja). Muitos dos antigos catedraticos, que
tinham paralelamente varios outros empregos, ndo quiseram ir para tdo longe, e aposenta-
ram-se. Abriu-se, internamente, espago para remanejamento de professores responsaveis
por disciplinas. E por este tempo que, em uma luta interna na FAFIPE, afirma-se o Professor
José Lavareda (como, digamos, substituto de Estevdo Pinto), e Waldemar Valente migra para
o Instituto Joaquim Nabuco.

Waldemar Valente ficard por muitos anos no Joaquim Nabuco, seu campo privilegiado
de estudos eram as religides afro-brasileiras. Teve uma formacdo universitaria em medicina
(creio que nunca se dedicou a essa profissdo), foi assistente de Estevdo Pinto na FAFIPE, mas
nunca se preocupou em ter uma diplomacao universitaria especifica em Antropologia. Este-
vao Pinto, personagem que considero discutivel na histéria da Antropologia em Pernambuco,
depois de aposentar-se da Faculdade de Filosofia de Pernambuco (se ndo me engano la por
1964) foi para o Instituto Joaquim Nabuco de Pesquisas Sociais, dirigir o Departamento de
Antropologia. Ndo se pode negar sua identificagdo com o nascer da Antropologia pernambu-
cana, ainda que fuja aos padrdes mais comuns aos demais interessados na disciplina: vem de
uma formacao de jurista, foi um auto-didata, foi principalmente um politico e um administra-



dor. Estevao Pinto sendo um intelectual politicamente forte (tanto na época do Estado Novo,
como depois, no governo ‘pessedista’ de Barbosa Lima) que assumiu cargos universitarios
diretivos importantes - e a autonomia das faculdades, entdo, até a década de 1960, fazia dos
Diretores de Faculdade um verdadeiro Vice-Rei - por que n3o cuidou da institucionalizacao,
da modernizagdo da pesquisa antropolégica aqui?

A Antropologia na FAFIPE tinha um lugarzinho sem relevo. Eu fui aluna da Faculdade,
do Curso de Ciéncias Sociais (graduei-me em 1960), e tinha o maior interesse em pesquisa,
etc. mas nada disso era oferecido. A situacdo da pesquisa em ciéncias sociais - e nas ciéncias
do homem em geral - da entdo Faculdade de Filosofia de Pernambuco era tal (n3o cadtica mas
inexistente) que para criar um espago para estudos sérios, para a producdo cientifica, um gru-
po de pesquisadores resolveu, com apoio da Reitoria e financiamento da SUDENE, criar uma
instituicao fora da FAFIPE: o ICH, Instituto de Ciéncia do Homem. O ICH incluia seis divises:
Ciéncia do Direito, Economia, Histdria, Psicologia,Sociologia e também Antropologia, criado
em 1963, diretamente subordinado a Reitoria, marca outro tempo. N3o se pode pensar que
0 ICH tenha sido uma idéia originalmente pernambucana: ele esta no bojo de um esforco de
atualizagdo da universidade brasileira. Em seu caso particular, teve uma grande inspiracdo - a
Universidade de Brasilia, a pré-golpe, sonhada por Darcy Ribeiro e Anisio Teixeira -, e também
uma grande fonte de apoio e financiamento - a SUDENE, recém criada, entdo, para pensar o
Nordeste, um novo modelo de desenvolvimento, também apoiado na ciéncia e na tecnologia.

Entdo a Economia era vista como a Ciéncia Social hegemdnica. Se o casamento com
a Sociologia era desejavel, seria bem mais facil dentro do modelo de analise socioldgica que
entrava em moda no Brasil, justo o paradigma que comecara a dominar a sociologia (e a an-
tropologia) do inicio da década de 1960: o estrutural-funcionalismo e/ou o estruturalismo.

No inicio da década de 1960, Gilberto Freyre tenta criar um outro instituto de estudos
e pesquisas, na ainda Universidade do Recife: o Instituto de Antropologia Tropical. J& escrevi
sobre o assunto, mostrando que o projeto do Instituto de Antropologia Tropical era bem am-
bicioso e, para maiores detalhes, é interessante consultar uma das duas Gnicas publicagdes
do Instituto de Antropologia Tropical. Homem, Cultura e Trépico, Universidade do Recife,
1962 (a outra foi uma reedicdo de Escravos nos Antincios de Jornal). O programa e projetos
do Instituto, sonhado por Gilberto Freyre, constam do livro citado. Os dois Institutos - de
Ciéncias do Homem e de Antropologia Tropical -deveriam ter sido fundidos (nessas muitas
reformas por que passava a entdo Universidade do Recife), a Divisdo de Antropologia absor-
vendo o Instituto de Antropologia Tropical (que havia sido criado, pode parecer estranho, na
Faculdade de Medicina).

O Instituto de Ciéncias do Homem, que entdo atravessava duas fortes crises: a de nas-
cer e afirmar-se; e a de caber em uma nova estrutura universitaria que desmanchava a antiga
Universidade do Recife, transformando-a na Universidade Federal de Pernambuco. Desta for-
ma, a orientacdo tedrica da nova instituicdo (na que foi transformado o Instituto de Ciéncias
do Homem), e de seu Programa Integrado de Economia e Sociologia-PIMES (que comecaria
Seus cursos em 1967) seria, naturalmente, o funcionalismo, ou o estrutural -funcionalismo,
pelo menos no que tange as ciéncias sociais. E o que Roberto Motta denomina de paradigma
0 normativo.Pelo que conversei com os fundadores do Instituto de Ciéncias do Homem, o
gue aconteceu entdo foi uma ndo aceitagdo de Gilberto Freyre, com seu luso- -tropicalismo,
junto com a disputa pela diregdo do novo Instituto de Ciéncias do Homem. Gilberto Freyre
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ficaria, mais uma vez, fora da Universidade do Recife (logo depois chamada Universidade
Federal de Pernambuco) e iria se dedicar, a seu Instituto Joaquim Nabuco. Acho que como
prémio de consolagdo lhe seria depois dada, em 1966, a presidéncia do Semindrio de Tropi-
cologia, que funcionou muitos anos na Universidade Federal de Pernambuco, incentivado por
Roberto Motta, aqui na UFPE e depois na Fundagdo Joaquim Nabuco.

Vé-se, pois, que estdvamos diante de um processo mais lato: a implantagcdo no Brasil,
em nosso caso em Pernambuco, de institutos de pesquisas em ciéncias sociais, e instituciona-
lizagdo dos primeiros programas de pds-graduagdo. Estes institutos de pesquisa e programas
de pos-graduacdo floresciam a margem dos antigos cursos das faculdades de filosofia. Pare-
ce-me que era a estrutura politica, onde os antigos catedraticos mantinham todo o poder,
inclusive nomeando seus assistentes.

Continuo dizendo que exclusao dos antropologos no PIMES (que poderia ter sido Pro-
grama de Pds Graduagao em Ciéncias Sociais, ou em Antropologia e Sociologia - PIMAS). Mais
do que um banimento de René Ribeiro do PIMES (que foi uma pessoa adoravel, embora into-
lerante com os que ndo considerava profissionais capazes, era um antropdlogo de circulagdo
nacional e internacional, e como filha sou muito suspeita para falar), eu interpreto essa situa-
¢ao, do banimento, na realidade, do grupo ligado a Gilberto Freyre. Além disso, René Ribeiro
ndo percebia as tricas e futricas que rolavam; depois, era uma pessoa de grande fidelidade
aos que classificava como aliado. Ndo seria capaz de, para agradar a um grupo ou ter qual-
quer vantagem, renegar um amigo. A ciumeira, ou intolerancia contra Gilberto Freyre, pelo
menos aqui em Pernambuco, sempre foi muito bem disfarcada. Afinal Gilberto Freyre mante-
ve-se sempre como um homem de prestigio, com dominio real (nos dois sentidos: de realeza
e verdadeiro) sobre o Instituto Joaquim Nabuco, que nunca deixou de ser uma outra opgdo
de trabalho para nés cientistas sociais. Além do prestigio local, deve-se considerar a proje¢do
nacional e internacional que Freyre sempre teve e manteve, ainda que hostilizado por parte
dos cientistas sociais brasileiros, esses do paradigma normativo, ou talvez mais particular-
mente USP/Museu Nacional. Além disso, Gilberto Freyre era um encantador de serpentes.
Sabia agradar, elogiar, convidar pessoas de tendéncias variadas para os muitos eventos que
promovia. Tinha, naturalmente, seus limites: havia os intoleraveis; aqueles a quem atacava
e criticava (mas eram relativamente poucos). E antropologia aqui em Pernambuco nasceu
nesse espago institucional de pessoas tremendamente dedicadas as ciéncias sociais com uma
preocupacdo prioritaria de entender as manifestacdes étnicas e culturais em Pernambuco,
muito bem expressadas, nesse livro pelo ensaio dos colegas Anténio Motta e Renato Athias,
que analisam o processo de institucionaliza¢do da antropologia a partir de René Ribeiro.

Ao homenagear René Ribeiro, na passagem de seu centendrio de nascimento esco-
Ihemos publicar novamente o seu importante trabalho: “Os Cultos Afro-Brasileiros de Recife
—Um Estudo de Ajustamento Social” que foi resultado de uma exaustiva pesquisa etnografica
em terreiros de Xangé no Recife e, que deu a René Ribeiro, o titulo de Mestre em Antropo-
logia, como disse, talvez, o primeiro pesquisador brasileiro, a receber essa titulagdo. René
Ribeiro foi orientado por Melville J. Herskovits, fundador e entdo chefe do Departamento
de Antropologia na Universidade Northwestern, em Chicago nos Estados Unidos, no ano de
1949. Essa pesquisa etnografica sobre os terreiros representa ainda hoje um estudo cléssico
de uma etnografia de cultos afro-brasileiros, e que muitos pesquisadores o tem como exem-
plo de trabalho antropoldgico. Nosso colega, Roberto Motta, colocara uma maior énfase no



seu capitulo, neste livro, sobre o que representou e representa esse estudo para a antropo-
logia em Pernambuco.

Nesse livro, em comemora¢do ao centendrio de nascimento de René Ribeiro, decidi-
mos publicar dois conjuntos de fotografias, organizados pelo colega e amigo Renato Athias.
O primeiro conjunto, sdo as fotografias de Pierre Verger e Cecil Ayres, que a pedido de René
Ribeiro visitam terreiros de Xang6 no Recife. Pierre Verger, acabara de chegar no Recife, em
1947, e recebeu um estimulo muito grande de Gilberto Freyre, para acompanhar René Ribei-
ro na documentagdo fotografica dos cultos de Xangé em Recife. Esse conjunto de fotografias
estd acrescido de 5 fotografias, que ndo foram publicadas na primeira edigdo do livro, de
1952, que fazem parte do acervo da Fundagéo Pierre Verger, o qual agradecemos pela preste-
za e apoio na para a realizagdo desse livro. O segundo conjunto de imagens fazem referéncia
a lll Reunido Brasileira de Antropologia, organizada por René Ribeiro, em 1958, objeto de
reflexdo do ensaio de Ant6nio Motta e Renato Athias aqui publicado.

A publicagdo desse livro faz uma oportuna e justa homenagem a René Ribeiro.

Celina Ribeiro Hutzler
Pau-Amarelo, Marco 2014
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René Ribeiro ou a Paixao do Concreto

Roberto Motta

Auld Lang Syne!

Hoje eu tirei meu dia para visitar Dr. René. Pouco importa que ja tenha partido. Nada
passa, tudo fica. Minha lembranga se mistura com minha substancia. Duragdo, memaria, um
sé jato de existéncia. Chego a casa da rua Henrique Dias. Dona Beatriz me recebe, Dr. René
me oferece uma dose de uisque. Se eu estendesse o brago, talvez os alcangasse. “Sombra,
perfume, ressonancia, imagem...” 2

Comeco a reler seu livro sobre os Cultos Afro-Brasileiros do Recife.® E, apesar de eu
ter sido o prefaciador da edigdo de 1978, o que mais percebo, nesta releitura, € o muito que
deixei de perceber ao redigir meu texto.* Este, na verdade, corresponde a uma se¢do do
primeiro capitulo, “previous literature”, de minha dissertagdo de doutorado.® Bastante antes
da defesa, em 1983, eu ja comecava a apresentar, em congressos e reunides, pedacos dessa
tese. Alguns chegaram mesmo a ser publicados, em diversos formatos e arranjos editoriais,

1 Este poema de Robert Burns, escrito na velha lingua da Escdcia, o “Scots” (que ndo se confunde com o gaélico, falado mais
ao norte), € muitas vezes cantado, nos paises de lingua inglesa, nos primeiros momentos do ano novo. Nele se encontram
as linhas que aludem a velhos amigos e dias antigos: “Should auld acquaintance be forgot / and never brought to mind? /
Should auld acquaintance be forgot / and days of auld lang syne?”

2 Mauro Mota, Elegia no. 2.

3 Cultos Afro-Brasileiros do Recife, 22 segunda edigdo, prefacio de Roberto Motta (pp. vii-xxi), Recife: Instituto Joaquim
Nabuco de Pesquisas Sociais, 1978. A 12 edigdo, publicada com o mesmo titulo e pela mesma editora, data de 1952. Como
este trabalho vai reaparecer muito no presente texto, sera a partir de agora, também designado como CRAB.

4 Sou também autor de “René Ribeiro (1914-1990)", artigo obituario em Anudrio Antropoldgico 90. Rio de Janeiro:Tempo
Brasileiro, pp. 233-241.

5 Meat and Feast: The Xangé Religion of Recife, Brazil, Ph.D. Dissertation, Department of Anthropology, Columbia University

(Ann Arbor: UMI dissertation service), 1988. O capitulo “previous literature” estende-se da pagina 28 a 131 e a se¢do “René
Ribeiro” da pagina 62 a 68.
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como é costume que se faga. René, de algum modo, tomou conhecimento de parte do meu
trabalho, compreendendo a se¢do relativamente curta (menos de dez paginas) em que eu
tratava de sua obra de afro-brasilianista. O resultado, sem nenhuma insinuagdo de minha
parte, devido a sua pura escolha, que me honrou imensamente, foi o convite para que meu
texto se transformasse no prefacio da nova edigdo.®

Nesse trabalho eu procurava resumir do seguinte modo a contribui¢do de René aos
estudos afro-brasileiros. Primeira descri¢do etnografica detalhada do Xang6 de Pernambuco,
detendo-se tanto quanto era preciso, na organizacdo e na atividades dessa religido. Segundo,
analise desse fenémeno religioso como resultado de um processo de aculturagdo, passando
por foco cultural, reinterpretagdo, sincretismo, etc.. Terceiro, interpretacao dos cultos como
uma das alternativas culturais que, na sua drea geografica, sao funcionais ao ajustamento
psicoldgico e moral do individuo.

