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Prefdcio do Prof.

AMARO QUINTAS

PERNAMBUCO TEM, nos ultimos témpos, tomado a dian-
teira em relagiio aos estudos afro-brasileiros. Essa
situagio é um reflexo do fato de ter partido daqui, nesta
primeira metade do século, a atitude de estudar-se, den-
tro de um critério sociolégico, o elemento negro, €, ao
mesmo tempo, de se ter tentado criar um ambiente favo-
rdvel & prdtica dos cultos africanos.

Quando hd vinte anos Gilberto Freyre publicou
Casa Grande & Senzala — estamnos precisamente come-
morando agora o vigésimo aniversiario de sua publi-
ca¢dio — um novo impulso ia ser impresso aos estudos
relacionados com o escravo préto no Brasil. O capitulo
que o socidlogo pernambucano dedicou ao negro, na
sua obra mestra, ¢, sem nenhum favor, um marco para
a fixa¢io de uma orientagio cientilica nos trabalhos soébre
o elemento alro-brasileiro. Na evolucio désscs estudos
podemos determinar trés etapas: a de Nina Rodrigues,
o grande desbravador do terreno, o grande pioneiro da
matéria; a de Gilberto Freyre, encarando o problema
dentro de um sentido sociologico; a de Artur Ramos,
orientando-o por um prisma mais intensamente antropo-
l6gico, tomando-se a sua conceituagio de acédrdo com a
moderna tendéncia cientifica. Ao lado désses enfileiram-
se, nas vdrias etapas, figuras de proje¢io como Manuel
Querino, Edison Carneiro, Diegues Junijor, Luiz Viana. . .
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A chamada revolugiio de 30, que de revolugdo so teve
0 nome, trouxe-nos a vantagem — uma das raras vanta-
gens — de ter provocado, de modo indireto, um aprecid-
vel impulso cultural nos meios intelectuais brasileiros.
Impulso resultante da falta de rumos e normas existentes
no pais, fendmeno que caracterizou o movimento sub-
Versivo vitorioso.

O Brasil se achava em franca disponibilidade, a4 cata
de solug¢bes para os scus problemus. E tivemos no Recife,
em 1934, o 1.° Congresso Afro-Brasileiro, cuja iniciativa
cabe a Gilberto Freyre, seguindo-se, em 1937, o 2.°, reuli-
zado na Bahia, gragas, emr grande parte, a Edison Car-
neiro. Em relagio ao Congresso do Recite, que foi um
empreendimento grandemente proveitoso para as pes-
quisas e o conhecimento do negro, teve éle em Gilberto
Freyre e Ulisses Pernambucano os seus dois maiores
baluartes. Quando sc escrever a histéria dos estudos afro-
brasileiros no Brasil nio se poderid esquecer o vulto de
Ulisses Pernambucano, psiquiatra ilustre — nio ha
nenhum exagéro em falarse na escola do Recife que
Ulisses [undou e a que deu impulso, provocando o apare-
cimento déste Dbrilhante pugilo de médicos psiquiatras,
como Jarbas Pernambuco, José Lucena, Di Lascio, René
Ribeiro, José Carlos Cavalcanti Borges, José Otidvio de
Freitas Jr.. Ladislau Porto, Gongalves Fernandes, Abaeté
de Medeiros — e grande estudioso de nossa realidade
social, de sua patologia, de seus desajustamentos. Foi
um dos primeiros a fazer, em nosso meio cultural, psi-
quiatria social, nio sendo demais acentuar o quanto
para isso contribuiu a sua amizade com Gilberto Freyre.
O que loi a sua atuagio para conseguir uma situagao
menos hostil e condigdes mais propicias a pritica reli-
giosa dos uegros em nossa terra, ainda esti na memoria
de todos nds. Impavidamente, mas sem jactancia, resistiu
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a todos os entraves, e contratempos sérios solreu quando
se “‘descobriu” que havia influéncia comunista nas mani-
festagoes religiosas dos adeptos dos xangds do Recile,
pobres pretos ignorantes, a bragos com Omolu e Ogun,
mas que deviam ser lidos e relidos em Marx e nos dou-
trinadores soviéticos de nomes complicados, cheios de
consoantes, € estavam, com téda a certeza, a servico de
Moscou. Litvinofs ¢ Malenkovs de ébano deviam estar
ocultos em babalorixds e pais de santos que, li nos
terreiros de Agua Fria ou do Fundio, se entregavam a
seus planos tenebrosos contra as instituigoes politicas €
sociais do pals. )

O professor Waldemar Valente diz, neste seu tra-
balho, aludindo a ésse periodo histérico que culminou
com duras perseguicbes aos descendentes de africanos e
seus cultos: “Nestes ultimos tempos, e, provavelmente,
depois da forte persegui¢io policial que sobre os xangds
se exerceu, os candomblés de caboclo foram-se tornando
cada vez mais numerosos. Era mais uma maneira de
escapar da pressio da policia. Era mais um modo de
disfar¢ar as seitas de base africana, tidas como importunas
e prejudiciais a tranquilidade publica.” Mais adiante
realirma: ‘“‘Posteriormente, € até nossos dias, um outro
fato contribuiu para incentivar e dar 4 obra de acomo-
dag@o novos aspectos: foi a pressio que a policia passou
a exercer sObre a religido dos terreiros. A perseguicio
policial [oi por vézes tremenda € devastadora. E a técnica
mais eficiente utilizada pelos negros, pelos seus descen-
dentes mais puros e pelos mulatos que adotavam as
seitas africanas e que nio tnham ainda chegado a fase
de verdadeira assimilagdo da religifio cristd, foi a do
disfarce” (...) “Mesmo assim, muitos candomblés
tiveram de fechar, porque o disfurce nio conseguiu ludi-
briar inteiramente a a¢io da policia. Alguns tentaram
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encobrir-se sob os rétulos de clubes carnavalescos, mara-
catus, caboclinhos, bumbas-meu-boi”.

Usavam, assim, os descendentes de africanos de mil
artificios para escapar a agdo policial. Mas, raras vézes
o conseguiam. Dai a [ase de estagnagio que se seguiu
a perseguiciio movida.

Pareceu, por um momento, que todo o trabalho
intentado resuliara em estér¢o inatil. Mas nio.

As consequéncias do que se procurou efetuar naquela
época, quer com as pesquisas nos xangds, quer com o
Congresso  Afro-Brasileiro, projetaram-se no dominio
intelectual e foram repercutir, de modo proveitoso, no
futuro. Abriram o caminho para as realizacGes de agora
no campo dos estudos antropolégicos e etnograficos. L
o reflexo de tudo isso se apresenta na magnifica equipe
de estudiosos que existe no nosso Estado. Dessa equipe
faz parte o professor Waldemar Valente, autor do pre-
sente livro. Integram-na, como outros componentes,
Estévao Pinto, René Ribeiro, Gongalves Fernandes,
merecendo também referéncia o grupo de antropoélogos
que, embora nio estejam diretamente interessados, de
modo exclusivo, com os problemas afro-brasileiros, tém
produzido trabalhos valiosos sébre antropologia e antro-
pologia social, orientados pelas mais modernas técnicas e
tendéncias da biotipologia. Refiro-me ao grupo de ofi-
ciais médicos da Policia Militar de Pernambuco, como
Alvaro Ferraz, Miguel Indcio de Andrade Lima, aos quais
se deve acrescentar o professor Luiz Inacio de Andrade
Lima, todos portadores de apreciivel bagagem cientifica,
atinente as pesquisas sobre o tipo antropoldgico do
homem nordestino.

O professor Waldemar Valente ¢ um nome firmado
nos dominjos da Antropologia, da Etnologia e da Etno-
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grafia em Pernambuco. Catedritico dessa disciplina na
Faculdade de Filosofia do Recife da Universidade do
Recife e na Faculdade de Filosofia, Ciéncias e Letras
da Universidade Catélica de Pernambuco, vem orien-
tando os seus estudos nesse setor de hid muito tempo.
Médico, educador renomado, historiador, socidlogo,
antropologo, e ainda ensaista elegante, o mestre pernam-
bucano tem-se voltado, de preferéncia, para as questdes
relativas as ciéncias éwicas, olhando-as dentro de um
sentido mais cultural do que mesmo fisico. Dai a sua
contribui¢io A sociologia brasileira, sobretudo naquele
terreno que Robert Lowie chamou de Sociologia Pri-
mitiva. Possuidor de uma cultura polimérfica, apresenta
vasta bibliografia onde avultam trabalhos de histéria e
prehistéria, como o seu Povoamento da América, mere-
cedor de elogios de autoridades como Hrdlicka, de lin-
guistica, como os seus ensaios O Artigo Definido The,
Aspectos da Evolugdo Histérica da Lingua Inglesa, de
Antropologia, como Fundamentos Biotipoligicos da Edu-
cagdo, O Indice de Manouvrier e um ensaio em impressio
intitulado Indices Cranianos dos Indios Fulni-6, onde o
Autor se volta para o elemento indigena sediado em
Aguas Belas, no interior de Pernambuco, estudando-o
com o mesmo interésse cientifico que tem dedicado ao
elemento préto.

O subsidio que o professor Waldemar Valente agora
apresenta é o fruto de longos e pacientes estudos que
vem realizando nos “terreiros” do Recife.

Por sinal que neste livro ndo sabemos o que mais
admirar, se a'vasta erudi¢io do autor, integrado na mais
moderna bibliografia especializada, se a sua contribuicdo
pessoal, algumas vézes mesmo original, como na sua des-
coberta do culto da serpente Danh-Gbi, no terreiro do
pai de santo Apolinirio Gomes da Mota e as suas consi-
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deragdes sobre a sobrevivéncia religiosa gége-mina do
“costume do inhame”. Contribui¢io essa resultante de
demoradas ¢ eficientes pesquisas nos centros religiosos
dos negros pernambucanos.

Se ha um tema palpitante e atual ¢ o do sincretismo
religioso afro-brasileiro. Se as sobrevivéncias materiais
dos negros brasileiros nio tém conseguido resistir ao
tempo, outro tanto nio podemos alirmar de suas mani-
festagdes espirituais, sobretudo de suas sobrevivéncias
religiosas. Declara-nos, com muita razdo, o antropologista
René Ribeiro: “Condigdes mais adversas dd que as pre-
valentes no Novo Mundo ndo se pode imaginar e, no
entanto, ndo foram clas capazes de apagar dos escravos
negros ¢ seus descendentes as crengas e motivagdes reli-
giosas que prevaleciam em suas culturas originais, como
foco dessas mesmas culturas” (1).

Depois de um capitulo inicial, onde o professor
Waldemar Valente tra¢a, numa bem elaborada sintese,
o quadro da evolugio dos estudos negros no Brasil,
capitulo que aconselharia que o seu autor transfor-
masse, ampliando-o, num ensaio, com fei¢io diddtica,
para uso de seus alunos das Faculdades de Filosofia, tal
a clareza e o eruditismo da exposi¢io, aborda o mestre
pernambucano o assunto que ¢ o tema central do livro:
o fendmeno de sincretismo, encarado dentro de uma
ampla visiio sociolégica, situando-o, depois, no terreno
religioso. Procura distingui-lo de aculturagdo e de amal-
gamag¢do, embora reconhecendo os pontos de contato, ou
de afinidade, entre ésses processos sociais.

O socidlogo Alfred McClung Lee afirma-nos:
“Syncretism. The process of amalgamation of conflicting,

(1) Significado dos Estudos Afro-Brasileiros in “Revista do Institute
Histérico de Alagoas”, vol. XXVI, pag. 15.
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or at least different, parties or principles or cultures.
More specifically, the assimilation of foreign groups. The
foreign elements disappear as physiological and cultural
entities into the majority, and the majority adopts both
the individuals and a selection and adaptation of their
culture traits. Cf. assimilation; acculturation; amalga-
mation’” (2). Artur Ramos, também, admite essa identifi-
cagio, como se depreende do comentdrio que faz a obra
do autor de Os Africanos no Brasil: “Another result of
the studies of Nina Rodrigues in Bahia was the demons-
tration of the phenomenon of cultural syncretism, which
modern anthropologists call acculturation’ (3).

Tece o professor Waldemar Valente comentdrios
bem oportunos a tese, tio discutida, de T.evy Bruhl a
respeito da mentalidade pré-légica, ese essa, conforme é
por éle acentuado, hoje superada pelo prdprio socidlogo
francés, como se conclui da leitura de seus Carnets,
publicados depois de sua morte, e que ranta celeuma
provocaram. Observa-se, todavia, que, muito antes, ainda
em 1934, o etndlogo e socidlogo gaulés ji apresentava
um plano de revisdo désse scu conceito. E’ a dedugio
a que se chega, lendo-se uma carta de Levy Bruhl a
\Evans-Pritchard 4).

Desperta o maior interésse possivel o resultado das
investigagbes realizadas pelo professor Waldemar Valente
nos “xangds” do Recife e onde éle vem a encontrar —
fato referido, também, por Gongalves Fernandes no
“terreiro” de pai Anselmo — sobrevivéncias géges do culto

(2) FawrcHiLp, Dictionary of Sociology, Philosophical Library. New York,
1944, pag. 315,

(8) Brazil Portrait of Half a Continent, edited by Lynn Smith and
Alexander Marchant, The Dryden Press, New York, 1951, pig. 135,

(4) A letter to E. E. Evans-Pritchard in “The British Journal of Socio-
logy””, III, 2, Junho 1952, pdgs. 117-123,
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daomeiano de Danh-Gbi, no “terreiro” do Senhor do
Bonfim, do pai de santo Apolindrio Gomes da Mota,
no Oiteiro, em Casa Amarela. Abelardo Duarte, em
estudo recente, apresenta essa sobrevivéncia em
Macei6 (5). Fato idéntico tinha sido comprovado, em
outras partes do Brasi}, por Edison Carneiro, Aydano
do Couto Ferraz e Nunes Pereira, que, no seu livro “A
Casa das Minas”, analisa, com farta documentacio, as
manifestagdes do culto vodum no Maranhio.

Da maior importincia ¢ o estudo que sdbre a con-
tribuigdo bantu — ¢ assim que prefiro grafar e conco-
mitantemente pronunciar, pois assim ¢é que encontro,
palavra oxitona, € ndo paroxitona, em Nina Rodrigues,
em Artur Ramos, em Gilberto Freyre, nio me satisfa-
zendo a explicagio de Renato Mendonga em A Influéncia
Africana no Portugués do Brasil — [az o professor Wal-
demar Valente e onde vai éle destacar a influéncia espirita
mais acentuada nos terreiros, onde predomina o con-
tingente bantu.

Alids, essa tendéncia a um sincretismo mais intenso
com as praticas espiritas foi, também, observada nas
Alagoas por Abelardo Duarte que chega a dizer: "O
sincretismo com o catolicismo €, Ultimamente, em maior
escala, com o espiritismo vem dando margem a novas
seitas. Surgiram as “linhas” e “pontos” de Umbanda” (6).

Por sinal que o professor Waldemar Valente afirma:
“Mesmo nos candombiés de caboclo, onde a influéncia
banto é mais pronunciada, percebe-se que a infiltragio
catblica e espirita se processa a passos largos. E princi-
palmente espirita.”

(8) SobrevivEncias do Culto da Serpente (Danh-Gibi) nas Alagoas in
“Revista do Instituto Histérico de Alagoas”, vol, XXVI, pégs. 60-67.

(6) Sébre o PanteGo Afro-Brasileiro (Divindades africanas nas Alagoas)
in Revista cit.,, pag. 77.
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Com éste seu erudito e bem elaborado trabalho,
onde a contribuigio, oriunda da pesquisa realizada com
pertinicia de beneditino e verdadeiro critério cientilico
¢ de uma riqueza impar, conquistou o ilustre “scholar”
pernambucano um lugar de relévo nos estudos afro-
brasileiros, podendo colocarse ac lado dos Nina Rodri-
gues, dos Artur Ramos, dos Gilberto Freyre.

Declara Lynn Smith: “The careful studies of the
glge-nagd cults made in the macumbas of Rio de Janeiro
and Niterdi, the candomblés of Baia, the xangds of
Recile, and the catimbds of the northeast by Ramos,
* Nina Rodrigues, Donald Pierson and numerous other
scholars give us most of the details concerning the
pantheon, liturgy, and ritual as it exists in present-day
Brazil” (7).

Com tdéda a justica, éste ensaio verdadeiramente
-notdvel do professor Waldemar Valente dd-lhe credenciais
para que o seu nome seja colocado na relagiio apresen-
tada pelo socidlogo americano, porque, inegivelmente,
¢le faz parte integrante, como primus inter pares, dos
“numerous other scholars”.

Recile, 16 de Maio de 1953.

AMARO QUINTAS

(Catedritico de Histéria Contempo-
rinea nas Faculdades de Filosofia de
Pernambuco e do Recife, da Univer-
sidade do Recife, e da Faculdade de
Filosofia, Ciéncias e Letras, da Uni-
versidade Catélica de Pernambuco).

(7) Bruzil: People and Institutions, Louislann State University Press,
Baton Rouge, 1046, pdg. 708.
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Prefdcio

DO AUTOR

N 0 MFU TEMP'O DF MENINO, muitas vézes, passei horas
inteiras sentado junto de minha bisavé marerna,
a senhora Antonia de Abreu e Lima Figuciredo, legitima
remanescente da austera aristocracia feminina pernam-
bucana do século passado, a escutar as historias que me
contava sobre a vida dos escravos negros. ‘Tinha eu entio
meus 7 a 8 anos e lembro-me perfeitamente do ambiente
de sua casa, 14 na rua da Gléria, onde sobreviviam ainda,
nitidos, vestigios daquela austeridade de costumes que
caracterizava a familia pernambucana do século XIX.
Austeridade no modo de falar, de se conduzir durante
as refei¢des, de vestirse, de andar, de tratar os meninos,
de lidar com as 4 ou 5 negrotas, filhas de escravos. Aus-
teridade que significava respeito e que nunca vi extre-
mar-se em grosseria ou tirania. Austeridade que muitas
vézes se adogava em carinho, afei¢io e zélo, verdadeira-
mente maternais, quando alguma de suas molecotas
adoecia.

Foi desta senhora, que viveu na segunda metade do
s¢culo passado, que foi contemporinea da ecscravidio,
que teve muitos escravos sob suas ordens, que me iniciei
no conhecimento da vida do negro cativo no Brasil.
Que comecti a aprender, mesmo antes que se iniciassem
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os estudos mais sérios sObre a histéria do cativeiro, pelo
menos em alguns de seus aspectos, que nem sempre o0s
senhores e donos de escravos eram cruéis e desumanos.
Que havia também quem os tratasse com humanidade e
tolerincia, embora quase todos na aparéncia fossem
tiranos. Tiranos que mandavam, por uma falta qualquer,
dar cinqiienta chicotadas no negro, mas que antes tinham
a preocupacio de recomendar & filha ou a mulher que
lhes pedisse reduzit para 5 ou mesmo comutar a pena,
transformando-a por vézes numa simples admoestagio.
O que nos contam as “Memodrias de um Senhor de
Engenho” parece que se repctiu, se nfio nuitas, pelo
menos algumas vézes na vigéncia do regime escravocrata
em Pernambuco.

Foi de minha bisavé que tive a primeira noticia
sobre as seitas que os africanos trouxeram para cd. Que
me veio a primeira idéia sébre a feiticaria das religiGes
negras. E é&se médo e essa curiosidade que nasciam do
aspecto secreto € misterioso que elas pareciam envolver.

Depois, j4 falecida minha bisavé, — tinha eu meus
10 anos, — o acidente de uma doenga que me prostrou
no leito, inteiramente paralitico, exatamente quando a
inquietagdo e a curiosidade proprias da idade me exigiam
mais movimento e mais atividade, fézme conhecer
outra senhora, representante também da austeridade
feminina do século passado, que foi para mim um livro
vivo de ensinamentos sdbre a histéria do Recife antigo,
do Recife da segunda metade do século passado e dos
comecos do atual. Esta senhora, que se chamava D- Maria
Alexandrina Silveira Carvalho — D. Xandu, como era
conhecida familiarmente — de uma bondade e de uma
paciéncia fora do comum, amenizou-me os meses de sofri-
mento e de imobilidade forcada, contando-me nio
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somente historias de trancoso, verdadeiras hisidrias do
arco da velha, mas ainda episédios ligados 4 historia
lendaria do Recife, historias fabulosas, fantdsticas,
algumas relacionadas com a vida do negro, histérias que
me causavam um frenesi de médo. Déste médo que
desperta curiosidade. Que dd vontade de saber mais, de
bisbilhotar, de ver com os préprios olhos aquilo que se
ouve contar. Historias de feiticos e de bruxarias. Histé-
rias de benzeduras e de mau olhado. Histérias de negras
vellras catimbozeiras. Dessa senhora escutei as primeiras
informagdes sdbre a danga dos negros nos terreiros e
sobre as confrarias negras do Recife. Foi ela quem me
despertou a atengio para o toque dos tambores, essa
mensagem misteriosa dos xangds.

Certa vez, recordo-me perfeitamente, estava eu pas-
sando uns dias na casa de um parente, no Pina, isso por
volta de 1923, Era véspera de Natal e todos se con-
servavam acordados até tarde. Ouvi um ruido surdo e
monoétono de tambor, que parecia vir de longe. Lem-
brei-me do que me havia [alado D. Xandu. Senti uma
vontade louca de penetrar no mistério do xangé. De
vé-lo de perto. De assistir as suas dangas. De conhecer
o que de extraordindrio e secreto dentro déle se passava.
Embora tomado de certo pavor, nio pude livrar-me
da curiosidade, que era muito maior. E guiado pelo
toque dos tambores, consegui apreximar-me do local onde
[uncionava um terreiro, que ainda hoje nio sei de quem
era nem onde ficava precisamente. J4 entdo o ruido era
ensurdecedor. As toadas que eu ouvia, incompreensiveis,
misturavam-se ao barulho que o batuque violento dos
tambores produzia. Era um casebre miseravel. Um
mocamhop quase caindo, todo de palha, inclusive as
paredes. Um pouco afastado, com uma emogio que me
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trazia lalta de ar, como quem estd espreitando alguma
coisa proibida, hesitei durante algum tempo se devia
voltar ou aproximar-me mais. E decidi que devia apro-
ximar-me. Dominado pela idéia fixa de descobrir o
segredo do xangd, misturei-me, no “sereno”, com a massa
hhumana que se comprinia para ver, através de trés
janelas abertas, a danca religiosa alricana. Eram homens
e mulheres, quase todos negros, gente humilde que se
distrafa ma noite de Natal assistindo ao “toque”. Mas,
apesar de passar quase dluas horas, esgueirando-me por
entre os espectadores do “sereno”, numa atitude de
ansiedade, para desvendar alguma coisa, nada de mais
pude observar senio as dancas intermindveis e o
batido dos tambores, que parecia invariavelmente o
mesmo. Quando me retirava, cérca de 2 horas da madru-
gada, um foguete estrondou no ar. Fiquei meio espan-
tado e voltei. O barulho dentro do terreiro, nesse
momento, deve ter atingido ao auge. Os tambores
tocavam fortemente. As dancas tomavam um ritmo ace-
lerado. No meio do salio um homem, feito louco,
se contorcia em verdadeira convulsio. Aquela cena
impressionou-ine vivamente. Afasteime um pouco e
perguntei a um velho negro que significava aquilo. Foi
xango que “desceu’”’, respondeu-me ¢le calmamente.

Dai por diante, associei no nicu espirito aquéle nome
a tudo que de misterioso podia existir dentro dos “ter-
reiros”. Xango passou a ser para mim a propria perso-
nificagio do mistério, da leiticaria, da bruxaria, de tudo
que de sobrenatural ou mdgico pudesse encerrar a vida
dos ‘‘terreiros”.

Ainda hoje, tenho a impressio de que essa mesma
associagio fazem todos que nio conhecem as seitas afri-



canas de perto. Associagio que naturalmente levou a
estender a signilica¢io do nome Xango, que na realidade
¢ apenas uma das divindades negras, nio s a religido
alricana como ao local onde se realizam as cerimonias
rituais. Em Pernambuco, xangé ¢ tomado na mesma
acepgio de “terreiro” ou candomblé, como é chamado na
Bahia o local onde [uncionam as [estas negro-religiosas.

O médo e a curiosidade que a natureza secreta e
misteriosa dos xangds lizera nascer dentro em mim,
cresceram com o tempo. Dominaram-me até a adoles-
céncia. E, por que nédo conlessar, até quase homem feito-

Mais tarde, rapaz de meus 19 ou 20 anos, tive opor-
tunidade de assistir a alguns xangds. Um déles [oi o
de pai Addo. Embora ji comecasse a ter um certo inte-
résse de estudioso pelo assunto, a minha inexperiéncia
geral e a falta de conhecimentos especializados de etno-
grafia rcligiosa, ¢ sobretudo afro-brasileira, constituiam
fortes obsticulos para que pudcsse pelo menos esbocar
qualquer trabalho sério.

Outras preocupagoes [izeram deter por muito tempo
o desejo que tinha de estudar as religiGes negras em
Pernambuco. Dentre elas, o curso médico que eu ini-
ciava, absorvendo-me grande parte do tempo, e o gosto
pelo magistério, que desde 1925 exercia. Preocupagées
que se agravaram depois com o exercicic da prolissio
médica e uma maior atividade no magistério secundario
e superior.

Apesar de tudo, a idéia fixa continuava. Jd entdo
estimulada pelo ressurgimento de Nina Rodrigues, pela
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obra revoluciondria de Gilberto Freyre, ¢ pelos trabalhos
de Artur Ramos, ésse grande e incansavel estudioso da
Antropologia do Negro no Brasil. E ainda pelos estudos
especializados de alguns discipulos de Artur Ramos,
dentre os quais ¢ justo salientar Edison Carneiro e
Gongalves Fernandes. L, no campo que nos interessa,
particularmente, Gongalves Fernandes, que nos deu o
primeiro trabalho sério sébre Xangbés em Pernambuco
e no Nordeste. £ aqui n3o devo esquecer a figura do
meu mestre Ulisses Pernambucano. Figura profunda-
mente humana de médico e de professor. Foi éle quem
criou uma escola psiquidtrica em Pernambuco e sob cuja
orientagio se equipou toda uma élite de especialistas,
dentre os quais se destacam hoje nomes bastante conhe-
cidos na psiquiatria brasileira, como os de Jarbas Per-
nambuco, Jos¢ Carlos Cavalcanti Borjes, Jos¢ Lu-
cena, Gongalves Fernandes, René Ribeiro, José Otavio
de Freitas Janior, Abacté de Medeiros, Di Lascio, Pedro
Cavalcanti, Zacarias Maciel, Ladislau Porto, e outros.

Em Pcrnambuco, foi Ulisscs Pernambucano quem
primeiro se preocupou com o problema do negro. Parti-
cularmente, com o problema das religides negras, cujo
contréle citentifico conseguiu realizar no Servico de
Higiene Mental, sob sua dire¢do. Gragas a éle, pode-se
preservar grande parte désse patrimonio folclérico reli-
gioso afro-brasileiro, com os seus ritos, as suas dangas,
a sua musica.

S6 em comégos de 1950, pude iniciar as minhas
pesquisas sobre religides alro-pernambucanas. Comecava
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assim a realizar um velho sonho. A satisfazer a uma néo
menos velha curiosidade. A tarcfa cra penosa. Mas cra
também sedutora. Muitas e muitas vézes entrava pela
madrugada a dentro, até o nascer do sol, em certas oca-
sides, para fixar cenas e interpretar passagens do ritual
religioso.

Isso, para ndo falar nas inumeras vézes em que fui
aos “terreiros”’, fora dos dias festivos dos calenddrios
religiosos, para assistir a alguus “toques” que me foram
especialmente dedicados, ou as “‘obrigaces” e cerimdnias
mais intimas, como a do sacrificio de¢ animais ou da
iniciagio de “filha de santo”. Ou ainda para colher
informacdes, anotar as toadas e suas variantes, repetidas
muitas vézes ao ouvido para que pudesse pegd-las bem,
um bom nitmero ].1 por mim gravadas em discos, e bater
chapas fotograficas,

E ndo ficou ai o meu trabalho. Fora dos “terreiros”,
realizava encontros com “pais de santo”, “filhos de
santo”, tocadores de atabaques, tiradores de toadas, para
\completar registros e anotagoes. '

Infelizmente, nio dispus de recursos financeiros
sendo dos meus préprios. Dai nio ter podido aumentar
o documentirio sonoro e realizar uma filmagem em
pelicula colorida das principais cenas da vida dos xangds.
Espero um dia ainda fazé-lo, num tremendo sacrificio,
as minhas prdprias custas.

Neste volume, focalizei apenas o [enémeno do sin-
cretismo. E’ verdade que ndo era possivel separd-lo do
aspecto geral, de conjunto, do fendmeno religioso negro-
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alricano em Pernambuco. Por isso tive de tocar vez por
outra em certas particularidades que, a primeira vista,
parecem fugir do tema central do trabalho.

Minha preocupagio principal foi estudar o mosaico
religioso afro-pernambucano, buscando descobrir as
influéncias de procedéncias virias que néle trabalharam.
Procurei o mais possivel, com a ajuda das observagoes
de outros pesquisadores e da minha prépria expe-
riéncia, interpretar certos lendémenos (ue me pare-
ciam denunciar contaminagio religiosa. Contaminagio
que se processou entre as seitas negras, Umas com as
outras, na prépria Africa, e que continuou no Brasil.
Contaminagio que se alargou pela influéncia de religiGes
nio africanas no novo ambiente. Religides amerindias,
Catolicismo, espiritismo, protestantismo, teosofismo, eso-
terismo, cartomancia e quiromancia. Principalmente
Catolicismo. No sincretismo santolégico afro-cristio de
Pernambuco, procurei descobrir as influéncias locais.
Num quadro sinético désse sincretismo, esforcei-me para
dar as correspondéncias entre santos catolicos e divin-
dades africanas em Pernambuco. Ampliei o quadro
sinotico do Brasil, de Artur Ramos, e adaptei o da
América, de Herskovits.

Embora imperfeito, como deve estar, com [alhas,
deliciéncias, e talvez até érros, todo o trabalho esti
inspirado num profundo sentimento de honestidade e
representa um esfér¢o bem intencionado.
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Ao Dr. Jayme Sant’lago devo a gentileza de me
haver franqueado o livro de conudle dos xangds de
Pernambuco, pertencente ao arquivo da secgiio que dirige
na Secretaria de Seguranca Publica. Do médico Floriano
Barbosa, meu amigo e ex-aluno, atual presidente da
Federagio dos Cultos Africanos de Pernambuco, recebi,
sensibilizado, todo o interésse ¢ tdéda a boa vontade no
sentido de que pudesse realizar as minhas pesquisas.
Déle me veio um convite para comparccer & uma das
reunides do Conselho dos 12, na qual tomaram parte os
representantes dos babalorixds de Pernambuco. Déste
consellio, e com a assinatura dos 12, recebi uma. carta de
apresentagio, em que pediam a0s pais e inies de terreiro
que ndo pusessem dificuldades ao trabalho que pretendia
realizar.

Sem a cooperagio e boa vontade dos pais de santo
e mies de santo nada poderia ter feito. E aqui devo
destacar alguns nomes: Lidia Alves da Silva, Josefina
Guedes, Maria das Dores da Silva, Maria de Lourdes,
Severina Anténia Barbosa, Iracema Borba, Eustiquio
‘de Almeida, Manuel Dutra, Antonio Romio, Severino
Bezerra, mais conhecido por Severino Xaguid. E de modo
especial, Apolindrio Gomes da Mota, cuja casa {requentei
com mais assiduidade, sendo sempre recebido comn fidalgo
acolhimento, e onde aprendi quase todos os segredos do
xangé. Ainda ndo devo esquecer D. Santa, essa preta
velha de ares aristocriticos, talvez pelo hdbito de vesiir
a tunica de veludo encarnado, de empunhar cctro e
usar coroa de rainha do maracatu Elefante, E também
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a jovem preta Maria Jos¢ do Régo e o préto tocador de
atabaque Arnaldo, que cantaram aos meus ouvidos as
toadas de xangd para que eun as anotasse.

A alguns amigos devo o estimulo moral e que muitas
vézes se traduziu em quase colaboragio pela agradivel
companhia que me prodigalizaram assistindo comigo até
alta madrugada as festas de xangd. Toram éles: os pro-
fessores Manuel Cavalcanti, Sizenando Silveira, Jorge
Cahiu, Valfredo Lisboa, Mario Persivo, Aderbal Galvio; o
maestro Waldemar de Almeida; o advogado José Bolivar;
o magistrado Cicero Galviio; os militares general Cor-
deiro de Farias, general Sadi Folk e coronel Salm de
Miranda; o escritor Glaucio Veiga; os médicos Lincoln
Santa Cruz ¢ Aiala Gitirana; os industriais Lugénio
Bandeira e Erix Alvares; o engenheiro Jodo Borba.

Aos meus amigos, os professéres Mauro Mota, Amnaro
Quintas e Moacir de Albuquerque devo o muito de
animagiio que me deram para que levasse ao fim o tra-
balho que havia iniciado. Ajudaram-me bastante nio so
emprestando-me livros especializados, como dando-me
sugestdes interessantes que procurel aproveitar.

A Diretoria de Documentagio e Cultura agradego
o empréstimo de alguns livros.

Ao Sr. Octales Marcondes Ferreira, homem de inte-
ligéncia e de aclio, que a frente da Companhia Editora
Nacional, como seu diretor, vem prestando tantos e
valiosos servicos a cultura brasileira, o meu sincero reco-
nhecimento pela generosa acolhida que deu a ésse
modesto trabalho, incluindo-o na famosa coleciio
“Brasiliana”.

— 98 —



—

Ainda preciso deixar aqui registrado o empenho que
tomou Waldomiro Gomes, o grande gerente que faz da
Editora Nacional um pouco de reuniio dos intelectuais
do Recife, no sentido de remeter o mais depressa possivel
os originajs, a fim de que a impressio nio demorasse.

Também nio posso csquecer o auxilio que me tem
prestado Bebinlio Salgado, essa figura interessante de
lolclorista, que tem conseguido apresentar aos visitantes
curiosos de nossas tradicdes o que o nosso folclore ¢, no
vivo e no real, sem sofisticacdes e sem artilicios.

A jovem ¢ inteligente pintora Beatriz, que assistiu
comigo a alguns “toques” e nos temas de xangd encon-
trou motivos de inspira¢io para a sua arte, o meu agra-
decimento pelas excelentes estilizagSes que ilustram éste
trabalho.

Finalmente, ndo sei como agradecer & valiosa cola-
bora¢io que me prestou ésse grande e modesto artista
que é Gregorio Alencar Jinior. Acompanhou-me durante
quase todo o tempo de minhas pesquisas, cérca de 24
meses, na intimidade dos xangds, com uma paciéncia
¢ uma solicitude inteiramente desinteressada de qualquer
compensagiao pecunidria, com sacrificio de sua comodi-
dade e de muitas noites de sono, o que bem demonstra
o amor que tem & arte {otogrifica e o gbsto que também
néle se desenvolveu pelo assunto. A éle devo as muitas
[otografias que valorizam éste ensaio, exatamente porque
traduzem com perfeita fidelidade o que se passa no
recesso dos xangds de Pernambuco.

W. V.

Campo Grande. Rua Marqués de Abrantes, 579. Recife, 1933.
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1) AS CULTURAS NEGRAS
NO BRASIL.

O estudo do negro no Brasil nio podia ser total-
mente realizado sob a orientacgio exclusiva do critério
histérico. E isto por causa da insuficiéncia inerente ao
proprio método. Insuficiéncia que ndio permitia o conhe-
cimento de todos os aspectos que o problema do negro
no Brasil envolve, e que se agravou com a destrui¢io da
documentagio escrita, por férca de um decreto (14 de
dezembro de 1890) de Rui Barbosa, entio ministro da
Fazenda, e cujo objetivo era evitar que a mancha da
escravidido deixasse vestigio.

86 um aspecto do problema do negro no Brasil
preocupou na verdade aos estudiosos, exatamente porque
era o unico que parecia revestir-se de indiscutivel digni-
dade, — o do abolicionismo. Outros aspectos, muito mais
importantes, porque se ligavam diretamente as contri-
\buigées do africano para a formagdo racial e cultural
do Brasil, eram inteiramente esquecidos. Na falta de
conhecimento da influéncia dos negros escravos, nio
somente na constitui¢gdo somitica da populagio brasi-
leira, mas também na sua vida social, econdmica e reli-
giosa — para apenas falarmos nestes trés principais campos
da cultura — coube sem duvida uma grande parcela de
responsabilidade aquéle decreto ministerial que mandou
destruir, pelo fogo, dados e fontes histéricos relativos
a escravidio.

Por esta razio teriam de fracassar, como realmente
fracassaram, todas as tentativas dos estudiosos que
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tivessem por fim. nio digamos conhecer a participagio
cultural e racial do negro escravo — uma vez que prati-
camente nio foram aventuradas — mas, pelo menos, des-
cobrir os seus lugares de origem, avaliar o seu numero
e acompanhar a sua distribui¢do em terras do Brasil (1).
E isto porque faltavam aos pesquisadores dessa ordem
de estudos — os historiadores — os documentos que lhes
eram indispensiveis.

56 outro método de estudo poderia, sendo resolver
inteiramente o problema, pelo menos esclarecé-lo em
grande parte. Este seria o método comparativo, método
que viria a ser o indicado nas pesquisas da moderna
Etnologia. Da Etnologia realmente cientifica.

“O interésse cientifico do assunto teria permanecido
nulo se nio fésse a agio de um legitimo pioneiro dos
modernos estudos brasileiros sdbre o Negro, o professor
bajano Raimundo Nina Rodrigues (1862-1906) (2).

Nio dirjamos que teria permanecido nulo, mas teria
sido retardado por um tempo que nio se pode precisar
e sobretudo teriam escapado certas oportunidades que
nio voltariam mais.

. Coube aoc mestre baiano, numa verdadeira anteci-

pagio da moderna metodologia etnolégica, iniciar o
estudo cientifico do negro brasileiro, com as suas pes-
quisas na Babhia. Foi éle quem nos deu os primeiros
estudos sérios sGbre as culturas africanas no Brasil. E
principalmente sébre suas manifestagdes religiosas, fol-
cldricas e artisticas.

(1) E’ interessante consultar: PErpicio MALHEIRO, — 4 Escraviddo mno
Brasil. Rio. 1867; Aroxso DE E. TauNay — Subsidios paru a Histéria
do Trdfico africano no Brasil colonial. In “Anais do 3.° Congresso
de Hlstérin Nacional”. ITI volume. Rio 1941; Paxpii CALOGERAS —
A politica exterior do Império. In “Revista do Instituto Histérico
e Geogrdfico Brasileiro”. 2.* parte. Rio 1927; Los negros en Africa
vy America. Barcelona 1932, de CinciNaTo BéLro.

(2) Ramos (Artur) — 4 Aculturacdo Negra no Brasil — S. Paulo. 1942,
Pdg. 49. Vide também: Herskovirs — “Le Noir dans le Nouveau
Monde”. 1In “Le Monde Noir” numero especial da Revista “Pré.
gsence Africaine”. 8-9, Margo, 1950 Pdgs. 848-356.
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A obra de Nina Rodrigues, embora tivesse ficado
no esquecimento durante cérca de vinte anos, serviu de
ponto de partida e de estimulo para os estudos e pes-
quisas que se fizeram depois. Estimulo tio forte e pro-
veitoso que chegou a despertar extraordindrio interésse
pelo conhecimento dos problemas ligados & vida do
negro escravo no Brasil. Interésse nio sé da parte de
estudiosos brasileiros, mas até de pesquisadores estran-
geiros. Interésse que se objetivou pela retomada das pes-
. quisas sObre as sobrevivéncias africanas na Bahia, e que
tinham ficado paradas de 1906 — ano em que morreu o
mestre Nina—até 1926 (3). Interésse que ainda se traduziu
em uma série de realiza¢Ges positivas. A partir desta data
Artur Ramos, o grande antropologista do negro no Brasil,
continuador incansivel da obra de Nina Rodrigues,
dd inicio & publicagio de seus trabalhos (1926-1927);
Homero Pires tem a iniciativa da reedi¢io de Os Afri-
canos no Brasil (1932); outras obras do mestre surgem,
em novas edigdes, por iniciativa de Artur Ramos e Afrinio
Peixoto : O Aninismo fetichista dos Negros Baianos
(novamente em lingua portuguésa) (1935), As ragas Hu-
manas e a responsabilidade penal no Brasil, O alienado
no direilo civil brasileiro; criam-se o Servico de Higiene
“\Mental do Recife e o contréle cientifico das chamadas
religides negras, por iniciativa e sob a diregio de Ulisses
Pernambucano; realizam-se os Congressos Afro-Brasileiros,
do Recife e da Bahia, o primeiro idealizado por Gilberto
Freyre (1934), e o segundo animado por Edison Carneiro
(1987); em 1938, Artur Ramos retine e publica os trabalhos

(3) “Dentro do longo periodo e siléncio que desabou sébre a obra de
Nina Rodrigues -— quase dofs decénios —- a finica voz que se
levantou, cheia de entusinsmo e de emocdio, em defesa do Negro
brasileiro, foi n de Manuel Querino, na Balhia, falando da con-
tribui¢io do africano 2 eciviliza¢io brasileira” — Artur Ramos no
Prefacio a Costumes Africanos no Brasil, de Manver. QueriNo. Rio
de Janeiro. 1938. Quase nada mais de importincia se escreveu sdbre
0 negro durante é&sse perfodo. Salvam-se apenas os trabalhos de
Jodo Ribeiro (sObre histéria, folclore e linguistica) e Evaristo de
Morais (s6bre histéria da aboli¢do).
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de Manuel Querino, sob o titulo Costumes Africanos no
Byasil. E aqui niio poderiamos deixar de fazer referéncia
as preciosas contribuigdes do socidlogo Gilberto Freyre,
em virias de suas obras e artigos de jornal e de revista,
mas principalmente em Casa Grande & Senzala, onde
dedica dois grandes capitulos ao escravo negro na
vida sexual e de familia do brasileiro. Dois magnilicos
capitulos de anilise sociolégica. Também merecem men-
¢io especial os nomes de Edison Carneiro (4) e Gon-
¢alves Fernandes (5), ambos discipulos da escola de Artur
Ramos, o primeiro pelos seus estudos e pesquisas na
Bahia, e o segundo principalmente em Pernambuco.
Ambos pertencem a ésse movimento de interésse pelo
conhecimento do negro escravo no Brasil, movimento
que Artur Ramos iniciou com o ressurgimento do mestre
Nina.

