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INTRODUGCAO

O interesse pelo estudo das civilizagdes africanas, na Amé-

rica, é recente. Foi preciso esperar a supressao da escravatura;
até entdo sé se via no negro o trabalhador, ndo o portador de

uma cultura, O estudo de uma institui¢io — ou de um modo
de produgio —, de suas origens histéricas, de seu desenvolvi-
mento, de seu valor econbmico — era preocupagdo apenas dos

filésofos ou dos eruditos, Mas no momento em que o negro
tornou-se cidaddo, entdo o interesse foi o de saber se ele podia
ou ndo ser integrado na Nagdo: seria assimildvel, capaz de tornar-
-se ‘“‘anglo-saxao” ou “latino”, totalmente, ou, pelo contririo,
teria uma ‘“‘cultura” estrangeira, costumes diferentes, modos de
pensar que impediam, ou pelo menos ofereciam sérios obstd-
culos 4 sua incorporagio na sociedade ocidental? Eis porque
Nina Rodrigues, no Brasil, um dos primeiros estudiosos do as-
sunto, interessa-se pela religido dos negros de seus pais, por
csta presenga, em plena civilizagio portuguesa, de um “animis-
mo fetichista” extremamente vigoroso, sob um fundo aparente
de catolicismo. Seu veredito serd negativo, falard da “ilusio
da catequese™; o negro brasileiro pertence a um outro mundo,
permanece impermedvel ds idéias modernas (*). O mesmo se
dé em Cuba onde Fernando Ortiz estuda a cultura africana
como a de um Lumpenproletariat, vivendo 2 margem da socie-
dade (?); no Haiti também, onde a elite urbana (composta so-
bretudo de mulatos) denuncia no Vodu da massa tural (com-
posta sobretudo de negros) o maior obsticulo ao desenvolvi-
mento ccondmico e social da ilha.

(1) Niva RopRIGUES, O animismo [etichista dos negros da Bahia,
Bahia, 1900.

(2) FerNanpo Ortiz, Hampa Afro-cubana, Los Negros Brujos,
Madri, s. d.



E entretanto do Haiti que partird a “negritude”. Mas o
reconhecimento do Vodu, como uma realidade “cultural” e ndo
uma simples rede de supersti¢bes, teve que esperar, para que
se manifestasse, a ocupa¢io da ilha pelos norte-americanos,
Foi a ocupagio da ilha que despertou o nacionalismo da elite,
que a conduziu A consciéncia da unidade cultural de todos os
haitianos e que, finalmente, a levou, com Price-Mars, a revalo-
rizar sua heranga africana (), Mas isto € dizer que, tanto num
caso como no outro, o problema da civilizagdo dos negros ame-
ricanos € abordado mais de uma perspectiva politica do que de
uma perspectiva cientifica. Desde suas origens, a ciéncia € enreda-

da nas malhas de uma ideologia — seja uma ideologia de de-
negrimento ou de valorizagdo — e € posta a servio dessa
ideologia. -

‘ S6 muito lentamente, no curso destes dltimos decénios, é
-que a ciéncia rompe suas ligagBes com a ideologia. Ninguém
J contribuiu mais para esta ruptura do que Melville J. Herskovits.
'Ele teve o grande mérito de aplicar o esplrito e 0s métodos da
antropologia cultural ao estudo das sobrevivéncias africanas na
América Negra. E teve, em segundo lugar, o mérito de aper-
feicoar, 4 medida que prosseguia em suas pesquisas, suas téc-
nicas de abordagem. A principio aplicou, modestamente, a teo-
tia funcionalista, ao tempo em moda no mundo anglo-saxio,
para verificar a existéncia de tais sobrevivéncias: se redes
inteiras de culturas foram mantidas, apesar do terrivel esmaga-
mento que foi a escraviddo, é que os costumes africanos ser-
viam para qualquer coisa, eram iiteis, preenchiam uma fun¢io

indispensdvel 3 sobrevivéncia do grupo negro; depois remontou
mm&usahaaﬁe eficiente, procurou nas ci-
vilizagSes africanas a origem dos tragos culturais encontrados
nos negros americanos, recorreu ac mesmo tempo ao método
comparativo e ao método histérico; finalmente, e sob a influén-
‘cia da escola dita “Cultura e Personalidade”, e partindo da
idéia de que uma cultura é sempre aprendida e sé vive nos
homens, intetessou-se, parece, cada vez mais, até o momento
em que a morte o surpreendeu, pelos mecanismos psicolégicos
‘através dos quais o negro americano Se ajustava T UM Hovo
meio em virtude de sua heranca africana (4).

(3) Price-Mars, Ainsi parle Poncle, Compidgne, 1923.
. (4) The Myth of the Negro Past; Problem, method and theory
in afroamerican studies, Afroamerica 1, | e 2, 1945. Some psychological
implications of afroamerican studies, Selected Papers of the XXIXth
Int. Congress of americanists, Chicago, 1952.
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Nzo obstante, os lacos entre a ciéncia e a ideologia, na
verdadé, romperam-se inteiramente? Em uma época como a
nossa, em que o problema da integragio racial se coloca em
t8da a-América (e suscita reagdes violentas como nos Estados
Unidos) e em que o problema da descolonizagio se apresenta
tanto 4 Europa quanto aos africanos e asidticos, serd possivel

‘a neutralidade absoluta? O estudioso mais sincero, apesar da

sua vontade de objetividade, nfo se deixari influenciar contra
sua prépria vontade, por certas postulagdes de seu meio de
origem, tanto mais perigosas na medida em que permanecem
para ele inconscientes? A sociologia do conhecimento nos ha-
bituou a levar em consideracio estas implicacbes do sujeito no
objeto de seu estudo. Mesmo que seja exata a descri¢io que
ele nos d4, ndo poderd ter conseqiiéncias para a praxis dos gru-
pos raciais que se sublevam nos dias de hoje? A verdade nio é

s

uma “cépia” do real, ela é sempre agente; ela € apreendida na

acdo. Quando Herskovits, por exemplo, langa sua célebre idéia ]

e ‘reinterpretacio”, ndo estard dando uma forma moderna 2
velha teoria norte-americana segregacionista? Sustentando real-
mente que o negro teve de ajustar-se a0 novo mejo,  as” gue
ele sempre & fez arrayés—de sua propria mentalidade é reinter-
pretando. o Qcidente através da Afttea,~ndo ~TFeconbecerd por
isto_mesmo, que .8 menalidide Ffiicana néo muds; ndo dF
assim_ragio — alids_seim querer, sem divida_
afirmam_que_o_negro. é___iggsygi_:pi_ll_égglﬁ?w Em todo caso, os so-
cidlogos negros, como Frazier, compreenderam muito bem o
perigo da teoria de Herskovits para a causa de seu povo e rea-
giram violentamente (%). A escravidio, para eles, destruiu com-
pletamente a_culturg negra, pelo menos nos Estados Unidos,
para deixar apenas um grande vazio; ¢ quando falam de assimi-
lagio do negro americano, nio falam da passagem da desorgani-
zagdo, imposta pelo branco, a uma reorganizacio do grupo negro
segundo os modelos oferecidos pela sociedade circundante. Assim,
o debate de Herskovits-Frazier é mais que um simples afronta-
mento de sdbios; percebesse, por baixo, o drama doloroso da ‘in-

_ tegragdo racial. Mas esta integracio, por sua vez, ndo pode ser’

julgada como uma traigdio, ou a forma mais terrivel de alienagdo

do negro? A ideologia da negritude, nascida_nas Antilhas, pre-

tenderd reenraizar o negro americano em suas culturas ances-

(5) E. FranxuLiN Frazier, The Negro in the United States,
Nova York, 1949.

sém difvida — "Aquelés que
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trais; Herscovits, que tanto insistiu sobre a fidelidade do
negro a seu passado sente-se desforrado. O sdbio que se de-
bruga sobre os problemas afro-ameticanos encontra-se, pois, im-
plicado, queita ou ndo, em um debate angustiante, pois é da so-
lugdo que lhe serd dada que saird a América de amanhi. Ele deve
tomar consciéncia de suas decisGes — ndo para dissimular o
que lhe parece a realidade — mas para perseguir, no decorrer
de suas pesquisas, uma outta pesquisa, paralela, sobre ele mes-
mo; uma espécie de “autopsicandlise” intelectual, e isto, seja
ele branco ou negro. Estamos aqui no centro de um mundo ali-
enado, onde o sdbio se acha, contra sua vontade, também

alienado.
L
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CAPITULO 1

OS DADOS DE BASE

Nio pretendemos fazer aqui trabalho de historiador, nem
estudar o sistema escravista como modo de produgdo. Basta-nos
invocar os fatos do perfodo colonial na América que podem
exercer alguma influéncia sobre a permanéncia — ou, ao con-
tririo, o desaparecimento — das civilizages africanas entre
seus descendentes americanos.

Assim, deste ponto de wista, o primeiro fato importante
a considerar ¢ a intensidade e a continuidade do trdfico negreiro.
Infelizmente, nio dispomos de dados muito exatos sobre o pro-
blema, pois muitos dos documentos desapareccram ou permane-
cem ainda enterrados nos arquivos. Dai as varia¢des extraordi-
ndrias de nimeros segundo os autores: a Enciclopédia Catdlica
calcula em 12 milhGes os escravos introduzidos da Africa no
Novo Mundo; Helps estima que este nimero ndo passou de
cinco milhdes. Déd-se que os critérios utilizados para recons-
truir o tréfico negreiro mudam de um autor para outro. Alguns
se limitam a estabelecer seus recenseamentos segundo os direitos
ou impostos pagos pelos traficantes, ou pelos compradores de
escravos; mas negligenciamos assim o trdfico clandestino, que
sempre existiu em maior ou menor grau. Qutros calculam suas
cifras pelo nimero dos produtos, agricolas ou mineiros, a taxa
de produtividade de um escravo por ano, a duragio de servigo
de um escrave (em média sete anos); mas todos esses dados sdo
arbitrdrios. Qutros, enfim, partem do niimero de navios fre-
tados para o trifico, de sua tonelagem respectiva, da duragdo
das viagens (dedugao feita dos meses de estadia num porto);
ou calculam que, com as vlagens ditas triangulares, Africa-
-América-Europa-Africa, um navio espanhol ou portugués sé le-
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vava um carregamento de escravos cada ano e meio (}). S6
podemos apresentar dados aproximativos. Vejamos os do
Negro Year Book, de 1931-1932 (?):

1666-1776: escravos importados somente
pelos ingleses para as colénias in-

glesas, francesas e espanholas 3.000.000

1680-1786: escravos importados para as co-

16nias inglesas da América 2.130.000

1716-1756: escrtavos importados nas outras
coldnias do Novo Mundo, cerca
de 70.000 escravos por ano, ou

L T N 3.500.000

1752-1762: a Jamaica recebe 71.000 escravos

1759-1762: O Guadalupe recebe 40.000 es-
cravos.

1776-1800: uma média de 74.000 escravos
por ano, 38.000 pelos ingleses,
10.000 pelos portugueses, 4.000
pelos holandeses, 20.000 pelos
franceses, 2.000 pelos dinamar-

queses, num total de 1.850.000

Mas deve-se considerar que muitas destas cifras se inter-
contém e mormente que os dados cessam no século XIX, isto
¢, no periodo em que o tréfico foi mais intenso e que, sobre-
tudo, teve maior importincia para melhor se compreenderem
as culturas afro-americanas contemporineas.

Assim, nos Estados Unidos, nunca houve mais do que
5% de negros nos Estados do Norte, onde a agricultura tomava
a forma das pequenas e médias propriedades e onde a popu-
lagdo era composta sobretudo de dissidentes religiosos, arte-
sdos e industriais, dedicados portanto a atividades que pressu-
poem uma ideologia de liberdade. Se no Sul, dominio das

(1) Jose Anronio Saco, Histéria de la esclavitud de la raza
africana en el Nuevo Mundo, 4 vols,, nova ed., Havana, 1938. Frank
TANNEMBAUM, Slave and Citizen, The Negro in the America, Nova
York, 1947. — Mauricio Gourarr, Escraviddo africana no Brasil, 23
ed., Sdo Paulo, 1950.

(2) Morey, Negro Year Book, 1931-1932, p. 305.
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grandes plantacSes, a escraviddo devia tomar um grande desen-
volvimento a partir do século XVIII (Virginia, 1756: 120.156 n.
para 173.316 b. — Maryland, 1742: 140.000 n. para 100.000
b. — Carolinas, 1765: 90.000 n. para 40.000 b.), é portanto
com a invencio da méquina de tecer o algodio e da extensdo
da cultura algodoeira no comego do século XIX que o tréfico
se vai intensificar: 80.000 negros sdo entio importados anual-
mente. Da mesma maneira, no Brasil, é com o desenvolvimento
da cultura do café que o trifico se acentua no século XIX, em
1798 havia, para uma populagio de 3.817.000 hab., 1.930.000
escravos e 585.000 negros livres.

E preciso acrescentar que a populagio de cor ndo crescia
somente pelo trifico, mas também pelo excedente dos nasci-
mentos sobre os 6bitos, e por um melhor equilfbrio do sexo-ratio.
Em Cuba, por exemplo, ¢ somente apés a aboli¢io do trifico
negreiro que a populacdo negra se desenvolve, espontaneamente,
pela eliminagdo da classe dos celibatdrios (compravam-se na
Africa mais trabalhadotes masculinos que femininos) e pela
igualdade progressiva do niimero de mulheres e homens no nas-
cimento. Na Jamajca, € a partida dos proprietdrios brancos,
depois da supressio da escraviddo, por outro lado, que condu-
ziu ac escurecimento progressivo da populagio no decorrer do
século 19; em 1830, 324.000 homens de cor para 20.000
brancos (seja um branco para 16 mulatos e negros); em 1890,
620.000 para 15.000 (seja 1 branco para 41 negros e mula-
tos). Assim, pouco a pouco, pedagos da América se escurecem.

Entretanto, mais relevante ainda que o nimero dos afri-
canos importados, o que importa para explicar as sobrevivén-
cias das antigas tradigdes — € o conhecimento de sua origem
étnica. Sobre este novo ptoblema, que tanto interessou.aos
etnélogos afro-americanos (3), um certo nimero de observagGes
deve ser feito. Primeiramente, as fontes do trifico variam
de um pafs para outro; os negros s30 em sua maioria origini-
rios da antiga Costa do Quro para as regides anglo-saxOnicas,
em maior mimero do Congo e Angola para os pafses hispéni-
cos, ¢ para um mesmo pafs, de uma época a outra; assim,
na Bahia, o tréfico se fez no século XVI com a Costa da Guiné

(3) Herskovrrs, The Myth of the Negro Past, op. cit. — Gonzalo-
~Aguirre BELTRAN, La poblacidén negra de México (1519-1810), Mé-
xico, 1946, — A. Ramos, As culturas negras no novo mundo, Sao
Paulo, 1946, e O Negro Brasileiro, Sio Paulo, 2.2 ed., 1940, Aquiles
EscaLANTE, El negro en Colombia, Bogoti, 1964 etc.
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(no sentido largo do termo), no século [7 com Angola, no
século XVIII com a Costa da Mina, e enfim, no decorrer do
século XIX em que o trifico torna-se clandestino, a distribui-
¢do € mais irregular (de 1803 a 1810, 20 navios da Costa da
Mina, com 47.114 sudaneses e 31 navios da Angola com
11.494 bantos) (*). E evidente que os tragos culturais trazi-
dos nos séculos XVII e XVIII foram perdidos e que as civi-
lizagBes justamente da Costa da Mina domina na Bahia sobre
a civilizagdo banto.

Em segundo lugar, os dados de origem étnica, por mais
interessantes que sejam para a histéria, tdm pouco valor
para a etnologia. Sem dtwvida, dava-se ao escravo um nome
cristdo, se fosse batizado, ou um nome mitoldgico se ele
fosse bogal (°), sendo o seu nome propriamente dito con-
fundido com a etnia. Isto faz com que os inventdrios das
plantagSes nos fornecam informagSes interessantes sobre a
origem étnica de seu material humano. Entretanto, estas in-
formagSes ndo vdo longe, pois este nome ndo era o negro que
se dava, era o senhor branco que o impunha. Dai denomina-
¢Oes muito gerais, para que a etnologia possa tirar delas al-
guma coisa dtil, Por exemplo, Jodo Congo. Basta lembrar a
multiplicidade das etnias congolesas e da heterogeneidade de
suas culturas, algumas matri e outras patrilineares, por exem-
plo, para compreender que os dados dos inventdrios nio podem
servir muito. Melhor ainda, dava-se freqtientemente ao escravo
ndo o nome de sua verdadeira etnia, mas aquele do porto de
embarque; por exemplo, chamava-se indistintamente Mina a todos
aqueles que passavam pelo forte de El Mina, fossem Ashanti,
Ewes ou Yorubas. Sobretudo, quando catalogamos todos os
termos das tribos encontradas nos inventdrios, como fizeram
por exemplo Beltrdn para ¢ México ou Escalante para a Co-
lémbia, notamos que ndo hd quase nenhuma tribo africana
que ndo tenha fornecido seu contingente ao Nove Mundo:
Wolof, Mandinga, Bambara, Bissago, Agni ... etc. Mas estes
negros nio deixaram, na maioria das vezes, qualquer trago de
suas culturas nativas. O que faz com que o melhor método
pata a andlise das culturas afro-americanas consista ndo em par-
tir da Africa para verificat o que resta na América, mas em
estudar as culturas afro-americanas existentes, para remontar

(4) Luiz ViaNNa Filho, O Negro na Bahia, Rio de Janeiro 1946.
(5) Termo que designa o negro chegado da Africa: sinénimo
de “selvagem”.

progressivamente delas 3 Africa. E a marcha inversa da dos
historiadores a que serve. (%)

O \(liimo ponto importante que nos resta assinalar é que
a América nos oferece o extraordindrio quadro da ruptura en-
tre a etnia e a cultura. Sem diivida, no comego, os escravos
urbanos e os negros livres eram divididos em “nagbes”, com
seus Reis e seus Governadores. Tratava-se ou de uma poli-
tica voluntdria dos representantes do poder, para evitar a for-
magdo, entre os escravos, de uma consciéncia de classe explo-
rada {segundo a velha férmula, dividir para reinar) — politica
que, alids, se mostrou rentdvel, pois cada conspiragdo foi de-
nunciada de antemdo aos senhores pelos escravos das outras
etnias — ou ainda de um processo espontineo de associagdo,
em particular entre os negros artesios, para se teunirem entre
compatriotas, celebrar junto as festas habituais ¢ continuar, dis-
simulando sob uma mdscara catdlica, suas tradi¢des religiosas.
Podemos dar intimeros exemplos dessas “nagSes” admirdvel-
mente bem organizadas, desde os Estados Unidos, onde os ne-
gros elegiam, no Norte do pais, seus Governadores, até & Ar-
gentina. No Rio da Prata, quatro nagdes, Conga, Mandinga,
Ardra e Congo, algumas, as mais importantes, se subdividindo
em “provincias”; assim, em Montevidéu, a “nacio” Congo se
subdividindo em 6 provincias: Gunga, Guarda, Angola, Mun-
jolo, Basundi ¢ Boma (7). No Peru, segundo Ricardo Palma,
“os Angola, Caravelis, Mogambiques, Congos, Chalas e Terra-
-Nova, compraram casas nas ruas dos subirbios (de Lima) e
ai construiram as casas ditas de confrarias”, chamadas também
de Cabildos, com seus Reis, suas Rainhas, suas damas de honra,
suas orquestras (®). Fernando Ortiz escreveu um excelente
trabalho sobre os Cabildos de Cuba e seus dangarinos masca-
rados, ou diablitos: nagio ganga, lucumi, carabali, congo
etc...(?). No Brasil, a divisio em nac¢Ses se encontrava nos
diversos niveis institucionais; no exército, onde os soldados
de cor formavam quatro batalhSes separados, Minas, Ardras,
Angola e Crioulos — nas confrarias religiosas catélicas; na
Bahia, por exemplo, a confraria de Nossa Senhora do Rosirio

(6) Nina Robricues, Os Africanos no Brasil, 2.2 ed., Sio Paulo,
1935.

{7) Ver os.textos dos autores antigos citados por Carvaruc NETo,
El Negro Uruguayo, Quito, 1965.

(8) Tradiciones Peruanas, T. 1., Barcelona, 1893.

(8} Los Cabildos Afrocubanos, Havana, 1923.
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era formada apenas pelos de Angola, enquanto que os Yoruba
se encontravam em uma igteja da cidade baixa — enfim, nas as-
sociacoes de festas, de seguros mﬁtu.os,A com suas casas 1os Su-
btirbios, onde se escondiam as cerimdnias religiosas propria-
mente africanas e onde se preparavam as revoltas, '

Mas, a partir da supressio do tréﬁco,.supressﬁo que .depins
atingiu a escraviddo, essas na¢des, na qualidade de organizagGes
étnicas, desapareceram. Basta estab'elecer as genealogias dos
negros para ver que .as misturas étnicas tornaram-se a regra €
que em toda parte tendese a um tipo “negro”, trazendo em
si as mais diversas origens. Frazier, quando esteve no Brasil,
surpreendeu-se com este fenomeno (1°), que faz com que encon-
tremos, por exemplo, nm esquema de miscigenacdo igual a este:

Yoruba == Fon Angola == Congo

! v

“Sudanés” “Banto”

{
Negros

Enquanto, porém, as etnias se dissolviam através deste's
intercasamentos, as ‘nagBes”, por outto lado, como tradi-
dicdes culturais, continuavam, sob a forma d.e santeria, d'e can-
domblés, de Vodus... Encontraremos, assim, no Brasil can-
domblés nagbs (Yoruba), Ewe, Quetu (c1dad.e c.!o Daomé),
Oyo (cidade da Nigéria), Ijesha (regif'lo. .da ‘lr\hgéna), Angola,
Congo etc. Isto quer dizer que as c1v1hza9qes se desl:gar?m
das etnias que eram suas portadoras, para viverem uma vida
prépria, podendo mesmo atrair para o seu seio ndo somente
mulatos e mesticos de indios, mas ainda europeus; conhscemos
“filhas de Santos” de origem espanhola e francesa, que sdo sem
divida “brancas” de pele, mas que sdo consideradas “africanas”’,
por_sua patticipagio sem reservas em uma cultura transportada
da Africa (1!). Em Cuba, criou-se, ao lado da sociedade secreta
dos negros Calabar, Efik ou Efor, conhecidos como Nafiigos,

(10) “The Negro Family in Bahia”, Amer. Sociol. Rev., VII,
4, 1942 (pp. 465-478). o
(11) R, Bastmor, As Religides Africanas no Brasil, Pioneira, 1971.
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uma sociedade branca do mesmo nome, criada por um mestico
francés, mas que tomou dos negros seus ritos e suas crengas,
apenas orientando-os mais na diregio de um agrupamento politi-
co (no genero da franco-magonaria) do que para um agrupa-
mento religioso (em busca da imortalidade). (12)

Compreendemos, nessas condigSes, que se possa falar de
uma dupla didspora, a dos tragos culturais africanos, que trans-
cendem as etnias, e a dos homens de cor, que podem ter pet-
dido suas origens africanas, 3 forca de misturas, e ter sido assi-
milados s civilizagdes limftrofes, anglo-saxbnicas, espanhola,
francesa ou portuguesa. Loy Ao add

P
Ora, quando estudamos a ‘primeira, ficamos surpreendi-
dos ante o fato de, em uma mesma regido, existir uma cul-
tura africana dominante e de 2 dominagio de tal ou qual cul-
tura nio estar em conexdo com a preponderincia de tal ou
qual etnia no trifico desta regizo. Tudo se passa como se, uma
vez suprimida a escravidio, e os intercasamentos tornados regra,
a luta se tivesse aberto entre as nacSes, tornadas puras cultu-
ras sem base étnica, e que dessa luta tivesse resultado o triunfo
de uma cultura sobre as outras. Assim, se, na Bahia, encontra-
mos ainda candomblés Nagd (Yoruba), Gégé (daomeanos) An-
gola e Congo, ndo resta dtvida de que foi o candomblé nagh
que inspirou a todos os outros sua teologia (através de um
sistema de correspondéncia entre os deuses das diversas etnias),
suas seqiiéncias cerimoniais, suas festas fundamentais. No Haiti,
as diversas nagdes se transformaram em “mistérios”, isto &,
tornaram-se Deuses: Congo Mayombé, Congo Mandragues,
Mandragues Gé-Roug, Ibo, Caplaou, Badagri, Maki, Bambara,
Conga, o que significa que elas foram apanhadas pelo movimento
do sincretismo, dominado pela religifio daomeana, que as di-
versas culturas ndo sio mais que elementos, integrados e su-

bordinados, da cultura fon (*¥), Poderfamos multiplicar os
exemplos.

E possivel, portanto, fazer uma distribuicdo geogrifica das
culturas africanas predominantes na América, pois cada uma
delas, de certo modo, conseguiu dar seu colorido préprio a
uma regido, € somente a uma,

1958(12) Lydia Caerera, La Sociedad Secreta Abakud, Havana,

(13) A. METtraux, Le Vaudou haitien, Gallimard, 1958.



Nos Estados Unidos, devemos distinguir dois centros: o
primeiro, o das Ithas Gullah e da Virginia, parece ter sido um
centro de culturas originrias da antiga Costa do Ouro, hoje
Gana; os tipos de tambor encontrados na Virginia em meados
do século 18 e conservades no British Museum, o habito de dar
3s criangas por nome o dia do seu nascimento, sdo tragos cultu-
rais das civilizacSes fanti-ashanti. O segundo centro, que irra-
dia de Nova Orléans para os Estados do Sul, manifesta a_ exis-
téncia na Luisiana de uma dupla cultura, daomeana na religido
(culto Vodu) e banto no folclore (danga calenda). Na América
Central, encontramos uma zona de cultura afro-americana muito
otiginal, a dos Caraibas Negros, onde os elementos africanos
se sincretizaram tio estreitamente com os elemenios indigenas
que é muito dificil de se extrair um terceiro elemento dentre
eles. A civilizagio yoruba triunfa em Cuba, na Ilha de Trini-
dad, no Noroeste do Brasil (Alagoas, Recife, Bahia) e no Sul
do Brasil (de Porto Alegre a Pelotas), se bem que encontre-
mos, também, nesses diversos lugares nicleos de tragos cultu-
rais diferentes (Carabali, Congo etc.), mas sem a influéncia
determinante da cultura yoruba, que predomina sobre todas as
outras. No Haiti, no Norte do Brasil (Sdo Luis do Maranhio},
é a cultura daomeana, mais particularmente Fon, que conta.
A cultura predominante da Jamaica é a dos Kromanti da Costa
do Ouro, tanto no campo religioso como no das nominagdes,
ou no folclore (com as estérias de Miss Nancy, ou melhor
dito da aranha, Anansi). Ainda que menos pronunciada, é a
mesma influéncia kromanti que parece prevalecer em todas as
outras possessdes inglesas das Antilhas, das ilhas Barbados
(jogo do wari, festa do Jam), Santa Liicia (festa do Yam,
tambor apinti). Mas & sobretudo entre os negros Bosh das
duas Guianas, holandesa e francesa, que a cultura fanti-ashanti
da Costa do Quro & a mais pura, ndo que ela ndo incorporasse
outros clementos, de origens diferentes, como os Vodus dao-
meanos e certos espiritos bantos, os Loango Winti, por exem-
plo, mas enquanto integragio de elementos & cultura fanti-ashanti.
Assim, temos um primeiro mapa da América Negra, a das civi-
lizagdes africanas predominantes, que, ainda uma vez, ndo cor-
responde forgosamente a uma predominincia origindria de tal
ou qual etnia.

Podemos estabelecer um outro quadro, pois essas civiliza-
cBes africanas mais ou menos se alteraram no decorrer dos tem-
pos; muitas vezes terminaram por desaparecer. Este seria um
quadro de escala de intensidade dos africanismos, segundo seu
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grau de retengdo. Herskovits o elabor ili
. . ou utilizando imbo-
los seguintes: o5 sfmbo

a = puramente africana

o b = muito africano .
", 'c = bastante africano
S d = um pouco africano
& == tragos de costumes africanos, ou nada.
=7 == nenhuma indicagio ().

i dE 'ecxlrzgente que essas retengdes dependem em grande parte

. ensidade da populagiio negra em certas zonas. Sem divida
além dq fator demogréfico, entraram em jogo outros fatores sobre

_ 0s quais voltaremos no decorrer desta obra. Mas por en-
2+ quanto, tomamos a distribuicio desigual dos negros: sobre o
:Eontmente americano e tentamos estabelecer o mapa. { E hébito
alar-se de trés A.méricas, a América branca, ao mesmo tempo
‘:oaNorte do continente (Canadd e parte dos Estados UnidoL:)
;di o extimq .Sul (Uruguai, Chile e Argen'tina), a América in-
e ,;;Xena‘ (América Central e parte da América do Sul) e enfim
e ([_ X mérica negra, a unica que nos interessa. Pode parecer, pois,
A g e 0 mapa de dxst’nb}n_gao das ragas no Novo Mundo seja f4cil
2 t :r nsjc:; tragado, e é facnl,_ com efeito, na medida em que acei-
o estatfsti;:mrg;::ttg imprecisdo. Se, ao contrério, quisermos dar
" lvamente exatas, nos encontraremos di-
s ficuldades. AR o A

ISRt A
A primeiraUprende-se ao fato de que todos os pafses ndo

levam : = 143 3
reccnse:;lerff(imdegr? op:rticl;.?li o5 b ’“Cor” Ny pelt? \ Lating
105, lar, os paises da América Latina
que se c0n§1det:1m “democracias”, sendo pois regimes nos quais
todos os cidaddos sdo iguais em direitos. Parece as a écrllcia
governamentais que, abrir uma categoria da “raca” ou dag“cor’s’
iesI:; Seus rccenseamentos, seria uma marca de discriminagio, e
querem evitar cuidadosamente. Nés apenas dispomos, assim
de simples aproximagdes, sobre a base muitas vezes de’ sond ’
gens, e mais fregiientemente sobre simples impressdes. "

i erlr)lar:’x 0s paises que cgnsideram em Seus recenseamentos a
o gum etmcal1 ds seus habitantes, o fato capital ¢ a existéncia
a populagio mista, com todas as gamas de cor, desde o

(14) O quadro ( 3 i
, . (p. 18) ¢ reproduzido d
bases de Panthropologie culturelle, trad. francesa, Pity(}-tI,m;sQ];gw;séZLO“
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Mascaras  Linguas

Arte Folclore

Magia

Religido

igGes

Institu

Organizagio
social

Vida
econdémica

logia

Tecno-

floresta)

{Paramaribo)

Haiti (campo)
Haiti (cidades)
Brasil (Bahia)

Guiana (

® V.0 ©| L QT o8 |T |2 ¢ v

negro retinto até o moreno, que nio sabemos como classificar.
Cada nagdo tem sua ideologia da raga e o recenseamento mani-
festa mais esta ideologia do que a realidade demogrifica. Assim,]
nos Estados Unidos, todo homem que tem uma gota de sangue
negro nas veias € considerado “negro”. No Brasil, todo homem] -
que tem uma gota de sangue branco nas veias, sobretudo sej -
tem um certo Sfafus social, serd considerado branco, ou pelo:' U
menos serd colocado na categoria dos mulatos. Mas hé mais.]
No Brasil, cada um preenche sua ficha, e é evidente que o homem!
de cor em sua sociedade de dominagiio branca tenderd a clarear|
-se em suas respostas (exatamente como nos Estados Unidos'
todo mundo tende a se incluir na classe média, quando se in-
terrogam as pessoas sobre suas posi¢des socizis). Quando os
recenseados sdo analfabetos, é o empregado do recenseamento
que se encarrega de registrar a cor; mas, entdio, seus preconcei-
tos podem estar em jogo; € o que aconteceu, por exemplo, em
1950, quando a populacdo negra do Brasil se encontrou de re-
pente em aumento e a populagdo mulata em diminuigdo, sendo
que o movimento geral tinha sido sempre para uma diminuigio
; progressiva do grupo negro e um branqueamento da popula-
i ¢do global; é evidente que os empregados do recenseamento
‘ classificaram os mulatos escuros entre os negros e que o grupo

mulato s6 compreendia os mulatos claros. Deve-se levar em con-
ta, no Brasil, ainda, uma dltima dificuldade; o mulato nfo &
distinguido do mestico; de fato, a categoria de pardos, que en-
globa todas as misturas de sangue deve pois ser analisada em
relagio com o meio ambiente; assim, na Amazdnia, onde a po-
pulagio negra é pequena, € claro que os pardos sejam defini-
dos sobretudo como os mesticos de fndios; por outro lado,
onde a populagio negra domina, o mesmo termo define de
preferéncia os mulatos.
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30 dos tragos culturais a
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quadros,

fvel exata da distribuig

BoeTo|ew|T D|(T|[T]|® v Frank Tannembaum, com a ajuda de recenseamentos e de

outras fontes possiveis de informagBes, nos d4, para 1940, o
quadro dos negros e mulatos nos diversos pafses americanos.

Mas a distribui¢io desse quadro, por pafses ou grandes re-

'I_ gides, ndo nos dd ainda sendo uma imagem aproximativa da
distribui¢do real dos negros na América. [Esses negros ndo

| se distribuem de maneira homogénea na populagio global de
cada nagio; localizam-se em partes bem determinadas, que sdo,

em geral, aquelas onde a escravatura teve maior intensidade.

Devemos precisar os centros de nossa mancha de cor e assina-
lar os seus limites.

'couuuuduuou'uo

iderar ao mesmo tempo estes dois

sem geogréfica tanto quanto poss

¥i
L3

Brasil (Porto Alegre)
Brasil (Norte-cidades)
Brasil (Norte-campo)

Jamaica (em geral)
Trinidad (Toco)

Jamaica (marrono)
Trinidad

(Port of Spain)

Cuba
Estados Unidos

{Sul rural)
Estados Unidos

Ilhas Virgens
{Norte)

Tlhas Gullah
Deve-se cons.
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Total da populagao

%

Mulatos

Yo

Negros

América do Norte:

Alasca
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n
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0,21
1,80
12,01

150
20.559

13.455.988
13.476.697

México, Antilhas, América Central

-
e r e e s

Canadid '
Estados Unidos .....

9,42

19.446.015

2,04
21,43

40.000
3.000.000

0,41

80.000
5.500.000 39,29

e

.

México ..,.

14.000.000

crraenme

3.284.269

0,06

2.000

Antilhas

4.011 0,12

see e

58.759

1.107.859
1.744.535

20.000 34,03

Guatemala

15.000 25,55
55.275

0,90

10.000

Honduras Britinica ....

Honduras

0,0001

2,

100
40.000
20.000

3.403.308

4,99
0,0001

100
90.000
26.900

5.854.157

csrrnay

creaenen

El Salvador ...
Nicarigua

1.380.287

656.129
42.309.452

0,14
8,04

6,52
4,09
13,84

Costa Rica

341.237
177.980
40.000
2.500.000
960.000

9.206.283

3.580.000
7.023.110
3.300.000
41.356.605
2.145.545
5.023.539
13.129.723
8§.784.023
274.275.111

27,93
11,23
0,25
6,00
0,71
0,15
20,01
0,52
2,30
0,06

0,076
13,38

1.000
150.000
5.000
8.276.321
5.000
50.000
3.000
10.000

11.885.703

80.000 23,44
15.289.011

2.205.382 24,32
20.000
80.000

1.000.000

4,50
2,79
9,55
0,25
2,00
0,41
0,26

14.00
0,52
0,46
0,02
0,038
7,34

6.520.854
25,851.708

1.000
50.000
29.054

7.800

5.789.924
5.000

10.000
1.000
5.000

100.000 29,30

17.000

100.000

. 405.076
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Equador ........ec...
Peru
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holandesa ......
francesa .....

e an e

Bolivia

América do Sul
Colombia
Venezuela
Guiana inglesa
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Paraguai .....
Uruguai
Chile .........
Argentina ......

Brasil

5,56

9,42

Totais .

ey

* No Canadd, os negros jamais foram numerosos, apesar de
ali a escravido ter existido; de fato os poucos negros escra-
vos eram bem mais domésticos, mas com o movimento aboli-
cionista nos Estados Unidos e a guetra de Secessdo, alguns ne-
gros vieram buscar refigio no Canadd; estimamos que, em
1860, chegavam a cerca de 50.000; cafram a 17.000 em 1900,
para subir, depois, com novas chegadas, tanto das Antilhas
anglo-sax6nicas como dos Estados Unidos, & procura de um
padrio de vida mais elevado. Encontramo-los, sobretudo, na
regidio de Ontdrio, nas provincias da Nova Escécia, de Nova
Brunswick e de Quebec.