Agora que o releio, acho meu esquema apertado. Neste momento, jogo em meu cader-

7

no notas deste tipo: “penetracdo no concreto”, “um todo vivo antes de ser uma apresentacao
”n u

abstrata”, “intensidade dramatica” e semelhantes. E nessa descrigio densa, na intuigdo da den-
sidade intima do objeto, que descubro a base do livro de René,” da qual decorre tudo mais.®

Ha, sem dudvida, marcadas linhas de interpretagao tedrica na obra de René. Mas nao
se trata de uma construgdo aprioristica, com bases em conceitos abstratos. Na introducao a
CABR, nosso autor se refere a:

“dois periodos de intenso trabalho de campo (1947-48 e 1951-52) realizados com o
possivel rigor metodoldgico entre os grupos de culto afro-brasileiros do Recife [...] parte do
material aqui publicado [tendo ido] incluida na tese que apresentamos a Northwestern Uni-

versity’ como um dos requisitos para a obtengdo do grau de Master of Arts em Antropologia
(1949).” 1

O Mundo das Teorias

O trabalho de René ndo sofre do defeito muito comum em nosso campo de estudos,
que é o excesso de carga tedrica. Claro que estd bem presente, em CABR e noutros escritos
do autor, o fio tedrico que os amarram, que lhes da consisténcia cientifica. O inconveniente é
quando as teorias adquirem vida prépria. (Se realmente vida e ndo apenas sombra.) Quando,
por assim dizer, transferem-se para o mundo fantasmagérico no qual os conceitos se
autonomizam, pretendendo existir por suas préprias forgas, combinando-se ou competindo

6 O prefacio ao livro ndo corresponde, palavra por palavra (sem levar em conta que foi escrito originariamente em inglés), ao
texto da dissertagdo. Acrescentei a ele os paragrafos iniciais, extraidos também de minha tese, com muitas referéncias a
Gilberto Freyre e algumas a Ulysses Pernambucano e Claude Lévi-Strauss. A propor¢do em que aprofundo minha anamnese,
vem-me a lembranca de que entre a tese e o prefacio houve uma apresentacdo oral, em algum evento patrocinado pelo
entdo Instituto Joaquim Nabuco, o que ajuda a explicar o viés gilbertiano do meu texto.

7 Euseique o conceito de “descricdo densa” se encontra associado a obra de Clifford Greetz, mas ndo estou certo de que
estou empregando a expressao com o mesmo sentido deste antropologo. De Geertz, veja-se A Interpretacdo das Culturas
(Rio de Janeiro, Zahar, 1978), sobretudo o capitulo “Uma Descri¢do Densa: Por uma Teoria Interpretativa da Cultura”, pp.
13-41.

8 Quando eu me aprofundo na contemplagdo dessa densidade, ocorrem-me (esperando que n3o seja, de minha parte,
pedantismo) determinados os quadros de Jan Vermeer (1632-1675), entre eles “O Beco” (Het Straatje).

9 Ao contrario do que muitas vezes acontece, o livro ndo € versdo abreviada da tese. Ao contrario, como diz o autor, “as
consideracdes ali feitas foram consideravelmente expandidas neste trabalho” (ibid.).

10 CABR, p.5.



uns com os outros, perdendo a Unica razdo vélida para que existam, que é o nexo com a
realidade concreta.

Cria-se um mundo nebuloso, paralelo ao mundo real e querendo tomar o seu lugar.
Isto é especialmente verdadeiro no dominio afro-brasileiro. René destaca que o tema do Xan-
g6 e assemelhados “é extremamente sedutor para os aventureiros da ciéncia; lancaram-se a
eles varios espécimes nacionais e estrangeiros”. ** Quando René disse isso, tal situa¢do ainda
era excepcional. Mas logo veio a transformar-se em regra geral. E chique visitar terreiros, so-
bretudo entre antropologos, que muitas vezes pretendem ser adeptos da religido dos orixas.
As mesmas interpreta¢des tendem a repetir-se ad infinitum. Predomina um modelo vaga-
mente derivado de Roger Bastide. Ndo ha trabalho de aluno da graduagéo, ou dissertacdo de
mestrado, que ndo se abra com uma profissdo de fé bastidiana. Mesmo quando se exprime
discordancia em algum detalhe, tudo comega pela referéncia aquele que é ainda o sol em
torno ao qual gira tudo mais em nossa disciplina.

Esta “canonizacao” de Roger Bastide como norma da correcdo tedrica e politica, esta
longe de ser devida apenas, ou principalmente, ao valor intrinseco de sua obra. E verdade
que ele escreveu enormemente, tanto em francés como em portugués. Parafraseando o dita-
do atribuido a Voltaire, “escrevei, escrevei, alguma coisa ficara”. Estou convicto de que a cau-
sa principal, no Brasil, do imenso sucesso de Bastide encontra-se na amplid3o, no ecletismo,
na “catolicidade”,'? da sua obra. Mas com certeza ndo o prejudicou sua elevacdo a categoria
de “founding father” dessa universidade lider no Brasil, que é a Universidade de S3o Paulo,
onde seus descendentes intelectuais e institucionais, continuam a exercer muita influéncia.

Notemos que vdrias linhas tedricas convergem na sua obra afro-brasilianista. Sobretudo
em certas passagens As Religides Africanas no Brasil,** Bastide é marcadamente influenciado
por Durkheim e Halbwachs. Noutros trechos, inspira-se em Georges Gurvitch. Algumas paginas
abaixo, sem deixar de exprimir respeito por Lucien Lévy-Bruhl, passa a Marcel Griaule e aos
estudos de “metafisica africana”. Noutros capitulos tem-se a impressdo de estar diante de um
marxista da estrita observancia. Finalmente, num dos seus Gltimos textos, ** faz grandes elogios
a Claude Lévi-Strauss (do qual considera Nina Rodrigues como precursor), salientando que a
abordagem estruturalista pode aproveitar muito aos estudos sobre o sincretismo.

O fetichismo das teorias esta ligado a relativa imaturidade da ciéncia social brasileira.’s
Ainda ndo atingimos o estado positivo do desencantamento, isto é, do rompimento com tudo
que represente férmula magica ou, no mau sentido, especulagdo metafisica. Magia ou me-
tafisica é certo que levam a um resultado nitido. Este é a prevaléncia das elites que definem
0 que é “correto”, do ponto de vista institucional, tedrico e politico. Sdo esses grupos que
tragam os contornos do mundo imaginario das teorias e dos relatos mitolégicos.

11 Ibid., 7.

12 Este termo usado no sentido que possui em inglés para designar uma atitude intelectual muito ampla, em compreensao,
simpatia, apreco e interesses.

13 Roger Bastide, As Religides Africanas no Brasil: Contribuicdo a uma Interpenetracéo de Civilizagdes, Sio Paulo, Pioneira /
Editora da Universidade de Sdo Paulo, 1971.

14 “Meémoire Collective et Sociologie du Bricolage”, L’Année Sociologique, troisieme série, 21, 65-108.

15 Mas também é verdade que ndo se trata de fenémeno exclusivamente brasileiro.
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Contactos Imediatos

No dominio afro-brasileiro conhego relativamente pouca coisa que possua a marca do
contacto intimo do pesquisador com o seu terreno. Minhas referéncias nem de longe preten-
dem ser exaustivas, mas vou citar alguns nomes que tiveram esse intimo contacto. Tdo intimo
que através dele se efetua a equacdo de Aristoteles, “o conhecedor, em ato de conhecer,
funde-se com aquilo que é conhecido, no ato de ser conhecido”. Essa fusdo pode ser tdo forte
que o pesquisador, a partir de um determinado momento, passa ele proprio a ser “informan-
te”. Para dizer com todas as letras, René Ribeiro possuia essa intimidade, que lhe permitia,
num golpe de vista, penetrar na inteligibilidade profunda, na ldgica, que é de fato mais que
simples ldgica, dos processos rituais, emotivos e cognitivos do Xang6.

Ndo sei se o proprio René concordaria comigo. Mas ha alguma coisa de dramatico no
seu retrato do Xang6. Ndo porque seja de alguma maneira obra de ficgdo. Ao contrario, é a fi-
delidade ao concreto, a personagens reais, de carne e 0sso, percepgdes e emogdes, que confe-
re a CABR esse carater de trabalho mais do que apenas cientifico. Do que consta a este comen-
tador, René jamais exprimiu pretensdes literarias. Muito ao contrério, declara ter cumprido

“a penosa tarefa de buscar a informagdo na sua unica fonte —o trabalho de campo. [...]
O autor tomou e todas as precaugdes e empregou sua maior diligéncia em apresentar uma
monografia conforme as exigéncias do método cientifico e as normas da disciplina a que se
dedica —a Antropologia Cultural”?®® .

A fidelidade ao concreto se encontra, entre outras coisas, no delineamento das dra-
matis personae. Isto até mesmo na linguagem. A meu ver, um dos pontos mais fortes do tra-
balho encontra-se nas historietas mitoldgicas, transcritas por m3o de mestre. René n3o as
gravou, mas reconstituiu de memoria. Esses relatos fluem com grande espontaneidade. René
fez questdao de conservar o tom ingénuo com que foram pronunciados pelos informantes. E eu
me lembro das histérias de trancoso que ouvia quando menino. Numas e noutras ndo faltam
referéncias ao “tempo em que os bichos falavam”, a “Urzeit”, além, e aquém, de todo tempo.?’

A Expressao do Sublime

No Xang6, digo eu levando adiante minha interpretacdo de René, convivem aspectos
as vezes muito ingénuos, saborosamente arcaicos e populares, com aspectos grandiosamente
tragicos, que exprimem o desamparo do ser humano diante da incerteza, da pobreza, da doen-
¢a e da morte. E paradoxal que essa mentalidade primordial, para ndo dizer “primitiva” (termo
ha muito tempo considerado incorreto),*® possa manifestar-se tanto na aparente ingenuidade

16 CABR, p.7.

17 Dessas historietas sdo exemplos , espalhados em CABR, “A Traicdo de Agbo”, “O Nascimento de Oxum”, Porque Odé Foi
Ser Cagador”, “Xangé e lansa na Terras dos Malés”, “Obaluaé e as Flores”, “Orumila Salvo pelas Deusas”, “Orumild Salvo
por Exu e Ogum”, “Orixald e a Moga Pobre”, Ossde Enriquece pela Ajuda de Xangd” e porventura outras.

18 Como diz o provérbio francés, “chassez le naturel, il reviendra au galop”. O Professor Muniz Sodré, num curto artigo,
notavelmente inteligente e notavelmente denso, sugere a palavra grega “arkhé” (principio) para substituir, com vantagens
adicionais, o termo “primitivo” tal como aplicado as religides e a cosmologia afro-brasileiras. Esse termo encontra-se na
raiz do nosso “arcaico”, mas também em duas passagens biblicas de excepcional importancia. Primeiro, logo na abertura
do Génese e, por conseguinte, de toda a Escritura: “no principio criou Deus o céu e a terra”. No Novo Testamento, esta é
também a abertura do Evangelho de Sdo Jodo: “no principio era o Verbo”. O mesmo autor acrescenta: “‘arkhé’ traduz-se
também por tradigdo, por transmissdo da matriz simbélica do grupo [...] mas tradicdo ndo implica necessariamente a idéia
de um passado imobilizado” (Muniz Sodré, Cultura Negra e Ecologia, Centro Interdisciplinar de Estudos Contemporaneos,
Universidade Federal do Rio de Janeiro, Papéis Avulsos no. 2, 1988).



das historietas, como no sublime da musica, da danga e do transe. As vezes, para exprimi-lo,
nem mesmo sdo necessarios danga e transe. E o caso do rito do obori, descrito por René entre
as paginas 70 e 74 do CRAB. Ai a grandeza se manifesta pela simplicidade. Nenhuma danga,
nenhum tambor, nenhum transe. Canta-se a cappela, com extraordinéria sutileza melddica.
A mensagem penetra no mais intimo do observador, se para tanto ele estiver preparado. A
musica e as palavras das toadas, mais do que quaisquer outras que eu conheca no Xangé, ex-
primem a precariedade do individuo, sujeito aos males da condi¢do humana. De onde vira seu
socorro? Seu socorro vem da forca dos santos e do apoio da comunidade, dos quais recebe sua
mais profunda identidade.* O Xang6, a seu modo, muito a seu modo, contém mais do que fi-
losofia ou metafisica. Bem além da especulagdo filoséfica, possui uma teologia e uma mistica.

O Concreto e os Abstracionistas

Diferentemente de Pierre Verger e, “soi disant”, de Roger Bastide, René n3o se fez ini-
ciar na religido dos orixds. A “observagdo sistemdtica”, como ele diz, conferiu a nosso autor a
“categoria de confidente-simpatizante, que foi a chave de todo éxito na pesquisa”.?’ Ao fazer-
nos ele proprio esta confidéncia, René destaca ter sido na condigdo de discipulo de Ulysses
Pernambucano (1892-1943) que comegou a estudar os terreiros do Recife, bem antes de ter
encontrado Melville Herskovits.?!

Nem todos os estudiosos dos cultos afro-brasileiros, mas longe disso, possuem a sensi-
bilidade ao concreto que caracteriza a obra de René Ribeiro.?2 Para ficar sé nos antigos, eu diria
que os baianos Nina Rodrigues e Manoel Querino possuiam esse sentido do vivo e do concre-
to.”” Entre os Pernambucanos, além de René, aponto Albino Goncalves Fernandes, cuja vasta
obra esta precisando ser redescoberta e reeditada. Acrescento a estes o carioca Jodo do Rio. 2
A esses pioneiros,” e com as modulagdes que se impdem, penso que se aplica, ora mais, ora
menos, o elogio feito por Claude Lévi-Strauss a um dos autores que consultou, do qual apre-
ciava “a pureza e a vivacidade de uma visdo preservada de distor¢Ses tedricas”. 26 Dentre os

19 Guardadas as proporcoes, isto me faz pensar no poema de Sao Jodo da Cruz, que comeca por “Oh llama de amor viva, que
tiernamente hieres, de mi alma en el mas profundo centro”.

20 CABR, p. 6.
21 Ulysses Pernambucano, médico psiquiatra e professor, foi, para dizer apenas isto, diretor dos servigos de Assisténcia a
Psicopatas do Hospital da Tamarineira, no Recife (1930-1935), catedratico da Faculdz de Medicina do Recife, além de

também fundador, em 1936, do Sanatério Recife. René Ribeiro foi associado de Ulysses em ambas instituicées, a primeira
publica, pertencente ao Estado de Pernambuco, a segunda privada.

22 Ainda qgue se situe fora do campo estrito das religides afro-brasileiras, Gilberto Freyre é exemplo eminente desse sentido
do concreto. Sem que lhe falte o fio condutor de uma interpretacdo que, a seu modo, ndo pode deixar de ser teérica, ele
mergulha no concreto em toda a sua espessura, seguindo seus contornos e intuindo seu espirito, como se se tratasse de
uma apropriagao meditinica.

23 Nina Rodrigues era natural do Maranhdo, mas baiano por adogao.

24 Nina Rodrigues, O Animismo Fetichista dos Negros Bahianos, prefacio e notas de Arthur Ramos, Rio de Janeiro, Civilizacao
Brasileira (Biblioteca de Divulgagdo Cientifica), 1935. (Ha reedi¢des recentes.) Manuel Querino, Costumes Africanos no
Brasil, 22 edicdao ampliada e comentada, prefacio, notas e organizacio de Raul Lody, Recife, Massangana (Fundacao
Joaquim Nabuco), 1988. A. Gongalves Fernandes, Xangds do Nordeste, Rio de Janeiro, Civilizagdo Brasileira, 1937. (Nunca
reeditado.) Jodo do Rio (pseudénimo de Paulo Baretto), As Religides do Rio. Rio de Janeiro, Organizagdo Simdes, 1951.

25 Sobre Nina Rodrigues, Manoel Querino, Jodo do Rio e Arthur Ramos, mais uma dose generosa de referéncias a Gilberto
Freyre (como solicitava o espirito do tempo e das instituicdes), publiquei o artigo “De Nina Rodrigues a Gilberto Freyre:
Estudos Afro-Brasileiros 1896-1934" Revista do Arquivo Publico (Recife), v.31-32, no. 33-34, 1978, pp. 50-59. René Ribeiro
também trata deles, menos Jodo do Rio e mais Gongalves Fernandes, Edson Carneiro e Nunes Pereira, no capitulo “Teoria
Antropologica e Estudos Afro-Brasileiros” de seu livro O Negro na Atualidade Brasileira, Lisboa, Instituto de Investigagdo
Cientifica Tropical, Centro de Antropologia Cultural e Social: Estudos de Antropologia Cultural e Social, no. 15, 1988, 63-110.