Entretanto, o que nio se pode negar ¢ que a maior
contribui¢io para o conhecimento do negro no Brasil,
nio s6 nos seus aspectos culturais, mas raciais, coube sem
duvida a Artur Ramos. Basta que citemos algumas de
suas obras, nas quais o problema do negro no Brasil é
estudado exaustivamente: O Negro Brasileiro (1934);
O Folk-lore Negro do Brasil (1935); A Aculturacdo Negra
no Brasil (1942); e essa formidavel Introducdo a Antro-
pologia Brasileira, nos seus dois volumes publicados
(1943-1947).

“O estudo da transplantagio das culturas africanas
para o Brasil s6 pode ser feito a luz dos métodos da
aculturacio, isto ¢, do resultado dos contactos culturais”,
diz-nos Artur Ramos (6). De fato, as culturas africanas
nio podiam se manter intactas no novo ambiente, como,
alids, j4 contaminadas vinham elas do seu habitat de
(4) Suas obras principais sio: ReligiGes Negras — Rio de Janciro. 1936

Negros Bantus. Rio de Janeiro. 1937; e Candomblés da Bahia. 1848.
(5) Seus principais trabalhos sio: Xangds do Nordeste. Rio de Janeiro

1937; e O Folclore Mdgico do Nordeste. Rio de Janeiro. 1988.
(6) A Acultura¢do Negra mo Brasil. S. Paulo. 1942, Pag. 5.
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origem. No Brasil, puseram-se em contacto com culturas
amerindias e européias. E désse contacto haveriam de
surgir, como surgiram, transformagdes de graus diversos-

O cotéjo dos africanismos no Brasil com os padrdes
culturais africanos, critério capaz de possibilitar as inter-
pretagdes que se faziam necessarias, ¢ adotado pcla pri-
meira vez cntre noés, dos fins do século passado para os
comcecos do atual, por Nina Rodrigues, e retomado vinte
anos depois por Artur Ramos e seus discipulos, permi-
tiu-nos considerar a Africa Ocidental como o principal
foco de irradiagiio dos negros que vieram para a América.
Do Golfo de Guiné (Costa do Quro ¢ Costa dos Escravos)
e, em menor escala, do Sencgal e do Congo, sairam as
principais remessas de escravos para o Novo Mundo. No
Brasil, a penetragio s¢ féz através de toda a orla lito-
rinea, desde o Maranhio até o Rio de Janeiro. Do
litoral, dos portos que serviram de entrepostos do comér-
cio escravo, iam os negros scndo remetidos para os
diversos pontos do interior, onde o trabalho dos seus
bracos devia ser aproveitado: plantagdes de algodio, cul-
tura da cana, do cacau, do café, exploracio das riquezas
minerais do solo.

Artur Ramos (7) admite, baseado nas sobrevivéncias
ulturais mais tipicas, e numa tentativa de alargamento

e retificacio da divisio de Herskovits (8), trés padrdes de
cultura negra na América:

1) a cultura Fanti-Ashant: (origindria da Costa do
Ouro);

2) a cultura Fon (de origem daomeana);

(7) Introdug¢do @ dAntropologia Brasileira. Rio de Janeiro. 1943, l.°
volume Pag. 819.

(8) 4 Preliminary consideration of the Culture dreas of Adfrica. in
“Anierican Anthropologist”. Vol. XXVI. n,° 1; The Negro’s Ameri-
canism, in *Alain Locke”, The New Negro. New York. 1025, Vide
ainda: "Mavrice Devarosse — Les noirs de L’Afrique. Parls, 1022,



3) a cultura Ioruba (da Nigéria), com influéncias
bantos.

Esta ultima teve importante influéncia principal-
mente em Cuba e no Brasil. Se bem que as outras duas
culturas féssem mais atuantes na América Inglésa e
Holandesa (Fanti-Ashanti) e na América Francesa (Fon),
as suas influéncias no Brasil nio devem ser negligen-
ciadas. Principalmente, no campo religioso.

Devemos ainda ao grande africanologista brasileiro
o seguinte quadro dos padrdes de culturas negras sobre-
viventes no Brasil:

1) Culturas sudanesas. — Os povos Joruba, da
Nigéria, os daomeianos e os Fanti-Ashant: (da
Costa do Quro), além de outros grupos menores,
sdo os seus mais importantes representantes.
Entre éles, destacam-se os seguintes grupos: nagd
(Toruba), gége (de Daomei) e mina (de Fanti-
Ashanti).

2) Culturas guineano-sudanesas islamizadas. — Sdo
representadas principalmente pelos grupos Fula,
Mandinga e Haussd.

3) Culturas bantos. — Representadas pelas intimeras
tribos do grupo Angola-Congolés e do grupo da
Contra-Costa (9).

As sobrevivéncias africanas no Brasil ndo se mostram
em estado de pureza. Alids, desde os primeiros tempos
da escravidio, as culturas negras se apresentam mistu-
radas. Misturadas e deformadas pela influéncia da con-
diciio de escravo. “Foi particularmente o escravo que

(9) Introdugdo a Antropologia Brasileira. Phg. 327,
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influiu”, escreve Diegues Junior (10), “na organiza¢io
econdmica e social do Brasil”. Alids, jd4 Bilden (11) era
da mesma opinido. Gilberto Freyre (12) assinala que a
escraviddo, ao lado da monocultura, “foi a {6r¢a que
mais afetou a nossa pldstica social”. Ao lado dessas duas
[6rcas  deformadoras, socialmente e econdmicamente
deformadoras, Diegues Junior (13), em lacido ensaio sébre
etnias e culturas no Brasil, acrescenta mais uma: o lati-
fundio. No ultimo quartel do século passado, Joaquim
Nabuco (14), numa verdadeira antecipagdo dos modernos
estudos sébre mesticagem e sdbre a intluéncia deletéria
da escraviddo, escrevia: “Em primeiro lugar o mau ele-
mento da populagdo ndo foi a raga negra, mas essa raga
reduzida ao cativeiro”.

Nina Rodrigues, neste particular, cometeu um grave
érro: nido levou em conta a condigdo de escravo em que
se encontrava o negro (15). Erro que Gilberto Freyre
condenou com justa razdo (16).

Tao entremisturadas se encontravam umas com as
outras as culturas negras no Brasil e com culturas nio
africanas com que se puseram em contacto no novo
ambiente, em parte deflormadas pela a¢io dissolvente da
vida de escravo, que a sua identificagio, por vézes, se
tornou bastante dificil.

Na interfusio das culturas sudanesas sente-se, entre-
tanto, a narca viva e predominante da influéncia ioruba.
As culturas negro-islamizadas se polarizaram, como

(10) Etnfas e culturas no Brasil. 1952, Rio de Janeiro. Pdg. 86.

(11) Citado por Gilberto Freyre em Casa Grande & Senzala. Rio. 1033.
Pig. 3818.

(12) Casa Grande & Senzala., PAgs. 348-349.

(13) Elnius e culluras no Brasil. Pig. 36.

(14) O Abolicionismo. l.ondres. 1883. Nova edi¢do: Rio e S. I’aulo. 1938.
(15) Os Africanos no Brasil. S. Paulo. 1082. Pdg. 18.

(16) Cusa Grande & Senzala. Pig. 349.
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acentua Artur Ramos (17), em torno dos negros malés,
do Sudio Ocidental.

As culturas bantos, mal delimitadas, tém sido reco-
nhecidas apenas pela predominincia angola-conguense no
Rio e na Bahia. Em Pernambuco, pelo que nos foi
possivel apurar, do ponto de vista da cultura geral e
particularmente da religido, a influéncia banto se mani-
festa exclusivamente com marcas angola-congolesas.

Os negros sudaneses, trazidos pela escravidio, loca-
lizaram-se principalmente na Bahia, que recebeu tam-
bém, embora em propor¢des menores, representantes da
cultura guineano-sudanesa islamizada, tais como fulas e
mandingas. Apcsar de Nina Rodrigues haver afirmado
que sé encontrara na Baltia entre os bantos “uns trés
Congos e alguns Angolas” (18) sabese hoje, principal-
mente pelos sinais indiretos de sua influéncia — as sobre-
vivéncias culturais — que o numero de bantos entrados
na Rahia fol considerdvel.

Enquanto Jodo Ribeiro e Silvio Romero (19),
influenciados pela tentativa de classificagio tribal de
Spix e Martius (20), defendiam o exclusivismo banto,
Nina Rodrigues batia-se pela supremacia sudanesa.

Nina Rodrigues nio sé desconheceu o restante da
populac¢io negra cxistente no Brasil, como até mesmo
parece nio ter levado na devida conta a influéncia cul-
tural banto na prépria Bahia. Embora percebesse a pre-
senga de tragos culturais sul-africanos, o que lhe interes-
sava era o negro sudanés. Para éle s6 o sudanés pesava
na balanca social e religiosa da Bahia.

(17) Introdugdo a dAntropologia Brasileira. 1. volume. Pdg. 328,

(18) Os Africanos mno Brasil. Pfig. 174. Vide: Lutz ViaNa FiLhno —
O Negro ma Bahia. Rio. 1046, -

(19) Vide: Compéndio de Histéria da Literatura Brasileira. Sitvio
Romero com a colabora¢iio de Joio Ribskrro.

(20) Reise in Brasilien. Pdg. 664. Munchen., 1823. Ou a traduc¢do por-
tuguesa de Ltcia Furquim Lahmeyer. Rio de Janeiro. 1938.
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Os continuadores de Nina Rodrigues, usando do
método por éle adotado, vém corrigindo as suas falhas,
que eram em grande parte devidas 4 deficiéncia do apa-
relhamento cientifico de seu tempo, estudando e inter-
pretando certos aspectos do problema negro, que nio
tinham sido ainda tocados, ou reinterpretando outros,
tentando completar a sua obra, nio sé emn extensio como
em profundidade.

Pena é que o maior dos seus continuadores, o mestre

Artur Ramos, a morte o tenha surpreendido tio cedo,
quando muito ainda déle se podia. esperar no campo da
Antropologia Brasileira ¢ particularmente no estudo de
alguns aspectos das culturas negras no Brasil, que em seus
trabalhos ainda nfo tinham sido pesquisados ou con-
venientemente observados e interpretados.
" Hoje jd esti suficientemente demonstrado, nio pelo
critério das reconstitui¢des historicas — o que ¢ impos-
sivel pela falta ou insufliciéncia da documentagio —
mas pelo estudo comparativo entre os tragos culturais
negros sobreviventes no Brasil e os padrdes culturais
africanos nas suas terras de origem, que o contingente
banto foi tdo grande quanto o sudanés.

O que nio se pode negar é que os negros sudaneses
tinham um aparelhamento cultural superior aos bantos.
Neste particular, isto é, no que se refere a importancia
cultural dos sudaneses, as opinides de Nina Rodrigues
tém sido perfeitamente confirmadas. Importincia cultural
que se refletiu de modo particular na fér¢a de difusdo
religiosa (21). Por isto se destacaram os sudaneses em
meio 4s populagdes negras do Brasil. Dentre os seus
grupos, exerceram fungio cultural proeminente o nagd
e 0 gége. A sua proeminéncia revelou-se exuberantemente

(21) Ver Gilberto Freyre em preficio a O negro na Bahia, de Luiz
Viana Firmo. Rio. 1946. E’ interessante ver : Roger Bastide —
“Amerique du Sud”. In “Présence Africaine”, 8-9, Margo, 1950
Pags. 883-391.
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no aspecto religioso. Os cultos gége e nagd quase se
fundiram num s6, o culto que Nina chamou gége-nagod
e que hoje se poderia chamar, conforme Artur Ramos,
de sincretismo intertribal. Esta inicial fusio religiosa,
poderosa na sua organiza¢do e na sua for¢a de difusdo,
serviria de base para as fusdes posteriores. E’ verdade
que mais tarde se [oi dando a absor¢io dos elementos
géges. Hoje, pelo menos, ¢ 0 que observamos nas seitas
africanas de Pernambuco. Os componentes géges apenas
salpicam de algumas marcas o ritual e a liturgia nagds.
Da mesma maneira que siio salpicados de marcas bantos,
minas ou mugulmanas. Isto, sem [alarmos na influéncia
espirita, amerindia e catdlica que, em todos os xangds,
tem conseguido penetrar de modo constante e crescente,
a ponto de, em alguns terreiros, haver uma verdadeira
equiparagido entre os componentes da religiio africana
dominante — a nagd — e os componentes da religido
catblica. Temos a impressio de que, com o tempo, o
Catolicismo se vai tornar doniinante, com a absor¢io da
religiio nago.

Muitos tragos culturais dos negros se conservaram
no Brasil e se integraram & cultura brasileira. Nio
obstante a situa¢io de escravos em que se encontravam.
Deslocados violentamente do seu ambiente nativo. Afas-
tados do seu meio familiar e social. Mutilados nas mani-
festagbes proprias de suas culturas. A sua resisténcia
cultural mostrou-se particularmente notivel no modo
de preservar as religiGes. Certamente porque ¢ a religido
uma manifestacio de cultura espiritual. Manifestaciio de
vida espiritual persistente e capaz de resistir, mais que
qualquer outra, a2 obra de esfacelamento e dissolugio
imposta por vézes pelos conflitos de culturas.
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2) SINCRETISMO RELIGIOSO

O sincretismo é um processo que se propde resolver
uma situagio de conflito cultural. Neste a principal carac-
teristica ¢ a luta pelo “status”, ou seja o esloér¢o empre-
endido no sentido de conseguir uma posigio que se
ajuste a idéia que o individuo ou o grupo tem da
fungdo que desempenha dentro de sua cultura (1). Rigo-
rosamente falando, distingue-se da aculturagio (2)
porque — e levando em conta o préprio exemplo do
Brasil, no que se refere aos contactos e conflitos entre
ragas e culturas — acarreta, por vézes, além da interfusiio
de elementos culturais — o que ¢ fundamental e essencial
— um processo também de unifio biolégica. Embora
o processo de sincretismo, désse modo interpretado, possa
4 primeira vista identificar-se com a amalgamagio que,
segundo Baldus ‘e Willems, é “a unifio biologica e social
-de grupos de etnia e ragas diferentes” (3), dela se dile-

(1) Pierson (Donald) — Teoria e Pesquisa em Sociologia. S. Paulo. 1945,
Pag. 230, Vide também: Giuoerto FRrYRE — Sociologia, 1.» parte.
Rio. 1045; J. S. SrotkIN — Social Anthropology. New York. 1950;
e Georce Perer Murbock — Social Structure. New York. 1049

(3) Aqui, tomamos a aculturagio conforme a defini¢io dada pelo
comité encarregado do seu estudo e composto dos antropologistas
Robert Redfield, Ralph Linton e Melville J. Herskovits: “a soma
dos fendnienos que resultam quando grupos de individuos de dife-
rentes culturas chegam a um contacto, continuo e de primeira mao,
com nudangas consequentes nos padrdes origindrics de cultura de
um ou d¢ awmbos os grupos”, Vide: llerskovirs (Melville J.) —
Acculturation. The Study of Culture Conlact. New York. 1038.
Pag. 10. Cit. por Artur Ramos ein 4 aculturagdo negra no Brasil.
S. Paulo. 1942, Pag. 220,

Bawbus (Herbert) € WitLems (Emilio) — Diciondrio de Etnologia e
Sociologia. S. Paulo. 1939. Pag. 22.

&)
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rencia porque a constituigio de uma descendéncia racial
distinta ndo constitui fase final e de cardter obri-
gatdrio no desenrolar de sua formacion. A &ste propdsito,
Bogardus (4) observa que “a fusio de povos por casa-
mentos mutuos e miscigenacdio depende da assimilacdo
mental e ndo pode ser forcada”. Aqui, devemos entender
assimilagdo como processo de interagdo cultural e
social (que implica numa modilicagio da experiéncia
interior. Modificacio de atitudes, de sentimentos, de
valores e de idéias. Ainda da amalgamacio se diferencia
o sincretismo porque, embora seja capaz de produzir
uma populagio mestica, como se deu alias no caso bra-
sileiro, a isolagdo da parte hibrida, no sentido de
Reuter (5), além de ndo constituir etapa necessdria, em
geral, nunca se produz.

O sincretisino se caracteriza fundamentalmente por
uma Intermistura de elementos culturais, Uma intima
interfusiio, uma verdadeira simbiose, em alguns casos,
entre os componentes das culturas que se péem em con-
tacto. Simbiose que di em resultado uma fisionomia
cultural nova, na qual se associam e se combinam, em
maior ou menor proporc¢io, as marcas caracteristicas das
culturas originarias.

Do ponto de vista da cultura em bloco ¢ do ponto
de vista racial, nio foi outra coisa que se operou no
Brasil. O assunto jd se encontra exaustivamente estu-
dado por muitos pesquisadores brasileiros e, de modo
especial, pelo socidlogo Gilberto Freyre. Basta que déle
se transcreva o seguinte trecho: “Na ternura, na mimica

(4) Boearpus (Emory) — Fundamentals of Social Psychology. New
York. 1931, Pag. 28e.
(5) Revrer (E.B.) — dmalgamation. In Encyclopoedia of the Social

Sciences. V. II. New York. 1985. PAg. 16. Para Reuter a amalga-
mac¢do se passa emn trés fases :

1) formacio de uma populacdo mesti¢a;

2) isolacio e adapta¢iio scletiva da patrte hibridas

3) constituicio de uma descend@ncia racial distinta.
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excessiva, no Catolicismo em que se deliciam nossos
sentidos, na musica, no andar, na fala, no canto de
ninar menino pequeno, em tudo que ¢ expressio sincera
de vida, trazemos todos a marca inconfundivel da influ-
éncia negra”. (6). E mais ainda, dizemos nds: no traje
feminino, nos mil e um processos culinirios, no feti-
‘chismo, na acentuagio das tendéncias supersticiosas. A
indumentiria, que ficou tradicionalmente conhecida
pelo nome de “baiana” — tomada por muita gente como
regionalismo brasileiro — na rezlidade ¢ uma importagio
da Africa.

O sincretismo abrange, no seu desenvolvimento
como processo de interagio cultural, e na sua fungiio de
prevenir, reduzir ou anular os conflitos, duas fases que,
ao nosso ver, se podem comparar a0s processos de acomo-
dagdo e assimilagdo.

Na primeira fase, fase inicial e de preparacio da
formacio final do sincretismo, estabelecese um trabalho
de ajustamento de ordem quase ou mesmo exclusiva-
mente exterior e que em geral se processa rapidamente.
Déle nao participam mudangas de ordem interna. A
experiéncia interior, como lembra Pierson (7), a propo-
sito de interagio social, nio se modifica. Além do mais
¢, como advertem Park e Burgess(8), quase sempre

qltamenle consciente. A mudanga de traje, por exemplo,
"Ssta neste caso. Entretanto, o individuo ou o grupo que
se acomodou em face de uma situagio de conflito cul-
tural, continua a manter certa ligagio com os valores
de sua cultura original.

A segunda fase, ao contrario, implica numa modi-
ficacio da experiéncia interior. Por um processo de
interpenetragio e fusio, os individuos e os grupos

(6) Freyri (Gilberto) — Casa Grande & Senzala. Rio. 1933. Pdg. 303.

(7) PiersoN (Donald) — Op. cit, Pig. 232.

(8) Park (Robert E.) e Burciss (Ernest W.) — Introduction to the
Science of Sociology. Chicago. 1927. Pdg. 736.
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adquirem tradigdes, sentimentos e atitudes de outros
individuos ou de outros grupos, e, partilhando de sua
experiéncia e de sua histéria, ficam como que incorpo-
rados numa mesma vida cultural. Além do mais, a
assimilacdo nio se opera repentinamente. E’ sempre
gradual- E ndo sé gradual, mas, ainda, moderada. Ao
contririo da acomodacio, a assimilagdo é um processo
tipicamente inconscienie (9). A incorporagio do indi-
viduo 4 vida comum do grupo sec faz, por assim dizer,
despercebidamente.

Embora, conforme assinala Young (10), o processo
de assimilagio, que corresponde 4 segunda fase, seja mais
profundo e mais completo que o da acomodagao, torna-se
evidente que esta vale como uma preparagdao necessdria.
“Desde que”, como sugere Pierson(11), “o individuo
aceite os simbolos exteriores de uma nova cultura, estio
langadas as bases para uma transigéncia em suas atitudes
e pontos de vista”.

O fendmeno do sincretismo religioso afro-brasileiro
se enquadra facilmente no esquema que acabamos de
esbocar. Esquema que nio elaboramos a priori, modo
de agir tdo do gosto dos etndélogos e socidlogos evolu-
cionistas. Dos pesquisadores das “contas de chegar”.
Mas que, aventuramos esbogar, num esforco de com-
preensdo e de interpretagio dos fendémenos que resultam
dos conflitos culturais, de maneira geral, e, parti-
cularmente, tendo em vista o que se passou no Brasil
De modo especial, centralizamos nossas atengoes sObre
o conflito religioso afro-brasileiro. E levamos em conta
nio s6 a experiéncia dos estudiosos e pesquisadores,

(9) Park (Robert E.) e Bumrcess (Ernest W.) — Op. Cit. pdg. 736. A
éste propésito é interessante ver Younc (Kimball) — Social Attitudes.
New York. 1931 e dAn Introductory Sociology. New York. 1934.

(10) Young (Kimball) — Social Attitudes. New York. 1931,
(11) PikrsoNn (Donald) — Op. Cit. pag. 233.
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nacionais e estrangeiros, que se interessaram por tal
assunto, mas os resultados da nossa prépria observagio
pessoal.

O [endémeno de sincretismo mostra-se bem nitido
com a situagio de conflito religioso imposta pelo choque
do conglomerado fetichista negro-africano com o Cato-
licismo luso-brasileiro. De um lado, um bloco de reli-
gides, diversas é verdade, mas aproximadas por muitos
pontos de semelhanga e principalmente pelo trago de
unifo do letichismo comum, dotadas de estruturas rela-
tivamente simples, envolvendo conceitos grosseiros e
palpiveis e, por isto mesmo, facilmente redutiveis a
objetivacdes prontas e cbmodas; de outro lado, uma
complexa organizagio religiosa, possuidora de rico
aparato de conceitos, sutis e delicados, dificeis ou mesmo
em alguns casos incapazes de se traduzirem em objetiva-
¢des acessiveis e pldsticas.

De uma parte, como assinala Gongalves Fernandes
(12), o fenémeno de ecletismo que se verificou e ainda
se vem verificando, nos cultos negro-brasileiros, se con-
diciona as necessidades exteriores. Mas, de outra parte,
se liga a imperativos de ordem interna. Compreende-se,
portanto, pela interpretagio do esclarecido estudioso
frernambucano, que o fenémeno do sincretismo depende
dessas duas condigdes: ajustamento exterior, de efeito
superficial, e modificagio da experiéncia interior, de
reflexo mais intimo e profundo. Apenas, nio explica
se sdo simultineas ou sucessivas. O estudo do sincretismo,
na sua formacio e desenvolvimento, através das infor-
magdes dos estudiosos do africanismo brasileiro, desde
Nina Rodrigues e Manuel Querino até nossos dias, revela
que devem ter sido sucessivas e ndo simuliineas. E’
verdade que pode ter acontecido que a primeira fase

(12) Fernanpes (Gongalves) — Xangdés do Nordeste. Rio de Janeiro.
1987. Pdg. 130,

— 45 —



tenha sido algumas vézes fao r"iplda a ponto de quase
coincidir com a segunda.

Os negros viam nas divindades estranhas a encar-
nacio de uma for¢a que lhes parecia poderosa. Dai,
como diz G. Fernandes (13): “a concilia¢io, de inicio,
da aciio julgada sinistra da d|V1ndade alheia com o
poder das divindades proprias”. “E o escravo alricano
pedia ao deus do seu senhor que abrandasse a sua célera
(sentimento sinistro ante o ritual estranho) como pedia
protecio aos seus deuses possantes”. Entretanto, a prin-
cipio, o que havia simplesmente era uma aparente cor-
respondéncia, conscientemente estabelecida, entre os
santos do agioldgio cristdo e as divindades do panteon
africano. Isto bastava para reduzir o conflito religioso,
em grande parte agravado pelo estado de escravidao.
S6 depois ¢ que o sentimento sinistro, jd4 uma manifesta-
¢do de ajustamento interior, se foi desenvolvendo ante
o contacto cada vez maior com o Cristianismo, o que
proporcionou oportunidades capazes de despertar novas
experiéncias.

Os efeitos da reflexdo consciente foram aos poucos
perdendo terreno ante o automatismo de respostas irrefle-
tidas. O ato voluntdrio, pensado e por assim dizer cal-
culado, foi sendo substituido por um trabalho de ajusta-
mento mais rigoroso, exatamente porque a vontade per-
deu a sua forca de intervengiio, em favor de uma neces-
sidade mais poderosa de ordem psicoldgica, o impulso
inconsciente, impossivel de conter ou de contornar, e
que, por isto mesmo, imperiosamente precisa ser atendido.

A atividade mental do negro foi-se desenvolvendo
em contactos mais extensos ¢ fntimos com a vida religiosa
do branco. E muito deve ter concorrido para a modi-
ficagdo das atitudes e sentimentos rellglosos do negro o
mecanismo de imitacio e de sugestio, que fatalmente

(18) FerNanDEs (Gongalves) — Op. cit. pag. 180.
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néle se deve ter instalado. Mecanismo que pde em movi-
mento a interagio. E ndo sdmente a imitacio e a suges-
tdo, mas ainda a comunica¢io, que vale como um meio
de interagio. De comunicagio, sobretudo, de pessoa a
pessoa, € que no Brasil se tornou uma caracteristica do
seu sistema -escravocrata. Dessa espécie de comunicabi-
lidade, tantas vézes estimulada pelo sentimentalismo e
pela afeicdo, e que na vida de familia do Brasil patriarcal
chegou a constituir um dos tragos mais tfpicos.

Embora o fetichismo africano tenha no Brasil
sofrido a influéncia do espiritismo e das religides
amerindias, o que é incontestdvel é a a¢dio dominante
que sobre éle exerceu o Catolicismo, J4 Manuel Querino
observava: O africano ja trazia a seita religiosa de sua
terra; aqui era obrigado, por lei, a adotar a religido
catdlica. Habituado naquela e obrigado por esta, ficou
com as duas crencas. Encontrou no Brasil a supersticio,
consequéncia fatal aos povos em sua infincia. Ficil lhe
{oi aceitar para cada moléstia ou ato da vida um santo
protetor, etc.” (14).

Foi, sem dtvida, Nina Rodrigues quem primeiro
se interessou seriamente pelo {enémeno da interfusio
religiosa afro-brasileira. Assim, fala-nos vérias vézes de
associagdes hibridas e de crencas mesticadas(15). Foi éle
quem nos deu o primeiro estudo sério, num grande
esforco de interpretacio, da obra de aculturagio em
terras americanas. Estudo que mais tarde seria retomado
e completado por Artur Ramos. E nao s6 completado, mas
revisionado e reinterpretado em muitos pontos.

O mestre Nina procurou mostrar que a conversao
dos afro-baianos ao Catolicismo constituira uma ilusdo

(14) Quemine (Manuel) — Costumes Africanos no Brasil. Prefdcio e

Notas de Artur Ramos. Rio de Janelro. 1938. Pag. 47.
(15) Ropmicues (Nina) — L’Animisme Fétichiste des négres de Bahia.
1900. Bahia.

— 47 —



de catequese (16). “Aparentemente”, escreve Artur
Ramos, “o negro aceitou o Catolicismo pregado pelos
missiondrios, mas na incapacidade psicoldgica de abstra-
¢io, na incompreensio, portanto, do monoteismo, élc
incorporou o Catolicismo ao scu sistema itico-religioso,
transformando-se assim o fetichismo numa vasta religifio
politeista, onde os orixds foram confundidos com os
santos da nova religidio que lhe foi ensinada” (17). Sc
bem que o térmo sincretismo tenha sido adotado, pela
primeira vez, para indicar o fendémeno da interfusdo
religiosa, pelo saudoso antropologista brasileiro, nio nos
parece ter ficado inteiramente esclarecido o seu conceito.
Pelo que se depreende das suas proprias palavras, quando
comenta a chamada flusio de catequese, o sincretismo
aparece como processo destituido da complexidade de
que ¢éle realmente se reveste. NAo parece penetrar
na esséncia intima do fenémeno, na sua completa con-
sumagio, muito embora tenha sido éle quem, com muita
felicidade, lhe tenha dado o uome de batismo. Tem-se
a impressio de que a obra de sincretismo loi encarada
apenas no que ecla tem de mais superficial, isto ¢, no
seu aspecto inicial de puro fenémeno de acomodagio.
Em parte, tal fato se explica pela influéncia que
sobre o espirito do autor brasileiro exerceu a tese da
mentalidade primitiva de Lévy DBruhlil(18),(19). Dessa
influéncia, Artur Ramos parece terse libertado, mais
tarde, quando abandonou a idé¢ia de antagonismo entre
homem primitivo e homem moderno ou branco adulto
civilizado, no seutido do pensamento de Lévy Bruhl
Ou, pelo menos, arreleceu o seu entusiasmo pelo lévy-

(16) Ropricues (Nina) — Op. Cit.

(17) Ramos (Artur) — O Negro Brasileiro. Rio de Janeiro. 1934. Pégs.
113 e 114,

(18) RaMos (Artur) — O Negro Brasileiro, ji citade, e Introdugdo a
Psicologia Social. Rio de Janeiro. 1936.

(19) Livy Bruni (Lucien) — La Mentalité Primitive, Paris. 1822, Con-

sultar The Mind of Primitive Man, de Franz Boas. New York. 1980,
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bruhlismo, ante a evidéncia da igualdade de estruturas
psicologicas. E’ o que se deduz, por exemplo, do que
escreveu em 1942: “O apégo as prdticas mais puras e
mais primitivas das religioes e cultos africanos. por parte
dos negros, ndo exprimia uma incapacidade mental,
porém, menos oportunidades, devido i sua posi¢io social,
de se porem em contacto com outras culturas, estando
ainda muito proximos da heranga cultural que trou-
xeram das suas terras de origem” (20).

Mentalidade primitiva, como uma oposi¢io 4 men-
talidade dos civilizados, e pensamento pre-légico, para
o qual niio valem os critérios de contradicio ¢ de incom-
patibilidade, sio expressdes que 110 momento atual per-
deram a sua razio de ser. A teoria de Bruhl esti hoje
tora de atualidade. Q proprio sibio francés, numa atitude
de honestidade cientifica, de autocritica e de sincera
retragdo, nido se sentiu envergonhado em reformar
muitas de suas idéias sObre a chamada mentalidade
primitiva (21).

As palavras do coronel Bertrand, do Congo Belga,
vinte anos depois, pareciani-lhe verdadeiras: “esta gente
(referindo-se aos “primitivos”) pensa como nds”, E nos
seus passeios solitdrios nos bosques de Bolonha ou nas
]) raias da -Bretanha ou da Normandia, o filésofo francés
escrevia, nos seus Carnets, as notas que valiam como uma
fundamental reflorma de suas idéias. Brulil, pelo que

(20) guxoa (Artur) — A4 AculturagGo Negra mo Brasil. S. Paulo. 1012,

ig.

(21) Vide: Les Carnets de Lucien Lévy Bruhl (prefdclo de Maurice
Leenhardt) Presses Universitaires de France. 1849; Les Carnets de
Lucien Lévy Bruhl, artigo de Maurvice Leenhardt, publicado nos
Cahiers Internatinnaux de Sociologie. Vol. VI. 1949; e Un Escandalo
cientifico: lus libretuas intimas de Lévy-Bruhl, artigo de José lmbel-
loni, em Runa, publica¢do do instituto de Antropologia da Univer-
sidade de Buenos Aires, Vol. IIl. 1950. E' interessante consultar:
Raovr ALLiIER — Le Non civilisé et nous. Paris. 1927; Raouwn
ALurer — Magie et Religion. Paris, 1985, G. VAN DER LEFUW —
L’Homme Primitif et la Réligion. Paris. 1940,
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se depreende de suas notas, publicadas depois de sua
morte, procurou mudar a terminologia, usando expres-
sdes que éle mesmo chamou de “menos compromete-
doras”; negou o cardter pré-légico da mentalidade pri-
mitiva, quando ndo somente disse que vinha colocando
muita dgua no seu vinho, e, mais ainda, de modo a nio
deixar duavidas: “A estrutura logica do espirito ¢ a
mesma em tddas as sociedades humanas conhecidas”; e
mais adiante, como que colocando um ponto final na
questdo: “entlio ndo mais falar em cardter pré-logico
e dizer explicitamente porque renuncio a éste térmo e
a tudo que &le parece implicar’. Negou também o
sibio francés a chamada “lei” de participagio. Ainda,
em suas notas, encontra-se a seguinte retificagdo: “corri-
jamos expressamente o que eu acreditava certo em 1910:
nio hd uma mentalidade primitiva que se possa distin-
guir de outra por dois caracteres que lhe sio préprios
(mistico e pré-légico). Ha uma mentalidade mistica mais
acentuada e mais ldcilmente observavel nos primitivos
que em nossas sociedades, mas que se apresenta em todo
o espirito humano”.

A unidade {undamental da natureza humana, em
todos os seus estados, diferente sé na aparéncia, em
virtude das lormas e do tempo, nio era segrédo para
alguns homens de pensamento. J4 Imbelloni, por exem-
plo, antropologista argentino, mesmo antes da publicagdo
postuma dos Carnets, pode chegar, “por meio do estudo
diferencial e analitico das expressdes mentais e afetivas,
assim como das atividades da vida material e social dos
mais distintos grupos humanos”, 20 enunciado dessa
unidade fundamental humana, a que nos referimos.

O chamado pensamento pré-légico, que para o pro-
prio Bruhl jd4 ndo existe, desfaz-se ante a evidéncia de

que a proclamada incapacidade psicolégica de abstragio
¢ um fendmeno apenas momentaneo, que pode ser supe-
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rado pela oportunidade de novas experiéncias. Também
a percep¢do mistica, outra suposta caracteristica da men-
talidade primitiva, nio estd ausente na psicologia do
homem civilizado, como alids afirmara Bruhl, em suas
notas, mesmo quando dotado do mais requintado apa-
relhamento cultural. Pode mostrar-se apagada nos mo-
mentos comuns da vida, mas, geralmente, explode em
certos instantes. Um exemplo poderd ilustrar o nosso
pensamento. Um cientista ou um sibio poderd pensar
friamente, em térmos rigorosos de observagio racional
e de interpretagio puramente natural, quando empe-
nhados em suas pesquisas e em seus estudos, dentro de
seus laboratérios, ou de seus gabinetes de trabalho; mas,
fora désse campo de atividade, onde o espirito rigida-
mente se orienta no sentido das leis naturais, numa
mesa de jogo, por exemplo, seja uma banca de roleta
ou de bacara, tornam-se misticos, ¢ o seu mundo material
se alarga na drbita do sobrenatural. Sua sorte e seu azar
sio explicados em funcin de pequenos [atéres. como
que tocados de uma f[or¢a diferente daquelas que agem
no mundo fisico. For¢a que se movimenta sobrenatu-
ralmente. A interpretagio légica dos fatos, o mecanismo
do raciocinio, como que lhes escapam momentineamente.
Decixam-se dominar pela supersti¢io, forma de misticismo
a\ que todos os homens se rendem, em determinadas
ocasides, de modo mais ou menos acentuado.

Conhecemos um professor, homem inteligente e
culto, agnostico, materialista dos wmais ferrenhos, que,
numa mesa de pocker justifica o seu dia de péso ou o
seu dia de felicidade, com a presenga de algum parceiro
cujo sangue ¢ mau ou bom para éle. Ou com a presenga
de algum peru que se sentou ao seu lado.

Gilberto Freyre critica Nina Rodrigues, quando se

refere 4 chamada “ilusio de catequese”.. Assim, expres-
sa-se o grande socidlogo brasileiro: “Ocupando-se da
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cristianizagio do negro, no Brasil, Nina Rodrigues se
extrema, ao nosso ver, num érro: o de ronsiderar a cate-
quese dos africanos uma 1lusio. Mesmo diante das evi-
déncias reunidas pelo cientista baiano a favor de sua
tese nio se pode negar a extensa agio educativa, abrasi-
leirante, moralizadora no sentido europeu, da religido
catolica sObre a massa escrava” (22). Aqui, temos a
impressio de que o autor de Casa Grande & Senzala foi
um tanto rigoroso para o mestre Nina. Ao nosso ver,
embora a conversiio, no caso brasileiro da mudanca do
[etichismo para o Catolicismo, normalmente, tenha efeito
educativo, abrasileirante e moralizador, como aliis
aconteceu nNos IMomentos oportunos, éste pode ocorrer
mesmo que o trabalho catequético nio tenha &xito com-
pleto. O objetivo da catequese deve ser a conversio, ou
scja, no nosso modo de entender, a assimilagio completa
da nova religido. Ninguém, de boa intencio. nega, como
o préprio Nina Rodrigues nunca o negou. a agio mora-
lizadora, educativa e abrasjleirante dos missiondrios cato-
licos. E para os dedicados padres catdlicos conseguirem
tal acio nem sempre foi preciso chegar a verda-
deira conversdo. Talvez, por isso mesmo, por conse-
guirem os efeitos jd aludidos, fossem os missiondrios
ludibriados. No inicio da obra catequética, entre os
negros escravos, o que geralmente conseguiram os bons
e abnegados missiondrios foi wn eleito de acomodagio.
Acomodacio no sentido de resolver superficialmente uma
situacdo de conflito religioso. Conflito que se mostrava
evidente e agravado pela coer¢io que o sistema de escra-
viddo naturalmente produzia. Assim, puderam os negros
se ajustar conscientemente. Do ponto de vista cultural,
o ajustamento foi apenas aparente. Uma mudanca de
formas exteriores. Um disfarce. Por tris das imagens
catolicas escondiam-se os deuses das religides tetichistas.

(22) Freyre (Gilberto) — Casa Grande & Senzala. Rio. 1833, Pdg. 408.

— 52



Quando o sibio maranhense {alou em “ilusio de cate-
quese” ndo parece ter tido a inten¢do de negar ou
desvalorizar a func¢io do Catolicismo no Brasil. No
minimo, sua observa¢io deve ser tomada como
uma adverténcia de que o [endmeno da catequese
— catequese no sentido de verdadeira conversio — nio
¢ tdo simples como poderd parecer A primeira vista.
Sobretudo se tivermos em mente que 0s povos que
estavam sendo catequizados ndo tinham a mesma expe-
riéncia cultural dos povos a que pertenciam os catequi-
zadores.

Observagido andloga fez Fernando Ortiz em Cuba(23),
quando escreveu: “aparente catolizagio dos negros”.

A proposito ¢ interessante transcrever as palavras de
Paul Marty (24), grande estudioso dos problemas do
Islam e sobretudo da sua influéncia sobre os povos feti-
chistas da Africa Qcidental: “... vigorosamente consti-
tuidos por uma. armadura muito sdlida de crencgas, de
tradicoes e direito costumeiro, fortemente encadeados
por dinastias € chefes hereditdrios, sdlidamente defen-
didos por sociedades de feiticeiros, que fazem a mais viva
oposic¢io ao Islam, como as nossas institui¢des francesas,
éstes povos, digo eu, nio estdo amadurecidos ainda para a
conversido islamica.”” Mais adiante, depois de relerirse
do espiritualismo, wo encadeamento de doutrinas e a
todo um sistema religioso que os missionarios europeus
puderam descobrir por trds do exterior grosseiro e repe-
lente do fetichismo, Paul Marty (25), continua: “...nio
obstante, o culto tdo profundo, tdo inveterado dos feti-
ches serd sempre um obstdculo extremamente sério a
téda a conversdo”.