Nos Estados Unidos, o grande nimero de descendentes de
africanos permanece ainda concentrado nas provincias rurais do
Sul, que compreendem os 4/5 de toda a populagio norte-ameri-
cana de cor, e que foram as provincias escravistas por excelén-
cia. O curioso é que os negros ndo tomaram parte na grande
marcha para o Oeste, ¢ se excluirmos os Estados do Texas, de
Oklahoma, da Luisiana, de Arkansas e do Missouri, que per-
tencem mais a0 Sul do que ao Oeste, ndo havia mais de 2,2%
em 1940, do conjunto dos americanos negros vivendo no Oeste
do Mississipi. No préprio Texas, ¢ em Oklahoma, os negros
constituiam apenas 12,5% da populagio. Em compensacio,
ocorre uma grande imigragio de negros para as grandes cidades
do Norte, sobretudo durante e depois da Primeira Guerra Mun-
dial, em conexdo com a extraordindria industrializacio daquela
parte do pais, a necessidade de uma mao-de-obra abundante e o
desejo dos homens de cor de escapar de qualquer maneira a suas
condi¢Ses miserdveis de trabalhadores agricolas, para elevar o
seu nivel de vida na parte dos Estados Unidos que tinha a re-
putacio de ndo ser racista; com a depressio de 1929, com a
Segunda Guerra Mundial, o movimento continuou. Mas, en-
quanto no Sul, os descendentes de escravos sio sobretudo ru-
rais (78,8%), e, por conseguinte, se encontram dispersos um
pouco por toda parte, no Norte, se concentram unicamente nas
cidades; s6 havia em 1940, 300.000 negros rurais no Norte.

Esta grande imigragio, como foi chamada, foi particular-
mente bem estudada por Edward E. Lewis (The Mobility of
the Negro, Nova York, 1931) que insiste, alids bastante, na
crise da agricultura algodoeira, como fator de atragio. Em todo
caso, havia em 1910 somente 1.025.674 negros no Norte, e
ndo mais de 10.000 migrantes vindos do Sul por ano. De 1916
a 1925, mais de um milhdo de negros se deslocam; as popula-
¢Ses de cor passam em Chicago de 44.103 negros a 109.458;
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de 1910 a 1920, em Cleveland, de 8.448 a 34.451; em Nova
York de 91.709 a 152.467; em Detroit, de 5.741 a 40.838;
em Filadélfia, de 84.459 a 134.359. Enquanto, durante o
mesmo perfodo, o Mississipi perde 15.000 homens em alguns
meses, o Alabama 50.000, a Carolina do Sul 65.000, neste
ltimo Estado, a maioria passa, assim, de negra a branca. Em
resumo: hd uma populagdo negra, ainda muito concentrada no
Sul, com percentagens variando entre 25 a 5096 da populagio
(Mississipi, Carolina do Sul, Jérgia, Alabama, Luisiana, Caro-
lina do Norte) e, no Norte, as concentragdes urbanas de cor
nas grandes cidades como Nova York, Chicago, Detroit, mas
pouco ou nenhum negro nos campos.

Demos, com Tannembaum, uma sé cifra para as Antilhas,
E evidente que esta cifra nos pode induzir em erro, e que
temos, ainda aqui, de precisar a densidade da populagio negra,
ilha por ilha. Em Cuba, o mimero de negros ia além do de
brancos em 1840, mas sua propor¢do ndo deixou de decrescer
e as cifras oficiais sdo hoje de 75% de brancos, 24% de negros
e mulatos, 196 de chineses. Por outro lado, os 3.111.917 ha.
bitantes do Haiti (no recenseamento de 1950) sdo todos ou
quase todos descendentes de africanos; ao lado, a Repiblica
Dominicana conta 139 de brancos, 68% de mulatos, 19% de
negros ditos puros. Em Porto Rico, havetia 73% de brancos,
apenas 49 de negros e 239% de mulatos. A Jamaica, como o¢
Haiti, ¢ quase totalmente negra: 67% de negros puros e 23% de
mulatos, O mesmo pode ser dito para as Ilhas Bahamas ou Lu-
cayas (859 de cor), para Ilha Barbados (709 de negros puros e
79 somente de brancos) e, de maneira geral, para as pequenas
Antilhas anglo-saxdnicas (Dominique, Santa Licia etc...);
mais depois da supressdo da escravatura, procuram-se trabalhado-
res da India, e que faz com que encontremos por vezes em al-
gumas dessas ilhas, uma importante minoria de migrantes in-
dianos. As seis pequenas Antilhas neetlandesas contam, tam-
bém, uma maioria negra. Quanto as Antilhas francesas, a Mat-
tinica e o Guadalupe, ¢ ainda o homem de cor que domina.
O Dr. Jean Benoist avaliava em 1959 a populacio da Marti-
nica em: 1.760 brancos, 245.000 negros ou mesticos, 6.000
indianos e chineses. No total: 260.000 habitantes. Nio dis-
pomos de dados andlogos para o Guadalupe; mas, na véspera
da supressio da escravatura, havia 12.000 brancos (sendo
9.000 para o exército e a milicia) e 93.000 escravos. .

Vése assim que devemos distinguir as diversas Antilhas
umas das outras, pois algumas sio quase brancas, pelo menos
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oficialmente, como Cuba ou Porto Rico, e outras quase intei-
ramente negras, como a Republica do Haiti e a Jamaica, e
outras, por iltimo, que ocupam uma posi¢do intermedidria, como
a Reptblica Dominicana.

Da mesma maneira, o Brasil, que tem uma extensdo tdo
grande quanto a Europa, excluindo a Rdssia, ndo pode ser con-
siderado como um bloco. Existe um Brasil indio ou “caboclo”,
um Brasil branco ¢ um Brasil negro. Devemos, ainda aqui,
como fizemos com os Estados Unidos, distinguit os diversos
Estados da Unido. Fi-lo-emos a partit do recenseamento de
1940,

Estado Negros ¢ %o da Populagdo % da Populagdo
Mestigos do Estado Total do Brasil

Norte:

Acre .....cein... 36.200 45,37 0,24

Amazonas ....., 306.100 68,72 2,07

Pard .......... 521.800 55,24 3,53

Mas deve-se notar que, ocorrendo aqui a mestigagem, sobre-
tudo com o indio, é melhor para esta regido comparar os “ne-
gros” aos “brancos”. Vemos entfo as cifras se estabelecerem
assim:

Acre: 43.308 b. — 11.296 n. — 24.774 mestigos.

Amazonas: 274.811 b. — 63.349 n. — 540.914 mestigos.
Pard: 420.887 b. — 89.942 n. — 430.653 mestigos.

Estado Negros e % da Populagio % da Populagdo
Mestigos do Estado Total do Brasil

Nordeste;

Maranhio ..... 656.000 53,11 4,43

Piauf ......... 447.100 54,68 3,02

Ceard .,...... 987.500 47,23 6,67

R. G. do Norte 433.800 56,49 2,93

Paraiba ....... 656. 600 46,16 4,44

Pernambuco ... 1.121.800 45,45 8,25

Alagoas ,...... 410.900 43,20 2,78

Total ..... 4.813. 700 48,26 32,52

Estado Negros e % da Populagéo % da Populagao
Mestigos do Estado Total do Brasil

Leste:

Sergipe ........ 288,500 53,19 1,95

Bahia ......... 2.790.900 71,23 18,85

23



Minas Gerais .. 2.614,020 38,55 7
Espirito Santo .. 293.020 37.96 s
Rio de Janeiro 739.200 40,01 4,99
Ant. D, Federal  505.900 28,68 3.42
Total ... 7.231.900 46,28 48,85

Essas duas reg’iées constituem, pois, o verdadeiro Brasil
negro. A partir dai, tanto para o Sul como para o Oeste, en-
tramos no Brasil branco (Sul) ou no Brasil caboclo (Oeste).

Estado Negros e % da Populagio % da Populagdo
Mestigos do Estado Total do Brasil
Sul:
Sio Paulo ... 864.400 12,02 5,84
Parani ........ 151.900 12,29 ],02
Santa Catarina . 65.400 5,55 0,44
Rio G.do Sul .. 374,200 12,27 2,53
E )
Toatal ..... 1.455.900 11,26 9,83

Isto ndo quer dizer que a populagio de cor ndo tenha sido
outrora muito forte, em certas regiGes do Sul, como nas zonas
cafeeiras antigas de Sdo Paulo e no litoral do Rio Grande do
Sul. Mas € o Brasil de clima temperado, que foi, por conse-
guinte, a partir do fim do Império, o lugar privileg’iado da imi-
8ragao européia, italiana, alemd, suica, espanhola, portuguesa e
em segqxda, para Sdo Paulo, a japonesa; desta forma, o nicleo
negro, importante outrora, metamorfoseou-se pouco’ a pouco
em uma minoria cada vez menor, com relagio a populagio total.

Estado Ne G a
gros e % da Populagio % da Populaga
Mestigos do Estado ';'o.'al dcr':piéra::l:'?
Centro-Oeste:
Mato Grosso 209.300 4
it .. . 8,42
Goids ........  229.600 27,78 153
T b
otal ... 438.900 34,87 2,96
3

. Mas, ainda aqui, como no Norte, é melhor, para nos dar-
105 conta do verdadex_ro. lugar do negro e ndo confundirmos mes-
ticos com mulatos, distinguir as trés cores:

Mato Grosso: 219.706 b 36,5
1 : . . — 36,567 n. — 172.628 mesti
Goids: 595.890b. — 140.040 n. — 89.3]1 mestigos e

y Vemos, pois, que a distribuicio dos brasileiros de cor va-
a cnormemente de uma regido para outra, dos 7/10 da po-
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pulagio na Bahia, dos 4/10 em Minas, do pouco mais ou pouco
menos da metade da populagio em Pernambuco, no Ceard ou
na Paraiba e no Maranhio, a pouco mais de 1/10 da populagio
nos Estados do Sul, ¢ apenas 5% em Santa Catarina.
Uma anilise mais profunda mostraria naturalmente em cada Es-
tado as diversidades segundo as regides; no Nordeste e no Leste, os
negros sio concentrados nas zonas do litoral, regido outrora das
plantagdes escravistas, e se rarefazem i medida em que pene-
tramos mais no interior, ou sertdo, regido de criagio de animais,
que jamais precisou de numerosa médo-de-obra servil.

Podemos fazer observages anidlogas para os paises da
América hispanica que ainda tém restos de populagdes negtas;
o negro nio pode suportar as grandes altitudes dos Andes;
encontramo-lo, no Peru, apenas na costa do Oceano Pacifico;
se considerarmos realmente a populagdo total, a percentagem
de negros e mulatos é de 0,47%; entretanto se¢ examinarmos
separadamente as trés grandes zonas que constituem o Peru,
perceberemos que, no litoral, a percentagem de pessoas de cor
alcanca 4,18% (em Ica), enquanto cai para 0,04% nas mon-
tanhas (Cusco) e 0,02 nas florestas da Amazbnia. Na Colém-
bia, na Bolivia, no Equador, s6 encontramos negros nas provin-
cias maritimas ou nas planicies interiores; a partir de 3.000
metros de altitude, os negros desaparecem, sé o indio subsiste.
Na Venezuela, a populagio de cor estd concentrada nas antigas
regides de plantagdes e de escravidao, para desaparecer no in-
terior do pafs; aqui, ndo tanto a altitude, mas a floresta selva-
gem, dominio do indio, é que marca os limites.
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CAPITULO 11

SOCIEDADES AFRICANAS
E (OU) SOCIEDADES NEGRAS

Os navios negreiros transportavam a bordo ndo somente
homens, mulheres e criangas, mas ainda seus deuses, suas cren-
¢as e seu folclore. Contra a opressio dos brancos que queriam
arrancé-los a suas culturas nativas para impor-lhes sua prépria
cultura, eles resistiram. Principalmente nas cidades, mais do
que nos campos, onde podiam, durante a noite, encontrar-se e
reconstruir suas comunidades primitivas; suas revoltas sio o
testemunho indubitdvel de uma vontade de escapar primeira.
mente & exploracio econdmica de que eram objeto e a um te-
gime de trabalho odioso; mas nem sempre forcosa e comple-
tamente; elas sdo também o testemunho de suas lutas contra o
dominio de ‘uma cultura que lhes era estranha. Nio é surpre-
endente, pois, que encontremos na América civilizacies africa-
nas, ou pelo menos por¢Bes inteiras dessas civilizagdes.

Mas a escraviddo, por outro lado, destrufa pouco a
pouco essas culturas importadas do continente negro. Primeiro,
mesmo para a geragio dos bogais; dispersava os membros de
uma mesma familia, tornava impossivel a continuidade da vida
dfs antigas linhagens; e o regime escravista, com sua despropor-
Gao entre os sexos, a promiscuidade imposta, a cobica do ho-
mem branco, devia impor-lhes um novo regime de relacdes se-
xuais que nada tinha de comum com os regimes africanos. Em
segmda,_ na segunda geragdo, a dos negros crioulos, os negros se
apercebiam de que a escraviddo, apesar de toda sua dureza, dei-
xava aberto certo ndmero de canais de mobilidade vertical
seja no préprio interior da estrutura escravagista ( passagem do
trabalho dos campos aos trabalhos domésticos pata as mulhe-
tes, ao trabalho artesanal e a postos de direcio para os homens),
seja no interior da estrutura da sociedade global (manumissio
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e ingresso no grupo dos negros livres). Esses canais de ascensio,
porém, s6 estavam abertos para aqueles que aceitavam o ctis-
tianismo e os valores ocidentais, que renegavam portanto seus
costumes e suas crencas ancestrais. Isto fazia com que as civi-
lizacdes africanas acabassem por perderse. Entretanto, esses
“negros de alma branca”, como eram chamados algumas vezes,
permaneciam semptre, mesmo libertos, nos estratos mais baixos
da sociedade, separados e desamparados dos brancos. Forma-
ram assim, por toda parte, comunidades relativamente isoladas,
no interior de uma nacio que sé lhes concedia um status de
inferioridade; nessas comunidades criaram-se regras de vida, igual-
mente distanciadas das da Africa, definitivamente perdidas, e
das dos brancos, que lhes negavam a integragio. Nio falemos
de auséncia de cultura, entretanto, para essas comunidades de
negtos, nem de cultura desintegrada. Elas na verdade forjaram,
para poderem viver, uma cultura prépria, em resposta ao novo
meio em que deveriam viver. Podemos pois falar da existéncia
de cultutas negras ao lado de culturas africanas ou afro-americanas.

O perigo estd em confundi-las, em querer encontrar em
toda parte tragos de civilizagBes africanas, onde desde hd muito
tempo ndo mais existem. Owu, ao contririo, de negar a Africa
para niio ver em toda parte mais que “o negro”. Cada caso
deve ser estudado 2 parte, analisado cuidadosamente; nesse do-
minio, toda generalizagdo corre o risco de mascarar realidades
profundas, para sé deixar transparecer, como dizfamos em nossa
introdugdo, a ideologia do autor. Nao podemos, naturalmente,
aqui, examinar todos 0s casos, nem passar em revista todos os
problemas controvertidos; tomamos apenas alguns exemplos.
Eles nos mostrario a complexidade da realidade a ser investi-
gada, os emaranhados da “negritude” e da “africanitude”, como
nos permitirio encontrar os critérios de distingdo e, cremos,
uma conceituagio mais adequada para ter ciéncia da diversidade
dos fatos (segundo os setores culturais, ou ainda segundo os
regimes de grande populagdo de cor na América).

Até estes tultimos anos, tem-se dado maior énfase aos
aspectos ndo europeus, pois estamos colocados em nossa pré-
pria cultura e somos dessa forma mais sensiveis a ver o que
dela se distingue; conhecemos melhor o negro da floresta
do que o das grandes cidades, o negro mistico & procura
do transe do que o negro bom catélico, bom protestante, ou
agnéstico. Na mesma dire¢io de pensamento, poucos estudos
j4 foram consagrados aos aspectos cotidianos da existéncia, ainda
que disponhamos de uma enorme bibliografia a respeito dos as-
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pectos religiosos ou folcléricos, enfim, sobre o que hd de mais
pitoresco ou de mais exdtico, sobre o que os etndlogos chamam
de “os tempos fortes” de uma cultura; mas a vida ordindria
desenvolve-se entre esses tempos fortes e merece igualmente a
nossa atengzo (*). Em obras anteriores e na base de nossas
prdprias experiéncias, j4 propusemos aos pesquisadores interes-
sados no estudo do homem marginal “o principio de rompimen-
to” (*). Seguramente, esse principio de rompimento encontra-
-se também entre nés: o mesmo individuo ndo representa o mes-
mo papel nos diversos grupos de que faz parte; mas tem uma
importancia particularmente grande para o homem marginal,
pois lhe permite evitar as tensSes préprias dos choques cultu-
rais e as dilaceragdes da alma; o negro brasileiro pode participar
da vida econémica e politica brasileira e ser a0 mesmo tempo
um fiel das confrarias religiosas africanas, sem sentir uma con-
tradigdo entre esses dois mundos no qual vive. Ora, € possivel
que, da mesma maneira, “os tempos fortes” de uma sociedade
afro-americana possam derivar sempre da Africa, enquanto que
0 mesmo negro, em sua vida cotidiana, pertence a uma “cultura
negra” muito diferente das culturas africanas. Enquanto ndo
tivermos monografias exaustivas sobre certas comunidades de
negros americanos, ser-nos-4 impossivel fazer a selecio, de ma-
neira verdadeiramente objetiva e cientifica, entre os dois tipos
de “civilizagbes” aos quais esse capitulo é consagrado. Entre-
tanto jé temos suficientes monografias parciais ou fragmentérias
para podermos tirar algumas conclusdes seguras.

O primeiro dominio que abordaremos serd o da economia
das comunidades camponesas negras e da América do Sul, pois ¢
aquele sobre o qual a discussdo € menos apaixonada. O préprio
Herskovits, que tanto insiste nas sobrevivéncias africanas, obser-
va que os instrumentos e as prdticas agricolas (exceto certos
procedimentos da cultura do arroz) sio de origem européia. Mas
a posse da terra caracteriza a sociedade camponesa européia; ora,
ndo se encontra entre os descendentes de africanos e da América
esta ligacio afetiva; Edith Clarke conclui que “a teotia campo-
nesa da propriedade da terra {nas Carafbas) refletia os princi-

(1) M.J. Hzrskovits, “Les Noirs du Nouveau Monde: sujet
de recherches africanistes” (Journal de la Société des Africanistes,
VIII, 1938, pp. 65-82).

(2)__R. Bastipe, “Le principe de coupure et le comportement
afro-brésilien”, Anais do XXXIe Congresso Int. de Americanistas, Sio
Paulo, 1955.
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pios dos africanos da Africa Ocidental”;. entretanto, em sua
andlise, ela mostra que esse tipo de propriedade resnAJltq de um
ajustamento funcional dos negros a certas circunstincias bem
determinadas, sob a pressio de condi¢hes mensurdveis, como as
migragdes dos trabalhadores de um lugar para outto, o aumento
da populagio de cor, a ordem da morte dos esposos etc. Ne§sas
condigdes, se é verdade que a populagio negra d.as Car'al.bas
pratica uma forma de propriedade familial que difere nitida-
mente da européia e que pode apresentar algumas seme.lhancas
com os principios da propriedade familial da Afrlf:a Oclflental,
serd contudo possivel admitir que existe persisténcia do ¢ mo.de-
lo” africano? Nio serd necessdrio cuidar antes de um efeito,
local, de condicbes demograficas especiais? E o que pensa,
pelos menos, M.G. Smith (®). Sobre esse ponto, que se es-
clarecerd mais adiante, quando estudarmos a familia, estamos
totalmente de acordo com Smith. A escraviddo rompeu com-
pletamente com as tradigdes costumeiras africanas, e perdqrou
muito para que elas pudessem renascer; o negro teve de aceitar,
no momento de sua emancipagdo, as leis do pais em que vivia
e, por conseguinte, de novas formas de proprledadfi — e tam-
bém novas formas de relagdes com a terra (meagao,.arrenda-
mento, trabalho ¢»mo operdrio agricola) lhe foram impostas,
as quais ndo pbéde subtrait-se. Portanto,_quando encontramos
novas formas de “propriedade familial”, diferentes daquelas da-
das pelas legislagdes européias, ndo devemos pensar em “§ob~re-
vivéncias”, no caso impossiveis, mas em verdadequs criagOes
culturais”, originais, respondendo a novas circunstancias de vida.
Achamo-nos assim plenamente diante do gue denominamos de
“civilizacbes negras”. Pode-se com isso dizer que nido encon-
tramos em qualquer outra parte um tipo de propriedade Yerda-
deiramente africana? Toda generalizagio, dissen'_nos., é perigosa.
Se as confrarias religiosas da Bahia, pertencem juridicamente a
uma pessoa, (mesmo assim nem sempre) elas sdo, dq f_ato, pro-
priedades coletivas da seita africana, cujos chefes religiosos sdo
simplesmente os gerentes, ¢ da mesma maneira que na Africa
os primogénitos, chefes de linhagem, dividem os frutps do tra-
balho coletivo entre os membros da linhagem, os filhos mais
novos e suas mulheres, do mesmo modo, aqui, os chefes teli-
giosos repartem os beneficios da obra coletiva para o bem co-
mum de todos os seus membros.

(3) “The African heritage in the Caribbean”, in: Vera Rubirzx
ed., Caribbean Studies: a symposium, Univ. of Washington Press, 2.

ed., 1960.
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Entretanto, o problema — nesse mesmo setor da econo-
mia — j4 € mais complicado de se resclver quando passamos

do trabalho individual para o trabalho cooperativo. FEsse tra-
balho cooperativo encontramo-lo na floresta da Guiana holan-
desa (se bem que outros tragos caracteristicos da vida econd-
mica dos negros da antiga Gana, de onde sdo origindrios os
negros Bosh, como o mercado, ou a utilizagio dos cauris como
moeda, tenham desaparecido), no Haiti (coumbite), na Jamaica,
em Trinidad (Gayap), nas Antilhas francesas, em toda parte da
América Central e do Sul, em que as populagdes de cor sdo
majoritdrias (*). Mas encontramo-lo também nas sociedades de
folk multi-raciais, como o Brasil, entre os mesticos de indios,
camponeses brancos e entte os negros, uniformemente (muti-
rdo) (®), e encontramo-lo também nas sociedades camponesas tra-
dicionais da Europa, sob formas freqiientemente similares, o
que faz com que nos possamos perguntar se o trabalho coope-
rativo provém da Africa ou da Europa. Se ele resulta de uma
pressio do novo meio (caso em que temos um trago de “civi-
lizaggo negra’’) ou se € uma heranga (caso em que temos um
traco de “civilizagdo africana’), ou se, enfim, hd uma conver-
géncia de duas herangas similares que se fundamentam uma na
outra (caso em que temos um trago de “civilizagio” afro-
-americana),

Se nos limitamos ao exemplo do Haiti, que é o mais co-
nhecido e que esteve mais fregiientemente conectado com a
Africa, continuando a coumbite o dokpwe daomeano (®), de-
vemos notar a extrema diversidade primeiramente das formas de
trabalho coletivo: o rén (a ronda), que € uma cadeia de peque-
nas cumbitas cujos membros trabalham sucessivamente uns para
os outros, em geral duas ou trés vezes por semana, geralmente

- 1

meio dia cada vez, e “2 associagdo” que engloba um maior mi-

(4) M.]. Hersxkovits, The Myth of the Negro Past, op. cit.

(5) Sobre o mutirfo e suas origens indigenas, européia ou afri-
cana, ver Clévis Carbema, Mutirdo, formas de ajuda mitua -no meio
rurel, Sao Paulo 1956. :

(6) H. CourrAnDER, The Drum and the Hoe, Univ. of Califor-
nia Press, 1960. Remy BasTieN, La familia rural haitiana, México,
1951, —— M.J. Hersxovirs, Life in a Haitian Valley, Nova York,
193.7, cap. T e IV. — A, MfTraux, Les paysans Haitiens, Présence
:4)‘ncame, 12, pp. 112-135. Rhoda MéTravux, Affiliations through work
in Marbial, Haiti, Primitive Man, XXV, 1-2, 1952, — Paul Morar,
Le Paysan Haitien, Maisonneuve et Larose, 1961, etc.
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mero de pessoas e em que o trabalho ndo é trocado, mas pago
em moeda e em alimento. No r8m, troca-se trabalho por tra-
balho, e em proveito dos individuos que a ele se encontram li-
gados; na “associagio” ou “sociedade”, forma-se um grupo de
camponeses semiprofissionais, com uma otganizacio prdptia, da
qual voltaremos a tratar, que se pde a servigo de proprietirios
necessitados de mio-de-obra abundante para uma tarefa parti-
cular a ser executada rapidamente. Ao lado dessa primeira divi-
sdo, que opde dois tipos funcionalmente diferentes, podemos dis-
tinguir também, segundo o nimero de pessoas envolvidas, a
“jornada” para as pequenas propriedades, de algumas pessoas
pagas por uma refeigio, o vanjou, que agrupa de 15 a 20 pes-
soas, a corvéia que pode chegar a englobar, numa atmosfera
de festas, até 100 pessoas. Em todos esses casos, porém, de
maneira contriria ao rén, nio existe reciprocidade de trabalho;
existe utilizacio de trabalhadores associados, para uma tarefa
coletiva, em beneficio de um sé proprietdrio, com refeigdes, dan-
cas e musicas. E evidente que encontramos na Africa, particular-
mente no Daomé, formas anilogas e uma mesma diversidade.
Mas o sociélogo nio pode contentar-se com essas semelhangas,
sendo-lhe necessdrio ~—— para estar seguro — estabelecer a “con-
tinuidade” das formas africanas s formas haitianas. Toda gente
concorda em reconhecer que as coisas mudaram e mudam ainda
no Haiti. Parece que, primitivamente, o trabalho coletivo es-
tava ligado 4 grande familia extensa, conhecida sob o nome
de “lakou” (a Corte) e que estava entio em ligagio histérica
com o trabalho linhdtico; mas com as transformagdes da socie-
dade doméstica, que se dissociou em familias nucleates e com
o desmembramento da propriedade una, o trabalho coletivo des-
membrou-se em rdnm, trocas de setvicos entre parentes, € em
corvéia, formada de camponeses pobtes ou de jovens de fami-
lias mais acessiveis, pondo-se a servico dos que deles tém ne-
cessidade. Enfim, pelo trabalho cooperativo, linhdtico, dirigido
pelo patriarca, substituiu-se o trabalho cooperativo de um grupo
profissional dirigido por um Presidente. Encontramos na Africa
também uma evolugdo andloga que se produziu durante a colo-
nizacio. Entretanto, ndo podemos falar, nesse caso, de “con-
tinuidade” histérica, mas antes de paralelismo de desenvolvi-
mento, 0 que nio é a mesma coisa. Acrescente-se que as cor-
véias, sendo muito caras, pois implicam em alimentar uma
mio-de-obra abundante, e ndo muito *“cuidadosa”, estio hoje
em declinio nas partes pobres do Haiti.
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Essas “Sociedades” tém um nome, uma bandeira que lhes
setve de simbolo, uma orquestra e uma hierarquia complicada;
sendo os africanos dados aos titulos, notou-se que os oficiais
subalternos dominavam fregiientemente o povo middo: Presi-
dente (honorédrio), Consul (que controla o trabalho e faz com
que as ordens sejam respeitadas), Governador La-place (que
controla a parte social do agrupamento), toda uma série de ge-
nerais, com o General Siléncio, encarregado de acalmar as dispu-
tas, ou o General Policia e, ¢ claro, também dignitdrios do sexo
feminino, como a Rainha La-place. Cada dignitério, seja eleito
ou escolhido pelo Presidente, é cioso de suas prerrogativas,
cumpre sua tarefa com a maior dignidade, e sente-se que esta
hierarquia complicada tem pouco a ver com o trabalho a ser
efetuado, preenchendo mais uma fungdo de compensagdo psico-
légica, e que as raizes dessa fungdo compensatdria encontram-se
na humilhagdo da escraviddo. O cardter militar da organizagio,
quando estd em agdo, por exemplo — entre dois trabalhos, as
reunides do “Conselho” ‘com seus longos discursos, os sinais de
respeito que se d4, o ritual da assembléia deliberante, revelam
a vontade de uma revanche péstuma contra o branco, contra seu
exército de oficiais fortemente hierarquizado e seus conselhos
politicos de homens livres, em que o escravo era rejeitado e
que ele olhava com inveja. A colonizagdo introduziu na Africa
a organizagio de grupo de trabalho de jovens com hierarquias
similares. Ainda aqui paralelismo, mais do que continuidade
de formas, Em contrapartida, o trabalho coletivo obedece as
mesmas regras da Africa, sem que devéssemos atribuir um ca-
riter mais daomeano do que banto a essas regras (muitas das
associagdes do Haiti tém o nome da “Sociedades Congo”): os
trabalhadores se rednem atrds da orquestra que ritmiza os ges-
tos do trabalho, ¢rescem os cantos iniciados por um ou por
outro, que podem ser cantos de Vodu, mas que séo geralmente
cangdes satfricas, improvisadas a partir dos acontecimentos co-
tidianos da comunidade alded e que suscitam risos e ardor no
trabalho; ardor alids bastante relativo, pois é cortado por re-
feicbes, reunides e deliberagdes (em que se discutem os assun-
tos da Sociedade, fala-se das pessoas que ndo vieram, dos cas-
tigos a serem aplicados aos retardatdrios). De noite, a festa
sela a solidariedade do grupo, ac mesmo tempo que manifesta
o estatuto de superioridade dos empregados da referida “socie-
dade”, numa espécie de potlach de distribuigio de alimentos.

Deste modo, mesmo no dominio onde as similitudes e as
continuidades histéricas com a Africa sdo inegdveis, devemos le-

32

var em consideragio a justa observagio de M.G. Smith (), de
que se deve distinguir cuidadosamente a forma, de um lado, a
fungio de outro, e por fim os processos evolutivos. A forma pode
ser africana, mas € preciso, para que ela sobreviva, que se
ajuste funcionalmente a condigdes de vida, muitas vezes dife-
rentes das condigdes de vida originais, € como essas condi¢Ges
de vida mudam, e mudam tanto na Africa como na América no
correr do tempo, devem-sc¢ observar com a mesma atengiio
tanto os fendmenos de convergéncia quanto os de continuidade,
podendo as similitudes provir de uma mesma origem como re-
sultar fora de tempo das analogias da situagio colonial, de um
a0 outro lado do Atlintico.

Se os mecanismos em jogo no trabalho coletivo jd sdo dos
mais complexos, que dizer entdo quando passamos do dominio
econbmico ao da famiflia? Aqui € preciso antes de tudo passar
em revista as diversas teorias que se defrontam, antes de tomar
pessoalmente o problema para tentar dar-lhe uma solugdo.

»

A primeira teoria ¢ a de Herskovits, que vé na familia das
comunidades negras uma sobrevivéncia das formas de familia
africana. O casamento, na verdade, apresenta-se na Africa como
um acordo entre os parentes, e a regra é a da poligenia. Ora, o
primeiro trago se encontra na carta de chamada de “colocagéo”
haitiana (dito de outra maneira, no casamento costumeiro, fora
de toda san¢do, das autoridades civis ou religiosas) como no
Keeper das Antilhas inglesas. A importincia das unides irre-
gulares, que dominam tanto no Sul dos Estados Unidos quanto
entre os migrantes da baixa classe no Norte, tanto na América
do Sul como nas Caraibas, seria a conseqiiéncia (ou a reinter-
pretagdo) dessa poligenia nativa, Como, desde entdo, os lagos
entre as criangas € seu pai se distendem, uma vez que a esposa
passa de um esposo a outro, a familia torna-se “matrifocal”’;
mas essa matrifocalidade encontra-se também, para Herskovits,
na Africa: nas familias poligamas, na verdade, a ligagdo que a
crianga tem como sua mie é maior do que a que vai das crian-
cas de diversas mdes a seu pai comum. Powdermaker observa,
por outro lado, que a familia negra do Sul dos Estados Unidos,
tende a confundir-se com toda a gente da casa, mais vasta que
a sociedade conjugal (tanto mais porque esta sociedade conju-
gal é sempre efémera) e que ¢ a mde ou, se ela trabalha, a avé
ou a tia mais velha que dirige este circulo doméstico, ocupando-

(7) “The African Heritage...”, op. cit.
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-se de todas as criangas, legitimas, ilegitimas, adotadas (®). Obser-
vacoes andlogas foram feitas na regido das Caraibas. Em Amory
(Monroe), 639 pessoas se repartiam entre 171 familias, uma
das quais compreendia até 141 individuos.” Como ndio pensar,
nessas condicbes, na familia extensa africana? Nos clis patrili-
neares e matrilineares? Seguramente, a escravidio ou a pobreza
econdmica puderam desempenhar um papel na formagio des-
sas familias negras do Novo Mundo; mas esse papel ndo é
criador; alguns tragos origindrios da Africa foram apenas refor-
cados pelas novas condigdes vividas na. América. Quando estu-
damos os “africanismos”, conclui Herskovits, nio se deve trans-
formar uma causa de continuagdo em uma causa de criagiio (®).