26 Claude Lévi-Strauss, The Savage Mind, Chicago, The University of Chicago Press, 1970, p. 113.
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estrangeiros, escolho dois, ou melhor, trés nomes para fazer companhia a Dr. René. O primeiro
é Pierre Verger.?’ O segundo e o terceiro sdo o casal Seth e Ruth Leacock, mencionado varias
vezes por René nos ultima scripta, aos quais haverei de retornar.?®

Minhas listas estdo longe de ser completas. Mas nelas ndo entrariam nem Arthur Ra-
mos, nem Roger Bastide. O primeiro porque, se lhe acontece levar em conta alguns dados
brasileiros, provenientes de pesquisa sua ou de outros, baseia-se sobretudo nos materiais
puramente africanos, encontrados nos trabalhos de T. J. Bowen? e A. B. Ellis*®. A no¢do de
inconsciente coletivo, devida mais a Jung do que a Freud, serve para justificar esse processo
metodoldgico. Ramos se sente autorizado a afirmar, entre outras coisas, que, “estudando o
mito de lemanja nas fontes originais é que vamos encontrar nitidamente, segundo as obser-
vacdes de A. B. Ellis, os motivos edipianos”.!

A principal restricdo que se faz aqui a Roger Bastide ndo difere muito da que se formu-
lou com relagao a Arthur Ramos. Ambos colocam a esséncia da religido afro-brasileira fora
do Brasil propriamente dito. Ndo haveria o que objetar a que Xangd e Candomblé tenham
resultado, entre outros ingredientes, de uma memdria coletiva Africana. Mas o problema se
complica quando se imagina que tal memaria seria, nada mais, nada menos, do que a propria
sociedade africana transplantada para o Brasil.** Na realidade, o raciocinio de Bastide, que
largamente se inspira em Durkheim e Halbwachs, é aparentemente muito simples. A religido,
sendo a “sociedade em ato”, é a consciéncia que a sociedade forma de si mesma. Mas se a
sociedade se manifesta como a consciéncia que tem de si mesma, € porque a sociedade é
a propria consciéncia social. Acrescentemos tempo a esses ingredientes. Ora, a consciéncia
social, durando através do tempo, ndo pode ser outra coisa além da memoria social. Logo,
sociedade é igual a memoria. E, deste modo, a religido afro-brasileira, em suas formas autén-
ticas, ndo seria nada além da sociedade africana transferida para o Brasil. >

Bastide ndo hesita em dizer com todas as letras, que, com a aculturacdo, as religides
africanas no Brasil s6 fazem degenerar, na mesma propor¢do em que se tornam religides afri-
canas do Brasil.** A nova terra ora proporcionaria nichos e estruturas de apoio,*® ora levantaria
obstaculos que forgaram o desaparecimento de sec¢Bes inteiras dessa religido / meméria /
sociedade.

27 O livro principal de Pierre Verger (a ler, sempre que possivel, no original francés), é Notes sur le Culte des Orisa et Vodun
a Bahia, la Baie de tous les Saints au Brésil et ¢ I'ancienne Cote des Esclaves en Afrique, Mémoires de I'Institut Francais
d’Afrique Noire, no. 51. IFAN-Dakar, 1957.

28 Seth & Ruth Leacock, Spirits of the Deep: A Study of an Afro- Brazilian Cult, Garden City, N.Y., Doubleday Natural History
Press, 1972.

29 T.J. Bowen, Central Africa, Southern Baptist Publication Society, 1857.

30 A.B. Ellis, The Yoruba Speaking Peoples of the Slave Coast of Western Africa, London, Chapman and Hall, 1894.

31 Arthur Ramos, O Negro Brasileiro, 22 edicdo, Rio de laneiro, Civilizacdo Brasileira, 1940.

32 Bastide, como se diria, reifica essa memdaria

33 Naexpressdo de Jeanne Alexandre: “Se sociabilidade é o mesmo que consciéncia social, entdo tem que ser também memaria
em todas as suas formas. Sociedade, consciéncia social, personalidade, sdo nogdes que se envolvem reciprocamente.
Desta meneira, segundo Halbwachs, o conceito de sociedade implica necessariamente o conceito de memoria” (Jeanne
Alexandre, “Maurice Halbwachs”, LAnnée Sociolegique, troisieme série, tome premier, 1949, 3-10).

34 Entre outros lugares tratei do assunto em « Roger Bastide : Interpénétration des Races, des Religions et des Idées »,
Ethnologie Francaise, 2004/1 jan-mar, tome XXXIV, 151-155.

35 Para a formulagdo deste conceito, Bastide se baseia muito em René Ribeiro (embora ndo o mencione tanto quanto devia),
autor, entre outros, de “As Estruturas de Apoio e as Reagdes do Negro ao Cristianismo na América Portuguesa: Bases
Instrumentais numa Revisdo de Valores”, Boletim do Instituto Joaquim Nabuco, no. 6 1957, 59-80. Republicado como parte
de Antropologia da ReligiGo e Outros Estudos, Recife, Massangana, 1982, 41-57.



Felizmente Roger Bastide nunca foi inteiramente consistente com seus principios teé-
ricos.’® Era muito versatil, era “a man for all seasons”. Sua importancia deriva menos de suas
teorias do que da massa de suas contribui¢es. Foi o primeiro autor a tentar um sumdrio de
tudo que ja tinha sido escrito no dominio. Ndo os cita sempre, é verdade, tanto quanto se
podia desejar,”” mas menciona todas as fontes e lista todos os autores. *®* N3o pode ser igno-
rado, e na verdade ndo €, ou s6 muito raramente, pelos que, depois dele, voltaram-se para
os estudos afro-brasileiros, e isto ndo apenas no dominio da religido.*® O fato é que dedicou
pouco tempo ao trabalho de campo. Admite um total de noves meses do que chama “pes-
quisa pessoal” (dos quais menos de cinco na Bahia), dispersos dentro de um periodo de sete
anos, entre 1944 e 1951,* sem contar que “pesquisa pessoal”, em seu vocabulario, parece
significar acima de tudo, contactos com autores locais. Com todas essas restri¢cdes, ndo deixa
de ser verdadeiro que, devido as dimensdes da obra e as ambig¢des do autor, é muito dificil
que deixe de ser reconhecido e consultado.

Enquanto René Ribeiro encontrou no trabalho de campo a Unica fonte de suas infor-
macgdes, Roger Bastide (apesar de tudo que ele mesmo, ou outros, tenham escrito sobre
isto), deve muito pouco a trabalho desse tipo. O mesmo se aplica, com alguma atenuagdo,*
a Arthur Ramos, que se refere a estudos que empreendeu sobre a macumba carioca.*? Tanto
um como outro sdo essencialmente pesquisadores de gabinete, “armchair anthropologists”,
grandes compiladores, e nisto contrastam com René Ribeiro.

No universo inteiro, nada existe além do concreto.** Logo, quem procura o concreto
procura o certo, quem procura teoria acertaria ou ndo. Nisto tudo se entende que, a exemplo
de René, a percepgdo do concreto devera ser completada pela reflexdo tedrica. Ou, noutros
termos, o trabalho cientifico, inclusive em Antropologia, culmina quando se atinge o reflexo
tedrico do concreto, sob a condigdo de que ndo se queira que esse reflexo exista por direito
préprio, reduzido a fantasma, separado de suas bases, transformado em jogo de saldo de
universidades ou centros de convencgdes.*

36 O memorialismo epistemoldgico de Roger Bastide se exprime de forma ideal-tipica em O Candomblé da Bahia (Rito Nagé),
12 edi¢do brasileira Sdo Paulo, Nacional, 1961; edicdo revista, Sdo Paulo, Companhia das Letras, 2001. E dominante, mas
com diversas atenuagdes, As Religides Africanas no Brasil: Contribui¢do a uma Interpenetragdo de Civilizagées, Sao Paulo,
Pioneira / Editora da Universidade de Sdo Paulo, 1971.

37 Bastide conhecia admiravelmente as astucias universitarias e editorais, que, sob aparéncia de grande irenismo, praticava
com m3o de mestre.

38 Sobre a dependéncia de Bastide com relacdo a seus predecessores brasileiros, publiquei “Memoria, Rito Nago e Terreiros
Bantos: Roger Bastide e Alguns de Seus Predecessores no Estudo do Candomblé”, em Roberto Motta (org.), Roger Bastide
Hoje: Raca, Religido, Saudade e Literatura, Recife, Bagago, 2005, pp. 315-330. O livro contém varias outras contribui¢des
de autores brasileiros e franceses.

39 Sobre Roger Bastide registre-se o aparecimento do recentissimo livro de Priscila Nucci, Roger Bastide: Recriagbes da
Sociedade, Raca e Religido no Brasil (1938-1973), Sao Paulo, HUCITEC / FAPESP, 2013.

40 O Candomblé da Bahia, 12 edigdo, p. 18.

41 Mas tais estudos sao decididamente periféricos no conjunto da sua obra de afro-brasilianista.

42 O Negro Brasileiro, 99-136.

43  Tenho aqui em mente o axioma de Guilherme Ockham, nil existet praeter singulare.

44 Estou muito longe de pensar que a imensa obra de Bastide seja uma obra fantasmagorica. Por outro lado, sustento que
essa obra recebe tratamento fantasmagarico em boa parte dos estudos das religides afro-brasileiras. O mesmo se aplica a
Arthur Ramos, sobre o qual, noutros contextos, tenho dito muita coisa boa.
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Cores Graduadas

René Ribeiro é também autor de importante contribuigdo ao estudo das relagdes ra-
ciais em nosso pais, que sdo o tema do seu ensaio ReligiGo e Relagdes Raciais.** O que eu mais
admiro, no trabalho de René, é sua fidelidade ao que acontece na vida real.* E isto eu digo
ndo sé porque corresponde a minha experiéncia quotidiana de brasileiro, como por causa da
sua coeréncia tedrica. Estou aplicando a teoria de René os pontos centrais da metodologia
de Karl Popper.*” Noutros termos, avalio a teoria primeiro através de sua consisténcia interna
e, ainda mais importante, por sua relagdo com o concreto, sempre o concreto. Ou seja, a hi-
potese ou as hipdteses contidas em determinada teoria correspondem, ou nao, fenémenos
concretos e observaveis? Ou, em termos mais estritamente popperianos, essa teoria é, ou
nao, falseada ou desmentida pela observagdo empirica?

Sem medo de embaralhar o raciocinio, cito, neste momento, a conclusdao de um soci6-
logo que desempenhou papel determinante no debate brasileiro sobre relagdes raciais. Tra-
ta-se de Carlos Hasenbalg, autor de um livro, como se diz, seminal, sem que para isso importe
meu desacordo com seus pontos de vista. A certa altura do livro, *® ele escreve:

“Devido aos efeitos de praticas discriminatdrias sutis e de mecanismos ra-
cistas mais gerais, os ndo brancos tém oportunidades educacionais mais
limitadas que os brancos da mesma origem social. Por sua vez, as realiza-
¢Oes educacionais dos negros e mulatos sao traduzidas em ganhos ocu-
pacionais e de renda proporcionalmente menores que os dos brancos”.*

A questdo que neste momento se coloca é a seguinte. E facil aludir a “préticas dis-
criminatodrias sutis e mecanismos racistas mais gerais”. Mas que praticas e mecanismos sao
esses, como se configuram, onde exatamente sdo acionados, por quem, em que momento,
etc.? Existir é ser percebido.*® E s6 pode ser percebido aquilo que possui existéncia fenomé-
nica, isto é, o que de algum modo, direta ou indiretamente, préxima ou remotamente, se
manifesta. Ao que de maneira alguma aparece, nem sequer por efeitos que lhe possam ser
imputados com cogéncia e coeréncia, também ndo se pode atribuir existéncia alguma. Ndo
vale concluir, da constatagdo de situagdes reais de desigualdade, que tais situa¢des se devem
a praticas e mecanismos racistas. De fato, podem ter muitas outras causas. Nesse raciocinio
se esconde uma petigdo de principio (“begging the question”), tomando-se como evidente
justamente aquilo que é preciso comprovar. Mas, apesar deste sofisma (ou parecidos), tor-
nou-se politicamente correto, politicamente obrigatdrio, dizer que o Brasil € um pais racista.
E como quase ninguém quer passar por incorreto, ou ficar a margem nos encontros de Antro-
pologia e Sociologia, quase todo mundo adere a esse ponto de vista.>*

45 Rio de Janeiro, Servigo de Documentagdo (Colegdo “Vida Brasileira”), Ministério da Educacdo e Cultura, 1956. A partir de
agora também designado como RERR.

46 Ja tratei também da concepgdo ribeiriana das relagdes raciais no Brasil em “Gilberto Freyre, René Ribeiro e o Projeto
UNESCO”, em Claudio Pereira e Livio Sansone, orgs., Projeto UNESCO no Brasil: Textos Criticos, Salvador, UFBA, 2007, pp.
38-60.

47 Minha referéncia metodolégica fundamental é a Karl R. Popper, A Ldgica da Pesquisa Cientifica, Sdo Paulo, Cultrix, 1975.

48 Este livro é, de Carlos A. Hasenbalg, Discriminagédo e Desigualdades Raciais no Brasil. Rio de Janeiro: Graal, 1979.

49 Hasenbalg, p. 221.

50 Esse est percipi como queria George Berkeley (1685 — 1753), o filésofo irlandés.

51 Carlos Hasenbalg é comentado por René Ribeiro no capitulo |, “Religides Populares e Etnias: O Primado do Eufemismo”, de O
Negro na Atualidade Brasileira, p. 34. Também tratei dele e de outros autores em meu artigo “Paradigmas de Interpretagdo
das Relagbes Raciais no Brasil”, Estudos Afro-Asidticos (Rio de Janeiro), no. 38, dezembro de 2000, 113-134.



Podemos resumir o raciocinio de René Ribeiro em algumas poucas proposi¢des.’? No
Brasil, devido ao sistema de colonizagdo que aqui prevaleceu, ndo se formaram grupos raciais
estanques. Houve, ao contrdrio, muita miscigenagdo, sem que —e este ponto é crucial— filhos,
netos, descendentes dessas misturas, por forga de um principio de hipodescendéncia, fossem
considerados como necessariamente pertencentes ao grupo racial subordinado e sujeitos a
segregacdo.” Criou-se no Brasil um sistema de gradagdes e interpenetragdes, junto a um
grande sincretismo cultural.** Nas palavras de René:

“miscigenacdo [...] e encontro de culturas foram os elementos capitais para
a formagdo aqui de uma sociedade hibrida e ao mesmo tempo tolerante
dos contatos de raga que completavam e integravam os contatos de cultura
entdo havidos e ainda hoje em franco processo de fusdo e integragio”.*®

Miscigenacao, fusdo, integracdo e sincretismo ndo teriam predominado se outro fosse
o tipo religido caracteristica de Portugal na época do descobrimento e da coloniza¢do do Bra-
sil. Farei agora uma citagdo bastante longa, tanto mais valiosa por exprimir o pensamento de
René, ndo so sobre relagdes raciais, como sobre os contactos culturais e religiosos dos quais
se originaram as religides afro-brasileiras, de modo especial o Xangé e o Candomblé:

“Ndo fossem as crengas do catolicismo popular europeu t3o eivadas de
elementos magicos e crengas em almas do outro mundo, na interferéncia
dos santos na vida terrena, através de promessas e outras praticas [...] a
proépria pluralidade e especificidade d[os] santos catélicos, cada um prote-
gendo contra certos infortunios, ou sendo patronos e protetores de cida-
des ou de paises inteiros [...] seria maior a estranheza entre os povos que
aqui se encontraram. Em vez disso o que se viu foi confluirem suas concep-
¢Oes, tirando a esses povos o sentido de estranheza mutua que se pensa
também influir na formagdo do preconceito racial e resultando no tipo de
catolicismo que haveria de prevalecer entre nds e no rico folclore religioso
de influéncia europeia, amerindia e africana que todos os pesquisadores
sdo unanimes em reconhecer”.*®

Ai se encontra a formulagdo perfeita do pensamento de René sobre a formacgao social
e cultural do Brasil. E, para assim dizer, ndo sé a quintesséncia do seu préprio pensamento,
como constitui uma das mais nitidas afirmagdes do paradigma, inclusive de filosofia da his-
toria, também representado por Gilberto Freyre.®” Roger Bastide adere a este modelo no seu
artigo de 1968, “Color, Racism and Christianity”.® Efetivamente, o artigo de Bastide ¢é forte-
mente influenciado por RERR, sendo René Ribeiro o primeiro autor —e o Unico brasileiro— a
ser mencionado neste texto.*®

52 Eu aquitransponho o pensamento de René para o meu proprio vocabuldrio.

53 Isto foi exatamente o que aconteceu nos Estados Unidos.

54 O termo “sincretismo”, que compreendo emprego aqui em sentido muito amplo, ndo é utilizado por René Ribeiro no exato
contexto a que me refiro.