A dificuldade a que alude Marty, da islamizagio
dos povos fetichistas da Africa Ocidental, nio tinha um

) Ortiz (Fernando) — Los Negros Brujos. Madrid. 1906. Pag. 302.

(23
(21) Marry (Paul) — Etudes sur UIslam au Dahomey. Paris 1926. PAg. 26.
(25) Marry (Paul) — Op. cit. pdg. 27.
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cariter permanente. Ndo constituia obsticulo invencivel.
Nio estava ligada a uma incapacidade insuperivel
da prépria mentalidade negra — mentalidade primitiva,
como chamariam os lévybruhlistas. E ¢ Marty mesmo
quem o admite, quando diz que tais povos ndo estavam
ainda amadurecidos para a conversio isldmica.

Através de seus trabalhos, vé-se que a conversio real-
mente se deu. Mas deu-se lentamente. No correr dos
séculos. Assim, islamizaram-se quase todos os Hamita e
Semita da Africa Setentrional. Islamizaram-se ainda os
Semi-Hamita e os povos niloticos, varios povos guineano-
sudaneses, muitos outros do Senegal, os Haussd, povos da
Guiné e até um numero relativamente grande de povos
Banto. Do século XI até o século XIX e até os nossos
dias a muculmaniza¢io dos povos alricanos se vem pro-
cessando. Virios povos maometanizados chegaram ao
Brasil. No novo habitat receberam os nomes genéricos
de Mugculmi ou Malé, na Bahia, e Alufd, no Rio de
Janeiro.

’

Uma vez que a mente humana ¢ a mesma e que as
estruturas psicologicas se mivelam em todos os homens,
com diferengas apenas individuais, o atraso cultural em
que se encontram alguns povos estd condicionado tdo
somente a falta de oportunidade. Sem esta oportunidade,
as suas possibilidades culturais, de progresso técnico e de
aperleigoamento das atividades espirituais, ficam como
que paradas e niio se podem desenvolver. A conversio,
que se enquadra no campo da vida espiritual — e aqui
nos referimos especialmente a conversio do fetichismo
para o Catolicismo — nido constitui um fendémeno irreali-
zdvel. Apenas — e ¢ particularmente o caso brasileiro
que colocamos em foco — nifio se processa de um dia para
o outro. Nio pode ser repentino. Deve ser o trabalho
de varias gera¢bes. O acimulo de muitas herangas cul-
turais. A soma de experiéncias cada vez mais aperfei-
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goadas. Tudo isto ajudado pela imitagdo, pela sugestio
¢ pela comunicagio, [atdres que concorrem para toruar a
mudanga de uma religifo, do tipo da fetichista, em
outra, de organizagio complexa, como a catdlica, ndo
apenas uma transformagio aparente e superficial, de
feicio meramente acomodativa, mas uma substitui¢do
também de conteudo, substituicio interior ¢ profunda,
de ordem verdadeiramente assimilativa.

Por isto, achamos que Nina Rodrigues tem uma
certa razio quando fala em ilusio de catequese, ndo
porque o fenémeno da conversio dos negros fetichistas
para o Catolicismo fdsse impossivel. Definitivamente
impossivel. Como realmente nio foi. Apos algumas gera-
¢des, muitos ncgros ¢ mulatos brasileiros encontram-se
perleitamente integrados no Catolicismo. Como, de modo
geral, se integraram na cultura luso-brasileira. Até mesmo
nos xangds de Pernambuco, que serviram de campo para
as nossas pesquisas sobre religides negras, o sincretismo
com a religido cristd se vem [azendo a passos acclerados.
Sincretismo que atinge em muitos casos o limiar de sua
[ase final. Que jd comega a ser assimilagio. Assimilagio
no sentido etnolégico, com aceitacdo inconsciente dos
principios e dos conceitos cristaos.

O érro de Nina Rodrigues foi ter levado em conta
o fator racial, puramente somitico, como responsivel
pela impossibilidade do negro em se converter. Dali,
dizer éle, convencido da incapacidade hereditdria de
certas racas, tidas como inferiores, para os grandes pro-
gressos culturais: “Em matéria de conversdo das ragas
inferiores as crengas religiosas das ragas superiores, o
negro baiano ndo podia fazer exceciio a regra geral” (26).
Para ¢le, portanto, o negro era inconversivel. Segundo
0 seu conceito racista da relagio e dependéncia obriga-

(26) Roomicues (Nina) — L'dnimisme, etc. Pdg. 131.



térias entre raga e cultura, s6 as religides das chamadas
“ragas superiores”’, como o Catolicismo, estio em condi-
¢Oes de receber a influéncia das religiGes das “ragas
inferiores”. Assim, no caso baiano, que foi o estudado
por Nina Rodrigues, o negro, longe de se converter ao
Catolicismo, éste é que recebeu a influéncia do feti-
chismo, se adaptou ao animismo rudimentar alricano e,
para torni-lo assimildvel, o materializou, dando corpo e
representacio objetiva a todos os seus mistérios e abstra-
¢Ges monoteistas (27).

O ¢rro em que incidiu o mestre Nina nio passou
despercebido ao sociologo Gilberto Freyre (28). A sua
critica, neste particular, quando diz que o ponto
de partida da tese do grande mestre ¢ falso, ¢ justa. Nina
admitia o pressuposto da existéncia de ragas superiores
e ragas inferiores. Dai, a pretendida incapacidade defi-
nitiva do negro para as abstra¢des do Cristianismo. Na
verdade, a incapacidade do negro para catequizarse,
isto é, nfio s6 para realizar uma transformagio exterior,
no sentido da acomodagiio, em face a religido com que
entrava em contacto, mas uma profunda transformagio
da sua experiéncia interior, de modo a assimilar os deli-
cados conceitos do Catolicismo, era um fendmeno apenas
momentineo. Nada tinlia de racial. Nio era um impe-
rativo antropolégico, definitivo e imutdvel. Tanto assim
que o seu desenvolvimento cultural conseguiu alterar, no
sentido do aperfeicoamento, os seus tipos mentais.

Entretanto, nio devemos encarar as idéias do sdbio
baiano, temperadas, como seria de esperar, pelo pensa-
mento fildsofico e cientifico do século XIX, a luz das
idéias hoje correntes. Tudo aquilo que podia parecer
cientificamente certo no século passado soa mal nos dias
atuais.

(27) Ropmicues (Nina) — L’Aunimisme, ete. Pigz. 131.
(28) Fanevmre (Gilberto) — Op. cit. Pag. 400.
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O mestre Nina nio pade libertar-se totalmente das
influéncias do seu tempo. Estava préso aos conheci-
mentos cientificos e ao pensamento filoséfico dominantes
na época em que viveu. Chegou mesmo a ser contem-
pordneo do movimento gobhinista, que se alastrou pela
Europa e tomou posi(ﬁo nos seus principais centros de
cultura, e no qual se inspirou grande parte das teorias

racistas modernas. A tese da desigualdade das racus
humanas de Gobineau, Nina Rodrigues aceitou-a e defen-
deu-a em seus trabalhos. Tese que conseguiu as gragas
de quase todos os cientistas da época. O seu pecado foi
mais um pecado da ciéncia e das idéias filosoficas do
seu tempo do que déle mesmo. Déste tempo em que
esteve integrado e do qual ndo podia libertar-se inteira-
mente. Mesmo assim, o grande mestre antecipou-se
algumas vézes, como € o caso, por exemplo, do emprégo
do método comparativo no estudo dos alro-brasileirismos,
método que vem sendo aplicado, com magnificos resul-
tados, pelos etnoélogos modernos.
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3) SINCRETISMO INTERTRIBAL

a) Aspecto geral

b) A4 contribuicdo gége

¢) O “costume do inhame” — sobre-
vivéncia gége-mina

d) Marcas mugulmanas

e) A contribuicio banto

f) Sincretismo banto-amerindio e influ-
éncias espiritas

4) ASPECTO GERAL

Os cultos africanos chegavam ao Brasil mais ou
menos misturados. Como, alids, misturados chegavam os
demais tragos culturais negros. Misturados pela aproxi-
macgio de estoques culturais diversos na prépria Africa.
‘ J4 em 1669, um autor francés, Villault, citado por
Artur Ramos (1), referindo-se aos negros da Guiné,
escrevia: ‘“sua religiiio ¢ muito entremisturada”. E cha-
mava a atengfio para a penetragio do Catolicismo, do
Judaismo — que se evidenciava pelo uso da circuncisio
— do Maometismo e da Idolatria.

(1) ViLLaurr — Relation des costes d’Afrique appellées Guinée, avec la
description du Pays, moeurs et fagons de vivre des Habitants, etc., le
tout remarqué par le Sieur Villault, Escuyer sieur de Bellefond,
dans le voyage qu’il y a fait en 1666 et 1607 (Paris, 1669). Alguns
trechos do trabalho sfio tambémn citados por Frazer em sua Anthologia
Anthropologica, no volume em que trata das rac¢as nativas da Africa
e de Madagascar, Londres. 1938. DPigs. 416-417.
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A mistura continuava ainda pela aproximagio
intima e mesmo promiscux, que a situagio do cativeiro
provocava. no pordo dos navios negreiros, nas aciden-
tadas e longas travessias.

Negros de piocedéncias varias, uniam-se pela nos-
talgia, pclo solrimento comum, arrancados brutalmente
de sua terra, como se nio [ossem criaturas humanas;
irmanavam-se pelo mesmo sentimento de duvida e de
pavor, nas vicissitudes de uma migragio passiva, ante o
destino incerto que os aguardava.

Eram como artigos do mesmo género, produtos da
mesma industria, retalhos da mesma peca. Eram como
objetos de importagio e nio entes humanos, sem o
direito de querer, de sentir e de pensar.

Até as linguas se misturavam, numa espécie de
idioma auxiliar, capaz de associd-los mais solidamente
num mesmo sentido de compreensio e {raternidade.

Como um simbolo dessa espécie de unidade linguis-
tica, que se criava pela necessidade de melhor enten-
dimento, basta lembrar o térmo malungo, que todos
usavam na acep¢io de camarada, de companheiro, de
participante do mesmo drama que se ia desenrolar em
terras do Brasil. ‘

O entrelagamento de culturas negras, umas com as
outras, prosseguiu, sob novo aspecto e ativado por um
novo estimulo, no curso das acidentadas e demoradas
viagens da Africa para o Brasil. Este novo estimulo foi
o cativeiro com os seus efeitos deformantes. Etcitos que
surgem desde o momento em que os negros sdo arrancados
violentamente de seu habitat e jogados, como objctos
de comércio, no fundo dos pordes dos navios negreiros,
sem luz e sem ar, de corpo aberto para as doencas de
caréncia, pela falta de alimentacfio suficiente e adequada.

Escreve Gilberto Freyre: “Se ha hdbito que faga o
monge é o do escravo: e o alricano foi muitas vézes
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obrigado a despir sua camisola de malé para vir de
tanga, nos negreiros imundos, da Africa para o Brasil”(2).

No campo da religido, a obra de sincretismo inter-
tribal era facilitada, no préprio continente alricano, pelas
origens comuns totémicas (3). Com excecio dos negros
maometanos, ou melhor maometanizados, conhecidos
genericamente na Bahia por Malé e no Rio de Janeiro
por Alufd, os demais povos africanos, sudaneses e bantos,
chegados ao Brasil com o trdfico escravo. etam original-
mente totémicos. '

Nina Rodrigues chega a ser mais categérico quando
afirma: “os negros importados no Brasil eram todos
povos totémicos” (4).

A ressalva que fizemos quanto aos Malés e aos Alufa
desaparece se levarmos em conta que ésses povos, antes
de se islamizarem, eram totémicos. O Islam abafou
antigos habitos mdgico-religiosos, ou com éles algumas
vézes se mesclou,

Para alguns estudiosos das religides africanas, o
proprio sacrificio de animais, que se cerca de um ceri-
monial mdgico, possui também base totémica.

Artur Ramos (5) é de opinido de que entre muitas
'kribos sudanesas nio se pode falar propriamente de ver-
dadeiro totemismo. Para éle haveria apenas alinidades
entre certos animais e plantas e os membros do cla.
Mas, reconhece que Ellis encontrou tracos totémicos
entre os géges que se organizaram em virios clis, “‘como
Kpo-do, cld do leopardo; Ordinh-ds, cld da serpente;
Dzdid-do, cla do ledo; Téhivi-dd, cli do inhame; Elo-dd,
cla do crocodilo; Ed di-dd, cli do macaco.”

(2) Cusa Grande & Senzala. Pdg. 349.

(3) LEBecr e DEToURBET — La Civilisation du Tchad. Paris. 1950, Pag, 151.
(4) Os Africanos mno Brasil, Pig. 262.

(5) O Negro Brasileiro. Rio de Janeiro. 1934. Pdg. 256.
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As tradi¢des totémicas, embora se tenham conscrvacdo
algumas vézes e tenham deixado seus residuos, como
observara Ellis (6) entre os géges, foram sendo progressi-
vamente substituidas, mo que se relaciona com o seu
aspecto religioso, pclo culto fetichista. '

Dc qualquer forma, nio se pode menosprezar o
papel do totemismo primitivo africano no trabalho do
sincretismo das religiGes negras. Ele permitiu que mais
facilmente se processasse o fendmeno da intermistura dos
componentes das inimeras formas rcligiosas dos negros
africanos.

Ai estio, por exemplo, os vdrios pontos de aproxi-
magdo no sistema social dos negros. Aproximag¢io que
resultou provivelmente de uma base comum totémica.
Papcl de certa importincia devem ter desempenhado os
tabus e a crenga na existéncia de um elo de parentesco
entre 0s membros de um grupo e o totem.

Ao tempo do comércio escravo, é fora de duvida que
os ncgros da costa ocidental africana eram todos feti-

(6) Brris (A.B.) — 7The Ewe-speaking Peoples of the Slave Coast of
West Ajfrica. London. 1800. Pdg. 100. A propdsito € interessante ver
o capitulo sobre o totemismo africano que se encontra no livro
Le Totemisme, de Maurice Brsson. Paris, 1929, Parece-nos que
Artur Ramos exagerou um pouco o pensamento de Besson sdbre o
totemismno africano, gquando, citando é&ste autor, escreve: “Em
algumas tribos, hi afinidades entre certos animais e os membros
do grupo, sem se poder falar, porém, em verdadeiro totemismo”.
(0 Negro Brasileiro. Pfg. 256). Na verdade, 0 que Besson escreveu,
a propésitec de certos costumes africanos ocidentais, foi que “um
conliecimento mais aprofundado destas popula¢des permitiu duvidar
um pouco da ortodoxia totémica”. Mais adiante, continua Besson;
falando s0bre certos interditos que valem como verdadeiros tabus:
“Estario af tracos de totemismo cujas manifestag¢des exteriores se
traduzem por nomes comuns de tribo, dangas rituais, certas mutila-
¢oes, certas mdscaras e ornamentos que se teriam infiltrado do Alto-
HEgito até as margens do Niger? Problema delicado e ainda mais
diffcil pelo fato de que em geral a regra das relacbes sexuais e
matrimoniais nestas regides é a endogamia e niic a exogamia”.
Vale a pena também comsultar J.C. Frazer em Totemism and
Exogamy. London. 1910; e MatvrRicE DserLaFesse, em Civilisations
Négro Africaines. Parig. 1025, No que respeita aos vestiglos
totémicos, niio se pode deixar de consultar a importante obra “La
Religion ¢n Afrique Occidentale”, de Geoffrey Parrinder. Paris. 1930.
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chistas. Todos praticavam o fetichismo, culto dos feti-
ches, isto €, objetos naturais a que se atribufa um poder
sobrenatural, podendo ser pedra, animal, planta ou
pedaco de madeira, que o homem divinizava e passava
a adorar como coisa sagrada.

O lastro comum do [etichismo, que se superpds &
primitiva base totémica, ajudou fortemente a obra do
sincretismo religioso intertribal, ndo s6 na Africa como
no Brasil.

O [etichismo nio ¢ uma peculiaridade religiosa dos
negros da Africa. Em geral, os chamados povos primitivos
o praticam. Pode scr explicado pela incapacidade mental
momentinea para compreender e justificar certos fend-
menos da natureza. Por isto, nfo ¢ de admirar que até
mesmo os povos de cultura superior, como os que se
enquadram no chamado ciclo europeuw-ocidental, guar-
dem, de modo mais on menos aparente, recalcadas por
vézes 14 no reltgio do inconsciente, certas sobrevivéncias
fetichistas,  Sobrevivéncias que podem explodir de
modo gritante ou se tornar mais nitidas em certas
ocasides. O homem nunca se liberta totalmente das
tendéncias misticas. Néle persiste, em dose varidvel, con-
forme o grau de cultura e as suas disposi¢des psicoldgicas
bu tendéncias psicopdticas, uma certa inclinagio para o
mistério, para o sobrenatural, para a crendice. Inclina-
¢io que éle procura abalar, e o consegue quase sempre,
nos momentos comuns da vida, mas que, em certos
instantes, como por exemplo, sob o dominio do médo,
gerado pelo fato de nio estar sua inteligéncia convenien:
temente preparada para conhecer as causas naturais
determinantes de certos lendmenos, arrebenta os freios
e se descobre. Exatamente nessas ocasides em que se
sente pequeno e impotente diante das poderosas forcas
da natureza, invoca ¢ mistério e apela para o sobre.
natural.
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Que sio os talismis e amuletos, muitos déles, de
uso tio espalhado entre os povos cultos, senio pura
manifestagio de fetichismo?  Fetichismo mascarado.
Fetichismo que se esconde, por vézes, sob o disfarce de
enfcite on adoérno. Neste caso, por exemplo, estd a figa,
de significag¢iio indiscutivelmente filica (6-a).

Embora o fctichismo nio seja uma exclusividade
dos negros africanos, ¢ na Africa, e principalmente na
Africa Ocidental, onde éle se encontra em uso mais geral
e enraizado. Entre os africanos ocidentais, os fetiches
se caracterizam pela extraordindria fér¢a de sua pre
senga, for¢a quase catalitica, capaz de neutralizar os
cfeitos maléficos dos trabalhos de bruxaria ou ainda
dotada de poderes suficientes para evitar as doengas ou
curd-las, para proteger 0s guerreiros contra os inimigos
e o cagador contra as feras e os perigos das florestas.

O trabalho de sincretismo das religides negras com
outras religiGes iniciouse na propria Africa. As reli-
gides africanas, ja 1uisturadas umas com as outras
vitam-se ainda tocadas pela influéncia de outras reli
gides mais poderosas, pertencentes a culturas mais adian-
tadas. Primeciramente, foi o contacto com o Islamisino,
cuja influéncia se exerceu com tdda a forga de scu poder
de submissio- Maometanizaram-se, em graus VArios,
algins  povos da Africa Ocidental sob o dominjo
das ondas semitas. Uns, apenas de leve c¢ superficial-
mente; outros, de modo mais intenso ¢ profundo. Depois,
foi a obra de expansio cristd, rcalizada gracas a a¢do dos
missionirios europeus.

Entremisturadas em consequéncia do préprio dina-
mismo cultural que nio podia deixar também de se
processar no continente africano. Entremisturadas ainda
pela influéncia acidental do cativeiro, pela situagio de
escravo, que, apagando certas antipatias de grupo e

(0-a) Lufs pa Cimara Cascuvo — Meleagro Rio. 1851; e J. Leite de Vas-
concellos — Figas — Porto. 1925,
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certos ressentimentos politicos, os unia e os nivelava,
desde 0 momento ecm quc os navios negreiros largavam
dos portos africanos.
Nestas condig¢bes, vieram para o Brasil, ao tempo
do comércio escravo, nao religides negras puras, mas
religides negras intermisturadas. Por outro lado, ésses
conglomerados religiosos negros ostentavam as marcas
mais ou mcnos sensiveis das influéncias catdlica e isla-
mica. Nio obstante, o fetichismo africano, introduzido
no Brasil pela escravidio, conforme as suas caracteristicas
mais se aproximem dos padrdes religiosos de origem,
sobrepondo-se aos tragos resultantes das contaminagdes
postcriores, abrangia formas de organizacio diferen-
ciadas, quc os estudiosos do africanismo tém podido
distinguir.  Assim, podemos falar numa religiio nagd,
que fazia parte da cultura ioruba; numa religiio gége,
que pertencia a cultura daomeiana; ¢ numa religido
banto, que integrava a cultura do mesmo nome, ou mais
particularmente angola-congolesa. A estas, devemos
ainda ajuntar a religido negro-islamizada, do chamado
grupo malé, e a religido mina, dos Fanti-Ashanti, da
qual quase nada ficou no Brasil, a ndo ser a cerimonia
do inhame, em parte também daomeiana, talvez porque
s chamados negros mina féssem em numero relativa-
'gnente pequeno ou houvessem desaparecido rapidamente.
No Brasil, a mitica nagé dos povos iorubanos
exerceu uma influéncia dominadora sébre os vdrios
padrdes do fetichismo africano. Padrdes, como ji vimos,
que nao escaparam a contamina¢io na prépria Africa.
Os haussds, por exemplo, ji vinham profundamente
tocados da marca mugulmana. Também os povos de
Daomei, embora um tanto discretamente. O testemunho
de Paul Marty (7), que estudou a influéncia do Islam

(1) Etudes sur PIslam au Daghomey. Paris. 1926. Ver também: GEoRGES
DunaMmeEL — Consultation auxr Pays d’Islam. Paris. 1947.
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em Daomei, é digno de registro. Os banfo vieram con-
taminados pelas prdticas espiritas e pelos rituais da
ancestrolatria (8).

De maneira geral, todos os grupos negros, vindos
para o Brasil ao tempo da escravidio, foram mais ou
menos influenciados pelo Catolicismo, gracas 4 aciio per-
scverante do trabalho missionirio.

B) A CONTRIBUICAO GEGE

O pantedo gége origindrio compreende vdrias cate-
gorias de divindades, chamadas voduns. Em primeiro
lugar estd a série dos grandes deuses, os chamados deuses
publicos. O maior de todos ¢ Maww, que significa céu
ou firmamento. Ellis(l) nos diz que éle é o proprio
espirito do firmamento, a ‘abébada deificada dos céus.
A nociio de um deus do Ceu, pondera Frazer, nio deve
ter resultado do ensino dos missiondrios. Ela existe desde
muito tempo. Acredita-se mesmo que tal nocio tenha
ocupado na religiio popular de outrora um lugar muito
mais importante. E’ possivel que tal concep¢io se tenha
inspirado diretamente na contemplacio da abobada
celeste. Nio se sabe ao certo a significacio e a
etimologia de Mawu, Para Ellis (2), a palavra vem
da raiz wu, que quer dizer “estender-se sobre, cobrir com
sua sombra’”. Neste caso, Mawu seria literalmente “a
abobada celeste”. Segundo o missiondrio aleméo, Jacob
Spieth, citado por Frazer(3), e um dos maiores conhe-
cedores da religiio dos povos de lingua gége, quase todos

(8) Vide: HENgrr A, JuNor — Moeurs et Coutumes des Bantous. Tomo II.
Paris. 1936.

(1) The Ewe-Speaking peoples of the Sluve Coast — Pdag. 81.

(2) Idem, pag. 381.

(38) The Worship of Nature. Londres. 1926, na traducio de PIERRE SayN,
sob o titulo: Les Dieux du Ciel. Paris, S/d Pég. 124,
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os pativos dizem que wu significa “superior”, “que
ultrapassa”. Assim Mawu significaria “aquéle que ultra-
passa”, “aquéle que ¢ maior que os homens”. Mas, como
o proprio missiondrio adverte, tal interpretacio nio
segue uma orientagio etimoldgica positiva. Ele mesmo
julga que a parte [undamental do nome é ma, que os
indigenas interpretam de modo contraditério. Segundo
Spieth, o nome inteiro quer dizer “um ser oposto a tdda
a cblera, a téda a vinganga, a todo o mal”.

Contam os indigenas que por muito tempo o grande
deus Mawu viveu entre os homens na maior intimidade.
Entretanto, a maldade humana fé-lo afastar-se-para uma
distincia infinita e a delegar a deuses inferiores poderes
para resolver os negécios com as criaturas mortais. Por
estar muito longe e ser muito poderoso nio se preocupa
com os homens. Todos os negdcios lhumanos sdo resol-
vidos por intermédio dos deuses [etiches. Diz-nos Ellis (4):
“se bem que Mawu seja considerado o mais poderoso
de todos os deuses, jamais se lhe oferecem sacrificios
diretos e raramente se lhe fazem preces”. De fato, o
indigena compreende que seria perder tempo o adorar
ou cortejar um deus que ndo provoca barulho, que vive
calmamente, incapaz de fazer qualquer mal, inteiramente
alheio as coisas que se passanml na terra.

Saghata, embora mais geralmente considerado o ‘rei
da terra”, também vale como vedum da variola, pelo
poder que tem de conferir esta moléstia aos homens.

Khebioso ou Hevioso estd também entre os deuses
ptblicos. E’ o vodum das tempestades, dos raios e dos
trovdes. Segundo interpretagdo de FLllis (5), a palavra
significa “o passaro que langa tégo”. Tem-se a idéia
de que Khebioso se apresenta com a [orma de umn pdssaro,

(+) The Ewe-Speaking Peoples of the Slave Coast. Pigs. 33 e segs.
(5) Idem. Pag. a7.
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que se esconde no meio das nuvens escuras, e dc onde
arremete o raio e o relimpago. Acredita-se mesmo que
¢ o bater de suas asas que provoca ¢ ruido do trovio.

Por ordem hierdarquica de importincia segue se wna
segunda categoria de voduns. E' a dos deuses familiares.

Em terceiro lugar scguentse os deuses pessoais. Estes
voduns encarnam as [6r¢as ¢ as almas humanas. T.igado
ao culto dos deuses pessoais, € principalmente &s priticas
divinatérias do culto de Fd, o destino, encontra-se Legbd,
deus malévolo e intrigante. Nio corrcsponde exatamente
ao demdnio dos cristios. mas pode ser sincretizado com
o Exu iorubano. Neste caso, nio deve scr tomado na
accpeio de verdadeiro diabo, no sentido cristio. como
acontece em alguns xangds — sendo por isto aproveitado
para fazer o mal, por meio dos chamados despachos —
mas como um espirito quc na vida terrena praticou toda
a sorte de desatinos e malfeitos. ¢ que, convenientemente
acalmado, pode servir até de iutermedidrio entre os
mortais e os orixds. Por isto, ¢le é salvado em primeiro
lugar em quase todos os xangds.

Entre os negros da Costa dos Escravos, Legba ¢ uma
divindade filica. - E’ representada por uma figura
humana despida, feita de barro vermelho, dotada de
grande orgido viril, cuja func¢io ¢ excitar os desejos
Sexuais.

Finalmente, em quarto lugar, segue-se Dd, categoria
especial de vodum. Dd € a serpente, que simboliza o
movimento, caracteristica principal da vida. Seu culto
serve de base & religido.dos voduns em Haiti (6).

Além das divindades géges que acabamos de rela-
cionar, Ellis(7), ainda nos fala de Dso, divindade do

(0) Sobre a religiio dos vodune em Haiti ¢ aconselhdvel a leitura dos
trabalhos de Lorister Dexts, dentre os quais se destacam: Evolution
stadiale du vodou (1944); e La religion populaire (1946). E ainda
de EymyanviL Pavi: La socield hnitienne (1948) e L’Ethnographie
en Haiti (1949). Todos éles publicados em Haiti. Port-au-Prince.

(7) The Ewe-Speaking peoplcs of the Slave Couast.
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fogo, de Loko, deus da agricultura, Aizan, protetor dos
mercados, dos lugares piiblicos, dos portdes € das portas
das casas, Hopo, deus tutelar dos gémeos, Wu, deus do
mar, Lissa, ou Lisa, o espirito do sol, Avrikiti, divindade
marinha, Bo, deus protetor dos guerreiros, Wuo, espirito
do vento Harmattan, e ainda de animais que sio ado-
rados, como o crocodilo e o leopardo.

A mitica gége, como jd salientaram Artur Ramos ¢
Nina Rodrigues a propdsito da Bahia, foi, em Pernam-
buco, quasc inteiramente assimilada pela nagbd. O culto
daomeano no Brasil ndo conseguiu resistir como se deu
no Haiti.

Temos a impressio de que em Pernambuco a
absorgiio foi mesmo maior que na Bahia. Em todos os
terreiros que temos frequentado sentimos a influéncia
da poderosa cultura iorubana. O dominio quase com-
pleto do aspecto religioso nagb.

Muito deve ter contribuido para o fenémeno da
absorcao dos elementos géges a semelhanga entre as duas
estruturas religiosas. O culto daomeano se aproxima
bastante do ioruba. Cada wodum, como no caso dos
orixds, tem a sua representagio material. Na casa onde se
celebram as cerimonias e os ritos principais também se
thz a iniciagio dos sacerdotes. Cada vodum possui cultos
e sacerdotes. Aquéles que se dedicam ao servico de um
vodum precisa passar por um longo periodo de iniciagio.
Durante esse tempo ¢ obrigado a permanecer na propria
casa onde se processam as ceriménias religiosas. E’ ai
que éle aprende os segredos da religiio. As suas dangas
e os seus cinticos. O seu ritual (8).

Em suas linhas gerais, os dois cultos, o ioruba e o
daomeano, mostram-se muito aproximados.

(8) Vide: Artrr Raxos —  Introdug¢do a Antropologia Brasileira.
1.0 volume Pag. 388; e M. J. Henskovirs — The Best Friend in
Dahomey, in Nancy CuNarpo, Negro dnthology. Cit, por A. Ramos.
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A identidade de estruturas gramaticais também deve
ter sido um fator que concorreu para o dominio da
religido de Ioruba sébre a de Domei. Identidade, como
salienta Artur Ramos (9), que concorreu para a completa
absor¢ao da lingua gége na “lingua geral” joruba dos
uegros baianos. “Lingua ainda hoje prestigiada”, diz-nos
Gilberto Freyre “pelo fato de ser o latim do culto gége-
forubano” (10). Absor¢io que niio ocorreu somente na
Bahia. Em Pernambuco. também se mostra evidente,

Outra causa, provavelmente de mais ponderivel
importancia, deve ter influido: a supremacia numeérica
e principalmente cultural dos nagds. O numero de géges
introduzidos no Brasil foi sensivelmente menor que o
de nagds. A [or¢a de difusiio cultural jorubana ¢ incom-
paravelmente mais forte que¢ a daomeana.

Temos a impressdo, pelo que conseguimos apurar
de nossas préprias observagdes, que, salvo algumas sobre-
vivéncias nitidamente daomeanas, de cardter mitico, e
algumas toadas em lingua gége, bastante deturpadas pela
infiltracio do nagd, nada mais resta em Pernambuco
da primitiva religiio de Domei. Embora o sincretismo
gége-nagd tenha sido de fato o mais caracteristico em
relagio aos outros intertribais, e de importincia funda-
mental para os sincretismos posteriores, como stgeria
Nina Rodrigues (11) e Artur Ramos (12) chegou a con-
{irmar, o (ue néo se pode negar ¢ que aquela associagio
tem perdido progressivamente a sua consisténcia ante-
rior, em detrimento do componente gége. No balanc¢o
dos seus elementos constitutivos, nota-se claramente que
os nagbs participam de modo quase completo. O que
se verifica é um quadro religioso quase macico de carac

(9) Imtroducdo @ Antropologia Brasileira. PAg. 893.
(10) Casa Grande & Senznla. PAg. 330.

(11) Os Africanos no Brasil.

(12) Introdugdo, etc.
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teristicas iorubanas salpicado de algumas marcas dao-
meanas. E’ possivel que ao tempo de Nina Rodrigues
houvesse certa equivaléncia de elementos religiosos, ou
pelo menos, participagdo mais sensivel do contingente
gége. L’ possivel mesmo que na Bahia a contribuigdo
gége, ainda nesses ultimos anos, tenha sido mais signifi-
cativa. Pelo menos, ao tempo de Artur Ramos (13).

Em Pernambuco, no momento atual, a religido gége
sobrevive apenas em alguns vestigios. De modo geral,
perdeuse entre nds a tradicio religiosa daomeana nos
seus aspectos mais caracteristicos: na liturgia, nas prd-
ticas magicas e na mitologia.

Algumas sobrevivéncias, que julgamos, sem duvida,
de origem daomeana, conseguimos registrar nas seitas
afro-pernambucanas. Uma delas consiste na presenga da
divindade Nand, que na mitologia daomeana era Nana-
Buluku (14), dotada de poderes criadorcs e que, por
corrutela, é tambm chamada Nandburucu. No Brasil,
pelo que sabemos, e de modo especial em Pernambuco,
perdeuse a tradi¢io das suas qualidades criadoras. Ao
contrario, é considerada como mulher viuva que nio
quis mais casar, vivendo honestamente as custas do
trabalho honrado. Ja é idosa e até nas festas danga
com muita dignidade. E’ a mais velha das divindades
marinhas e corresponde, por sincretismo, a Santa Ana.

O culto de Nani, que descobrimos nos terreiros onde
temos realizado nossas pesquisas, deve ter sobrevivido
gragas a influéncia dos nagds. A sua incorporagio np
religiio ioruba deu-se na prdpria Africa.

No terreiro do pai de santo Apolinirio Gomes da
Mota, um dos mais conhecidos e respeitados babalorixds
de Pernambuco, entre as vdrias toadas dedicadas a Nani,

(13) Idem.
(14) Vide: ARTUR Ramos — Introdugdo, etc.
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anotamos esta em que aparece a forma Nandbrucu,
sincopada de Naniburucu :

solo: I a canturé
I u xanguia (bis)

coro: Canturta
I u xalufi
Canturéa
T nanibrucu
Canturéa
1 a canturd

(rep. 3 vézes).

O babalorixda Apolindrio nos disse que seu nome
completo em “lingua africana” era: Nand brucu pacatd
malodé. Nas demais toadas, sempre aparece a forma
reduzida Nand (15).

Outra sobrevivéncia gége que em nossos estudos
sobre religides negras cm Pernambuco nos foi possivel
descobrir, relaciona-se com o culto de Dd, a serpente
sagrada dos daomeanos, € que ¢ a base da religido dos
voduns, professada em Haiti (16).

Em 1880, R. Hartmann {17) afirmava que em muitas
regides alricanas algumas espécies de serpentes eram os
principais fetiches nacionais.

Pouco mais ou menos pela mesma ¢poca, o Dr.
Répin (18), cirurgido da marinha francesa, assistira em
Juida, na costa de Daomei, onde havia um templo de

(15) Segundo infaormacdes de ONEYDA ALVARENGA, no trabalho Babassué,
publicado pcla Prefeitura do Municipio de S. Paulo, e no qual se
encontram dados interessantes sdbre os candomblés do Norte, par-
ticularmente de Belém do Pard, NandGburucu term a mesma signi-
ficacio de Iansd. Daf, ser chamada também de Barba-Suéra, possi-
velmente, uma forma deturpada de BArbara, exatamente pnrqne
Ians@ é no Brasil sincretizada com Santa Bdrbara,

(16) Vide as obras de LoriMER DexN1s e Emmanvrr Paul, ji refend.as

(17) Les peuples de L'Afrique. Paris, 1880. Pég. 180.

(18) Citado por HarTMANN. Op. cit, Ddg. 180.
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serpentes, ao amansamento de um numero considerdvel
desses animais. O povo rendia as cobras honras verda-
deiramente divinas. A vingancga publica castigava todo
aquéle que, casualmente, viesse a matar um desses ani-
mais-fetiches.  Pelas informagdes prestadas por varios
viajantes, missiondrios e pesquisadores dos assuntos
ligados a Africa, percebe-se que o culto 4 cobra era muito
espathado entre os povos africanos. Com o deslocamento
de ucgros, principalmente daomeanos, para a América,
ao tempo do comércio escravo, ¢ possivel que alguns
tracos désse culto se tenham instalado no Brasil, de mis-
tura com as religides africanas. Aqui, perderam-se ou
descaracterizaram-se. Entretanto, alguns vestigios devem
ter ficado. A proposito do prestigio de que goza o culto
de Dd no Haiti, ¢ na Luisiania, das Antilhas francesa e
espanhola, escreve Ellis (19): “Que o térmo vodu exista
no Haiti e na Luisiania e ndo wvas ilhas britinicas da
India Ocidental, s6 poderia surpreender a quem nio
conhecesse a  historia do comércio de escravos. Os
escravos de lingua ishi, (conhecidos no Brasil, por mina)
chamados coromantees na giria dos negociantes de
escravos e que eram exportados dos fortes europeus da
Costa do Ouro, nio eram admitidos nas colénias {ran-
_kesas e espanholas por causa da tendéncia a rebelido. Por
1550 eram ¢les dirigidos para as colonias britanicas como
o unico mercado que lhes estava aberto, ao passo que as
coldnias francesas e espanholas tiravam o seu principal
suprimento dos escravos de linguu ewe (gége), exportados
de Whydah (Juida) e Badagry”. E£stes seriam entio os
propagadores do culto Vodu.

Criticando Ellis, a propdsito da sua explicagdo, disse
Nina Rodrigues (20): “O caso do Brasil é uma contes-
tagio formal a explicagio de Ellis. Em primeiro lugar,

(19) The Ewe-Speaking peuples of the Slave Couast, London. 1890, Pag. 30.
(20) Os Africanos no Brasil. Pdgs. 344-343.
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¢ certo que a Bahia, pelo menos, recebeu em namero
elevado negros minas ou Tshis, e nio foram éstes os
que aqui se revelaram mais belicosos. Em segundo lugar,
sendo exato que ela recebeu em cépia muito mais avul-
tada negros Géges e que ainda hoje subsistem entre os
seus descendentes as crengas € os cultos que eles trou-
xeram consigo da Africa, apesar disso o culto Vodu nio
existe na Bahia.

No entanto, ¢ notdrio que se mais tarde o culto
de Dianh-gb! se estendeu ao Daomei, éle ¢, em todo o
caso, origindrio de Ajuda e Ardra, dominando no grande
e pequeno Popd, Agweh e reino do Porto Novo. Pois
bem, sabemos ji que desta regifio, da patria do culto
de Dinh-gbi, portanto, recebemos no Brasil o maior
mimero de escravos Géges, pois parece que a denomi:
nagio de Géges por que os Ewes sio conhecidos na Bahia,
lhes vem das tribos Geng, que se estendem de Bageida
a Akraku, abrangendo os paises acima mencionados.
Na nossa opinido, a explicagio do fato apontado ¢ outra
e ndo a da especial capacidade das colénias inglesas por
domar negros valentes.” A critica do prolessor Nina
parece ter procedéncia, sobretudo se levarmos em conta
o seu argumento de que nas Antilhas havia, entre os
aborigenes, culto da serpente. Nestas condigdes, é possivel
que tal fato tenha exercido forte influéncia na organi-
zacio do culto 4 cobra em Haiti.

O térmo wvodu ou vodun tem também recebido
interpretagdes erradas por parte de alguns estudiosos.
Assim, por exemplo, Reville(21) diz que vodu ¢é uma
espécie de corrutela de Fotun, nome dado na América
Central a serpente. Newdell, (22), por sua vez, procura
explicar a significagio de wodu, dizendo que ¢é uma
forma crioula do {rancés Vaudois (valdense), que desig-

(21) Ln religion des non civilisés. Tomo 1, Pag. 66. Citado por Nina
Rodrigues. Op. Cit. Pigz. 346.
(22) Também citado por Nina Rodrigues. Op. cit. Pag. 347.
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nava um grupo de heréticos ou feiticeiros. Foi Nina
Rodrigues (23) quem primeiro esclareccu definitivamente
a questdo. “Vodu ¢é palavra gége e significa divindade
ou santo; cxatamente sindénimo do térmo nagd orixd
e do térmo tshi bosum”. Mais adiante, Nina Rodrigues
(24) continua a explicacio: “E ¢ evidente que a sua
aplicagio para designar o culto da serpente ou Déanh-gbi
proveio apenas da ignorancia da populagio crioula que
simplificon a expressio gége: culto do vodu Ddnh-gbi
para culto vodu.

Nina Rodrigues (25) afirma ter encontrado vestigios
do culto da serpente na Bahia. Assim, escreve o mestre
baiano: “No terreiro de Livaldina, achei como um dos
idolos uma haste ou antes dmina de ferro de cérca de
cincoenta centimetros de comprimento, tendo as ondula-
¢bes de uma cobra e terminando nas duas extremidades
em cauda e cabega de serpente”.

Referindo-se ao fato, Artur Ramos (26) escreve:
“Nas minhas pesquisas iniciais, na Bahia, nio encontrei
sobrevivéncia do culto vodun. Recentemente, exami-
nando mais detidamente alguns objetos de minha cole-
¢do particular, que colhi na Bahia, em 1927, notei o
seguinte: uma das pulseiras de filha de santo tem a

~Jforma de uma cobra dobrada em circulo e mordendo
\1 propria cauda; outro objeto de metal, uma espada de
26 centimetros de comprimento, termina em forma de
cabeca de cobra e apresenta desenhos de estilizagdo tipi-
camente daomeanos. Tudo isso vem provar a sobrevi-
véncia, embora atenuada, na Bahia, do culto de Dad.