Esta tese foi fortemente criticada por Frazier em relagdo
aos Estados Unidos. A familia “maternal” seria uma conse-
qgiiéncia da escraviddo; isto, 4 primeira vista, destruia os antigos
regulamentos tribais, 0 senhor branco escolheria concubinas de
cor e imporia a seu rebanho de escravos uma promiscuidade se-
xual que lhe permitia conseguir, facilmente, multiplicando os
nascimentos, uma mio-de-obra de substitui¢io para seus traba-
lbadores que morressem jovens, esgotados pelo trabalho; o con-
trole do branco substituiria, pois, o controle do grupo, impedin-
do assim toda sobrevivéncia possivel, na América, de tragos
culturais africanos. Estando o pai sempre no trabalho, sendo
mesmo muitas vezes desconhbecido, os vnicos lagos afetivos que
podiam existir eram os da crianga com sua mie, e depois, quan-
do ela voltava a trabalhar na plantagdo, os lagos eram transfe-
ridos para as velhas mulheres que tomavam conta dela. A eman-
cipagio, facilitando a mobilidade dos negros e destruindo o
controle do branco sobre as rela¢Ses sexuais entre seus escravos,
apenas acelerou a desorganiza¢io familiar, Entretanto, pouco
& pouco, sob a influéncia dos modelos da sociedade circundante,
cada vez que o negro emancipado conscguia encontrar trabalho e
sustentar sua familia, vése a familia paternal substituir esta
familia maternal; ou, se preferirmos, a familia “natural”, heran-
¢a da escravidio, sucedeu, sobretudo sob a pressio das Igrejas,
uma familia “institucional”. Enfim, com a migragio dos negros
para as grandes cidades, sobretudo do Norte, o homem que
parte, “Ulysses negro”, escapa, no anonimato da cidade, a todo
controle social; a vida sexual torna-se puramente fisica e a mu-

(8) Hortense PoWDERMAKER, After Freedom, a cultural study in
the Deep South, Nova York, 1939,

(9) M.J. Hersxovirs, op. cit.
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Ihet procura no amor essencialmente vantagens econdmicas ou
sociais. Desde que se formem casais de negros, a autoridade
pertence iquele que sustenta a casa, e, como freqiientemente a
mulher trabalha enquanto o marido ndo encontra emprego, a
familia tende a tomar uma forma “matriarcal”’; o homem tenta,
apesar de tudo, vencer, recorrendo i brutalidade; a conseqiién-
cia do conflito entre essas duas autoridades conduz ao abando-
no da crianga, 3 formagdo de gangs de adolescentes nos bairros
miserdveis, e finalmente explica a grande porcentagem de de-
lingiiéncia negra (1°). Assim, a teoria de Herskovits, que pode-
riamos chamar “culturalista”, Frazier substitui uma teoria so-
ciolégica da familia matrifocal, ou maternal, como da concubi-
nagem das classes baixas norte-americanas de cor, sinais nio de
qualquer sobrevivéncia africana, e sim da desorganizagio devida
A escraviddo, 4 emancipagio e ao fluxo de migracio e de urba-
nizagio dos negros,

A mesma explicagio foi dada por Fernando Henriques e
Morris Freilich para justificar a familia matrifocal dos Caraibas
negros (}*). O ltimo, por exemplo, em vez de partir de dados
africanos, parte de categorias muito gerais que, por transfor-
magBes, podem descrever uma “cultura” a partir de pontos
de referéncia invaridveis (biolégicos, psicologicos ou sdcio-
-situacionais): participagdo no grupo, transferéncia de um grupo
a outro, vida sexual, orientagio temporal, forma de autoridade,
sentimentos e simbolos. Assim, os negros de Trinidad se cons-

(10) Franklin Frazier, The Negro Family in the United State,
Chicago, 1939. Era, ali4s, também a opinido de H. PowDERMAKER, que
citamos na nota precedente, Cf. também F. Frazier, Negro Youth at
the Crossways, Washington, 1940, e em Burgess ed., The Negro Child, o
capitulo “The adolescent in the family”. Sem querer abusar de esta-
tisticas, ohservemos que em Chicago, segundo uma pesquisa, entre 420
familias de negros, 314 siio separadas; sobre 212 de mulatas, 154 sio
separadas; Reid encontrou em uma populagio de 379 mogas rurais 47
com dois filhos, 10 com trés, 12 com 4 ¢ mais, Em 1920 encontramos
entre as familias urbanas do Sul de 15 a 25% de familias maternais e
nas Areas rurais, de 3 a 15%. No que diz respeito A criminalidade, os
tribunais de jovens em Chicago tiveram que julgar, em 1930: 19,5%
de brancos nativos, 47,5% de filhos de estrangeiros, 18,3% de negros;
em 1935: 16,1%, 52,3% e 23%. O nfimero de prisdes nas mesmas
datas para 1.000 homens de cada tipo racial era de:

— 1930: brancos nativos: 39 — brancos estrangeiros: 29 — negros: 188.
— 1935: brancos nativos; 23 — brancos estrangeiros: 24 — negros: 87,

(11) Fernando Henmiques, Family and Colour in Jamaica, Lon-
dres, 1953. — Morris FrriLicu, “Serial Polygyny, Negro Peasants, and
Model Analysis”, Amer. Anthrop., 65, 5, 1961.
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tituem num grupo doméstico, indo da familia nuclear, onde o
pai € o chefe, 4 familia matrifocal, que é o mais fregiientemente
encontrado — a transferéncia de um grupo social a um outro fa-
zendo-se pela passagem do homem de uma familia matrifocal
a uma outra, mais do que pela passagem da mulher do grupo
de seus parentes para a casa de seu marido — sendo a liberdade
sexual, muito grande, associada a uma troca de bens e de ser-
vios, presentes contra relagSes sexuais — e o gosto da liber-
dade faz com que a autoridade permanega com as mulheres
idosas em geral e que o direito aos prazeres carnais se faga den-
tro do mais completo igualitarismo ... etc. Porém nenhum
desses tragos encontra-se na Africa; quer a familia seja matrili-
near ou patrilinear, quase sempre ela constitui um grupo “or-
ganizado”, onde nZo hd liberdade sexual e onde os interesses
das linhagens (como as trocas das mulheres entre os homens)
sdo regidos por regras inflexiveis. Por outro lado, todos esses

~

tragos pertenceram 1 familia escravista:

Camponeses

Ponto de referéncia

1. Membro dos grupos

Escravidao

de Trinidad

Parentesco familia matrifocal familia matrifocal
Linhagem promiscuidade casamentos temporirios
2. Passagem de um L . L .
grupo a outro pohgema sucessiva pollgema Sucessiva
3. Orientagdo tempo- . . .
ral o presente viver o dia a dia
4. Tipos de autoridade hierdrquico igualitarismo
5, Vida sexual trocas sexuais trocas sexuals
6. Sentimentos e sim-

bolos gosto pelas festas gosto da liberdade
celebridade por suces- prestigio dos conquis-
s0s  sexuais tadores de mulheres
alegria das festas

A dnica inovagio atinge, pois, a hierarquia que repousava
na autoridade do mestre branco e que tendo desaparecido com a
emancipagdo, deixa lugar 3 igualdade sexual de machos e fémeas.
Enfim, uma tltima teoria é a teoria econbmica, que foi
sustentada sobretudo por R.T. Smith. Este autor observa pri-

meiramente que a familia matrifocal nio ¢ um apandgio dos ne-
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gros do Novo Mundo; encontramo-la em alguns bairros de Lon-
dres, entre alguns mineiros da Escécia, na aldeia peruana de
Moche como na aldeia paraguaia de Tobati. Em segundo lugar,
nio ¢ verdade que todas as familias rurais negras do Novo
Mundo sejam matrifocais; mais exatamente, a matrifocalidade
¢ mais um momento do ciclo doméstico do que uma qualidade
absoluta do sistema. Durante o primeiro tempo de sua vida,
a mulher depende do marido que escolheu e que trabalha para
ela; somente quando seus filhos estio mais crescidos é que
ela. se torna mais independente; mas os filhos ¢ as filhas per-
manecem no grupo doméstico e, se essas dltimas tém filhos
antes de “colocar-se”, deixam-nos com suas mdes; pode acon-
tecer que o marido morra, ou que abandone a casa, ou que con-
traia nova unio; nesse caso, a autoridade para a mde e a fami-
lia torna-se matrifocal; como, geralmente, as mulheres morrem
depois de seus maridos, e os filhos tém ligacdes amorosas antes
do casamento, o grupo doméstico, originalmente patrifocal, sé
compreende num dado momento a mie, e seus filhos e os filhos de
seus filhos. Nesse estdgio, pode incorporar por vezes até outras
categorias de parentes, em particular as irmds da mie e os
filhos de suas irmds. Nio obstante, esta imagem permanece
ideal e certos momentos desse “cursus” podem faltar, De fato
— e eis aqui onde o f{ator econdmico aparece com preponde-
rincia — no regime da grande plantagdo, o trabalhador negro
¢ muito mével, o pai pode ser levado a partir para tentar a
sorte noutro lugar, deixando a mulher e os filhos; a mie, para
poder subsistir e assegurar a vida de sua prole, toma entdo
um outro marido, temporirio, que lhe dard outros filhos (12),
Podemos encontrar uma confirmacgio indireta da tese de Smith:
quando, de fato, como na Europa, a familia € proprietdria da
terra, entdo a autoridade pertence ao pai, e o grupo doméstico
apresenta uma grande estabilidade. E o que acontecia na Ja-
maica: se o0 casamento religioso era raro ali, ainda no inicio do
século, a concubinagem constitufa, de fato, uma verdadeira fa-
milia costumeira, reconhecida pelo conjunto da comunidade e a
autoridade pertencia ao pai, por ser proprietdrio (ou locatirio)
do solo e o sustentdculo do grupo doméstico (12).

(12) Raymond T. Smrrn, The negro family in British Guiana,
Londres, 1956, e The family in the caribbean, in Vera Rubin éd.,
Caribbean Studies, op. cit.

(13) Martha WarrEN BeckwitH, Black Roadways, a study of
Jamaican Folk Life, University of Carolina Press, 1929 (cap. V).
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A familia haitiana tradicional apresentava-se sob a forma
de uma reunido de casas (familias nucleares) e uma espécie de
pequena aldeia, o lakou (a Corte), sob a autoridade do homem
mais velho do grupo; pareceria pois (e compreendemos melhor
entfo a opinido de Herskovits) ('*), que os haitianos, depois da
independéncia de sua ilha tenham reconstituido a grande fa-
milia extensa patrilinear de seus ancestrais Fon. Entretanto,
Rémy Bastian, que a estudou bem, nio pode crer que — apds
a desintegragio das linhagens attavés do regime servil — a
memdria coletiva tenha podido reconstituit um mundo para
sempre desapatecido. O regime da terra & de fato o da pro-
priedade individual (e nfo a propriedade coletiva como na Afri-
ca); mas, como essas propriedades eram pequenas, fazia-se ne-
cessdrio que os filhos se agrupassem para poderem viver; a auto-
ridade dos patriarcas, que é alids mais nominal que real, teria
origem na constitui¢io de 1801 de Toussaint-Louverture, muito
catélico e que procurou modelos europeus para impedir a de-
sagregacdo motal dos habitantes da ilha. Sabe-se, alids, que
hoje o lakou entrou em decadéncia; o individualismo das fami-
lias nucleares colocou-o acima da solidariedade doméstica; os
herdeiros entraram em luta pela possessio das terras, na medi-

em que a sua produtividade diminuia. Portanto, aqui, ainda,
as causas econdmicas pareceriam prevalecer sobre as sobrevivén-
cias africanas, caras a Herskovits (7).

Nesse movimento de desenvolvimento atual das teorias ne-
gadoras das influéncias ancestrais e da meméria coletiva, até
nas Repiblicas dos marrdos das Guianas holandesa e francesa,
que tentaram, contudo, reconstituir a Africa na grande floresta
tropical da América, ndo existe uma que ndo tenha sido tocada,
Estudaremos em nosso préximo capitulo esses negros refugia-
dos, que se constitufram em linhagens matrilineares, exégamas,
como seus ancestrais Fanti-Ashanti, Porém, muito recente-
mente ainda, escrevia Jean Hurault, pelo menos no que se re-
feria aos Boni, o seguinte: ‘“‘Podiamos acreditar que um dos
sistemas da Africa Ocidental tenha sido pura e simplesmente
transportado, mas ndo é nada disso”; o sistema familiar boni
se destacaria para ele sobre um fundo histérico particular: for-

Cf. Edith Crarke, My Mother who Fathered Me, Londres, 1917, e
Madeleine Krrr, Personality and Conflict in Jamadica, Liverpool, 1952,
para o estudo desta familia jamaicana e de seus diversos aspectos.

(14) Life in a Haitian Village, Nova York e Londres, 1937.
(15) Rémy BasTian, op. cit.
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macio de bandos de escravos rebeldes, heterogéneos, uns de
origem daomeana (patrilineares), outros de origem akan (ma-
trilineares, mas patrilocais), outros bantos; i medida que esses
bandos se firmavam no solo e se organizavam, nascia um sis-
tema original, sob a influéncia de dois fatores: o espirito de in-
dependéncia da mulher, ciosa antes de tudo de sua liberdade
em relagio aoc homem — a lei moral e religiosa que implica a
rejeicio de toda forma de violéncia: ““Sob essa lei ndo poderia
haver dificuldade em levar a mulher para fora de sua aldeia ma-
terna, se a esta estivesse ligada, mas jamais exercer sobre
ela uma coer¢io para obrigé-la a permanecer numa unifio que
j4 havia deixado de lhe agradar.” E a prova de que essas in-
fluéncias é que foram determinantes esti em que ndo encon-
tramos entre os Boni a compensagio matrimonial, que € a regra
na Africa; nio se pede nada 3 linhagem do marido: as condi-
¢Bes histéricas do novo meio sdo, pois, mais fortes que as tra-
digdes ancestrais, na explicagio do sistema social boni (€).

A nosso ver, o erro de todas essas teorias quaisquer que
elas sejam, é o de serem demasiadamente sistemdticas e de que-
retem explicar o que nos parece um conjunto de tragos cultu-
rais muito complexos e muito varidveis, por um tinico fator: me-
méria coletiva, desagregacdo em conseqiiéncia da escravidio, con-
digSes econdmicas do meio americano, Sentimos aqui que a esco-
Tha é ditada, mais ou menos conscientemente, por uma ideologia
(da negritude ou da integragio nacional), mais do que por uma
vontade de moldar a interpretacio sobre a diversidade dos dados
de fato. Bem entendido, a educagio do pesquisador tem tam-
bém o seu papel, tenha ele sido formado numa disciplina geo-
grifica (Hurault), sociolégica (Fraziet) ou antropolégico
(Herskovits). Pensamos, pessoalmente, que todos esses fato-
res agiram, ou agem, mais em graus diversos de acordo com
as situagdes, e sobretudo que ndo se pode confundir e misturar
tracos culturais de aparéncia similar, mas de natureza oposta.

Em primeiro lugar, no que se refere aos Boni, faremos
duas observagdes. Os Boni constituem o tltimo nicleo dos Bosh
em revolta; por conseguinte, cronologicamente, sdo os mais dis-
tantes dos negros refugiados; € pois possivel que o novo ambiente
seja opressivo sobre sua organizacdo social como ndo pode ser
sobre os Djuka ou Saramacca que se revoltaram no decorrer do sé-

(16) Jean HurauLrT, Les Noirs réfugiés Boni dé la Guyane fran-
¢aise, 1.F.AN., Dacar, 1961.
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culo 18, em pleno periodo do trifico e quando as lembrangas
da Africa eram ainda vivas. Em segundo lugar, se o novo
ambiente constitui um desafio a que é preciso responder, pelo
menos algumas respostas sé podem ser dadas através de certos
hibitos tradicionais; os etndlogos observaram que a indepen-
déncia da mulher é mais bem assegurada nas sociedades patri-
lineares com compensagdes matrimonials do que nas sociedades
matrilineares e que, nos processos de aculturagdo, as crengas re-
ligiosas sdc mais resistentes do que os comportamentos sociais.
Conseqtientemente, para o primeiro tépico, se a nova familia
nasceu da vontade de independéncia da mulher, tenderia mais
para o tipo patrilinear do que para o matrilinear. Para o segundo
tépico, a importincia do fator religioso, se a sociedade boni se
reconstituiu sob a forma de linhagens matrilineares, é que cada
uma dessas linhagens estd ligada a uma interdi¢io hereditdria,
o Kunu, e que a violagdo do Kunu € punida pela doenga, a lou-
cura ou a morte. E esse nucleo espiritual que cristalizou em
torno de si as novas formas de casamento e de transmissdo
de bens. A escravidio tinha rompido as antigas linhagens;
mas, desde que a revolta permitiu aos marrdos de viverem in-
dependentes, ¢ que tiveram que organizar seus bandos para
viver, eles s6 se podiam inspirar em modelos tradicionals afri-
canos e ndo, penosamente, inventar novos; as linhagens se
reconstituiram entio a partir das lembrangas fanti-ashanti; ndo
vemos em lugar nenhum um primeiro momento de anarquia,
de hesitagdo entre os diversos sistemas de parentesco ou de ali-
anga; a estruturagdo da sociedade nova se faz, desde o comego,
em uma direcdo determinada, a da heranca africana. Teorica-
mente, de fato, os dois fatores discriminados, a vontade de in-
dependéncia da mulher e a rejeigdo da violéncia, oferecem di-
versas solugdes; por que, dessas solugSes, s6 uma foi preserva-
da, se ndo gragas ao fato de a Africa nativa continuar a pesar
com sua forga sobre as decisdes dos rebeldes? E verdade que
alguns tragos culturais africanos desaparecem, novamente sut-
gem, e Hurault estava muito certo ao insistir sobre as diferen-
¢as; o antigo sé pode reviver adaptando-se is condi¢des novas
de existéneia; mas adaptagio ndo significa infidelidade — pelo
contrdrio, é o simbolo mais tocante da fidelidade —, sobrevi-
véncia ndo significa endurecimento, separagio da vida sempre
cambiante. Quisto cultural, a sobrevivéncia, ao contririo, su-
pde a plasticidade. E pois preciso opor 2 dicotomia em que
nos querem encerrar: sobrevivéncia-adaptagio, que repousa
scbre os conceitos postulados da sobrevivéncia cadavérica ¢
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da adaptacio criadora, a realidade vivid. da sobrevivéncia
adaptadora.

Para a “matrifocalidade®, o casamento costumeiro ¢ a po-
ligamia, o problema € mais complicado. E aqui, potque con-
fundimos i vontade fendmenos de origens diversas para os
englobar em uma mesma sistematizacio.  Primeiramente, ¢
preciso distinguir as comunidades urbanas € as comunidades
camponesas (mesmo que essas comunidades urbanas sejam com-
postas ho comego por migtantes rurais). Nao podemos aceitar,
por exemplo, a opinido de René Ribeiro que vé& nas familias
negras do Recife (Brasil) um modelo africano perpetuado. De
fato, mesmo se, por razdes econdmicas, algumas dessas familias
sdo estdveis, a unido sexual na cidade ndo pode ser identificada
com o casamento costumeiro; trata-se simplesmente de con-
cubinagem. Essa concubinagem € também importante tanto
para o setor branco da classe baixa quanto para o setor negro.
A matrifocalidade é conseqiiéncia do cardter efémero dos casais,
e do fato de a crianga ter forcosamente ficado mais ligada a
sua mie. Esse tipo de matrifocalidade tem seus corresponden-
tes europeus (mdes solteiras, criangas educadas pela avé). Niao
hd ddvida, acreditamos, de que a familia negra urbana seja o
produto de um duplo processo de desagregagio dos modelos
africanos, o primeiro remontando 2 promiscuidade sexual da
escraviddo, o segundo & debandada que se seguiu 3 emancipagic
e conduziu o negro a viver nas cidades, fora de todo controle
de um grupo social. O mesmo nio se dd com as sociedades
ryrais (ou de folk): a familia dos negros pode aparecer af, na
nossa perspectiva cristd e ocidental, como uma auséncia de
familia real ou como uma famflia puramente “natural”. De
{ato, ela é controlada pela comunidade e segue normas que lhe
sdo préprias; o casamento nio € pois uma forma de concubi-
nhagem, mas uma forma de casamento costumeiro. Aqui, a teo-
ria de Smith nos parece mais justa do que a de Frazier. Sao as
razdes econdmicas que predominam e, segundo a forma do
regime de produgdo, a familia tomard formas diferentes, matri-
focalidade e poligenia sucessiva nas regides de grandes planta-
¢oes, com mobilidade continua dos homens — paternal, sejam
agrupadas em agrupamento doméstico, sejam dispersas em fa-
milias, nas regides onde o homem ¢ proprietirio do solo. A or-
ganizacZo social depende das condigbes materiais de vida ou,
melhor, dizendo, de sobrevivéncia. Mas ndo devemos conside-
rar, mesmo nessas comunidades de folk, que os sistemas afri-
canos tenham desaparecido completamente. Temos de fazer aqui
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uma nova distingio entre a poligamia simultinea e a poliga-
mia sucessiva. Quando os negros tém diversas mulhetes, sio
obrigados sem ddvida a ‘“racionalizar” o comportamento e de
justificd-lo aos olhos dos brancos: falardo entdo de sua “esposa”
e de sua “querida” (ou amante). Sobre este ponto, como
Herskovits bem viu, trata-se apenas de uma ‘“reinterpretagio”,
em termos ocidentais, da velha poligamia africana, da distingdo
cldssica entre ““a esposa principal” e as “esposas secundérias”.
Realmente, primeiro as mulheres sabem tudo da conduta se-
xual de seus maridos e ndo sdo ciumentas umas das outras: o
que elas pedem ao homem ¢ o sustento, Em segundo lugar, o
marido tem suas “queridas” em diferentes bairros da cidade, se
se trata de negros urbanos, ou elas estdo dispersas por todo o
campo e ele lhes d4 terras onde elas vendem em seu proveito
o produto das colheitas, isto tratando-se de negros rurais (17);
o homem vai de uma a ocutra dessas “esposas” para passar a
noite conforme um ciclo regular.

WA E exatamente o modelo africano, do compound, no qual
cada mulher tem sua choga particular, vindo o homem comer
e dormir regularmente em casa delas, em cada uma por vez.
Vemos aqui que ndo podemos falar de verdadeira “matrifoca-
lidade™; se a mde vive bem sozinha com seus filhos, seus filhos
tém um pai que os educa e que os reconhece. Enfim, esta poli-
gamia é encontrada com mais freqiiéncia quanto, em outros
dominios culturais, em particular no dominio religioso, as so-
brevivéncias africanas sdo mais fortes, como se a religido cons-
titufsse o nicleo de cristalizagio dos renascimentos ancestrais;
por exemplo, no Brasil, entre os negros rurais do Maranhdo
e nas cidades, nio entre os trabalhadores comuns aculturados,
mas entre os sacerdotes, Babalorixi ou Babalaé, das confrarias
misticas afro-americanas (*®)., Vemos precisar-se através desse
caso particular, da sociedade doméstica, a bipolaridade entre
um tipo nitidamente africano, em suas grandes linhas, e um
tipo negro (ac mesmo tempo fora dos modelos africanos e
dos modelos ocidentais, criacio original do meio). Entretanto,
4 oposi¢do nem sempte € nitida, subsistindo tragos africanos até
nas comunidades de folk (por exemplo, o contrato: sexualidade

(17) Sobre o negro rural do Maranhio, ver: Octavio da Cosrta
Epvarpo, The Negro in Northern Brazil, Nova York, 1948 (cap. 1V).
(18) R. Basrioe, Dans les Amériques Noires, in L. Febvre #d.,

f;;c;vers les Amériques Latines, Cahier n.® 4 des Annales, A. Colin,
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contra prestagdes econdmicas, sendo que a idéia de puro erotismo
gratuito é uma invengdo ocidental) e as novidades, conseqiién-
cias da mudanca de situa¢des, vindo inflectir os tragos africanos
mantidos,

Insistimos sobre nosso segundo dominio controverso por
causa de sua importincia tedrica. Seremos mais breves com
relagio 20 dltimo setor, que examinaremos agora, o da muisica,
isto sem sermos musicélogo. E um fato incontestdvel, que os
cantos das seitas ditas fetichistas, de Cuba e do Brasil, sdo au-
ténticos cantos africanos (). Mas, desde que passemos desta
musica “em conserva” as criagdes dos negros do Sul dos Esta-
dos Unidos (negro spiritual, cantos de trabalho das plantagGes,
com mais razio os blues de hoje), a controvérsia comega
e corre o perigo de eternizar-se por causa de um conhe-
cimento ainda pouco desenvolvido das diversas drias musicais
do continente africano. Entretanto, um certo mimero de estu-
diosos, como M.J. Herskovits, Du Bois (pelo menos em parte
¢ na medida em que o ritmo predomina nesses cantos sobre a
melodia), J.W. Johnson (por causa das batidas de méos e pés,
a monotonia das frases repetidas, o diflogo do solista e do coro),
Krehbiel (que comparou os cantos afro-americanos com os do
Daom¢), Kolinski, Waterman e Courlander entre outros, in-
sistem nas sobrevivéncias africanas, persistindo além da cris-
tianizagdio e da mudanca de ambiente. Fundamentam-se eles
sobre certos elementos: predominio dos instrumentos de per-
cussdo, batidas ritmicas das mdos nos cantos das igrejas ou nas
brincadeiras das criancas, dislogo entre o solista e o coro, utili-
zagio da escala pentatdnica, voz em falsete etc. (¥*). Em com-
pensacdo, outros folcloristas insistem no fato de que o negro
deve ter assimilado rapidamente a cultura anglo-saxdnica, sua

{19) Fernando Orrtiz, La africania de la misica folklorica de
Cuba, Havana, 1950, e seus cinco volumes: Los Instrumentos de la
Misica Afro-cubana, Havana, 1952-1955. — Oneyda ALvARENGA, “A
influéncia negra na misica brasileira”, Bol, latino-americano de Misica,
VI, 1946 ({357-408). — M.J. Hersxovirs e R.A. WarermaN, “Mi-
sica de culto afro-baiana”, Rev, de Estudos Musicales, Mendoza, 1, 2,
(65-127).

(20) M.]J. Herkovits, The Myth ..., op. ¢cit. — W.E.B. Du
Bois, The souls of Black Folk, Nova York, 1961. —— James Weldon
Jounsow, Preficio ao The Book of American Negro Spirituals, Nova
York, 1925. — Henry Edward KreupieL, Afro American Folk Song,
Nova York, 1914. — WarermaN, Journal of American Musicological
Society, 1, 1, 1948 — Negro Folk Music, Nova York, 1963,
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linguagem, sua religido, seus costumes, que ele foi por conse-
guinte influenciado pela musica dos brancos (?!); G.P. Jack-
son, Guy B. Johnson ressaltam que a maioria dos tragos, sendo
todos, que sdo considerados caracterfsticos da miisica negra,
como o modo pentatdnico, as batidas de maos e de pés etc., sio
encontrados nos cantos folcléricos anglo-saxGes, como nos cén-
ticos brancos da Renovagio (?2). Controvérsia um pouco enfa-
donha: parece-nos que a interpretagdo que dariamos a propé-
sito da familia negra na Guiana poderia, com algumas corregdes,
aplicar-se aqui também; o negro softreu a influéncia do meio
musical branco, mas s6 apanhou o que lhe convinha, e essa se-
legdo foi determinada por seus habitos africanos.

Podemos parar aqui. Um certo nimero de conclusdes pa-
recem, com efeito, desprender-se dessas andlises.

Em primeiro lugar, a sociedade negra nunca é uma socie-
dade desagregada. Mesmo onde a escraviddo — e, depois, as
novas condi¢Ges urbanas de vida — destruiram os modelos
africanos, o negro reagiu, reestruturando sua comunidade. Ele
néo vive como homemn de natureza, mas cria novas institui¢Ses,
dé-se novas normas de vida, cria-se uma organizagdo prépria,
separada da dos brancos. Em particular, a sexualidade do negro
permanece sempre controlada pelas leis do grupo, submissa
aos tabus do incesto e 3s regras da troca de servigos entre os
dois sexos. S& podemos admirar esta plasticidade e a origina-
lidade das solugbes inventadas, mesmo se elas parecem chocar
nosso préprio género de vida ocidental.

Em segundo lugar, fomos levados a distinguir, segundo as
regides, dois tipos de comunidades: aquelas onde os modelos
africanos levam vantagem sobre a pressio do meio ambiente;
por certo, esses modelos sdo obrigados a modificar-se para po-
derem adaptar-se, deixar-se aceitar; nés os chamaremos de co-
munidades africanas. Aquelas, pelo contrdrio, nas quais a pres-
sao do meio ambiente foi mais forte que os resquicios da me-
mdria coletiva, usada por séculos de servidio, mas nas quais
também a segregacio racial nio permitiu a aceitagio pelo des-
cendente de escravo dos modelos culturais de seus antigos se-

(21) Por exemplo Newman 1. WHITE, American Negro Folk
Songs, Cambridge, 1928.

(22) George Pullen Jackson, White and Negro Spirituals, Nova
York, 1944. Guy B. Jounson, Folk Culture on St. Helena Island, South
Carolina, Garclina do Norte, 1930.
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nhores: nesse caso, 0 negro teve que inventar novas formas
de vida em sociedade, em resposta a seu isolamento, a seu re-
gime de trabalho, a suas necessidades novas; nds as chamaremos
comunidades negras; negtas, porque o btanco petmanece fora
delas, mas ndo africanas, uma vez que essas comunidades per.
deram a lembranc¢a de suas antigas pétrias,

Esses dois tipos de comunidades nada mais sio que ima-
gens ideais, De fato, encontramos, na realidade, um continuum
entre esses dois tipos. Assim, um setor da sociedade pode haver
permanecido francamente africano (a religido)}, enquanto um
outro ¢ uma resposta ao novo meio vital (a familia ou a eco-

nomia). Bem entendido, as comunidades de negros marraos

s40 as que mais se aproximam do primeiro tipo, pelo menos aque-
las que foram criadas pelos negros “‘bogais”; e as comunidades
que se formaram apds a supressio do trabalho servil, entdo jd
entre crioulos que viviam isolados no campo, sdo as que mais se
aproximam do segundo tipo. Nas cidades negras das Caraibas
ou da América do Sul, encontraremos um tipo intermedidrio,
pois as “nagdes” podiam, na época escravista, reformar-se mais
facilmente fora do controle dos brancos, para assim manterem
em segredo suas tradigdes; mas, alhures, esses negros deviam
submeter-se 4s leis matrimoniais, econdmicas, politicas do Es-
tado, e deviam pois adaptar-se aos modelos que o exilio lhes
impunha, Consagraremos a maior parte desse livto 20 estudo
das comunidades africanas, ou dos setores africancs dessas co-
munidades, para sé abordar, no fim, as comunidades “negras”
e suas institui¢des préprias (2).

{23) Em compensagio, deixaremos totalmente de lado as so-
ciedades multi-raciais igualitirias, onde o negro tenha, para poder subir
na escala social, assimilado completamente os valores brancos e onde,
em uma populagio misturada, hi sem divida diferengas de epiderme,
mas nio diferengas de géneros de vida. Dessas sociedades deve en-
carregar-se a sociologia e nao a antropologia.
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CAPITULO III

AS CIVILIZAGOES DOS NEGROS MARRAOS

I

Deduzse do capitulo precedente que as civilizagBes afri-
canas deveriam conservar-se sobretudo nas comunidades dos
negros matrdos, Sabe-se que por esse termo (que vem do es-
panhol cimarron, designando originariamente os animais, como
o porco, que de domésticos tornavam-se selvagens), com-
preendem-se os negros fugitivos. Na verdade, a imagem do
“bom escravo”, Tio Remo, Pai Jodo, aceitando a submissio,
dedicados a seus senhores, alegres e felizes, nio passa de uma
imagem forjada pelos brancos para justificar-se — ou em todo
caso sé vale para os escravos domésticos. Todos os historiado-
res estio hoje de acordo em sublinhar, ao contrério, a resistén-
cia tenaz e continua que os africanos opuseram ao regime que
lhes era imposto pela forga. Esta resisténcia pode ter tomado
formas diferentes: o suicfdio que & a resisténcia dos fracos, mas
que se fundamentava em uma concepgio religiosa — a idéia de
que depois da morte a alma voltaria ao pais dos Antepassados;
o aborto voluntirio das mulheres, com o fito de poupar seus
filhos do jugo da escravidio; o envenenamento dos senhores
brancos, com a ajuda de plantas téxicas, como certos cipls, o
que sugere, na América, a existéncia do feiticeiro ou do Baba-
-osaim entre os negros importados; a sabotagem do trabalho
(que deu nascimento a0 esteredtipo do ‘““negro preguigoso’); a
revolta e a fuga por fim.

As revoltas foram extremamente numerosas. Em 1522,
1679, 1691, no Haiti; em 1523, 1537, 1548, em Sdo Domin-
gos; em 1649, 1674, 1692, 1702, 1733, 1759, nas diversas
Antilhas inglesas. Aptheker conta seis revoltas nos Estados
Unidos entre 1663 e 1700, 50 no século XVIII, 55 entre 1800

46

e 1864. Porto Rico conheceu as suas em 1822, 1826, 1843,
1848, A Martinica, em 1811, 1822, 1823, 1831, 1833, a0
mesmo tempo que a Jamaica (1831-32) ... E a lista estd
longe de terminar (*). O mais interessante para nds € que, se
muitas dessas revoltas foram espontineas, como treagio violenta
e apaixonada is torturas ou a um trabalho inumano, outras fo-
ram organizadas, longamente amadurecidas em segredo, e que
os chefes desses movimentos foram chefes religiosos, nos Esta-
dos Unidos os profetas cristdos, como Nat Turner, mas que
usavam processos andlogos aos da magia africana (papéis es-
critos com sangue e signos cabalisticos); na América do Sul,
ministros muculmanos ou dirigentes de candomblés “fetichistas”.
Se o primeiro tipo de revolta pode ser explicado por fatores
econdmicos ou ideologias politicas, se exprime a oposigio do
negro ao trabalho servil, o segundo é ao mesmo tempo um mo-
vimento de resisténcia “cultural”, e signo do protesto do negro
contra a cristianizagio forcada, contra a assimilacdo aos valores
e aso mundo dos brancos, o testemunho da vontade de perma-
necer “africano”. As mais célebres dessas revoltas do segundo
tipo sio, em primeiro lugar, naturalmente, as do Haiti, que
terminaram pela obteng¢io da independéncia da ilha, e que tinha
comegado por uma ceriménia Vodu, na noite de 14 de agosto
de 1791, numa clareira da Floresta Caiman, em pleno desen-
cadeamento da tempestade, sob a presidéncia de Boukman, para
continuar (até Toussain-Louverture, que é uma excegdo), com
a profetisa Romana, com Dessalines, filho dos deuses do fogo
e da guerra — sempre em relagdo estreita com o Vodz (2). Em
seguida, as do Nordeste do Brasil, dos Malé (negros do Mali)
e dos Yoruba (da Nigéria), de 1807, de 1809, de 1813 (todas
dos Haussd), e as de 1826, 1827, 1828, 1830, 1835 (todas
de nagbs), organizadas, dirigidas por chefes de se¢do mucul-
manos ou “fetichistas” (3).

(1) Ver entre outros M.J. Herskovirs, The Myth of the Negro
Past, Nova York, 1941, Cap, IV — Frazier, The Negro in the United
Nova York, 1947. . J. CorLoMBIAN Rosario e Justina CArRriON, Proble-
Nova York, 1947, — J. Colimbian Rosario e Justina Carrion, Proble-
mas Sociales: El Negro, S. Juan, Porto Rico, 1940 etc,

(2) Thomas Manptou, Histoire d’Haiti, t. 1, pp. 72-73. — J.C.
DorsainviLLe, Manuel d’Histoire d’Haiti, Port-au-Prince, 1936, — Lo-
rimer DeEnts e Frangois Duvavier, Evolution stadisle du Vaudou,
Port-au-Prince, 1944,

(3) Nina Roprioues, Os africanos no Brasil, Rio, 1933, p. 83 ¢
subsq. — R. Bastmoe, As Religies Africanas no Brasil, Pioneira, Sio
Paulo, 1971.
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Mas essas tevoltas nio foram bem suced'idas. Nio foram
(com excecio das do Haiti) o ponto de Rart’lda de uma voltfl
is clvilizagdes africanas; longe gli'sto, contribuiram, pt?lo contri-
tio, para sua destruigdo, intenmfmando o duplo movimento da
perseguicio e da assimilico. Ndo se deu o mesmo com 0 rmér-
ronage cuja influéncia continua a fazer-se sentir em quase toda
a extensio da América Negra, mantendo, nos lugares isolados,
em comunidades mais ou menos v_oltadas para elas mesmas,
aspectos inteiros de civilizagGes afr~1canas. Entretanto, la‘ln_da
aqui, um certo nimero de precaugbes de _or'dem. metodg_ogxca
¢ necessdric e é preciso, antes de tudo, distinguir os diversos
tipos de “wmarronage” tanto no tempo como no espago. As re-
centes reflexdes de Y. Debbasch sobre isto parecem-nos das
mais pertinentes; elas se fundamentqm, alqlas, numa série im-
pressionante de testemunhos de qrquwos( ). p

Se o marronage foi sem ddvida, antes de tudo, o fato de
africanos recentemente desembarcados (que, nesse caso, cei-
tamente, ndo tinham esquecido suas civihz.agéies apcestx:als):
houve também um marronage de negros crioulos, isto é, ja
nascidos no pafs, “civilizados” e “cristianizados” desde a mais
tenra infincia (e, neste caso, sé hd o testemupho de.um enrai-
zamento em um “oficio”, quando o negro sentia que ia ser ven-
dido, arrancado por conseguinte do sistema de sqhdanedad'e ao
qual estava habituado). Quanto mais se aproxima do século
XIX mais o marronage é dos crioulos que f}lglam das plan-
tagdes para se refugiaram mo anonimato das cidades, onde en-
contram numerosos negros ji “libertos”, no meio dqs"qqals se
perdiam. E, pois, ao marronage dos afncar_los_ ‘bogais”, isto ¢,
recentemente importados, que se pode atribuir a responsabili-
dade pela sobrevivéncia das civilizagSes africanas. Mas mesmo
assim, algumas distingGes devem ser .feltas; em ptimeiro lu-
gar, segundo a fuga individual ou colctlva,’ abarcando no segun-
do caso toda a populagio negra de um oficio, ou de um grupo
de oficios; no primeiro caso, o negro, levado pela fome, era
obrigado a voltar e pedir perddo; para que o grupo dos fugi-
tivos pudesse manter-se, era preciso que constituisse um con-
junto de individuos suficientemente numerosos para viver na
floresta, ali cacar, entregar-se a uma agticultura rudimentar ou
formar um bando de ladres capaz de atacar as plantagGes vizi-
nhas sem grandes riscos. Em segundo lugar, de acordo com o
lugar do marronage, fosse uma ilha relativamente pequena e

(4) “Le Marronage”, 1.2 parte, Année Sociologique, 1961; 2.7
parte: Annéde Sociologigue, 1962,
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populosa ou, pelo conttirio, o continente americano, com suas
extensdes de florestas selvagens, suas montanhas desertas, “todo
bando ndo &, imediatamente pelo menos, uma Africa em i
niatura”, diz justamente Debbasch. O marronage, na maior
parte das pequenas Antilhas, foi um marronage de bandos
insuficientemente numerosos para recriar, do outro lado do
Atlantico, uma nova Africa. Por certo, esses bandos formavam-
-se, freqlientemente, de acordo com a solidariedade étnica, mas
também, outras vezes, de acordo com as solidariedades dos ofi-
cios, e sabe-se que, para evitar a formacio de uma conscién-
cia comum de classe, os oficios compreendiam negros de di-
versas origens. Era, pois, impossivel, a muitos desses bandos,
por causa de sua heterogeneidade étnica, continuar as técnicas
africanas ou recriar, para seu uso, as instituicdes ancestrais, ao
passo que seus participantes se viam forcados por outro lado,
a adaptar-se a um novo meio, bem como a descobrir maneiras
inéditas de subsisténcia ou de organizagio. Novas civilizacBes
negras, sem ddvida, mas ndo verdadeiramente africanas.

S6 se conservam vagos tragos da Africa perdida. Por exem-
plo, as formas antigas do casamento. No México, um negro
marrdo, Francisco Mogambique, dizia ao franciscano Frei de
Bessavides, que “o casamento na montanha nio é igual ao ca-
samento na cidade” e, no Brasil, René Ribeiro cita uma frase
andloga de um marrdo, opondo o casamento ainda africano,
presente no sertdo, ao casamento cristdo imposto aos escravos
do litoral. Entretanto, muitos marrdos j4 tinha sido atingidos
pela civilizagdo dos brancos, e a cultura que renascia entre eles
era mais uma cultura sincrética do que uma cultura puramente
africana, tanto mais que o sincretismo podia ser um meio de
unificar as crengas de etnias heterogéneas. Em Palmates, no
Brasil, as tropas langadas contra os negros fugitivos descobri-
ram em suas cidades abandonadas igrejas catdlicas com imagens
de santos; no Rio das Mortes, ainda no Brasil, os brancos que
avangavam para o Interior tiveram a surpresa de encontrar
tribos de indios e de mesticos de negros e de indios que tinham
rudimentos de religido cristd, sendo que esses rudimentos lhes
haviam sido trazidos pelos marrdos do século XVIII {8). Na
Guiana, na Montanha de Chumbo, os matrdos voltam-se para
Caiena como para a cidade Santa, para rezar i maneira catélica.
Os Boni “refugiados” da Guiana francesa foram alids alcan-
cados, depois de suas revoltas, pelas missBes catlicas e os

(3) R. Bastipe, op. cit.
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Djuka da Guiana holandesa possuem 4 cidades habitadas por
judeus marrdos (¢). Af encontramos um fato alids muito im-
portante para ndo continuarmos mais um pouco.