55  RERR, p. 58.

56 RERR, p. 58.

57 Tratei especificamente do relacionamento entre René Ribeiro e Gilberto Freyre no artigo “Gilberto Freyre, René Ribeiro e
o Projeto UNESCO”, em Claudio Pereira e Livio Sansone, orgs., Projeto UNESCO no Brasil: Textos Criticos, Salvador, UFBA,
2007, 38-60.

58 Em John Hope Franklin (ed.), Color and Race, Boston, Beacon Press, 34-49.

59 Comentei o artigo de Bastide em Roberto Motta, “Cor e Raga: Origens Religiosas do Debate — Roger Bastide e Talcott
Parsons”, Afro-Asia (Salvador), no. 38, 2008. 303-321.
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René —e 0 mesmo vale para Bastide— admitia, na sua interpretacdo, que prevalecesse
a idéia, digo-o agora em minhas palavras, de que white is beautiful.*® Isto implica que se
valoriza e deseja (na medida do possivel), uma aparéncia proxima ao extremo caucasico do
espectro racial. Permanece, digamos assim, a “opgdo preferencial” pela cor branca. Estamos
préximos do conceito ribeiriano de etiqueta racial.

Etiqueta Racial

Encontra-se, no livro de René Ribeiro, um ensaio sobre filosofia da histéria. Mas tam-
bém um vasto conjunto de estudos e consideragdes, de cardter mais diretamente indutivo.
Nem sempre é facil tracar os limites entre esses dominios. O conceito de etiqueta racial,
com uma vertente fortemente empirica, penetra todo o trabalho e representa uma de suas
contribuicbes mais originais.®* Demos a palavra ao autor:

“Cerca o0 assunto em nosso meio certa reserva e discrigao, mesmo quan-
do ndo se tratem de demonstragées de preconceito, desde que este
esteja de qualquer modo implicito. [...] Situagdes embaragosas surgem
por isso mesmo quando pessoas de cor branca referem-se depreciati-
vamente as de cor, por inadverténcia, na presenga destas. [...] O modo
mais comum e aceito como polido de alguém referir-se as pessoas pre-
tas e mulatas é chama-las de morenos, ou substituir negro por preto,
ou escuro, etc.. [...] Esse aspecto da etiqueta aqui adotada distingue-a
daquela que vigora em outras partes onde o objetivo parece ser antes o
de “manter o negro no seu lugar”, do que poupar-lhe qualquer afronta
ou o constrangimento mutuo que aqui resulta dos incidentes em que se
acham envolvidas atitudes racial” .

Resumindo, o conceito riberiano de etiqueta racial supde: 1) Atenuagdo ou auséncia
de mecanismos de discriminac¢do, que impecam a realizacdo de casamentos e unides infor-
mais, acesso a determinada ocupacgdes, a propriedade, ao exercicio de cargos politicos, etc.,
por parte dos individuos que, em diferentes graus, ndo sdo considerados como brancos. 2)
Preferéncia pelo casamento hipergamico, isto é, com cénjuge de cor mais clara ou, no caso
dos mais alvos, igualmente clara. 3) Eufemizagdo do preconceito pelo uso de termos como
moreno, escuro, ou mesmo preto,** em vez de negro, e pela fuga do assunto nos contac-
tos quotidianos, guardando-se siléncio a respeito das marcas fenotipicas.® 5) E —diferenca
fundamental com relagdo ao Sul dos Estados Unidos— a presenca de tragos fenotipicamente
africanos é considerada, do ponto de vista dos estratos prevalentes, como uma espécie de

60 Esta expressao é vaga, mas também é vaga e imprecisa a representacdo que lhe corresponde no imaginario coletivo. Mas
me parece que estd bem representada no seguinte trecho “tendéncia dos mesticos e dos negros em ‘limpar a raga’ casando
com mulheres de nivel inferior ao seu, porém de tez mais clara’ resultando [...] em estabilizagdo de um tipo de mestico de
cor mais escura nas classes pobres e de cor mais clara nas classes privilegiadas” (RERR, p. 147).

61 O conceito de etiqueta racial é descrito da seguinte forma por Marcos Chor maio: “Os diversos constrangimentos que
surgem das associagdes entre cor e classe social, segundo Ribeiro, sofrem uma espécie de regulagdo informada por uma
‘etiqueta de ragas’. Ela inibe a manifestagao aberta de preconceito. Hd uma interdigdo cultural que ameniza possiveis
manifestagdes com base em esteredtipos étnico-raciais”. (A citacdo provém da pagina 124 do artigo “Tempo Controverso:

Gilberto Freyre e o Projeto UNESCO”, Tempo Social, Universidade de Sdo Paulo, 11, 1, maio de 1999, 111-136).
62 RERR, p. 143.

63 Nas ultimas décadas, as regras da etiqueta passaram por transformagdes. Hoje ja ndo se entende preto como eufemismo

para negro; antes pelo contrario.
Estou persuadido que dificilmente se pode cometer maior gafe ou maior ofensa, muito dificilmente perdoavel, no Nordeste
e ndo so nele, do que aludir ou langar em rosto a presenca de tais marcas fenotipicas.

64



inconveniéncia para o intercurso social e matrimonial. Mas é, entretanto, capaz de ser com-
pensada por outras vantagens, sobretudo de carater econémico.5

O conceito de etiqueta racial®® ndo precisaria, a primeira vista, interpretar-se como decor-
réncia da filosofia da historia presente nos trabalhos de René Ribeiro, Gilberto Freyre e Roger
Bastide. Poderia talvez encarar-se esse construto como resultante de trabalho apenas empirico
e indutivo. Mas, de fato, tal como se aplica ao Nordeste (ou ao Brasil), sem implicar segregacdo
nem mesmo discriminagao, essa nogdo esta proxima a concepgao de “uma sociedade hibrida e
tolerante dos contatos de raga que completam e integram os contatos de cultura”.®’

“Tolerancia” e “miscigenacdo”, no contexto de René Ribeiro, em RERR, de Gilberto
Freyre, no conjunto de sua obra, ou de Roger Bastide no artigo ja referido nesta se¢do, ndo re-
sultam do projeto da igualdade abstrata, porventura decorrente da Reforma e do lluminismo.
E aqui se situa uma dificuldade, fundamental para a interpretagdo e aceitagdo do paradigma
sustentado por esses trés autores. A interpenetracdo das ragas e das culturas, apresenta-se
como efeito, ndo dos principios da modernidade, mas da cultura luso-tropical e tradicionalista.
Esta contradigdo fundamental tem sido tratada com muita dificuldade pelo pensamento social
brasileiro ou brasilianista. Mas Antropologia, Sociologia, Histdria, etc., ndo sdo ciéncias daquilo
que deve acontecer, ou deveria ter acontecido, mas do que realmente, concretamente, existe
ou existiu. Nos estudos sobre religido e rela¢des raciais, encontramos outra vez outra vez o
sentido, a opgao pelo concreto que marca a obra de René.

Manifestos Metodoldgicos

Nos ultimos de vida René publicou mais dois livros. Sdo Antropologia da Religido e
Outros Estudos (AROE),®® seguido, alguns anos depois, por O Negro na Atualidade Brasileira
(NAB)®. O primeiro se anuncia como reunido “de trabalhos nossos, publicados em épocas
diversas, hoje dispersos ou inacessiveis ao estudioso brasileiro”. De fato, quem iria encon-
trar, no dia de hoje, o artigo, que ndo é o menos significativo da coletanea, intitulado “A
Propdsito de Igrejas e Cultos no Brasil: Uma Nota Metodoldgica”, originariamente publicado
num muito obscuro Boletim do Departamento de Ciéncias Sociais da Universidade Federal de
Pernambuco?” E duvidoso que, da publicagdo deste artigo (se realmente se pode considerar
publicagdo), subsistam outros exemplares além dos que possam encontrar-se em colegbes
particulares de autores e descendentes.

Precisamente nesse artigo, René explicita e elabora sua opgao metodoldgica e filosofi-
ca. Trata-se de auténtico manifesto, do qual se impdem algumas citagdes diretas:

“| — E necessario declarar que nossa posi¢3o tedrica é idealista,”* obede-

65 Tudo bem pensado, pode-se reconhecer, na etiqueta racial, certa afinidade com o principio bem conhecido dos afro-
brasilianistas, “o dinheiro alveja”.

66 Muitos laivos desse conceito também se encontram em trabalhos de Marvin Harris, mais proximos do que se poderia
pensar das teses de René Ribeiro e Gilberto Freyre, cf. Roberto Motta, “Paradigmas de Interpretacdo das Relagdes Raciais
no Brasil”, Estudos Afro-Asidticos, 38, dezembro de 2000, pp. 113-134.

67 RERR, p. 58.

68 Recife, Massangana, 1982. Antropologia da Religido e Outros Estudos

69 Lisboa, Instituto de Investigagdo Cientifica Tropical, Centro de Antropologia Cultural e Social: e

70 Pp.269-273.

71 “Idealista”, neste contexto, indica a adogdo, ndo de um idealismo metafisico, em estilo hegeliano ou outro, mas a ado¢do
da metodologia dos “tipos ideais”, associada a Max Weber. Mas também é certo que René quer inequivocamente declarar,
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Eu diria que ai se encontra, como ja comecei a dizer, um manifesto diametralmente
oposto ao paradigma, entdo, e na verdade ainda hoje, predominante, as vezes totalitaria-

cendo a sistematica [...] proposta por Max Weber. [...] Idéias e ndo forgas
materiais supostamente inteligentes sdo os elementos geradores da a¢do
humana. [...]”

“Il) As consequéncias mais 6bvias da impropriamente denominada Di-
aspora Africana foram a miscigenagao e a transculturagdo. [...] Uma vez
descartado o evolucionismo de Ankie Hoogvelt, pode-se acolher a sua
afirmativa de que antigas alternativas das culturas ‘inferiores’ (leia-se
dominadas) diante dos tipos de culturas dos tipos de cultura ‘avancadas’
(leia-se dominantes), quando das situagdes de contacto, podem resultar
em ‘apéndices’ de componentes dessas culturas subordinadas inseridas
nas culturas dominantes.” [...]

“Ill — A religido deve ser [reconhecida como] uma racionalizagdo sobre as
origens, o destino do homem e a natureza do supernatural ou supersocial
e ndo [como] uma superestrutura ideoldgica destinada a justificar o im-
pacto e as formas das instituicdes econdmicas, sociais (inclusive politicas)
e culturais (especialmente o sistema de valores) de uma sociedade”.”?

mente predominante, na ciéncia social brasileira.

A maioria dos ensaios incluidos em AROE trata, ou tangencia, o dominio dos cultos
afro-brasileiros e das religides raciais, ja abordados neste comentario. Por mais vontade que
tenha este comentador de comenta-los um por um, tintim por tintim, ele tem de submeter-se
aos imperativos categoéricos do tempo e do espago. Limito-me a dizer que o artigo “Igrejas e
Cultos no Brasil” ”® confirma a importancia da reflexdo de René, sobretudo na obra tardia de
nosso autor, inspirada em Max Weber e Peter Berger. Dentro do seu préprio texto, ele enqua-

dra (com as devidas marcas) uma passagem de Berger:

Estamos ai diante de todo um programa de pesquisa, o qual, com ou sem referéncia
direta a René Ribeiro, vem sendo, nas ultimas décadas, seguido no pais de Norte a Sul. Nosso
autor continua esta reflexdo no artigo seguinte. Mas aqui, em vez de multiplicar citacdes,
direi que me apercebo que muitos de nds, sobrestimando nossa originalidade, nem sempre

“A necessidade da teodiceia (Max Weber) é antes social do que psico-
l6gica. Peter Berger dizendo que ‘é possivel argumentar que a condigdo
humana, cheia de sofrimento como é, e com o desenlace da morte pela
frente, exige interpretagdes que ndo sé satisfacam teoricamente, mas que
deem sustentacdo interior para enfrentar a crise do sofrimento e da mor-
te’. 7 Dai que na conjuntura econémica e social do Brasil moderno, com os
ajustamentos e as novas exigidas ou apresentadas, com as mudancas de
estrutura e os deslocamentos de posi¢do e de status de amplos segmentos
da nossa populagdo, ndo satisfaga ao homem brasileiro religido como a
catélica moderna, ética e transcendental —o pentecostalismo, a umbanda

e as demais religides de participa¢do, parecendo responder melhor aos
seus anseios”. 7®

72
73
74
75

como se |é no texto, que ndo é um materialista histérico, dialético ou cultural.

AROE, 270-271.
Pp. 275-288.

O texto de Peter Berger provém de Um Rumor de Anjos, Petrépolis, Vozes, 1973, p. 43.

AROE, 283.



reconhecemos toda a extensdo de nosso ribeirianismo. Em esséncia esta é a mesma critica,
que ja neste artigo, dirigi a Roger Bastide, que nem sempre cita ou menciona, tanto quanto
devia, René Ribeiro e outros dos seus predecessores brasileiros.

Ultima Scripta

O Negro na Atualidade Brasileira (NAB) tem a estrutura de uma série de pds-escritos.
René, as vezes de passagem, outras vezes em paragrafos, paginas, ou em todo um ensaio,
como € o caso de Melville Herskovits, trata de aspectos importantes da evolucdo da teo-
ria antropologica.” Muitos trechos dos ensaios reunidos neste livro parecem corresponder
a respostas e esclarecimentos dirigidos a alguns comentadores, inclusive a este que agora
escreve. Reng, por aquela altura, ja conhecia minha tese, ou pelo menos partes dessa tese,
além de varios outros trabalhos que cometi sobre religides afro-brasileiras, entre eles “Ca-
timbds, Xangds e Umbandas na Regido do Recife”,”” que ele cita e comenta em mais de um
paragrafo. René, que ja descrevi como “il maestro di color che sanno”, mestre dos que sabem
(e dos que ndo sabem), como Dante qualifica Aristoteles, foi muito generoso comigo. Entre
outras coisas, transcreveu minha classificacdo, em quatro grandes categorias, das religides
afro-recifenses: xang6, jurema, xangd umbandizado e umbanda branca.” Confesso que, cada
vez que releio as passagens de René a meu respeito, tenho a impressdo que as escreveu com
o sorriso cheio de simpatia e indulgéncia, das que se tem por um colega mais mogo e talvez
0 seu tanto apressado.