Donald Pierson (27) diz-nos que tivera conhecimento

da existéncia, em Sio Caetano, de uma 4arvore em que

(28) Africanos no Brasil — Pag. 847.

(24) Idem. Pag, 347.

(25) Idem. Pag. 845.

(28) Introdugdo, ctc. Pags. 894-395.

A27) g;it p(:r Ldison Carneiro. — Candomblés da Bahia. Bahia. 1848.
g. 5
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se adorava a serpente. Referindose ao [ato, escreve
Fdison Carneiro (28): “Essa drvore ainda existia hd
alguns anos, nos fundos da roga de Jodozinho da Goméa,
depois arrendada a Viva Pau-Brasil, e era crenga geral
que certa Pascoalina ali se transformara em DA Ainda
¢ Edison Carneiro (29) quem nos informa sobre a exis-
téncia de uma cobra pintada na parede do barracio do
candombi¢ da velha Emiliana. E em seguida diz:
“Manuel Menéz me afirmou que as cobras nio o mor-
dem; e Manuel Falefi, contando-me o nascimento do
arco-iris, lhe deu o nome de Sobdadd, que entretanto
suponho seja apenas uma Di especial de S6bd (Sogbo),
pois, no Daomei, todos os voduns tém uma’ (30).

Nas Alagoas, o africanologista Abelardo Duarte des-
cobriu, entre as pecas que compdem a “Colegio Perse-
veranga dois objetos ligados ao culto vodum da serpente.

Sio éles :

1) Uma pulseira de filha de santo, de latiio, repre-
sentando uma cobra enrodilhada;

2) Uma pega de lervo, de 22 centimetros de altura,
que se apoia sobre um suporte quadrangular e
constituida de 3 langas ¢ 2 foices, enlagadas por
uma serpente (30-a).

No Maranhdo, Nunes Pereira pode demonstrar, com
os resultados de suas pesquisas, a existéncia niio sobmente
de vestigios daomeanos mas de um completo culto vodum,
de forma institucionalizada (30-b).

(28) Candomblés da Bulia. Bahia. 1948. Pag. 51.

(29) Idem.

(80) Idem. A propésito de culto gége no Brasil ndo se pode deixar de
consultar o excclente trabalho de Avpano po Cotro Ferraz, inti-
tulado Vestigios de um culto daomeano no Bragil., In “Rev. do
Arq. Municipal”. Apno VII, Vol, LXXVI. S. Paulo. Maio. 1941,

(80-a) Duarte (Abelardo) — Sobrevivéncias do Culto da Serpente (Danh-

gbi) mas dlegoas. 1In “Rev. do Inst. Hist. das Alagoas”. Vol
XXVI — 1952, Pigs. 60-67.
(30-b) Nt~NeEs Perema — 4 Casa das Minag. Rio de Janeiro. 1847.
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Fm Pernambuco, Gongalves Fernandes (31), referin-
do-se ao pegi do terreiro de pai Anselmo, chama a
aten¢io para uma grande cobra viva, guardada num
velho caixote de querosene, fechado com uma grelha
estrcita de madeira. Diz o pesquisador pernambucano :
“Sei que cntre os géges havia o culto da cobra-deus.
Ansclmo cscusou-se de cxplicar a presenga da cobra,
limitando-se a dizer que era muito bom para o terreiro
té-la ah”.

Anilogo vestigio do culto de Di acreditamos ter
descoberto no “terreiro” Senhor do Bonlim, do pai de
santo Apolindrio Gomes da Mota, no Oiteiro, em Casa
Amarela, cuja organizagio rcligiosu, em suas linhas
mestras, enquadra-se no padrdo iorubano, embora salpi-
cado de marcas bantos, particularmente congolesas.
Trata-se de uma grande cobra jibéia (Constrictor cons-
trictor), ainda nova, de trés metros, mais ou menos,
de comprimento. O pai de santo consagra-lhe um carinho
todo especial, como se fora realmente objeto de culto.
A presenca do animal é solicitada no terreiro pelo orixd
Ogun, que em Pernambuco é sincretizado com §. Jorge,
por ocasiio das ceriménias festivas.

A cobra, cuja fér¢ga mecinica ¢ extraordiniria, é
éuarduda em uma grande jaula, trancada com cadeado,
e se alimenta de preds e lebres especialmente criados
para ésse fim. O babalorixi exerce sébre a serpente
uma dominagio absoluta, um poder quase hipnético.
Faz do animal o que quer, demonstrando as suas magni-
ficas qualidades de domador de serpentes. Perguntei que
significagio tinha aquela cobra e a resposta foi que se
tratava de uma tradic¢iio religiosa. Ogun gostava muito
dela.

No mesmo ferreiro vimos também, ao lado da jaula,
uma cobra empalhada, da mesma espécie.

(81) Xangds do Nordeste. Rio de Janeiro. 1937, Pédg. 75.
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Estamos certos de que se trata de uma sobrevivéncia
do culto gtge de Di. Culto que se perdeu em parte, e
em parte se descaracterizou, mas que ainda sobrevive
em alguns dos seus vestigios.

Entre as divindades gégcs menos conhecidas, Nina
Rodrigues (32) faz referéncia a Avrikiti.

Achamos provivel, e esperamos que mais tarde com
elementos mais seguros a nossa suposi¢io possa ser intei-
ramente comprovada, que o vodun Avrikit; tenha sobre-
vivido nas religides negras de Pernambuco sob os nomes
deturpados de Aniflaquéte, Lafrequéte, Alafrequéte,
Inafrequéte, Nafrequéte e Afrequéte. .

Jodao do Rio (33) registra Verequéte, que deve ser
também uma corrutela de uso nas macumbas cariocas.

A semelhanga entre os térmos mencionados, prin-
cipalmente Afrequéte, e Avrikiti, divindade marinha
africana da mitologia gége, leva-nos a pensar numa
procedéncia daomeana.

A proposito de Avrikiti, escreve A. B. Lllis (34):
“Avrikiti ¢ uma divindade marinha adorada na costa
(Daomei). Dela hd uma notavel imagem na praia, em
Agweh. Nos fins de outubro, os principais homens da
cidade fazem uma refeicio diante dela. Quando termina
o repasto, os meninos da cidade arremetem sébhre éles
lim&es e laranjas. S6 param quando éles fogem”. Logo
em seguida, prossegue: “é um curioso costume que
requer explicagdes’.

Finalmente, nos xangds pernambucanos, registramos
ainda a chamada festa do inliame, que ¢ um costume

(82) Africanos no Brasil. Pfig. 847.

(83) As Religies no Rio. Nova Edicdo. Rio. 1951,

(84) The Ewe-Speaking peoples of the Slave Coast. PAg. 67. GEOFFREY
ParnrinDER, em La religion en Afrique Ocidentale, Paris, 1950, regis-
tra a forma dvlekéte, nome de uma divindade marinha, popular
entre os Fon e os Gége. (P4gs. 67-68). Tal registro vem em abono
de nossa opinifio.
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gége, ou mais precisamente gége-mina, e, segundo Ellis
(85), de [ungio provdvelmente lilica. Que se liga a um
rito agricola, parece ndo haver duvida. Deixamos para
falar sobre essa sobrevivéncia em capftulo separado.

C) O "COSTUME DO INHAME”
~ SOBREVIVENCIA GEGE-MINA

Em seus estudos sobre aculturagao negra no Brasil,
Artur Ramos (1) lala do complexo culindrio do inhame.
Para ¢&le, tal complexo veio das ceriménias religiosas
da Costa dos Escravos e de Daomei. Talvez, tésse methor
dizer: de Daomeci, onde predominava o grupo cultural
gége, e da Costa do Ouro, que se caracterizava pelo agru-
pamento linguistico-cultural Fanti-Ashanti. De fato, nio
sé no caso do inhame, como nos processos culindrios
em geral que os alricanos introduziram no Brasil, pode-se
vislumbrar um sentido midgico-religioso. E’ o que temos
constatado também em Pernambuco em grande niimero
de xangds. Os pesquisadores brasileiros, que seguiam a
orientacio de Artur Ramos, tém verificado o fenémeno
curioso do apagamento quase conpleto dos tragos de
cultura material dos negros no Brasil. Fendmeno con-
trario verifica-se com a cultura espiritual. Os tragos de
cultura nio matevial tém-se mostrado mais resistentes e,
em alguns casos, conservam-se quase intactos. E’ exata-
mente no seu aspecto religioso que a cultura espiritual
dos negros melhor se conservou. Certas sobrevivéncias
materiais, tais como instrumentos musicais, indumen-
tiria, ornamentacio, tém-se conservado gragas as suas
conexdes religiosas.

(33) Idewm. Pag, 80,
(1) Introdugdo a Antrapologia Brasileira, 1.0 volume. Pdg., 401,
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O costume do inhame acompanhou as culturas de
Daomei e Fanti-Ashanti na sua migra¢do para o Brasil.
O 1trabalho de sincretismo intertribal fé-lo passar para
outras culturas africanas. A prépria cultura nagd foi-lhe
permedvel. E’ possivel mesmo que tenha vindo com os
povos de Joruba. Ou, pelo menos, a sua conservacio
seja o resultado da incorporagio no quadro religioso
nago.

Nido sdo poucos os xangds pernambucanos que
prestam homenagem festiva, de sentido nitidamente reli-
gioso, ao inhame. Talvez, pelo menos em Pernambuco,
seja esta a Unica sobrevivéncia religiosa Fanti-Ashanti,
ou — para adotarmos a denominagio geralmente consa-
grada no Brasil — mina, que integra o quadro do sincre:
tismo intertribal africano.

Alids, tal fenémeno se explica perfeitamente, como
no caso de outras religides alfricanas, pela presenca da
poderosa cultura iorubana, cuja organizagio religiosa
era superior as outras. Por outro lado, a religifio dos
Fanti-Ashanti, como j4& advertira Artur Ramos (2), tem
muitos pontos de contacto com a dos Yoruba. Tal fato,
a0 nosso ver, decorre de um processo de contacto cul-
tural, operado no proprio habitat africano e resolvido
sincréticamente.

Artur Ramos (3), falando sébre a mitologia fanti-
ashanti, diz-nos que dela nada ficou no Brasil, “a nio
ser” — e nesta parte baseia-se em Nina Rodrigues — “o
térmo Bosum, divindade ou santo, porém, empregado
mais comumente no sentido de encanto mdgico ou fei-
tico.” Em prosseguimento, pergunta o mestre do africa-
nismo no Brasil: “Terse-ia derivado dai o térmo bozo,

que ouvi na Bahia e no Nordeste, no sentido de {eitigo,

(2) Idem. Pag., 400.
(8) Idem, P4g. 407.
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magia, coisa-feita, nas frases usadas fazer bozé ¢ botar
bozd 27 (4). Nio obstante refcrirse ao costume do
inhame, Artur Ramos apenas chama a ateng¢io para o
térmo bozd, como unica sobrevivéncia fanti-ashanti no
Brasil.

Por mais que procurdssemos investigar, ndo nos foi
possivel comprovar o sentido que Ramos diz ter encon-
trado na Bahia e no Nordeste para o térmo bozd. Entre
nds, em Pernambuco, o térmo realmente existe ¢ ¢ mesmo
de uso muito frequente. Nido com a significagio atri-
buida pelo antropologista brasileiro, mas na acep¢io de
jogo dec dados, muito usado nos cafés e bares, para
resolver quem paga as despesas. Dai, as expressdes: jégo
de bozd, jogar bozd.

Embora sem preocupar-se com a origem da palavra,
o grande historiador e folclorista pernambucano Pereira
da Costa a consigna no seu “Vocabulirio Pernambu-
cano” (5) no mesmo sentido de jogo, alids, pelo que nos
parece, o unico em que ¢ empregada em Pernambuco.
Também ndo ¢é outro o seu sentido na Paraiba, nas
Alagoas e no Rio Grande do Norte.

Quanto 2 origem do térmo bozd sugerida por Artur

amos, temos nossas duvidas. Como sugestio, também

podemos lembrar que a sua origem poderd vir de bisio,
ou de sua forma mais usada buso.

(4) Idem. Pdg. 407. Ver ainda: Artur Ramos. O Negro Brasileiro.
Rio de Janeiro. 1934.

(5) In “Revista do Instituto Arqueolégico, Histérico e Geografico Per-
nambucano”. Volume XXXIV, 1037, Pdgs. 122-123. Alids, é interes-
sante assinalar que Pereira da Costa, na elaborac¢iio do seu voca-
buldrio, baseou-se, em grande parte, para justificar a significacio
por éle atribuida aos térmos e expressdes que registra, na linguagem
usada pelos jornais e pasquins de Pernambuco, e que valem, como
sabemos, como um valioso documentdrio dos costumes de uma época.
Desta maneira, até 1016, ano em que o Vocabuldrio Pernambucano
foi concluido e a sua publica¢io iniciada, o térmo bozd era empre-
gado na acep¢io de j6go de dados. De 14 para ei nio mudou de
significacdo.
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Os busios (cawries) desempenham uma fungio
migica muito importante na vida do xangd. Valem como
uma espécie de oriculo, respondendo as perguntas que
lhes fazem os pais e mies de santo. Assim, dizem jogar
os busos ou botar os busos. Tudo depende da interpre-
tacio que dao ao modo como as pequenas conchas se
arranjam s6bre a mesa. E’ clara a semelhanga formal entre
as palavras buso e bozd, como entre as expresses jogar
bozd e jogar os busos. Além do mais, as duas expressdes
apresentam alguma analogia de sentido. Em ambos os
casos, trata-se de um jogo em que se decide a sorte ou
prevé o destino.

Em nossas observagdes, chegamos & evidéncia de que
o més escolhido para a celebracio da festa do inhame
¢ scmpre outubro. S6 num xangd, o do babalorixd
Apolindrio, no Oiteiro em Casa Amarela, 0 *costume
do inhame” ¢ celebrado no més de setembro, tal como
se observa entre os negros da Costa do Ouro (6).

Bowdich (7) dd-nos uma excelente descricio désse
costume entre os nativos de Ashanti. O inhame era
plantado em dezembro e a festa se realizava nos comégos
de setembro, exatamente quando o tubérculo alcancava
a sua maturidade. Ao tempo da celebragio da festa,
diz-nos Bowdich (8), “nem o roubo, nem a intriga, nem
o assalto sdo castigados, e cada sexo se entrega uos
impulsos de suas préprias paixdes”. Prevalecia, como
se vé, a mais grosseira liberdade e as paixdes sexuais
eram desenfreadamente conduzidas pelos seus préprios
impulsos.

(8) Vide: T. G. BowbprcH — Mission from Cape Coast Castle to Ashantee.
London. 1873. Pdgs. 220 e segs. QueriNo, em Costumes Africanos no
Brasil. Rio de Janeiro. 1838, pdg. 55, diz que a festa se repliza em
Setembro.

(7) Idem.

(8) Idem. Pédg. 226.
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No século passado, como nos referem os missionidrios
e viajantes que se puseram em contacto com 0§ Nativos
da Costa do Ouro, a festa do inhame exigia sacrificios
humanos. Cérca de ccin homens eram geralmente sacri-
ficados em diferentes partes da cidade no decorrer da
solenidade.

Os chefes matavam vdrios escravos para (ue o seu
sangue banhasse o lugar de onde se havia retirado o
inhame da presente colheita. Aquéles que nio tinham
posses para oferecer escravos tomavam a cabega de um
ja sacrificado e colocavam-na na escavagio deixada pela
retirada do tubérculo. Dez dias apds o término da festa,
téda a casa real comia do inhame em praca publica,
em presenga do rei. Isto significava que o povo ji podia
utilizar-se da raiz.

Referindo-se a0 costume do inhame em Daomei,
escreve John Duncan (9): “é uma cerimoénia anual que
se celebra festivamente para evitar que o povo use o
inhame antes de amadurecer, o (ue seria prejudicial a
saide. Também serve para prevenir contra o fracasso
da préxima colheita”.

Trata-se, evidentemente, de wmn rito agricola ligado
a pratica das colheitas. Hd quem enxergue no costume
do inhame certa conexio com os ritos de culto [ilico (10).
Talvez por causa da forma que o tubérculo apresenta.
Dai a sua exaltagio festiva, numa simboliza¢io do
membro viril, € 20 mesmo sempo como uma espécie de
incentivo afrodisinco a sua fungio.

Entre as {estas africanas relacionadas com o costume
do inhame e as “saturnais” romanas hd uma indisfar-
cavel analogia. Saturno era wma divindade do panteio

(9) Travels in Western Africa in 1845 and 1846. London. 1847. 1. Pdg. 31.

(10) Vide: A, B. Evuis — The Ewe-Speaking Peoples of the Slave Coast of
West Africa. London. 1800, Pag. 90.
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romano, de significacio um tanto complexa. Para uns,
nio passa de um désses numerosos demoénios particulares
a que se atribuia uma fun¢io definida na agricultura.
Seria entio uwm deus das sementeiras. Para outros, tra-
ta-se de uma grande divindade arcaica, destronada por
Jupiter e que, segundo Mirmont (I1), os romanos, por
influéncia das idéias gregas, identilicavam com Zeus, que
consideravam, em consequéncia dessa mesma analogia,
tilho de Saturno. A época de seu reinado divino ficou
conhecida na histéria mitoldgica romana como a “idade
do ouro”, exatamente porque a abundincia era geral
¢ a vida corria facilmente. O vinho ¢ o mel fluiam como
rios € a terra produzia, sem nenhum trabalho, plantas
das mais belas flores e dos frutos mais deliciosos.

fiste tema chegou mesmo a constituir lugar comum
entre os poetas romanos. Qvidio, por exemplo, explorou-o
de modo particular.

‘

Esta época de felicidade e de fartura é comemorada
nas saturnais. A propdsito do assunto, Krappe (12)
refere-se a um rito que se supde ter existido e que con-
sistiria em atribuir a um homem uma funcio divina e
que por isso mesmo deveria ser sacrificado no fim da
festa.

As saturnais eram festas que se celebravam em
dezembro de cada ano e duravam sete dias consecutivos.
Eram como uma espécie de trégua em meio a luta pela
vida. Por ésse tempo, apagavam-se os odios e as rivali-
dades. Os suplicios eram proscritos e os tribunais ficavam
sem fun¢do. Os escravos sentavam a mesa com oS S€us
senhores ou mesmo, numa inversio da hierarquia das

(11) H. pE La VILLE DE MirMONT — Mythologie. Paris. Plgs. 77 e segs.

(12) Krarre (Alexandre Haggerty) -—— Mythologie Universelle — Paris
1930, Pdg. 250.
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[ungbes sociais, eram por éles servidos. Durante uma
semana como que retribuiam a vida de humilhagio que
levavam no correr de todo o amno.

N#o sabemos ao certo se tal analogia de rito, do
ponto de vista da etnologia religiosa, decorre de um
trabalho de difusfo, o que nos parece provével, ou de
um [endémeno de convergéncia. Ou, ainda, se pode ser
interpretada de acérdo com a teoria monogenista de
Gerlandt, o que nos parece pouco possivel, por se tratar
de requinte e nio de fato religioso basico. De qualquer
forma, faltam-nos elementos que nos permitam de modo
seguro aceitar a explicacio difusionista e negar a possi-
bilidade da convergéncia ou do monogenismo.

O inhame foi introduzido no Brasil pelos negros
africanos. Daf os nomes que tomou: inhame da Costa,
inhame de S. Tomé (Dioscorea sativa, Linn).

Manuel Querino (18), a propédsito de alimentos
puramente africanos, fala-nos das bolas de inhame, que
devem ser servidas com ¢éfd, e ainda do bobo e do ipété.
Todos, pratos na base do inhame (14).

Essas comidas de inhame, preparadas segundo a
técnica culindria africana, como inumeras outras de
origem negra, embora se tenham incorporado ao car-

"\dzipio brasileiro, desde o tempo da escravidio, para os
adeptos dos terreiros continuam a ter significagdo clara-
mente religiosa.

Nos xangds pernambucanos, além dos pratos refe-
ridos por Querino, foi-nos possivel registrar mais as

(18) Costumes Africanos no Brasil. Rio de Janeiro. 1038. Pdgs. 184 e 186.

(14) Vide: EucENia ANa SaNTos — Notas s6bre comestiveis africanos.
In O Negro no Brasil. Rio de Janeiro. 1940. Pag. 857, E tdambém:
Receitas de Quitutes Afro-Brasileiros. (Apresentadas ao Congresso
Afro-Brasileiro do Recife pela IalorixdA Santa e pelos babalorixas
Oscar Almeida e Apolindrio Gomes), In Estudos Afro-Brasileiros.
1.9 Volume. Rio de Janeiro. 1935, Péags. 259-260. A propéslto da
chamada festa do inhame, é intercssante consultar RoGer BASTIDE, em
Imagens do Nordeste Mistico. Rio. 1945,
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trés seguintes formas culinarias do inhame: o edfupd,
o edfunfun e o beiinhd. Todas elas de fungio mdgico-
religiosa.

D) MARCAS MUGULMANAS

A propdsito de negros islamizados no Brasil, Nina
Rodrigues escreve: “Tmporta, porém, reconhecer que o
maometanismo nio fez prosélitos entre os negros crioulos
e mesti¢os. Se ainda nio desaparcceu de todo, circuns-
crito como estd aos Ultimos africanos, o Islamismo na
Bahia se extinguird com éles” (I).

Tinha razio o professor baiano. A religidio mucul-
mana nio fez proselitismo. Os malés desapareceram
rapidamente. “Ainda conheci na Bahia”, diz-nos Artu:
Ramos, “alguns velhos negros netos de alricanos Haussd
residentes em antigos pardieiros da rua do Tabodo. Nio
mais lhes assisti ao ritual complexo da sua religido, tal
como ainda conseguiram registrar Nina Rodrigues e
Manuel Querino” (2).

Muito deve ter contribuido para a extingiio riapida
dos wmalés a reagio do govérno fortemente oposta as
insurreicdes negras na Bahia (3). InsurreicGes de carater
mais provavelmente religioso do que econémico ou poli-
tico, como demonstrou Nina Rodrigue's (4), e que Artur

(1) Os Africanos mo Brasil. S. Panlo, 1932. Pag. 93.

(2) Introdugdo & Antropologin Brasileira. Rio de Janeiro. 1048, 10
volume. Pag. 427.

(8) Vide: RExato MENDONGA — A Influénciq Africana no Portugués do
Brasil. S. Paulo. 1935. PAg. 83. E ainda: EbpisoN CARNEIRO —
Religides Negras. Rio de Janciro., 1936, Pigs. 104 e 105.

(4) Os Africanos no Brasil. Pags. 83 ¢ seguintes. Vide: ADERBaL JUREMa

— Insurrei¢des negras no Brasil, Recife. 1935. Pig. 27; e EpisoN

CARNEIRO — Religides Negras. Nota 3, pig. 104
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Ramos (5) preferia chamar de “movimento contra-acultu-
rativo”, com os seus dois modos gerais de expressio :
“a rea¢do introversa, na religiio e nas multiplas formas
de protesto calado e interior; ¢ a reagdo extroversa, no
plano dos protestos ruidosos, cuja expressio maxima sio

"

as fugas, as revoltas ¢ os quilombos...”.

A extinglo dos malés arrastou 4 decadéncia ¢ ao
desaparecimento a religifio que ¢les professavam. Altivos
e orgulhosos, trancavam-se os malés dentro de suas rigidas
prdticas religiosas. Segregavam-se ndo sdomente dos brancos,
que adotavam o Catolicisino, religido a que votavam
uma antipatia qQuase agressiva, mas dos proprios negros,
companheiros da condigiio de escravo. Por isto, a religido
islimica ndo se propagou. Pelo menos, como organizagio.
Por outro lado, o islamismo ndo dispunha da mnesma plas-
ticidade das religiGes fetichistas para se adaptar ao Cato-
licismo. Enquanto o fetichismo dos outros grupos afri-
canos seria capaz de sobreviver por longo tempo, embora
se modificando em muitos dos seus aspectos, ou se pro-
tegendo como pode por meio de engddo e de disfarce,
o islamismo negro, rebelde e dificilmente moldavel, teria
de sucumbir rapidamente.

"0 islamismo dos malés nio era, nem podia ser,
puro” (6). Dc fato, guardava ainda algumas marcas do
velho fetichismo africano. Dentre clas, destaca-se, por
exemplo, a crenga no talismid.  Assim, costumavam os
malés pendurar ao pescoco um pequeno saco contendo
pedacos de papel nos quais se encontravam trechos das
suratas do Cordo. Tinha a forca de proteger contra as
mas influéncias. Costume que se mistura ao hdbito
banto dos iteques, como sugere Edison Carneiro (7).
Tiao entranhados eram os negros da Africa das priticas

(5) Introdug¢do a Antropologia Brasileira. 2.0 volume. 1947, Pigs. 510-511.
(6) Religides Negras. Pdg. 105.
(7) Idem, pég. 106,
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fetichistas que, mesmo depois de maometanizados, guar-
davam ainda as suas lembrangas. Lembrancas que
também se conservaram nos negros catolicos. Nina
Rodrigues que, nesta parte, teve magnifica documen-
tagio nas mdios, escreve: ‘‘...os Malés da Bahia acham
meio de fazer dos versetos do Alcordo, das dguas de
lavagem das tibuas de escrita, de palavras e rezas caba-
listicas, etc., outras tantas inandingas, dotadas de notaveis
virtudes miraculosas, como soem fazer os negros cristia-
nizados com os papeis de reras catdlicas...” (8).

Tal bdbito, que se transmitiu ao Catolicismo no
Brasil, ndo parece ser de procedéncia puramente islimica,
como sugere o sociologo Gilberto Freyre (9), quando
escreve :  “Forcosamente o Catolicismo no Brasil haveria
de impregnarse dessa influéncia maometana como
se impregnou da animista e [etichista, dos indi-
genas e dos negros menos cultos. Encontramos tracos
de influéncia maometana nos papéis com oracio para
liviar o corpo da morte e a casa dos ladrdes e dos mal-
feitores; papéis que ainda se costumam atar ao pescoco
das pessoas ou grudar as portas e janelas das casas, no
interior do Brasil.” Ao nosso ver, trata-se de habito
de procedéncia fetichista. De prdtica comum aos
povos africanos e que se conservou mesmo nos nNegros
islamizados. Como prova disto esti o fato de serem os
malés conhecidos no Brasil como mandingueiros, isto
¢, feiticeiros.

(8) Os Africanos no Brasil. Pig. 07. Diz Nina RopbriGurs : “Possuo
grande colecio de gris-gris, mandingas, ou amuletos dos negros
muculinis, N@o querendo confiar na traducdio dos escritos érabes
pclos negros Malés desta cidade, cnviei alguins exemplares para
Paris, onde foram traduzidos no Office IHasenfelddes traductions
léyales et autres en toules lungues, 12, PLACE DE 1A Bourst. O padre
maronita, PIERRE ANDOURARD, teve a gentileza de traduzir outros.
Sio todos versctos do Alcordo ou algumas palavras misticas, escritas
de modo simbélico ou mégico”. Pag. 97.

(9) Casa Grande & Scnzale — Rio. 1933. Pag. 342.
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Nestas condi¢des, o Catolicismo, e digamos mais
propriamente, o Catolicismo popular, impregnou-se nio
de influéncia puramente maometana, mas de influéncia
fetichista. De influéncia que o islamismo veiculou e em
partc modelou. Mas, que, nem por isto, deixava de ser,
pela sua natureza e pelos seus elettos, nitidamente
[etichista.

O culto malé organizado ndo existe mais. Entre-
tanto, alguns tracos de influéncia negro-muculmana
ficaram. Mais na Bahia e no Rio que no Norte. Em
Pernambuco, e no Nordeste de modo geral, as sobrevi-
véncias isldmicas sio fracas e em pequeno numero.
Umas, de origem caracteristicamente islimica; outras,
mais propriamente islimico-letichistas.

Néste ultimo caso, estd, por exemplo, o hdbito, jd
referido, de pendurar ao pescogo pequenos sacos con-
tendo pedacos de papel, nos quais se escreviam versiculos
do Coriio. Hdbito que se misturou em parte com certas
priticas magicas do velho misticismo europeu e certos
usos religiosos do Catolicismo, que os colonizadores por-
tugueses nos legaram, e em parte com o fetichismo dos
africanos em geral. Hibito que passou para as nossas
populagdes mesticas e mesmo brancas ou de sangue
negro mais diluido, e que rigorosamente nio pertence
ao islamismo, mas aos negros islamizados.

Os bantos, por exemplo, tinham por costume pen-
durar a0 pescogo pequenos sacos feitos de pele de lagarto
contendo fragmentos de unhas ou de cabelos. Sua fungio
era, conforme assinala Junod (10), evidentemente médico-
mégica. Serviam para evitar ou ajudar a cura das
doengas.

Ao lado desse armuleto médico-mdgico, também
usavam amuletos religiosos, constituidos de bico, pata

(10) Mopeurs et coutumes des Bawntous. 2.° volume. Parls, 1936, Pdg. 425.
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ou pena de galinha ou ainda de ossiculo do pé de
uma cabra degolada, e que eram dependurados ao
pescogo. Tais prdticas se misturaram depois com motivos
cristios; como se nisturaram cntre os malés priticas
idénticas com motivos islamicos. ‘

As chamadas “oraghes fortes”, capazes de “fechar o
corpo” contra as doengas, contra a bala, contra o punhal
ou a peixeira, tio do gosto de nossa gente, particular
mente de nossa gente menos culta, e de modo especial
dos que se entregam aos riscos de uma vida de aventuras
ou de crimes, escritas em pedacos de papel e depen-
duradas ao pesco¢o, devem ser em grande parte reminis-
céncias do hdbito fetichista que os negros nos transmi-
tiram,

Nas populag¢Bes do interior de Pernambuco, hd uma
pratica que lembra o amuleto mdgico-médico dos povos
bantos. E’ o costume de amarrar ao pescogo um saqui-
nho contendo uma moeda de pequeno valor. Esta moeda,
que antigamente era um vintém, tem o poder de curar
a asma (puchado) das criangas, e deve ser pedida, sob
a forma de esmola, 4 primeira pessoa que o doente
encontrar na rua, em dia préviamente marcado.

Os cangaceiros nordestinos nunca deixaram de usar,
pendurados ao pescogo, os seus saquilhos de rezas fortces.
Basta citarmos os dois mais célebres representantes do
banditismo do Nordeste: Antonio Silvino e Lampedo.
Aqui, ainda ndo ¢ demais lembrar a presenga dos beatos,
tio comum nos sertdes dos Lstados nordestinos. Todos
éles usam oragdes poderosas guardadas dentro de saqui-
nhos pendurados ao pescogo (11).

Relerindo-se & [esta dos mortos, em Penedo, descrita
por Melo Morais Filho e que Nina Rodrigues con-

(11) Vide: LEoNarpo Mota — No Tempo de Lampedo. Rio de Janciro.
1930. PAg. 7; e Xavier pE OLIVEIRA — RBceatos e Cangaceires. Rio de
Janeiro. 1920. P’ag. 39.
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sidera como uma influéncia indiscutivelmente mucgul-
mana, Gilberto Freyre, a quem cabe o mérito de ter sido
o primeiro estudioso a descobrir vestigios do Islam em
Pernambuco, e particularmente nos grupos de culto
alro-brasileiros, diz ter observado fato semelhante
em Permambuco. E, em nota, escreve: ‘O mesmo,
quanto a relagio de festas com as fases da lua e o uso
de tunicas alvas durante as cerimdnias, observamos recen-
temente em Pernambuco, entre os adeptos da seita
“Adoradores dos Astros e da Agua”, no Fundao (Recife).
Estes sio também estritos na abstinéncia de bebidas
alcodlicas. Adoram principalmente a Estrela d’Alva, a
Lua e a Agua viva, organizando peregrinagbes a
cachoeiras, rios e quedas d'dgua, O culto, na sede da
seita, que ¢é uma casinha tdda branca, consta principal-
mente de dangas, imitando os ‘“‘movimentos dos astros”,
executadas por meninos que também cantam, ora ecm
portuguds, ora em “linguas estranhas”, ao que parece
inventadas. Uma “dgua sagrada”, que recebe os “fluidos
dos astros” é distribuida aos fieis em garrafas ou copos.
Mantém escola; “aula de catecisino” e jd mandaram um
emissdrio para o Pard. Ninguém pode assistir as ceri-
monias que nio esteja vestido de branco. Os cinticos
tém alguma coisa dos hinos das igrejas protestantes :

A unido das dguas
Com as estrélas cu via
O circulo e o meu reino

Que a Deus pertencia”(12)

Temos a impressio de que se trata de uma seita
de complexo sincretismo, na qual se misturam o karde-
cismo, o fetichismo africano, de origem talvez banto, as

(12) Casa Grande & Senzala. 'dgs. 342-343.



religides amerindias, com o seu panteismo, e, possivel-
mente, alguns toques de Catolicismo e de Islamismo.
Talvezr uma forma mais antiga da atual seita de umbanda.

O cintico, em lingua portuguesa, transcrito pelo
sociologo brasileiro e ao qual atribui certo tom pro-
testante, é, ao mnosso ver, uma dessas muitas toadas
que estamos acostumados a ouvir nos xangds pernam-
bucanos, especialmente nos candomblés de caboclo ou
nos que sio influenciados pelo culto de Umbanda. As
marcas apontadas por Gilberto Freyre, e identificadas
com as que foram descobertas em Penedo, sfo indiscu-
tivelmente de procedéncia maometana.

O fato dos adeptos das seitas africanas em Pernam-
buco tirarem os chinelos antes de participarem das ceri-
monias, registrado por Gilberto Freyre (13), em parte
foi-nos possivel comprovar. Realmente em todos os
xangds que frequentdmos, os filhos e filhas de santo,
ou mesmo apenas filiados, em grande parte, deixam os
chinelos ou os sapatos, antes de comegarem as dangas
rituais. No pegi ninguém pode entrar calgado. A nio
ser que seja uma pessoa estranha ao culto. Todos se
descalcam, pais e mies de santos, e os demais partici-
pantes da seita. E’' comum em certos terreiros, no
momento em que o banquete das “obrigagbes” vai ser
servido ne salio, os participantes da seita africana se
sentarem, nos cantos das paredes, de pernas cruzadas,
“muculmanamente cruzadas”, como diria o mestre Gil-
berto Freyre. Trata-se possivelmente de hdbito de influ-
éncia isldmica. N

A faixa de pano, a que se refere Manuel Querino(14),
a proposito do jejum do malé, na Bahia, que as mulheres
usavam, durante as dangas, segurando-a pelas extremi-

(13) Idem. Pag. 343.
(14) Costumes Africanos no Brasil. Rio de Janeiro. 1938. Pag. 121.
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dades, ainda hoje ¢ usada nos terreiros pernambucanos
sob a forma de toalha. Nio sdomente as mulheres dela
se utilizam, também os homens, principalmente os pais
de santo. -Sua funcio ¢ evidentemente mégica. Serve para
enxugar o suor dos iniciados no violento esférgo fisico
e mental do transe. Facilita a descida do santo e acalma
suas cxpansoes mais fortes. No Estatuto da seita africana
“Senhor do Bonfim”, no Oiteiro, em Casa Amarela, hd a
seguinte recomendagio : “Os filhos de santo na ocasido
das manifesta¢des terdo o direito a um iabd como a uma
toalha para enxugar todos aquéles que estiverem mani-
festados tendo o cuidado para ndo deixar nem um cair,
estas responsabilidades cabendo a mde pequena e a todas
as ilais.” As rodilhas ou turbantes mugulmanos, que
ainda hoje usam as negras baianas que vendem doces,
bruxas de pano, figas de Guiné¢, no cais do pérto, fazem
parte geralmente da indumentdria religiosa das mulheres
dos xangds de Pernambuco e principalmente das que sio
iniciadas ou filhas de santo. Ao lado dos panos de cores
vistosas, de signiflicagiio nitidamente mistica, hoje quase
sempre de seda, das saias rendadas, das chinelinhas.
Indumentiria que se aculturou, como acentua Artur
Ramos, com outros tragos de cultura da Costa dos
Escravos. Lstdo néste caso, por exemplo, as figas de Guiné
e os colares e pulseiras de busios. Ou ainda as saias
rodadas, os xales da Costa, os braceletes, os argoldes,
atravessados nas orelhas, as migangas e os balangandas.
Tudo isto se combina na figura caracteristica da baiena,
conhecida e espalhbada por todo o Brasil. “O traje da
baiana”, escreve Artur Ramos (15), ‘¢ realmente uma
sintese aculturativa que se vem transformando alids, no
decorrer dos tempos, € até recentemente sofreu o retoque
sofisticado do cinema.” Sintese aculturativa para a qual

(15) Introdugdo & Antropologia Brasileira, 2.°© volume, Pdg. 526. Rio. 1947,
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confluiram influéncias nigerianas, mug¢uimanas, bantos e
até européias.

No xangé “Senhor do Bonfim” surpreendemos o uso
de longa tinica branca, semethante ao ebadd ou camisu,
indumentaria tipica do Sudio maometano e muito em
voga entre os malés da Bahia. Assim, como também o
gorro, com faixa branca pendente, lembrando o fild dos
malés.

Tais pecas sio usadas pelo pai de santo no momento
em que se “manifesta” com Xdguid ou Orixald. Aqui ¢
interessante lembrar que Orixald ou Oxald, como tam-
bem ¢ chamado, ¢ o maior dos orixds. Na auséncia de
Olorum, grande deus da mitologia nag6, cuja tradigio
se perdeu, Orixald chega quase a ocupar o seu lugar.
Pouco falta para que seja elevado a categoria de um
“deus do céu”, como era Olorum no pantedo religioso
de Joruba.

Embora a palavra Oxald seja hoje geralmente con-
siderada pelos estudiosos das seitas africanas no Brasil,
lorma sincopada de Orixald, que vem do nagd drixd-nld,
o maior dos orixds, nio se deve negligenciar a semne-
Ihanga entre as lormas Oxald, divindade de grande
proje¢io na mitologia ioruba, e Ald, deus dos maome:
tanos. Semelhan¢a que levou Manuel Querino a dizer
que Oxala derivava de Och-Allal, como que insinuando
a participagio da influéncia islimica (16).

E) A CONTRIBUICAO BANTO

Foi Artur Ramos (I) quem pela primeira vez
identificou as origens bantos de grande parte das

(16) Op. cit. p4g. 51. A propdsito ver Artur Ramos, em “O Negro Bra-
sileiro™, Rio. 1934, PAg. 32. )
(1) O Negro Brusileiro — Rio. 1934, Phgs. 75 e segs.
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macumbas cariocas e de algumas baianas. Até entio
s6 se conheciam do banto as suas contribui¢Ses lin-
guisticas. Nina Rodrigues (2) chegou mesmo a dizer:
“Tenho em vdo procurado nos afro-baianos as idéias
religiosas pertencentes aos negros bantos.” Mais tarde,
¢ verdade, o mestre Nina (3) refere-se a crencas totémicas
e folclore e registra alguns térmos religiosos de proce-
déncia banto. Em 1934, Gallet (4) descreve rapidamente
o culto dos cambindas, negros que se reunem em sessdes
chamadas macumbas e durante as quais invocam os seus
santos. “‘Ora”, escreve Artur Ramos (5), “é facil de ver
que os cambindas a que se referiu aquéle musicélogo e
folclorista sio congos ou cambindas; os nomes das suas
divindades sio térmos derivados do quimbundo e assim
podemos concluir pela procedéncia banto daquéle frag-
mento de cerimonial descrito”.

Ni#o obstante a referéncia de Nina sobre crencas
totémicas e folclore, e a de Gallet, sobre origens reli-
giosas cambindas, negros pertencentes ao grupo banto,
a identificacio ampla dos cultos sul-alricanos coube a
Artur Ramos.

No Brasil, as religides bantos nido sé continuaram
o sincretismo intertribal, ja iniciado na Africa, mas se
fundiram também com as religides européias e amerindias.

O culto banto deixou-se progressivamente absorver
pela superioridade religiosa, a principio da simbiose
gége-nagd, e depois quase exclusivamente nagd, em vir-
tude da predominincia crescente dos elementos ioru-
banos.