Muitas dessas Repiblicas de marraos — sobretudo dentre
as mais antigas — desapareceram, seja por terem sido destrui-
das pelos exércitos coloniais, e por suas terras terem sido dadas
aos brancos, como aconteceu com a Reptblica dos Palmares,
seja porque com o correr dos tempos, sua populagdo se deixou
absorver pela populagdo circundante, de indios ou de mesticos.
Mas as outras, aquelas que resistiram vitoriosamente, concluiram
finalmente tratados de alianga com os governadores dos pafses
em que se tinham fundado. Assim, na Jamaica, em 1739. Da
mesma forma, em 1750, na Guiana holandesa, para os marrdos
mais antigos, em 1761 os Auca, em 1762 os Saramaca e, final-
mente, os franceses atrafram para suas coldnias os Boni, revol-
tados contra os holandeses, Mas, a partit do momento em
que essas Repiblicas se tornaram independentes — e mesmo
antes, enquanto guerreavam —, elas nfio estavam completamente
isoladas da sociedade global; cometrciavam com os plantadores
brancos; recebiam entdo tributos anuais da metrépole, enviavam
embaixadores, viam brancos fixarem-se em seus limites, em busca
de ouro ou como aventureiros. Alguns missiondrios as wvisita-
vam, Isto faz com que se produzam, no decorrer do tempo,
modificagdes que os afastam em parte de sua heranga africana.
Seja qual for esta heranga, esfor¢am-se eles por conservd-la,
praticando especialmente a endogamia do grupo, a ponto de
certas crengas arcaicas, mantidas apenas pela tradigio oral, po-
derem renascer em conseqiiéncia disto; foi assim que os Boni
sé descobriram muito tarde, somente em sua chegada s mar-
gens do Marouini, a 4rvorefeiticeira ouba-ondou, de que sé
haviam ouvido falar até entio pelos ancidos.

De tudo isto, um certo nimero de conclusdes aflora:

P

1> O marronage é a expressio de uma certa resisténcia
cultural, e ndo somente econdmica; na medida em que os ban-
dos se formavam, tenderam a constituirse segundo a etnia,
e uma vez que se confederavam para formar Republicas, os ele-
mentos diferenciais tendiam a coexistir pacificamente, mais do
que a se fundir,

2.° A necessidade de adaptar-se a um novo meio, de en-
contrar solugSes préprias para uma situagio de crise, conduziu

(6) DeseAscH, op. cit.
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a. mudangas mais ou menos substanciais das culturas nativas; en-
tretanto, trata-se mais freqiientemente da adaptacdo do passado
ao presente do que da criagio de formas de vida inteiramente
novas.

-3° Embora o marronage tenha sido feito mais de afri-
canos do que de crioulos, a passagem pela escraviddo forgosa-
mente conduziu, pelo menos, a um comego de sincretismo, e as
Reptiblicas, mesmo isolando-se o mais possivel, sofreram tam-
bém influéncias da sociedade mais ampla. Se o isolamento con-
tribuiu, em todo caso, para a conservagdo de tragos culturais
africanos, permitiu também a manutengio de tragos herdados
do regime da escraviddo e que permaneceram tal como existiam
nos séculos XVII e XVIII.

Nio se devem comparar as civilizacdes dos negros marrfos
com as civilizagdes atuais da Africa, pois mesmo que a Africa
tenha vivido temporariamente retardada, essas civilizagdes mu-
daram ao correr do tempo, enquanto os refugiados negros afer-
ravam-se a suas formas arcaicas. Devem-se pois comparar as
civilizagGes desses negros com as civilizagGes passadas da Afri-
ca, tal qual podemos conhecé-las através dos viajantes dos sé-
culos XVII ¢ XVIII, Setia um erro grave pensar que toda
diferenga percebida, por exemplo, entre a civilizagio fanti-
-ashanti atual de Gana e a civilizagdo dos negros da Guiana
holandesa, € um efeitc do sincretismo ou da mudanga. Essa
diferenca pode ser mais “‘temporal” do que “espacial”, guar-
dando os marrdos as formas da sociedade africana de outrora,
que, em seu tertitorio de origem, a partir dessa época, desa-
pareceram, Mas, reciprocamente, deve-se prestar bastante aten-
¢do para ndo confundi-los com tragos africanos, a pretexto de
serem encontrados nas cidades dos refugiados, os tragos cultu-
rais de origem india, ou provenientes das civilizagdes inglesa,
francesa, espanhola arcaicas.

II

Os Bosh (") das Guianas Holandesas e Francesas

A primeira entrada dos negros na floresta teria ocorrido
em 1663, quando os judeus portugueses de Surind para ali

(7) Termo que significa: homem da floresta, Bush Negroes, e

que é o termo clissico pelo qual os marrdos das Guianas sio geral-
mente designados.
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enviaram voluntariamente seus escravos, devido 3 chegada do
cobrador de impostos, com o fito de ndo pagar o imposto de
capitagdo. Naturalmente, os escravos nio voltaram, Em 1712,
guando os marinheiros franceses penetraram na Guiana holan-
desa, os grandes proprietdrios refugiaram-se na capital; e os
escravos aproveitaram, depois de haver saqueado as casas de
seus senhores, para por sua vez perder-se pela floresta cimplice.
Esses bandos primitivos cresceram com o correr dos tempos e,
depois de uma guerra de 10 anos, seu chefe Adoc obteve em
1749 a independéncia para suas tropas. Em 1757, uma nova
insurrei¢do explodiu, dirigida provavelmente por um negro mu-
culmano, Arabi, que também conseguiu impor ao governo ho-
landés, em 1761, o tratado de Auca que lhe reconhecia a li-
berdade de fundar uma repiblica, com a condi¢io de nio acei-
tar outros negros fugitivos em seu meio. Em 1762, uma outra
comunidade, a dos Saramaca, obteve, também, sua independén-
cia, sob a condi¢do de que um conselheiro holandés seria co-
locado ao lado do grande chefe negro, o gram man. Entretanto,
uma nova tribo que se tinha formado na floresta, sob o comando
de Boni, quis mais do que a independéncia: pretendeu expul-
sar os brancos do territério e isto foi o comego de uma Jonga
guerra, na qual os Aucas, em seguida a outros negros mar-
rdos, terminaram diante das exagSes de Boni, por aliar-se com
os holandeses; os Boni foram entdo repelidos para o alto Ma-
roni e, depois da morte de seu chefe, puseram-se sob a prote-
¢ao da Franca. Assim, os marrfos da Guiana — cujo niimero
¢ avaliado hoje em cerca de 25000 — nio formam uma uni-
dade geogrifica e politica, mas um conjunto de tribos.

Distinguem:se trés grandes grupos: a tribo Saramaca, si-
tuada sobretudo no curso do Surind, e que é a mais importante
de todas, agrupando cerca de 14 000 pessoas; a tribo que desig-
namos pelo nome de Auca, nome da plantagio onde foi assina-
do o tratado que a tornava independente, mas que seria melhor
chamar pelo nome que se ddo aos membros, Djuka (*); a_tribo
dos Boni, a menor de todas (cerca de 600 pessoas), sobretudo
ao longo das margens francesas do Maroni. Descobrem-se ou-
tros grupos ao lado, como os Matawaai, os Quintee Matawaali,
ou ainda os Paramacca (cetca de 500), cujo nome vem do
rio junto do qual eles se fixaram, descendendo de um homem

(8) Nome de um passaro da Africa. que cles acreditaram reco-
nliecer em um pdssaro americano.
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e de duas mulheres que haviam fugido juntos (?), os Poligudus,
formados de soldados negros que desertaram durante a luta dos
holandeses contra os Bosh, ou ainda o grupo dos negros fugi-
tivos do Brasil, no rio Oiapoque. Essas diversas tribos ndo se
confraternizam. Constituem-se em diversas “Reptiblicas” iso-
ladas. Muitos desses agrupamentos j4 eram conhecidos segura-
mente desde muito tempo pelos relatos dos soldados que tinham
participado das lutas contra os marrdos, como Devonshire ou
Stedman. Mas é o relato do explorador francés, o Dr. J. Cré-
vaux (%), que, parece, chamou pela primeira vez a atengdo dos
etnblogos sobre os Bosh: Delafosse, na verdade, comparando
a descri¢io de Crévaux (emprego do peixe como ordélio, ma-
neira de cumprimentar, existéncia de tabus animais herdados
dentro da linhagem, passeio do cadéver apés o passamento, ci-
cratizes em rosdcea em volta do umbigo, nomes de divindades
adoradas, enfim denominagdo das criancas conforme o dia da
semana em que nasceram) com Os costumes dos Agni-Tshi ou
dos Agni-Ashanti, que ele estudara na Africa, descobria a ori-
gem e a manutengdo, em plena América, de uma civilizagdo afri-
cana num estado de pureza quase total ('), A partir daf, os
trabalhos se vdo multiplicar, e conhecemos hoje em dia bas-
tante bem as culturas Bosh das Guianas ('2).

Todas as tribos que enumeramos estio divididas em cld ou
lo (termo ewe) e cada lo em familias matrilineares. A testa
da tribo, encontra-se o grande chefe (Gran Man), que é ao

(9) Podemos surpreender-nos ver surgir uma populagio tio nu-
merosa de um grupo tio pequeno de fugitivos. Mas a coisa parece ser
bem geral, podendo-se pensar ¢ mesmo com referéncia aos Boni. Ver
Hurault.

(10)  Voyage dans FAmérique du Sud, Hachette, 1884,

(11) M. DrrArosse.  Sobre algumas persisténcias de ordem
rtnogrifica entre os descendentes dos negros transplantados as Antilhas
¢ 4 Guiana (Rev. d’Ethno et de Sociol,, II1, 1912, pp. 234-7).

(12} Ver em particular Morton C. Kaun, Djuka, The Negroes
of Dutch_ Guyana, Nova York, 1931. — M. ]. e F. 8. HersgoviTs, Re-
bel Destiny, Nova York, 1937. — J. Huravrr, Les Noires Réfugiés
Bon: de la Guyane frangaise, 1. F. A. N., Dacar, 1961, ¢ La vie matérielle
des Noires réfugiés Boni et des Indiens Wayana, Orston, Paris, 1965. —
A lrac%ugio francesa de Van Lier, Notes sur la vie spirituelle et sociale
des Djukas en Suringm, mimeografada, s.d., como os artigos de R, de
LamBERTERIE sobre os Boni (Journ. Soc. des Amer., XXXV, 1943-46,
pp. 123-147) e de M. C. Kaun “Notes on the Suramericaner Bush Ne-

groes™ (Ame. Anthrop., XXI) ¢ “Saramaccans Bush Negroes” (Amer.
Anthrop. XXX),
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mesmo tempo o chefe politico e o sacerdote supremo; ele € as-
sistido, nos servigos profanos, e em particular nas decisdes ju-
dicidrias, pelo grdo Fiskari. A testa de cada /o encontra-se um
grao Kapiting, assistido por um subcapitio e um capitdo de
floresta. O lo é uma institui¢do social mais do que geogrifica,
pois cada um engloba muitas aldeias, & frente de cada qual
estd um Basiz (de Bastiaan, negreiro), ao mesmo tempo pre-
feito e comissdtio de policia; o que faz a unidade do o & estar
ele ligado a um totem animal, que o protege € que é Kira (in-
terdi¢do religiosa) de matar, como a rd, o papagaio etc... En-
tretanto, esta hierarquia dos poderes ndo impede a organizacdo
politica da tribo de ser essencialmente democrdtica; em cada
aldeia existe um Conselho de Ancidos (G’a Sembi) e também
a reunido de todos os homens da aldeia, que decide em dltima
instincia (Lanti Krutu). Na verdade, o basia apenas faz exe-
cutar as decisdes do Conselho dos Ancidos. Notemos que existe
ao lado, algumas vezes, um Basiz feminino, responsivel pelo
comportamento das pessoas de seu sexo e encarregado de in-
terromper as disputas que surgem entre as mulheres da aldeia,
E o chefe da aldeia principal do lo que é o grande kapiting.
O Gran man s6 intervém quando existem questSes entre os
clds. Cada um desses /o tem seu tetritério de cultura, uma parte
do rio para a pesca, e uma parte da floresta para a caga.

A crianga pertence ao cli de sua mde e é membro da aldeia
de sua mie. A familia ¢ a familia grande, que compreende a
mée, ¢ pai, os filhos, mas também os avés, os tios e as tias do
lado materno. O casamento precisa do livre consentimento da
mulher, a outorga de presentes aos pais da moga (tanto mais
altos se a mog¢a for vitgem), mas que ndo constituem uma
“compra” propriamente dita, e sim uma compensagio do tra-
balho que tiveram os pais na educagdo da sna filha e da perda
sofrida pelo grupo, privado a partir dai do trabalho de um
de seus membros. A mulher casada ndo vive em geral na casa
de seu marido; permanece em sua aldeia, em sua casa materna,
ou entdo, o homem constréi uma cabana em sua aldeia natal.
Mas o marido, este, permanece na aldeia de sua mie, fazendo
visita 3 esposa (ou as esposas, se tem outras). Ele ajuda nos
trabalhos duros, como na queima do mato e na limpeza e se-
lecdo das 4rvores abatidas e lhe faz presentes em pagamento
de suas gratificagdes amorosas; em compensacio, ela he envia
o produto do corte das drvores. Resumindo, cada um dos dois
vive, de certa maneira, como celibatdrio; niio existe uma ver-
dadeira vida matrimonial. Hurault afirma também que a “fa-
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milia” dos negros refugiados ndo é a reconstituicdo de sistemas
africanos, j4 que os rebeldes vinham de etnias de sistemas pa-
trilineares ou de tribos matrilineares com residéncia patrilocal.
E totalmente exato. Entretanto, esta familia se ndo é c6pia sim-
ples da familia africana, conserva dela tragos numerosos, sobre-
tudo entre os Saramaca; 3 primeira vista, a famosa “dupla des-
cendéncia” dos Fanti-Ashanti, que constituiram o nicleo prin-
cipal da populagio rebelde: se a crianca pertence 2 mie, se dela
herda seu. totem e seus tabus, herda por outra parte os trefu
ou tabus do pai e de seus obia, ou objetos mdgicos. De outro
lado, como nas regides mattilineares afticanas, o pai ndo é mais
do que um camarada do filho € a autoridade pertence ao irmdo
da miée (). Quando um homem motrre, sua heranga vai para
a mie, para os irmdos e irmis, e somente depois para seus pré-
prios filhos; do mesmo modo, uma vez que os cargos politicos
sio herdados, quando o chefe morre, o Conselho dos Ancidos
escolhe o sucessor entre seus irmdos ou entre os filhos de suas
irmds uterinas, Qutros tragos africanos: a exogamia do cld, a
impossibilidade de ter duas mulheres a0 mesmo tempo na mes-
ma linhagem; s6 rompendo com sua esposa € que o homem
pode esposar sua irmf; alids, existem variacGes nas regras ma-
trimoniais, conforme as tribos, ndo podendo os Boni (como
os Akan de Gana ou os Baulé da Costa do Marfim) ter rela-
¢do com uma mulher que foi casada  com “um irmdo da mesma
mide”, enquanto que os Saramaca obrigam a irmd a esposar
um dos irmdos do morto. - o

Durante a gravidez, o martido € obrigado a ter relagSes
com sua esposa, para evitar que a crianga, a0 nascer seja. doentia;
fica submetido a uma série de interdicBes, como a de cavar, a
terra, o que conduziria 3 morte de sua mulher. O parto é pra-
ticado em geral por uma parteira, pekein mama, mamiezinha; a
miae fica separada da crianga por sete dias se é mulher, e por
nove dias se ¢ menino. A crianga recebe o nome conforme o
dia da semana-em que nasceu, e temos ainda aqui um trago
da . cultura fanti-ashanti, como ji comentamos, segundo De-
lafosse (1): . '. :

(13) Salvo entre os Boni onde, mesmo que a crianga. seja colo-
cada sob a responsabilidade do mais velho ‘de seus tios classificatérios,
¢ um Conselho de familia que determina o tutor da crian¢a (HurAULT,
op. cit.). . : o :

(14) Devrarosse, op. cit. :
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Dias da

Semana Meninos Meninas
Guiana Gana Guiana Gana
Segunda Cuachi Kuassi Corrachiba Akuassiba
Terga Codid Kodid Adiula Adiuli
Quarta Cuamina Kuamina Ambi Aminabi
Quinta Cuacu Kuaku Acuba Akubi
Sexta Yab Yas Yabi Ayabi
S4ibado Cofi Kofi Afibs Afubi
Domingo Cuami ‘Kuami Abenibd Amoribi

Mas esse nio é o unico nome que o individuo terd; como
0 nome d4 as caracteristicas da pessoa e traga de alguma manei-
ra seu destino, compra-se o nome de uma pessoa conhecida
por sua honorabilidade para ser dado a crianca. Por outro
lado, a crianga reencarna um de seus ancestrais e, por causa
disto, consulta-se ao seu nascimento o “embrulho santo” para
saber qual o Ancestral que reencatnou.

~

O recém-nascido ¢ apresentado & sociedade e aos deuses,
2 menina no seu 8.° dia e o menino no seu 9.° dia; nesse dia,
a mie e a crianga recebem presentes dos vizinhos ou dos amigos,
A desmama dé-se aos 2 anos. Durante os primeiros anos, a
crianca é habitualmente confiada a4 avé ou a uma tia, enquanto
sua educagdo fica a cargo do tio materno. Nido h4 nem inicia-
¢do nem rito de puberdade; apenas, aos 14 ou 15 anos, ela
recebe a Kamisa (camisa de algoddc pregueada entre as pernas)
que a incorpora ao grupo dos adultos. Entretanto, a tatuagem
existe, e segue as da Africa. O rapaz e a moga aprendem
suas tarefas futuras segundo as regras da divisdo sexual do tra-
balho: para o rapaz, cagar com fuzil, com arco e flecha, fazer
canoa de tronco de 4rvore, dirigir embarcagdo pelo rio (sabemos
que todos os Bosh sdo admirdveis canoeiros); para as meninas,
plantar, recolher as 4rvores abatidas, coser e tricotar, dancar
as dangas dos deuses.

O casamento ndo € imposto pelos pais. A escolha do fu-
turo conjuge é livre. A corte também ¢ feita com muita poesia.
Pela troca de presentes, pelos quais os sentimentos do homem
manifestam-se através da linguagem simbélica do objeto escul-
pido oferecido, ou entdo o rapaz pede a uma moga para lhe
trancar os cabelos e a resposta da moga é dada pela maneira
simbdlica como os cabelos sdo trangados. Depois do acorde
miituo, tem lugar o pedido oficial ao chefe da linhagem, que
¢ feito através de mensageiros, em geral o tic materno, ou um
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“bem falante”. O chefe dd a0 mensageiro uma irma da jovem
{ou um irmdo classificatério, conforme o sexo daquele que
faz o pedido), forma simbélica, ainda aqui, de sua aprovagio.
O noivo retine entdo os amigos para construir a casa de sua
futura mulher, fazlhe uma canoa, que lhe permitird chegar
até um terreno de cultivo, desbastar drvores numa floresta,
compra-lhe enfim o que é necessdrio para a vida doméstica ...
Nio existe ao lado disto cerimdnia especial; somente a tia ma-
terna da moga dirige aos recém-casados um discurso sobre seus
deveres reciprocos. Um trago que surpreendeu todos os etnd-
grafos, é que se a jovem, antes de seu casamento leva, em
geral, uma vida decente (dissemos mais acima o prego da vir-
gindade), depois do casamento, pelo contrdrio, ela leva uma
vida dissoluta. (Enquanto o marido caga ou pesca, ela recebe
visitas noturnas de jovens). O casamento se dissolve tdo fa-
cilmente quanto ¢ constitufdo, em geral sob a iniciativa femini-
na: a mulher informa o chefe da aldeia e o grdo kapiting de
seu /o, depois recolhe-se a casa de seus pais ou de seu amante.
No momento da morte, o caddver é posto numa barca; o
corpo ¢ lavado com dgua misturada com rum e tabaco (com
cxcecio das costas); os orificios sdo fechados com algoddo e
tabaco, a cabega é envolvida com um pano branco. Enquanto os
jovens fazem o caixdo e cavam o timulo, o velério comega,
com os cantos, com as estdrias (as da aranha, Anansi, em par-
ticular) e toda uma série de jogos tradicionais, para passar o
tempo. Uma vez terminado o caixdo, o timulo jd cavado (sem
que nele tenha caido uma sé gota de suor dos coveiros, o que
lhes causaria a morte), os cantos e dangas comegam, os quais
terminardo pelo “interrogatdrio do caddver”. Encontramos aqui,
ainda, um trago de civilizagio fanti-ashanti. Como toda morte
é considerada como de origem sobtrenatural, é preciso saber se
o falecido foi atingido por um castigo divino (tabu ndo res-
peitado), ou se foi vitima da magia negra. Os coveiros em
transe (ou meio transe) levam o caixdo as costas, sendo leva-
dos daqui para 14 pelo caddver, que os dirige, enquanto se lhe
pergunta: “Quem ¢ que te matou? Foi fulano?” A cerimé-
nia ¢ longa, sendo os coveiros empusrados para as mais diferen-
tes dire¢des. E sé no momento em que o cotpo é levado para
casa que os ancidos se rednem para interpretar a mensagem do
morto. O sepultamento dd-se sete dias depois — ou ttés dias,
onde a autoridade do governo holandés pode exetcer semelhan-
te controle. O caixdio, embranquecido com cal, é levado atra-
vés do rio, até a cova onde tém lugar as dltimas despedidas:
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“Chegou a hora de nos separarmos. Nada podemos contra o
que a terra decidiv. Fizemos tudo que podiamos. Damos-te
um entetro digno. Olha por nés. Afasta-nos de todo mal.”
Disparam-se uns tiros de fuzil para afastar os maus espiritos, de-
positam-se alimentos sobre o timulo e sai-se rdpido, para uma
lavagem, uma purificagio no ric. Entre os Boni pelo menos,
até a suspensdo do luto, o sobrevivente é colocado sob a pro-
tecio da linhagem do defundo, trabalha para ela, nio pode mais
invocar seus préprios ancestrais. Um ano e meio ou dois anos
depois, celebrase a festa do luto, que dura uma semana toda,
pois a influéncia do morto s6 pode ser eliminada progressiva-
mente, através de um conjunto de ritos de purificacio, de ofe-
rendas aos ancestrais, de dangas.

Os Bosh acreditam num Grande Deus, que os Auca chamam
de Nqna (termo de origem Agni), os Boni Masxz Gadu (termo
de origem fon) e os Saramaca Nyan Kompon ou Nyame (termo
fanti-ashanti). Mas abaixo, existe toda uma série de divinda-
des ou de génios, alguns gerais, encontrados entre todos os des-
cendentes dos matrdos, outros particulares a2 um cli determi-
nado, como o cli Djwka da lontra, Guwangwella ou Guantata,
que teria sido importado da Africa por um sacerdote iniciado
nos seus mistérios, e cuja fungdo seria a de fazer reinar a justica
entre os homens como também de defender o grupo contra os
ataques dos feiticeiros. Essas divindades inferiores sdo chama-
das winti, sobretudo pelos Saramaca, ou guttu, principalmente
pelos Djuka. Os Boni as dividem em quatro categorias: os
Kz‘tmenti (Kumefiti propriamente ditos, em forma de jaguares;
Dijadja, em forma de jaguatiricas; Opete, em forma de urubu;
Bunsunki, em forma de mulheres indigenas, nas ribeiras — os
Ampuka, deus da floresta — os Vodums, que se encarnam na
serpente Dagowe — e os Kankamasu, deus das termiteiras.
Com relagio as outras tribos, sé temos classificactes feitas se-
gundo a origem étnica das divindades adoradas: 1° os deuses
de origem fanti-ashanti, como Asase (a Terra-Mie ), Tando (nome
de um rio africano), Opete (o urubu) e os Espiritos das Flo-
testas, particularmente violentos e perigosos, ditos Kromanti;
2.° os deuses de origem daomeana, como Masu Gadu, j4 citado,
Loko (drvore sagrada, o cincho), Dagowe (a serpente constrin-
gente), Gedeonsu (deus das colheitas e da fecundidade femini-
na), Afrikete, Legha, (deus das encruzilhadas e protetor das
aldeias); 3..° certas divindades mesmo de origem bantu, como
Loango Winti, Zambi (o deus supremo dos Banto), Ma’Bumba.
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Segundo Herskovits, as pessoas podem adquirir um Winti
de trés maneiras: por heranca familiar, de homem a homem ou
de mulher a mulher — pela escolha pessoal da divindade — e
enfim por Kunu, isto €, por puri¢io de um crime. Enquanto nos
dois primeiros casos, os Winti sio espécies de anjos da guarda,
¢ recebem um culto normal, no Gltimo caso, pelo contrdrio, ése
possuido por um Winsi ruim que traz pobreza, doenga ou morte;
entretanto, como o Kunu se estende a todos os membros da
patrilinhagem e sé pode atingir a eles, é (paradoxalmente) um
dos esteios da uniio do grupo e é também o medo do Kunu
que mantém a tradigdo, contra todas as influéncias dissolventes.
Cada uma dessas divindades tém suas interdicdes (trefs ou
Kina), suas preferéncias alimentares, suas cores especiais, suas
dangas préprias e seus “‘embrulhos santos”.

O culto esti nas maos dos sacerdotes, como o Grie moun,
sacerdote de Quantata, que anula as culpabilidades provocadas
pela violagio de um tabu, cura as doengas, faz chover — os
Pedrilo, de Gedeosn, tendo 3 sua testa uma sacerdotisa supre-
ma os lukuman dos winti ou gado. O culto consiste em sacri-
ficios, cantos e dangas, que terminam com gritos de possessdo,
orquestrados pelos trés tambores cerimoniais.

A magia estd nas mios dos obiaman, que se oplem aos
lukuman, ou sacerdotes. Mas € preciso distinguir a magia bran-
ca (obia) e a magia negra (wisi), a primeira apresentando-se
sob duas formas, uma forma defensiva, de protegio contra os
feiticeiros (fapu) e uma forma ofensiva {opo dos Saramaca,
sabi dos Djuka), utilizadas para se fazer amar, vencer nos ne-
gécios etc... A magia negra é a dos feiticeiros propriamente
ditos (wisiman), que evocam as almas dos mortos, as transfor-
mam em escravos submissos i sua vontade maldosa e as fazem
trabalhar para o mal; esses espiritos escravizados tém o nome
de bakru e lembram os célebres zumbi do Haiti.

Todo individuo possui um Akra (entre os fanti-ashanti,
Kra), dado pelo Ser supremo ao nascimento e que 3 morte de-
saparece; cada um deve adorar seu zkra e oferecer-lhe sacrificios,
do contririo ele se vinga. Alguns chegam mesmo a ter dois
akra, um masculino e outro feminino, ou talvez um man-akra,
que viria do pai, € uma uman kra, que viria da mae. Isto nos
faz lembrar, mais uma vez, a dupla filiagdo fanti-ashanti. Ao
lado, todo homem possui também um yorka, que sobrevive 2
sua morte; o dos homens bons nio fazem com que se fale deles.
Mas os yorkas dos homens maus dio nascimento a yorkas mal-
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feitores; o folclore dos negros marrdos estd cheio de estdrias
das desgracas trazidas para suas familias por essas almas do
outro mundo. Sustentou-se que o termo yorka seria de origem
indiana; os Kalina, na verdade, chamam seus espiritos de yoro-
ke. Mesmo que esta etimologia tenha fundamento, nio resta
a menor ddvida de que a nogdo que este termo subentende §,
em si mesma, bem africana. E preciso juntar a esses dois com-
ponentes da personalidade espiritual, o ninseki, ou seja, a alma
do ancestral reencarnado, geralmente da mesma linhagem, mas
que pode provir também de um ancestral de uma outra linha-
gem, talvez mesmo de uma outra raga, como por exemplo, de
um branco.

O folclore ¢ essencialmente de origem fanti-ashanti. Ca-
racteriza-se pelo papel importante desempenhado pela Aranha
(Anansi}. Por outro lado, a lingua teve que se modificar para
poder servir de comunicagio entre etnias muito diferentes, para
tornar-se uma mistura de palavras africanas, inglesas, portugue-
sas, holandesas, e entre os Boni, francesas. lg célebre a arte
da escultura em madeira ¢ a decoragio dc todos esses negros
refugiados. Cada tribo tem sua originalidade e podem-se dis-
tinguir facilmente os objetos boni, por exemplo, dos objetos sa-
ramaca. Herskovits, que estudou bastante as decoragdes das
casas, das canoas, dos remos, dos tamboretes, dos pentes dos
Saramaca, insistiu na sua origem africana e a demonstrou em
fotografias comparadas de objetos fanti-ashanti e objetos das
Guianas. Em contrapartida, Hurault, com relagio aos Boni, in-
sistiu, pelo contrdrio, na origem recente desta arte, uma vez que
os primeiros viajantes que dela fazem referéncia nio vio além
de 1842. Mas se a arte boni é recente (e por conseguinte em
plena metamorfose, passando a decoragio dos pilares e das
portas das casas hoje em dia do baixo relevo para a pintura),
ndo lhe falta por isto o espfrito africano. Ele aparece como
enigma a ser decifrado. E essencialmente uma mensagem, que
€ preciso chegar a compreender. Nido tem pois uma fungio re-
ligiosa, apenas social e, mais freqiientemente, sexual: ¢ um meio
para o homem que esculpe pequenos presentes para uma mulher,
de agradd-la, de fazé-la rir e de insinuar-se em seu coragdo.

Faltaria, para tragar um quadro mais completo da civi-
lizagio dos Bosh, descrever a infra-estrutura econdmica. Mas ela
traduz bem mais, talvez, a adaptagio a um novo meio (e a
aceitagio das prdticas de cultura dos indios que sio seus vizi-
nhos), do que tragos profundamente africanos. Digamos apenas
que a terra ¢ a propriedade coletiva da linhagem matrilinear (ou
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do fragmento da linhagem que se encontra nesta ou naquela al-
deia), que o individuo nio tem sobre ela mais do que os di-
reitos de uso — que se cultiva nas ruinas o arroz de encosta,
a mandioca, o milho, as bananeiras, os inhames — que ndo
existe entre esses refugiados nem artesanato, nem comércio (so-
mente uma troca limitada com os indios, para conseguir cies
de caca), nem criacio de animais (impraticivel por causa dos
morcegos-vampiros e dos parasitas), praticando eles, enfim, a
arte de remar e que esta prética lhes traz rendimentos substan-
ciais, pondo-os em contato com os brancos, que lhes pagam.

II1

Outras Comunidades de Marrios

O exemplo dos negros refugiados das Guianas nos colocou
em presenga de um continuum cultural, que vai da infra-est.ru-
tura econdmica, a parte da civilizagdo de aspecto menos africa-
no, por estar submetida ao determinismo do mcio_ circundante,
até a religido, a mais tenazmente africana — ou ainda: dos Sa-
ramaca, que conservaram dos fanti-ashanti as préprias bases de
civilizagdo destes, aos Boni, os dltimos revoltados, portanto mais
atingidos do que os primeiros pelas influéncias exteriores. En-
tretanto, de todos os marrdos, ¢ entre os Bosh, grosso r_nodo,
que melhor se conservaram os modelos africanos de organizagao

social e de crengas religiosas.

Nio se deve entretanto concluir disto que o marronismo
¢ sempre sindnimo de persisténcia: é preciso levar-se em consi-
deragio o fator demogrifico. Uma pequena comunidade isola-
da, pelo contrério, corre o risco, diante do imperativo de sua
sobrevivéncia enquanto grupo humano, de deixar estiolarem-se
seus costumes, de curvar-se numa existéncia puramente vegeta-
tiva. Sempre fomos surpreendidos pelo fato de que no Brasil,
os pequenos lugarejos isolados ou as aldeias de pescadores per-
didas nas enseadas das montanhas ndo tivessem nenhum fol-
clore, ndo celebrassem nenhuma festa, ndo tendo mais que uma
vaga religiosidade sem raizes.

As comunidades de descendentes de marrdos que passare-
mos em revista agora, sio tomadas por esse duplo movimento
— o da resisténcia, que fez com que elas se agarrem as tradi-
¢Oes ancestrais, e o do estiolamento de suas tradigGes, deviglo a
sua pequena populagio e ao imperativo da subsisténcia fisica.
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.. . G, Aguirre Beltrdn deu-nos uma excelente monografia so-
bre uma dessas comunidades (**), a dos Cujila, no Estado de
Oaxaca, no México, as margens do Pacifico, em uma regifo
povoada essencialmente de indios. Se bem que a populagdo
dessa aldeia nFo seja composta inteiramente de negros (exis-
tem mesticos de indios e negros e trés ou quatro familias de
brancos que tém o poder econdmico), alguns tragos africanos
sdo conservados, como, por exemplo, no dominio dos hdbitos
motores, o costume de levar as criangas nas costas e os em-
brulhos. na cabe¢a; no dominio da habitacdio, a construgio de
casas tedondas, enquanto os indios circundantes habitam ca-
sas retangulares e s6 tém casas redondas como empréstimo.
A unidade social é a familia grande patrilocal que habita um
conjunto de casas ligadas entre si por um mesmo cercado,
conjunto chamado de “compuesto”. A poligamia &€ corrente, a
esposa vivendo no “composto” e as esposas secunddrias (as
“queridas”) em localidades diversas. Deve-se observar que o
status dessas esposas secunddrias &, apesar disso, mais elevado
do que o da esposa principal, pois a mulher legitima deve viver
do que lhe dd4 seu marido, enquanto as “queridas” recebem
terras de cultivo, cuja renda guardam para si. Beltram insistiu
sobre o cariter agressivo dessa civilizacdo, que deve ser expli-
cada sem divida pela tradicio do marromage. Nio apenas o
negro se recusa a comerciar com o indio (sé o faz indireta-
mente, vendendo seus produtos ao branco, que os revende por
sua vez ao indio), como ainda se encontram nesta comunidade
bandos de salteadores (brossa) que constituem a “arma ofen-
siva”, segundo a expressdo de Beltram, dos negros contra os
brancos e contra as autoridades nacionais. Esse cardter agressi-
vo manifesta-se também na prética do casamento por rapto,
que é uma regra entre eles, O noivo espera a jovem com seus
amigos, armados de machados e pistolas, e, quando ela passa,
ele a rapta a cavalo; bem entendido, trata-se de um rapto si-
mulado ou institucionalizado, pois os noivos ndo fogem para as
montanhas, ficam nos campos cultivados e retornam 2 aldeia,
na mesma noite; se a jovem € virgem, o casamento ¢ celebrado;
se nfio, a moga é devolvida aos pais. No primeiro caso, o pedi-
do oficial é feito por um mensageiro (portador) e a familia
do noivo d4 uma compensagio 3 famflia da moca (o que €, aqui,
a sobrevivéncia do lobola africano); é sé depois do pagamento

© (15) Gonzalo Acumre BrLTRAN, Cujila, esbozo etnogrdfico de
um pueblo negro, México, 1958,

fa
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do lobola e uma discussdo publica de insultos, cantados entre
os dois campos, e que termina pelo .chicoteamento dos dois
jovens, é que o casamento acaba.

Os tragos africanos, entretanto, misturam-se na comunida-
de de Cujila com tracos de cultura india (como o nagalismo)
e tragos de cultura hispanica, como o compadrio). A antropo-
logia desses descendentes de marrdos pode dar-nos um bom
exemplo desse sincretismo. O individuo € composto de quatro
partes: o corpo-sombra (trago conservado da cultura africana),
isto é, o duplo do corpo, que pode sair dele durante o sono
e que ndo se deve deixar que seja apanhado pelos feiticeiros;
a2 alma (nogdo cristd, trago emprestado da cultura dos brancos);
enfim, o animal-forno, que € miticamente ligado & crianga no
momento de seu nascimento e cujo nome é cuidadosamente
guardado em segredo, pois, se o animal-fono ¢ ferido ou motto,
o homem fica doente e morre também (traco da cultura in-
dia); o foro € o primeiro animal que € visto depois do nascimen-
to e antes do batismo pelos pais, mas o etos agressivo da comu-
nidade faz com que ele seja escolhido entre os animais ferozes.
O sincretismo existe, alids, tanto nas prdticas como nas cren-
cas. Assim, o ritual da morte e o enterramento se faz segun-
do os modelos cristdos hispinicos; mas é o irmio mais velho
que herda da pessoa falecida, e ndo seus préprios filhos.