Nessas ultimas reflexdes, Roger Bastide recebe tratamento privilegiado. 7° Gilberto
Freyre esta presente em trés ou quatro rapidas referéncias.® E, sem mais delongas, passemos
ao ultimo ensaio do NAB: O Estudo da Cultura e o Fator Humano: A Obra Cientifica do Profes-
sor Melville J. Herskovits.®' Vamos restringir nosso comentério a dois aspectos principais. O
primeiro se refere a aculturagdo, definida, na sequéncia de Herskovits, como

[o conjunto d’] “aqueles fenémenos que resultam quando grupos de indi-
viduos de culturas diferentes entram em contato, direto e continuo, com
mudancgas resultantes dos padrées culturais originais de um deles ou de
ambos os grupos”. &

76  Diz-me com quem andas e te direi quem és —ou quem ndo és. Listemos, por ordem alfabética, alguns desses autores: Roger
Bastide, William Bascom, Peter Berger, Erika Bourguignon, Carlos Rodrigues Brandao, Candido Procopio Ferreira Camargo,
Edison Carneiro, Otédvio Eduardo Costa, , Gongalves Fernandes, Sérgio Ferretti, Gilberto Freyre, Carlos Hasenbalg, Friedrich
Hayek, Fernando Henriques, Melville Herskovits, A. Hoogvelt, Hélio Jaguaribe, Ruth Landes, Seth e Ruth Leacock, Vivaldo
da Costa Lima, Jodo Hélio Mendonga, Roberto Motta, Oracy Nogueira, Nunes Pereira, Ulysses Pernambucano, Donald
Pierson, Manoel Querino, Arthur Ramos, Nina Rodrigues, Nelson do Valle Silva, Emilio Willems. Sobre a presenca de alguns
deles no NAB, eu ja havia me referido em nota anterior.

77 Em Roberto Motta, org., Os Afro-Brasileiros, Recife, Massangana, 1982, 109-125.

78 E possivel que essa categorizagdo, que eshocei desde meados dos anos 1970, ainda conserve alguma coisa de valido quase
40 anos depois.

79 NAB, 95-105.

80 Do que eu me lembre, o Unico trabalho mais fortemente gilbertiano de René é RERR, do qual, neste artigo, ja tratamos com
algum vagar.

81 NAB, 111-136. Neste ensaio, inédito, como se declara, até ser publicado em NAB, pode-se entrever um artigo obituario,
redigido provavelmente por volta de 1964. Herskovits morre em 1963. Seu livro péstumo, com suas principais contribuigées
ao estudo das religides afro-americanas, jamais, no presente ensaio, mencionado por René, sai em 1966. Trata-se de The
New World Negro, organizado por Frances Herskovits, Bloomington, University of Indiana Press. E dentro desse intervalo
que dever ter sido redigido o texto de René.

82 NAB, 120.
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Logo em seguida, parecendo prever toda uma série de obje¢des, René cita Herskovits:

“Quando se menciona o contato entre culturas, certo contato humano
estd subentendido, por ser o Unico modo como a cultura pode passar de
povo a povo e de geragdo a geragao [...] a cultura ndo é nenhuma entidade
mistica que possa viajar sem seus portadores humanos”.

Voltamos outra vez ao plano do concreto, do existencial, no qual quisemos descobrir
uma caracteristica central da obra de René Ribeiro. Nao serve, portanto, uma concepgao
substantivista da aculturacdo. Ndo se trata de entidade mistica ou estanque. Dificilmente se
conceberia, por conseguinte, sequer a existéncia de um processo de acultura¢do que ndo se
fizesse através da friccdo interétnica. E justamente sobre tal fricgdo que, ndo sem boas razdes,
tem insistido a antropdloga Mariza Correa,® na sequéncia do Professor Roberto Cardoso de
Oliveira. ®® Este, no Brasil, foi um auténtico Franz Boas tanto no plano da institucionalizagao
da nossa disciplina, como no de notdveis desenvolvimentos teoricos.

Sob qualquer que seja o vocabuldrio em que se exprima, a aculturagdo tem sido e con-
tinuard a ser uma das tematicas centrais da ciéncia social. O que surge, o que se configura no
horizonte dessas considera¢des, ndo sdo simplesmente o contacto, a fricgdo, o sincretismo,
a aculturacdo entre Jejes e Nagos em algum terreiro da Bahia ou do Recife, mas este, repita-
se, centralissimo problema que é a expansdo da modernidade. E aqui me vem o desejo de
adaptar a este contexto a frase de ja ndo me lembro qual lider politico do século XX: ou nds
nos aculturamos ou eles nos esmagam.

De vez em quando tenho adotado, no presente texto, certo estilo confessional. Retomo
-0 para dizer duas ou trés coisas sobre o relativismo cultural, tal como o interpreta René Ri-
beiro a partir de Herskovits. A primeira é que, de todas as leituras que eu ja fiz sobre o assun-
to em minha vida, nenhuma exposicdo de antropdlogo,?® sobre este tema, me impressionou
tanto como a de René. E muito nitida e eleva o tratamento da questdo a um impressionante
nivel filoséfico. Percebi, se preciso fosse (e preciso era), que esse problema, que poderia pa-
recer um capitulo banal de introducdo a antropologia, possui uma acuidade metafisica que
me fez tremer nas bases:

“As culturas diferentes sdo sempre apreciadas nos termos da prépria cul-
tura do observador. Inferiores e superiores, primitivas e civilizadas, selva-
gens, barbaras, etc., [tal classificagdo] em julgamentos de valor por nao
existir realidade objetiva nem subjetiva independente da aculturagdo do
individuo e de sua vinculagdo a sua realidade cultural ou aos valores vigen-
tes em sua cultura”. ¥

“Sobre a realidade objetiva, independente do observador, o relativista
pode apenas fazer sua pergunta basica: a realidade objetiva de quem?”. &

83 NAB, 120. As citagdes de Melville Herskovits, se bem decodifico o sistema de referéncias adotado em NAB, provém de
Acculturation, the Study of Cultural Contact, New York, J. J. Augustin, 1938.

84 Mariza Correa, Traficantes do Simbdlico & Outros Ensaios sobre a Histéria da Antropologia, Campinas S. P., Editora da
Unicamp, 2013. Este livro, que se tornou referéncia indispensavel para a histéria da disciplina no Brasil, também incorpora
ensaios anteriores.

85 Roberto Cardoso de Oliveira, O Indio e o Mundo do Branco, Sdo Paulo, Difusdo Europeia do Livro, 1964.

86 Nao falo portanto das que se situam expressamente em terreno filoséfico ou literdrio, a la Sartre e Simone de Beauvoir.
87 NAB, 126.

88 NAB, 131.



Confesso que me abalo. Vou ainda me permitir uma metafora literaria. Para repetir
(com uma ponta de humor) Lady Bracknell em The Importance of Being Earnest, de Oscar Wil-
de: “this reminds me of the worst excesses of the French Revolution”. E se Herskovits, quando
se pde a teorizar sobre o assunto, tiver razdo? E se o sentido de toda manifestagdo cultural,
incluindo ética, religido, cosmovisdo, arte, toda espécie de saberes, equivaler ao sentido, ou
ao antissentido, de qualquer outra manifestagdo cultural? Se, afinal de contas, o acaso for o
fundamento, ou o ndo fundamento, o antifundamento, de tudo que pretende ser verdade ou
de tudo que pretende ser valor? Que mundo desesperador!

Sim, me abalo. Mas n3o adiro. Ndo chego ao extremo de relativismo ou “culturalismo”,
explicitamente professado por Herskovits e por outras grandes figuras da Antropologia e da
Filosofia. René Ribeiro se distinguia pelo sentido do concreto, o bom senso que acompanha-
mos em sua obra sobre os cultos afro-brasileiros e o nosso sistema de relagdes raciais. Nao
creio que, critico arguto de teorias e de métodos, sempre pronto a sorrir, a tratar com sabia
ironia excessos e pretensdes, René Ribeiro tenha jamais integralmente aderido a absolutiza-
¢do do relativismo.

René Ribeiro ou a Paixdo do Concreto
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René Ribeiro e a institucionalizacao da
Antropologia em Pernambuco

Antonio Motta e Renato Athias

m Pernambuco existiram antropdlogos bem antes que seu campo disciplinar se institucio-

nalizasse na universidade, o que somente ocorreria mais tarde, em 1977, com a criagdao

do mestrado em antropologia, na Universidade Federal de Pernambuco, e, posteriormen-
te, a fundagdo do doutorado em antropologia, em 1999-2000.

Todavia, desde os finais da década de 1940, no Recife, a antropologia ja havia se tor-
nado disciplina solicitada nos cursos de humanidades e, sobretudo, ganhando prestigio aca-
démico com a criacdo, em 1949, do Instituto Joaquim Nabuco de Pesquisas Sociais (IJNPS),
no Recife, posteriormente Fundagdo Joaquim Nabuco (FUNDAJ). E isto se deve em parte ao
ambicioso e complexo projeto desenhado por Gilberto Freyre que, além das chamadas cién-
cias sociais, especialmente a sociologia e a antropologia, inseriu no recém fundado instituto
outros campos disciplinares afins, como a histéria social, a economia, a educagdo, a geogra-
fia, a ecologia, a psicologia social, e outras areas do conhecimento.

Com efeito, a antropologia deveria dialogar com um campo heuristico amplo e ao mes-
mo tempo plastico que, além da sociologia, incluia as demais areas disciplinares entdo con-
templadas no projeto inicial, apresentado por Gilberto Freyre em 1948. Nele era enfatizado o
desejo de expandir um conhecimento menos tedrico e mais aplicado a pesquisa, ou seja: “o
estudo socioldgico das condi¢des de vida do trabalhador brasileiro da regido agraria do norte
e do pequeno lavrador da mesma regido, visando o melhoramento dessas condi¢des”.

A época, contudo, tal proposta se adequava perfeitamente a escassez de pesquisado-
res habilitados que comporiam o novo Instituto. Com excecdao de René Ribeiro, os primeiros
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colaboradores do Departamento de Antropologia, convidados por Freyre, ndo possuiam for-
magao académica na area de antropologia e, como de praxe, provinham do Direito, da Medi-
cina, ou do vasto campo das Humanidades. Todavia, ndo se tratava de situagao atipica, pois
o contexto geral em que vinha sendo praticada a antropologia no resto do pais apresentava
essa mesma tendéncia.

Basta lembrar que na viragem do século XIX para os primeiros decénios do século XX a
aplicagdo do conhecimento antropolégico era pratica recorrente nas sociedades cientificas,
nos museus etnoldgicos, nos institutos histéricos e geograficos e, notadamente, no interior
das faculdades de Direito do Recife e de Medicina da Bahia'. Alids, foi no curso juridico que
a sociologia, entdo nascente, encontraria sua esfera privilegiada de recepgao e de expansao,
enquanto que o interesse pela antropologia emergiu, sobretudo, nos cursos médicos?. Vale
salientar que o contexto aqui referido se poderia genericamente denominar como o de emer-
géncia e de formagdo do campo das ciéncias sociais no pais>.

Somente a partir dos finais da década de 1940 é que a antropologia, de fato, comecaria
pouco a pouco a ser requisitada como instrumento de analise sécio-cultural, dando lugar a
um considerdvel nimero de intelectuais, boa parte dele ainda oriunda das Faculdades de Me-
dicina, como fora o caso de Arthur Ramos que desempenhou nesse periodo um papel crucial
na institucionalizagao da pesquisa social no Nordeste e no Brasil, quando a frente da direcdo
do Departamento de Ciéncias Sociais da Unesco, em 1949, no mesmo ano de sua prematura
morte®.

Ainda nessa mesma década, alguns profissionais da drea de saude, legatarios da velha
formagdo humanistica, comegaram a ser recrutados para a cadeira de antropologia, incluida
pela primeira vez nos curriculos das Faculdades de Filosofia e alguns institutos congéneres
que comegavam a ser fundados em algumas capitais do Nordeste, como foi o caso do Institu-
to Joaquim Nabuco de Pesquisa Social, no Recife.

Em Salvador, destaca-se a contribuicdo do médico e depois antropélogo Thales de Aze-
vedo que, em 1943, passou a integrar o corpo docente da antiga Faculdade de Filosofia, Cién-
cias e Letras (atualmente Faculdade de Filosofia e Ciéncias Humanas da Universidade Federal
da Bahia), ministrando no mesmo ano a disciplina de antropologia e etnografia do Brasil.

Em Alagoas, Theo (Teotdnio) Branddo, médico e farmacéutico, havia se tornado res-
ponsavel pela citedra de antropologia da Universidade Federal de Alagoas. Na Universidade
Federal do Cear3, a cadeira de antropologia ficaria sob a responsabilidade do médico Florival
Seraine e na Universidade Federal de Sergipe, a disciplina de antropologia ficaria a cargo do
dentista e médico Felte Bezerra. Com excec¢do do Rio Grande do Norte, em que tal respon-
sabilidade coube ao bacharel em Direito, Camara Cascudo, que criou na década de 1960 um

instituto de antropologia, posteriormente absorvido pelo Centro de Ciéncias Humanas da
Universidade Federal.

1 (1) Ver Motta, Antonio. L'autre chez soi. Emergence et construction de I'objet en anthropologie; le cas brésilien (1888-
1933). Paris, Ecole des Hautes Etudes en Sciences Sociales, 1998.

2 CORREA, Mariza. As llusGes da Liberdade: A Escola Nina Rodrigues & a Antropologia no Brasil. Tese de doutorado, Universidade
de Sdo Paulo, 1982 (Depois publicada em livro, com o mesmo titulo, pela Editora USF, Braganga Paulista, 1998).

3 Ver Motta, Antonio. L'autre chez soi. Emergence et construction de l'objet en anthropologie; | ecas brésilien (1888-1933).
Paris, Ecole des Hautes Etudes en Sciences Sociales, 1998.

4  Ver Ramos, Arthur: Os grandes problemas da Antropologia brasileira.



Como se pode observar, o periodo que compreende o final da década de 1940 e todo
decénio de 1950 foi de grande efervescéncia ndo sé para o campo da pesquisa como também
coincidiu com as primeiras iniciativas de inclusdo da antropologia nos quadros das faculda-
des, além da criacdo de institutos e centros de pesquisas relacionados a antropologia, em
todo o pais®. Convém lembrar que tais centros ou institutos, a exemplo do Instituto Joaquim
Nabuco de Pesquisa, desempenharam nesse momento um papel crucial na difusdo da pes-
quisa antropoldgica, haja vista que o primeiro curso de pés-graduagao em antropologia no
pais data apenas de 1968, sediado no Museu Nacional, no Rio de Janeiro®.

As pesquisas afro-brasileiras no Departamento de Antropologia do JNPS

Ao inaugurar o Instituto Joaquim Nabuco de Pesquisa Social, em 1949, a primeira pro-
vidéncia de Gilberto Freyre foi criar alguns departamentos e, entre eles, o Departamento de
Antropologia. Segundo os designios de seu criador, esse departamento tinha como principal
objetivo pesquisar e refletir “os aspectos da cultura e a integragdo cultural, os processos
dinamicos da cultura, a relagdo cultura-individuo, o folclore regional em suas diversas mani-
festacBes, além de cuidar da documentagdo da cultura, mediante o emprego de processos
adequados”.

Para a dire¢do do departamento foi indicado o nome de René Ribeiro, que assumiu
o cargo em 1950. René havia se formado em medicina em 1934, tendo a psiquiatria como
campo de formagado. Na faculdade de medicina foi fortemente influenciado por seu profes-
sor Ulysses Pernambucano, médico psiquiatra. Em 1936 tornou-se assistente de Ulysses no
Servico de Higiene Mental da Assisténcia a Psicopatas. Mas, pouco a pouco, vai também
conciliando a psiquiatria com leituras antropoldgicas, o que o levaria, no final da década de
1940, a Northwestern University para realizar seu mestrado com Herskovits.