(2) L;Animisme Fétichiste des négres de Bahia. Bahia. Brasil, 1900.
Pé&g. 128

(3) Os Africanos no Brasil. Pdgs. 257 e segs., Vide: A Influéncia
Africana no Portugués do Brasil. — RENaTo MENDONGA. S. Paulo, 19385,
Luciano GaLLer — O negro na musica brasileira. Estudos de Folclore,
Rio. 1934, DPdg. 38. Cit. por Artur Rainos,

Introducdo & Antropologia Brasileira. 1.° volume, Pdig. 469. Vide
também RENaTo MEXDONGA em A4 Influéncia Africana no Portugués
do Brasil. S. Paulo. 1935,

“

~

(5

~
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Fenémeno que se originou, em parte, da fraca
consisténcia da mitica banto. Do grande deus Zambi,
que em outras partes do Brasil, pelo menos na Bahia,
conseguiu sobreviver, em Pernambuco permanece apenas
vaga lembranga. Ficou esquecido como o0s outros
grandes deuses. Até mesmo o seu significado se perdeu.
Em alguns ‘‘terreiros”, ao perguntarmos pela tradigdo
de Zambi, vespondem-nos que era um deus de quem
nio tém mais noticias. Qutros fazem referéncias impre-
cisas e confusas. No “terreiro” de Josefina Guedes, no
béco do Cipd, em Campo Grande, conseguimos desco-
brir, entretanto, alguns vestigios nitidos do grande deus
Zambi. Assim, no salio onde se realizam as dangas
rituais, pudemos ler os seguintes dizeres que se acham
inscritos na parede frontal interna :

Camubembo de ozambe e apongo
Corrente baiana

De tuendid e ozambe e apongo
Terreiro de quizanga da amoruanda
de ingamber de ohai.

Artur Ramos (6) assinala, entre outras, as formas
Zambiapongo, Zambi-pombo e Zambe o pombo, encon-
tradas em alguns candomblés baianos:

Lembd 6 lembd

Lembd de canaburd
Zambiapongo no coporold

ete.

Queremo que ew anda

Olha o tempo amuangai

Qué qué me qué umbanda
Zambiupombo me qué umbanda.

(8) O Negro Bragsileiro. Pags. 80 e segs.
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1

Pereira da Costa (7), ao tratar dos Congos, “uma
folganca dos pretos africanos, geralmente escravos, €
celebrada como reminiscéncia pdtria nas festas religiosas,
principalmente nas de N.S. do Rosario, sua padroeira”,
registra o térmo Zambiapungo, na bencio que o rei di
ao secretdrio (rei e secretdrio sio os principais figurantes
nos autos dos Congos): “Bencio de Deus, de Zambia-
pungo qui tirindund#, qui ti caia na cabeca bem dipen-
durada’. E ainda no seguinte fragmento de uma jornada:

O Zambiapungo, Zambiapungo
Tirindundé, ¢ 1é 1é.

Nio resta davida que a lingua utilizada nos dizeres
que descobrimos no “terreiro” referido pertence ao
“stock” banto (8). E’ evidente que a cxpressio ozambe e
apongo ¢ corrutela de Nzamb: — a — Mpungu, deus
todo-poderoso da mitologia indigena do Baixo Congo,

de que nos fala Claridge, citado por Frazer (9).

O xangé de Josefina Guedes, que tem o nome de
Cruzeiro Santa Bdrbara, é fortemente influenciado pela
linha de Umbanda, que se caracteriza por uma mais
acentuada interferéncia dos elementos bantos, principal-
mente angolas ou congos. Néle os espiritos dos caboclos
tém atua¢io importante. Entretanto, rigorosamente ndo
se trata de candomblé de caboclo, porque os orixds
nio se vestem i moda dos indigenas brasileiros, apesar

(7) Folklore Pernambucano. — Pdgs. 270 e segs.

(8) Vide: REnaTo MenpoNga — Influéncia Africana ete.; E ainda:
Josk Luiz QuiNTA0o — Gramdtice de Kimbundo. Lisboa. 1034; e
C. G. SeLieMaN — Les races de P’dfrigue. Trad. francesa de G.
Montandon. Paris. 1935, Aos que se interessarem pelo estudo da
influéncia do africano no portugués do Drasil, aconselhamos a
leitura dos seguinles trabalhos: Influéncia Africana no Portugués
do Brasil — ReEnato MENDONGA; Aspectos do Portugués do Brasil —

MoACIR DE ALBUQUERQUE; Africanos no Brasil — NELSON DE SENA; e
O Elemento Afro-Negro na Lingua Portuguésu — Jaqurs RarmuNpo,
(9) James GeorckE Frazer — Les Dieux du Ciel. Trad. francesa de

Worship of Nature. Paris. S/d. Pag. 163,
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da interfusio de elementos amerindios. A ialorixd foi
feita na Bahia. Ela mesma confessa que obedece & cor-
rente baiana e esti sob o patrocinio direto de um grande
espirito caboclo, que a domina com grande f6ér¢a. motivo
por que é obrigada, sob pena de grandes castigos, a salvar
logo no inicio das solenidades “o orixa da mie de
Umbanda” (sic) com o cintico seguinte :

Té-té
Minha mde quizanga (bis)
O terrveiro de Umbanda.

Interrogada a miie de santo sébre o que queria dizer
ozambe e apongo apenas nos explicou que era um grande
deus.

Dos deuses inferiores, que se conservaram em outras
regides brasileiras, como por exemplo Lemba, nada resta
nos xangods pernambucanos.

Nem mesmo do Catriapemba, espirito de origem
angola-congolesa, espécie de deménio, que ao tempo do
cativeiro era tido como perseguidor dos escravos, e de
que nos [ala Pereira da Costa (10), ficou algum vestigio.

O Calunga, 4 registrado por Pereira da Costa (11)
e que Artur Ramos (12) descobriu nas macumbas cariocas,
cuja tradi¢io angolense the conlere a personificagio do
mar, também ndo conseguimos encontrar em Pernam

{10) Folklore Pernambucano, Pag. 71. Fscreve Pemeina pa Costa: “Lsse
Cariopeniba  dos escravos africanos era de feicio Igual an do
demdnio de todos os poves. Perseguia-os (de wmn modo atroz, apare-
cia-lhes visivelmente, ¢ introduzia-se nos seus corpos. tornando-os
endemoniados, endiabrados. A ¢ésse fendmeno chamavant éles wmittu
gud Cariapemba, e depois do seu contacto com os portuguéses,
possessos, energumenos, terriveis: ou os arrebatavaim, conduzindo-os
a08 seus antros horriveis, a cujos individuos chamavain @les
amucntutucumuca rid, Coriapemba, — o arrebatade do demonlo:
gua Diabu — segundo CaNNECaTIM no seu Diciondrio da lingua
bunda ou angolense”.

(11) Folklore Pernambucano e ¥ocabuldrio Pernambucano.
(12) O Negro Brasileiro e Introducdo & Antropolegia Brasileira.
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buco, mesmo nos xangds onde a reminiscéncia banto é
mais viva.

No pegi do terreiro Cruzeiro Santa Bdarbara depa-
ramos com uma boneca de pano. imitando uma preta
baiana, colocada na parte mais alta do altar, & qual a
mie de santo rende uma homenagem especial e que
parece dotada de grandes poderes. A ialorixd nos disse
que ela tomava conta do seu santudrio. Talvez, seja
um vago vestigio do Calunga angolés.

O chele religioso banto, que no Brasil, nas macum-
bas cariocas, é chamado embanda, quibanda e umbanda
(corrutelas de gquimbanda), em Pernambuco, por influ-
éncia nagd, passou a ser babalorixd ou pai de santo.
O cambone, auxiliar do sacerdote, por idéntica influ-
éncia, recebeu o nome de pai pequeno. O rudembo,
nome banto dado na Bahia ao local onde se realizam
as cerimoénias religiosas, em Pernambuco transformou-se
em terreiro ou mesmo em xangd, térmo [requentemente
tomado na mesma acep¢io. O santudrio, que na Bahia
¢ batizado com o nome de barqguice, em Pernambuco é
chamado, como nas seitas nagos, de pegi.  Bambojira,
de procedéncia congo, é quase sempre substituido por
Fxu, de origem nagd. No terreiro da Josefina Guedes,
por exemplo, encontramos bambojiras, que alids sio
tratados com muito carinho. Entretanto, para que os
festejos corram bem, as toadas do despacho sio - [eitas
geralmente em gége-nagd a Exun. Raramente nelas apa-
rece Bambojira.

Um preto tocador de atabaque, e que tem funcio-
nacdo em inumeros xangds do Recife, cantou-nos a
seguinte toada, que aprendeu mas ndo se lembra onde :

Pombagira, gira,
Pombagira, givé. (bis)
Pombagira, gira,
Pombagira, giré.
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Talaretd, tatareté.
Pombagira chegd
Pombagira chegd
Pombagira, giré (bis).

Trata-se indiscutivelmente de uma corrutela de
Bambojira.

As divindades congos e angolesas, chamadas inkissis,
ficaram esquecidas. Foram substituidas pelos orixds
nag6s. “Nio tendo orixds a adorar, os negros sul-afri-
canos ladearam a dificuldade adaptando, as suas prdticas
{etichistas, os orixds dos cultos gége-nagds, sudaneses em
geral, e os espiritos familiares as matas brasileiras”
escreve Edison Carneiro (13). Em Pernambuco, também,
constatamos tal fenémeno. Mas, de modo especial nos
chamados propriamente candomblés de caboclo. Nestes,
o numero de divindades estd sempre crescendo.

Embora o sincretismo com o espiritismo se encontre
em todos os xangds de Pernambuco, como alids nos
xangds do Brasil em geral, ¢ nos terreiros, de influéncia
banto mais sensivel, onde as prdticas espiritas se mostram
mais acentuadas. Particularmente nos candomblés de
caboclo, que chegam a se confundir com verdadeiros
centros espiritas.

Esta forma sincrética se explica possivelmente pelo
grande uso das prdticas da ancestrolatria entre os negros
sul-africanos.

H4 mesmo entre éles um verdadeiro culto dos ante-
passados e dos espiritos. “Créem na transmigragio das
almas e na sua metamorfose até em animais”’, escreve
Artur Ramos (14). E mais adiante: “Em alguns déstes
povos, como os do distrito de DBenguella, tio bem

(18) Negros Bantus — Rio de Janeiro. 1987, Pég. 29.
(14) O Negro Brasileiro. Pag. 88.
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estudado por Augusto Bastos, hi mesmo um verdadeiro
culto espirita organizado, a que chamam Orodére” (15).

De modo geral, as sobrevivéncias bantos estio em
via de desaparecimento, Mesmo, nos candomblés de
caboclo, onde a influéncia banto é mais pronunciada,
percebe-se que a infiltragio catdlica e espirita proces-
sa-se a passos largos. E principalmente espirita, Do
quadro religioso africano muito pouca coisa resta de
procedéncia visivelmente angolense ou congolesa. O nagd
ainda aqui prevalece. Nas ceriménias rituais e até nas
divindades, embora estas sejam por vézes desdobradas e
acrescidas de outras de origem brasileira. Nenhuma das
divindades bantos descobertas na Bahia pelo pesquisador
brasileiro Reginaldo Guimaries, em trabalho apresen-
tado ao segundo Congresso Afro-Brasileiro, que se rea-
lizou na Bahia em Janeiro de 1937, foram por nés regis-
tradas em Pernambuco. Nem Lembarenganga, nem
Lemba, denominagdes respectivamente angolesa e con-
golesa correspondentes ao Oxald dos iorubanos; nem
Dandalunda, que ¢ lemanji em gége-nagd; nem Zaze,
nem Kibuco, que equivalem ao Xang6 dos nagds; nem
Incésst Mucumbe, que corresponde a Ogun; nem
Kissimbe e Samba, que representam a deusa Oxun; nem
Gongobira, que corresponde ao deus cagador Oxdssi;
nem Cavungo, Cajanji e Quingongo, os dois primeiros
de origem angolesa ¢ o ultimo de procedéncia congolesa,
¢ que siguificam Omolu, entre os nagos; nem Matamba,
designagido banto de Jansi (16).

No terreiro Senhor do Bom Fim, de Apolinirio
Gomes da Mota, situado no Qiteiro em Casa Amarela,
e que temos frequentado com assiduidade e onde somos
sempre fidalgamente recebidos, geralmente considerado

(13) Idem.
(16) Vide: REGiNaLDO GUIMARAES — Contribuicdes buntus para o Sincre-
tismo Fetichista. In O Negro mo Brasil. Pigs. 139 e segs.
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como o unico de “nagio congo”, observamos que a tra-
di¢io congolesa aparece, é verdade, mas diluida e frag-
mentdria. O que néle realmente existe ¢ um sincretismo
gége-nagd-banto, no qual os elementos nitidamente
bantos surgem como sobrevivéncias e a predominéncia
cabe aos componentes nagds. O teste de comprovagio
do estado de ‘““transe”, que conseguimos registrar €, sem
duvida, sobrevivéncia de origem banto.  Assistimos,
num dos “toques” em que estivemos presentes, a um
homem entrar em estado de “‘possessdo’”, alids um dos
tocadores de atabaque, e pedir, por. meio de gesticula-
¢des ¢ de algumas palavras alricanas, pronunciadas sob
a forma de gritos soltos, € que s6 pudemos entender
depois que nos disseram a sua significa¢io, que lhe
colocassem nas palmas das maos punhados de pdlvora,
que logo fora inflamada com o lume de um fésforo.
Ista prova, que se faz, algumas vézes, durante a “mani-
festagio” de xangd, divindade do raio e do trovio,
atesta que o estado de possessdo ¢ verdadeiro e nio simu-
lado, se, apds, a explosio da polvora, a mio nio se
queimar. Tal ceriménia serve naturalmente para com-
provar o poder sobrenatural da divindade que confra-
terniza com as criaturas mortais, consentindo em descer
até elas, e ao mesmo tempo vale como argumento para
convencer os incrédulos.

Outra marca de procedéncia congo-angolesa assina-
la-se pelo uso do térmo ingoma, chamado um tanto
corrompidamente de engome ou ingome, para designar,
em substitui¢io a atabaque ou ilu, de origem ioruba,
o tambor africano, cujo couro ¢é preso diretamente numa
das extremidades do cilindro de madeira, sem ajuda de
cordas ou de cunhas.

EFm Pernambuco, como vem acontecendo em outras
regides brasileiras, principalmente Bahia, Rio e Estados
do Norte, onde os terreiros de influéncia banto mais
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sensivel sdo conhecidos pelas denominagdes genéricas de
na¢io Angola ou nagdo Congo, linha de Umbanda,
candomblés de caboclo, macumbas e Pagelangas, o térmo
banto ¢ inteiramente desconhecido (17).

O fenémeno da [alta de persisténcia e mesmo desa-
parecimento quase total dos elementos religiosos angola-
congoleses, resulta da propria inconsisténcia dos con-
ceitos mitolégicos bantos. E' nada mais do que uma
repeticio do que tem ocorrido, mais ou menos, em
outras regides brasileiras, como ji observara Edison Car-
neiro (18), um dos nossos mais dedicados especialistas
em questdes de afro-brasileirismo. Por isto, a interfusio
se processa em Stimas condi¢Ses. A mitica banto chega
a ser mesmo de grande permeabilidade, de modo a
permitir ficilmente a penetracio dos componentes de
mitologias estranhas, com evasdo dos seus proprios ele-
mentos mitolégicos.

F) SINCRETISMO BANTO-AMERINDIO
E INFLUENCIAS ESPIRITAS

Foi particularmente com as religides amerindias,
e de modo especial com a mitologia Tupi-Guarani, que
o sincretismo de influéncia banto se mostrou mais carac-
teristico. “Foi a mitica pobrissima dos negros bantos
que, fusionando-se com a mitica igualmente pobre do
selvagem amerindio, produziu os chamados candomblés
de caboclo na Bahia”, diz-nos Edison Carneiro (1). Nio
s6 na Bahia, mas também em Pernambuco. Entretanto,

7

entre nos essa forma religiosa sincrética ¢ relativamente

(17) Vide: RrcixaLpo GuimarRAEs — Contribui¢des bantus para o Sincre-
tismo Fetichista. In O Negro no Brasil. Pégs. 129 e segs.

(18) Negros Bantus — Pdig. 28.

(1) Religides Negras — Rio de Janeiro. 1936. Pdg. 87.
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recente. E nos veio principalmente da Bahia e do Rio.
Nestes ultimos tempos, e provavelmente, depois da forte
perseguicdo policial que soébre os xangds se exerceu, os
candomblés de caboclo foram-se tornando cada vez mais
numerosos. Era mais uma maneira de escapar da pressio
da policia. Era mais um modo de disfarcar as seitas de
base africana, tidas como importunas e prejudiciais a
tranquilidade publica. E isto exatamente porque além
da mistura com as religides indigenas, o que jd por si
constituita um certo disfarce, havia também a mistura
com o Catolicismo e com o espiritismo. A mistura com
o espiritismo tem sido cada vez mais intensa, a ponto
de muitos dos chamados candomblés de caboclo passarem
por verdadeiros centros espiritas. Surgiu assim uma
forma complexa de sincretismo, misto de africanismo,
de amerindismo, de Catolicismo, de espiritismo e até
de teosofismo. As vézes, tal forma religiosa ¢é cha-
mada de Umbanda, que no Brasil tanto pode designar
o sacerdote, como o processo ritual e até o proprio templo
(terreiro) onde se realizam as praticas religiosas. Dai a
chamada linha de Umbanda, na qual se enquadram
quase todas as macumbas cariocas e alguns candomblés
baianos.

Nos candomblés de caboclo, os encantados, que sao
os seus santos e em geral correspondem aos orixds nagds,
adotam uma indumentiria 2 moda dos selvagens. Assim,
vestem-se com tangas, diademas, pulseiras, braceletes,
quase sempre feitos de penas. Usam cocares, arcos,
flechas e aljavas.

A saudacio do ritual umbandista ou dos candom-
blezeiros de caboclo ¢ Saravd! Corresponde, pelo que
pudemos compreender, ao Salve € ao Ave dos catdlicos.

Nos terreiros de caboclo, sempre tdscos e simples, de
paredes de taipa e cobertos de palha, verdadeiros
mucambos, sem a tipica distribui¢io de cHmodos e
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dependéncias dos xungds gége-nagds, usani-se as preces
e as ladainhas, {drmulas evocativas verbais, e que corres-
pondem sincréticamente aos cantos litdrgicos catolicos.
Sio os chamados pontos cantados. Tais canticos, geral-
mente em lingua portuguésa, sdo, as vézes, enxertados
com palavras africanas, géges, nagds, e principalmente
bantos. Algumas vézes, aparecemn palavras de origem
desconhecida.

Nas toadas de Exu (Bambojira), nio s6 sio usadas
as formas africanas como as portuguésas. Assim, con-
seguimos registrar a seguinte :

L4 no caminho
Eu deixei minha redinha
Dcixei barabad

Tomando conta da cancela.

Outro elemento que integra o terreiro umbandista
¢é o ponto riscado. Este ¢ uma espécie de signo evocativo
que se traca no chiio pelo chefe religioso ou pelu pessoa
que se encontra em transe. Sua origem nio ¢ fdcil de
explicar. Talvez indiana. Talvez teoséfico-esotérico-ma-
¢onica. E talvez seja o resultado da influéncia do sim-
bolismo catdlico.

Elementos indispensdveis no verdadeiro candomblé
de caboclo sio a cachaga e o charuto. Para justificar a
presenca indispensivel da cachaga, os candomblezeiros
procuram comparé-la ao vinho que faz parte do sacri-
ficio da missa. Temos a impressio de que ela deve
ter sua origem no uso das bebidas fermentadas, tio do
gbsto dos nossos amerindios, ¢ que eram solenemente
utilizadas durante as suas ceriménias religiosas. Talvez,
reminiscéncia do cauin. Esta Dbebida representava
importante papel na vida social e principalmente
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religiosa dos tupinambis. “A bebedeira tinha lugar”,
escreve Metraux (2), que estudou a religiio dos tupi-
nambis “em determinadas ocasies, como sejam, o nasci-
mento da crianga, a primeira menstruag¢io da moga, a
perfuragio do Idbio inferior do mancebo, as ceriménias
mdgicas que precediam a partida para a guerra, ou que
sucediam em seu retdérno, o massacre ritual do prisio-
neiro, etc.” Mais adiante, prossegue o etnélogo: “O
tato mesmo de impor-se a absor¢io de bebidas fermen-
tadas, tédas as vézes que estava em jogo o interésse da
comunidade, prova que ésse ato se revestia de cardter
religioso™. (3). O cauin era, portanto, o vinho dos indi-
genas. Vinho de fun¢io eminentemente religiosa.

O uso do charuto é explicado pela necessidade de
fazer fumaga, para ‘“perfumar, defumar e limpar” o
ambiente.  Aqui, ainda, € possivel que se trate dec
sobrevivéncia tupi. Durante as chamadas festas do cauin
o0s ancides e principais fumavam charutos e discutiam os
assuntos de mais interésse (4).

Nos terreiros de Umbanda, ou nos que sio por éles
influenciados, ¢ muito comum a prdtica da defumagio.
Quase sempre, no inicio das festas, o oficiante, mie ou
pai de santo, procede a uma defumacio, pela queima
de alecrim, benjoim ou manjericio. A influéncia cato-
lica, aqui, mostra-se evidente. Até a vasilha utilizada
na defumqgao, quase sempre carregada por um auxiliar,
espécie de turiferdrio, ¢ uma imitagdo do turibulo onde
se queima o incenso nas ceriménias catolicas.

No xangd Cruzeiro Santa Barbara, influenciado pela
linha de Umbanda, a ialorixd, Josefina Guedes, realiza
demorada defumagio por todos 'os recantos do saldo

(2) ALFrRepo MEeTRAUX — A Religido dos Tupinambds. Trad. portugudsa

do prof. Estevdo Pinto. S. Paulo. 1950. Pig. 321.
(3) Idem.

(4) Idem. Pag. 324,
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e ao mesmo tempo vai entoando em voz pausada e de
falsete o seguinte cantico :

Estou lovvnndo

Fstou incensando

A casa do bom Jesus da Lapa
Incensa, incensa

Incensador

Incensemos a casa

Do nosso avd. (bis)

No sincretismo religioso alro-pernambucano a forma
negro-amerindia vem-se desenvolvendo a largos passos.
Nesta forma de sincretismo, na qual o elemento banto
aparece menos apagado, de mistura com as marcas géges
e nagos, a influéncia catolica e a participagio espirita
vém-se tornando cada ver mais acentuacdas, em detri-
mento dos proprios elementos de origem congolesa ou
angolesa. Ndo s6 estio em jogo os espiritos elementais,
que nunca foram encarnados, representativos das maniles-
tagdes da natureza, proprios das seitas africanas e conhe-
cidos pela denominagiio genérica de orixds, tal a impor-
tancia da religido nagd, mas ainda os éguns, espiritos dos
desencarnados, peculiaves as seitas kardecistas. O culto
dos antepassados, comum entre os bantos, ajudou a mis-
tura com o espiritismo. A crenga na existéncia das almas
dos mortos, e particularmente a influéncia dos espiritos
dos ancestrais, quer [amiliares, quer nacionais, muito
facilitaram a fusfo do culto banto com as priticas espi-
ritas (5). Os espiritos dos antepassados, como diz Artur
Ramos(6), surgem em [alanges, que pertencem a vdrias
nagdes ou finhas. Assim, hi a [inlia da Costa, linha de

(5) Vide HeExnt A, JuNxoo — Moeurs et coutumes des Bantous. Tomo 1.
Paris. 1936,

(6) Introducdo d Awntropolugia Brasileira. DPrimeiro volume. Pdg. 472,
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Mina, de Cabinda, do Congo, do Mar, da Angola, das
Almas, linha cruzada (unido de duas ou mais linhas).
Isto para nio falarmos na jd relerida linha de Umbanda.
A linha mugulmi ou magurumin nio conseguimos des-
cobrir no Recife. A linha de Mina e a linha das Almas
lembram o sincretismo com os cultos sudaneses e catélico.

Nos candomblés de caboclo o trabalhio religioso ¢
realizado com diversas classes de espiritos: orixds maiores
e menores individuais; espiritos celestes superiores” que
nio passaram pela forma humana; as forgas vivas da
natureza ou espiritos elementais; os Exus ou espiritos
inleriores, geralmente utilizados para o bem, mas que
algumas vézes sio empregados também para fazer o mal,
nos chamados despaclios ou ebds; os éguns elementares ou
espiritos dos desencarnados. Quase todos os caboclos e
pretos velhos que se manifestam e sio cultuados nos
lerrveiros estio neste ultimo caso. Portanto, nos candom-
blés de caboclo tomam parte atuante todos os espiritos
que participam das seitas nagd e gége € ainda mais os
éguns, isto ¢é, os espiritos dos desencarnados que fazem
parte da religido kardecista, Espiritos dos antepassados
amerindios e africanos.

O ritual observado nos candomblés de caboclo
obedece ao esquema geral gége-nagd, como ja assimalara
Edison Carneiro (7). Entre noés, em Pernambuco, ao
esquema quase totalmente nagd, em virtude da prepon-
derincia de seus elementos.

Os santos (encantados) correspondem as divindades
africanas e tém aumentado seu ntimero com o enxérto
de entidades novas, nascidas no Brasil, e que vém sendo
criadas incessantemente. Uns, constituem realmente
formas novas, verdadeiras criagdes. Estdo neste caso, por
exemplo, alguns espiritos de pretos velhos e de caboclos.

(7) Religides Negras. Pag. 88.
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Assim, sdo cultuados, entre outros, os seguintes espiritos
de pretos velhos: pai Serapido, pai Joba, pai José de
Aruanda (possivelmente, corrutela de Loanda), pai
Benedito, Maria Conga, Vovd Luiza, Jodo Bangulé, pai
Jerénimo, pai Caitano, pai José de Angola, etc. E entre
os espiritos de caboclos: caboclo Tupaiba, caboclo
arranca-téco, caboclo das sete estrelas, caboclo Ubirajara,
caboclo cobra coral, caboclo pena branca, caboclo rompe-
mato, caboclo da pedra preta, caboclo treme-terra, cabo-
clo Jodo Darubd, caboclo baiano, caboclo ouro-preto,
caboclo tumba-serra, caboclo Jurumeirvo (espécie de adap-
tagio de Ldco, dos géges, ou Irdco, dos nagds), caboclo
Lage Mineiro, caboclo Turuna, caboclo pedra miudinha,
caboclo Sultdo (que se pode considerar como adap-
tagio sincrética do orixd Oxdssi ou Odé), etc.

Muitos dos encantados novos nio sio mais que
desdobramentos dos orixas africanos. Estio néste caso,
por exemplo, as virias formas de Exu, como: Exu da
meia-noite, Exu veludo, Exu mirim, Exu sete poeiras,
Exu mangueira, Exu sete montanhas, Exu Tranca-ruas,
Exu das sete encruzilhadas, etc. Ou, as diversas deno-
minacdes de Ogum: Ogum rompe-mato, Ogum de
Aruanda, etc.

Iemanjd, a mde d’dgua, geralmente, sincretizada em
Pernambuco, com N.S. da Concei¢fio, nos candomblés de
caboclo ou nos que sdo influenciados pela linha de Um-
banda, toma nomes diversos. Assim, é chamada Princesa
do May, Dona Janaina, princesa Janaina, sereia do mar.
E’ sempre representada por uma sereia, isto é, uma figura
metade mulher, metade peixe. O sincretismo com as
iaras da mitologia amerindia e com as sereias de fonte
européia ¢ claro. Nio sé nos candomblés de caboclo
ésse sincretismo afro-europeu-amerindio se evidencia.
Também nas outras formas sincréticas afro-brasileiras.
Iemanjd é sempre uma deusa das 4guas e sempre repre-
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sentada por uma sereia. Na histéria mitoldgica de
lemanjdé hd muitos pontos de semelhanga com o mito
amerindio da iara.

Cada um dos encantados, que sio geralmente sau-
dados com u exclamagio épa-hiei (I aspirado), tem os
SEus pontos ou cantos.

Em geral, a ceriménia comega com a invocagdo ao
encantado protetor. A danga, em roda, durante a ceri-
moénia ritual, recebe, quase sempre, o nome de gira.
A orquestra ¢, na maioria das vézes, constituida de
ingomes € agégds. As vézes, hd também cuicas e canzds.

Num xangd, de sincretismo banto-amerindio mais
acentuado, observamos o uso do ponteiro, espécie de
pequeno punhal, de [un¢do evidentemente magica.

Nos candomblés de caboclo processa-se um sincre-
tismo complexo, no qual se entrosam elementos de pro
cedéncia nagd, gége, banto, mina, malé, tupi, catolica
e kardecista. Misturados ainda com possiveis vestigios
esotéricos, teosélicos e macdnicos. E também com as
priticas da quiromancia e cartomancia.

Em Pernambuco, como em outras partes do Brasil,
grande tem sido a invasdo do espiritismo nos candomblés
de caboclo. Invasio que parece ter sido mesmo maior
que na Bahia. Em alguns désses terreivos afro-amerindios
chega-se a pensar que se esti numa verdadeira sessdo
espirita. Numa sessdio de baixo espiritismo. Tais terreiros
sdo considerados pelos outros, principalmente aquéles
que obedecem a dire¢io de antigos e tradicionais pais
de santo, como centros de exploragio. Os chefes reli-
giosos de outras procedéncias — e que ainda conservam,
embora um tanto atenuada pelo trabalho de aproxi-
magio que vem sendo realizado pela Federagdo dos Cultos
Africanos de Pernambuco, aquela velha rivalidade de
oficiais do mesma oficio — geralmente se encarregam de
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propagar que os candomblés de caboclo sio falsificacdes
das seitas africanas. O uso da cachaga tem contribuido
bastante para desmoralizd-los perante os outros candom-
blés, de oricntagio gége-nagd, quase sempre de grande
austeridade e onde nio se toca em alcool. Por mais de
uma vez, as sessdes nos candomblés de caboclos tém ter-
minado em barulho com a consequente intervengio da
policia. Em julho de 52, num désses terreiros, localizado
na Mustardinha, a radio-patrutha guindou varios xango-
zeiros, fantasiados de indio e completamente embriagados.
Diziam-se “manifestados” com os espiritos dos caboclos e,
possivelmente em obediéncia as ordens das suas “divin-
dades”, desandaram a esbordoar todo 0 mundo.

Algumas vézes, intercalam as dangas do ritual afri-
cano com imitacdes das dangas indigenas e que chamam
pela denominacgdo geral de toré.

No sincretismo afro-tupi-catdlico-teoséfico-kardecista,
a influéncia espirita domina e com tendéncia a aumentar.
Ha, portanto, nos chamados candomblés de caboclo uma
manifesta degradagio. Degradacio no sentido da perda
dos elementos nitidamente africanos e mesmo indigenas
e de uma absor¢do cada vez maior pelo espiritismo. Em
muitos déles nio faltam nem os passes, nem a dgua
[luidificada, nem as cenas que caracterizam os centros
espiritas, nem mesmo a propria terminologia karde-
cista (8). As ftilhas de santo que entram em estado de
“possessio” durante as festas religiosas sio chamadas de
médias, por influéncia do nome medium, usado no espi-
riismo para designar aquéle que possui uma disposi¢io
especial para receber os espiritos. As expressdes cavalo
e cavaleiro, que indicam a pessoa que serve de medium

(8) A propdsito vale a pena ler o artigo “lnvestigacbes sobre as Religides
no Recife”, de J. C. Cavarcanti Borses e DiNice C. Lima. In
“Arquivos de Assisténcin a Psicopatas de Pernambuco”. Ano Il.
1932 — Abril, n.» L, Reeife.
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e o espirito que desce ou baixa, sio também muito usadas.
Tivemos ocasiio de observar, numa dessas sessbes, a pre-
senca de uma mesa, sObre a qual havia velas, flores e
um copo com dgua. Até a medicina madgica, com todo
o seu cortéjo de formulas e sortilégios. €, as vézes, pra-
ticada. Medicina migica que Artur Ramos (9) considera
como base provdvel do fenémeno social do curandei-
rismo no Brasil. E ndo sdmente do curandeirismo, mas
do préprio charlatanismo, que ¢ a pridtica ilegal, feita
conscientemente, da medicina, com o propésito exclusivo
da explorag¢io mercendria.

(9) Vide: O Negro Brasileiro e O problema Psicolégico do Curandeirismo,
in “Brasil Médico™, 42.
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4) INFLUENCIAS CRISTAS
NO SINCRETISMO RELIGIOSO

a) Aspecto geral

b) Sincretismo santoldgico afro-cristdo

c) Os orixds

d) Quadro sindtico do sincretismo san-
toldgico

4) ASPECTO GERAL

J4 tivemos ocasido de assinalar que o sincretismo
intertribal, iniciado na Africa e continuado através das
longas viagens nos navios negreiros, prosseguiu no novo
habitat para onde foram transportados os negros escravos.
No Brasil, fundiram-se as religies negras com as que
foram entrando em contacto. A principio com o Cato-
licismo, com as mitologias indigenas e depois também
com o espiritismo, com o teosofismo e até com as praticas
da cartomancia e da quiromancia. Em Pernambuco, nio
¢ raro encontrarmos xangozeiros, mies e pais de santo,
principalmente mies de santo, que sejam também carto-
mantes e quiromantes. E que facam da arte de botar
cartas e ler mdos uma espécie de profissdo facil e rendosa.

Mas, foi principalmente com o Catolicismo, religido
dominante e professada pelos povos colonizadores, que
transplantaram para o Brasil todo o vigoroso aparato
da cultura européia ocidental, que o mosaico religioso
africano mais vivamente se mesclou.
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O sincretismo valeu como uma poderosa arma que
de inicio os negros habilmente manejaram contra a
pressio esmagadora da cultura superior dos povos escra-
vizadores.

Sem ela, provavelmente, teriam sido absorvidos,
logo nos primeiros tempos da escraviddo, nas suas tradi-
¢des religiosas, como foram, de maneira geral, nos com-
ponentes de sua cultura material. Nem mesmo teriam
podido manter de suas religides os tragos que ainda hoje
se conservam.

O trabalho do sincretismo afro-cristio, a principio,
como jd tivemos ocasiio de assinalar, nio passou de
mera acomodagio. Tal fenémeno, como jd ficou acen-
tuado, foi devido a4 momentinea incapacidade mental
do negro para assimilar os delicados conceitos do Cris-
tianismo. A impossibilidade de uma rdpida integragio.
Condi¢dio que ndo deve ser menosprezada na obra
de assimilagdo, que constitui ao Nosso Vver, 0 processo
final do sincretismo, é o tempo. O que parece certo,
como tivemos oportunidade de chamar a atencio, ¢ que
os negros recebiam a religiiio cristd como uma espécie
de anteparo por trds do qual escondia ou disfarcavam
conscientemente os seus proprios conceitos religiosos.
Adotaram as imagens catdlicas e as cultuaram. Mas, na
verdade, sob as invocagdes dos santos do Catolicismo
adoravam os representantes da divina corte africana.
Assim, despistaram o vigilincia religiosa dos seus
senhores. E mais do que isso: iludiram a ingenuidade
dos padres na obra apostélica da catequese. Os negros
se mostravam aos seus senhores e aos missiondrios con-
vertidos & religido cristd. Mas, apenas, aparentemente.
Na realidade, conservavam vivo o seu apegado fetichismo.
Posteriormente, e até nossos dias, outro fato con-
tribuiun para incentivar e dar 4 obra de acomodagio
novos aspectos: foi a pressio que a policia passou a
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exercer sobre a religiio dos terreiros. A perseguigdo
policial foi por vézes tremenda e devastadora. E a téc-
nica mais eficiente utilizada pelos negros, pelos seus
descendentes mais puros e pelos mulatos que adotavam
as seitas africanas e que ndo tinham ainda chegado a
fase de verdadeira assimilagio da religido cristd, foi a
do disfarce. Disfarce que se desenvolveu mais no sentido
da mescla, da acomodagio. Processo mais a mio e capaz
de resolver a situagfio de conflito em que se encontravam.
O caminho a seguir era misturar o fetichismo com o
Catolicismo. Ddste modo, resguardaram-se contra o
perigo do desajustamento ¢ escaparam das suas conse-
quentes sangdes. Mesmo assim, muitos candomblés tive-
ram de fechar, porque o disfarce nio conseguiu ludibriar
inteiramente a ag¢do da policia. Alguns tentaram enco-
brir-se sob os rdétulos de clubes carnavalescos, maracatus,
caboclinhos (1), bumbas-meu-boi. ’

Das pesquisas que temos realizado na intimidade
dos xangds pernambucanos n3o nos tem sido dificil
constatar a influéncia, sempre crescente, que o Catoli-
cismo vem exercendo soébre o fetichismo africano.

Como em outras regides brasileiras, as divindades
africanas correspondem, por sincretismo, aos santos
catolicos.

Nos pegis (santudrios africanos), a manifestagio sin-
crética ¢ nitida. Ao lado dos objetos da representacio
fetichista encontram-se as imagens e efigies dos santos
catélicos. E ndo somente ai. Também nos terreiros pro-
priamente ditos, isto é, nos saldes onde se realizam as
dancas festivas. E’ muito comum deparar nas paredes
dos saldes e as vézes no préprio teto, de mistura com

(1) Vide : THEo BrRaNDio — O Auto dos Cabocolinhos. Separata da Rev.
do “Inst. Hist. de Alagoas”. Macei6. 1952, Contra a opinifio geral
que é favordvel 2 origem exclusivamente amerindia, o Sr. Théo
Brandio defende e justifica a influéncia negra no chamado “auto
dos Cabocolinhos”.
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as ornamentagdes ¢ decoragbes, imagens de santos rica-
mente ou pobremente pintadas, conforme as condigBes
econdmicas do xangd. As vézes até feitas com grande
sensibilidade artistica. Outras vézes, tdscas e sem gosto.
Ha xangds, como o de Eustiquio de Almeida, na Estrada
do Matumbo, em Beberibe, onde se véem nas paredes do
saldo, grandes e bonitos painéis das imagens de S. Jodo,
S. Sebastiio, Santa Barbara, N. S. do Perpétuo Socérro,
S. Expedito, Virgem da Conceicfio, S. Jorge, S. Jerénimo,
N. S. do Carmo, S. Benedito, Senhor do Bonfkim,
S. §. Cosme e Damifo, etc. Em quase todos, ao lado
das imagens catélicas, enfileiram-se representagdes feti-
chistas, figuras de divindades negras, seus fetiches ou suas
insignias. Iemanjd, por exemplo, que ¢ representada por
uma sereia, quase nunca falta. O abebé de Iemanjd,
pelo menos estd sempre presente — uma lua em crescente
envolvendo uma estrela. Também, o abebé de Oxum,
disco branco cercado por moldura circular de latdo, 2
maneira de um leque ou ventarola. Xangd, representado
por duplo machado, por uma moleta, ou pilio, nunca
talta.

O oratério, pequeno santudrio catolico, com tédas
as suas caracteristicas, é muito frequente num dos cantos
dos salées. Néle se encontra, como santo principal,
aquéle que serve de patrono do terreire ou ao qual a mie
ou o pai de santo consagra devocio especial. Nas casas
de residéncia de quase todos os xangozeiros também nido
¢ raro existir pequeno pegi ou oratorio particular.

O trabalho de sincretismo nio para na correspon-
déncia das divindades. A cruz, os episédios do nasci-
mento e do batismo de Cristo s3o evocados em algumas
toadas de letra portuguésa. Como também em ceriménias
e festas tipicamente cristiis, como é o caso, por exemplo,
do presépio e da lapinha. O entrelacamento dos cultos
negros com as priticas catédlicas revela-se ainda nas pere-
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grinagdes as Igrejas de S. Severino dos Ramos, em Pau
D’Alho, dos santos Cosme e Damifo, em Igaragd, ou
ainda nas visitas as de N.S. do Carmo e Rosirio da
Boa-Vista, nos dias em que celebram as festas comemo-
rativas dos santos sob cuja invocagio se encontram (2).

Até os oficios mais importantes do Catolicismo vio
participando e de maneira crescente da obra de simbiose
religiosa. O més de maio ¢ em alguns xangds celebrado
como entre os praticantes da religiao catélica. Na Babhia,
informa-nos Edison Carneiro(8), ‘“‘as iniciandas (iads)
devem assistir 2 missa no Bonfim, numa sexta-feira pre-
viamente marcada, antes de se considerarem aptas para
o exercicio das suas fung¢des divinas”. Em Pernambuco,
dd-se fato semelhante. Geralmente, as iniciandas, quando
consagradas a Oxun (divindade que ¢ sincretizada com
N. S. do Carmo), devem assistir a uma missa na Igreja
do Carmo antes de se tornarem feitas, isto ¢, prontas
para todos os servigos religiosos.

Em alguns xangds temos visto o adjd, campainha que
lembra a que ¢ usada durante a missa, no momento da
elevagio. A imitagio ¢ flagrante. Serve para chamar a
atengdo dos fiéis para o instante culminante da solenidade
fetichista: a louvagio dedicada a Orixald, o maior dos
orixds. Vale como precioso elemento capaz de condi-
cionar a concentra¢gio mental em térno da divindade
mdxima.