Os marrdos da Jamaica, mais desconfiados, escondem so-
bremaneira seus costumes, da curiosidade dos etndgrafos (16).
Descendentes dos negros revoltados no momento da ocupagio
da ilha pelos ingleses em 1739, casam-se entre eles, excluem
mesme os outros negros da ilha, n2o recebem os visitantes a
ndo ser que estejam acompanhados de um deles; M.W. Beck-
with escreve que eles representam uma espécie de sociedade
secreta isolada dos outros negros, ndo somente politicamente,
mas pela tradi¢io de mistérioc que envolve a continuagio de
suas tradi¢des; possuiriam os mdgicos mais poderosos, o segre-
do da virtude das hervas, uma lingua secreta (a lingua kromanti,
desaparecida, alids). Na verdade, eles preservaram bastan-
te uma grande parte de sua heranca africana fanti-ashanti,
como o pacto de sangue (a guerra com os ingleses acabou
com um pacto entre o chefe militar Trelawney e o chefe

(16) R.C. DavLras, The History of the Marrons, Londres, 1803,
— Martha Warren Becxwrrn, Black Roadnays, a study of Jamaica
Folk Life, University of North Carolina Press, 1929, cap. XII, — Zora
Neale Hurston, Tell my Horse, Filadélfia, 1938.
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marrdo, Accompong, selado pela mistura dos dois sangues com
rum, que foi bebido em comum)(!"); a divisio sexual do tra-
balho, o homem cagador e a mulher cultivadora, acompanhada
de uma grande independéncia da mulher, que ¢ proprietdria dos
produtos de suas colheitas, que vende no mercado; a poligamia
do chefe; os insttumentos de misica, aos quais os marrdos se
recusam a dar o nome africano; a importincia do folclore, en-
fim, das estérias da aranha Anmansi. Nés sé conhecemos, de
fato, suas festas publicas, como as de Natal, em que eles aco-
lhem mais facilmente os estrangeiros porque se constituem uni-
camente de paradas e de dangas de origem inglesa, ou pelas lem-
brancas da histéria, bem conhecidas de toda a ilha, de suas
revoltas: por exemplo, o culto dedicado 2 heroina da resistén-
cia, sua velha rainha, sob a forma de uma boneca chamada
Yumma. A existéncia de personagens mascarados, que apare-
cem na multiddo no decorrer desses divertimentos publicos,
remete-nos mesmo aqui, 2 Africa, como o “Whooping Boy”,
Espirito de um cavalo que sé aparecia em agosto, o “Three-
-Leg Horse”, que aparece justamente antes do Natal; o “Rol-
ling Calf” etc. Segundo Z. N. Hurston que viu a danga dos
marrdos, esperando, na obscuridade da noite, a aparicio do
cavalo-Espirito, essas méscaras seriam simbolos sexuais, fragmen-
tos de uma cerimdnia africana de iniciagdo, pois as mulheres
a0 mesmo tempo desejam sua chegada e tém medo de sua apro-
ximacio. A interpretacio ¢ duvidosa mas, na falta de outros
dados e de uma pesquisa séria, deve, pelos menos, contentar-nos.

Na Venezuela, houve sublevamento e republicas de mar-
rdos, chamadas cumbes, como a do rei Miguel no século XVI;
a de Andresoto em 1732, e¢ sobretudo a da regido de Coro
em 1795; sabemos que esses cumbes reuniam negros “sem si-
nal exterior da religido catélica” ('®) e que viviam como “bir-
baros na montanha”; sabemos também que um dos chefes de
Coro era um “fetichador”, Cocofio. Mas todas essas repdblicas

(17) Podemos nos perguntar se ¢ nome de Accompong, que sub-
siste como nome de uma aldeia marrio atual, nio é no fundo o nome
do Deus kromanti, Nyankopon.

(18) O que nem sempre foi verdade; logo que a aldeia fortifi-
cada do Marechal Castellanos caiu, encontrou-se entre os prisioneiros
um negro com mantelete € boné, o qual batizava os recém-nascidos e
dizia a missa. Entretanto, com referéncia aos negros de Coro, os his-
toriadores estio de acordo em dizer que “eles sé tinham o nome de
cristaos”.
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foram destruidas uma apds outra e, como aconteceu com Pal-
mates no Brasil, sé ficou o nome(**). Em compensagio, na
Colombia, até estes 1ltimos anos, e até a extensdo da cultura da
cana-de-agticar na regido, os descendentes dos marrdos, lidera-
dos por um rei africano, Domingo Bioho, fundador do palengue
(€ esse o nome dado as reptiblicas negras) de San Brasilia, que
tdio bem conhecemos gragas aos trabalhos de A. Escalante (29),
puderam conservat, por causa de seu isclamento (nenhum bran-
co era admitido a viver ali, exceto o padre) muitos tragos de
sua cultora bantu (Angola) original. Sem ddvida, a monografia
de Escalante prova que as técnicas agricolas, a economia, o fol-
clore e a religido desta comunidade sofreram profundamente
a influéncia da mais vasta civilizagdo colombiana (apesar de o
cristianismo ter ai sido reinterpretado em termos de magia pro-
tetora mais do que de verdadeira religido) e que o palenque
nfo possa ter alcangado uma organizagio politica autbnoma,
capaz de assegurar mais fortemente a perpetuagio das tradicdes
africanas (a dnica instituicio social do local é a familia nuclear
de tipo costumeiro, ou concubinagem). WNio obstante, a poli-
gamia continua, sobretudo sob a forma de bigamia, 0 homem
dividindo-se cntre sua “mujé de asiento”, sua primeira mulher,
e sua ‘“querida”, ou mulher secunddria. Como em Cujela, o
casamento se pratica sob a forma de rapto; o jovem arrebata
a jovem (a qual, mesmo consentindo, simula por vezes uma
aparéncia de resisténcia) com a ajuda de seus amigos; se a
moga ¢ virgem, a novidade ¢é anunciada por trés batidas de tam-
bot, do contrdrio os tambores soam seis vezes; trés dias depois,
0s novos casados voltam para a casa dos pais da moga, que re-
clamam uma compensac¢io pecunidria de 200§ a 4008, ¢ ¢ tudo
o que resta do lobola. A comunidade conserva os tragos de
um certo dualismo, entre a aldeia de cima e a aldeia de baixo,
que se opdem. Sobretudo os individuos formam agrupamentos
de bairros, chamados cuadros, podendo cada bairro, alids, ter
diversos cuadros; os cuadros dos adultos, menos numerosos,

(19) C. ResTrREPO CANAL, Leyes de Manumission, Bogota, 1935.
— Gr. Hernandez de AvLsa Libertad de los Esclavos en Colombia, Bo-
goti 1956. — P.M. ARrcava, Estudios de sociologia venezoelana, Ma-
dri, s.d., Enrique De GaNDAIA, La insurrecién de los negros de Coro
en 1795, in Miscellanea P. Rivet, t. II, México, 1958, pp. 695-991.

(20) Thomas G. Price Juniogr, “Estado y necessitades actuales de
las investigaciones afro-colombianas”, Rev. Col. de Antrop., 11, 2, 1954.
— Aquiles EscaLANTE, “Notas sobre el palenque de San Brasilia” Divul-
gaciones Etnoldgicas, IV, 1, Universidade del Atlintico, 1954.
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parece, tém sobretudo uma funcio de assisténcia mitua, em
caso de doenga ou de morte; o dos jovens tém um cardter amo-
roso e asseguram 4 aproximacdo dos sexos como a instituciona-
lizagio do rapto nupcial. A Africa banto mostra-se sobretudo
nas cerimdnias mortudrias, que sio dirigidas por uma confra-
ria especial (cabildo) denominadas lumbald (nome do tambor
principal utilizado para acompanhar os cantos em lingua ango-
lana, com invocagdo, segundo um deles, de Calungae, Divindade
da morte ou deus supremo conforme as etnias bantos). Duran-
te nove dias, 2 alma fica junto do caddver; todo esse tempo,
as mulheres dangam em torno do corpo, muitas vezes confessam
seus pecados; entretanto os jovens se divertem diante da casa
em diversas brincadeiras; no dltimo dia, desfazse o altar caté-
lico que foi construido, sinal da partida da alma. Quanto ao
1f;nterramento que se segue, € praticado segundo o modelo dos
rancos,

v

Podemos tirar desse conjunto de dados um certo nimero
de conclusdes suficientemente gerais?

O que catactetiza essas comunidades de martios, parece-nos,
¢ j4 esse rompimento entre as infra e as superestrututas, que
veremos desenvolver-se depois, mas que estd em germe aqui.
O rompimento pode dar-se contudo em muitos niveis, entre
tal ou qual camada de uma realidade de alguma forma sedimen-
tada: seja entre as técnicas materiais e a economia de um lado,
a organizagdo social de um outro, seja entre a organizagio so-
cial e as crengas religiosas, Essas fissuras provém de que em
toda parte essas comunidades estdo sujeitas a um duplo movi-
mento, um que as leva a adaptar-se a um novo meio, a criar-se
suas préprias institui¢es de luta e de sobrevivéncia, a outro,
oposto, que as leva a manter as tradi¢Ges ancestrais, cimento
de sua unidade espiritual, simbolo de sua independéncia politi-
ca tanto quanto cultural, Enquanto na Africa (e sem negar,
naturalmente, a existéncia de tensdes em toda sociedade global)
existe ligacio funcional entre os diversos niveis do que G.
Gurvitch chamou de “a sociologia em profundidade” e conti-
nuidade segundo a camada ecoldgica até 3 dos valores ou da
consciéncia coletiva, nessas comunidades de marrios, pelo con-
trdrio, existe oposi¢io entre o determinismo do meio ¢ as exi-
géncias da meméria coletiva.
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Sem ddvida, uma dialética sutil tenta aproximar o que estd
separado, juntar as realidades técnicas e materiais 2os quadros
da meméria coletiva, ou ainda, estando a memdria coletiva su-
jeita, da mesma maneira que a memoria individual, as leis do
esquecimento, de preencher os furos que se estendem na trama
das lembrangas com a ajuda de novas crengas, saidas das técni-
cas de produgdo impostas pelo novo meio geogrifico e social.
Nio hd entretanto regras gerais, de modelo constante desses
“reenganchamentos” que variam segundo os lugares e os tem-
pos; tudo o que podemos dizer sobre esse assunto é somente
que as duas ‘“‘varidveis” fundamentais que funcionam sio a
varidvel temporal (data de constitui¢io das repdblicas de marrdos
e a varidvel demogtifica (extensdo da popula¢do; sendo as lem-
‘brancas do passado, com efeito, tomadas nas redes de trocas
de informagBes entre os individuos, o mimero de tracos culturais
conhecidos dependerd do nimero de individuos em intercomuni-
cagbes, como de sua antiga situagdo na Africa, estratégica ou
ndo, no interior da organizagio social). Assim, essas comuni-

- dades de resisténcia s3o 20 mesmo tempe comunidades de ino-

vagdes. Elas s3o ao mesmo tempo novas civilizagdes “negras”,
e civilizagdes “africanas’ arcaicas.

Insistimos sobretudo, neste capitulo, sobre o elemento tra-
di¢do. Mas € aqui que parece destacar-se uma segunda conclu-
s@o. Se algumas comunidades sio relativamente homogéneas,
por exemple de origem unicamente angolana, as mais vastas
abarcam os descendentes de etnias diferentes. Mas na Jamaica,
os “malaios”, isto €, os malgaches de Madagascar, juntaram-se
a0 grosso do bando, aos Kromanti, Cada uma das nagBes com-
ponentes traz pois sua prépria memdria coletiva. Como agem
elas umas sobre as outras? Sempre existe uma cultura domi-
nante, é verdade, a fanti-ashanti por exemplo, no caso da
Guiana, mas que deixa coexistir pedagos inteiros de outras ci-
vilizagBes, como ocorre, por exemplo, com o culto dos Vodus
daomeanos. Resumindo, nds nos enconttamos na presen¢a, no
dominio das superestruturas religiosas, de culturas em mosaico.
Um certo mimero de fatos explica facilmente o fendmeno. Pri-
meiramente, a existéncia de uma certa homologia entre as di-
versas crengas africanas. Em segundo lugar, a existéncia de
um estreito lago entre uma na¢io e seus cultos, fazendo os deu-
ses parte integrante da sociedade dos homens, o que faz que
uma nagio sé possa subsistir, em uma reptblica de marrdos,
federando-se a outros grupos, nio se negando em uma conscién-
cia comum de revolta. Enfim, e sobretudo, o que explica o
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prdprio processo de formagio em mosaico é que j4 na Africa
os membros de uma etnia constituem confrarias separadas e
complementdrias, encarregadas do servico de uma tnica divin-
dade ou de uma tnica familia de deuses. Os marrdos possufam
pois um modelo, africano, que lhes permitia fazer coexistir
cultos étnicos diferentes, como o dos Winsi kromanti e dos
Vudus ewe, dando-lhes forma de confrarias separadas, com mi-
sicas, linguas dos cantos, e passos de dangas diferentes. Por
outro lado, sendo o é&xito nas religiGes ditas “animistas” o
critério da realidade, uma etnia pode aceitar os deuses origind-
tios de alhures, se eles se manifestaram e provaram seu pode-
rio eficaz. Na Costa do Marfim, atualmente, esses emprésti-
mos religiosos sdo regra. Nio & surpreendente que uma di-
vindade daomeana como Legba tenha podido ser aceita pelos
kromanti . revoltados, j4 que Legha tem por missio proteger as
cidades contra os perigos exteriotes e de deter os inimigos onde
quer que estejam. Mas esses mosaicos culturais, qualquer que
seja a diversidade das tintas, aptesentam sempre uma cor do-
minante, que ndo ¢ for¢osamente a da etnia mais numerosa, que
depende freqiientemente do grau relativo de irradiacio das cul-
turas em agdo, ¢ ¢ assim que, na Guiana, os Ewe pattilinea-
res aceitaram a filiagdo matrilinear dos Fanti-ashanti,

68

CAPITULO 1V

O ENCONTRO DO NEGRO E DO INDIO

I

No marronage, o africano reencontrou o indio. Muitas
vezes evitou-o; j4 dissemos que os Bosh da Guiana mantém re-
lagdes restritas de troca com os indios da vizinhanga. Mas n3o
podemos falar de oposigdo racial. Esta idéia de oposicdo racial
¢ uma invengdo dos brancos, assim como a idéia do escravo
submisso ¢ felizz Uma vez que o mito do Tio Remo ou do Pai
Jodo justificava a continuagio da escravidio, o mito da oposi-
¢do negro-indio impedia a formagdo de uma alianga das ragas
exploradas contra a raga dominante: trata-se do velho provérbio
bastante conhecido: dividir para reinar.

Dollard mostrou a ligacio entre as situagdes provocadoras
de frustragdo social e os sentimentos de agressividade (!). Teo-
ricamente, esta agressividade dos africanos e de seus descenden-
tes devia ser dirigida contra os brancos. Era preciso, para con-
tornd-la, transferi-la para outros objetos, fazé-la passar por ou-
tros canais; ou institucionalizd-la, sob a forma de regimentos de
cor. Na época colonial, os brancos canalizaram esta agressivi-
dade em seu proveito, dirigindo-a contra seus inimigos, igual-
mente brancos, para a defesa de suas colbnias, por exemplo
no Brasil: os portugueses contra os holandeses, ou ainda, nas
lutas de clis, entre familias rivais, o que levava, neste caso, a
batalhas de negros, cada grupo escravo rodeando seu respectivo
senhor. No momento da Independéncia, a agtessividade foi
dirigida contra os metropolitanos: ingleses nos Estados Unidos,
espanhdis no Rio da Prata ou em Cuba e portugueses no Bra-
sil, se bem que ainda em beneficio dos brancos crioulos (em-
bora os negros engajados tenham podido algumas vezes tirar

(1) Dourarp, Doss, MiLLEr, MowRrEer, SEARs, Frusiration and
Agression, Yale, Univ. Press, 1939,
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vantagens pessoais, como por exemplo conseguir a carta de al-
forria); csses crioulos, uma vez vencedores, nio tentaram inte-

grar os homens de cor dentro da nagiio que tinham ajudado a

forjar, alids, ao lado destes.

< Mas o que € interessante principalmente, é que a agressi-
vidade do negro foi, na maioria das vezes, dirigida contra o indio,
enquanto, reciprocamente, era o indio dirigido contra o negro.
O Quilombo dos Palmares, no Brasil, refligio dos negros marrdos
de Alagoas, s6 pdde ser vencido com a chegada maciga dos indios
e dos mamelucos (*) de Domingos Jorge Velho e, a partir desta
vitéria, um espetdculo folclérico, sempre representado na regido,
tende a manter na populagio, mostrando os negros aprisionados
pelos indios e vendidos aos brancos, este édio sabiamente contro-
lado e explorado pelos antigos colonizadotes. A oposigio estava
até regulamentada por leis, como as que interditavam o casamento
entre negros e indios; uma vez que a crianca tinha o destino
de sua mée, se um escravo se casasse com uma india, a qual
tinha a liberdade desde que o clero comegou a proteger os
autéctones, o senhor de escravos via-se assim privado de uma
progenitura que de outra forma lhe pertenceria, A rivalidade
racial que essas leis instigavam pode ser testemunhada por al-
guns processos, Na Venezuela, por exemplo, temos o teste-
munho de que os indios ndo viam os negros com melhores olhos
do que os brancos: o pai indio de uma jovem que havia sido
prometida a um negro, protesta junto do tribunal, “pois a clas-
se dos indios € inteiramente distinta pela pureza do sangue,
com ordem de que, cada um, no seu lugar, iguala a classe mais
elevada, a dos nobres”; entdo sua filha Libo ndo se podia
unir, dizia ele, “a esta classe de pessoas reputadas como a mais
vil de nossa Republica” (3).

Essas ideologias, exploradas pelos brancos, que as tentavam
interiorizar no espirito dos indigenas ou africanos, nio impe-
diam mesmo assim a atragio de uma raga pela outra, Saint-
-Hilaire, que foi um admirdvel observador das realidades brasi-
leiras, nota-a no comego do século XIX: a india se d4 ao indio
por dever matrimonial, ao branco pelo dinheito e ao negro
pelo prazer (*). A mistura de sangues comecou desde os pri-

(2) Mestigo de branco e de indio.
.(3)_ Migucl Acosta Saianes, “Matrimenios de esclavos”, Suma
Universitdria, Caracas, agosto, 1955.

(4) Sant-Hiare, Viagem ao Rio Grande do Sul (1820-1821),
tr. port, 22 ed.,, Sdo Paulo, 1939.
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meiros contatos. Herskovits, ao tratar dos Estados Unidos (®),
utilizando o método das genealogias, para 1551 estudantes de
cor, encontrou 342 resultantes de linhagens ndio mescladas, 798
tendo tido parentes brancos, 97 (seja 6,3%) tendo tido paren-
tes indios e 314 (20,990) unindo as trés ragas, negra, branca
e indigena. Certamente, & preciso levar em consideragio o mito
roméntico do indio, o que pode ter induzido alguns desses negros
a afirmarem longinquas origens indigenas. Mas nem tudo é
imaginacio nas genealogias recolhidas por Herskovits. No que
se refere 3 América portuguesa, sabemos que, nos engenhos de
agticar do Nordeste, as trés racas viveram juntas e em harmenia:
a branca, que tinha a propriedade e a dire¢do, a negra, que tra-
balhava a terra, a india (“o indio de arco e flechas”), que de-
fendia o engenho contra os piratas ou as incursdes de outras
tribos indigenas que tinham permanecido “selvagens” (®) —
e que, mais ao Sul, nas expedicBes colonizadoras dos Bandeiran-
tes paulistas, o indio ia & frente, abrindo caminho, o branco
seguia com os mesticos de indios, e o negro fechava a coluna,
carregando os fardos e preparando as paradas (7). Assim, quan-
do o interesse do branco exigia a luta social, ele a suscitava;
mas quando seu interesse exigia, pelo contrdrio a reconciliacdo,
ele a promovia.

De qualquer modo, desses contatos, espontdneos ou impostos
pelos senhores, devia sair uma raga especial de mesticos, cha-
mados curibocas, ou cafusos, muitas vezes conhecidos por cabras.
Aconteceu a mesma coisa na América hispinica; af a mistura
de negros e indios foi talvez mais acentuada do que em outro
lugar qualquer; os frutos dessas unides constitufam a “casta” (®)
dos Zambos, ou Lobos ou Chinos; se, continuando essa mesti-
cagem, um Lobo se unia com uma mulata, o produto desta
nova unido era designado pelo termo albarrazado; se o albarra-
zado se casasse com uma negra, dava nascimento a um cambujo
etc. (?), Com muito mais razdo, o que era regra para O negro

(5} J.M. Herskovirs, The American Negro, a study of racial
crossing, Nova York, 1930.

(6) Gilberto FrEYRE, Maitres et Esclaves, tr., fr., Gallimard, 1952.
Casa Grande & Senzala, Editora José Olympio.

{7) Cassiano Ricarpo, Marcha para o Oeste, Rio de Janeiro,
Brasil, 3.2 ed., 1959, t. II, cap. IX a XII.

(8) Designavam-se sob o nome de castas todos os produtos da
mestigagem entre as ragas.

(9) Encontraremos algumas dessa classificagdes, cujas nominagdes
variam conforme as regides, em G. Aguirre BevtraM, La poblacion
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escravizado era também para o negro marrdo, sobretudo quan-
do o bando desses marrdos era pouco numeroso, j4 que com-
posto em sua maioria de homens (as mulheres evitavam engajar-
-se em tal aventura), ndo podendo eles encontrar esposas a ndo
ser entre as indias.

Esta fusio dos sangues deu, pelo menos como conseqiiéncia,
uma fusfo das civilizagdes em contato, j4 que as civilizagdes pri-
mitivas ainda ndo tinham sido atingidas pela influéncia ocidental.
Houve fusGes semelhantes — a isto j4 fizemos alusdo no capi-
tulo precedente — mesmo entre certos Bosh, entre esses “indios
negros que denominamos Sacratas, provenientes dos negros de
Aucas e de Samaracas e das indias que os salteadores tiraram
a forga de seus maridos, aos quais massacraram s margens do
Maroni” {¥°).  Na Amazbnia, encontramos tribos de indios,
que tinham por chefe supremo ou por sacerdotes-mdgicos, ne-
gros fugitivos adotados por eles. Mas é dificil, por falta de
uma documentagio mais rica, julgar a agdo dos negros sobre
os indios e dos indios sobre os negros, As interpretagdes dos
tragos culturais considerados como mistos, sdo sempre suspeitos.
Por exemplo, nesta mesma Amazonia, os folcloristas colheram en-
tre os {ndios um nimero bem considerdvel de contos animais simi-
lares aos contos recolhidos em diversos paises africanos ().
Mas podemos hesitar entre um fenomeno de difusdo, a partir
dos negros fugitivos do Maranhio, e um simples fendmeno de
convergéncia. Em “Terra-Firme”, Wassen quis ver nos bastGes
dos mégicos Kuna e Choco e, de uma maneira mais geral, no
equipamento dos medicine-man, uma influéncia africana {(12).
A cerimbnia do Retzonek no Iucatd, que tem como finalidade
assegurar 3 crian¢a seu desenvolvimento normal, colocando en-
tre suas méos um objeto simbdlico de seu sexo, sendo uma
agulha para a menina e um machado para o menino, ¢ indu-
bitavelmente indio, mas, em certas comunidades onde vivem
negros, a cerimbnia se complica: a crianga desaparece como
agente dominante e o nascimento nada mais € do que o ponto

negra de México (1519-1810), México, 1946, cap. IX — Nicolas Ledn,
Las castas del México colonial, México, 1924 — Buenaventura Cavi
GLIA, Indio y esclavo “cabras”, Montevidéu, 1939.

(10)  Arquives F.O.M., citado por DEpBASH, op. cil.

(11} Camara Cascupo, tradugdio e notas do livio de Ch. Fre-
deric HarTT, Amazonian Tortoise Myths, Recife, 1952.

(12) "An analogy between a South American and Oceanic motif
and Negro influence in Darien”, Ethnologiska Studier, 10, 1940.
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de partida da alianga de duas familias, através de um conjunto
de dddivas e contra-dddivas alimentares; Herskovits sugere com
referéncia a este fato que, talvez, uma influéncia africana es-
tivesse no comego desta mutagio (). Isto é uma coisa a
verificar, Por outro lado, temos documentos de arquivos, tira-
dos das visitas da Inquisi¢do no México, que nos apresentam fe-
ndmenos de sincretismo menos contestdveis. Por exemplo, a
extragio da doenga por curandeiros negros, que encontramos
também em um romance de Adalberto Ortiz, Juyungo, no que
diz respeito ao Equador (%), aspirando a parte doente do corpo
para em seguida cuspir a doenga sob forma de pequenos inse-
tos, pedrinthas ou pequenos ossos; sem ddvida, esta prética
curativa existe também em certas etnias africanas, mas é um
fendmeno relativamente raro da terapia africana, pois caracte-
tiza o chamanismo indiano. O negro também utilizou as plan-
tas religiosas ou mdgicas dos Indios, como o Toboatzin, para
conhecer o futuro, o peyote, para descobrir ladrSes {1%), os ve-
nenos do pafs, para matar os senhores brancos.

Entretanto, o caso mais conhecido — e o mais bem estu-
dado — dessas fusSes das duas culturas em contato, india e
africana, é o dos Carafbas negros.

11
Os Caratbas Negros (%)

As Antilhas, que antes tinham sido povoadas pelos Aruak
foram depois ocupadas pelos indios Caraibas, seus inimigos
tradicionais, que mataram todos os homens guardando porém

(13) Na discussio do relatério de G.A. Bertram, “La etnohis-
toria y el estudio del negro en México"”, XXIX¢ Congrés des Améri-
canistes, Chicago, 1952 (volume consagrado i aculturagdo).

(14) No que se refere ao México, ver G.A. BELTRAM, Medicina
y Magia, México, 1955, e para o Equador, a trad. fr. de juyungo cd.
Gallimard (Coll. Croix du Sud).

(15) BELTRAM, op. cit. .

(16) E. Conzemius, Sobre os Garifs ou Garaibas da América Cen-
tral, Anthropos, XXV, 1930, pp. 859-977. — “Ethnographical notes on
the Black Carib”, Amer. Adanthrop. XXX, 2, 1928. — Douglas Mac
Ray Tavior, The Black Carib of British Honduras, Nova York, 1951.
-— Ruy Cozsrno, “O conceito de alma entre os Caraibas negros”, fourn.
Soc. des Amerc., XLI, 1952. — “As festas dos Caribes Negros”, Anhem-
bt Sao Paulo, XXV, 1952. — “The significance of the Couvade among
the Black Carihs,” AMeani XLIX, 1949.
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suas mulheres, de onde vem um primeiro sincretismo, visivel
sobretudo na lingua, e que indicamos de passagem, porque os
Carafbas negros herdaram-na em conseqiiéncia disto: a diferenga
entre as expressdes masculinas e femininas para designar um
mesmo objeto. Quando as Antilhas foram descobertas e colo-
nizadas, os Carafbas desapareceram das Ilhas principais, mas
mantiveram-se nas pequenas ilhas, como Sdo Vicente, Santa
Licia etc... Em 1635, duas fragatas espanholas, transportando
negros, afundaram perto de Sdo Vicente; os negros, depois de
matarem os marinheiros brancos, conseguiram escapar; a mesma
aventura aconteceu um pouco mais tarde, em 1672, com um
navio negreiro inglés, Os indios, tanto num caso como no outro,
reduziram esses refugiados 4 escravidio, mas os escravos fa-
ziam parte da familia, ¢ a miscigenagdo entre as duas ragas co-
megou. E af que estd a origem desses mestigos conhecidos pelo
nome de Caraibas negros, Em todo o decorrer do século XVII,
este primeiro contingente de mesticos foi acrescido de todos os
negros marrdos, que em pequenas embarcagdes, chegavam as
margens de Sdo Vicente, enquanto as lutas entre ingleses e
franceses que ocortiam nesse mesmo periodo asseguravam as
populagBes, indigena ou mestica, nessa ilha, uma relativa inde-
pendéncia. Ela acaba entretanto por tornar-se uma possessdo
inglesa e como seus habitantes se haviam aliado aos franceses,
5 080 Caraibas negtos foram deportados para as praias da baia
de Honduras. Seus descendentes ocupam atualmente uma com-
prida e estreita faixa da América Central, que vai da peninsula
de Tucati até os pintanos de Mosquitia. Segundo E. Reclus, em
sua Geografia Universal, encontrariamos também na Nicardgua
os Moscos, Mosquitos os Mosticos desse pafs, que ele acredita
serem os descendentes de mesticos fndios-negros e nio indios
puros. Contudo, os Carafbas negros habitam sobretudo as Hon-
duras britdnicas, onde foram estudados por Mac Ray Taylor,
e a Repiblica independente das Honduras, onde foram estu-
dados por Ruy Coelho. Fisicamente eles nio tém quase nada
de indio; mas linguisticamente, falam (deformando-a, attavés de
sua proniincia africana) a lingua dos Caraibas. Do lado mas-
culino, descendem dos Efik e dos Ibo do delta nigeriano, isto
no que se refere ao primeiro carregamento, aos quais se junta-
ram no decorter dos séculos XVII e XVIII, dos Yoruba, dos
Fon, dos Fanti-Ashanti e dos Congos — do lado feminino, das in-
dias com quem esses fugitivos se haviam casado. Atualmente e,
gragas a seu espirito de iniciativa e ambigdo, eles sobem na escala
social, ocupando posi¢des na policia, na administracio, no en-
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sino etc...; mas a maioria ainda é composta de agricultores,
e é entre esses agricultores que se consetva a civilizagio mes-
tica nascida na Ilha de Sio Vicente.

Entre os Carafbas indios, a famflia é a familia grande, de
residéncia matrilocal, com autoridade do tio materno sobre
seus sobrinhos; se bem que os Carafbas negros tenham con-
servado a terminologia india do parentesco e que lagos de so-
lidariedade subsistam entre os parentes préximos e distantes,
sua familia € a famflia conjugal, de descendéncia bilateral e em
que o marido tem a autoridade; o casamento é o casamento
consuetudindrio. Assim, a familia dos Caraibas negros ¢é in-
teiramente diferente da familia dos fndios, como também, alids,
da familia dos africanos, seguindo o modelo europeu. Taylor
faz notar que esta mudanga da sociedade doméstica se traduz
no folclore; enquanto as histérias dos Carafbas indios giram
em torno dos conflitos marido-mulher, nos casais poligénicos, as
histérias dos Carafbas negros se desenrolam em torno das com-
peticdes pelos status social entre individuos do mesmo sexo,
dentro da comunidade alded. Estas comunidades, que nio tém
ligagio com as linhagens, sdo simples grupos de vizi-
nhanca; ndo existem chefias, estando os negros forcosamente
sujeitos as leis e A constituigio politica dos pafses que habitam.
Mas a vida social é bem desenvolvida ai, sendo as festas nume-
tosas e animadas. Ruy Coelho, que as estudou, mostrou que
elas sio de origem ocidental (}”), mesmo que possamos encon-
trar is vezes certos elementos do totemismo africano.

O periodo do nascimento é considerado como um periodo
perigoso; a mide é posta sob dieta e o pai, durante 28 dias,
ndo pode ir 4 pesca, nem pode trabalhar com instrumentos cor-
‘tantes, devendo abster-se de toda relagio sexual (seja com sua
mulher ou com outras) e durante 40 dias abster-se de certos
tipos de comida. No terceiro dia, depois do nascimento, ele
deve mesmo tomar um purgativo; é que o pai estd possuido de
vm mau espirito, o Uliburagidéna; assim ele deve abster-se de
fazer tudo que possa trazer prejuizo para o fitho. Reconheceu
-se af a couwvade dos indios. Mas uma cowvade modificada, que
perdeu alguns de seus elementos originais, como o fato de
guardar o leito (ou a rede), as escarificagdes e outros ritos
sangrentos, ‘provavelmente porque a idéia de um castigo in-

(17) Luta dos Mouros ¢ dos Cristios, Pastorais, Carnaval, més
de maio ete.
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fligido a seu préprio corpo ser um sactificio agraddvel aos Deu-
ses ¢ uma idéia completamente estranha ao espirito das civili-
zagoes africanas” (Ruy Coelho). Em todo caso, a civilizagao
dos Caraibas negros conservou suficientemente tragos da cou-
vade india, para que se possa dizer que, entre eles, o nascimento
¢ considerado como o produto da cooperagio harmoniosa dos
dois sexos e que a paternidade € reconhecida como tio impor-
tante quanto a maternidade. As criangas sdo educadas com
severidade, brincando juntas até a puberdade; depois os rapazes
€ as mogas se separam para aptender as coisas da vida, sob a
direcdo do pai ou da mide, conforme o sexo (caga, pesca,
agricultura ou trabalhos da casa). Como dissemos antes, a
forma de casamento que domina é a do casamento costumeiro,
pelo livre consentimento do homem e da mulher que decidem
(freqiientemente depois de terem tido relagds sexuais) viver
juntos, casamento este reconhecido pela sociedade, que ajudard
a construir a casa dos novos esposos, em uma jornada de tra-
balho coletivo seguida de repastos e de dangas, ficando as des-
pesas da festa por conta dos convidados.

Os rituais da morte sdo muito importantes. Para melhor
compreendé-los, é preciso antes indicar precisamente as con-
cepgdes antropolégicas dos Caraibas negros. Eles consideram
que todo individuo possui, além de seu corpo, o amigi, ou
forga vital, que reside na cabega e no sangue, e que desaparece
com a morte — O Zwani, que € a alma, no sentido cristdo do
termo, e que une Deus ao finado — e por fim a afurugy — que
¢ o “duplo” do individuo, que reproduz a forma material de
sua pessoa no plano espiritual, e que fica na Terra, até o mo-
mento em que se tornard Gubida (Ancestral). Esses ritos, que
duram nove dias, comegam por uma vigilia do caddver acom-
panhada de banquete, divertimentos, relatos de histérias; pros-
seguem com a recitagio do rosdrio para livrar o iwani dos pe-
cados cometidos c4 em baixo; mas continuam ainda no nono
dia, para assegutatem ao afurugu uma boa viagem no outro
mundo; para isso é dada uma grande festa acompanhada de
dangas; se a alma € entdo expulsa da casa, vaga ainda perto
da Terra por um ano. Os a¢fwrugu dos maus {como também
o das pessoas assassinadas, dos protestantes e dos magons) va-
gardo a vida toda, sob a forma de alma de outro mundo, para
petseguir os vivos. No que se refere aos mortos comuns, con-
sidera-se que no fim de um ano, data em que se celebra o ani-
versdrio do finado, o afurugu entra no mundo dos Ancestrais
tornando-se Gubida.
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Os Gubida sempre devem ser honrados por seus descen-
dentes; se esses ultimos faltam a seus deveres, eles se fazem
lembrar, primeiro por meio de sonhos, depois se o apelo nio
foi ouvido, enviando doengas ou desgraga aos membros de suas
familias. Chama-se entio o Buiai, que é o padre dos Caraibas
negros, e celebra-se o dogo, ou, se o estado econdmico da fa-
milia ndo o permite, ou se, ainda, as leis do pais o interditam,
o cugu. Durante o dogo, constréi-se a Casa dos Ancestrais, onde
¢é celebrada a ceriménia, e que mais tarde, é destruida enquanto
o cugu se realiza nas duas pegas da habitagdo comum. No dogo,
as dangas {a cargo de uma confraria de jovens solteiras, pre-
paradas por mecio de interdighes sexuais para receber as almas
dos antepassados, um aprendizado de dangas, que lhes ¢ re-
velado em sonho) sio bem mais dramdticas — compensadas, ¢
verdade, por dangas imitativas de clowns vestidos de mulher,
cujas brincadeiras seriam inspiradas pelos gubida, que comeram
¢ beberam a contento; nada disto existe no cugu. Mas a es-
trutura das duas ceriménias ¢ similar. Comega-se por modelar
pequenos montes de terra, um pot falecido (se os parentes
distantes ndo podem assistir ao ritual, um mensageiro traz um
pouco de terra e um pouco de dgua do rio local), tendo ac
centro “o coragio do Cugu”, que atrai o espirito do Antepas-
sado. Como esta operagdo € perigosa, sio as mulheres mais
velhas de cada familia que delas se encarregam, enquanto os
outros membros tecem cestos, um por cada morto, que pen-
duram na viga mestra, com fazendas. De manhidzinha, os pes-
cadores saem para pescar no mat alto, enquanto as mulheres
recolhem caranguejos na praia. Na volta da frota, assiste-se
A missa na igreja e se apanham as velas ndo inteiramente gastas,
gue sdo levadas para casa. Colocam-se litografias de santos
¢ um crucifixo sobre “o coracio do Cugu’, assim como bebidas
e alimentos, O buiai e seus assistentes, fecham-se no santudrio,
onde vdo dialogar com os mortos, enquanto, na peca ao lado,
as mulheres cantam e dangam. O rito tem lugar duas vezes:
de manhi para os Antepassados da linhagem masculina, e 2
tarde para os Antepassados da linhagem feminina. As criangas
ficam de fora para evitar o contato com os mortos; no fim da
cerimbnia atira-se-lhes comida, sobre a qual elas se pricipitam.
E o rito conhecido como “pilhagem”. Os alimentos de sacrifi-
cio postos nos cestos sio jogados ao mar, a uns 200 pés ao
largo, os objetos utilizados dutante o cugu e o dogo sdo purifi-
cados e “o coracdo” como os montes de terra sdo destruidos e
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levados pelas mulheres velhas que os fizeram igualmente para
serem jogados no Oceano.