Depois do Congresso Afro-Brasileiro, realizado no Recife, em 1934, organizado por
Freyre, René comecou a dedicar especial atengdo ao estudo das populagdes afrodescenden-
tes, com especial &nfase no campo religioso. Depois de formado em medicina, as leituras
antropoldgicas cada vez mais Ihe impulsionaram para a pesquisa de campo e é desta época
a leitura de Boas: The Mind of Primitive Man, por sugestdo de Gilberto Freyre’.

Entretanto, o salto decisivo na sua formagdo profissional em antropologia veio no
inicio da década de 1940, quando Melville Herskovits visitava o Brasil e no Recife proferiu
uma conferéncia na Faculdade de Direito sobre o transe como fenémeno cultural®. Con-
forme versdo auto-biografica do préprio René, esse encontro fortuito provocaria nele uma
“guinada de cento e oitenta graus”, pois, para ele, finalmente, Herskovits, havia mostrado
que ao contrario do axioma que o entdo jovem psiquiatra aprendera na Escola de Psiquiatria
de Ulysses Pernambucano, seu antigo professor na Escola de Medicina, a possessdo nos
cultos afro-brasileiros deveria ser visualizada ndo mais sob uma perspectiva patoldgica e sim

5 Ver Corréa, Mariza. “A antropologia no Brasil (1960-1980)" in, Miceli, Sergio (Org.). Historia das Ciéncias Sociais no Brasil.
Sdo Paulo, Ed. Sumaré/FAPESP, 1995, pp.27-106.

6  Ver Motta, Antonio. “A Fundacdo Joaquim Nabuco e o legado do Departamento de Antropologia”, in Ciéncia & Tropico, V
33-1, Recife, pp. 25-40.

7 Ver Ribeiro, René. “Discurso do Professor René Ribeiro”, in René Ribeiro: professor émerito, Recife, FUNDAJ, 1990, p. 24.

8  Texto incluido em Pesquisas Etnoldgicas na Bahia, Salvador, Museu da Bahia, 1943. 2° edi¢do em Afro-Asia (Revista do
Centro de Estudos Afro-Orientais da Universidade Federal da Bahia), Salvador, 1967.
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culturalista®. E aqui é interessante notar que, guardadas as proporgdes, tal alumbramento,
destacado por René, seria semelhante ao narrado por Gilberto em Casa Grande & Senzala
quando o entdo jovem sociologo pernambucano percebeu que enquanto a categoria raca
nada explicava, a nogdo de cultura, contrariamente, descortinava um horizonte de amplas
possibilidades, sendo que o mérito para Freyre é atribuido a Boas?.

E ainda na década de 1940 que René trava contato com Donald Pierson e dai-o gosto
pela literatura antropoldgica norte-americana, passando por autores e temas diversos que
iam desde os famosos comunity studies até as relagdes interétnicas e religides de matriz
africana. Pierson, na época, encontrava-se no Brasil realizando pesquisa de campo e, algum
tempo depois, retornava para lecionar na Escola de Sociologia e Politica de Sdo Paulo, o que
reativa ainda mais o dialogo entre ambos. Em 1949, René viaja aos Estados Unidos para
realizar na Northwestern University o Master of Arts, sob a orientacdo de Herskovits. Entre-
tanto, ja havia realizado a sua pesquisa de campo no Recife sobre os cultos afro-brasileiro. O
ano nos Estados Unidos ajuda-lhe a pensar o feedback entre a pesquisa realizada no Recife
e a teoria, desenvolvendo e aprofundando o argumento central do trabalho que tinha como
titulo The Afrobrazilian Cult-Groups of Recife- a Study in Social Adjustment, traduzido e pu-
blicado pelo INJPS em 1952, com o titulo de Cultos Afro-Brasileiros do Recife: um estudo de
ajustamento social.

Em 1951, Gilberto Freyre indica o0 nome de René Ribeiro para compor o quadro de
pesquisadores do projeto UNESCO sobre relagdes raciais no Brasil, entdo coordenado por
Alfred Métraux e Ruy Coelho, este ultimo colega de René na Northwestern, e também aluno
de Melville Herskovits. A participagdo de René no projeto Ihe confere ndo apenas projecdo
internacional, como também |he permite incorporar outros temas correlatos a sua reflex3o,
como o das relagdes raciais, sem perder de vista, contudo, o seu principal foco de interesse,
ou seja, o campo ritual afro-brasileiro e a possessao.

René deixa a direcdo do Departamento de Antropologia em 1957, para entdo se de-
dicar a carreira universitaria, assumindo o posto de professor titular de Etnografia do Brasil
no Instituto de Filosofia e Ciéncias Humanas da Universidade Federal de Pernambuco e, em
1977, torna-se figura seminal na criagdo do mestrado de antropologia na UFPE, onde se torna
professor até a sua morte, em 1990,

Depois que René deixou o IJNPS, Estevdo Pinto foi indicado para assumir o Departa-
mento de Antropologia. Embora a ideia de interdisciplinaridade da pesquisa fosse uma das
tonicas do Instituto, de certo modo, a orientacdo intelectual de Estevdo Pinto, ao que tudo in-
dica, provocaria um descontinuidade em relacdo a tendéncia anterior. Primeiro porque Este-
vdo possuia formagdo e sensibilidade intelectuais mais préxima da histéria, sendo ele bacha-
rel em direito, mas com viva capacidade de produzir uma obra variada que abrangia inclusive
determinados dominios da antropologia. Segundo porque a etnologia indigena, foco de seus
interesses, ndo chegou a se constituir como linha de pesquisa significativa no departamento,
como foi o caso dos estudos sobre religido de matriz africana e seus dominios conexos, como
0 campo ritual e as relagdes raciais, como havia sido iniciado por René Ribeiro.

9 Ribeiro, René. “Discurso do Professor René Ribeiro”, in René Ribeiro: professor emérito, Recife, FUNDAJ, 1990, p.23.
10 Ver Motta, Antonio. Motta, Antonio. “O Campo da Antropologia em Pernambuco”, in Ano Il, Série Especial, 1997, pp. 67-94.

11 Souto-Maior, Heraldo. “A Fundacdo Joaquim Nabuco e o campo das ciéncias sociais no Brasil: a sociologia”, in Ciéncia &
Tropico, V 33-1, Recife, pp. 09-24
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Além disso, sendo ele um intelectual muito enraizado as origens locais, ndo conseguiu
estabelecer didlogo e circulagdo académica mais sélida com a antropologia entdo emergente
em alguns centros universitarios do pais, como fez René Ribeiro. Ainda que pese o carater
diletante da obra de Estevdo Pinto, ndo deixa de ser interessante a sua contribuicdo na area
da etnologia indigena no Nordeste, embora concebida a partir de uma perspectiva menos
socio-etnografica do que histérica. E o que podemos constatar em algumas de suas mais co-
nhecidas e apreciadas publicacdes, a exemplo do livro Os Indigenas do Nordeste, a primeira
edicdo, publicada em 1935, na prestigiosa colecao Brasiliana. Em 1956, era a vez da mono-
grafia intitulada Etnologia Brasileira: Fulnid, os ultimos tapuias, talvez a mais significativa de
suas contribuicoes.

Algum tempo depois da morte de Estevao Pinto, em 1968, a indicacdao de Waldemar
Valente para conduzir o Departamento de Antropologia sugere uma maior reaproximagao
com o campo afro-brasileiro, iniciado por René Ribeiro. Embora contemporaneo deste na
Faculdade de Medicina, Waldemar se forma dois anos antes, em 1934. E como era também
legatario da genérica formagdo humanistica, que caracteriza a sua geracao, consta que Wal-
demar teria feito uma especializacdo em antropologia, matriculando-se em curso ministrado
por Roquette Pinto, no Museu Nacional do Rio de Janeiro. Inicialmente foi designado para
dirigir o Museu de Antropologia do Instituto e logo em seguida, o Departamento de Antropo-
logia, em 1972. Todavia, antes de seu ingresso no Instituto, ja nos anos de 1940, vinha pesqui-
sando temas relacionados com a antropologia, inclusive, em 1955, publicou o trabalho prova-
velmente de maior relevancia no conjunto de sua obra: Sincretismo religioso afro-brasileiro*.

Waldemar Valente realizou varias pesquisas e publicou um bom numero de monogra-
fias sobre assuntos variados que vao do folclore a temas mais estritamente antropologicos.
Sua presenca no Instituto de Antropologia contribuiu para a retomada do gosto pelos estudos
afro-brasileiros e a abertura de dominios correlatos, como o campo ritual e outras expressdes
simbodlicas da cultura. E também certo que os estudos sobre manifestagdes da cultura popu-
lar tiveram em sua época um reconhecido espac¢o de abertura e de visibilidade naquela ins-
tituicdo, dado o incentivo a criacdo do Centro de Estudos Folcldricos, sob a responsabilidade
do pesquisador Mario Souto Maior*’.

Muito tem em comum com René Ribeiro o antropdlogo Roberto Motta quanto a recusa
as férmulas diletantes de fazer antropologia e também o interesse pelo estudo das religides
afro-brasileiras e relagdes raciais. Roberto assumiu o Departamento de Antropologia da FUN-
DAJ de 1980 a 1988, mas desde 1972 vinha alternando a atividade docente de sociologia e
antropologia, na Universidade Federal de Pernambuco, com a pesquisa no Instituto e depois
Fundacdo. Roberto tornou-se agente importante no processo de renovac¢ado tedrica e meto-
doldgica no campo dos estudos sobre religides afro-brasileiras, estabelecendo um frutifero
didlogo intelectual com René. Em suas pesquisas, privilegiou pequenas configuracdes em-
piricas, temas especificos ligados ao campo ritual, sempre conferindo especial aten¢ao aos
aspectos etnogréficos, sem relegar, contudo, os questionamentos tedricos no debate inter-
nacional contemporaneo®.

12 Ver Motta, Antonio. “A Fundacao Joaquim Nabuco e o legado do Departamento de Antropologia”, in Ciéncia & Tropico, V
33-1, Recife, pp. 25-40.

13 |dem.

14 Idem
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No inicio de 2000, o Departamento de Antropologia, na FUNDAJ, sofreu uma profunda
reestruturacdo, passando a atuar por meios de areas tematicas, sendo formalmente extinto.

A Antropologia na Universidade

Caminhava-se para inicio do decénio de 1970 quando o protagonismo da pesquisa no
campo da sociologia e da antropologia comegava visivelmente a se deslocar da Fundagdo
Joaquim Nabuco para o campo da docéncia nos quadros da Universidade Federal de Pernam-
buco (UFPE).

As pesquisas ndo mais se associavam apenas a nomes isolados, nem a motivagdes dile-
tantes, tampouco a filiagdes extra-académicas. E que o carater auratico de algumas carreiras
individuais, até entdo consideradas como referéncias nacionais ou regionais, comegava pou-
co a pouco a ser minimizado em favor do aparelhamento técnico especializado, da burocrati-
zac¢do de fomentos para a pesquisa e do trabalho intelectual conjunto, o qual, com o advento
dos primeiros cursos de pos-graduagdo, no final da década de 1960, tornar-se-ia requisito
indispensavel para a reprodugdo do conhecimento antropoloégico no Brasil.

Esse novo cenario institucional comecaria a pautar a agenda politico-institucional a
ser implementada nos anos subsequentes, especialmente com a criagdo, em 1967, do Pro-
grama de Mestrado em Economia e Sociologia (PIMES)*. Atraidos pela potencial diversidade
de pesquisa na regido, alguns destacados pesquisadores nacionais e estrangeiros associa-
ram-se ao programa PIMES para nele desenvolverem suas investigagdes, a exemplo de David
Maybury-Lewis, entdo egresso da Escola de Sociologia e Politica da Sao Paulo e colaborador
na implantacdo do Programa de Antropologia no Museu Nacional, Rio de Janeiro. David, en-
tretanto, ndo logrou éxito na antropologia da UFPE devido a provaveis divergéncias ideoldgi-
cas internas, inclusive com René Ribeiro que ndo participou do PIMES?®®,

Concomitante as atividade académicas que eram realizadas no PIMES, alguns de seus
colaboradores eram também docentes efetivos ou convidados no Departamento de Ciéncias
Sociais da UFPE. A composicdo dos professores nesse departamento reunia perfis diversos e
entre eles ndo havia necessariamente afinidades intelectuais nem ideolégicas. Embora algum
deles ainda transitassem por areas afins, como direito, filosofia, economia, a maioria, contu-
do, ja nutriam especial interesse em criar areas de concentracao definidas, como foi o caso da
antropologia, através da iniciativa de Roberto Motta. Com a instituicdo formal do mestrado
de antropologia, em 1977, certamente, foi possivel a formagado de profissionais antropdlogos
e, ao longo dos anos, a reproducdo de quadros especializados que ocupariam lugares de
destaque em IES e centros de pesquisa no Norte e Nordeste do pais, sobretudo. A base de
fundagdo do mestrado, Roberto Motta ocupou um lugar decisivo, compartilhando a tarefa de
founding father com René Ribeiro, que aquiesceu integralmente a nova empreitada?’.

Conforme sugere um dos primeiros integrantes do mestrado de antropologia da
UFPE, Russell Parry Scott, “a régua socioldgica da “tradicdo e modernidade” predominante na
época, situava o PIMES entre os ditos “modernos”, chamados de development-oriented pelos

15 Ver Souto-Maior, Heraldo. Para uma historia da Sociologia em Pernambuco. Recife, Ed. Universitaria, 2005.
16 Ver Hutzler, Celina Ribeiro. “A antropologia em Pernambuco: tradi¢do e atualizacdo”, in Revista Anthropologica, ano Il, Série
Especial, 1997, 41-55.

17 Ver Motta, Roberto. “Um mestrado em Antropologia em Pernambuco”, in Revista Anthropologicas, Ano |l, Série Especial,
1997, pp. 15-39.



seus aliados externos, enquanto que o mestrado de antropologia, recém criado, ganhou uma
marca que o associava a época ao “tradicionalismo” e “conservadorismo” (...)"*®. Na inter-
pretacdo de Scott, além das posi¢des politicas mais de direita, que vinculavam alguns dos
seus principais mentores ao rotulo de “conservadorismo”, tal visdo teria a ver também com
o fato de que na orientacdo tedrica e sobretudo nas afinidades temdticas, entdo adotadas no
recém mestrado de antropologia, sobressaiam interesses voltados para questdes religiosas,
populacdes afro-brasileiras, mitologia, arte e sistemas simbdlicos e pouco ou nenhum inte-
resse relacionado as questées de mudangas sociais, movimentos sociais e outros segmentos
participativos da vida publica e politica do pais, repertorio que predominava na sociologia
praticada no PIMES. Deve-se ainda acrescentar que no panorama académico nacional da
época as teorias marxistas, tanto em sua versdo estrutural quanto da economia politica, eram
significativamente predominantes em outros programas de poés-graduagdo, enquanto que a
orientag3o tedrica do recém mestrado no Recife parecia seguir outras afinidades eletivas®.

René Ribeiro e a Associacdo Brasileira de Antropologia

Diferentemente de Gilberto Freyre, que jamais se interessou em participar da criagao
da Associacdo Brasileira de Antropologia — tampouco de suas reunides, preferindo construir
uma carreira mitica a parte e um nicho institucional préprio —, René Ribeiro, de envergadura
intelectual mais modesta, além de manter um proficuo didlogo com os seus pares brasilei-
ros, envolveu-se ativamente no processo de criagdo da Associagdo Brasileira de Antropologia
(ABA), tendo sido eleito presidente para o biénio de 1976-78.

René participou da | Reunido Brasileira de Antropologia, realizada em 1953 no Museu
Nacional, no Rio de Janeiro. Em 1955, participou da Il Reunido Brasileira de Antropologia, rea-
lizada em Salvador, que teve como primeiro presidente eleito Luiz de Castro Faria, exercendo
0 cargo até a terceira reunido, em 1958%.