Sem falarmos nos candomblés de caboclo, nos quais,
como vimos, a penetragio do espiritismo também se faz
de modo profundo, em todos os xangés pernambucanos
a influéncia dos motivos catélicos se vem exercendo com
uma [or¢a de absor¢io cada vez maior. Quando nio se
manifesta superioridade evidente da participagiio catélica,
(2) RoGeEr BasTiDE, em Contribuicdo ao Estudo do Sincretismo Catélico-

Fetichista, LIX, da Fac. de Filosofia, Ciéncias e Letras, Boletim da
Univ. de S. Paulo, oferece-nos excelente auxflio d interpretacio do

Sincretismo afro-cristdo.
(3) Candomblés da Bahia. YT4g. 29.
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pelo menos ¢ [dcil descobrir sensivel equiparacio de
influéncias entre as seitas africanas e o Catolicismo.
E’ que aquela base mental, momentaneamentc imper-
medvel aos conceitos delicados e sutis do Catolicismo,
vem-se modificando no sentido de tornar possivel a assi-
milagdo e portanto mais consistente a obra de sincre-
tismo. As tradi¢oes do [etichismo alricano foram-se
transmitindo através do tempo, mas, diluindo-se pouco
a pouco com a fusio dos elementos religiosos estranhos
e principalmente catélicos, que agiram como um pode-
roso solvente. L a proporgdo que se diluiam e bran-
queavam 0s tipos raciais negros, no contacto dissolvente,
extenso e profundo, com os brancos, dilujam-se também
as religides que éles traziam da Africa. Misturavam-se
as ragas € misturavam-se também as culturas. O encontro
com a civilizagio dos brancos, em gerag¢des sucessivas, e
com as possibilidades que a mesticagem ja permitindo
pelo clareamento da pele e consequente atenuagdo dos
preconceitos de cor e ainda o alastamento progressivo
das restri¢ées que o sistema da escravidio impunha, foram
facilitando aos portadores das tradigoes alro-religiosus
uma mais completa assimilacio dos conceitos catdlicos.
Nio ¢ a mesma, e o salientamos anteriormente, a capa-
cidade mental dos descendentes negro-africanos em face
da sutilesa de certos conceitos religiosos. E nio é a
mesma porque a heranc¢a cultural vem-se acumulando
em oportunidades sucessivas. De geragdo em geragio.

A superioridade da inlluéncia cristd as vézes ¢ tiio
grande que ficamos acreditando que em certos terreiros
as festas que se realizam servem apenas como um deri-
vativo alegre para o espirito, uma espécie de diverti-
mento, uma vez que tdda a [é esti voltada para o culto
catdlico.

Pelo menos, tal fendmeno pode ser perfeitamente
observado em grande parte da massa humana que fre-
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quenta os xangds. Assim, nio sio poucos os filiados as
seitas alricanas que assistem aos oficios religiosos cristdos
nas préprias Igrejas catélicas, tais como novenas,
triduos, trezenas, més de Maio, missa. Nas Igrejas cato-
licas casam e batizam.

Entretanto, convém lembrar o que Nina Rodrigues
dissera hd uns cincoenta anos passados: no contacto
entre negros e brancos, os negros nio foram apenas
elementos de recepgiio. “Nesta balanca de dar e tomar,
como escreve Artur Ramos (4), o branco também sofreu
profundamente a influéncia das culturas negras.” Este
lenémeno tem sido magnilicamente estudado por Gil-
berto Freyre em vdrias de suas obras e principalmente
em “Casa Grande & Senzala”. Do ponto de vista do
sincretismo religioso, os luso-brasileiros nio puderam
escapar a influéncia do fetichismo africano. O Catoli-
cismo, o Cristianismo de modo geral, ésse Cristianismo
popular, jd tocado das influéncias misticas que trouxe da
propria Europa, salpicou-se de idéias supersticiosas, de
crendices, de conceitos magico-fetichistas.

B) SINCRETISMO SANTOLOGICO
AFRO-CRISTAO

O rico pantedo africano ¢ representado em Pernam-
buco, como no Brasil em geral pelas divindades iorubas.
Nas seitas africanas, como jd salientimos, domina a
organizagio religiosa ioruba (nagé). Dos géges e bantos
restam .algumas sobrevivéncias. Sobrevivéncias que se
mostram as vézes como simples vestigios. Tdo apagados
que o trabalho de descobri-los torna-se bastante dificil.

(4) Introdu¢ds a Antropologia Brasileira. 2.° vol. 1947. Rio. Pé4g. 512,
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Dos minas propriamente ditos, negros procedentcs
da Costa do Ouro e representantes do grupo linguistico-
cultural Fanti-Ashanti, quase nada ficou. Jd na Africa,
o culto dos seus deuses. as suas ceriménias de iniciagio,
as suas categorias sacerdotais, os seus fendmenos de
“transe”, enfim, as praticas religiosas em quase todos
0s Seus aspectos, apresentam aproximagoes muito intimas,
quase identidade as vézes., com a prdtica das religides
nagd e gége. O quadro de semelhanga se mostra mais
extenso e mais acentuado principalmente com a religiio
nag6. E’ possivel que tal [ato seju o resultado de um
trabalho de sincretismio no préprio ambiente .africano.

Pelas causas que ja apontamos — forca numérica
e principalmente superioridade cultural — a organizagio
nagd prevaleceu sébre as demais de procedéncia afri-
cana. Quando muito, pode-se falar numa organizagdo
rcligiosa gége-nagd, mesclada da alguns tragos bantos,
minas ¢ mugulmins. Mesmo assim, observamos que o
contingente gége, no seu sincretismo intertribal com o
contingente nagd, vem-se apagando de modo sensivel.

“A tendéncia geral do cspirito dos negros”, diz-nos
A. B. Ellis (1), tem sido escolher o firmamento como
deus principal da natureza, em lugar do Sol, da Lua
e da Terra; neste particular, éles se assemelham aos
hindus, gregos e romanos, entre os quais Dyaus pitar,
Zeus e Jupiter representavain igualmente o tirmamento”.
Os géges e os iorubanos cliamam respectivamente de
Mawu e Olorun aos deuses que ocupam o primeiro
lugar na seriagio mitolégica. Na mitologia dos povos
bantos havia também um deus supremo que éles cha-
mavam Zambi ou mais precisamente Nzambi. Na reli-
gido dos Fanti-Ashanti ocupa o primeiro lugar Nyan-

(1) Citado por Frazer em Les Dieux du Ciel, traduciio da obra inglesa
The Worshkip of Nature. Paris. S/d. Pdg. 118,
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kupone, que representa o céu. a chuva ou o trovio
¢ o raio.

Tais divindades sao tddas encarnagoes do firma-
mento. Sdo deuses do céu. Muito poderosos e distantes.
Em face da humanidade, a sua atitude ¢ geralmente de
frieza ¢ de indiferenca. Parece que ndo se preocupam
com as criaturas déste mundo. Pelo menos, diretamente.
Por sua vez, os mortais nio os adoram, nem cerimoénta
alguma se realiza em sua honra ou sacrificios lhes sio
oferecidos.

A indilerenga dos grandes deuses talvez se explique
pela distincia em que se encontram das criaturas
humanas. Indilerenga que, no curso normal da vida, ¢
retribuida na mesma moeda pelos que vivem na terra.

S6 por ocusido das grandes calamidades e dos
grandes perigos, os mortais reconhecem a sua obra e
respeitam o seu poder. E procuram ganhar a sua sim-
patia e o seu auxilio. Mesmo assim, ndo o fazem frente
a frente. Diretameunte. Estio muito longe, nem ao
menos se sabe ao certo onde moram, e sio poderosos
demais para que seja possivel um entendimento direto
entre ¢les e a humanidade (2).

S6 em alguns terreiros do Recife, dentre os intimeros
quc temos visitado, falarami-nos, e assim mesmo vaga-
mente, de Olorum, grande deus dos iorubanns. Dentre
éles: o de Lidia Alves da Silva, na rua da Regeneragio,
em Agua Fria; o de Apolinirio Gomes da Mota, no
Oiteiro, em Casa Amarela; o de Maria das Dores Silva,
na Linha do Tiro, em Beberibe; o de Manuel Dutra,
na Mangucira ¢ o de Lustdquio de Almeida, na Estrada
do Matumbo, em Beberibe. Os babalorixds e as ialori-
xds disseram que se tratava de um deus, de grande poder;

(2) Vide: Frazer, Les Dieux du Ciel; ¢ Erits em The Ewe-speaking
Pecoples of the Slave Coast of West Africa. London. 1850.
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mas, a respeito do qual, nada sabiam informar com segu-
ranca. A sua tradi¢iio se perdeu, possivelmente, por
causa da facilidade com que as coisas terrenas se podem
resolver gracas a interferéncia dos orixds. Coisa seme-
lhante sucedeu com Mawu, dos daomeanos, e Nyanku-
pone, dos minas. Nio so se perdeu a lembranga, como
nem sequer néle ouvimos falar.

Zamb: ou Nzambi, dos bantos, em geral, e Zambi-a-
pungu, dos congoleses, s6 sio conhecidos nos terreiros
de caboclo ou nos que sio influenciados de modo mais
[orte pela associagio banto-amerindia. Mesmo assim,
como jd salientdmos, tudo o que sdbre éles se sabe é que
sio grandes deuses. E’ o que acontece, por exemplo,
no xangd Cruzeiro Santa Birbara, em Campo Grande,
de Josefina Guedes, e nitidamente influenciado pela
linha de Umbanda.

Dai a importincia de que se i1evestem essas divin-
dades intermedidrias, que [uncionam como verdadeiros
parlamentares ou diplomatas, resolvendo os negdcios
humanos junto aos grandes deuses. Divindades que per-
tencem #&s mitologias africanas e que, no Brasil, por
vézes, tomaram aspectos novos. Entre os iorubanos
(nagés), tais divindades sio chamadas de orixds; entre
os daomeanos (géges), recebem o nome de voduns; as
entidades intermedidrias dos bantos (congoleses e ango-
leses) tém o nome de inkissis; e as dos Fanti-Ashanti
(minas) sio denominadas de obosom ou bosum.

No Brasil, com a supremacia da religido nago, as
divindades secundarias das outras religifes africanas nio
conseguiram se [irmar. No sincretismo intertribal afri-
cano fixaram-se apenas os orixds, de origem iorubana.
Nio hd inkissis, nem bosum. Poucos sio os voduns que
sobrevivem. Mesmo nos xangés que se dizem de tradigio
banto (congolesa ou angolesa) ou gége.
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O numero de orixis é incerto. Qu melhor, € varidavel,
conforme o tipo de sincretismo e as influéncias locais.
A tendéncia ¢ para a ampliacio do panteio. Tendéncia
que se acentua cada vez mais gragas a a¢fiio renovadora
do sincretismo. Certos orixds tomaram aspectos novos;
outros apareceram como criacio do novo ambiente. F,
conforme ji observou Artur Ramos(3) ¢ nds o temos
comprovado em Pernambuco, o numero de orixds con-
tinua a crescer, ou por desdobramento dos que vieram
importados da Africa, ou por novas formas criadas
no Brasil. Tal tendéncia para a multiplicagio dos
orixds se ohserva de modo acentuado nos candomblés
de caboclo.

Gragas a [6rca sincrética afro-cristd, cada orixd do
pantedo africano corresponde a um santo do agioldgio
catdlico. Quando perguntamos, por exemplo, a um can-
domblezeiro, porque Ogun € S. Jorge, como que achando
estranho a existéncia de dois nomes para uma 56 divin-
dade, a resposta ¢ sempre esta: “Ogun ¢ na Alrica, no
Brasil € §. Jorge”. Aqui, como se v¢, a religido catdlica
¢ tomada como um patriménio exclusivo do Brasil.
Percebe-se, pela resposta, o conceito que se liga a esséncia
sagrada da divindade. E’ como se nos quisessem dizer :
S. Jorge é a tradugio brasileiva do nome africano Ogun,
A obra de sincretismo lez assimilar intimamente os dois
santos — o catdlico e o africano — numa sé esséncia,
hoje, quase indissocidvel, tio forte ¢ a sua simbiose. O
mesmo fcnémeno se vem operando com os demais orixis
¢ santos do Catolicismo. O fendmeno do sincretismo
sofre, como ¢ de esperar, as influéncias regionais. Influ-
éncias que, por certo, dependem em grande parte do
poder dos santos locais, da devo¢io que a éles ¢ con-
sagrada. Ou da tradi¢io de festas ¢ alegria que a éles

(3) Introdug@o a dntropologia Brasileira«. 1.° volume. Pdg. 305.
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estd ligada, como no caso, por cxemplo, de S. Jodo.
Mas, em geral, sdo aproveitadas as semelhangas por assim
dizer temperamentais ao tempo em que levavam uma
vida puramente humana. Ou, em alguns casos, certas
caracteristicas da vida de santidade.

Nos pegis, a manifestagdo do sincretismo santoldgico
¢ palpavel (4). Ao lado dos fetiches (pedagos de ferro,
conchas, “pedras de raio” ou “coriscos”) ¢ dos cmblemas
(abébé de Oxun, espécie de leque com moldura de latio;
abébé de Iemanjd, ora um leque, tendo no meio uma
figura recortada de screia, ora um crescente envolvendo
uma estrela; o xaxard de Omolum, espécie de mastro
enfeitado de btisios; a vassoura de Nand; o marué de
Ogun, tanga feita de palha; o machado em forma de T, o
duplo machado ou machado com asas ou ainda a pequena
moleta de Xangd; as chamadas “ferramentas de Ogun”,
entre as quais se encontram principalmente a safra de
ferreiro, a foice, o cavador, a pd, a enxada, a lanca, o
malho; o cajado de Xaguii; a espada de Jansd, etc.) das
divindades africanas estdo as imagens dos santos catdlicos.
Nunca faltam as chamadas “estampas”, cromogravuras
que representam as efigies dos santos € que pela viva-
cidade das cores tornam-se mais vistosas e atraem mals
a atengio. A “estampa’ de S. Jorge, por exemplo, nunca
falta nos pegis. Ou entdo a imagem equestre do santo.
Sempre nas vestes guerreiras, de lanca em punho, domi-
nando o dragfio. A amdlgama ¢ tdo forte que ji nio
¢ possivel separar a invocagio africana da invocagio
catdlica. :

Temos observado que com a mesma devogio vene-
ram a divindade negra e o santo do Catolicismo que
a ela fizeram corresponder. Assim, por exemplo, adoram
a Oxun, do mesmo modo que adoram, conforme os

-

(4) Vide, a propésito, o trabalho de Bastipe: Contribuicdo, ete.
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principios catélicos, a Nossa Senhora do Carmo.
Enquanto demonstram o seu fervor religioso com pedidos
a Oxun, fazem suas promessas, cheias de esperancgas, a
Nossa Senhora do Carmo. Em alguns Xangds, como mais
um aspecto desse sincretismo santolégico, notamos a preo-
cupagio de abrigar os orixds de culto mais intenso em
pequenos templos, construidos dentro dos préprios pegis,
numa imitagio das igrejas catdlicas, locais ou mesmo de
outros lugares do Brasil, cujas invocagdes com éles foram
identificadas. No pegi da Lidia, por exemplo, um dos
mais suntuosos que ji vimos, encontram-se miniaturas,
artisticamente construidas, das igrejas de Nossa Senhora
do Carmo, Santo Antdnio, Nossa Senhora da Conceigio
e Nosso Senhor do Bonfim. Ao lado de cada uma delas,
além das céres simbdlicas da ornamentagio, téda ela
feita de seda, ficam os fetiches e as insignias dos orixds
correspondentes.

Quase todos os orixas, segundo a crenga ioruba,
foram criaturas humanas. Mas, criaturas humanas privi-
legiadas, dotadas de poderes especiais, capares de
governar ou vencer as fér¢as da natureza. Por isto,
imortalizaram-se, divinizadas, sob a objetivagio do
mundo vivo ou inanimado. Sio, portanto, os orixds, na
sua maioria, seres humanos evhemerizados (5).

Para se obter os bons servigos dos orixds, no sentido
de controlar as forgas superiores, torna-se necessirio
homenaged-los com ceriménias festivas, nas quais sejam
evocados e celebrados os tragos principais dos seus tem-
peramentos € das suas inclinagdes: as suas grandes
paixdes, as suas aventuras, as suas proezas, os seus feitos
de guerra. As louvagdes e os cinticos a certos orixds
assemelham-se, por vézes, a verdadeiras cangdes de gesta,
como as que comemoravam as extraordindrias faganhas

(3) Vide : A, RaMos — Estudos de Folk-lore. Obra péstuna, publicada
no Rio de Janeiro em 1952,
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dos cavaleiros medievais. O ritmo dos atabaques, os
canticos, as gesticulagbes, a coreogratia, tudo enfim,
condiz com a natureza do orixd que estd sendo celebrado.

C) OS ORIXAS (1)

Em Pernambuco, os orixds mais festejados sdo:
Xangs, Exu, Ogun, Oxdssi (0dé), Omolu (também
chamado Xapand, Obaluaié, Abaluaié), 1béji, Anifla-
quéle, Orixald, ¢ os orixds femininos Oxun, Iemanjd,
lansd, (Aloid) e Nand.

Exu. — Geralmente assimilado ao diabo dos cristios.
Alids, tal assimilacio jd se havia processado na
prépria Africa. Ellis (2) atribuia caracteres fdlicos a ésse
orixd. Nos xangds de Pernambuco ¢ as vézes chamado
de Mojubd, Tiriri, Lond, maioral (nos terreiros de
influéncia banto-amerindia) e barabad. Este ultimo
nome tem uma origem que nio se pode precisar bem.
Tanto pode vir de Elegba, divindade ioruba, como de
Legba, da mitologia daomeana (3). Em alguns terreiros
¢ dotado de poderes maléficos especiais. Dai, ser a sua
data festiva o dia 24 de agosto, dia em que se diz que o
“diabo est4 sblto”, e que no calendario religioso catélico

(1) A palavra Orixd vem do nagd orisa, que se deve pronunciar éri’dxa.
Significa, literalimente, imagem. Por extensdo, passou a ser santo ou
divindade. Vide: Qs mitos africanos no Brasil, de Sousa CARNEIRO.
S. Paulo. 1837. A respeito.de certag obrigagles rituais niio se pode
dispensar a consultn do importante trabalho de RENE Riseiro: O
Individuo e os Cultos Afro-Brasileiros do Recife (I1) (Etiqueta,
Cerimonialismo e Obrigacfes Rituais), in “Sociologia”, Vol. XIII,
n° 4, S, Paulo. 1051, Pags., 825-340.

(2) The Yoruba-Specaking Peoples of the Slave of West Africa. London.
1894. Pdgs, 64-67; e The Ewe Speaking Peoples of the Slave Coast
of West Africa. London., 1890. I’ag. 41.

Alids, também em Daomei a forma Elegba é usada, segundo Evruris.
Na proprla Africa os dois nomes Elegba e Legba devem originar-se
de uma mesma raiz. Nio dispomos de elementos seguros parn
afirmar se o radical é daomeano ou ioruba. De gqualquer modo,
o certo ¢ que as duas divindades podem ser identificadas.

(8

-
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corresponde a S. Bartolomeu. Por isto, ¢ Exu, nos
xangds em que ¢ considerado como deménio, festejado
no dia de S. Bartolomeu. Como divindade maléfica, é
utilizado para fazer os “despachos” ou ebds, que sdo
trabalhos ofensivos a alguma pessoa ou coisa. Quase
sempre os despachos, que geralmente consistem de
caveiras de animais, galinha morta, pipocas, mariscos,
sal, moedas, velas, papel vermelho, “bruxas”, sio colocados
nas encruzilhadas ou nos lugares onde se supde passar a
pessoa visada, ou ainda, como acontece algumas vézes,
ao pé da gameleira branca ou de outra drvore qualquer,
a que se atribui fun¢io sagrada, ou magica. No6s mesmos
tivemos oportunidade de observar o tumulto provocado
pela presenca de um “despacho” no sitio onde esti
localizado um dos grandes xangds de Pernambuco.
Assistiamos a um bor{ — ceriménia em que se sacrificam
animais para o “santo” que ocupa a cabe¢a de uma
pessoa, no caso uma inicianda — quando, de repente,
entra no salio uma mulher gritando em diregio ao
pegi. Soube em seguida que se tratava de um
“despacho” que havia sido encontrado ao pé de
uma das grandes drvores do sitio. Todos sairam para
ver. Eram pequenas conchas (mariscos) cobertas de sal.
A mie do terreiro, talvez porque estivéssemos presentes,
ndés e o nosso colaborador Gregério de Alencar Junior,
procurou assumir uma atitude ostensivamente anti-
supersticiosa. E esmagando com os pés o monticulo de
conchas, que, possivelmente, para ela mesma haveria de
ter alguma significacio mdgico-religiosa, disse: “isso ¢
gente que quer me fazer mal; mas, eu tenho o corpo
fechado e feitico menhum me pega.” Posteriormente,
soubemos que a candomblezeira mandara reunir cuida-
dosamente os fragmentos dos mariscos de mistura com
a areia salgada que estava em volta e com é&les fazer
um pequeno embrulho que fora em seguida colocado
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na porta da casa da pessoa que foéra responsabilizada
pelo ebd. Era o contra-despacho.

Ainda com o mesmo fim malfazejo, Exu ¢é, as vézes,
utilizado para fazer a “mudanca de cabe¢a”, isto é, a
transferéncia de um mal de uma pessoa para outra.

Entretanto, nem sempre Exu é considerado como
orixd malfazejo (4). Em alguns xangds, entre os quais
devemos destacar o do pai de santo Apolindrio, ¢
tido como uma espécie de anjo rebelde, o espirito de
um ser meio heroico e meio lendirio, que ao tempo de
sua vida terrena cometeu muitos desatinos, fez muitas
tropelias, chegou a ser mesmo desordeiro, mas que pro-
meteu ndo fazer mal nem perturbar a alegria dos
humanos, contanto que fosse sempre lembrado e salvado
em primeiro lugar. Désse modo, éle serviria mesmo de
intermedidrio, numa espécie de funcio diplomitica,
entre as criaturas humanas e os demais orixis. Por isto,
em qualquer cerimonia religiosa é Exu salvado em pri-
meiro lugar com toadas que lhe sio especialmente dedi-
cadas e que correspondem a um pedido no sentido de
que tudo se realize sem nenhuma perturbagio e que
os orixds descam para confraternizar com os humanos
nas suas movimentadas e ruidosas festas rituais. Tal
cerimdnia, chamada de padé, ndo deixa de ser um des-
pacho, mas ndo no sentido que lhe dio os que consi-
deram Exu como demodnio. Tal despacho tem a fungio
apenas de acalmar Exu e mandd-lo embora para que
se comunique com os> outros orixds e lhes leve o
recado das criaturas humanas que consiste no pedido
de que ndo custem a descer para brincar nos seus ter-
reiros. E’ portanto uma espécie de “mogo de recados”,
que bem tratado e bem pago poderd desincumbirse a

(4) Vide : CamrNEIRo (Edison) — “Um Orixa caluniado”. In Antologia do
Negro-Brasileiro. POrto Alegre. 1950, Pdgs. 844-846.
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contento da sua missio. O padé equivale, como se
percebe, a verdadeiro rito propiciatério.

Exu nio vive no pegi em promiscuidade com as
outras divindades. Vive em casinha separada, que tanto
pode ser colocada dentro como fora do pegi, [eita
de pedra e cal on de madeira ou mesmo de papeldo.
O seu fetiche ¢, em geral, um boneco de barro preto,
quase sempre armado de tridente ou de sete espadas,
boca rasgada de canto a canto, e olhos incrustados com
buisios (Cawries), cuja funcio mdgica nos xangds ¢
poderosa (5).

O dia de Exu é a segunda-feira, talvez porque se
considere como o primeiro dia da semana. E’ na segunda-
feira que se faz a matanga de animais em louvor de Exu.
Désse modo, os dias seguintes devem correr tranquila-
mente sem nenhum atropélo. Gosta de bode e de pinto
ou galo. Por isto, sdo-lhe sacrificados &stes animais. Suas
cbres simbdlicas sio o preto e o encarnado. Nos xangos
pernambucanos, Exu niio se manifesta. Nem mesmo sob
a forma de carrégo, que ¢ espécie de obrigagio que a
pessoa assume com éle durante téda a vida. Por isto,
éle nfio danca nos terreiros, nem mesmo afastado dos
outros orixds, como ja aconteceu na Bahia, segundo
informagio de Edison Carneiro (6).

Xangd. — E’ um dos mais poderosos e atuantes dos
orixas. Tado poderoso e popular que, em Pernambuco,
tomou sentido mais amplo e passou a significar o

(3) Por meio dos busios fazem-se vaticinios, numa verdadeira pritica
divinatoéria. Tal pritica, que estudaremos oportunamenie em
outro trabalho, chamaremos de busiomancia. Quase todo o xango-
zelro, principalmente quando nas funcdes de chefe religioso, traz no
dedo um anel com um cawry incrustado. As mulleres geralmente
usamn uma espécie de balangandd feito de couro de cabra, de
forma quadrada, tendo em cada canto um bisio. Vale como um
sfmbolo da competéncia religiosa. Significa que a sua portadora é
“feita” em todos os servicos da religido.

(6) “Um Orix4 Caluniado”. In Antologia, etc. Pdg. 848.
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préprlo terreiro, espécie de templo onde se realizam as
cerimdnias rcligiosas das seitas africanas. E mais do que
isto: a sua popularidade ¢ tio grande que, por extensio,
passou a ser o nome genérico com que se designam
todas as seitas africanas em Pernambuco. Assim, xangd,
nio sé ¢ o nome de um orixd mas significa também o
lugar onde a religidio ¢ cultuada e ainda a prépria
religido. A palavra xangozeiro ¢ geralmente usada no
mesmo sentido de participante das religides negras.
Alids, diga-se de passagem, manifesta-se da parte de
alguns pais e mies de santo uma certa reagio no sentido
de substituir o térmo xangd, nessa acepgdo extensiva
em que ¢ usado, pelo de candomblé, de aceitagio cor-
rente na Bahia, e que mais propriamente designa o local
em que se realizam as festas religiosas em geral. Temos
lembran¢a de que numa das reunides do chamado
“conselho dos 127, constituido pelos representantes de
todos os babalorixds e ialorixds de Pernambuco, e na
qual estivemos presentes, correspondendo ao convite
especial que nos foi feito pelo presidente da Federagio
dos Cultos Africanos de Pernambuco, o assunto foi dis-
cutido e a maioria opinou para que se reagisse a fim de
impor os térmos candomblé e candomblezeiro em substi-
tui¢iio a xangd e xangozeiro. Nio achamos ficil a troca,
tio radicados estio os dois Ultimos térmos, ndo sé na
propria intimidade das seitas negras como no espirito
do povo em geral.

Xang6 é o orixd dos raios, dos trovoes e das tem-
pestades. Na Africa é chamado também, segundo infor-
magio de Girard de Rialle(7), de Xangd-Dzakuta ou
simplesmente Jakuta, que significa “o lan¢ador de
pedras”. Talvez porque os negros suponham que éle

(7) La Mythologie Comparée. Tomo 1. Paris. 1878. Pfg. 163, Citado por
Artur Ramos em O Negro Brasileiro.
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lance do ceu os chamados “‘coriscos” ou pedras meteoricas.
Seu [etiche natural é a “pedra de raio”, também cha-
mada de itd ou otd. Xangd ¢ orixd litoldtrico.
Atribui-sc a pedra metedrica uma origem divina. Por
isto, os objetos de pedra sio considerados como suas
armas. Nao dcixa de ter certa dosc de razio Nina
Rodrigues quando diz que ‘¢ talvez a litolatria dos mete-
oritos e machados de pedra a forma mais geral do feti-
chismo da nossa populagio mestica. Nela se confundem
os casos de adoragdo dos penhascos e grandes pedras dos
campos e das estradas”. Pelo menos, &te fendémeno era
comum ao tempo do profcssor baiano. Nessa época a
influéncia do fetichismo litoldtrico africano, fortalecido
em parte pela interpretagio sobrenatural que os indios
e até os europcus davam aos meteoritos, sem falarmos
na influéncia islimica que provavelmente também
atuava, mostrava-se bastante forte. Os amerindios
votavam s pedras um vespeito religioso. Entre ¢les
havia mesmo um verdadeiro culto 4 pedra. O uso dos
tembetds pode ser considerado como uma manifestagio
désse culto litoldtrico. O silex chegou mesmo a ser a
pedra por exceléncia da litolatria. Em parte, pelo servigo
que podia prestar como arma, seja na confecgio dos
machados polidos seja na dos apenas lascados, e em
parte como elemento capaz de produzir o fogo. Por
outro lado, ¢ interessante lembrarmos os lamentdveis
episédios da Santa da Pedra, na Serra do Rodeador, no
Bonito, e do Reino Encantado da Pedra Bonita, nas
proximidades de Vila Bela (8).

Na verdade, embora Nina Rodrigues (9) afirme que
“os mitos recentes lhe estejam dando armas e instru-
mentos de metal”, em Pernambuco, pelo menos, consta-

(8) Vide: PEREIRA DA CosTa — Folk-Lore Pernambucano, Pégs. 33 e segs.
(9) Os Africanos no Brasil. S. Paulo. 1032. Pdgs. 384-835.
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tamos que Xangd continua a ser um orixda de manifes-
ta¢io rigorosamente litoldtrica. O seu fetiche é a “pedra
de raio”. E’ para ela que se volta tdda a for¢a do respeito
rcligioso. E’ sobre ela que deve correr o sangue dos
animais de sacrificio.

Nas nossas pesquisas nunca tivemos ensejo de
encontrar entre as supostas “pedras de raio” uma sé
que fésse realmente fragmento metedrico. Na maioria,
sio pequenos machados neoliticos, utilizados, as vézes,
por causa do seu gume cortante, no sacrificio de
pequenos animais, como a tartaruga. As vézes, sdo
seixos rolados. Aqui, vale a pena lembrar a adverténcia
de Artur Ramos (10): “Convém repetir que o fetiche nio
deve ser confundido com a figura (idolo) que representa
o santo e que nio passa de um simples ornamento...”
De fato, o idolo ¢ sempre uma representagio antropo-
morfica. Xangd, por exemplo, é geralmente representado
nos candomblés baianos por uma figura humana, enci-
mada por um machado com asas (oxé). Em Pernambuco,
raramente aparece tal representacio. Esta se faz comu-
mente por meio de simbolos ou insignias, que, no caso,
siio: o pilio, o duplo machado ou a moleta. Estes,
podem sair do pegi, onde se encontram ao lado dos
demais objetos sagrados. Entretanto, 0 mesmo nio ocorre
com o fetiche verdadeiro, isto ¢, o ‘“corisco”, sempre
conservado dentro de um alguidar (dberd).

Os animais de sacrificio de Xangé sdo: boi, galo,
carneiro e cdgado. Geralmente, sacrificam-se os trés
ultimos, ndo sé por serem mais baratos como porque
o trabalho de matanca ¢ mais fdcil.

As cores simbolicas sio branco e encarnado. E’
festejado nas quartas-feiras. Sua danga tem ritmo e ges-

(10) O Negro Brasileiro. P&g. 34.
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ticulagdes marciais. Q omald ou amald, que é a comida
de Xango, é geralmente a rabada de boi com amendoim,
castanha, azeite de dendé, pimenta, quiabo e camarfo.
E’ semelhante ao caruru baiano, com a diferenga de que
neste nio entra rabada de boi. As vézes é o béguiri,
comida feita principalmente na basc de quiabo. E’
identificado na Bahia com Santa Barbara. Edison Car-
neiro (11) referese também ao sincretismo com S. Jerd:
nimo.

Em Pernambuco, compreende duas invocagdes :
Xangé-mogo (ani-Xangd), que corresponde a S. Jodo, e
Xangd-velho, sincretizado com §. Jerénimo. O sincretismo
com S. Jodo se explica, naturalmente, por ser éste santo
festejado ruidosamente com estouros de bombas e fogos
de artificio. E' a influéncia local que se exerce pelo
entusiasmo com que se conservavam as tradicionais festas
sanjuanescas (12). Por isto, o dia festivo de Xangd, no
calenddrio religioso afro-pernambucano, ¢ 24 de junho.

Ogun. — T’ um dos orixds mais populares dos
xangds pernambucanos. Sua popularidade estd quase se
equiparando a de Xangé. E' a divindade dos ferreiros,
dos guerreiros, dos agricultores e de todos que trabalham
ou aproveitam o ferro. E’ simbolizado por apectrechos
bélicos de ferro e ferramentas virias, inclusive de uso
agricola. Siio as chamadas “ferramentas de Ogun”.

Comio na Bahia, conforme observou XEdison Car-
nciro (13), em Pernambuco, Ogun estd tomando nos can-
domblés de caboclo ou nos influenciados pela linha de
Umbanda, uma grande importincia. Importincia esscn-
cialmente guerreira. Dado o cardter marcial de que a
divindade se vem revestindo, os homens em geral se

(11) Religides Negras. Rio de Janciro. 1936. P4g. 153,
(12) Vide: S@o Jodo do Nordeste — Mauro Mora. Recife. 1952,
(18) Negros Bantus — Rio de Janeiro. 1937. Pag. 6l.
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sentem orgulhosos quando estdo sob o scu patrocinio.
Quando sio “fithos de Ogun”. Todos quc tém cstudado
as religides negras na Bahia dizem que Ogun corresponde
a 8. Anténio (Nina Rodrigucs, Manuel Querino, Artur
Ramos, Edison Carneiro). No Rio, conforme observara
Jodo do Rie (14), sua correspondéncia se faz com S. Jorge.
Em Pernambuco ji Gongalves Fernandes (15) assinalara
o sincretismo com S. Jorge. Transcrevendo o regula-
mento de um terreiro — o de Fortunata Maria da Con-
cei¢do, registra o autor pernambucano outra corres-
pondéncia — o sincretismo de Ogun com S. Paulo (16).
Entretanto, temos a impressio que essa forma sincrética
desaparecera. Nio a constatamos nem uma vez, apesar
de termos estendido nossas pesquisas em mais de vinte
xangds, fora as informag¢Ges que colhemos de virios filhos
de santo, tocadores de atabaque, pertencentes a terreiros
que nde [requentimos. O sincretismo com S. Antdnio.
ou com S. Jorge ¢ ficil de explicar: todos dois sdo santos
guerreiros do Flos Sanctorum catdlico.

Nas paredes dos saldes de danga ou nos pegis encon-
tra-se sempre a “estampa’” de S. Jorge. Quando nio a
estdtua equestre do santo guerreiro, matando o dragio.

A cor simbdlica de Ogun ¢ o encarnado. Seus prin-
cipais animais de sacrificio sio bode e galo. Seu dia ¢
terca-feira. Sua data festiva é 23 de abril.

Ox6ssi. — E’ mais conhecido por Odé. E’ a divin-
dade dos cacadores, Seu prestigio tem aumentado pro-
gressivamente. Nos candomblés de caboclo ou nos que
seguem a linha de Umbanda, ¢ figura de primeira
grandeza, como tivemos ocasiio de observar. E’ o Sultdo,
o maior dos espiritos caboclos, o dono das matas, o

(14) As Religides do Rio. Rio. 1931 (Nova edi¢io).
(13) Xangds do Nordeste. Rio de Janeiro, 1937. Pag. 26.
(18) Idem. Pag. 25.
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cacador incansdvel. Semelhante associa¢io resulta natural-
mente da influéncia da mitologia amerindia. Seu
emblema ¢ um arco atravessado por uma flecha. Danga
com arco e flecha numa das mios e as vézes na outra com
o erukeré, que ¢ uma espécie de espanador feito de cauda
de boi. A mimica é a dos cagadores. Sua cor simbdlica
¢ o amarelo, Seu dia é a quintafeira. Come porco,
boi, galo e galinha da Angola. Também gosta de
axdxd, milho cozido com fatias de coco.

Na Bahia, Oxdssi é S. Jorge (Nina Rodrigues,
Manuel Querino, Artur Ramos e Edison Carneiro). Em
Pernambuco, o sincretismo se faz com §. Miguel. Gon-
calves Fernandes (17) constatara e nds temos podido con-
firmar. No terreiro de Maria das Dores Silva, Linha do
Tiro, e no de Eustiquio de Almeida (Culto S. Sebastido),
na Estrada do Matumbo, ambos em Beberibe, assinaldmos
outra forma de sincretismo — a associagdo com S. Expedito.

Omolu. — E’ a divindade da varfola e por extensio
das doengas em geral. Outrora, era na Bahia tido como
companheiro inseparivel de Exu. Dai, ser considerado
orixd malfazejo, causador de epidemias. Hoje, mesmo
na Bahia, jd é olhado com simpatia. Edison Carneiro (18)
diz que ¢ muito querido nos candomblés afro-bantos.
Chega mesmo a cognomind-lo de “médico dos pobres”,
pois avisa aos seus filhos, da aproximagio de uma epi-
demia ou mesmo ajuda a curar certas doengas por inter-
médio da pessoa que nele se manifesta.

H4 um mito africano que diz ter Omolu uma perna
atrofiada ou séca. Por isto, éle claudica quando anda(19).

(17) Idem. Péag. 27.

(18) Negros Bantus. Pig. 85 ¢ seguintes.

(19) Vide: ELLis — The Yoruba-Speaking Peoples of the Slave Coast
of West Africa. London. 1894, Pdg. 73. e seguintes.
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Em Pernambuco, é chamado também de Xapand,
Obaluaié e Abaluaié, e goza de muita simpatia. Num
dos toques a que assistimos no terrciro de Apolindrio,
tivemos oportunidade de vé&-lo manifestarse com Omaolu.
O pai de santo foi levado para o peg: e ai foi vestido
com uma tinica preta e encarnada, as cores do orixd.
Largo pano de seda (ali) com as cores simbolicas e
no qual se via a legenda Omulum Abadinan, invocagio
do santo, foi estendido no meio do saldo. Para ai foi
conduzido o babalorixd vagarosamente, com um pé sobre
o outro, ¢ por meio de pequenos saltos. Apolindrio
postou-s¢ numa posi¢io bastante incomoda: um pé sobre
o outro, o corpo retesado, os bragos dobrados sébre o
dérso, a cabega voltada para trds, quase em dngulo reto
com o tionco (20). Assim, ficou seguramente uns 12
minutos. A fisionomia estava bastante alterada. Os
musculos do pescogo salientes, o rosto encovado. o facies
de quem estava sofrendo. Informaram-nos que durante
a manifesta¢io de Omulu a pessoa sofre conio se estivesse
realmente acometida de uma doeng¢a. Vale mesmo como
purificagio. O pai de santo, por fim, quase sem modi-
ticar aquela incémoda postura, cai para frente, duro
e com todo o corpo. O pai pequeno e um outro auxiliar
rapidamente seguram-no pelos bragos, pouco antes de
tocar ao chdo. Levantado, é outra vez conduzido para
o pegt, onde recebe as pessoas que vio em busca de
alivio para alguma doenca.

No terreiro Sio Sebastido, na Estrada do Matumbo,
em Beberibe, Omulu tem um pegt 4 parte. Possivelmente,
sobrevivéncia do costume africano de colocar a morada de
Xapani fora da sociedade dos outros deuses, Quase

(20) O modo de andar e a posi¢io em que ficou, dando a impressio de
que s6 tinha uma perna, lembram, visivelmente, o Xapand, céxo
¢ com uma perna séca, dos negros iorubas.
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sempre nos bosques, um pouco afastado dos centros de
populacio (21). Mas, mesmo assim, como alids, nos demais
xangds de Pernambuco, ¢ festejado de mistura com
os outros orixds. Seu dia é a segunda-feira. Seus
animais de sacrificio sio o galo ¢ o bode. Gosta também
de milho com azcite de dendé. Sua insignia é um
pequeno mastro todo enfeitado de busios. A danga
de Abaluaié tem, como diz Pierre Verger (22), “a mimica
dos sofrimentos, das doengas, das convulsées, das coceiras,
dos tremores de febre e do andar de corcundas delor-
mados”’. Na Bahia, ¢ sincretizado ora com §. Roque
(Artur Ramos, Edison Carneiro, Pierre Verger); ora com
S. Ldzaro (Edison Carneiro ¢ Picrre Verger); ora ainda
com S. Bento (Manuel Querino e Artur Ramos). Nos
xangds pernambucanos, como na maioria dos terreiros
de Alagdas, Omulu ¢ sempre sincretizado com S. Sebas-
tido. O sincretismo se explica pela ligagdo que o orixa
tem com as doengas e pela invocagio que se faz a
S. Sebastiio como defensor contra as doengas contagiosas.
Ou pelo martirio que sofren o santo catdlico. Sua data
[estiva no calendirio religioso alro-pernambucano ¢ 20
de janciro.

Ibéji. — No Recife, ¢ mais conhecido por Béje.
E’ o orixd dos gémeos. Seu culto ¢ um dos mais popu-
lares. Por extensdo, passou a ser também o patrono das
criancas, Ha xangds que em lugar de Ibéji cultuam
Oxim-maré, que deve ser uma espécie de invocagio. O
seu sincretismo sc taz sempre com os santos gémeos
S. Cosme e S. Damifo. Suas cores simbolicas sio: verde,
encarnado e amarelo. O seu dia é a quartafeira. Seus
animais de sacrificio sdo dois bodes, dois pombos, dois
frangos. Gosta também de caruru. A comida, em vez

(21) Vide: Erus — The Yoruba etc. PAg. 73 e seguintes.
(22) Orizds — “Cole¢io Recducavo”. n.° 10, Desenhos de Carybé. Cidade
do Salvador. 1951.
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de ser levada em pratos para o pegi deve ir em pires.
No calenddrio religioso o seu dia é 27 de setembro. A
festa de Ibéji, festa essencialmente infantil, realiza-se
sempre de tarde e termina por uma espécie de banquete
oferecido as criangas. Propriamente nio tem fetiche. E’
representado por duas pequenas imagens que lembram
dois gémeos. Artur Ramos registra na Bahia uma forma
sincrética de Ibéji com S. Crispim e S. Crispiniano (23).