Nio se deve confundir o buiai (ou buyé) com o feiticeiro;
ele & o sacerdote dos Carafbas negros. O filho sucede em geral
a0 pai nesse cargo, mas deve-se considerar esta heranga mais
como uma inspiracio do que como a transmissio de um saber.
Ao lado, existem os adivinhos ou videntes, que predizem o por-
vir olhando a chama de uma vela na dgua de uma cabaga, os
curandeiros (surusié, deformacgio do francés: chirurgien) que
tratam com ervas e, por fim, os feiticeiros que se podem trans-
formar em animais com a ajuda de certas oragbes, como a de
Sao Cipriano, de cujos ataques a defesa é possivel por meio de
medalhas bentas, ou de pequenos breves contendo oragdes es-
peciais e que sio herdados conforme a linha masculina ou fe-
minina. Do mesmo modo, nos mitos, ao lado dos Gubida e
dos anjos cristdos, existem os hinuruba, Espiritos daqueles que
morreram antes da conversio dos Caraibas ao cristianismo e
que habitam um céu inferior ao de Deus, de Cristo, da Virgem,
dos santos, dos anjos e dos gubida: o sairi — e por fim existem
os Espiritos da Natureza, como a Sucia, espirito feminino do
cemitério que atrai o homem para a floresta tomando a forma
da mulher amada, para enlouquecé-lo; os espiritos infantis do
mar, que se deixam apanhar pelas redes dos pescadores para
espalhar na aldeias as doengas das criangas; os mafia que per-
seguem as mulheres menstruadas, dirigidos por Uiani, que os
missiondrios identificaram com Satd, e todo um conjunto hete-
réclito de animais reais, como o caiman, ou fantdsticos. Este
conjunto de crengas animistas superpde-se ao culto catélico dos
santos ¢ da Virgem, aos quais nos podemos vender como es-
cravos perpétuos. Existem os santos da familia, aqueles com
quem fazemos um pacto de alianga, e os santos curadores, es-
pecializados na cura de diferentes doengas, que sio comuns a
todos os Caraibas negros. Mas esses santos sio reinterpretados
através do animismo, pois nio sio nem bons nem maus por
natureza; tanto podem fazer cair um raio como acalmar a tem-
pestade, tomar parte nas maquinagSes dos feiticeiros como de-
ter seu brago, E preciso fazer-lhes promessas de recompensa se
se deseja obter deles que ajam para o bem e ndo para o mal,

Temos com os Carafbas negros um bom exemplo de sin-
cretismo, mas onde o elemento indio predomina, porque a edu-
cacdo das criangas estdi nas mios das mulheres, ¢ porque na
origem da mesticagem nas Antilhas, as mulheres eram indias.
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A couvade, os Espititos da Natureza, a maneira de os curan-
deiros tratarem os doentes sdo tracos manifestos desta cultura
india. Entretanto, os Carafbas “vermelhos”, como sdc chama-
dos em Honduras, ndo parecem, no estado atual das nossas
informagGes, conhecer o culto dos Antepassados; sé tém ritos
funerdrios, com dangas, mas que duram 4 dias em lugar de 9;
na verdade, praticam a evocagdo dos mortos agitando a maraca,
exatamente como o faz o bwiaf, no dogo; mas as semelhangas
param ai; se bem que ndo possamos tragar as linhas da genea-
logia exata dos rituais gudu ou dogo, o que constitui, pelo me-
nos, a esséncia, o culto dos Antepassados, é um elemento de
origem africana, Nio se trata pois de um sincretismo em mo-
saicos, como aquele que definimos no capitulo precedente, mas
de uma civilizacio de “fusdo cultural”, cujos elementos cons- -
titutivos € impossivel discernir, tanto eles se transformaram,
unindo-se em um mesmo conjunto.

III

Os Candomblés de Cabaclos e a Macumba

O sincretismo entre as religides populares india e africa-
na toma, no Brasil, formas diferentes das dos Carafbas negros,
formas alids contrastadas, sejam porque os elementos africanos
permanecem presos nas esttuturas indigenas, seja, ao contrério,
porque os elementos indios se véem presos nas estruturas
africanas.

No Notrdeste do pais, o catimbé ou cachimbo é uma reli-
gidio de origem indigena bastante difundida, apesar das interdi-
¢Oes policiais, entre as populagBes mesticas e que se distinguem
nitidamente das religides africanas: auséncia de dangas e de
instrumentos membranéfanos (o tnico instrumento de musica
que pode intervir é a maraca india) — uso de substincias téxi-
cas para provocar o transe, como o fumo, a maconba {haxixe),
sobretudo a jumera, ao passo que nas seitas africanas o transe é
determinado unicamente pela misica e pela danga — papel do-
minante do sacerdote ou catimbozeiro, que € o tnico a receber
os Espiritos, em beneficio dos fiéis. Os negros niio sdo muito
numerosos nas regies onde domina esse culto, mas alguns
deles o freqiientam e introduziram, assim, na lista dos Espi-
ritos que falam pela voz do sacerdote, as almas dos negros fa-
lecidos ou de negros miticos (como o Pai Joaquim). Mas o
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sincretismo se confina af: simples adigdo _(_ie Espiritos negtos
aos Espfritos indios. A estrutura do culto ndo xjnud_a; permancce
imutdvel, semelhante ao que era, desde a colonizagdo dos indios
pelos brancos (*%).

O candomblé de caboclos, que estudaremos dentro em pou-
co, constitui o contririo do cafimbo’, no sqntido de a estrutura
desse culto permanecer essencmlmente’afrlqana, e de que sdo
os Espiritos dos indios que vdo agora inserir-se nesta estru‘tubrzt
estrangeira. Mas entte estas duas espécies de_~sextas, catimba
do Nordeste e candomblé de caboclos da regido Pernambuco-
-Bahia, devemos chamar a atengdo na Amazdnia para a exis-
téncia de uma outra espécic de sincretismo intermedidrio, a
pagelanca. O termo pajé desigpa entre os tupis-guaranis, O sa-
cerdote mdgico, e a palavra pajelanga €, portanto, a expressao
de uma realidade india. Mas os negros que queriam fazer
fortuna, primeiramente os marrdos e depois os demais, ou
pelos menos encontrar um trabalho mais remunerador, pene-
traram na regiio amazbnica levando seus deuses, Vodus ’daq-
meanos ou Orixds yoruba; e assim, ao l’a.clo d.:a_ pag’e’laﬂga india
(chamada também, sob a influéncia espirito, “linha . gios cabo_-
clos) (1), criou-se uma outra pajelenca (chamada “linha afri-
cana). Os mantenedores desses _cpltos.gompreenderam que flon,-’
seguiam atrair muito mais os fiéis unl&rando as, duas “lin z:is
e que obteriam também mais “poderes” mu}tlp.hcando o pode-
rio dos deuses africanos pelo dos espiritos indios. Mas aper-
ceberam, ao mesmo tempo, da disposigdo estrutura! das duas
religides. Conseguiram pois que coexistissem mais do que
se fundissem, se bem que ji tenhamos testemun}xos d?‘ um
processo de fusdo., No templo existe uma separacdo do “Ter-
ritério” dos espiritos fndios e do pégi ou santudrio africano;
nas ceriménias, os Vodus ou Orixds séo mvoc:odos em lingua
africana, e os caboclos em lingua portuguesa (). .

Se nos ¢ possivel tragar a genealog{a do catm.:\bé (a partir
dos primeiros cultos sincréticos dos indios catqulzgdosl como
o das duas pagelangas (a partir sobretudo da imigragdo dos

(18) O catimbé foi estudado principalmente pelo grande folcl,lo-
rista brasileiro Cimara Cascudo. Sobre o lugar c!o negro nesse culto,
ver R. BasTiDE, As ReligiGes Africanas ..., op. cit.

(19) O terme caboclo tem sentidos muito diversos; mas tornou-se
nesses cultos populares, sinénimo de indio. ) )

(20) Encontraremos um excelente caso desse sincretismo, que
propus chamar de mosaico, em Babassué, Oneyda Alvarenga ed., S.
Paulo, 1950.
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negros do Maranhéo), por outro lado € impossivel saber a ori-
gem dos candomblés de caboclos. Sua existéncia patece re-
cente. Entretanto, seu sucesso nio autoriza a pensar em uma
criagio arbitrdria de certos sacerdotes. E verossimil que, em
toda a extensdo do Brasil, cultos do tipo catimbd existitam e
que o candomblé de caboclo nio foi mais do que sua incorpo-
ragdo, por africanos pertencentes a seitas Angola ou Congo, a
suas prdprias cerimdnias. Nossa hipétese apéia-se na desco-
berta, nas seitas bantos, de garrafas de jurema que queriam
esconder de nés. Seja como for, esse culto € privativo das sei-
tas bantos; nem os descendentes “culturais” dos Yoruba nem
dos fon o aceitam (#). O ritual difere pouco das praticas afri-
canas dessas seitas bantos (salvo no que diz respeito i miisica
¢ ao tipo de dangas, bem mais violentas, ou imitando as dangas
dos indios); a estrutura das cerimdnias é idéntica i das ceri-
monias africanas — mas ndo se realizam nem ao mesmo tempo
nem no mesmo dia. Resumindo: existe justaposigio dos cultos,
que se ddo em datas diferentes mas segundo um mesmo esque-
ma: chamada dos deuses que vém incorporar-se nos membros
da confraria (e ndo apenas no sacerdote, como no catimbé )
apenas por meio da musica e da danga (certos téxicos sdo uti-
lizados, como o fumo, depois do transe, mas como “simbolos”
da possessio por um espirito de indio e ndo para provoci-lo).

Esses espiritos de indios, chamados Santos ou Encantados,
sd0 todos tirados da mitologia tupi-guarani ou do folclore dos
indios ditos “civilizados”. Sdo eles Guarani, Tupa (deus do
trovdo), Jurupari (divindade fndiz que os missiondrios caté-
licos tinham identificado com o diabo), Caipora (que, em lin-
gua tupi, significa habitante da floresta), Curapira etc... Mas
um esforgo de sincretismo foi tentado também, para estabe-
lecer uma tdbua de correspondéncia entre os deuses africanos
e os Espiritos indios (da mesma maneira que, sob a influéncia
do catolicismo, uma tdbua de correspondéncia j4 tinha sido esta-
belecida entre os orixd ¢ os santos catélicos). Assim, Iemanijs,
deusa yoruba da 4gua, e a calunga dos angolanos sincretizaram.
-se com a Mde das Aguas dos indios (Rainha do Mar, dona
Janaina etc...); Ogum, o deus da guerra das scitas nagé, to-
mou seja o nome indigena de Urubatdo, seja, junto de seu nome
africano, denominages diferentes, que o indianizavam, como

(21) Sobre o candomblé de caboclos, ver A. Ramos, O Negro
Brasileiro, 2.* ed. Sdo Paulo, 1940, pp. 159-162. — Edison CARNEIRO,
Negros Bantus, Rio de Janeiro, e O Candomblé da Bahia, Bahia, 1950.
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Ogum da Pedra Branca, Ogum das Sete Encruzilhadas etc. ..
Oxossi, o deus da caca dessas mesmas seitas, é chamado aqui
de “caboclo da floresta” ou recebe o nome indio de Aimoré;
Omolu, que os yoruba transformaram no deus da bexiga, torna-
-se “o santo da serpente”. O curioso é que esta tdbua das
correspondéncias permanece simplesmente no dominic das cren-
cas. Nio se traduz no dominio do culto. Na verdade, teorica-
mente, os membros de uma confraria africana (voltaremos a
isto) estdo ligados a apenas um deus, tanto nas confrarias ban-
tos como nas outras; eles deviam entdo, quando caem em transe
nas ceriménias oferecidas pelos caboclos, receber a mesma di-
vindade que recebem nas festas africanas, mas sob outro nome;
por exemplo, os filhos de Ogum deveriam receber Urubatio,
Mas ndo € isto o que acontece; sem divida porque a quantidade
dos espiritos de caboclos que se manifestam é em mimero mais
elevado do que o dos orixd, o que faz que, paradoxalmente, os
membros das confrarias banto estejam ligados simultaneamente
a duas espécies de divindades: por exemplo, Yansen do lado
africano e o caboclo “Pedra Negra” do lado indio. Af se dé
um fendmeno curioso, que nio foi estudado em profundidade
até hoje, mas ao qual uma de nossas estudantes, iniciada em
uma seita banto, célebre no Brasil, se vem atualmente dedicando.

E dificil tragar uma linha de demarcagdo clara entre o can-
domblé de caboclo, a macumba do Rio de Janeiro e o espiritis-
mo de Umbanda, que atualmente floresce por quase todo o
Brasil. O que separa essas diferentes manifestacSes religiosas,
poderfamos dizer, sdo os campos mais ou menos vastos ou Os

processos mais ou menos impulsionados do sincretismo. Mas,
grosso modo, dirfamos que no primeiro caso, existe separagio
e autonomia das cerimdnias, africana e india. enquanto que nos
dois outros elas se misturam, embora que de maneiras diferen-
tes. Por exemplo, na Macumba do Espirito Santo, o culto
compreende dois momentos: primeiro a invocacdo dos Ex#, que
constitui a primeira parte, africana, j4 que os Exx, na cosmo-
logia yoruba, “abrem os caminhos” e fazem a ligagdo entre o
mundo dos Orixd e o dos mortais; em segundo lugar a invoca-
¢do dos “Negros Velhos” e dos “Caboclos”, aue constituem a
segunda parte, a0 mesmo tempo, espirita e india. A macumba
do Rio e do Estado da Guanabara ¢ uma roda louca de Exu,
de Orixd, das almas desencarnadas e de caboclos, ao acaso das
invocacies ou dos transes espontineos. No espiritismo de
Umbanda, que saiu da macumba, aparece uma dogmdtica: os
espiritos dos mortos, particularmente dos velhos negros fale-
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cidos e os caboclos que constituem as for¢as espiritualizadas da
natureza formam imensos exércitos chamados “falanges” e, 2
frente de cada falange, hd um general, que é um Orixd, seja
sob seu nome africano, seja sob o nome de seu correspondente
catdlico. Assim, Oxossi dirige as “linhas” de Urubatio; Ara-
righdia, dos caboclos das sete encruzilhadas, as legiGes dos Peles
Vermelhas, dos Tamoios e do caboclo Jurema; Xangd, ou Sio
Jerdnimo, dirige as legides de Yansan, do Sol € da Lua, da Pedta
Branca, dos ventos, das cascatas, dos treme-treme e dos negros
Kuenguelé falecidos; Omolu, simultaneamente em Umbanda,
Quimbanda, ou na magia negra, dirige as linhas das Almas, dos
Crénios, dos Nagd, dos Malé, dos Monurub(Muculmanos), dos
caboclos de Quimbanda, ou seja, as almas dos feiticeiros indige-.
nas, e uma linha mista. E imitil multiplicar os exemplos. Sen-
timos que o sincretismo negro, nas grandes metrépoles, passou
do sincretismo espontineo africano indio para um sincretismo
orientado, controlado, transformado em uma ideologia religio-
sa brasileira, paralela ao desenvolvimento do nacionalismo po-
litico na classe proletdria. Os sacerdotes de Umbanda nio de-
claram que seu “espiritismo” — que alia, numa mesma adora-
¢fo, os santos do catolicismo, os Orixd dos antigos escravos
africanos e os espiritos dos indigenas — €, no dominio mistico,
a exata tradugdo do encontro e da fusio — no plano humano —
das trés grandes racas constitutivas do pafs? Contra os mitos
da raga branca ou da negritude, o encontro do indio e do negro
permitiu o nascimento de um outro mito, o do casamento dos
sangues ¢ da fusdo das racas.

Assim se acaba um movimento que tendeu, contrariamente
&s injungSes dos brancos, por colocar os indios e os negros uns
contra os outros, e de que testam tragos na competigio
de negros e de indigenas de quem se integrard mais rapidamente
na comunidade nacional global — que tendeu, dizendo nés, pelo
contrdrio, a fundir as duas grandes civiliza¢Bes subjugadas em
uma sé. O sincretismo se transforma, nessas formas mais lon-
ginquas, em uma ideologia religiosa, expressao do que ficou con-
vencionado chamar-se de “a democracia racial” brasileira.
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CAPITULO V

OS DEUSES NO EXILIO

I

As Raizes Institucionais
das Sobrevivéncias Africanas

Os descendentes de marrdos entretanto sé constituem uma
infima minoria da populagio negra da América. O grosso des-
sa populagdo provém dos descendentes de escravos, os “criou-
los”. Ora, a escravidio e o tempo, como j4 dissemos, quebra-
tam os lacos que prendiam os trabalhadores de cor a seus pal-
ses de origem. Apesar de tudo, Herskovits pode tragar uma
lista impressionante de “africanismos” que se mantiveram tanto
entre os “ctioulos” como entre os “marrdos”, e tanto na vida
profana (maneira de carregar as criancas, de as mulheres se
pentearem, formas de trabalho cooperativo na agticultura, re-
gras de casamento, alimentagdo, controle dos nascimentos, ritos
-de cortesia) como na vida religiosa, na magia, no folclore, na
linguagem, na arte e particularmente na muisica (). O pro-
blema que se nos coloca primeiramente é compreender como
tantos tragos culturais africanos puderam resistir 4 espiral com-
ptessora do regime servil. E verdade que existe a distingdo
4y bergsoniana entre 2 memdria-lembranga ¢ a memdria-hdbito que
nos pode ajudar a descobrir o ponto de ruptura entre a tradi-
¢3o ¢ a mudanga. De um lado, o africano podia guardar as
lembrancas de seu passado; como a escraviddo separava a cri-
an¢a da familia para fazé-la educar pelas mulheres idosas, torna-
das inaptas para o trabalho dos campos, e justamente as mais
dotadas, pela idade, para reviverem o passado, essas lembrancas

(1) M.J. Herskovirs, The myth..., op. cil.
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puderam ser transmitidas de geragdo a geragfo, tanto mais por-

que o tréfico negreiro renovava constantemente o gado humano.
Por outro lado, ¢ novo regime de produgio moldava os corpos
segundo outros hdbitos motores, enquanto as relagGes entre os
senhores e criados negros levavam & criagio de novos comporta-

mentos. Assim, podia o pensamento permanecer africano, en- <

quanto o gesto se tornava americano.

Disso restou pouco com o passar do tempo; e sobretudo
depois da interdi¢do do trafico negreiro, as lembrancas puras,
em contradicio com o novo meio de vida, sé se podiam esfu-
mar a pouco e pouco e acabar por se perderem no esquecimento.
Foi o que aconteceu na maior parte dos casos, Para que essas
lembrancas permanecessem, fora preciso que pudessem ligar-se
a institui¢Bes, apegar-se a realidades, acomodar-se ai ou ocultar.
Halbwachs escreve, a propdsito do antagonismo entre as tradi-
cdes, que querem manter o passado a qualquer preco, e a so-
ciedade sempre em transformagio, que: “Daf resulta que o
pensamento social é essencialmente uma meméria, e que todo
o seu conteddo € feito somente de lembrangas coletivas. mas
aue apenas subsistem aquelas dentre elas e aquilo de cada uma
delas que a sociedade, trabalhando em qualquer época nos seus
quadros atuais, pode reconstruit” (). O negro, nao encon-
trando mais, no novo continente, os quadros antigos e africa-
nos de suas lembrancas coletivas, tinha de encontrar, ou entZo
de inventar, para eles, novos quadros institucionais.

Se a alimentacdo africana pdde subsistir, tanto no Sul dos
Estados Unidos como no Brasil, foi porque a senhora branca
tomava suas cozinheiras entre as escravas e. deste modn, pude-
ram estas introduzir seus condimentos, suas receitas e as vezes
seus processos de cozimento no quadro da grande familia pa-
triarcal. Se o folclore pdde persistir, foi porque, diante da as-
sustadora mortalidade dos negros, os senhores se viram obri-
gados a dar aos “escravos dos campos, nos domingos e nos dias
santificados. o direito de se distrafrem & sua maneira; esses dias
de liberdade constituiram o quadio institucional da sobrevi-
véncia dos cantos, das dangas e de certas manifestagdes attis-
ticas, sobretudo musicais, da Africa. Se certas técnicas agricolas
continuaram, foi porque, em quase todos os lugares, os brancos
deram a seus trabalhadores uma pequena horta, destinada a
melhorar seu regime alimentar, como também para melhot

(2 M. Haiswacus, La mémoire collective, Alcan, 1925.
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ligd-los 2 plantagdo (contra as aspiragdes do marronismo). Mas,
neste capitulo consagrado & religido, dominic em que as sobre-
vivéncias africanas sdo, se ndo as mais numerosas pelos menos
as mais espetaculares, limitar-nos-emos a procurar os quadros
sociais dos cultos africanos.

Esses quadros foram criados, patadoxalmente, pelos bran-
cos ou, em todo caso, aceitos e tolerados por eles. No Brasil,
o Conde dos Arcos tragou, em linhas bem claras, a politica dos
governos coloniais: “Os batuques (3) vistos pelo governo sdo
uma coisa e, vistos pelos particulares, uma outra — bem dife-
rente. Esses dltimos véem nos batugues um ato em oposi¢io
aos direitos domingueiros. O governo, porém, vé nos batuques
um ato que obriga os negros, maquinalmente, sem que se déem
conta disto, de oito em oito dias, a renovar as idéias de aver-
sdo reciproca que lhes sdo naturais desde que nascem e que,
entretanto, vio esmaecendo pouco a pouco na infelicidade co-
mum; ora, esses sentimentos de hostilidade reciproca podem
ser considerados como a garantia mais poderosa das grandes
cidades do Brasil, pois se as diferentes nagdes da Africa vies-
sem um dia a esquecer o édio que as desune naturalmente,
entdio os daomeanos tornar-se-iam os irmdos dos Nagos, os
Géges dos Haussds, os Tapas dos Congos e assim ocorreria com
todas as outras etnias, o que seria um perigo medonho e ine-
vitdvel que ameagaria e arruinaria o Brasil”’, Dai a formagio
das “Nagdes”, em corpos constitufdos, para manter as rivalida-
des tribais ou étnicas. Seguramente, essas ‘“NagGes”, que toma-
ram nomes diferentes, conforme os pafses (‘“‘governos”, “ca-
bildos” etc.), sé podiam existir nas cidades; no campo, s6 com
a condicio de se estenderem por toda uma regiio — o que
parece ter sido mais raro. Os negros das plantagBes, de origens
muito diversas, mesmo se uma etnia predominava entre eles,
nio eram suficientemente numerosos nas zonas turais para cons-
tituirem-se em ‘“nagdes” e de resto, aqui, os senhores opunham
seus direitos de proprietdrios sobre suas ‘“mercadorias” aos di-
reitos dos governadores; isto nio quer dizer que, mesmo aqui,
4 noite, os escravos de uma mesma camada, pertencendo a
planta¢des vizinhas, escapando ao controle dos feitores, ndo
chegassem a celebrar seus cultos na clandestinidade; temos tes-
temunhos disso para o Vodu do Haiti e o Candomblé do Brasil.
Entretanto, foi nas cidades a institui¢io que dominou. Af os

. (3) Termo genérico, designando as dangas dos negros, tanto re-
ligiosas' como profanas.
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escravos eram bem mais numerosos, as casas mais amontoadas
nas ruas, e as possibilidades de sair & noite mais numerosas;
espontaneamente, os escravos da mesma origem tendiam a en-
contrarse, A politica dos governadores consistiu pois em ins-
titucionalizar um processo em formagio para, institucionalizando-o,
mais facilmente orientd-lo, em beneficio da populagio branca.

Temos af a segunda funcdo dessas associagBes étnicas de
negros: o controle indireto da massa de negros. Na Nova
Inglaterra, em Massachussets, New Hampshire, Rhode Island,
0s escravos e¢ negros livres formavam agrupamentos encarrega-
dos de celebrar festas e cuja figura principal era o “Governa-
dor”. Alguns viram ai a perpetuagdo das realezas africanas;
outros pensaram que os negros, nio tendo voz nos assuntos po-
liticos, também quisessem votar, da mesma maneira que seus
senhores brancos, € que se reuniam para ‘“‘eleger” seus gover-
nadores, cuja jurisdi¢gdo se estendia muitas vezes, pelo menos
teoricamente, por toda uma provincia. Sabemos que os se-
nhores faziam comparecer seus escravos delingiientes diante de
seus “Governadores” para que estes os julgassem e lhes apli-
cassem pancadas, Desta forma, o escravo ndo podia dirigir
seu ressentimento contra seu senhor, enquanto este dltimo as-
segurava a ordem no seu “rebanho”: (). O mesmo fendmeno
s¢ dd no Brasil, onde os viajantes estrangeiros notaram a exis-
téncia de Reis que com freqiiéncia tinham sido Reis na Africa
ou filhos de Reis, e que ficavam encarregados de exercer o pa-
pel de intermediirios entre os escravos e seus senhores, e aos
quais esses tltimos deixavam um certo poder de jurisdigdo, de
maneira que, apaziguando as contendas entre seus escravos, con-
tendas em sua maioria de ordem sexual, asseguravam a boa mar-
cha do trabalho servil (5). Esta funcio de controle, todavia,
serdo sobretudo as confrarias religiosas, que a assegurardo
nos paises catélicos.

Mas, antes de abordar o problema das confrarias, é preci-
so atentar pata uma outra instituicdo laica que ajudou também
na manutencdo das tradi¢des étnicas africanas, instituicio que
parece ter existido em toda a América e que desigharemos pelo
seu nome brasileito: “negros de ganho”. Os escravos das ci-
dades eram encarregados de certos trabalhos penosos, como

(4) Huberts, H.S. Ames, “African Institutions in America”,
The Journ. of Amer. Folklore, XVIII, 1905 (p. 15-32).

(5) R. Bastioe, Religides Africanas ..., op. cil.
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descatregar navios, transportar carga (sacos pesados, pianos
etc.,); formavam para isto pequenos grupos de 4 a 6 _mdm-
duos, dirigidos por um ‘“capitdo”, todos da mesma etnia, em
vista das necessidades de intercomunicagdo, e que podiam, em
virtude de sua vida sempre em comum, melhor conservar suas
tradigdes ancestrais ().

Os negros eram batizados. Mas seus senhores preocupavam-
-se pouco com sua educagio religiosa. O clero teve que toxpa-la
sob sua responsabilidade — mas, nessas so_c1edades dualistas,
o catolicismo dos negros ndo podia idemif:car-se' com o© .dps
brancos (7). Os negros formaram entdo confrarias especials,
como Sdo Benedito dos Pretos, ou em torno de Nossa’ S_enhora
do Rosidrio. Mas a politica da Igreja era bast;intt'a préxima da
dos governadores, impulsionada alids pelas proprias reahdad_es
€tnicas dos africanos. De uma maneira geral, existia separacio
entre as confrarias dos mulatos e as dos negros escutos; nas
cidades de grande concentragio de populagio de cor, existiam
confrarias especiais para os Yoruba e outras para os Fongos.
Isto faz com que encontremos, no seio da organizagio ecle-
sifstica, a mesma divisio em nagles, que .facultava a perpe-
tuagio das linguas africanas e — as escondidas — das crengas
religiosas africanas.

Af estd para nés o fato fundamental. E que todas essas
institui¢des, agrupando os oriundos de um mesmo pais numa
solidariedade estreita, permitiram a transmissdo das civilizagGes
africanas no continente americano, e que a dispersﬁo. dessas
civilizagdes se deu junto com a destrui¢io dessas instituigGes. .

Aimes, que foi quem melhor as estudou nos Estados Uni-
dos, reconhece que esses agrupamentos permitiram a insergao
de tragos culturais africanos e cita entre outros o poder des-
pdtico dos Reis, nem sempre eleitos, muitas vezes sucedendo
de pais a filhos, as paradas militares (ponto so_bre o qLEal
pode-se permitir uma divida) e a utilizagio da magia. ”Na Jér-
gia, um negro da Guiné ofereceu-se como “governador alegan-
do para isso o fato de conhecer a magia india, que Ih? permi-
tia encontrar os escravos fugitivos; as revoltas, que assinalamos
num capitulo precedente, como a de Gabriel de Virginia eyde
Nat Turner, foram preparadas i sombra dessas associages.
Os brancos do Sul ndo se enganaram e tiveram que tomar me-
(6) Manuel Quirino, Costunies africanes ne Brasil, Rio, 1938

(pp. 94-96). ‘ . .
PP (7) R. BasTipe, op. cit., cap. sobre os “Dois Catolicismos”,
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didas severas para interditar esses agrupamentos. Isto faz com
que 0s vejamos desaparecer por volta da metade do século
XIX, privando desta forma o negro norte-americano de um
meio de manter suas civilizagdes (). E provdvel que associa-
¢bes étnicas semelhantes tenham existida na Martinica, mas
simplesmente toleradas; uma carta de 1753 do governador da
ilha fala de paradas militares e de procissGes, com uma grande
ostentagio de costumes, dirigidas por um Rei, uma Rainha,
seguidos da familia real e dos ministros da Corte; mas, como
essas manifestacSes terminavam fregiientemente em desordem,
o governador as suprimiu. Mesmo que nossa documentacio
seja insuficiente, isto nfo nos impede de pensar que tinhamos
af a expressdo da reconstituigio de certas organizacBes politicas
africanas, por trds das quais os elementos nativos religiosos es-
tavam infiltrados; mas elas ndo duraram muito tempo para
criar uma civilizagdo africana auténtica. Em Cuba, as nagdes
eram constituidas em Cabildos, Arara, Lucumi, Congo, Man-
dinga, Nafiigos etc... que tinham seus regulamentos, e que
— além de suas festas privadas nos limites de suas casas —
safam pelas ruas de Havana duas vezes por ano, na Epifania e
no Carnaval, sob a forma de mascaradas. Fernando Ortiz, que
as estudou, mostrou que essas mascaradas eram as mesmas
das sociedades africanas, fielmente reconstituidas; que os ins-
trumentos de mudsica que as acompanhavam eram exatamente os
mesmos da Africa, e que os nomes dos personagens dangantes
eram nomes de deuses e de espiritos (?). O governo da ilha,
por intermédio do Bando de buen gobierno, interditou os ne-
gros da Guiné, em 1792, de levantatem altares aos santos ca-
télicos para seus bailes, no terreno de seus Cabildos (art. 8) e
de levar para suas associagdes os caddveres de seus membros
para dancarem em volta e lamentarem-se, conforme o costume
de suas terras (art. 9). Mais tarde, viram-se os negros proibi-
dos de sair ds ruas mascarados, tanto durante 2 Epifania como
durante o Carnaval., Mas ji era muito tarde: as tradicSes re-
ligiosas tinham passado da classe dos africanos nativos para

(8) AmMEs, op. cit. — Newbell N. Puckerr, Folk Beliefs of
Southern Negro, North Carolina, 1926, insiste na endogamia desses
agrupamentos; $¢ um escravo quisesse casar-se com uma mulher estra-
nha a seu grupo nativo, precisava obter o prévio consentimento dos
membros do grupo natal da jovem.

{9 Fernando Ortiz, Los Cabildos Afrocubanos, Havana, 1923
e Los Bailes y ol Teatro de los Negros en el Folklore de Cuba, Ha-
vana, 1951,
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a dos negros crioulos. O cabildo é incontestavelmente o ponto
de partida da Sasntarie africana de Cuba.

As “Nagdes” conservaram-se também no Haiti, sob a forma
de seitas religiosas: Rads, daomeanas e Congo, bantos; estas
ltimas seguindo as linhas étnicas; os Mayombes e Monssambés
aceitaram os deuses e os ritos rada, dal serem chamados de
Congo-Guérim (Congo da Guiné), enquanto os Wangole tém
uma outra religiio, mais selvagem. No Brasil, as diversas sei-
tas tém sempre seus nomes cde origem étnica e mantém suas
tradicdes ‘“‘nacionais” com energia; um chefe de seita nagd
{yoruba) exclamava, falando de um sacerdote que havia fun-
dado um novo candomblé: “Ele veio do sertdo e quis criar um
candomblé, Aprendeu um pouco de gége (tradicio daomeana),
um pouco de nagd, um pouco de congo, um pouco das coisas
indigenas e assim por diante. Que mistura horrivel! (1°)”. Atual-
mente, as Na¢Ges representadas na Bahia sfo as nagdes Angola
e Congo (bantos), Quetu (nome de uma cidade do Daomé),
Ijesha (nome de uma regiso da Nigéria), nagd, (yoruba), e
enfim gége (cad. Ewe). Em Porto Alegre, existe ainda uma
outra nag¢io yoruba, Oyo (nome de uma cidade da Nigéria).
E curioso observar que algumas associagdes, como a Sociedade
dos Cacgadores, ligada ao culto de Oxossi, desapareceu da cida-
de de Quetu, na Africa, ao passo que se mantiveram nas seitas
Quetu (como a dos Gantois) na Bahia. No Rio de Janeiro,
antes de sua desagregacdo, sob a influéncia da urbanizagio,
existiam trés religides independentes: a dos orixd, isto &, dos
descendentes dos yoruba, a dos alufa, dos descendentes dos
muculmanos negros ¢ a da Cabuls, dos descendentes dos ban-
tos. No Recife, enfim, as quatro seitas tradicionais, apesar dos
efeitos do sinctetismo, continuam a preservar os nomes das
etnias que as fundaram ().

Os negros de Santa Licia tinham também suas sociedades,
cada uma com trés reis e trés rainhas eleitas; eram porém hie-
rarquizadas: o rei mais velho e a rainha mais velha sé apare-

(10) Citado por D. Pierson, Negroes in Brazil, Chicago, 1942,
cap. XIL.

(11) Para a Bahia, ver R. BasTiDE, of. cit,; -— para Porto
Alegre, ver Herskovirs, “The Southermost Outpost of New World
Agncamsms",' Amer. Anthrop, XLV, 1943 (pp. 495-310); — para o
Rio de Janeiro, ver Jodo do Rio, As Religides no Rio, nova edigio,

1}%%!), — para Recife. ver René Risriro, @ Xangé do Recife. Recife,
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ciam nas ocasides mais solenes; em geral eram sociedades de
dangas — mas pelo menos uma delas com cardter politico (12).
A Jamaica também tinha seus reis e suas rainhas, e é provivel
que tenham sido esses agrupamentos da Jamaica que permiti-
tam a manutencdo, nessa ilha, das tradi¢des religiosas fanti-
-ashanti, a respeito das quais voltaremos brevemente. Na Co-
16mbia, os negros “bozales” formavam também “Cabildos” se-
gundo suas origens, sendo conhecidos os dos mandingos, dos
Caravali, dos Congo, dos Mina, cada qual com seu rei, seus prin-
cipes; mas como essas associagdes entraram em conflito e esses
conflitos degeneraram em lutas corporais, o governador orde-
nou o seu fechamento; no entanto continuaram na clandestini-
dade, mantendo uma de suas fungBes essenciais, a do culto dos
mortos, j4 que, como vimos a propdsito das comunidades mar-
rdos da Bolivia, a confraria funerdria de San Brasilia ainda se
chama “Cabildo” (*®). Os negros livres da Venezuela viviam
em um bairro especial, Los Ranchos, em Coro, e parece que se
reagruparam ali segundo suas etnias, pois sabemos que os Lo-
angos tinham um chefe préprio. Sabemos também que em mea-
dos do século XVIII, existiam, nas 15 igrejas de Caracas, 40
confrarias, sendo algumas de escravos, encarregadas do culto
de seu santo protetor e do enterramento de seus membros; al-
guns autores, como Aristides Roja, mencionam outras fungbes
das confrarias dos negros: construgio de casas para seus mem-
bros, ajuda econdmica para obter cattas de alforria, ajuda co-
operativa no dominio agricola — o que constituiria um con-
junto de tragos autenticamente africanos; outros autores, como
Miguel Acosta Saignes, pensam que foi exagerado o cardter
cooperativo dessas confrarias, j& que seus estatutos deviam obe-
decer as leis dos indios, que sé permitia uma fungdo religiosa;
mas ele reconhece que essas confrarias permitiram aos negros
esconder os tragos de suas culturas nativas, visto que — apesar
dos regulamentos que proibiam as dangas “grosseiras e indecen-
tes” “— elas mantiveram, sob o nome de “dangas de tambo-
res” as festas africanas. O que aconteceu, foi que esses feste-
jos tiveram que sair da Igreja para se tornarem celebragBes pro-
fanas (1*), Os cabildos ou confrarias existitam igualmente no

(12} Breewn, St. Lucia, citado por Amaes, op. cil.

(13) A. EscavaxTe, op. cit., cap. 1.