Em escala bastante artesanal aconteceria no Recife, em 1958, a lll Reunido Brasileira de
Antropologia, sob a coordenacdo de René Ribeiro. Na época, contou com a presenca de um
pequeno quadro de antropdlogos, estimado em vinte cinco participantes, com apresentacoes
individualizadas de pesquisas que correspondiam um reduzido campo de interesses temati-
cos, reunindo entre outros: Luiz de Castro Farias (Museu Nacional), José Loureiro Fernandes
(Universidade do Parana), Herbert Baldus (Museu Paulista e Escola de Sociologia e Politica de
SP), Egon Schaden (Universidade de Sdo Paulo), Darcy Ribeiro (Universidade do Brasil), Otavio
da Costa Eduardo (Escola de Sociologia e Politica de SP), Thales de Azevedo (Universidade da
Bahia), Manuel Diegues Junior (Pontificia Universidade Catdlica do RJ), Harry Willian Hutchin-
son (Escola de Sociologia e Politica de SP), Edison Carneiro (CAPES/ RJ), Josildeth da Silva Go-
mes (Centro Brasileiro de Pesquisa Educacional CBPE/RJ), Theo Branddo (Comissdo Nacional
do Folclore, Maceid), Willian H. Crocker (Universidade de Wisconsin/USA), Roberto Cardoso
de Oliveira (Museu Nacional/ Centro Brasileiro de Pesquisas Educacionais CBPE/RJ).

18 Ver Motta, A.; Scott, R. P.; Athias, R.M.“Trés memoraveis encontros: as reunides brasileiras de antropologia no Recife”, in
Homenagens: Associacdo Brasileira de Antropologia (50anos), Blumenau, Nova Letra, 2000, p.326.

19 Ver Motta, Antonio. “O campo da antropologia no Brasil e suas margens”, in Trajano Filho e Ribeiro (Orgs.), in O campo da
Antropologia no Brasil, p. 163-88.

20 Ver Anais da Ill Reunido Brasileira de Antropologia. Recife, Imprensa Universitaria, 1959.
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Coube a René Ribeiro o principal papel de articulador e realizador do referido encon-
tro. Entretanto, convém ressaltar que a Associagdo era praticamente um “grupo de amigos”,
nao havendo na época nenhum tipo de financiamento por parte dos 6rgdos de fomento
federais, o que imprimiu ao encontro de quatro dias um certo “clima de familia” e de intensa
sociabilidade.

Vinte anos depois, em 1978, o contexto politico do pais e o campo institucional do
ensino e da pesquisa em que aconteceria a 11? Reunido Brasileira de Antropologia, no Recife,
nada mais tinham a ver com a pacifica atmosfera que havia prevalecido na 3% Reunido. René
Ribeiro seria, mais uma vez, o anfitrido do encontro, desta feita realizado nas dependéncias
da Universidade Federal de Pernambuco. Mas ao contrdrio da escala artesanal que marcou
0s encontros anteriores, a Reunido de 1978 seria o prenuncio de uma nova fase na ABA, mar-
cada pela macro-escala de associados, que viria a se comprovar nas proximas reunides: com
ampla programacdo académica, centenas de participantes de todos os estados da federac3o,
especialmente dos programas de antropologia do Museu Nacional, USP, UNB e UNICAMP.

O final da década de 1970 foi também um contexto especial no qual o mundo acadé-
mico, especialmente o das chamadas ciéncias sociais, clamava contra o legado nefasto da
ditadura militar e pelo desejo de redemocratizacdo do pais. Provavelmente, o fato de René
Ribeiro ocupar a presidéncia da ABA (biénio 1976-78) e possuir inclinagdes ideoldgicas parti-
darias divergentes de boa parte da geragdo de antropdlogos, que naquele momento reivin-
dicava maior abertura politica para o pais, tenha concorrido para que a reunido no Recife se
transformasse num campo de tensdes e conflitos. Isto se evidenciaria, de forma mais visivel,
no desfecho da assembleia geral. Os protagonistas, sobretudo jovens estudantes oriundos
dos programas de pds-graduacdo do centro-sul do pais, ao firmarem uma posi¢do renovadora
face ao futuro de sua associagdo, bradavam uma sé palavra de ordem: mudanga. Em meio ao
calor da hora, que havia se instalado no auditério da reitoria da UFPE, ao que parece, faltou
a René uma visdo mais abrangente dos acontecimentos que estavam por vir. Ele préprio, que
havia se tornado um eximio mestre no campo das negociacdes do poder, deixou-se tomar
pela intransigéncia, preferindo abandonar o recinto do que buscar, através do dialogo, a via
da conciliagdo democrética — considerando que n&o lhe era desconhecida a pratica da ABA
de realizar a transi¢do da presidéncia “entre amigos” e, como de praxe, a calorosa confrater-
niza¢ao no final de cada assembleia.

Mas, desta vez, o animo exaltado dos jovens ecoava pelos corredores e a assembleia
se prolongou noite a dentro, a despeito da auséncia de seu titular. Segundo o testemunho
dos que ali estiveram, o que se presenciou no recinto era o “moderno” que se rebelava con-
tra o “tradicional”, eram os “velhos coronéis” que se rendiam aos “novos doutores”. Assim,
a sucessdo de René Ribeiro na presidéncia da ABA foi negociada pelos ditos “reformistas”,
representados por alguns docentes de programas do centro-sul e por jovens mestrandos e
doutores, presentes na assembleia, apoiados por agéncias de fomentos nacionais e estran-
geiras. Paradoxalmente, ao final da assembleia foi proclamado o nome de Castro Farias para
um segundo mandato, o que parecia fugir completamente dos propésitos daqueles jovens
que conclamavam por renovag3o. Visto dessa perspectiva, Castro Farias ndo apenas reforgava
a tradicdo de conciliagdo e continuidade da Associagdo, como também correspondia plena-
mente as expectativas das geragbes mais velhas e, posteriormente, dos “jovens rebeldes”
que iriam anos mais tarde se reproduzirem no poder da associacdo. Talvez o ganho novo



e politico na assembleia de 1978 consistisse na insercdao de jovens docentes, de diferentes
regides, na composi¢do da diretoria e dos conselhos cientificos, pautando um nova agenda
politica na ABA?..

Depois do incidente, René Ribeiro manteve-se mais afastado da Associagao que havia
ajudado a criar, preferindo se dedicar integralmente as atividades profissionais de médico
psiquiatra e de antropologo, mas, sobretudo, voltando-se, cada vez mais, para a docéncia no
mestrado de antropologia da UFPE, que havia acabado de criar. A sua prematura morte, em
25 de dezembro de 1990, o impediu de criar discipulado, como também dificultou entre seus
colegas antropologos uma avaliagdo mais justa sobre sua contribuig¢do intelectual no campo
da pesquisa antropoldgica e sua indiscutivel importancia para uma histéria mais inclusiva da
antropologia no Brasil.

21 Ver Motta, A.; Scott, R. P.; Athias, R.M. “ Trés memoraveis encontros: as reunides brasileiras de antropologia no Recife”, in
Homenagens: Associac@o Brasileira de Antropologia (50 anos), Blumenau, Nova Letra, 2000, p.319-330.
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Ensaio Fotografico da

Il Reunido Brasileira de Antropologia
do Acervo René Ribeiro Recife, 1958

Organizagdo:

Celina Ribeiro Hutzler, Renato Athias, Antonio Motta e Russel Parry Scott

a lll Reunido Brasileira de Antropologia, ndo divergindo de outros contextos homolo-

gos nacionais. A Ill RBA foi organizada por René Ribeiro e realizada peloc Departamento
de Antropologia do Instituto Joaquim Nabuco. Com efeito, na qualidade de cidade anfitrig,
coube ao Recife patrocinar o encontro, ja que a contabilidade da Associagao era praticamen-
te simbdlica, ndo havendo na época nenhum tipo de financiamento por parte dos érgaos de
fomento federais. Talvez, esse fato tenha imprimido ao encontro, de quatros dias, um “clima
de familia” e de intensa sociabilidade, a comecar pela propria organizagao do evento que, em
sua programacao geral, previa uma distribuicdo equitativamente proporcional entre o tempo
destinado as “sessdes de estudos” (apresentagdo de comunicagdes cientificas) e o tempo
livre destinado a programacao social.

N um contexto ainda em fase de institucionalizagdo da antropologia em 1958, transcorre

Estiveram presentes entre outros:

Luiz de Castro Faria (Museu Nacional), eleito como o primeiro presidente, em 1955,
exercendo o cargo até a reunido de 1958; José Loureiro Fernandes (Universidade do Paranad),
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eleito presidente da ABA durante a reunido de 58; Herbert Baldus (Museu Paulista e Escola
de Sociologia e Politica de SP); Egon Schaden (Universidade de S&o Paulo); Darcy Ribeiro
(Universidade do Brasil); Otavio da Costa Eduardo (Escola de Sociologia e Politica de SP);
Thales de Azevedo (Universidade da Bahia); Manuel Diegues Junior (Pontificia Univ. Catdlica
do Rio de Janeiro); Alfonso Truijillo Ferrari (Escola de Sociologia e Politica de SP); René Ribeiro
(Universidade do Recife); Fernando Altenfelder Silva (Escola de Sociologia e Politica de SP);
Antonio Rubbo Muller (Escola de Sociologia e Politica de SP); Levy Cruz (Centro Regional de
Pesquisas Educacionais do Recife); Harry William Hutchinson (Escola de Sociologia e Politica
de SP); Edison Carneiro (CAPES, Rio de Janeiro); Josildeth da Silva Gomes (Centro Brasileiro de
Pesquisas Educacionais CBPE, Rio), Lygia Estevdo de Oliveira (Museu do Estado, Recife); Re-
nato Almeida (Instituto Brasileiro de Educagdo e Cultura, Rio de Janeiro); Theo Brandio (Co-
missdo Nacional do Folclore, Maceid); William H. Crocker (Univ. de Wisconsin. EUA); Roberto
Cardoso de Oliveira (Museu Nacional e Centro Brasileiro de Pesquisas Educacionais CBPE, Rio
de Janeiro); José Bonifacio Rodrigues (Escola de Servigo Social do Rio de Janeiro); Maria Lais
Moura Mousinha (Faculdade Catdlica de Filosofia de Petrépolis); Dale W. Kietzman; Maria
Heloisa Fennelon Costa, Maria David de Azevedo e Berta Ribeiro.

As fotografias que se seguem foram organizadas para uma exposicdo itinerante em
2006 em comemoragdo aos 50 anos da Associagdo Brasileira de Antropologia e os 30 anos do
Programa de Pés Graduacdo em Antropologia da Universidade Federal de Pernambuco.



Reunido Social na residéncia do casal Beatriz e René Ribeiro.
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Reunido Social na residéncia do casal Beatriz e René Ribeiro.
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Sessdo de Estudos na Faculdade de Filosofia de Pernambuco.
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Jantar oferecido pelo Caxangd Golf Clube do Recife.
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Sessdo de Estudos na Faculdade de Filosofia de Pernambuco.

Ensaio Fotogrdfico da Ill ReuniGo Brasileira de Antropologia 197




Sessdo de Estudos na Faculdade de Filosofia de Pernambuco, presidida por Darcy Ribeiro.
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Jantar oferecido pelo Caxangd Golf Clube do Recife.
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Apds sessdo de estudos na Faculdade de Filosofia de Pernambuco.
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Visita ao Engenho Sdo Jodo em Itamaracd
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Notas Biograficas do Professor René Ribeiro

Heraldo Souto Maior

stamos aqui para cumprir um dos ritos solenes da vida académica’, o de conceder a

um mestre ilustre que se aposentou o devido reconhecimento pelo seu trabalho e, por

coincidéncia, este mestre, o professor René Ribeiro, € um nome ilustre da Antropologia,
ciéncia que tem no estudo dos rituais um de seus aspectos mais fascinantes. A situacdo em
gue me encontro de dirigir-lhe a saudacgao oficial é, para mim, honrosa e agradavel, pela so-
lenidade do momento e pela amizade e admiragdo que lhe dedico, mas, ao mesmo tempo,
me confunde e chega a me parecer um tanto paradoxal. A mim mesmo me pergunto: o que
devo dizer neste momento?

Espera-se, sei, que seja feito o elogio publico do homenageado e que se discorra so-
bre sua vida e sua obra. No entanto, todos os que estamos aqui, - 0s amigos, os colegas, os
que aprovamos no Conselho Universitario a concessao deste diploma de Professor Emérito,
- todos conhecemos o seu curriculo. Ndo seria, entdo, desnecessario o elogio e redundante
o falar sobre sua obra? Sentimos, no entanto, a sua necessidade e nesse sentimento estd o
aparente paradoxo do ritual. Estamos aqui para reafirmar, ndo apenas nossa admiracdo e
respeito pelo professor René Ribeiro, mas, também, a permanéncia, a necessidade mesmo,
de certos valores fundamentais da vida académica de que a sua obra é um exemplo. E por
ser um exemplo, merece ser homenageada. Estamos aqui por essa razdo, para distinguir, para
dizer ao amigo e colega, que o seu trabalho é exemplar, ou seja, que pode ser tomado como
por exemplo pelos que aqui por algum tempo ainda ficamos e pelos que, também tempora-
riamente, nos sucederdo. E, tomando e seguindo o exemplo, contribuimos para construir e

1 Discurso proferido quando da ocasido da outorga do titulo de “Professor Emérito” da Universidade Federal de Pernambuco
ao Prof. René Ribeiro, em 20/10/1990 pelo Reitor Edinaldo Gomes Bastos.
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manter uma tradicdo de pensar e de saber. Esta solenidade toda nos envolve e nos liga ainda
mais a essa tarefa.

N3o nos cabe aqui fazer um retrospecto minucioso da vida e da obra do professor
René Ribeiro, cabe-nos tragar as grandes linhas, as fases significativas de que se constituiu
e 0 que representam na histéria intelectual da época em que tem vivido, sobretudo na sua
relagdo com a vida universitaria e com seus diversos problemas. Pois que, essa narrativa, de
seu tempo de estudante, na primeira metade dos anos trinta, ao seu jubileu, em 1984, per-
corre todas as vicissitudes de variadas fases da nossa vida académica. Tragar o seu perfil €,
portanto, discorrer também sobre cinquenta anos de pesquisa social, de pensamento e de
vida e estudos universitarios em Pernambuco.

Sua formacdo de nivel superior se faz na Faculdade de Medicina do Recife, quando a
Universidade ainda ndo existia, nem como nome, nem como entidade concreta, diplomando-
se como médico em 1936. E o orador de sua turma. Logo no ano seguinte, em 1937, torna-se
Livre Docente daquela Faculdade, com a tese intitulada “As Esquizofrenias: Estudo Estatistico
e sua Aplicagdo a Higiene Mental”. A Faculdade de Medicina, ao lado da Faculdade de Direito
e da Escola de Engenharia, todos sabemos, eram ndo somente centros de formagao estreita-
mente profissional, mas, também, ambientes de pensamento mais amplo, de preocupagdes
gerais, humanisticas e filosoficas, campos de debate de ideias.