Aniflaquéte. — O nome déste orixd tem diversas
variantes, como j4 assinalamos em capitulo anterior.
Parece-nos que além de Pernambuco, s6 no Rio e no
Pard éste orixd loi encontrado. E’ o que se depreende
das formas Verequéte, possivel variante, registrada por
Jodo do Rio, nas macumbas cariocas, nos comecos do
século presente, e Averequé consignada por Oneyda
Alvarenga nos babassués da cidade de Belém (24). E’
possivel que jd& ndo exista mais no Rio, uma vez que
Artur Ramos nio o registra.

Segundo as informag¢des de Apolindrio Gomes da
Mota, Aniflaquéte é quem se encarrega de chamar os
orixds da Africa para o Brasil. Para éle nio ha toques
especiais. Entretanto, deve ser invocado obrigatoriamente
em todos os toques. O orixd ¢ salvado com a toada:

Béa chama é
Nds chamamos Aniflaquéte

Béa chama é.

(28) Introdugdo & Antropologia Brasileira. 2.° volume. 1947, Pdg. 519.

(24) Vide: Joio po Rio em ReligiGes no Rio; e ONEYDA ALVARENGA em
Babassué, da colegio “Registros Sonoros de Folelore Musical Bra-
stleiro”, 1V. 1950. S. Paulo. Pdg. 32. Afora os dois citados trabalhos,
s6 no livro Xangd, de Oneyda Alvarenga, baseado nas informagdes
colhidas em Pernambuco, hd referéncia a Anifraquéte e a suas
diversas variantes. (Lafrequéte, Alafrequéte, Inafrequéte, Nafre-
quéte) S, Paulo. 1948.
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O animal de sacrificio de Aniflaquéte é o galo.
Também come arroz. E’ um orixd que nio “desce”.
E’ sincretizado com S. Antdnio. Maria das Daores Silva,
ialorixd do terreivo Orixald, na Linha do Tiro, em
Beberibe, disse-nos que Aniflaquéte pertencia a seita
Xambd. E’ possivel que haja em Pernambuco, como em
outras partes do Brasil, reminiscéncias religiosas dos
Xambds, povo cujo habitat africano [icava ao norte de
Ashanti. Dé¢le nada conthecemos seniio alguns fragmentos
da obra de John Adams (25), reproduzidos por Frazer em
sua Anthologia Anthropologica, e que para 0 Nosso
assunto nenhum auxilio nos trazem. Somos de opinido,
até melhor juizo, que Anifraquéte ¢ forma corrompida
de Avrikiti, vodun da mitologia daomeana.

Orixald ou Oxald — Na Africa é chamado de
Obatald, (“senhor da roupa branca”). E’ o mais impor-
tante dos deuses intcrmedidrios iorubas. No Brasil,
o primitivo nome foi substituido por Orixald (Orixd-nld,
que significa o maior dos orixads), ou pela forma sinco-
pada Oxald. Como na Bahia, ¢ identificado com o
Senhor do Bonfim ou com o Pai Eterno. As vézes ¢
sincretizado com o Espirito Santo. FE’ tido como
orixd muito velho. Espécie de pai dos outros orixds e
avd dos homens. Sua indumentdria é totalmente branca
podendo ser ornamentada de prata ou niquel. Governa
as fungdes de reproducio. E’ éle quem se encarrega de
formar a crian¢a no ventre materno. A éle se dirigem,
por meio de oragdes, as mulheres que desejam filhos (26).
Em alguns terreiros dirige o rito de purificagio. Seus
animais de sacrificio sfo : cabra branca, galinha branca e
pombo. Também come milho branco, arroz e mel de

(25) Vide Remarks on the country exteruding from Cape Palmas to the
River Conpo, including observations on the manners and customs
of the inhabitants. London. 18238.

(26) Vide: Eruis — The Yoruba, ete. Pédgs. 39-1l.
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abelha. Sua insignia é o cajado. Tem como fetiches:
anel de chumbo e busios. Na Bahia, desdobra-se em
Oxalufd, “velho, arrastando os pés, de corpo caido,
apoiando-se a um cajado”, e Oxodinhd ou Oxaguid
(xaguid), “moco, desempenado, alegre”, conforme nos fala
Edison Carneiro (27). Em Pernambuco, pelo que temos
apurado, Orixald ou Oxald niio se biparte, como na
Bahia. I’ chamado também de Uxaguid ou mais comu-
mente Xaguid. E’' sempre considerado como orixd
velho, decrépito, de andar tropego, apoiando-se num
cajado. Como mogo, éle nio aparece nos xangds per-
nambucanos. E’ o que se depreende da informagio que
nos foi prestada pelo pai de santo Apolindrio Gomes
da Mota: “Usxaguid@ é um Orixald. Como babarobd,
forma que temos também encontrado, Uxaguid é uma
espécie de invocagio de Orixald. Mas sempre com o
aspecto de vetho e nunca como mog¢o. Nas toadas de
Orixald todos dangam como veltho, corpo arqueado, &
semclhanga dos corcundas

No terreiro Senhor do Bonfim, no Oiteiro, em Casa
Amarela, tivemos, por mais de uma vez, ocasiio de ver
o pai de santo Apolindrio manifestado com Xaguii.
Levado para o pegi, 14 o vestem com longa tinica
branca, espécie de camisola, com uma faixa que envolve
a cintura, téda enfeitada com ornamentos prateados, e
colocam sdbre a sua cabega uma espécie de turbante,
também branco, e enfeitado de frisos prateados. Entre-
gam-lhe longo cajado, .que o ajuda a caminhar,
quase de cocoras, torso encurvado, cabega baixa, e deva-
garinho, até ao salio das dangas. Todos os filhos e
filhas de santo se afastam para os cantos, deixando
amplo claro no meio do saldo, onde permanece durante
algum tempo o pai de santo manifestado, sob os aplausos

(27) Candomblés da Bahiu — Bahla. 1048. Pig. 42.
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gerais, palmas e gritos de alegria e uma verdadeira chuva
de pétalas de cravos brancos. Em seguida volta para o
pegi, sentase no trono que li existe, e durante certo
tempo fica recebendo as homenagens individuais dos seus
“filhos”, que se prostram aos seus pé¢s, fazendo dobalé,
beijam-lhe as mios, em sinal de respeito e de humildade,
e contam as suas faltas e fazem consultas sdbre certos
assuntos.

Orixald ¢ celebrado festivamente no dia 1 de janeiro.
Na semana seu dia ¢ a sexta-feira.

Em alguns terreiros, como no de Eustiquio Almeida,
na Estrada do Matumbo, em Beberibe, Orixald é home-
nageado em primeiro lugar. As primeiras toadas, depois
de Exu, sio para éle. Explica-nos o babalorixd Eusta-
quio: se éle é o maior de todos os orixds, portanto
deve ser recebido em primeiro lugar. Na maioria dos
xangos, entretanto, Orixald é o ultimo a ser festejado.
Nido para diminui-lo. Ao contrdrio, se éle é o pai de
todos os orixis, logo, como sinal de respeito, deve ser
saudado em ultimo lugar, encerrando a festa. Assim, nos
explicou Apolindrio Gomes da Mota. Questdo de inter-
pretagio. De um modo ou de outro, Orixald é sempre
considerado como o maior dos orixds.

OrixAs FEMININOS. — Os mais importantes sao: Oxun,
Iemanjd, Iansa (Aloid) e Nand.

Oxun ¢ uma deusa das dguas, do rio africano Oxun.
No Brasil, como diz Nina Rodrigues (28) na falta do rio,
converteuse numa espécie de ndiade, divindade das
fontes e regatos. E’ portanto orixd hidrolitrico. E’
deusa muito vaidosa e faceira. Seu fetiche ¢ uma pedra
de rio. Seus emblemas s3o leques (abébés), e
pulseiras de metal (idés). E’ ainda simbolizada por
caixas de pod de arroz, sabonetes, grampos, brincos,

(28) Os Africanos no Brasil. Pag. 335,
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pentes, vidros de perfumes. Simbolos da vaidade caracte-
risticamente feminina. N#o ¢ de admirar que, dentro
em pouco, ao lado desses emblemas, aparecam também
caixas de rouge e tubos de bdton. Oxun ¢ portanto uma
divindade bem mulher. Preocupa-se com a sua beleza,
com a graca do seu rosto, com o alinho dos cabelos,
com os enfeites, com o it que agrada e encanta e é um
dos caracteristicos anseios femininos. E’ sincretizada na
Bahia com Nossa Senhora das Candeias (Nina Rodrigues,
Edison Carneiro, Pierre Verger). Manuel Querino e
Artur Ramos também assinalaram a sua correspondéncia
com N.S. da Concei¢io. Gongalves Fernandes (29) des-
cobriu em Pernambuco, num dos terreiros que visitou,
a forma de sincretismo com N. S. dos Prazeres. Atual-
mente, em face das investigagGes que procedemos em
inumeros xangds pernambucanos, a correspondéncia do
orixd se faz com N. Senhora do Carmo. Cremos mesmo
que nio hd outra equivaléncia. Nem mesmo aquela que
em 1937 Gongalves Fernandes assinalou. O sincretismo
com N.S. do Carmo se explica pelo grande respeito e
devocio consagrados pela populac¢io catdlica do Recife a
santa. E’ a padroeira da cidade.

Dos orixds femininos ¢é talvez o de mais popula-
ridade. Chega mesmo a superar por vézes a simpatia
de que desfruta Iemanjd, orixd também feminino e que
na Bahia é o mais cultuado. Ser filha de Oxun ¢ para
as mulheres que participam das seitas africanas em Per-
nambuco grande gléria e grande motivo de vaidade.

Sua cor simbdlica € o amarelo. Seu dia o sibado.
Sua data festiva 16 de julho.

Como na Bahia, dan¢a com o abébé na mio,
“fazendo mimica de quem se banha no rio, penteia os
cabelos, alisa as faces, pde colares e pulseiras, olha-se no
espelho e sacode os braceletes que lhe enchem os bra-

(29) Xangds do Nordeste. Pag. 25.
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cos” (30). Seus animais de sacrificio sio: cabra, bode
capado, paturi e galinha.

Iemanja ¢ outra divindade das dguas. Das dguas
do mar. Em Pernambuco nfo tem o seu culto o esplendor
que tem na Bahia, esplendor que envolve até, no dia
da sua grande festa anual, a participagio de enorme
massa da populagio mistica da velha Salvador (31).
Entretanto, lemanjd goza também de grande populari-
dade no meio da gente fetichista de Pernambuco. Da
populagio mistica do Recife.

O fetiche de Iemanj4 ¢ uma pedra ou concha mari-
nha. Tem como simbolos também leques, sabonetes,
caixas de pé de arroz, vidros de perfume, pulseiras,
colares e pentes. O seu leque, chamado também abébé,
tem no meio o recorte de uma sereia. Tem ainda outra
insignia : um crescente envolvendo uma estrela.

E’ considerada como a “mie d’dgua” e rccebe, como
na Bahia, o seu presente, numa procissio anual. Geral-
mente, o presente é guardado e conduzido dentro de
grande panela de barro e consta de comida — a comida
de sua preferéncia — pulseiras, colares, broches, contas,
vidros de perfume e até dinheiro. A chamada “panela
de Iemanji” é embrulhada com papel azul e branco e
amarrada com fita da mesma cor.

Esta procissio marinha, comstituida de pequenas
lanchas, faz-se principalmente por iniciativa de Lidia

(30) PiErrE VERGER — Orixds.

(81) Vide: Jost PEpreiRa — Festa de Yemanjd. “Colegio RecOncavo”
n.° 7. Desenhos de Carybé. Cidade do Salvador. 1951. Escreve
José Pedreira: “Yemanja” é a grande santa dos afro-hahiancs e o seu
culto estd perfeltamente identificado com a importnela do culto
4 Virgem Catélica. Os grandes candelabros de prata cdnzelada,
na Igreja da Concei¢gio da Praia, queimair permanentemente os
brancos cirios defronte do grande altar de Nossa Senliorg ¢, bem
perto, talvez mesmo na torva superficie das dguas do podrto dos
savéiros, navegue perdida uma grande rosa imaculada, atirada,
piedosamente para Yemanjd, pelo mesmo “filho” que acendeu
piedosamente os cfrics no templo catélico e portadora do mesmo
deséjo de centenas de outras rosas, que enfeitamm didriamente éste
belo mar da Bahia...”
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Alves da Silva, uma das mies de santo mais conhecidas e
conceituadas do Recife. E arrasta muita gente. Gente de
outros xangds. Gente pobre e crédula, que nao pertence a
religido dos terreiros, mas que oferece a deusa do mar o
seu presentinho, uma caixa de sabonetes, ou de pé de
arroz, na esperanga de conseguir a realizagio dos seus
desejos, as vézes tio modestos. Gente ainda de escalas
sociais mais altas o préprio gri-finismo, e que niio con-
segue vencer velhas influéncias misticas, reune-se a pere-
grinacio do fetichismo negro, que também ¢ amerindio e
curopeu, e vai em busca do mar, para levar a lemanjd as
suas ricas oferendas e em troca fazer algum pedido. O
cortejo de lanchas atravessa a barra e ld, muito longe,
onde deve estar a deusa do mar, realiza-se a cerimdnia das
oferendas. Velas, flores, presentes, ornamentacio, tudo
coniere aos barcos um ar festivo e bonito. Os que nio
podem participar da procissio em lancha, ficam mesmo
no ciis ou nas praias.

Seus animais de sacrificio sdo: pato, cabra, galinha.
Gosta ainda de milho branco, com azeite, cebola e sal.
Seu dia é o sibado. Sua data festiva 8 de dezembro.
Suas co6res simbdlicas sdo azul e branco.

Dan¢a com o ¢bébé na mio e imitando os movi-
mentos das dguas.

Na Bahia, Iemanji corresponde, segundo as infor-
magdes de vdrios pesquisadores, ora a N. Senhora do
Rosdrio, ora a N. S. das Candeias, ora a N. S. da Piedade,
e ora ainda a N. S. da Conceicio. Parece, entretanto,
que o sincretismo mais forte vem-se fazendo com N. S.
da Concei¢io (da Praia). Em Pernambuco, Gongalves
Fernandes (32) registra também o sincretismo com N. S.
das Dores, e com N. S. do Rosirio. Confessamos nio

(82) Xangbs do Nordeste. Pig. 128,
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termos encontrado estas duas formas sincréticas. A iden-
tificagio de Iemanji com N. 8. da Conceigio ¢, pelo
menos, atualmente, dominante,

Embora também possua alguns caprichos préprios
da vaidade feminina, Iemanj4 nio tem as exigéncias de
Oxun. E’ sobretudo de uma grande docilidade, “Com-
placente e prédiga”, como escreve José Pedreira (33), a
propodsito da Bahia, “causadora das pescarias fartas, das
brisas amenas, da pldcida volta a familia, a tranquila
paz do fifé6 e da tarimba”. Se bem que se confunda
em alguns aspectos com os mitos europeu e indigena,
niio tem, entretanto, a volupia das sereias nem a perver-
sidade das iaras.

Tansa, também chamada de Aloid, ¢ provavelmente
corrutela de Oya, que, na Africa, ¢ a deusa do rio Niger.
E’ o orixd dos ventos e das tempestades e protetor dos
relampagos. Quando estd relampagueando, grita-se:
é-parré, que significa, de acérdo com as informacées que
colhemos — que bela espada! E’ considerada mulher
de Xang6. E’ orixd dotado de poder especial para
anular as influéncias dos espiritos dos desencarnados.
E’ de temperamento autoritirio e impulsivo. A pro-
posito, vamos relatar um episédio que nos foi contado
pela ialorixd Josefina Guedes, e em parte por nds
observado. Uma ocasido chegdmos, por volta de 23
horas, no terreiro Cruzeiro Santa Bdrbara. Era dia de
toque e nods tinhamos sido avisados. Os tambores estavam
parados e a fungio ainda nfio havia comegado. Numa
casinha préxima ao terreiro, residéncia da mie de santo,
fomos procurd-la. Estava preocupada. Nio sabia se reali-
zaria ou nilo o toque. Entdo explicou-nos: naquela casinha

(83) Festa de Yemanjd. Vide: Oswaldo Orico — “Mitos Amerindios”.

Rio. 2.4 edi¢do. 1980; Afrdnio Peixoto — “Brevidrio da Bahia”.
Rio. 1945.
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(e apontou-nos para um humilde mucambo que f{icava
mesmo ao lado do ““terreiro”) estd uma crianga morta.
De fato, sé entido nds nos apercebemos. Pois bem, con-
tinuou a Josefina, aquela crianga ¢ filha de uma mulher
que cstd hd vdrios dias trancada no pegi, prestando o
primeiro servico de iniciagio de {ilha de lansi. Ela
nada sabe. O pai esti velando o corpo. Parece uma
desconsideragio realizar a [(esta com a crianga morta.
Mas, por outro lado, pode sua mie se perturbar, pres-
sentindo que houve alguma coisa de anormal, caso a
festa ndo se realize. E entdo, saindo da hesitagio, disse:
vou realizar o toque. E’ melhor. Comunico ao pai e
explico porque tomei essa deliberagdo. E o toque se
realizou. Mas, a Joselina estava visivelmente abatida,
ela que ¢ sempre tdo animada. Perguntamos porque
estava assim. Entio contounos: a mulber que estd no
pegi, se fazendo filha de lansd, cometeu uma desobe-
diéncia que podia ter conseqiiéncias piores do que teve.
E o que foi? perguntamos nés. O marido dela, pros-
seguiu a mae de santo, estava para ser lilho de Ogun;
e ela de Tansi. Meus orixds disseram que ela devia
entrar primeiro e sé depois o marido. Lasd exigia que
ela entrasse primeiro. Mas, ela teimava em que o marido
devia ser o primeiro. lansd zangou-se. E o resultado
foi a morie do filho. Houve uma “mudanca de cabega”,
quer dizer, quem devia morrer era ela, mas morren o
filho. E isso mesmo porque ela ainda cuidou em tempo
de atender A exigéncia do orixd, isto é, entrou primeiro
para ser filha de Iansa.

Este fato comprova o temperamento autoritdrio do
orixa. Castiga quem ndo cumpre rigorosamente suas
determinagoes. O roxo é a sua cor simbolica. Seu fetiche
¢ o “corisco”. Seus emblemas sdo: espada ou alfange,
que deve ser empunhado durante o estado de transe e
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agitado para enxotar os espiritos dos mortos, e o Erue-
xim, espécie de espanador de rabo de cavalo, que tam-
bém serve para limpar o terreiro das almas dos mortos.
Seu dia é quarta-feira. Sua data festiva é 4 de outubro.
Seus animais de sacrificio sdo: cabra, porco, galinha e
peru. E’ sempre sincretizada com Santa Bidrbara nio
sé em Pernambuco como nos terreiros de outros Lstados
do Brasil.

Oneyda Alvarenga, no seu livro Xangoé (34), trans-
creve uma informacio de José Brito da Silva, onde ha
uma referéncia que nio ¢é exata. E’ quando diz que na
casa de Apolindrio nunca se chama Aloid, mas sempre
Iansd. Podemos afirmar, por observagio pessoal, que no
terreiro Senhor do Bonfim, de Apolinirio Gomes da
Mota, no Oiteiro, em Casa Amarela, Aloid ¢ mais conhe-

cida que Iansi. L4 hd uma menina, que é “pronta”,
isto ¢ filha de santo com todos os servicos, que ¢ filha
de Aloid. Nunca ouvimos dizer, no xangd de Apolinirio,
e é preciso lembrar que o visitamos constantemente,
senio Aloia. Até¢ em toalhas vimos a legenda bordada

ALOIAR (corrutela). Nas proprias toadas, canta-se para

(84) Pig.10. A propésito é interessante lembrar o seguinte: RENE Rineiro,
em relat6ério descrevendo um toque no terrciro de Apolindrio diz
que a sua seita era chamada Santa Barbara, Isto, antes de 1937.
Indagamos de Apolindrio sdbre qual a divindade africana que
correspondia A invocagio catélica do terreiro, e éle nos dissc que
era Aloid (alids. éle chama Adloiar). E explicou-nos que embora
em outros terreiros fosse Iansd, no seu preferia Adloiar, porque
cstava mais de acdrdo com a tradigfio africana (sic). I. mostrou-nos
uma espécie de piscina, téda de louca, bastante alta, colocada
dentro do pegi, ao Jado do trono. Como que emergindo das dguas,
viam-se trés lindas ndiades, duas delas verdadeiras sereins, de
louca vidrada e bem trabalhada. Representavam Iemanjé, Oxun e
Aloid. E frisou: “Aloiar distingue-se das outras porque néo tem
cauda”.

Apesar do terreiro ter lioje o nome de Senhor do Bonfim, e nilo
Santa Barbara (como era antigamente, conforme referéncia de R.
Ribeiro no relatorio transcrito por G. Fernandes em Xangos do
Nordeste, Aloii continua a ser na casa de Apolindrio divindade
muito prestigiada,
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Aloia e ndo para lansi. E’ o que se pode constatar da
seguinte louvacio por nds registrada :

Aloid é dw au atd

Nu aré, aré, aré.

O lindé bosiré (bis)

r. Aloid, é Aloid 6

I caraé diodd (bis)

& birasam baé, Aloid, 6 lusan bad
Xangé 6 a lusan bad

0Odé 6 a lusan bad

I a carar$ dio dd, obirvim sin baé.

Nani ¢ a mais velha das mies d'dgua. E' também
chamada de Ananburucu, Nandburucu ou Nandbrucu.
Jaques Raimundo afirma que a divindade ndo ¢ ioru-
bana nem daomeana. Diz éle que nem Ellis nem
Fduardo Foi fazem referéncia a essa divindade. Dai
concluir pela sua niio existéncia na Africa. Em Cuba,
ondc a influéncia iorubana é cxtraordindria, Ortiz nao
descobriu vestigios da divindade. No Brasil, Nina Ro-
drigues n#o registra o culto de Nanid. Quem primeiro
a ¢€le se refere ¢ Manuel Querino. Depois vém as refe-
réncias de Artur Ramos. Acha Jaques Raimundo que
o nome veio do adjetivo burucu (mau, perverso), que
deriva do ioruba wuruku, que se juntou a Ani, ou Nani,
altera¢des do portugués Ana. L isto ¢ confirmado com
o sincretismo de Naniburucu com Sant’Ana.

Realmente, Artur Ramos nio diz em que trabalho
s6bre Joruba ou Daomei encontrou a forma Nandburucu,
que foi, segundo sua afirmacio, transferida através dos
iorubanos para o Brasil, embora sua origem fosse
daomeana.

A cor simbdlica de Nani é o roxo. Seu dia ¢ a
terca-feira. Sua data no calenddrio religioso é 16 de
julho. Seus animais de sacrilicio sio cabra e galinha
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Gosta também de caruru. Danga com dignidade. “Danga
como vovo, como se tivesse um filho nos bragos”, informa
Edison Carneiro. Seu cmblema é a chamada *‘vassoura
de Nani”. Nanid é sincretizada em todo o Brasil com
Sant’Ana. Conwudo, em Pernamnbuco, Gongalves Fer-
nandes achou a correspondéncia com Santa Birbara,
correspondéncia que no momento ndo nos foi possivel
descobrir (35).

Parecenos que nem Artur Ramos, nem Jaques Rai-
mundo, havia conhecido o trabalho de Frobenius, hoje
traduzido para o francés sob o titulo MYTHOLOGIE L'E
L’ATLANTIDE, Paris. 1949,

No capitulo “O cortéjo dos deuses”’, Frobenius refe-
rese ao orixd Buruku extensivamente. Vé-se que a divin-
dade nio ¢ iorubana. Falando sébre a sua procedéncia,
a sacerdotisa de Buruku em Ibadan, prestou as seguintes
explicagdes : “O orixd Buruku pertencia a principio a
Porto-Novo, antes de vir para éste pais. Ele vem dos
Egun. Nio hi outro nome senio Buruku”. Em Togo,
Frobenius conseguiu descobrir a deusa Buruku. Decusa
de qualidades procriadoras. Era ela quem sc encarregava
do nascimento das criangas. Todos os anos, muitas
mulheres, em verdadeira peregrinac¢io, iam levar-lhe suas
oferendas e pedir que lhes desse posteridade. “As
criangas que nascem’”, escrcve Frobenius, “depois  das
oferendas feitas a Buruku, recebem nomes que encerram
as silabas Nana.” Assim, por exemplo: Nana Kénu
(Nana cuidou de mim); Nana Toki (reconhecendo a
Nana); Nana Toibo (como a mulher queria um filho
Buruku 1o deu); Nana Sonja (Nana é responsivel pelo
filho desta mulher); etc.

Pelas informacgdes de Frobenius, baseadas em pes-
quisas sébre a Africa durante muitos anos, perccbese
que a divindade Buruku deve ser a mesma que se

(33) Xangds do Nordeste — Pag. 27.
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encontra no Brasil sob a forma de Naniburucu. E que,
portanto, ndo é brasileira como quer Jaques Raimundo.
E’ legitimamente africana. Por outro lado, a forma usada
no Brasil, Nanaburucu, ou suas variantes, nio se ori-
ginou conforme a explicagio do pesquisador brasileiro.
Nandi, forma abreviada, nao deve ter derivado de Ana,
uma vez que ja existin na propria Africa, como vimos,
numa espécie de apelido aletuoso para a deusa Buruku.
Além do mais, considerar Burucu como adjetivo signi-
ficando mau, perverso, é explicacio que nido se ajusta a
lormacio sincrética que geralmente se produziu no Brasil.
Seria atribuir 4 santa cautolica qualidades que ela real-
mente ndo tem; e ndo s6 a santa catolica, mas & propria
divindade africana que, segundo as referéncias de Fro-
benius, tem qualidades criadoras, por assim dizer
maternais, e nada que subentenda uma indole perversa.
O que parece certo ¢ que Burucu ou Naniburucu é
divindade africana ndo iorubana. Possivelmente dao.
meana (36). Além das divindades que acabamos de regis-
trar, outras, mais raras ou de menos importincia, podemn
ser referidas. Sio elas:

Ossdin, divindade nagd das folhas, que nunca se
nianifesta nas filhas de santo. E’ representada por um
espigio, tendo um pouco abaixo da extremidade umn
pequeno circulo de arame do qual caem verticalmente
diversas tiras que chamatn mardd. Na ponta do espigio
fica um pdssaro. (Xangé — Vicente Lima. Recile — 1937).

Dada — divindade [eminina. “E’ representada por
wna espécie de capa pequena com capuz, téda coberta
de pequenos bisios”. (G. Fernandes. — Xangés do Nor-
deste. Rio. 1937).

Ohd — Deusa do Rio Obi. S6 muito raramente se
manifesta. Orixd marcial. Corresponde a S. Marta.

(36) Ver: Jaques Ramyvuxoo “Uma Santidade Afro-Brasileira” — In
Nuros Estudos Afro-Brasileiros. Rio de Janeiro. 1037, Péags. 2352-256.:
¢ Leo FropeNitvs — Muwythologie de L’Atlantide. Paris. 1949. 218 a
221,
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Orumila — Divindade encarregada de presidir o jogo
dos busios. Comanda a arte divinatéria. Seu fetiche é o
fruto do dendezeiro. Personifica o Futuro ou o Destino.
Corresponde a Ifd ou Fa.

Finalmente, {réco ou Ldke, cujo [etiche ¢ a gameleira.

D) QUADRO SINOTICO DO SINCRETISMO
SANTOLOGICO

O quadro sinético que vamos apresentar e que divi-
dimos em trés sec¢des — Pernambuco, Brasil e América
— corresponde ao estado atual do sincretismo santoldgico.
Nio pode deixar de ter cardter tempordrio. E isto
porque nio s6 o pantedo alro-brasileiro estd sempre se
ampliando com a criagdo de novas divindades, como
novas formas sincréticas estio sendo, vez por outra, prin-
cipalmente no Brasil, identificadas pelos pesquisadores.

No que toca a Pernambuco, nenhum quadro de
correspondéncias sincréticas afro-cristds tinha sido levan-
tado até o momento. O nosso representa i primeira
tentativa realizada nesse sentido. E’ possivel que nio
esteja completo e deva ressentirse de algumas omissoes.
Entretanto, fizemos o eslor¢o possivel para levarmos
em conta as informagdes sébre correspondéncias entre
santos catdlicos e divindades africanas, que se encontram
nos autores que conseguimos compulsar. E mais algumas
formas sincréticas que, em nossas pesquisas, descobrimos
nos xangds pernambucanos e ainda ndo consignadas por
outros estudiosos.

Na parte relativa ao Brasil, tomamos por base o
magnifico esquema de Artur Ramos(1). Procuramos,

(1) Introdug¢do @ Antropologia Brasilcira. Rio de Janeiro, 1947, 2.0 volume.
Pdigs. 517-520.
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cntretanto, atualiza-lo, dentro das possibilidades de que
dispunhamos. Para isto, tivemos de enxertar os elementos
novos que figuram cm trabalhos postcriores, os que
resultaram de nossas proprias observacdes, e alguns,
poucos, na verdade, que escaparam ao ilustre antropo-
logista brasileiro.

Quanto ao esquema relativo a América, aprovei-
tamos o quadro de Herskovits (2), completando-o na
parte relativa ao Brasil, pelo acréscimo de formas de
sincretistno que foramm registradas cm trabalhos mais
recentes ou que passaram despercebidas.

No quadro de Herskovits, vdrias das divindades
africanas conhecidas no Brasil foram registradas sem as
correspondéncias respectivas em Cuba e em Haiti. Nio
sabemos ao certo se porque ndo existem nesses paiscs
ou por deficiéncia de dados do observador. Por isto,
achamos desnecessdrio levi-las em conta, uma vez que
nio havia formas sincréticas correspondentes nos dois
outros paifses americanos, e a parte relativa ao Brasil,
em Herskovits, bastante deficiente, pela auséncia de
vdarias outras formas de sincretismo, encontra-se em
quadro a parte. Nio havia, portanto, necessidade de
repetir 0 que ji tinhamos registrado no quadro do
Brasil, uma vez que nio existia correspondéncia nos dois
paises referidos.

As iniciais depois dos nomes das divindades afri-
canas (quadro de Pernambuco), dos nomes de lugar
(quadro do Brasil) e dos nomes catélicos (quadro da

(2) “Deuses Africanos e Santos Catdlicos nas crencas do Negro do Novo
Mundo”. In O Negro no Brasil. Rio de Janeiro. 1040. Pdgs. 19 e
seguintes. O quadro de Herskovits leva em conta Brasil, Haiti e
Cuba, exatamente porque sfo esses pafses os que guardam, de meodo
mais caracterfstico, as tradigdes religiosas africanas.
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América), indicam os autores que fizeram referéncia aos
sincretismos :

A — ALVARENGA (Oneyda)
B — BetHioL (Leopoldo)
Ba — BasTipe (Roger)

C — Carniro (Edison)

Ca — CavALCANTI (Pedro)
D — DoxaLp PIERSON

F — FErRrAZ (Aydano do Couto)
Fr — FrikeL (Protasins)

G — GONGALVES FERNANDES
I1 — Herskovits (Melville)
J — Joko no Rio

Ja — JAQuEs RAIMUNDO

K — KOCKMFEYFR

N — NinaA Ronricurs

O — Orriz (Fernando)

P — PereIrA DA CoOSTA

Q — Qurrivo (Manuel)
R — Ramos (Artur)

V — VALENTE (Waldemar).
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a) — QUADRO SINOTICO DE PERNAMBUCO

SanT0s CATOLICOS

I'adre Eterno e
Senhor do Bonfim..

Virgem Maria, Nossa
Senhora
Nossa Senhora do
Rosdrio

S. da Conccigio. . .
Senhora das Dores.
S. dos Prazeres ....

2227

.§. Perpéiuo Socorro.
S. Joana D’Arc
Sant"Ana

Santa Barbara

S$. Maria Madalena. ...
Santo Antonio
S. Jorge
S. Miguel
S. Gabriel
§. Jerdnimo
Santa Marta
N. §. do Carmo
S. Expcdito
S. Paulo

5. Jodo

S. S. Cosme e Damido.

Anjo Rebelde
O dembdnio, o diabo..

S. Bartolomeu

———

DIVINDADES AFRICANAS
Xaguia (G., A, V)
Orixald, Oxald (G., V.); Caboclo
Bom (G.).

Sereia do mar (G)

lemunja (G))

lemanji (Ja., V.). Oxun (V).

Temanjd (G.)

Oxun, Euloid, Obd (G.)

Obd (V).

Obd (V).

Nand (G., V)i Orixald (G.)

Oid (G.) dAloid (V.); Nananbrucu, la-
messan (G.); Temesam, Xamessam (A.).

Oxun (Ja.).

Xangé (G. Aniflaquéte (V.); A); Odé (Bal).

Ogun (G., V., A)); Odé (A).

0odé (G., V., A); Sultdo (V).

Exu (A.); Odé (A)

Xango-Telho (V).

Obd (A).

Oxun (A, V..

Odé (A., V.).

Ogun (G.).

Orixald, Oxald Oxala, Xaguid (A; V.).

Omolu (V); Omulum (A, V) Abaluaé
(G., V.); Obaluaé (V.); Abaluché (G.).

Xangd (A, V). AniXangé (A, V).

Ibéji, Béji (V.); Beijinho (G.);

Oxim-maré (G.).

Exu (V.).

Cariapemba (P.); Exu, Maioral, Tiriri,
Lond, Bambojira, Barabaé (V.).

Exu (Ca).
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b) — QUADRO SINOTICO DO BRASIL

SaNTOs CATOLICOS

Deus, O Padre Eterno,
o maior dos santos. .

Jesus Cristo, Senhor I

do Bonfim

Santissimo Sacramento.
Espirito Santo

Senhor dos Navegantes

Virgem Maria, Nossa

Senhora
Nossa Senhora do Ro-
sdrio
Nossa Senhora das
Candeias

Nossa Senhora da Con-
ceigio ...l
Nossa Senhora das
Dores ..............
Nossa Senhora
Piedade
Nossa Senhora
Lourdes
Nossa Senhora
Penbha .............
Nossa Senhora
Prazcres

{

/
\

\

DIVINDADES AFRICANAS

Olorum, Ololo, Oxalufan, Talabi-oxald,
(Alagoas, R.); Zambi (Rio, R.); Ganza
Zwmnba, Ganga Zomba (Rio, R. Bahia,
'C)s  Orixd-alum (Rio, ].); Nicasse
(Bahia. G., C)); Qluwa, Orixd-babd,
Babdoké (Bahia, C.); Oxuguiam (Re-
cife, G., A., V.); Babarobd (Alagoas,
R; Recife, V..

Obatald, Orixald, Oxald, (Bahia, N., Q.,
R., D); Orixald (Rio, R.; Recife, G,
V., A): Oulissd, Cassumbecd, Indacon
de Jegun (Bahia, Q.); Caboclo Bom
(Recife, G.).

Ifd (Bahia, R., C., D.); Saponam (Rio, J.).

Oxald (Porto Alegre, B.).

Tempo (Bahia, C)),
Alegre, H.).

lemanjd, Oxun (Bahia, N.); Sereia do
Mar (Rio, R.; Recife, G.).

Iemanjd (I'orto

Iemanjd (Bahia, Q., R., D, Ja. Recife, G)).

Oxun (Bahia, N., C., D); Nunanburucu
(Bahia, C.).

Oxun (Bahia, Q., R. D, Ja; DPorto-
Alegre, B.); leu-d (Rio, ].): lemanjd
(Bahia, C.; Pard, A; Recife, V., Rio
Ja.).

lemanjié (Rio, R.; Recife, G.); Sinhd
Bamba (Rio, J.).

Temanjd (Bahia, C. D.).
Oxun (Bahia, C.).
Aguard (Rio, J.).

o

Oxun, Euloia, Obd (Recife, G.)
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SanTos CATOLICOS

Sant’Ana

Santa

Santa
Santa
Maria
Santa Marta

Nossa Senhora do
Carmo

Santa Joana D’Arc ...

Santo Anténio

S. Jerénimo

S. Miguel

e B e

DIVINDADES AFRICANAS

Ananburucu, Nananburucu, Nanan
{Bahia, Q., R, C, D, Recife, G, V.);
Tobosst (Bahia, Q.); Orixald (Bahia,
interior do Estado, N.; Recife, G.);
Borécé (Bahia, F.).

Xangs (Bahia, N. R, D, C); Tansa
(Bahia, Q., R., C., D, Vi Pari, A);
Oid (Alagoas, R.; Bahia, C.; Recife,
G.); Nananbrucu, Iamessan (Recife, G.;
Pard, A); Aloid (Recife, V.); lemesan,
Xamessan (Recife, Al).

Madalena ...

.. Angoéréomea (Bahia, C).
.. Obd (Pérto Alegre, B.).
.. Oxun (Alagoas, R.).

. Obd

(Recife, Al).
{ Oxun (Recife, A. V).

0bd (Bahia, C.; Recife, V).

Ogun (Bahia, N., Q.. R, C, D.); Xangd
(Recife, G., A); Bard (Rio, R.); le-
requéte (Rio, J.); Aniflaquéte (Recife,
V., A). Exu (Pérto Alegre, Fr.).

Ogun (Rio, J., R.; Recife, G, V., A.
Porto Alegre, B.); Oxdssi (Bahia, N,
Q. R, C, D); Odé Recife, A.).

Xangé (Bahia, Q., R, D, C); Xango-
dadd (Rio, R); Oxun (Bahia, N.).

Xangé-velho, (Recife, V.).

Xangé (Rio, R., Porto Alegre, B.); Odé
(Recife, G., V., A.); Sultdo das matas
(Recife, V.).

Omolu (Alagoas, R., Recife, V., A.);
Omolum, Omulu, Omulum (Recife,
V., A); Baluaié (Alagoas, R., Recife,
V.); Sapatdé (Alagoas, R.); Abaluaé
(Recife, G., V.); Abaluché (Recife, G.);
Obaluaé (Recife, V.); Katendé, Tempo
(Bahia, C.); Odé (Porto Alegre, B.);
Baluaé (Pard, A.); Obaluaié(Pard, A.);
Omolum-Abadinan (Recife, V.).

Léco — Mogo — o Tempo (Bahia, K.).
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SaNTOS CATOLICOS

S. Francisco .......... {
S. Roque ............. {
S. Bento .. .......... {
S. Ldzaro ............ {

w
St
[=]
X3
[=]
e e,

S. S. Cosme e Damido. l

)
|
. .
S. 8. Crispim e Cris-

pimiano ............ {
S. Bartolomeu ........ {
S. José ...
S. Expedito .......... {
S

L Paulo ...,

Santo Onofre .........
S. Benedito ..........
S. Gabriel ...........
Anjo Rebelde ........
As almas ............

Diabo ...............

—

DI1VINDADFES AFRICANAS

Iréco, Léco (Bahia, Q., R, D, C); Ifd
(Bahia, R., C).

Omolu, Abaluaié (Bahia, R., C., D.)
Ogun (Alagoas, R.).

Omolu (Bahia, Q., R., D,; Alagoas, R.);
Santo da Cobra (Bahia, R., C.).

Abaluaié (Rio, R.; Bahia, C,, 1D.); Omolu
(Bahia, C., D).

Xangé (Recife, A, V.); Li-Xangé (Ala-
goas, R.); Katendé (Bahia, C); Ani-
xangdé (Recife A., V.).

Ibeji (Bahia, R,, C; Recife, V.); Béji (Re-
cife, V.; Bahia, D.); Beijinho (Recife,
F., V.); Dois-Dois (Rio, R.); Bégue (Ala-
goas, R.); Beijes (¢) (Porto Alegre, B.);
Oxin-Maré (Recife, G.); Alabd (Bahia,
R.); Dé-u (Bahia, R)).

Ibeji (Bahia, R., C.).

Angéro (Bahia, C); Oxun-maré (Bahia,
C). Exu (Recife, Ca)).

Pcixe marinho (Bahia, C.).

Katendé (Bahia, C); Odé (Recife, A,
V).

Ogun (Recife, G.).

Bard (Porto Alegre, report. “Folha da
Tarde™);  Xangd-velho (Bahia, K.).
Aird (Bahia, C). Exu (Porto Alegre,
Fr) Odéwvelhio (Bahia, H.).

Ossanhe (POrto Alegre, B.).

Lingongo (Rio, J.).

Exu (Recife, A); 0Odé (Recife, A)).

Exu (Recife, V).

Vumbe (Bahia, C.); Quiumbos(Rio, R.).

Exu (Bahia, N, Q., R., C,, D; Rio J,
R.; Recife, V.); Barda (Rio, RJ;
Leba, Senhor Leba (Bahia, R.); Zumbi
(Rio, R.); Cariapemba (Pernambuco,
Py, Homem das encruzilhadas, Homem
da rua (Bahia, R., C); Maioral, Bam-
bojira, Tiriri, Lond, Barabad (Recife,
\ARE
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¢) — QUADRO SINOTICO DA AMERICA

DIVINDADES

BRASIL cus 1
AFRICANAS ASl A HAITL

Obatald ....|Jesus Cristo, Senhor dojVirgem das Mer-
Bonfim (N) (Q) (R)| c&s; o Santis-
©€) M. oo simo Sacra-
mento; Cristo
na Cruz. (O).