(14} Tuan Panro Sojo, “Cofradias etnoafricanas en Venezuela”,
Cultura Universitaria. Caracas, I, maio-junho 1947, — Miguel Acosta

Satenes, Las Cofradias coloniales y el Folklore, idem, n.° 47, jan.-fev.
1955,
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Peru: “os Angolas, os Caravelis, Mogambiques, Congos, Chalas
¢ Terra Nova, diz Ricardo Palma, compraram casas nas ruas
dos subtrbios da cidade (de Lima) e ali construfram casas
chamadas confrarias”; reuniam-se nelas para a celebragio de
suas festas, sob a presidéncia de uma Rainha, ou de um Rei,
e também se cotizavam para comprar a liberdade (?*). Dos dois
lados do Rio da Prata, no Uruguai e na Argentina, as “NagGes”
igualmente existiram sob a forma de institui¢Ses bem organiza-
das, chamadas “sociedades” no primeiro desses dois paises, €
“cabildo” ou “Reinado” no segundo; seus lugares de reunido
se chamavam “salas” no Uruguai e “ranchos” na Argentina; mas
em todos os lugares temos o testemunho de que essas associa-
¢Ges serviram de centros para a manutengdo dos cultos africa-
nos. Marcelino Bottero fala das “Nag¢des” Congo, Benguela,
Luanda, Mina, Bertoche, Magise ¢ Mogambique em Montevi-
déu e actescenta que se os Congo tinham dangas “lascivas” e
ndo “religiosas”, os Mogambiques, particularmente numerosos,
pois ocupavam todo um bairro da cidade (Cordén), seguiam
suas proprias leis, adoravam um sé Deus, que representavam
como um deus de guetra. Os “magices” (?) formavam uma das
seitas mais agitadas, com ritos misteriosos; teriam possuido um
grande nimero de lugares de culto; suas divindades, Magés,
tinham cada qual uma indumentiria e atributos particulares (16).
Ildefonso Pereda Valdes acrescenta que a nagio dos Congos de
Montevidéu se dividia em seis provincias: 1) Gunga, 2) Guan-
da, 3) Angola, 4) Munjolo, 5) Basundi e 6) Boma; que, além
de procissdes catélicas, no dia de Sdo Baltasar, eles organiza-
vam vigilias finebres em honra de seus mortos, sob a pre-
sidéncia de um “juiz Permanente dos Mortos” (). Por um ma-
nuscrito de Juarez Pena, sabemos que a Rainha era possufda pelo
espirito de um defunto, que se invocava a totalidade dos mor-
tos do grupo e que os carregadores, no momento do enterro
“dangavam com o caixdo de tal maneira que se pergunta como
ele ndo cafa” (*®). A partir de 1807, todas as dancas dos ne-

(15) Ricardo Parma, Tradiciones Peruanas, Tomo 1, Barcelona,
1893.

(16) “Rituals and Candomblés”, in Negro Anthology made by
Nancy Cunard, Londres, 1934,

(17) 1. Pereda VaLpis, “El Negro Rio Platense”, in Les Afro-
-Américains, 1.F.A.N., Dacar, 1953 pp. 257-64).

(18) Citado por Pavro pe Carvaruo Nero, La Obra eafro-
-uruguaya de Ildefonso Pereda Valdes, Montevidéu, 1955.
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gros, que eram feitas em casas particulares e sem o controle
de um branco (chamadas de “tango” ou “gquilombos” no do.
cumento), foram interditadas. E o fim desses cultos africanos
no Uruguai (%).

Em Buenos Aires, as principais ‘“Nagdes” conhecidas sdo
as do Congo, dos Mogambiques, dos Mandingas e dos Banguelas,
cada uma com um Rei, uma Rainha, um Presidente, um Tesou-
reiro e um censor branco, que devia verificar a contabilidade.
Elas se reuniam todos os domingos e dias de festa de meio-dia
até altas horas da noite. Desciam, no dia da festa, 4 Praga da
Vitéria, com seus estandartes, seus instrumentos de musica afri-
canos, e faziam a volta da praca dancando e cantando em suas
linguas nativas. O ditador Rosas era um expectador fiel des-
sas assembléias, chamadas de “Tambores”; a elas comparecia
todos os domingos, vestido com seu uniforme de general-
-brigadeiro, acompanhado de sua familia e uma parte de sua
Casa pessoal, fosse do lado do Rei Congo ou do lado do Rei
Mina (*), Alids, os brancos de maneira geral, nio receavam
freqiientar esses cultos pagdos; até os Franciscanos, em sua
luta contra a Ordem dos médicos, a Ordem dos Padres Bar-
budos, quando seus fiéis estavam doentes, enviavam-nos aos
curandeiros negros. Os criados de cor Jevavam a eles, por seu
lado, as criangas brancas que lhes eram confiadas, € é assim
que José Ingenicros, que os viu nos deixou uma preciosa des-
cri¢io do culto celebrado sob o nome de “bailar el santo’: os
membros da seita dangavam diante de um altar com estampas e
cstatuetas dos santos, além de pratos de comida, garrafas, armas,
pés de galos etc., invocando suas divindades em lingua africana
e acabavam por cair em transe (). Um céntico conservado por
Bernardo Kordon nos mostra igualmente a continuagio em Bue-
nos Aires do culto banto do Calunga:

A — I, a—I¢
Calunga, mussange,
mussange é (%2)

(19) Petit MuRoz, M. Morancios, Fr. Nevcis, La condicién
juridica, social, econémica y politica de los Negros durante el colo-
niaje en Banda Oriental, I, Montevidéu, 1948, p. 393 sgs.

(20) Segundo Vicente Fidel Lépez, em seu Manuel d’Histoire
de UArgentine.

(21) José InceniErOs, Vol. 12 de suas obras completas: La Lo-
cura en la Argentina, Buenos Aires, s/d.

(22) Bernardo KorpooN, Candomblé en el Rio de la Plata, Bue-
nos Aires, s/d.
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% Mas quando Urquiza vence Rosas, em 1852, retine todos

os escravos em seus cabildos e dd a cada um, com uma carta
de alforria, um passaporte que lhes permite o embarque no
porto de Santa Fé. Foi um comego de um “salve-se quem
puder” geral. A partir dai, havendo os negros da Argentina
fugido um pouco por toda parte e estando, por outro lado,
privados de suas organizagbes, esquecem suas tradiges ances-
trais, ao mesmo tempo que, pela miscigenagio, acabardo por se
fundir na massa do povo.

As religides africanas s se conservaram gragas 4 existéncia
das associagBes étnicas — o que explica por que as encontramos,
sobretudo hoje em dia, com poucas excegles, como no Haiti,
por razdes que examinaremos mais adiante, nas grandes cida-
des onde suas ‘“NagSes” estavam organizadas. Por outro lado,
em toda parte em que os cabildos foram suprimidos, persegui-
dos, como na Argentina ¢ no Uruguai, onde as confrarias reli-
giosas tiveram suas “‘dangas” negras interditas como indecen-
tes — na Venezuela ou na Colémbia, por exemplo — as reli-
gides africanas desagregaram-se, perderam-se no folclore onde
as reencontraremos, mas “secularizadas”, em capitulo ulterior.

Il
\)/\ As Religides Fanti-Ashanti

Comecaremos pela cultura fanti-ashanti, pois j4 a exami-
namos entre os negros Bosh das Guianas. Assim ser-nos-d mais
ficil, estudando os negros crioulos dessas mesmas Guianas, fa-
zer uma comparacdo entre as sobrevivéncias de comunidades
marrdos e das comunidades “crioulas”, De um lado, os criou-
los estic submetidos #s pressdes e is influéncias da sociedade
circundante que tende 2 assimilagfio 4 cultura dos brancos; mas,
por outro lado, nem todos os vinculos estio cortados com os
marrdos, que sio admirados ou reverenciados como feiticeiros
poderosos, o que faz com que a comunidade crioula possa — por
oposi¢io & cultura dos senhores — recusar-se # assimilagdo e
“reafricanizar-se” a cada instante. Também iremos encontrar um
grande nimero de sobrevivéncias religiosas entre os descenden-
tes dos escravos (%).

(23) M.J. and TFrances S. Hersxovirs, Suriname Folklore,
Nova York, 1936.
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E, em primeiro lugar, nos ritos de nascimento. A crianga,
se bem que presa principalmente 3 sua familia materna, herda
também o frefu (proibigdo ritual, em geral de ingerir certos ali-
mentos) de seu pai, o que corresponde ao duplo sistema de
heranga Ashanti, adaptado &s necessidades modernas. Ela re-
cebe 0 nome do dia da semana em que nasceu, mas € também
batizada na igreja; acontece mesmo, que para evitar o “mau
olhado” que lhe serd langado, € levada ao rabino que the dd um
nome biblico. Todo individuo tem duas almas, em primeiro
lugar o akra, que nasce e morre com ele, e que o defende con-
tra as forgas mds — em segundo lugat o djodjo, que se separa
do corpo no momento do falecimento, para vaguear pela natureza e
tornar-se entdo Yorka. Os nomes de akra e de yorka vém dos
negros de Gana; ao contrério, o nome de djodjo vem dos dao-
meanos (€ um nome fon que significa guardido). O sincretis-
mo entre as diversas religides africanas, que notamos entre os
Bosh, em meio a dados fanti-ashanti, daomeanos e mesmo bantos,
¢ encontrado também aqui, porém bem mais pronunciado. Por
exemplo, o termo que designa o que os antrop6logos costumam
chamar de “tabu”, ¢ de origem banto, kina (loango: tschina),
Quando os pescadores passam, ao longo do rio, perto dos lu-
gares habitados por Dagove (divindade fon), lhe atitam uma
oferenda. Os adivinhas tém o nome inglés de lukuman (aquele
que traz sorte) ou o nome derivado do fon, bonu (gho: en-
canto miagico entre os fon). Os deuses s@o chamados Winti
como entre os bosh, Borum ou Qbossum nos cantos (termo
twi de Gana: obosom) ou ainda Vodum ou Komfo (termos
daomeanos).

O pantedo crioulo mistura, por seu lado, divindades de di-
versas procedéncias, Os deuses do Céu e da Tempestade se
chamam Tap-Kromanti, mas um deles, Sofia, Bada, é o Badé dos
daomeanos, A Terra Mie tem diferentes nomes, alguns fanti-
-ashanti, como Asase, outros que tm uma vaga cor daomeana
como Aisa (a terra em fon se chama Ai); ela se manifesta
tanto sob a forma de uma serpente, Dagové (que é um termo
daomeano) ou Aboma (que é um termo congo: Mboma), de
um crocodilo ou de um corvo. Os deuses do rio sdo designa-
dos por termos de origem inglesa, watra-mama, e os da flo-
resta por termos fanti-ashanti; sio os deuses kromanti, como
Opete (o0 urubu). Mas rende-se também um culto, como en-
tre os Bosh, ao deus daomeano Legha. Esses winti se trans-
mitem por heranga de homem 2 homem ou de mulher a mu-
lher, mas um winti pode incorporar em qualquer individuo
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que lhe agradar, e encontramos também, como entre os marrdos,
a nocio de Kunu ou de vinganga: o deus cujo tabu foi violado,
amaldioa uma familia ¢ sua maldi¢do passa de uma geragdo
a outra. O culto dessas diversas divindades estd a cargo do
wintiman e consiste em oferendas e dangas, que terminam pelo
transe; os fiéis possuidos sdo os ‘‘cavalos dos deuses” (Asi, ter-
mo daomeano). Herkovits descreveu algumas dessas cerimo-
nias, oferecidas 2 Terra Mie e aos espiritos dos Antepassados,
Elas sio ritmadas pela percussio dos trés tambores rituais e pela
maraca. A magia pode ser a magia branca (obiz) ou a magia
negra (wisi), contra a qual faz-se protegio pelo opo. Todas as
coisas sdo andlogas, como vemos, as que jd4 encontramos entre os
Bosh da Guiana holandesa. -

Certos elementos importantes da cultuta dos marrdos de-
sapareceram, em particular o carregamento do morto; compre-
endemos que o costume ndo poderia sobreviver nas grandes ci-
dades onde a lei regula os enterramentos. Mas outros, pelo
contrdrio, tornaram-se mais importantes, entte 05 quais a ma-
gia e a adivinhagdo. Aqui ainda, a evolugdo é compreensivel;
em uma cidade, a seguranga dos habitantes é menos garantida
do que em uma comunidade fechada e soliddria; os problemas
que surgem sio bem mais numetosos, e ndo podem ser resol-
vidos racionalmente, necessitando entio do recurso a magia:
enconttar trabalho, uma casa...; o clima urbano favorece por
fim o erotismo, que era controlado nas aldeias das florestas
e se desencadeia no anonimato da grande cidade; tudo isto faz
com que os lukuman, adivinhos e os wisiman (feiticeiros)
ocupem entre os crioulos um lugar mais alto do que entre os
Bosh.

Nio dispomos, com relagio aos crioulos da Guiana francesa,
de um estudo tdo aprofundado como os que Herskovits desen-
volveu com relagdo aos crioulos da Guiana holandesa. Mas sa-
bemos que ali as dang¢as de possessdo continuam sempre e sio
muito fregiientes.

A cultura fanti-ashanti nio marcou apenas a Guiana. Per-
manece preponderante em certos pontos dos Estados Unidos e
nas Antilhas anglo-saxonicas. Mas, do ponto de vista religioso,
todas as crengas sogobraram nos Estados Unidos, restando ape-
nas um folclore negro (**). Na Jamaica, pelo contrdrio, os

(24) Aliss talvez importado das Baamas. Ver por exemplo Guy
B. Jounson, Folk Culture on St-Helena Island, South Carolina, Ca-
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cultos kromenti se mantiveram por mais tempo; Gardner fala
da adoragdo dos negros por Nyame, também chamada de
Accompong (*); H.G. Lisser sublinha que esse culto ancestral
estd nas mios de sacerdotes especiais, com excecdo do culto de
Sasabonsan, espécie de diabo entre os Ashanti, com o gqual
apenas um individuo pode entrar em telagdo (2¢). Esta antiga
religifo ¢ conhecida pelos relatos dos historiadores e dos via-
jantes sob o nome de myalisme, derivado do nome da danga
myal, em homenagem as pequenas divindades que acompanham
Assompong, ou em homenagem aos antepassados; existiam mui-
tos tipos de cerimdnias, 3 Mae do Rio, nos campos de algodio,
no cemitério ou nas casas; sabemos que se fazia um negro
beber um veneno até que perdesse a consciéncia e que depois
era ressuscitado com infusdes de erva (€ possivel que esse
rito tenha sido um rito de iniciagdo ou de integragio de um
candidato 3 seita), ou que ainda, com a ajuda de dois tambores,
o grande chamado panya e o pequeno Zombi (influéncia banto) e
de uma cabaga batida por uma varinha, invocavam-se os espiri-
tos, que baixavam, mas apenas nos corpos dos iniciados. Na
época colonial, o myalismo se havia constituido em sociedade
secreta, dirigida contra os brancos, o que explicaria por que,
depois de seu desaparecimento, alguns elementos sobrevive-
ram no seio da magia jamaicana: suprimida a escravidio, ele
durou até principios do século 20, mas sob a forma de cura
de doentes, j4 que a doenga foi sempre concebida como tendo
uma causa sobrenatural; suspeitava-se que um feiticeiro tivesse
apanhado a alma de um doente para escondé-la num algodoeiro;
faziam-se entdo sacrificios a essa drvore, cantava-se e dancava-se
até que a alma caisse num lago, de onde era pescada para em
seguida ser novamente reintroduzida no corpo do doente (¥7).
Entretanto, a partit de 1842, vemos aparecer ao lado dos
myal-men, os angel-men, e a partir dos movimentos protestantes
do despertar religioso, o myalismo se perderd pouco a pouco

rolina do Norte, 1930 e comparar com Ch. L. Epwarps, “Bahama Songs
and Stories”, Amer. Folk. Soc., 1895, 3.

(25) GArDNER, History of Jamaica, Londres, 1873. Accompong
¢ o Nyan kompong dos fanti-ashanti.

(26) Herbert G. D Lisser, Tuwentieth Century Jamaica,
Kinston, 1913.

(27) Sobre o Mpyalisme em geral, ver Joseph J. WiLLiAms,
Voodoos and Obeahs, Phases of West India Wicheraft, Nova York,
1932, e Martha Warren Beckwitu, op. cit., cap. IX.
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no cristianismo. Voltaremos a ele mais tarde, em nosso capi-
tulo sobre o sincretismo,

Desta maneira, a Jamaica nos faz assistir a um processo
de desagregacio de uma auténtica religido africana em dois
fragmentos, um que pode ser aceito pelo cristianismo e re-
interpretado através dele (o transe estdtico), e outro que,
bastante afastado da religidfo dos brancos, perde-se na magia.
O termo que designa a magia, Obeab, é seguramente derivado
do termo ashanti Obayifo, que significa magia. Os obeah-men
sdo, em geral, homens, mas hd também algumas mulheres Obeab;
eles (ou elas) preparam os objetos destinados a matar ou a curar,
a despertar o amor, e que sio chamados 0bi (o sacerdote ashanti
na Africa denominz-se, nio esquegamos, Obi O Komfo). As
idéias do poderio desses feiticeiros nio nos distanciam da Afri-
ca: eles (ou elas) podem voar, chupar o sangue de suas vitimas,
eles (ou elas) langam luz pelo dnus, eles (ou elas) podem me-
tamorfosear-se em animais; eles (ou elas) estdo ligados a
Sasabonsan, a tal ponto que sasa se tornou um sindnimo de
obeah-man; enfim, para os reconhecer, é preciso, depois da mor-
te, transportar seus caddveres em carroga (tragos da adivinhagdo
pelo carregamento do caddver, cuja substincia vimos na Guiana).
Miss Beckwith insiste no cariter perigoso desta feiticaria e cita
assassinatos rituais de criangas em 1918 e em 1922, O Obeab
estd ligado ao mundo dos Espiritos dos Mortos (Jumbus), que
sdo, eles também, particularmente temidos, sobretudo os das
criangas mortas sem batismo, ditos cules ou chineses, como o
dos criminosos,

Em época relativamente recente, quando Miss Beckwith
estudou a cultura camponesa dos negros da Jamaica, a religido
encobria toda a existéncia das pessoas do povo; sacrificava-se um
pdssaro nos alicerces das casas em constru¢do, ou se impunha
um certo nimero de tabus 4 cultura dos campos, & colheita, a
caga, 2 pesca; a 4rvore que crescesse sobre a cova na qual
havia sido enterrado o cordio umbilical do recém-nascido sim-
bolizava seu destino; fregiientemente a crianga tomava o nome
do dia em que nascera; mas talvez as sobrevivéncias fossem ainda
mais numerosas nos ritos mortudrios; o caixdo era carregado
em rodisio por todos os membros da familia e as criangas pas-
savam por baixo dele i medida que etam chamadas; punha-se
dentro o canivete, o cachimbo, o fumo do morto, algumas moe-
das e, para que o morto pudesse vingar-se do feiticeiro que o
havia matado com sua magia, uma faca € uma navalha; espe-
tava-se uma cruz na tumba pata impedit a alma de sair e ator-
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mentar os vivos; ndo obstante, o espirito do morto ficava nove
dias dentro da casa, e no dltimo dia mudavam-se todos os
objetos de lugar, para que o espirito, nio mais se identificando,
partisse; os funerais terminavam pelo sacrificio de um galo,
dangas, cantos (um desses cantos diz que a alina volta para a
Africa}, brincadeiras; durante essas vigilias finebres, contavarn-
-se as estdrias da cranha (Anmansi) (25).

Na ilha de Barbados, é a mesma influéncia ashanti que
domina no culto funeririo que se celebra oito dias depois da
morte, com brincadeiras, misica, dangas e as eternas estdrias
de Anansi. Na ilha Santa Licia, encontramos tracos da festa
do Yam ou primicias das colheitas, que é comum a toda a
Africa ocidental, mas que aqui € origindria da regido fanti-ashanti.

111
O Isla Negro

Se o myalismo, como religido organizada, desapareceu para
subsistir apenas como culto sincrético ou magia, niio € a dnica
religifo florescente da América negra do século XIX que so-
cobrou,

O Brasil conheceu mugulmanos negros, e sua religifo foi
chamada, no século XIX, religifio dos alufas no Rio, dos Mu-
sulmis ou Malés (habitantes do Mali) na Bahia. Eles adora-
vam Ald ou Olorum-ulua (sincretismo entre os yoruba mao-
metanos de Al com seu deus supremo, Olorum), a mie de
Deus. Nio tinham mesquitas mas reuniam-se na casa de seus
sacerdotes, Alufas, para celebrarem seu culto sob a direcio do
lessano (corruptela dos Iman), assistido por um sacristfo, la-
dano. Esse culto consistia de duas oracBes, uma para a manha
¢ outra para a noite, que os baianos chamaram de fazer sala
(isto é, fazer o salab) e em uma cerimdnia mais importante,
“a missa dos Malés” ou sara (também uma deformacio do ter-
no drabe salab). No Brasil continuava a pritica da circuns-
cisio das criangas (Kola), no jejum anual (assumy), que ter-
minava por uma grande festa no decorrer da qual era morto
um carneiro e procedia-se 4 troca de presentes (sakd). Mas, de-

(28) M.W. BrckwiTH, op. cit., cap. II e VI.
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pois das revoltas dos Haussds na primeira metade do século
XIX as quais j4 fizemos alusdo num capitulo precedente, os
responsdveis pelo Isli negro ou foram condenados i morte
ou expulsos para a Africa; e os fiéis, privados de seus sacer-
dotes, fundiram-se na massa de negros chamados *fetichistas”;
em comecos do século XX, havia ainda um ou dois candomblés
mugulmanos na Bahia, dos quais nio encontramos nenhum ves-
tigio — e uma seita em Alagoas, a da “Tia Marcelina”, sin-
cretizada com os cultos yorubas ().

Esses muculmanos eram célebres por suas prdticas mdgicas
em que invocavam os aligenum {Djins) e por seus talimds. O
que deles resta atualmente é o termo mandinga para designar
os objetos mdgicos e mandingueiros para designar os feiticeiros
(do nome das tribos Manding). Todavia o termo mandinga,
com o sentido de feiticaria, é encontrado em muitos outros
pafses da América Latina, como no Uruguai ¢ na Argentina,
por exemplo, atestando ainda hoje a antiga presen¢a da nagio
muculmana dos Manding. Os mugulmanos foram também nu-
merosos em Cuba (Manding, Wolof, Peuls etc.); introduziram
na ilha o culto de Al4; porém, do mesmo modo que ocorreu
no Brasil, os defensores do Isli confundiram-se por fim com
os yoruba; Ald confundiu-se entdio com Olorum, e mesmo, se-
gundo E. Reclus, com Obkatald, o deus do céu, curiosamente di-
vidido em Obbat Ali (*). Sabemos que existiram também
no Surind, onde desempenharam um papel nas revoltas dos mar-
rdos; todavia, nd3o encontramos mais nenhum trago de suas
religides nem entre os Bosh nem entre os crioulos da Guiana
holandesa (3!).

(29) Jodo do Rio, op. cit. — A. Ramos, op. cit.,, cap. III. —
Etienne BraziL, “Os Malés”, Rev. do Inst. Hist. e Georgr. Bras.,
LXXII, 2.2 vol. — R. Ricarp, “L’Islam noir 4 Bahia, d’aprés les tra-
vaux de I'école ethnologique bresilienne”, Hesperis, 1948, 1.° e 2.°
trimestres. — R. Bastipe, L’fslam Noir au Brésil, Hesperis, 1952, 3.°
e 4.° trimestres (pp. 3-10). — Abelardo DuarTE, Negros Mugulmanos
nas Alagoas, Maceid, Brasil, 1958,

(30) E. RecLUs, Nouvelle Géographie Universelle, tomo XII,
1877, citado por Fernando Ortiz, Hampa Afro-cubana, los negros
bruyos. Madrid, 1906.

(31) G.H. Bousquer, “Les Musulmans & Surinam”, Rev. des
Etudes Islamiques, TV, 1937. Sobre o lugar € a papel dos mugulma-
nos na América do Sul, ver Dr. Rolf Reicuert, “Muslin-Minorititen in
Siidamerika”, resumo de R. ITALIAANDER, Die Herausforderung des
Islam (separata, 25 p.)
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v
As Religides Bantos

Os bantos devem ter constituido, sobretudo em determi-
nadas épocas, o elemento dominante da populagio escrava. En-
tretanto, os Unicos tragos que sobraram sido os de sua religido,
enquanto seu folclore conservou-se do Norte ao Sul do con-
tinente americano, da Luisidnia ao Rio da Prata. Como com-
preender esse curioso fenémeno?

O fato € que os bantos foram sempre apreciados por sua
forga fisica, sobretudo por sua resistdéncia ao trabalho e por
suas qualidades de agricultores. Enquanto o Fon, os Yoruba,
o¢ Mina eram escolhidos como ‘“‘escravos domésticos” e se en-
contravam de maneira relativamente numerosa nas cidades, a
maioria dos bantos constitufa-se de “escravos do campo”, per-
manecendo nas plantagSes, onde, como j4 dissemos, era muito
mais dificil reconstituir as “Nagdes” do que nas zonas urbanas.
Por outro lado, os bantos (e essa era uma das razes pelas
quais eles eram apreciados pelos brancos) mostravam-se mais per-
medveis as influéncias exteriores; compreendiam que sua cris-
tianizacdo ou sua ocidentalizagio lhes permitiria, numa socie-
dade onde os modelos europeus eram o critério dos comporta-
mentos, uma mobilidade vertical que sua resisténcia cultural,
por outro lado, podia comprometer. Deve-se acrescentar que
esta cristianizagio foi facilitada pelo fato de que as religides
bantos ndo constitufam “sistemas” tdo bem organizados como
os das religides sudanesas ou guineanas. A base era o culto
dos antepassados; ora, como dissemos fregiientemente, a es-
cravidio quebrava e dispersava as linhagens, tornando impossi-
vel esse culto da descendéncia. E uma vez esta destruida,
sO restava o animismo — € ndo, come entre os fon ou os yoruba,
uma mitologia sistemdtica. Ainda € preciso acrescentar que os
espiritos da natureza eram espiritos de alguns rios, de algumas
florestas ou de algumas montanhas da Africa, e que eram loca-
lizados, ligados a um fragmento bem delimitado de terra, sendo
impossivel, por conseguinte, seu transporte ao exilio. Temos
ai, acreditamos, as razdes que pesaram suficientemente contra
a perpetuagio dos cultos bantos na América.

Isso ndo significa que nunca tenham existido. Mas, em
sua vontade de ascensdo, os bantos, em geral, ou os modifica-
ram ou os reinterpretaram. Por exemplo: como ji dissemos
antes, cles aceitaram os candomblés de caboclos por causa da
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estima em que etam tidos os indios na América, depois do
indianismo da época romintica. E mesmo onde criaram can-
aomblés angola ou congo, calcaram seus rituais sobre os ritos
yoruba e fon, e estabeleceram uma dupla tabela de correspon-
déncia, entre seus espiritos e os deuses yorubas de um lado,
e entre as divindades pagds e os santos catdlicos de outro.
Isto os fez copiar, para situarem-se num nivel mais elevado,
as religides consideradas superiores #s suas. No momento em
que o espiritismo se propagou na América, e isto a partir de
1870-1880, ndo sob a forma de experiéncias metafisicas, mas
de um culto organizado, os bantos encontraram — com a aceita-
¢do dos brancos — no kardecismo, sua teoria da reencarnacio;
podiam assim reintegrar seu antigo culto dos antepassados, cuja
nostalgia guardavam no fundo da alma, contudo num nivel su-
perior, o nivel da mediunidade de seus senhores brancos; ac
passo que, se tivessem seguido os costumes antigos, teriam
sido tachados de “selvagens”, de inassimildveis. Foi esta permea-
bilidade dos bantos a0 mundo circundante que fez com que,
apesar de seu grande nimero, tenham poucas seitas verdadei-
ramente fiéis a suas origens étnicas. J4 ressaltamos no comeco
deste capitulo que, onde existiram nagGes bantos, suas dangas
eram muitas vezes mais profanas do que religiosas.

Contudo ndo se deve exagerar. Nas linhas precedentes,
apenas esbogamos a “‘tendéncia” principal da evolugio das cul-
turas bantos na Amdrica negra. Encontramos assim mesmo,
aqui ou ali, seitas ou tracos religiosos conservados fielmente,
Por exemplo, Luciano Gallet nos diz da antiga Nagdo Cam-
binda no Brasil: “Eles adoram as pedras, os paralelepipedos e
as lascas de pedras. Oferecem um culto especial A flor do gi-
rassol, que representa a Lua. Suas préticas sdo conhecidas como
macumba e ai invocam seus santos: Ganga-Zumba, Cangira-
-mungongo, Cubango, Sinhd-renga, Ligongo e outros. Nessas
reunibes, as preces e as invocacdes sdo feitas com cantos, dan-
¢as e instrumentos especiais. (*)”. O bispo do Espirito Santo
viu naquele Estado uma ceriménia banto, chamada Cabula, con-
tra a qual lancou andtema (3*). Compreendia trés grandes ce-
rimOnias ou “mesas” (a mesa designando o altar) anuais; a
de Santa Bédrbara, a de Santa Maria e a de Sdo Cosme e Sio

(32) Luciane GaLvrer, Estudos de folclore, Rio, 1934, p. 58.

(33) Citado por Nina Ropricurs, Os Africanos no Brasil, 1933,
pp. 377-384.
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Damido; as reunies eram secretas; realizavam-se em geral no
mato, sob a direcio de um sacerdote, chamado embanda, assis-
tido por um cambono; e a reunido dos iniciados (camands), cha-
mada de engira, tinha como fun¢io essencial atrair para cada
individuo seu espirito protetor (Tafa) por melo de cantos e
de rodas; esse estado de transe chamava-se: “ter o santo”.
A macumba atual do Rio deriva diretamente desses cultos, mas
sincretizada, como dissemos, cada vez mais e mais, com ele-
mentos yorubas, fndios, catdlicos e espiritas. Apesar disso, ¢
ainda a influéncia banto que permanece como a mais forte,
como se pode verificar, consultando a lista dos espiritos (ou
divindades) adoradas: Ganga-Zumba (Ngana Zumbi, o Senhor
Deus), Zambiapongo (o Zambiampungo do Congo), Lemba
(deus da geragio em Angola), Calunga (espirito da Morte e
do Mar), os zumbi (espiritos dos mortos), Calandu etc... A
mesma influéncia banto na hierarquia sacerdotal: o sacerdote
chama-se Quimbanda (Kimbanda) de onde se derivou Umbanda;
ele ¢ assistido por um ajudante, cambone ou cambonde (talvez
o feiticeiro dos Bengala, Cambandu); o altar se chama gongd.
No culto, enfim, em que todos os espiritos que vém encarnar-se
sdo principalmente espiritos de mortos, é o que resta do culto
dos antepassados; mas, como ndo existem mais linhagem, 0s
antepassados que encarnam no cotpo dos “mediuns” (assim
sio chamados os iniciados, por influéncia do espiritismo) nio
sio mais os antepassados da familia, mas os antepassados da
raca negra escravizada, considerada como a nova “linhagem” das
criancas negras do Brasil; Pai Jodo, Pai Joaquim, Tia Maria
etc. (¥*). Na Bahia existem candomblés da nagio angola e da
nagio congo, mas como assinalamos um pouco mais acima,
estas copiaram as seqiiéncias cerimoniais, a organizagio eclesi-
dstica etc. da nacgdo yoruba. Entretanto, subsiste um certo nd-
mero de diferencas. Primeiramente, na lingua dos cantos, que
é a portuguesa. Em segundo lugar, na conservagio dos espi-
ritos dos bantos, mas em correspondéncia com as divindades
yorubas, como se existisse um diciondrio permitindo passar
de uma religidio a outra, Assim, o deus yoruba da tempestade,
Xangé, é identificado entre os Angola com Zazé, Kibuco, Ki-
buco Kiassubanga; e, entte os Congo, com Kanbaranguanijé.
Omolu, deus yoruba da medicina, com Cavungo, Cafanja entre
os Angola, Quingongo entre os Congo. Oxunmaré, o arco-iris,

(34) A. Ramos, op. cit, cap. 1V,
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torna-se Angéré entre os bantos. Oxdald, deus do céu, Cassum-
beca; Exu, o Aluyvaia dos Angola e o Bombonjira dos Congo.
Qutros tragos da influéncia banto encontram-se nos instrumen-
tos de musica e na prépria musica, que difere profundamente
da de outros camdomblés. Por fim, nas cerimdnias, como as
mortudrias, as almas dos mortos ndo residem em potes, mas nos
ramos das drvores, de onde pendem pedagos de fazenda branca;
e notei em outros lugares as variagdes dos candemblés funerd-
rios, segundo as nagdes yoruba, daomeana ¢ angola ().

Passando da América de lingua portuguesa & América His-
pénica, pudemos constatar que as poucas comunidades marrios
que ali se haviam conservado, continuavam as tradi¢des bantos.
Entre os crioulos, essa tradi¢Ses sio mais fracas. Acosta Saignes
observou na Venezuela, nas cidades de predominincia negra,
velérios mortudrios, com a possessio das mulheres pelas almas
dos defuntos. Alguns bairros, como o de Garnga, cujo nome
bem indica a origem banto, foram por muito tempo célebres,
e talvez o sio ainda, por suas feiticeiras perigosas. Na Colém-
bia, encontramos, em forma de conto, um mito bastante di-
fundido na Africa do Sul, e até em Madagascar, sobre a origem
da morte. Deus fez os homens tirarem a sorte da pedra ou da
banana; a pedra que eles repudiam, por ndo ser alimenticia, dar-
-hes-ia a imortalidade, mas eles preferem a banana, que se
come (dai a morte, mas também a perpetuagio da raga pela
geragao de criangas simbolizada pelo regime dos frutos da ba-
naneira) (%). Os velbrios, como a magia dos negros da costa
colombiana do Pacifico, parecem atestar também, numa anilise
mais atenta, sobrevivéncias bantos, mais ou menos sincretiza-
das com o catolicismo ambiente (7). Notemos, em compensa-
¢do, que na Ilha de Santo André, ligada 3 Coldmhia somente
no comego do século XIX, e que permanecen durante muito
tempo sob a influéncia anglo-saxénica, a religido (no culto dos

(35) E. CarNEIRO, Negros Bantus, op. c¢it. — Reginaldo Gui-
MaRAES, “Contribui¢des bantus para o syncretismo fetichista™, in: O
Negro no Brasil, Rio, 1940 pp. 129-140). — Para o candomblé fu-

nerdrio de Angola: R. Bastioe, Estudos afrobrasileiros, tomo III, Sao
Paulo, 1953.

(36) A versio colombiana do mito se encontia em R. VELAs-
QuEz M., “Leyendas y cuentos de la raza negra”, Reu. Colomb. de
Folclor, 11, 4, 1960.

(37) P. Bernardo MEerizaLDE neL CARMEN, Estude de la Cosia
Colombiane del Pacifico, Bogota, 1921, cap. XXIII.
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mortos, que dura 9 dias) e a magia sofreram a influéncia
fanti-ashanti das Antilhas inglesas (%8).

Nas Grandes Antilhas, as religiSes chamadas “Congo”
mantém-se, mas foram relativaménte pouco estudadas, pois os
Congo sdo reputados como mdgicos poderosos e, de outro lado,
como no Brasil, os bantos sofreram a influéncia da cultl_zr_a negra
dominante, yoruba ou fon, conforme a itha. No Hait, o bi-
zango, espécie de lobisomem africano, que engole as criangas por
um buraco nas costas, é andlogo ao Kimbungo brasileiro. O
termo de zambi, utilizado para designar os mortos-vivos, aque-
les de quem o feiticeiro comeu a alma, é o zumbi dos Congo,
Espirito dos Mortos, Almas do Outro Mundo, tendo tomado
aqui um outro sentido, ligeiramente diferente. Algumas dangas
das seitas banto ou pefro de Haiti tém nomes bantos, Bumba,
que € Congo, Salongo, que & o nome de uma tribo angola, por
exemplo. Mas, de fato, as seitas Congo, transfor.r’ngram-se em
“mistérios” integrados no culto geral do Vodu: mistérios Mayom-
be, Mussondi, Mussai, Bliki e Mondingues, os quais se sub-
dividem em Mondingue Talmor, Cacapule, Bratassi ¢ Gé-Verme-
lho. Sublinhamos mais acima que, diante desse movimento Sle
integragdo, tendia-se a distinguir os Congo Guineanos, que sao
completamente assimilados ao Vodu comum, e os Corngo )francos
que permanecem fiéis 4 ortodoxia ancestral. Os principais deu-
ses desses Congo sdo Limba Congo, Inglessus ou ngle:ms,_ que
bebe o sangue de suas vitimas e que € adorado 2 noite, no meio do
mato cerrado, perto do fogo, Bacwlu-Baca, um dos mestres da
magia negra e cujo sacerdote veste uma espécie de casu}a negra,
com paramentos vermelhos, um boné vermelho, um facsjo, Mon-
dongue, que pede carne de cdo etc. (**). Como se v&, a reli-
gifo dos Congo tende, diante da dominago dos Vodus, ou 2
perder-se em seu seio ou a transformar-se em pura bruxanﬂa (49).

para a bruxaria que também se orienta a evolugio da;
seitas bantos de Cuba. Podemos distinguir a seita Mayombé,
que é subordinada ao sistema dos yoruba, sobretudo sob a

(38) Thomas J. Price Junior, “Aspectos de e.stabilidad y dg—
sorganization cultural en una comunidad islefia del Caribe Colombiano®,
Rev. Colomb. de Anthrop., 111, 1954. .