Ainda como segundanista do curso de medicina, - ele préprio nos conta em seu “Tem-
po de Experiéncia”, conferéncia/depoimento para o Projeto Histéria da Antropologia no Bra-
sil, - recebe “o convite, embora muito precoce de Ulysses Pernambucano, nosso professor na
Faculdade de Medicina (apds uma prova de Fisiologia Nervosa), para que frequentdssemos a
biblioteca, entdo atualizadissima, da nascente organizacdo de Assisténcia aos Psicopatas de
Pernambuco ... “Esse convite foi aceito sem muita relutancia mas com alguma desconfian-
¢a de que aquele podia ndo ser o caminho certo para um segundanista”. Conta-nos, ainda:
“Outros foram apanhados no mesmo e em outros lances e viriam a constitui os alunos da
escola Psiquiatrica do Recife, orientada por esse reformador e psiquiatra social”. Mais adiante
relata: “Ulysses Pernambucano seguia e aconselhava o método cientifico ( ... ). A atividade
de pesquisa, considerada essencial ao aperfeicopamento dos profissionais engajados na nova
organizacdo, compunha a matéria dos Arquivos da Assisténcia aos Psicopatas de Pernam-
buco, publicagdo semestral, ou era exposta ao publico especializado em congressos médi-
co-psiquiatrico organizados pela Sociedade de Neurologia, Psiquiatria e Higiene Mental do
Nordeste (depois do Brasil)”. Em seu curriculo sdo mencionados cinco trabalhos dessa fase
estudantil, predominando os temas de psiquiatria social. E também nessa fase de estudante
que trava conhecimento com a obra e a figura de Gilberto Freyre. Participa do | Congresso

Afro-Brasileiro do Recife e |&, por empréstimo do préprio Gilberto Freyre, The Mind of Primi-
tive Man, de Franz Boas.

Segue-se a formatura como médico, um periodo de intensa atividade profissional
em gue se combinam a clinica, o trabalho médico-social em instituicdes diversas e a pesqui-
sa. O ensino superior ndo lhe é estranho e participa, junto com Rodolfo Aureliano e outros,
da fundagdo da Escola de Servigo Social, hoje ativo departamento de nossa Universidade.
Publica e/ou apresenta em reunides diversas, vinte e sete trabalhos ligados a preocupagdes



que vao desde a psiquiatria em sentido estrito, mas principalmente social, a problemas de
servigo’ social, especialmente com o que hoje chamamos de menores carentes, infratores e
abandonados.

Para nds, seus colegas do Departamento de Ciéncias Sociais, trés trabalhos de pes-
quisa devem ser mencionados por sua ligacao mais direta com as suas dreas do conhecimen-
to. O primeiro, “O problema da habita¢cdo do operario urbano do Recife”, abrangendo uma
amostra de 1.033 familias da periferia do Recife, foi apresentado na 32 Semana de Ac3o So-
cial, em 1939, cujos Anais sao um documento da maxima relevancia para a histéria das ideias,
da acdo e da pesquisa social em Pernambuco. O segundo, “On the amasiado relationship and
other aspects of the family in Recife (Brazil)”, publicado no American Sociological Review, é
um dos pioneiros na pesquisa empirica da Antropologia e da Sociologia da familia no Brasil
e, segundo ele préprio ja nos afirmou, tem um papel fundamental em sua vida cientifica,
certamente projetando-o para além de nossas fronteiras, fazendo-o conhecido e participante
de uma controvérsia mais ampla. O terceiro, publicado em Neurobiologia, em 1945, “Grupos
étnicos, areas naturais e mobilidade das populagdes de Pernambuco”, parece marcar uma
fase de influéncia da chamada Escola de Ecologia Humana de Chicago.

O ano de 1949, quando, sob a orientacdo de Melville Herskovits, se torna Master of
Arts em Antropologia pela Universidade de Northwestern, marca o inicio de um novo e fecun-
do periodo de atividade intelectual, em que a Antropologia Social assume um papel definitivo
em sua vida. E sobretudo essa fase e esse aspecto de sua biografia que o liga a Universidade
e ao Departamento de Ciéncias Sociais e, certamente, nos traz aqui.

Logo apds o seu retorno, torna-se, em 1950, o Chefe do Departamento de Antropolo-
gia do recéin-criado Instituto Joaquim Nabuco de Pesquisas e, em 1957, Professor Titular da
disciplina Etnografia do Brasil, do Departamento de Ciéncias Sociais da entdo Faculdade de
Filosofia da Universidade do Recife, hoje este nosso Instituto de Filosofia e Ciéncias Humanas.

A partir de sua tese de Mestrado, The Afrobrazilian Cult Groups of Recife - A Study in
Social Adjustment, em 1949, desenvolve uma atividade fecunda no campo da Antropologia
da Religido, especialmente dos cultos afro-brasileiros, do que se torna uma das maiores au-
toridades, com contribuigdes originais e renovadoras. O seu ambito de influéncia se desloca
nitidamente para a esfera nacional e internacional, participando de congressos, simpdsios e
conferéncias e publicando em revistas cientificas de prestigio, no Brasil e no estrangeiro. Em
1976 ¢ eleito, para o biénio, Presidente da Associagdo Brasileira de Antropologia. Entre 1950
e 1988, publica e/ou apresenta em inimeras reunides cientificas mais de sessenta trabalhos,
varios deles reeditados.

Esta biografia sintética, que acabamos de ouvir em tracos tdo gerais, pode sugerir
duas ordens de meditagdo. A primeira, sobre uma vida inteira dedicada com seriedade & pes-
quisa e ao trabalho intelectual e aos resultados dai advindos. Diz respeito a pessoa mesma
do intelectual, do pesquisador, ao que ele fez, ao que realizou, a sua contribuicdo efetiva para
a ciéncia a que se dedicou. O homem, a pessoa humana como que aparece desvinculada de
sua circunstancia, medida pelos resultados objetivos de seu esforco. O homem deixa uma
obra visivel e palpavel. Nessa ordem de reflexdo, o Departamento de Ciéncias Sociais, o Cen-
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tro de Filosofia e Ciéncias Humanas e a Universidade Federal de Pernambuco podem ter a
tranquilidade e o orgulho de ter tido e ter o professor René Ribeiro como um dos seus. Nesse
sentido, o seu trabalho e sua vida tem aquele significado de exemplaridade que se exige para
um Professor Emérito. Aqui, também o professor René Ribeiro pode ficar tranquilo, porque
este titulo ndo lhe foi concedido gratuitamente, mas depois de se bem pesar e medir os seus
méritos. O que fez no campo da Antropologia, especialmente no estudo dos grupos religiosos
afro-brasileiros, tém a marca da renovacdo e da permanéncia; ndo mais podem ser ignora-
dos, ou seja, sdo classicos.

Uma outra linha de cogitacdo em um momento como este pode ser dirigida, menos
para a pessoa e seus meritos intrinsecos, e mais para a sua circunstancia, para certos aspec-
tos que cercaram a sua vida e sua formacao e que podem ter, também, a exemplaridade de
que devemos tirar ligdes. E que as pessoas, parafraseando Ortega y Gasset, sao elas e sua
circunstancia.

Vimos que a biografia do professor René Ribeiro passa por fases diferentes do ensino
superior, que vao das faculdades isoladas até a Universidade, como ela o é hoje. Sua formacio
se da na antiga Faculdade de Medicina e no regime de catedras e, naquele momento, hd um
detalhe que nos interessa: é o convite que lhe faz Ulysses Pernambucano para frequentar a
biblioteca da Assisténcia aos Psicopatas de Pernambuco, saliento, entdo atualizadissima. quan-
do ainda segundoanista, depois de uma prova de Fisiologia Nervosa. Ele e outros colegas, nas
mesmas circunstancias, sdo expostos e passam a desenvolver atividades num ambiente de re-
novacdo de ideias e de pesquisa cientifica. Orienta-os um professor que tinha um projeto de
acdo e de vida intelectual, que tinha percepgdo suficiente para farejar potencialidades. Exige-se
a disciplina do método cientifico, exige-se que se produza e se publique; existe uma biblioteca
atualizadissima, existem estimulos: forma-se e ganha-se uma geracdo e uma escola.

Destaco, também, uma outra circunstancia, a de sua pds-graduacdo na Universidade
de Northwestern, dirigido por Herskovits. A experiéncia cosmopolita e a exposi¢do a um tipo
novo de organizagdo universitaria e, talvez, sobretudo de ver sua prépria cultura de longe,
sob o impacto de uma cultura estranha.

Aqui me permito recordar a lembranga de meu primeiro encontro com René Ribeiro, eu
ainda estudante da velha Faculdade de Direito, mas voltado desde o comego para a ciéncia so-
cial, influenciado, como ele também o fora na década de 30, pela leitura, no curso secundario,
de Casa-Grande & Senzala, naquela época considerado livro comunista. Acompanhava-o um
amigo comum, o professor Paulo Maciel, ex-reitor desta Universidade, que fez a apresentacdo.
N&o fazia muito que René voltara de Northwestern e, em certo momento, dele ouvi uma frase
que nunca pude esquecer e que, até hoje, ficou gravada no meu espirito. “N&o consigo imaginar
que se possa assumir uma catedra na Universidade sem que se tenha um projeto intelectual a
realizar”, dizia ele, creio que espantado com um professor seu conhecido que Ihe afirmara n3o
ter esse projeto. Ali estava a marca deixada pela sua formacao, ligada a Ulysses Pernambucano,
Gilberto Freyre e, sem duvida, Melville Herskovits.

Varios meses depois, ainda estudante, como estagidrio, vou encontra-lo no Instituto
Joaquim Nabuco de Pesquisas Sociais, nos seus tempos heroicos de instalacdo e funciona-



mento, sob a dire¢do de outro extraordindrio pesquisador, o historiador José Anténio Gon-
salves de Mello Neto, também professor de tantos, nesta casa. Iniciava-se, entdo, o meu
treinamento na pesquisa empirica e no trabalho de campo.

Recordo com saudade aqueles tempos de idealismo, quando Alfred Métraux, visi-
tando a nascente instituicdo, nos dizia ser heroismo manter a chama e fazer ciéncia social
com tdo poucos recursos. Foi ali que conheci Georges Gurvitch; foi ali, com René, que tomei
contato com toda uma visdo nova da ciéncia social, em que a Antropologia e a Sociologia se
misturavam, sem fronteiras definidas, em um abrago fraterno. Foram tardes sem numero,
de longas conversas e discussdes amenas, em que muito me foi passado e muito aprendi de
René Ribeiro. Sem ter sido formalmente seu aluno, ele foi, contudo, meu professor, como o
foi de tantos, daqui e de fora, que o procuravam no Nabuco, em seu consultdrio, em sua casa.
Tudo isto, um outro lado de sua circunstancia.

Dividindo o seu tempo entre sua clinica e a Universidade, foi sempre professor e pes-
quisador porque tinha o que dizer e tinha um projeto intelectual. Dai porque era referéncia
obrigatoria para quantos antropdlogos, ilustres ou em formagdo, que por aqui passavam,
brasileiros ou estrangeiros.

Por motivos de natureza puramente aleatdria e circunstancial, esta cerimdnia se des-
locou do Auditdrio Jodo Alfredo, seu palco tradicional, para este auditério de nosso Centro
de Filosofia e Ciéncias Humanas. Quis, pois, 0 acaso que a solenidade de entrega de um
diploma outorgado pela Universidade como um todo, representando a sua unidade, fosse
particularissimamente realizada no Centro em que o homenageado desenvolveu o seu oficio
de professor. Pergunto-me, pois, agora, o que nesta nossa provincia da Universidade pode-
mos tirar de proveito e de reflexdo para as nossas atividades futuras. O que nos deixa, a nds
particularmente como membros desta casa, o exemplo de vida de professor e pesquisador
de nosso colega René Ribeiro? Digo particularmente, mas sabendo que o que fica para nds,
também o fica para a Universidade.

Comecaria pelo proprio ritual, pelo seu clima, por sua pompa, por suas becas. E possi-
vel que, para muitos, tudo parega um anacronismo, mas sera mesmo? Ou serd a falta de uma
densidade espiritual, a auséncia de uma tradigdo com plenitude que traz esse sentimento para
alguns, ndo sei se muitos? Um possivel desprezo pela solenidade ndo sera o outro lado de um
vazio? O outro lado de uma mentalidade do professor como burocrata, que tem livros de ponto
para assinar, e isso basta? Felizmente este rito que agora cumprimos ndo coroa uma vida vazia
e convencional de um professor burocrata, mas uma vida que tem contetido e que, por essa
razao, com solenidade, reafirmamos ser exemplar.

Acho que o momento é propicio para essa reflexdo e para tomarmos consciéncia de
que uma Universidade ndo subsiste sem uma tradi¢do, mas uma tradicio que, paradoxalmen-
te, necessita renovar-se cada dia para continuar tradi¢do. Tradicdo que é preciso construir/
reconstruir, cada dia, cada instante. Ela estd sendo construida por aqueles que, sem assinar
livros de ponto e deles ndo precisando, podem ser encontrados em seus laboratérios, mes-

mo aos domingos, quando assim é necessario, sem outra gratificagdo maior que o prazer da
descoberta.
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A biografia do professor René Ribeiro, repito, passa por momentos diferentes da or-
ganizagdo da Universidade, por estilos diferentes de trabalho, mas é preciso notar que, in-
dependentemente e por tras da organizacdo e dos estilos, esta uma forma de sentir que a
faz funcionar, o espirito de projeto, a vivéncia profunda que mistura ambigdo e ideal. Essa
vivéncia profunda ndo necessita da ameaga dos livros de ponto e das exigéncias de relatdrios
burocraticos; ela se nutre de si propria e se realiza como prazer, nunca de imposi¢ao externa.
Se o caso for o da necessidade desses modos de coergdo vindos de fora, alguma- coisa esta
errada. A tradigdo ndo pode ser construida por esse caminho; os que dele por acaso possam
necessitar estdo fora do ninho.

O professor René Ribeiro fez a sua parte, deu o seu exemplo no seu modo de ser. E
um de que nos orgulhamos. Pode ir tranquilo.



Bibliografia de René Ribeiro

Beatriz Cavalcanti Ribeiro, esposa de René Ribeiro. Ele a conheceu quando ambos tra-

balharam no Servico de Higiene, 6rgdo pioneiro criado por Ulysses Pernambucano. Ele
ainda estudante de Medicina (Psiquiatria), ela Assistente Social. Casaram-se em 1939. Bea-
triz Cavalcanti Ribeiro, Bia, foi sua companheira de viagens, namorada, secretaria. Beatriz da-
tilografava os textos que René escrevia a mao, com sua letra mitda, arrumada. N3o era uma
simples datilégrafa: discutia os textos, dava sugestdes. Organizava as bibliografias, preparava
os curriculos. Cuidava dos livros na biblioteca. Juntos planejavam as viagens, cientificas ou de
lazer. Vaidosa dos sucessos de René, Bia sempre o empurrava pra frente. Ele curtia a esposa
inteligente, elegante e discreta. Melhor dizer, Bia foi seu leme e sua bussola. Esta bibliografia
foi Bia quem preparou. Optou-se por reproduzi-los com pequenas atualizacdes no que foi
organizado para o livreto distribuido quando o Prof. René Ribeiro recebeu o titulo de Prof.
Emérito, em 1990 (Celina Hutzler).

Q listagem abaixo, com os trabalhos publicados de René Ribeiro foram organizados por

1935 Inquérito sobre a situagdo dos egressos do Hospital de Alienados (col. Eulina Lins)
Arquivos da Assisténcia a Psicopatas, Ano V, 19 e 29 semestres n. 1 e 2, p. 28-36.

1935 Inquérito sobre as instalagdes e métodos educativos nos orfanatos do Recife, Arquivos
da Assisténcia a Psicopatas, vol. V, n. 1 e 2, p. 145-163 (col. José Lucena)

1935 Adaptagdo Social dos Maniacos Depressivos e Esquisofrénicos. Trabalho apresentado
na Sociedade de Internos dos Hospitais do Recife (15 de outubro).

1936 A influéncia meteoroldgica na esquizofrenia, <ns1:XMLFault xmlns:ns1="http://cxf.apache.org/bindings/xformat"><ns1:faultstring xmlns:ns1="http://cxf.apache.org/bindings/xformat">java.lang.OutOfMemoryError: Java heap space</ns1:faultstring></ns1:XMLFault>