Xangd ..... Santa Bdrbara (N) ...iSanra Birbara

(R)y ) (C) (D) ..... (0).

Santo Antonio (G) (A).
S. Jerdnimo (Q) (R)
(D) (C). S. Miguel
(R) (D). S. Joio (A)
(V) (R).

Exu ........ S. Gabriel (A.) Anjo|S. ledro (O).
Rebelde (V). Diabo (V)
Oxun ....... N. 8. das Candeias (N){Virgem da Cari-
(C) (D). N. S8 da] dade do Cobre.
Conceigao  (Q) (R)] (O).

(Dy (B). N. S. dos
Prazeres (G). Maria
Madalena (R) (Ja)
N. S. do Carmo (A)
(V).

lemanja ....|Virgem Maria, N. Se-}Virgem da Re
nhora (N) N. S. do| gra (O).
Rosdrio (Q) (R) (D)
(G). N. S. da Con-
ceigio (©) (A) (V)
(Ja). N. S. das Dores
(Ry (G). N. S da
Piedade (C) (D).
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DIVINDADES

BRASIL CUBA HIAITI
AFRICANAS
Oxossi (0dé) 1S, Jorge (N) (Q) (R)|Santo Alberto
(C) (D) (A). S§. Miguel{(ocasionalmente);
(GYVYA). S.Sebastido|Santo Humberto
(B). S, Expedito (A} (0).
(V). S. Gabricl (A).
Omolu ..... S. Sebastidio (R) (V)|S. Jodo Batista.
S. Bento (Q) (R) (D)) (O).
S. Roque (R) (C) (D)
S. Lizaro (Cy (D).

Ihéi (Brasil €. 5 Cosme e Damido S. 8.
Cuba); (R) (C) (V) S. Crispim Cosme ¢
Marassa ¢ Crispiniano (R) (C). Damiio
(Haitt). (H).
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5) A ORDENACAO SINCRETICA

De acérdo com as nossas observacdes e levando em
conta os vdrios contingentes que entram na formacio
geral do complexo conglomerado religioso afro-pernam-
bucano, foi-nos possivel estabelecer uma série de cate-
gorias sincréticas. Tomamos como base o quadro dos
graus de sincretismo que Artur Ramos (1) nos deixou.
Ousamos, entretanto, fazer algumas alteragdes. Altera-
¢des que envolvem principalmente acréscimos.  Assim,
achamos de bom alvitre lembrar a presenca do contin-
gente mina. Contingente insignificante, ¢ verdade, por-
que apenas um elemento conscguimos descobrir  nos
xangds pernambucanos. Mas, um elcmento de grande
difusio. Queremos nos referir ao “costume de inhame”,
de origem nao sé daomeana mas fanti-ashanti. Assim,
ao grupo do sincretismo intertribal africano gége-nagd
devemos acrescentar também o contingente mina. Désse
modo, completando o quadro do sincretismo afro-reli-
gioso teremos o grupo: gége-nagd, malé, banto-mina.
Bste grupo poderi ser designado pela denominagio
genérica de afro, quando entrar na composigio de grupos
mais complexos. Assim, temos, por exemplo, o grupo
afro tupi. Substituimos o térmo caboclo pelo tupi. Pre-
ferimos usar a palavra cristdo em lugar da expressio
catélico-protestante, nas categorias sincréticas em que se
ajustam outros componentes. E’ o caso, por exemplo,

(1) Introdu¢do ¢ dAntropologia Brasileira. 2.° volume. Pégs. 514-515.
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. . C e vee

do grupo afro-tupi-espirita-cristdo-teosofico. Levamos em
- , . A . .

conta nio s6 certas influéncias protestantes (2) mas ainda

esotéricas e a infiltragio de prdticas de cartomancia e

quiromancia. Nestas condi¢des, tentamos ampliar o

quadro dos graus de sincretismo, proposto por Artur

Ramos, a0 mesmo lempo (ue aventuraimos llgenm reti-

ficagio.

(2) Em alguns xangds, na verdade poucos, talvez uns ‘dois ou trés,
conseguimos anotar alguns sinais que refletem possfvel influéncla
protestante, Manifestam-se sob a forma de recusa 4 confissio
auricular; de oposi¢io no Papa, como chefe espiritual do Catolicismo;
de descrédito a expressio Igreja Catdlica Apostélieca Romana, que
¢ substituida por Igreja Catdlicn Apostélica Brasileira, talvez ji
por influéncia do episédio que teve por personagem o bispo de Maura.
Mesmo asgsim, os filindos desses zangds, e até os seus chefes reli-
giosos, dizem-se catélicos e frequentam, coma em geral os demais
xangozeiros de Pernambuco, os tempios catolicos.

Era de esperar que o3 negros tivessem recebido influéncia do pro-
testantismo holandés. Entretanto, embora a situag¢io do negro
escravo ao tempo dos flamengos fosse relativamente boa, houve da
parte do dominador um certo desleixo quanto aos negécios de ordem
espiritual. Diante do fetichismo africano mostravam-se os holandeses
indiferentes e despreocupados. A verdade é que viam no negro
apenas ¢ Iinstrumento de traballio, capaz de produzir e dar lucro.
A proposito, assinala o escritor José Antdonlo Gongalves de Melo Neto
que, embora o Consetho dos XIX louvesse dado ordens no sentido
de que o0s negros escravos fOssem instruidos na religido cristi, viato
que 08 doutores cristidos opinam gque o principal fim na aquisicdo de
negros € o de trazé-los ao conhecimento de Deus e a salvagdo, *foi
coisa que o Consclho Eclesidstico nunca levou muito a peito”.
(Tempo dos Flamengos. Rio. 1947. Phg. 224.).

A idéin de que os negros deviam ser obrigados por edital a fre-
quentar a igreja aos domingos a fim de ouvir ag prédicas religiosas
foi substitufda pela sugestio de que um mestre-escola poderia
conseguir melliores resultados. Mas, havin a dificuldade da falta
de conhecimento da lingua holantdesy por parte dos escravos. Era
preciso alguém que conhecesse a portugués. Este alguém foi por fim
encontrado ¢ se mostrava mesmo interessado em instruir religiosa-
mente 03 negros. “...em Maio de 1645”7, escreve José ANTONIO, “tratava
jA de dispor um prédio para a escola e a reunir os livros.” (Op. cit.
pags. 225 e 226). L continua: “Nio consta dos documentos que
tivemos em mado qualquer neticia posterior sibre essa escola para
negros escravos; & possivel, entretanto, que com o inicio da revolta
dos pernambucanas, exatamente no més de maie de 1845, todos
Gsses projetos tenham side relegados”. (Op. cit. pdg. 228). A
influéncla religiosa protestante dos flameungos sobre os negros
escravos de Pernambuco deve ter sido praticamente nula, pelo que
ge depreende das informagies dc José Antdnlo, incontestdvelmente
o maior conhecedor da histéria dos holandeses no Brasil nos dias
atuais.

Certos vestfgios protestantes que podem ser descobertos em alguns
zangl6s de Pernambuco devem resuitar de influéncias posterlores.
Influéncias que se exercernm, provivelmente, em tempo relativamente
recente.
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E' a seguinte a ordem dos graus sincréticos do
amropo]oglsta brasileiro; 1.9) gége-nagod; 20) gége-nago-
malé; 3.9) gége-nagd-banto; 4.9) gége- nago -malé-banto;
5.9) gege-nago-malé-banto-caboclo; 6.9) gége-nagd-malé-
banto-caboclo-espirita; 7.°) gége-nagd-malé-banto-caboclo-
espirita-catdlico;  8.°) gége-nagd-malé-banto-caboclo-espi-
rita-catolico-teosofico.

Com as alteragbes que introduzimos, tomando por
base as influéncias relacionadas com a regido que estu-
ddmos, a seriagio dos grupos sincréticos ficarda assim
ordenada: 1) gégenagd; 2) gége-nagd-malé; 3) gége-
nagd-banto; 4) gége-nagbd-mina; 5) gége-nagd-malé-banto;
6) gége-nagd-malé-mina; 7) gége-nagd-malé-banto-mina;
8) afro-tupi; 9) afro-tupi-espirita; 10) afro-tupi-espirita-
catélico; 11) afro-tupi-espirita-catélico-protestante;  12)
afro-tupi-espirita-cristdo-teoséfico;  13) afro-tupi-espirita-
cristio-teoséfico-esotérico; 14) afro-tupi-espirita-cristio-
teoséfico-esotérico-quirocartomantico.

Na verdade, os grupos que assinaldmos muito difi-
cilmente podem encontrarse isolados e perfeitamente
delimitados. Em geral, o que ocorre é uma interpenetra-
¢do de influéncias de modo a tornar praticamente o tra-
ballio da delimitagdo dos grupos, dificil, sendo impossivel.

Entretanto. de maneira geral, podemos estabelecer
uma certa hierarquizag¢io dos grupos no sentido da
importancia sincrética. Hierarquizagio que sé deve
valer para a regiio que serviu de campo para as nossas
pesquisas. Em outras regides, a importincia sincrética
dos grupos deve mostrarse dilerente em virtude das con-
digdes ligadas ao ambiente e que naturalmente nio siio
as mesmuas,

.

Em Pernambuco, o grupo gége-nagd ¢ o mais impor-
tante do conglomerado fetichista africano. Importincia
que se acentua mais em favor dos elementos nagds, pelo
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apagamento dos elementos géges. Os elementos bantos,
minas e malés mostram-se como pequenos enxértos. No
grupo afro-tupi, a participagio banto torna-se relativa-
mente importante. Mesmo assim, nie chega a superar o
componente nagd, que ainda se couserva dominante.
Neste tipo de sincretismo, as influéncias espiritas e cato-
licas vém-se mostrando cada vez mais fortes. O sincre-
tismo com o Catolicismo, como no Brasil de modo geral,
jd assinalara Artur Ramos, constitui em Pernambuco
um dos fendmenos mais interessantes, nio sé do ponto
de vista da etnografia religiosa, mas porque “denuncia
confluéncias de culturas tio diferentes, como a negro-
africana e a européia”.

— 164 —



BIBLIOGRAFIA

N N PN 178 N e 1 5 5N 1 1 N P 1 ) e o S N N N N N P P o ) )






BIBLIOGRAFIA

Apams (John) — Remarks on the Country Extending from Cape
Palmas to the River Congo, including ohsernations on the
manners and customs of the inhabitants. J.ondon. 1823.

ArsuQuerQur  (Moacir Borges de) — Aspectos do Portuguds do
Brasil. Recife. 1944,

ALuier (Raoul) — Le non Civillis¢ et Nous. Paris. 1927,

ALLizR  (Raoul) — Magie et Religion. Paris. 1935,

ArMEDA  (Oscar) e GoMEs pa Mora (Apolindrio) — Receitos de
Quitutes Afro-Brasileiros. In Estudos Afro-Brasileiros. 1.° volume.
Rio de Janeiro. 1935.

Arvarenca  (Oneyda) — Babassué. 8. Paulo. 1950.

ALVARENGA (Oneyda) — Xangd. S. Paulo. 1948.

ALVARENGA (Oneyda) — Miisica Popular Brasileira, Porto Alegre, 1950.

ANA SaNTO (Eugtnia) — Nota sébre Comestiveis Africanos. In O
Negro no Brasil. Rio de Janeiro. 1940.

AnpraDE (Nair de) — Musicalidade do Escravo Negro no DBrasil.
In Novos Estudos Afro-Brasileiros. Segundo tomo. Rio- de
Janeiro. 1937.

Bawpus (Herbert) e WiLLEMs (Emilio) — Diciondrio de Etnologia e
Sociologia. S. Paulo. 1939.

Barroso (Gustavo) — Terra de Sol. Rio. 1912,

BasTibE (Roger) — Inagens do Nordeste Mistico em Branco e Preto.
Rio. 1945,

BastivE (Roger) — Contribuicio ao Estudo do Sincretismo Catdlico
Fetichista. In Boletim LIX, da Fac. de Filosofia, Ciéncias e
Letras de S. Paulo, 1946.

Basrioe (Roger) — Amérique du Sud. In “Présénce Africaine”,
ntimero especial, 8-9. Marco. 1950.
Besson  (Maurice) — Le Totemisne. Paris. 1929,

— 167 —



Boas (Franz) — The Mind of Primitive man. New York. 1939,

Bocarous (Emory) — Fundamentals of Social Psychology. New
York. 1931.
Bouro (Luis Cincinato) - - Los Negros en Africa y America. Bar-

celona. 1932.
BowpicH (T.G.) — Mission from Cape Coast Castle to Ashartee.
London. 1873,

BranpAo (Théo) — O Auto dos Cabocolinhos. Tn Rev. do Inst.
Hist. das Alagoas. Macei6. 1952

Carocrras (Pandid) - A Politica Fxterior do Império. In “Rev. do
Inst. Hist. Geog. Bras” 2.2 parte. Rio. 1927.

CarNewro (Fdison) — Religides Negras. Rio de Janciro. 1936.

Carsero  (Edison) — Negios Bantus. Rio de Janeiro. 1937,

CArNEIRO (Edison) — Candomblés da Bahia. Bahia. 1948,

CArRNEIRO (Fdison) — Um Ovrixd Caluniado. In Antologia do Negro
Brasileiro. Porto Alegre. 1950.

CARNEIRO (Sousa) — Os Mitos Africanos no Brasil. S. Paulo. 1937,

Cascupo (Luis da Cimara) — Notas sébre o Catimbo — In “Novos
Estudos Afro-Brasileiros”. Rio. 1937.

Cascuno (Luis da Camara) — “Meleagro”. Rio. 1950.

CavaLcantt Borees (J.C.) e Dinice C. Lima, — Investigagies sobre
as Religides no Recife. In “Arquivos de Assisténcia a Psicopatas
de Pernambuco”. Ano 1I. 1932. no 1.

CERNICCHIARO — Histdria da Misica no Brasil.

CoeurR (Ch. Le) — Le Culte de la Génération et L’Evolution Reli-
gieuse el Sociale en Guinde. Paris. 1932,

DEeLarosse (Maurice) — Les Noirs de L’Afrique. Paris. 1932,

DeLArosse  (Maurice) — Les Civilisations Négro-Africaines. Paris.
1925.

DiLarosse (Maurice) — Los Negros. Trad. cast. de Joaquim Gal-
lardo. Barcelona. 1931, .

Dexis (Lorimer) — Evolution Stadiale du Vodou. Port-au-Prince.
1944.

Denis (Lorimer) — La Religion Populaire. Port-au-Prince, 1946.

Diccurs JUnior (Manuel) — Etnias e Culturas no Brasil. Rio de
Janeiro. 1952,

DuarTE (Abelardo) — Sobrevivéncia do Culto da Serpente (Danh-
GUi) nas Alagoas. In “Rev. do Inst. Hist. das Alagoas”. Vol.
XXVI. 1952.

— 168 —



Duniamen (Georges) — Consultation aus Pays D’Islam. Paris. 1947.
Duncan (John) — Travels in Western Africa in 1845, London. 1847,

Eruts (A.B.) — The Speaking Peoples of the Slave Coast of West
Africa. London. 1890.

Eiuis (A.B.) — The Yoruba-Speaking People of the Slave Coast
of West Africa. London. 1894.

FurRNANDEs (Gongalves) — Folclore Mdgico do Nordeste. Rio de
Janeiro. 1938.

Ferraz (Aydano do Couto) — Vestigios de um culto daomeano no
Brasil. In Rev. do Arq. Mun, Ano VIL. Vol. LXXVL 8. Paulo,
maio. 1941.

FonTaINE (Picrre) — La Magie chez les Noirs. Paris. 1949.

Frazer (J.C.) — Anthologia Anthropologica. The Native Races of
Africa and Madagascar. London. 1938.

Frazer (J.G.) — Totemism and Exogamy. London. 1910.

Frazer (J.C.) — The Worship of Nature. London. 1926.

Trazer (J.C.) — Les Dieux du Ciel. Trad. franc. de Pierre Sayn.
Paris. s/d.

Frertas (N.) — Alés Afro-Brasilefios. Buenos Aires. 1942,

TreYRE (Gilberto) — Casa Grande & Senzala. Rio. 1933.

Frevrr (Gilberto) — Sociologia. 1.° parte. 1945, Rio.

Yriker, (Protasius) — Die Seelenlehre der Gége und Nagd, in Rev.
“S. Antonio”, 1940-1. :

Frosenwus (L.eo) — Les Peuples et les Civilisations de L'Afrique.
Trad. franc. de L. Homburger. Paris. 1948.

FroBenius (Leo) — Mythologie de I’dtlantide. Varis, 1949. Trad.
franc. de D. I. de Pedrals.

Garter  (Lnciano) — O Negro na Miisica Brasileira. Estudos de
Folklore. Rio. 1934.

GoNGALVES DE MeLo NeTO (José Antonio) — Tenipo dos Flamengos.
Rio 1947.

GuiMaRAEs (Reginaldo) — Contribuigées Bantos para o Sincretismo
Fetichista. In O Negro no Brasil. Rio. 1940,

GROFFIER (Valérin) — Héros trop Oubliés de Notre Epopde Coloniale.
Afrique Occidentale, Centrale et Orientale. Paris. 1928.

HaRTMANN (R.) — Les Peuples de L’Afrique. Paris. 1880,

Herskovirs (Melville)y — Deuses Africanos e Santos Catdlicos nas
Crengas do Negro do Novo Mundo. In O Negro no Brasil. Rio
de Janeiro. 1940.

— 169 —



Herskovits  (Melville)) — A Preliminary Consideration of the
Cultural Areas of Africa. In American Anthropologist. Vol
XXVI no 1.

Herskovits (Melville) — The Negro's Americanism. In Alain Locke,
The New Negro. New York, 1925,

Hurskovits  (Melville) —  Acculturation. The Study of Culture
Contacl. New York. 1038.

Herskovits (Melville) — The Best Friend in Daliomey. In Nancy
Cunard. Negro Anthology.

Hewrskovits  (Melville) — The Southermmmost Oulposts of New
World Africanisms. Amer. Anthrop. 45, 4, 1945.

Herskovirs (Melville) — Le Noir dans le Nouveau Monde. Rev.
“Présénce Africaine”. numero especial. 8-9. Margo. 1950.

InprLLont (Jos¢) — Un escandalo cientifico: Las Libretas Intimas
de Lévy-Brulil. Tn Runa. Vol IIL 1950.
Juxor (Henri A.) — AMocurs et Coutumes des Bantous. 2 tomos.

Paris. 1936.
Jurena  (Aderbal) — JnusurreicGes Negras no Brasil. Recife. 1935.
KocgMEYER (P)) — Cundomblé. Rev. S, Antonio”, 1936.

Kranmer (Luiz Gudifio) — Afedicos, Magos y Curanderos. Buenos
Aires. 1942,

Krarree (Alexandre Haggerty) — Mythologie Universelle, Varis. 1930.
Lasourcr (Henri) — Histoire des Noirs D’Afrique. Varis, 1950.
Leseur e DETOURBEY — La Civilisation du Tchad. Paris. 1950.

Leinnary  (Maurice) — Les Carnets de Lucien Lévy-Brulhl, In
Cahiers Internationaux de Sociologie. Vol. VI. 1949,

Leruw (G. Van der) — L’Homme Primitif et la Religion. Yaris.
1910,

Lerrou (Dr. G.) — Le Noir D’Afrique. Paris. 1913,

Levy-Brunt (Lucien) — La Mentalité Primitive. Varis. 1922.

Lima (Vicente) — Xangé. Recife. 1937,

Macrneiro  (Perdigio) — A4 'Escraviddo no Brasil. Rio. 1867.

Marry  (Paul) — FEtudes sur L'Islun au Dahomey. Paris. 1926.

Mrpeiros  (Abaeté¢) — Os Curiosos Estudos do Professor Negro.
Recife. 1940.

Mexpoxga  (Renato) — A Influéncia Africana no Portugués do

Brasil. S. Paulo. 1933.

MeEmavx (Alfredo) — A Religido dos Tupinambds. T'rad. port. de
LEstevio Pinto. S. Paulo. 1950.

— 170 —



Mmyiont (H. de la Ville de) — Mythologie. Paris.

Mora (Leonardo) — No Tempo de Lampedo. Rio dc Janciro. 1930,
Mota (Mauro) — Sdo Jodo do Nordeste. Recife. 1952.

Merbock (George Peter) -- Social Structure. New York. 1949.

Nasvco (Joaquim) — O Abolicionismo. Londrcs. 1883. Nova edigio:
Rio ¢ S. Paulo. 1938,

OuLiveira PErLIRA (Elsa Maria de) — A4 Contribuigio Africana para
a Danga Folclorica do Brasil. Rio de Janeiro. 1950.

OLivElRA  (Xavier) — Beatos e Cangaceiros. Rio de Janeiro. 1920.
Orico (Oswaldo) — Mitos Amerindios. Rio. 2.2 edigio. 1930.
Ormz (Fernando) — Los Negros Brujos. Madrid. 1906.

Park (Robert L.) e Burcrss (Ernest W.) — Introduction to the Science
of Sociology. Chicago. 1927.

PARRINDER  (Geoffrey) — La Religion en Afrique Occidentale.
Paris. 1950,
Pacr. (Emmanuel) — La Société Haitienne. Port-au-Prince. 1948,

PavL (Emmanuel) - L’Ethnographie en Haiti. Port-au-Prince. 1949,

ProraLs (D.P. de) — Manuel Scientifique de L’Afrique Noire.
Paris. 1942,

I'eixoto (Afrinio) — Micangas (Poesia e Folclore). Rio. 1931,

Prixoro (Afrdnio) — Brevidrio da Bahia. Rio. 1945.

I’coresRa  (José) — Festa de Yemanjd. Colegio “RecOncavo™. n. 7.
Desenhos de Carybé. Cidade do Salvador.

PERCIRA DA Costa (I A.) — Vocabuldrio Pernambucano. In “Rev.
do Inst. Arq. Hist. e Geog. Pern.”. Vol. XXXIV. 1937,

PEREIRA DA CosTa (F.A.) — Folclore Pernambucano, Rio.

PrreiRA  (Nunes) — A4 Casa das Minas. Rio. 1947,

PiersoN (Donaldy — O Candomblé da Bahia. Curitiba. 1942,

I1zrsoN (Donald) — Negroes in Brazil. Chicago. 1942.

PiErsoN (Donald) — Teoria e Pesquisa em Sociologia. S. 'aulo. 1945.

QueriNo (Manuel) — Costumes Africanos no Brasil. Rio de Janeiro.
1938.

Quintio (José L) — Gramdtica de Kimbundo. Lisboa. 1934.
Ramtunvo (Jaques)y — O elemento Afro-Negro na lingua Portugudsa.

Ramenpo  (Jaques) — Uma Santidade Afro-Brasileira. In Novos
Estudos Afro-Brasileiros. Rio de Janeiro. 1937.

Raxos (Artur) — O Negro Brasileiro. Rio de Janeiro. 1934,

- 171 —



Ramos (Artur) — O Folklore Negro do Brasil. Rio de Janeiro. 1937.
Ramos (Artur) — A Aculturagio Negra no Brasil. S. Paulo. 1942,

Ranmos (Artur) — Introdugdo & Antropologia Brasileira. Rio 2
volumes. 1943-1947.

Ramos (Artur) — O Problema Psicoldgico do Curandeirismo. In
“Brasil Meédico”. 42. 1931.

Ramos (Artur) — Introdugdo & Psicologia Social. Rio de Janeiro.
1936.

RAMos (Airtur) — Esiudos de Folk-Lore. Rio de Janeiro. 1952. (Obra
postuma, com preficio de Roger Bastide).

ReutrR (E.B.) — Amalgamation — In Encyclopacdia of the Social
Sciences. Vol. II. New York, 1935.

ReviLLE — La Religion des non Civilisés. (Cit, por Nina Rodrigues).

RiatLe (Girard de) — La Mythologie Comparée. Paris. 1878,

Riseiro (René) — Relatdrio descrevendo wn toque no terreiro de
Apolindrio. ‘Transcrito an Xangds do Nordeste. 1937.

Ristiro  (René) — O Individuo e os Cultos Afro-Brasileiros do
Recife. II. (Etiqueta, Cerimonialismo e Obrigagbes Rituais). In
“Sociologia”, Vol. XIII. Numero 4. S. Paulo. 1951.

Rmriro (Joaquim) — Introdu¢do ao Lstudo do Folklore Brasileiro.
Rio. s/d.

Rio (Jodo do) — As Religides no Rio. Nova Ldigio. Rio 1951,

RonriGues (Nina) — L’Animisme Fétichiste des Négres de Bahia.
Trad. franc. 1900. Bahia.
Ropricues (Nina) — O Animismo Fetichista dos Negros Bahianos.

Nova edi¢io 1935.

Robricues (Nina) — Os Africanos no Brasil. S. Paulo. 1932,

Rovricurs Varik (Flausino) — Elementos de Folklore Musical
Brasileiro. S. Paulo. 1936,

Rouser (D. Pedro) — 4 ReligiGo dos Indios e dos Negros de Per-
nambuco. In. “Rev. do Inst. Arq. Hist. e Geog. Pern.” Vol
XXIV, 1922

Romero (Silvio) e Risero (Joido) — Compéndio de Histdria da
Literatura Brasileira.

Scumwt (P, W) — Manual de Histéria Comparada das Religdes.
Trad. cast. de Emilio Hindobro e Edith Tech Hindobro.
Madrid. 1941.

StLIGMAN (C.G.) — Les Races de L’Afrique. Trad. franc. de George
Montandon. Paris. 1935.

- 172 —



SenNA  (Nelson) — dfricanos no Brasil. Belo Horizonte. 1938.
StotkiN (J.S.) — Social Anthropology. New York. 1950.

Smx (J.B. von) e Martius (C.F.P. von) -- Reise in Brasilien.
Munchen. 1823. Trad. port. de Litcia Furquim Lahmeyer, Rio
de Janeiro. 1938. :

Stuvart (Bario de) — Superstices Populares. In “Rev. da Ac-
demia Cearense”. Tomo XV.
Taunay (Afonso E) — Subsidios para a Histéria do Trdfico

Africano no Brasil Colonial. In “Amnais do 3.2 Congresso de
Histéria Nacional.” II volume. Rio. 1941.

VasconcrLos (J. Leite de) — Figas. Porto. 1925,

VERGFR  (Pierre) — Orixds. Col. “Rechncavo”. Desenhos de Carybé.
Salvador. 1931.

Viana Fiuno (Luis) — O Negro na Bahia. Rio. 1946,

ViLLauLt — Relation des Costes D'Afrique Appellées, avec la
Description du Pays, Moeurs et Fagons de Vivre des Habitants,
Etc. Paris. 1669.

Youne (Kimball) — Social Attitudes. New York. 1931.
Youne (Kimball) — An Introductory Sociology. New York. 1934

Zucker (C.) — Psychologie de la Superstition. Trad. franc. de
Frangois Vaudou. Paris. 1952.

— 173 —



N N N N N N N N N 8 N N N () 8 8 8 P 18 8 8 L N 8 N P 8 8 8

ILUSTRACOES



Figurn pintada na parede num xangé influencindo pela linha de umbanda.

[1]



Danga ritual, ,
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Filha de santo em estado de ““possessdo”.




O facies que earacteriza a  “‘manifesta¢do”.
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“manifestada”.
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Ly Marué de Ogum; 2) duple wachado de Xangd; 3) vassours de pitha, com bisios, de Nand; 4) mastro
enteitado de busios € com 2 ou 3 cabacinhuas, de Abahuae.
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A) Bandvira gue simboliza a Unifp.Sul=Africana. Foconte -se mim Nangd de influéncia congo., B) Bandeira brasiledra,
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Danga ritual.
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DETALHE DE UM PEGI NO DIA DA FESTA DE OGUN,

Néle vemos, além de grandes tigelas, pratos, castigais e vasos com

fléres, uma imagem equestre de Sdo Jorge. No plano mais baixo

estio as ‘“ferramentas de -Ogun”. O- sincretismo do santo catélico

com a divindade africana ¢ evidente. (Foto de Gregério Alencar.
Colegio do Autor).
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TERREIRO SAO SEBASTIAO,
~a EstRapa po MaTumBO, EM BEBERIBE, DO BABALORIXA EUSTAQUIO ALMEIDA
miles de santo que compareceram 3 festa de reinauguragfio do xangd.

. Grupo dos pais e
Nas paredes, véem-se as ima-
gens de S#o Scbastiio e Sdo Jodio. (Foto de Gregério Alencar, Colego do Autor).



[31]

DETALHE DO PEGI DO “TERREIRO” SENHOR DO BONFIM,

No OrTeiro, EnM CASA AMARELA, DO BABALORIXA AproLiNARIO GomEs pa Morta.
a0 trono, vé-se nitidamente o tanque ou piscina, de forma cilindrica, de onde emergem as trés

No fundo, junto

ninfas das aguas: Oxun, lemanji e Aloia. No altar, além de tigelas, pratos, vasos com fléres,
castigais com velas, vé-se, no canto esquerdo, uma casinha de madeira. E’ a casa de Exu. Ao pé

do altar estA um grande alguidar contendo os pintos que fofam sacrificados na ““obrigacio” de Exu.
({Foto GCremsSrio Alemcar. Col < I>» do Autor).



=

Maria José do Régo, jovem preta tiradeira de toadas, do xangl
de Apolinirio Gomes da Mota. E’ filha de Xang0,

[18]
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CENA DE XANGO.
CERIMONIA DE INICIAGAO DE FILHA DE SANTO. A inicianda prestou o primciro

“servigo’. E’
interessantc observar o pano de séda franjado (chamado, no caso, de ald de Temanji), e que lembra
o palio das cerimdnias religiosas do Catolicisma. Possivelmente uma influéncia catdlica. (Fato de

. Alencar., Colecio da Autor).
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SALVACAO A ABALUAE, SINCRETIZADO CoM S. SEBASTIAO.

Eterno ¢ N. S. do Carmo.

CENA DE XANGO.

Nas paredes, painéis representando o Padre
(Foto de Gregério Alencar. Colegito do Autor).
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(Tevcoivo Scnhar do Bonfim).

GRUPO DE CRIANCAS COM AS INSIGNIAS DOS SANTOS PATRONOS.
A espada, é o simbolo de Aloid;
Selparecclcomil i <¢‘I‘::|\cl;..>“.r.;-nnchudo. representa Xangd: e oy sapatinhos e o oufre de joims, simbolizam

0 crescente com a estréla, é a insignia de lemanji; a moleta, que

(Foto de Gregorio Alencar. Col. do Autor).



TERRE{RO DE INFLUENCIA BANTO-AMERINDIA,

A figura de indio pintada na parede representa o maior dos caboclos,

por isto chamado Sultio. E' o dono das matas, Corresponde a Ox6ssi

ou Odé dos Gége-nagés. Xangd Cruzeiro Santa Birbara. (Foto de
Gregorio .Alencar, Colegiio de Autor).
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PAr pe saNTO

véem-fe 0s pais d(epsanto: © babalorixA

TERREIRO DE MANUEL DUTRA,

MUITO CONHECIDO No RECIFE.

Crupo das suas principais filhas de santo.
e a jalorixdA Manuel e Josefa de Iemanja.

oto  Gregdrio Alencar. Coleg¢lic do  Autor),

Por tras,



s

...- ..ru.- ;’és..*.w‘.m '

VELHA NEGRA XANGOZEIRA DE PERNAMBUCO.
Segunda geraclio nagd.
(Foto de Cregérin Alencar. Colegio do Autor).
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ORATORIO DE SAO JOZAO.
No &ALAO DO zangd pE Lfoia ALvES Da SILVA,‘ UMA DAS MAIS RESPEITADAS IALORIXAS DO Recive.

Ao Iado v@-sc n mfie de santo com 0 sun ntaria {Foto de Gregédrio Alencnr.
Coleclio do Auntor).




DETALHE DO PEGI DE APOLINARIO GOMES DA MOTA.

Ao lado do trono, encimndo por um dossel de s&dn, ¢ no fundo do qual
esti o abébé de Oxun seguro por uwm anjo, véem-se as tréds ninfas
das Aguns — Temanji, Aloid e Oxun — que parccem emergir de uma espécie
de piscina ou tanque. Encostado a parede estd o cajado de Xaguii, e um
pouco acima ontro abéb@ de Oxun (espelho). No assento do trono estd o
xére, cabuga envolvida por wma espécie de réde do contas de Santa Luzia.
(Instrumento musical ntilizado para alvorogar as filhas de santo, apressando
a “manifestagiio”). (Foto de Gregério Alencar. Colegiio do Autor).

[21]
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TERREIRO CRUZETRO SANTA BARBARA,

NESTE zangl, A INFLURNCIA BANTO-AMERINDIA £ visiver, Na parede hi os seguintes dizeres:
“Camubembo de ozambe e apongo” — “‘corrente baiana” — “de tnendd e ozambo e apongo” —
“terreiro de quizanga da amoruanda™ - ‘“dc¢ ingamber de ohai”.

De mistura cont os retratos do pai e da mmde do terreiro, véem-se o retrato de Getilio Vargas, a
bandeira brasileira, a imagem de Jesus Crucificado, um estandarte com a imagem de SBo Jollo, as
figurns da Princesn Jannina (!cn\uné(x) ¢ do caboclo baiano JoZo Darubul, afora digeres varios de

ndvertdncin  (Folo de Gregdrio Alencar. Colegio do Autor).



’ TERREIRO SENUOR DO BONFIM,

AroLiNArio GOMES DA MOTA, UM DOS MAIS ANTIGOS X RESPEITADOS

BABALORIXAS DE PERNAMBUCO. Viirios sio os terrciros, nfio s6 em Per-

nambuco como em Alagoas, que obedecem a sua orientagio. O sen

Xangd ¢ talvez o unico que, sem ser banto, apresenta vestigios de influéncia
congo. (Fo'o de Gregério Alencar. Cole¢iio do Autor).

[23]



TERREIRO CRUZEIRO SANTA BARBARA.

Iarorixi Joserina Guepes. Neste aangé a infludncia banto-amerindia
€ evidente. Na parede vé-se um pninel tdsco represcntando uma sereia
(Foto de Gregério Alencar. Colegiio do Autor).

[24]
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CENA DE XANGO.
Os filhos de Ogun ferzem dobalé sbbre o ald no qual se v& um lindo painel

Louvagio A OGun.

representando Sfio Jorge. Terreiro de Apolindrio Gomes da Mota,
(Foto Gregdrio Alencar. Colegdo do  Autor),
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VISTA PARCIAL DO PEGI DE APOLINARIO GOMES DA MOTA.

Apesar dc¢ pequeno, é, entretanto, um dos mais ricos e bonitos de Pernambuco.

Néle percehe-se bem

a obra de sincretismo. (Foto de Gregdrio Alencar. Colecio do Autor):
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TERREIRO SENHOR DO BONFIM.
coM OMOLUBM,

véem a ifmagem de Sdo Sebastiio e um mastro todo enfeitado de bisios,
dependuradas, insignia da divindade ufricana,

PAT DE SANTO ‘MANIFESTADO"

Observe-se o ald, estendido np chio, no qual se

com duas cabacinhas

(Foto de Gregério Alencar. Colegiio do Autor),



TERREIRO SAO SEBASTIZO.
Ficuras Do SEU “ESTADO MaIOR”. Ao centro, o babalorixd Eustiquio de Almeida,

muito conhecido

no meio religioso afro-pernambucano. A sua esquerda, n inlorixd e o seu irmdo, também pai de

santo, A sua direita, uma das xangozeiras nais velhas do BRecife. Tem cérea de oitenta anos

e & filha de africano. Na ponta direita, o principal tocador de atabaque. Na parede, vé-se um

boni painel, em h natural, representnndlo Sfie Sebastifio. (lgotn de regério  Alencar.
Colegiio do Autor).




BAMBOJIRAS (EXUS).
TERREIRO DE INFLUENCIA BANTO-AMURINDIA, Sfo sincretizados com
o dcmédnio dos cristios. Note-se que uma das figuras tem a boca e
os olhos incrustados de bisios (cawries). (Foto de Gregbrio Alencar.
Colegiio do Autor),

[29]
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“ESTADO MAIOR” FEMININO DO XANGO CRUZEIRO SANTA BARBARA,

No centro, uma fad (filha de lemanja, com todos os servigos); ladeando-n, duas filhas de Oxun; na
pontn dircita, n inlorixi Josefina Guedes; e nn

gonm esquerda, a mie peguenad.
(Foto Gregério Alencar. Cologdo do Autor).



VISTA PARCIAL DO PEGI DO TERREIRO DE LIDIA ALVES DA SILVA
E’ muito grande, bem arranjado ¢ tem a particularidade de ter para cada um dos principais orixds

[a11]

que se faz o sincretismo.

Autor),

Colegiio do

iatura, conforme o santo caldlico com

(Foto Gregdrio Alencar.

uma igreja em min
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Luxﬂ'o AO PEGI, SOBRE UMA POR’
) & gt

ns it rep
Sfio JoSo csth wma mie de santa

TERREIRO S$30 SEBASTIXO.

Ta, VE-sE A INsCRICRO: P, Salai, E’ o pegi particular de Abaluaég,
Ererno, j

resenlando Sdo JoSo e Padre

Sen‘ada junto A imagem de
de outro terreiro. (Foto do Gregério Alencar. Coleglio do Awntor).
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PARTE BAIXA DO PEG! DE JOSEFINA GUEDES.

No centro, sébre uma pequena mesa, esti uma boneca de pano, imitando uma negra baiana. A mie de
santo trata-a com muito carinho. Vestigio do Calunga? (Foto de Gregério Alencar, Coleglio do Autor).



. VISTA PARCIAL DO PEGI DE LIDIA ALVES DA SILVA,

a do Carmo.
Coleglio do Autor)

i

tura da Igre,

inia
Alencar,

damente a mi

iti

Vé-se n

.

(Foto de Gregério

[34]
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VISTA PARCIAL DO PEGI DO TERREIRO CRUZEIRQO SANTA BARBARA.
No centro estd uma figura simbolizando a deusa Oxun, tendo em cada mio um abébd. De um
lado, um quadro com a imagem de N. S, da Conceigiio; de outro, a imagem de N. S. do Carmo.

Em baixo, para a direita, vé-se uma estatueta equestre, representando Siic Jorge; mais para dentro,
o abébé de lemanja (D. Janaina). (Foto de Gregério Alencar, Colecio do Autor),
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CENA DE XANGO.

Filha de santo “manifestada” com Abaluad. (Foto de Gregério Alencar.
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CENA DE XANGO.
PA1 DE SANTO “MANIFESTADO” coMm XAGUIA.
dos malés.
anjo, encimadas por uma pomba de asas abertas.

(Foto Gregério Alencar. Coleglio do Autor).

A tinica alva e o gbrro lembram o abadd e eofild
No ald estendido sdbre o chio, percebem-se, em fonna de bordado, duas figuras de

Possivehnente, sincretismo com o Espirito Santo.
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CENA DE XANGO.

vé-se tamli¢m  unr “Painel

representando  Jesus

SaLvaxpo A OmixarLi. Todos dangam de corpo arqueado imitando o andar de velho. Nas paredes,
além da imagem de N.

Crucificado.
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VESTIGIOS DO CULTO DE DAN (A COBRA-DEUS)

Terreiro Senhor do Bonfim. (Foto de Gregério Alencar. Cole¢lio do Autor).
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CENA DE XANGO.

TERREIRO SENHOR p0 BoNFIrM. O pai de Sante Apolindrioc “manifestado™ com Xapunia (Orixald).

Mostra-se como um velho decrépito, de andar tropego, apoiando-se & um eajado.  Todos os achds

(roupas) sfio brancos. Um filho de santo faz o dobalé aos pés do pai de santo, deitando-se de lado
s6bre o ald de Xaguifi. (Foto de Gregoério .A}EIICIU'. boleca‘(u do Autor),



b -l...";--,f“

F.:. k %ﬂ_.,'

F =

[ S— N '.--.___._L &
.

INSIGNIAS DAS DIVINDADES AFRICANAS,

Sébre a mesa, vemos, no centro, o simbolo de Omulum (Abaluaé), (um

mastro incrustado de busios); de um lado, a moleta de xangd (espécie

de duplo machado); e de-outro, a vassoura de Nand. No alto, o
marué de Ogun. (Foto de Gregério Alencar. Colegiio do Autor).
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INSIGNIAS DAS DIVINDADES AFRICANAS.

Sobre a mesa, que esti coberta com o ald de Aloid, "vé-se no centro

o pilio de xangd. Dos .lados, o abéh8 de Oxun (espécie de leque)

e o abébé de Temanjd (crescente com a estréla).. Estirado na parede,

esth o marud de Ogun (espécie de tanga de palha. (Foto de Gregério
. Alencar. Cole¢io do Autor).
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