(39) Carl Edward Perers, S. M. M., Le service des Loas, Port-
au-Prince, 1956. L

(40) Sobre os elementos bantos no Haiti, ver principalmente L.
Dents e Fr. DuvaLIEr, op. cit. — Harold CoURrLANDER, The Drum and
the Hoe, California, 1960, cap. VII e A. METrRAUX, Le Vaudou haitien,
Gallimard, 1958,
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forma de “Mayombé-cruzado”, na qual notamos cantos dirigi-
dos as diversas divindades do pantedio yoruba — e a seita
Gangd, que é mais chamada para organizar os titos funerdrios
de scus membros, a invocar também os espiritos dos mortos,
guc se encontram (como entre os bantos do Brasil) nas drvores.
As principais divindades mayombes sio Salabanda, identificada
com Sdo Pedro, Insancio, que manda o raio (identificado com
Santa Bdrbara), Asambia, o Deus Supremo, Shola ou Ashola
Aguengue, a Mie das Aguas (identificada com a Virgem da
Caridade), Kisimba (que vem de Nganga Kisi), identificado
com Sdo Francisco de Assis (#!). Temos que actescentar ai uma
mascarada da nagio Gargd, que safa no dia da Epifania, Kon-
gorioco. Canta-se sempre para ele nos ritos congo, pois ele é
o Mestre de Cerimdnias, ‘o sdbio louco’, como se diz wvulgar-
mente, exercendo ao mesmo tempo o papel de conselheiro e o
de bufio. Os velhos paleros (sacerdotes Ganga) disseram a
Lydia Cabreta que, quando o Samba-mpungo, o Deus Su-
premo, repartiu os poderes, Kongorioco chegou muito atrasa-
do para receber a dire¢io de um departamento da natureza; &
por isso que ele recebe o poder de “ver” e de “apresentar”.

Os feiticeiros de Cuba se chamam mayomberos e nds id
temos, nessa designac¢do, o testemunho do processo, que jé4 ha-
viamos encontrado no Haiti, de uma religido que se transforma
em magia negra. Esta magia consiste em um pacto com os
mortos, € como os mortos se encontram em dois lugares, os
corpos nos cemitérios e as almas nas 4drvores, os dois campos
complementares nos quais os mayomberos vio trabalhor serdo
o cemitério ¢ o mato. Com os ossos, particularmente com o
crinio dos mortos, eles fabricam uma nganga (ptimeiro € pre-
ciso perguntar ao espirito se ele aceita servir ao feiticeiro, o
que se faz explodindo um pouco de pélvora, que deve, se a
resposta & afirmativa, explodir toda ao mesmo tempo — ou
jogando-se aguardente sobre a sepultura, quando entio a terra
deve rachar-se); mas & preciso juntar a esses ossos e i terra
do cemitério diversos outros ingredientes, animais e vegetais,
colhidos no mato, assim como algumas gotas de 4gua benta
roubada da igreja. O espirito que é assim fechado num reci-
piente ou #ganga chama-se Bumba; dai em diante ele obedece
as ordens do feiticeito, A Zarabanda é uma magia nascida em

(‘_11)_ LAcHATARERE, “Rasgos bantus en la Santeria”, Les Afro-
-Américains, op, cit.
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Havana, do sincretismo entre a cultura yoruba e a cultura
congo, pois Zarabanda ¢ considerada como o equivalente congo
do deus yoruba da guerra, Ogun, cuja oragdo se pde dentro do
recipiente com outros ingredientes, ossos néio obrigatoriamente
humanos e plantas do mato. Um outro sincretismo com a cul-
tura yoruba é a aceitagio pelos Congo da divindade da vegeta-
¢io, Osain, pelo menos na procura das plantas medicinais ().
Assim, mesmo na magia, onde sua influéncia é mais forte, a
cultura banto manifesta um de seus tragos fundamentais, sua
forca assimiladora, sua tendéncia ao sincretismo e as fusdes das
civilizagGes.

\Y
As Religides do Calabar

Nesta mesma ilha de Cuba, os Efik e os Efor do Calabar
mantiveram uma sociedade secreta, que ndo se encontra em ne-
nhum outro lugar na América negra, a sociedade Nafigos.
Ela comeca agora a ser melhor conhecida, gragas aos trabalhos
mais recentes de Fernando Ortiz € as notdveis descri¢des de
Lydia Cabrera (*3). -

Segundo os adeptos, Efor teria sido a nagéo eleita pelo
grande deus Abasi para receber o segredo. Uma muther da
tribo, Sikan, tendo ido procurar dgua no rio, perto de uma sal-
meira, sentiu alguma coisa mexerse e mugir dentro de sua
cabaga. Seu pai, o rei Mikuere, ordenou-lhe guardar esse se-
gredo e apossou-se da voz misteriosa (Eukué) para .faze-la ser-
vir a seus propésitos. Nangobié organizou a liturgia do novo
culto e j4 que todas as mulheres s@o tidas como falac_leu'as por
natureza, Sikan foi degredada na floresta. Neste meio tempo,
o peixe misterioso acabou mortendo, mas seu espirito perma-
necia vivo, e um adivinho da ttibo, Nasako, fez uma espécie de
tambor para reter a voz do Ekué e fazéla soar quando quisesse,
batendo com uma varinha (o Ekon). Sobre o seu couro, Nq-
sako iniciou os sete filhos do Ekué, que vdo tornar-se os pri-
meiros sacerdotes da nova sociedade secreta. Esses sete filhos

(42) Lydia Cabrera, El Monte, Havana, 1954.

{43) Fernando Orriz, Los bailes y el teatro de los Negros en
el Folklore de Cuba, Havana, 1958.
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comegaram por condenar Sikan 4 morte, sob o pretexto de que
ela podia trair ou tinha traido o segredo; seu sangue serviu
para untar os objetos do culto, sua carne para fazer amuletos,
seus ossos reduzidos a pd para fabricar feitico contra aqueles
que traissem a sociedade; mas o espiritos de Sikan nio morre,
ela torna-se a mie que recolhe as almas dos mortos iniciados.
Isto faz que essa religido se torne, fato raro na Africa, uma “reli-
gido de salvagdo”, destinada a salvar os membros da sociedade
do ciclo das reencarna¢des para fazé-los entrar imediatamente
no mundo celeste. Uma tribo vizinha, a dos Efik, inimiga dos
Efor, ciumenta desses tltimos, queria obter um poder seme-
lhante e conseguiu por meio das plantas, dos animais, por sua
vez, a voz de Ek#é, como igualmente incotpori-la ao tambor
Ekén. Foram os Efik que também introduziram no culto o
personagem de Morud Yuansd, que representa o papel da mu-
lher que recolheu a voz no rio e que serd, dai em diante, na
sociedade secreta, “aquela que vai procurar os espiritos para
realizar a unido”. Os Efik, transportados como escravos a
Cuba, levaram consigo sua sociedade, que sobreviveu até hoje
sob o nome de sociedade dos Naiiigos.

A sociedade reiine-se num lugar cercado, onde se en-
contra o templo (Fambd), no qual se esconde Ekué. Os prin-
cipais personagens do culto levam os nomes dos criadores da
sociedade, assim como a cerimdénia retoma a histéria da fun-
dagdo. Sio eles Ekuenon, o escravo de Ekorié, o mestre da
seita, Morud Yuansd, o sacerdote, Empegs, seu ajudante, Ex-
krikamo, o tocador de tambor, Nasakd, o adivinho ou mdgico,
Eribangandd, o purificador, Aberisum, o carrasco, e Isué, o pon-
tifice, etc. Os membros iniciados levam ¢ nome de Okobio.
A cerimbnia de iniciagdo consiste, em linhas gerais, em matar
o candidato, que de fato ¢ representado por um bode, cujo
sangue faz-se Ekué beber, o mesmo devendo fazer o novigo
¢ todos os okobio; e por esta comunhio da mesma bebida sa-
grada, o recém-vindo ¢ integrado 2 seita. Mas a morte do bode
constitui apenas a parte central da cerimébnia, que compreen-
de vérias procissdes dos dignitdrios, as dangas dos Disblitos
(isto é, das mdscaras da seita), os ritos de purificagio do can-
didato (pela escolha de um galo, que tira seus pecados e que
depois ¢ morto), ritos curiosos, como o do roubo da carne
do bode cozido por um dos Diablitos, perseguido pelo Eriban-
gandd, que ndo pode agarrar o ladrio, o que permite a esse
Gltimo poder oferecer o pedago furtado aos antepassados e,
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naturalmente, os resmungos de Eku#é que ritmam os diversos
momentos do drama iniciatdrio.

Chegamos agora a um fendmeno do qual ainda ndo encon-
tramos nenhum trago. Os Na#igos completam com ritos dese-
nhados os seus ritos manuais. E certo que os banto utilizam
as vezes desenhos na sua magia, e hd nos candomblés bantos
do Rio o que se denomina de pontos riscados: desenhos fei-
tos a giz, no chdo, destinados a chamar os espiritos, em meio
aos quais faz-se explodir pélvora. Entretanto, tais desenhos
sdo rudimentares e ndo constituem mais do que uma nova
fonte de eficicia mégica. Entre os Naiiigos, ao contrério (e
logo encontraremos um fenémeno andlogo no Vodu haitiano),
os desenhos sao de uma grande riqueza simbélica; constituem
em primeiro lugar uma espécie de brasio; cada seita ou “po-
téncia” tem o seu, assim como cada sacerdote do culto. Esses
desenhos constituem também uma espécie de escrita: quando,
por exemplo, um membro da sociedade comete uma falta,
faz-se-lhe saber que esti provisoriamente suspenso de suas fun-
¢Ges, através de certo signo escrito; se, havendo divulgado o
segredo € condenado 4 morte (por envenenamento), desenha-se
um outro signo. Mas, naturalmente, tais signos ndo sdc ape-
nas convencionais; eles tém uma eficdcia religiosa. No decorrer
da iniciagdo, desenhardo, com giz amarelo, o lugar da ceri-
ménia, delimitam o mapa mistico do pafs do Efor e dos Efik;
fardo entrar o bode er cujo corpo sdo tragados, na categoria do
sagrado, e o candidato, em cujos bragos, penas e cabega, sdo tam-
bém tragados, no mistério de Ekwé. Quando o iniciado morrer,
serdo desenhados em seu caddver os mesmos signos do dia da
iniciagdo, mas desta vez com giz branco e, um pouco por toda
parte, os brasSes de Isemekué, que esconde o segredo, de
Anamangui, a divindade da morte, e de muitos outros ainda.
Entretanto, as flechas que, no decorrer da iniciacdo, tinham
as pontas sempre em baixo, vio té-las agora apontando para o
céu, simbolo do caminho pelo qual seguird a alma do iniciado,
liberta e salva.

Infelizmente, conhecemos mal a religidio dos Efik e dos
Efor, da qual saiu a sociedade de Cuba (*). Nio podemos di-

(44) Cf. 1. Jones, in Daryll Foroe, Efik Traders of Old Calabar,
Londres, 1956. — K. O. Dike, Trade and Politics in the Niger Delta,
Oxford, 1956. WabpbeLL, Twenty-nine years in the West Indies and
Central Africa, 1863, e Miss KincsLey, Travels in West Africa, Lon-
dres, 1897.
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zer se essa idéin de “salvagiio” ¢ origindria da Africa ou uma
elaboragio posterior das crengas africanas, sob a influéncia do
ctistianismo no novo meio cubano. Temos aqui, em todo caso,
em toda a sua beleza, o paralelo dos mistérios de Eléusis.

VI
A Religido Yoruba

" e

Porém, de todas as religides africanas conservadas na Amé-
rica, a religido dos yoruba é, certamente, a que permanece mais
fiel aos modelos ancestrais. Encontramo-la scbretudo no Brasil
onde ¢ conhecida sob o nome de candomblés nagds (**) na
Bahia, de Xangd nos Estados de Pernambuco e de Alagoas (),
e de batugue {onomatopéia imitativa de ruido do tambor) na
cidade de Porto Alegre —, em Cuba onde ¢é designada pelo
nome de santeria —, e, por fim, na ilha de Trinidad, nas An-
tilhas, onde é encontrada com a denominagio de Xangd. Acres-
centemos que, se os yoruba do Brasil sio chamados Nagd, os
de Cuba sdo conhecidos pelo nome de Lucwmis. Finalmente,
uma tltima observagio preliminar: por tais termos a populagio
local designa esses cultos; aqueles, porém, ndo sao os termos
pelos quais os membros dessas seitas designam a sua religido (*7).

(45) O termo nagbd ¢ como os fon designam os yoruba. Origi-
nariamente é um termo pejorativo, sendo neutro na América,

(46) Do nome de um dos deuses mais populares da religido,
Xangd. Para evitar a confusio entre o deus e a religido, escrevemos
o primeiro com a ortografia africana e¢ o segundo com a ortografia
brasileira, :

(47) Para o Brasil, ver em geral A. RaMos op. cit,, e P. VERGER,
Le culte des Orisha et Vodums, 1.F.A.N., Dacar, 1957. — Para a
Bahia, Nina Robricues, O Animismo Fetichista dos Negros Bahianos,
Civilizagdo Brasileira, Rio, 1935. — KEtienne Ignace BrasiL, “Le féti-
chisme des ndgres du Brésil”. Anthropos, 1908. — Manuel QuEgriNoO.
op. cit. — Donald Pierson, Brancos e Pretos na Bahia, 8. P., 1945. cap.
XI. — Ruth Lanpes, A Cidade das Mulkeres, Civilizagio Brasileira,
Rio, 1967. — Edison CarNEIRO, Candomblé da Bahia, Bahia, 1950. —
R. Bastipe, Le candombié de Bahia, rite nagé, Mouton et Cie, La
Haye, (com uma bibliografia geral sobre o assunto).

Para Pernambuco e Alagoas: Gongalves Fernanoes, Xangds do
Nordeste, Rio, 1937 e René Riseiro, Culios afrobrasileiros do Recife,
Recife, 1952.

Para Porto Alegre, M.]J. Hrrskovirs, The Southern Outpost...,
op. cit. — R. BasTipr, “Le Batuque de Porto Alegre”, XXIXe Congrés
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Devemos, sem divida, assinalar, como ponto de partida
de nossa andlise, duas grandes diferencas entre a religido yoruba
na Africa e na América. Na Nigéria, o culto dos deuses (Orix4)
esti ligado tanto is linhagens quanto s confrarias: o Orix4 é
considerado como o antepassado da linhagem cujo chefe mais
velho continua a praticar seu culto, de geragdo em geragdo, mas
sem transe mistico; por outro lado, cettos membros da linhagem
e outras pessoas fora da linhagem, que foram chamadas pela
Divindade (depois de um sonho ou de uma doenga, por exem-
plo), constituem confrarias cujos membros dangam para o Orixd
e sio por ele possuidos. Diz-se dos primeiros que sio “filhos
dos” Orixd e, dos segundos, que sdo “nascidos” deles (**). Ora,
como j4 fizemos notar muitas vezes, a escraviddo destruiu in-
teiramente as linhagens. Se bem que a idéia que se herda do
Orix4 tanto por linha feminina como masculina continue na
América, a unica 1ealidade que pode subsistit &, forgosamente,
a das confrarias; o culto da linhagem desapareceu.

Mas é aqui que encontramos nossa segunda diferenca. Na
Nigéria, existe uma confraria por Orixd. Isso nfo era mais
possivel na América, sobretudo quando a “Nagdo” reconsti-
tuida abrangia ndo toda uma etnia, mas somente OS €sCravos
de uma tnica cidade, como Quetu ou Oyo. Os sacerdotes fo-

Int. des Américanistas, Chicago, 1952. — Dante de LavTanNo, Festa de
Nossa Senhora dos Navegantes, Rio Grande do Sul, 1955,

Para Cuba, o livio fundamental ainda, se bem que antigo, é o de
Fernando Orriz, Hampa Afro-Cubana, los Negros Brujos, Madri, 1906;
mas F. OrTiz juntou depois indicagBes preciosas, bem mais avangadas,
em La Africania de la Miisica Folklérica de Cuba, Havana, 1950,
— Los Bailes y el Teatro, op. cit. e principalmente Los Instrumentos de
la Misica Afro-Cubana, Havana, 5 volumes, de 1952 a 1955, Deve-se
acrescentar: Romulu LacHATANERE, Manual de Santeria, Havana, 1942.
— Lydia Casrera, El Monte, op. cit. Jose L. Franco, Olorun, Havana,
1960 e Bascom, “The focus of Cuban Santaria”, Southwestern Journ.
of Anthrop., VI, 1. — “Two forms of Afrocuban divination”, XXIXe
Congrés Int. des Américanistes, Chicago, 1952. — “Yoruba accultura-
tion in Guba”, Les Afro-Americains, op. cit. .

Por fim, para o culto yoruba de Trinidad, J. MeLviLLE e Frances
Hgrskovirs, Trinidad Village, Nova York, 1947 (apéndice). — Wal-
ter and Frances Miscuer, “Psychological Aspects of Spirit Possession”,
Amer. Anthrop., 60, 2, Idem, 64, 6, 1962 pp. 1204-19), — Daniel J.
Crowirey, “Plural and differential acculturation in Trinidad”, idem,
59,5, 1957.

(48) TFroBeENntus, Mythologie de PAtlantide, trad. fr., Payot, 1949
e W.R. BascoM, The Sociological Role of the Yoruba Cult Group,
Mem. Amer. Anthrop. Assoc. 63, Menasha, 1944.
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fam obrigados a agrupar em uma Gnica organizagdo _toc'ios 0s
devotos de todos os Orix4, e assim o culto vai consistir ndo
mais em chamar apenas um de cada vez, mas em (.:hama-los,
todos, uns depois dos outros, numa otdem hierdrquica deter-
minada, conhecida como shiré, o que acarreta, do ponto de
vista dos fendmenos do transe, uma conseqiiéncia interessante;
é que na Africa, em geral, desde que uma pessoa esteja pos-
sulda, as outras nio o sdo, enquanto na América haverd mul-
tiplicidade de possessdes divinas.

Dito isto, basta comparar as mitologias, as o:rgamgagé.es
sacerdotais, os tipos de cerimdnias e suas seqii€ncias rituals,
para ver com que fidelidade respeitosa a religido yoruba con-
tinua entre seus fiéis da América. As principals dlvindades
adoradas no Brasil sio Obatali ou Orixald, d_eus do céu, que
conservou por muito tempo seu carfter arcaico de dwmdadﬂe
andrégina (expresso simbolicamente pela cabaca dupla); Xangé,
deus do trovdo, com suas trés mulheres, Oyg, conhecida prin-
cipalmente por seu nome de Yansan, que preslglq as tempestades,
Oxum, divindade das dguas doces ¢ Oba, divindade do amor
sensual; Ogun, o irmdo de Xangd, deus dos ferreiros e da guerra;
Oxossi, o deus dos cagadores; Xapand, que € a0 mesmo_tempo
deus da variola ¢ da medicina, mas que ¢ adorado mais pelo
nome de Omolu ou de Obduae; Iemanié, que de divinfiade
da dgua doce na Nigéria, tornou-se, no Brasi!,_deusa da§ dguas
salgadas e do amor casto; Oxunmaré, o arco-itis e por fun Exu
ou Bara, que é o intermedidrio obrigatério entre os Orixd e os
mortais e que, por conseguinte, é sempre adoradg em primeiro
lugar. Naturalmente, esta lista ndo esgota a totalidade dos deu-
ses conhecidos no Brasil, mas os outros, como Inle, divindade
dupla, seis meses terrestre e seis meses aquéuga, ou Anan.zb'u-
rucu, a mais velha das divindades das dguas, t8m menos fiéis.
Olorum, o deus supremo, ¢ conhecido mas, como na Nigéria,
ndo tem um culto especial que lhe seja dedicado. O culto fito-
ldtrico do Iroko (chamado Loko) continua. A lista dos Orixd
de Cuba é mais ou menos a mesma, ds vezes com outros no-
mes: Olorum ali é conhecido sob o nome de Olafi, Obatald
sob a forma contraida de Batala, com um elemento tanto mas-
culino (Batala) quanto com um elemento feminino (Iydmba),
Iemanjé sob a forma mais doce de Iemaja, Omolu s_ob a forma
de Baba-byu-aye etc.; mas Cuba conhece outras divindades que
desapareceram no Brasil, como Olokun, o deus do mar. As
representagdes coletivas que cercam cada uma dessas divinda-
des sdo essencialmente as mesmas tanto em Cuba como no
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Brasil, e na Nigéria, isto ¢, entre outras, suas ligagdes com um
dia da scmana (com a diferenca de que, passando da Africa i
América, passa-se da semana de 4 para a de 7 dias, o que causa
uma maior dispersdo dos deuses com o correr do tempo), cada
um com uma cor determinada, um animal preferido, oferendas
particulares, tabus (ebo) especiais. Mas se a mitologia ainda
existe no Brasil (algumas histérias de deuses em nosso Can-
domblé da Babia), parece que se conservou melhor em Cuba,
onde é bem mais rica e complexa; em todo caso, no Brasil,

" a mitologia se conserva principalmente em sua estreita ligacio

com os ritos, como se as idéias s se mantivessem  na medida
em que fossem apanhadas na rede dos gestos, ao passo que,
em Cuba, percebemos, através das narragdes recolhidas por
Lydia Cabrera, que a mitologia se mantém como sistema orga-
nizado auténomo: explicagio das origens do universo, histé-
rias das disputas ou dos amores dos deuses etc.

P

A organizagio sacerdotal yoruba é encontrada igualmente
na América, com ligeiras variantes. Na Nigéria, distinguiremos
um grupo bem centralizado e hierarquizado de sacerdotes, os
adivinhos ou Babalaé -— os chefes das diversas confrarias, cuja
autoridade ndo vai ultrapassar a confraria de cada um Babalorixi
(homens) e Ialorixd (mulheres) — enfim, um certo nimero
de sociedades secretas, com atividades 3s vezes politicas quanto
religiosas. Ogboni, Oro, Sociedade dos Mortos (Egun). Pro-
pusemos, para o Brasil, dividir os sacerdotes em quatro cate-
gorias: a dos adivinhos ou Babalad, a dos “doutores-folhas”,
que na Nigéria sdo subordinados i primeira categoria, os Olos-
sain, ligados & divindade das folhas, Osaime, a dos Babalorixis
ou lalorixds, que estdio i frente das confrarias ou candomblés,
ajudadas pela Iys Kékére, ou “miezinha”, e por fim a dos
Ogés, reunidos na sociedade secreta dos Egun. Apenas sub-
siste 0 nome de Oro, em vias de ser esquecido. Naturalmente,
s6 citamos os sacerdotes principais; a comparagdo com a Africa
podia ir mais longe: aos Babaleé juntaram-se ajudantes femini-
nas, as apetebi; toda jovem consagrada a um deus tem uma
dama de companhia (na Africa diz-se: a escrava do orixé) que
a ajuda em suas dangas e em seus transes, a ekedi. Mas também
veriamos aparecer novos personagens, devido 3 situagio socio-
l6gica, & necessidade de proteger os candomblés contra as perse-
guicdes policiais ou de representd-los civilmente; os ogans (ti-
trado do nome do sacerdote do Gabdo Urangs). Os sacrificios
de animais estdo nas mios de um desses ogarns, o axdgun e os
instrumentistas, em particular os tocadores de tambores divi-
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nos, muitas vezes estdo também presos a eles. Encontramos
absolutamente os mesmos nomes em Cuba: Babalad, Apestevi,
Babalocha, Iyalocha. Mas a Sociedade dos Egun ndo existe, No
Brasil, ao contrdrio, sdo os Babalaé que adivicham com a ajuda
do colar de Ifa ou Okuelé e que tendem a desaparecer; e o pro-
cesso de adivinhagiio que o substitui cada vez mais & o dilogun,
feito com os cauri, relacionado com Exu# e ndo com Ifs, como
era antes. No que concerne a Cuba, por outro lado, Bascom
chega a falar da existéncia de 200 a 300 Babalaé apenas para
a cidade de Havana, e o culto de Ife, que ali se chama Orumila,
cresce cada vez mais. Os processos de adivinhagio, seja pelo
okuelé ou pelos cauri, sio alids parecidos, pertencendo a grande
famflia da geomancia; e cada punhado de terra, o odw, estd
ligado a histérias, que sdo tradicionalmente conservadas tanto
na Bahia e no Recife como em Cuba.

Os rituais variam de uma ceriménia a outra e mimam em
forma de dangas as grandes aventuras dos deuses. Entretanto,
podemos, grosso modo, e para nos limitarmos & estrutura for-
mal das principais festas anuais, distinguir no Brasil diversos
momentos: de ma thdzinha, os sacrificios de animais de duas
patas para Exu e de quatro patas para a divindade principal

celebrada no dia - — em segundo lugar, a preparacio da festa,
em particular o preparo dos pratos que serfo oferecidos aos
deuses invocados — depois, pela noite, o padé de Exu, que

abre as dangas para a invocagio do deus intermedidrio entre os
homens e os Orixé — imediatamente depois da chamada, pelos
trés tambores, cujos ritmos variam conforme os deuses invo-
cados, de todos os Orixé conhecidos, um apés outro, cada um
recebendo trés ‘“‘cinticos” em lingua yoruba (mais ou menos
deturpada, naturalmente); durante as dangas que acompanham
essas musicas, os Orixé descem em seus filhos, que caem em
transe e sdo levados para o interior do santudrio — depois de
uma pausa, os cantos e as dangas recomegam, mas sé dos ini-
ciados que foram possuidos e que vestiram suas roupas litdr-
gicas — finalmente os deuses sdo expulsos (isto &, os transes
terminam) por uma série de “cinticos” da ordem inversa da
que os chamou, Uma refeicio de comunhio redne quase sem-
pre as filhas dos diversos Orixs. Em Cuba, os tambores que
marcam o titmo das dangas lucumi e que “falam” como na
Africa, sdo os tambores baté, como na Nigéria; ndo sdo co-
nhecidos dos negros brasileiros. Dé-se também, como na Ni-
géria, mais importdncia aos - cantos sem acompanhamento de
tambores, Mas tirando estas pequenas diferencas, e se nos
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atermos i estrutura, encontramos as mesmas seqiiéncias: sacti-
ficios animais, preparagio da festa, primeira chamada & Ellegua
ou Ex#, depois invocagio, numa ordem determinada, de todos
os Orixd, possessdes, dancas mimando as narragdes da mitolo-
gia yoruba etc. Coisa curiosa: enquanto temos excelentes des-
cri¢des das cerimonias afro-cubanas e de todo o curso dos ritos
divinatérios — provavelmente porque os “segredos” sio guar-
dados de maneira mais inacessivel, temos poucos dados sobre
as diversas fases da iniciagio 4 confraria. Sobre este ponto re-
ferimo-nos apenas aos dados brasileiros.

O iniciado, (quase sempre uma mulher, nas confrarias
yoruba, ao contrdrio dos candomblés bantos) é submetido pri-
meiro a um certo nimero de ritos, que o fazem sair do mundo
profano, progressivamente: o banho lustral, 2 mudanca de roupa,
o corte de punhados de cabelo; depois ela ficard muitas sema-
nas ou muitos meses no santuério, onde aprenderd as musicas,
os passos de danga, os mitos, as proibi¢des dos Orixd e a lin-
gua africana; € durante esse perfodo de passagem que se cele-
bra o rito de “comer cabega” (bori), que, alids, pode ser pra-
ticado fora do santudrio e que tem como finalidade, fortificar
a cabega (ori) da candidata antes da grande crise estdtica da

‘iniciacdio, assim como o rito dos “testes”, se me & permitida a

expressio, de verificagdo do Orixd da candidata (pois seria ter-
tivel errar e fixar na cabeca da futura filha dos deuses, um
deus que ndo fosse o dela). Por fim chegamos i parte mais
dramitica e que vai consistir na morte da iniciada e sua res-
surreicio como filha de uma divindade determinada; esta parte,
que vai durar 17 dias completos, compreende, entre outras
coisas, a raspagem da cabeca, sua pintura com giz (fazem-se
muitas pinturas sucessivas) e, finalmente, o banho de sangue
durante o qual sacrifica-se um animal sobre a cabega da can-
didata j4 posta em estado de transe profundo por um banho
de ervas; e, enquanto o sangue corre lentamente pelas espdduas
nuas, pelo peito, faz-se um pequeno buraco a navalha no alto
da cabeca, para que o Orixd tome posse de seu “‘cavalo” e traga-se
(substituindo as antigas tatuagens, desaparecidas} a marca étni-
ca no antebraco, sem que a filha de santo, em transe, sinta
qualquer dor. E 2 grande noite sombria. A candidata sai
trés vezes durante esses 17 dias, mas a tltima dessas saidas,
que segue imediatamente o banho de sangue, € a mais conhe-
cida, pois ela consiste em apresentat-a nova iniciada ao pidblico
familiar dos candomblés. E o orunko, que € celebrado com
alegria, e durante o qual a nova filha dos deuses d4 seu novo
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nome. Ela ficard ainda uma semana em reclusio, sempre em
estado de transe, ou, mais exatamente, agora o de quase-transe
ou “transe-infantil” (o éré). No domingo seguinte, terd lugar
a cerimdnia do pandm, durante o qual a iniciada reaprenderd
os gestos da vida profana, que esqueceu durante sua metamor-
fose (*?). Agora pode voltar para casa, mas fica ainda em
parte sob o dominio do sacerdote que a fez, o que ¢ indicado
pelo uso de um colar, o kélé; ela recobrard sua liberdade total
(no que respeita i religido, permanecerd sob o controle de sua
Iyalorixd) trés meses depois, data em que deposita esse colar
perto da pedra de seus deus (*). Dai em diante € a esposa (iao)
desse Deus. Passard por etapas, de izo a ebdmin ao fim de
sete anos (é entre as ebdmin que sdo recrutadas as sacerdotisas
secunddrias, como as de Dagan e Sidagan para o culto de Exu
por exemplo) e de e¢bémin a aburixa depois de outros sete anos
{podendo entdo tornar-se iyalorixéd e dirigir um candomblé seu).
Ora, tudo isto se encontra exatamente na Africa; as tnicas
diferengas que pudemos notar na Nigéria prendem-se a deta-
lhes infimos ().

Falta-nos tratar, para terminar o assunto dessas religides
de origem yoruba, do Xangd de Trinidad, Nesta ilha, Olorum
ndo € conhecido, mas os principais deuses do pantedo yoruba,
que encontramos em Cuba e no Brasil, em geral s3o encontrados;
certamente, alguns desapareceram e outros, que ainda ndo ci-
tamos, recebem, em compensacdo, um culto, como Aja, um
espirito menor na Nigéria adorado sob o nome de Ajaid, ou
ainda Mama Loaté, a Mie de todas as nacdes. O sacerdécio
¢ muito simples; fica reduzido aos chefes de confrarias e a
seus ajudantes, sendo os Babalaé ignorados { pratica-se a adivi-
nha¢do mais simples, a das duas metades do Qbi, que sé podem
responder por “sim” ou por “ndo”), o mesmo acontecendo
com as sociedades secretas, como a dos Egun. Os autores que
estudaram as festas desses Xangé se interessaram sobretudo pelos
fenbmenos da possessdo, que € provocado pela musica e pela
danga; a possessdo propriamente dita é precedida ou seguida
pelo estado de 7éré (were), que é a possessio infantil ou éré

(49) Existe uma descrigio excelente desta cerimbnia em um ar-
tigo de Herskovits sobre o pandm, in Les Afro-Américains, op. cit.

(50) Na verdade, 0 poder de cada Deus, repousa em uma pedra
guardada no pegi, ou santudrio.

(51) Do que trataremos em nosso préxime livro, Confrontations.
por aparecer nas edigées Plon.
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no Brasil. Todo orixd tem seu réré {que é seu empregado ou
seu mensageiro) e cada um tem um nome: Pequeno boy, boy
mexicano, lua etc... Sdo divindades espertas como as crian-
cas; sabemos que Herskovits procurou, inutilmente, esta nogio
de éré na Africa. NHo obstante, ela deve existir. Afi estd
uma das contribuigdes das mais importantes que o estudo das
religides afro-americanas traz i africanologia: descobrir fené-
menos que escaparam aos etnélogos que trabalharam na Africa,
onde submergitam na massa de fatos a serem observados, e
dessa forma tragar novos caminhos para a pesquisa (%2).,

VIl

H4 um aspecto de todas essas seitas que, como pode ser
notado, sistematicamente negligenciamos: seu aspecto social e
econémico. Nao que ele seja sem importincia e ndo tenha as
vezes chamado a atengdo dos socidlogos. Herskovits dedicou
todo um artigo estabelecendo os respectivos orgamentos das
festas, das cerimdnias de iniciagio e da vida ordindria de um
candomblé da Bahia (%); tiraremos apenas a conclusio, que
estd de acordo com o ponto de vista que queremos sustentar
aqui, de que a categoria de um culto ou de um sacerdote, no
conjunto dos candomblés, é avaliada ndo apenas por seu po-
derio mistico ou sua for¢a mdgica, mas também por valores
europeus, isto é, segundo a quantidade de dinheiro adquirido e
gasto por esse culto ou por esse sacerdote. Adquirido e gasto,
j¢ que o dinheiro ndo deve ser capitalizado e subtraido ao con-
sumo, ele deve ser redistribuido em beneficio da massa de
fiéis. Tratando-se verdadeiramente de valores europeus, como
aponta Herskovits, € preciso acrescentar também que esses va-
lores sdo reinterpretados em termos afticanos, segundo a lei
das dddivas e contradddivas, e segundo o critério africano do
prestigio, que ¢ “dar”. Por sua vez, em sua reportagem viva
sobre a Bahia, Ruth Landes preocupou-se com o papel desem-
penhado pelos candomblés nas lutas politicas do pais (5*). René

{52) HerskoviTs, “The Contribution of Afro-american Studies
to Africanist Research”, Amer. Anthrop., L. 1948 (pp. 1-10).

(53} Hzrskovits, “Some Economic Aspects of the Afrobahian
Candamble”, Miscellanea P. Rivei. vol. TI, México,1958.

(54)  Ruth LAxpes. op. cit,
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Ribeiro mostrou, com relacio aos Xangé do Recife, como Costa
Pinto para as macumbas do Rio que, se essas seitas conti-
nuam e, mesmo, progridem, é porque substituem fungGes dteis
e respondem a necessidades. Constituindo a massa de negros
uma comunidade 2 parte, que ocupa as camadas mais baixas da
sociedade, e ndo podendo, por falta de instrugdo ou de qualifi-
cagdo profissional, subir na hierarquia das classes, encontra nes-
sas seitas, primeiramente um meio de seguranga contra os gol-
pes da vida e em seguida uma mobilidade vertical de substi-
tui¢do, na medida em que os negros logram elevarse de um
grau a outro na hierarquia sacerdotal, enfim, um stafus de pres-
tigio que nio podem esperar alcangar na sociedade global(%®).
Por outro lado, em toda a América Negra, no Haiti como em
Cuba ou no Brasil, a religido afro-americana foi violentamente
atacada a0 mesmo tempo pelos detentores do capitalismo e pe-
los membros do Partido Comunista, como uma forma de eco-
nomia niio produtiva, impedindo ¢ desenvolvimento do pais
na meta do progresso, mantendo quistos de autodistribuigdo
de um dinheiro que deixa assim de ser capitalizado e investido
na inddstria.

Mas quem nio v& que todas essas observagdes tendem
a justificar nosso princfpioc de rompimento? Certamente, elas
mostram bem, por um Jado, 2 manutencgio de um tipo de eco-
nomia que tem suas raizes longinquas na mentalidade africana.
Mas, por outto lado, mostram-nos que esta economia sé se
encontta nos quistos culturais. Com efeito, os membros des-
sas seitas pertencem ao mesmo tempo 2 sociedade global, e na
sociedade global, agem como os demais nacionais. Sdo mem-
bros de partidos politicos e de sindicatos. Alimentam em geral
ideologias nacionalistas e trabalhistas. Sio membros de uma
profissio determinada, profissio em geral de comerciante ou
de artesio para os sacerdotes (pois recusam pagamento pelos
trabalhos ou, se recebem uma doagdo, esta é destinada i caixa
comum, que serve para dar bonitas festas), de cozinheira, de
empregada doméstica, de lavadeira, para as filhas dos deuses.
Em cada um desses compartimentos, eles agem segundo os “mo-
delos” europeus, que sdo os da populacio branca, encontrando
apenas uma compensacio de seus fracassos na patticipacio de
um outro mundo, separado do ptimeiro. O candomblé do Bra-
sil, como a santeria de Cuba, chegaram a tornar-se, nos paises

'(55) René Rinemro, op. cit. e Costa Pinto. O Negro no Rio de
Janeiro, Sdo Paulo, 1953, cap, VII,
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onde a assisténcia ndo foi desenvolvida, verdadeiras _sociedades
de auxilio matuo. Isto significa que temos o direito de es-
tudar as religides afro-americanas a parte, como formando um
todo de certa maneira autdnomo. O que jé haviamos pres-
sentido a propésito dos Bosh, a ruptura entre as }nfra-est'rutu-
ras econdmicas, explicadas pela adaptagdo ao meio amlaiente‘,
¢ as superestruturas, explicadas pelas tradigGes africanas, ¢ aqui
mais pronunciado, ainda. O americano negro vive em d01§
mundos, cada um deles com suas regras proprias; adapta-se a
sociedade circundante e mantém, vor outro lado, num outro
dominio, as religides de seus pais.

112



CAPITULO VI

RELIGIOES EM CONSERVA
E RELIGIOES VIVAS

Alguns anos atrds, propusemos o qualificativo de “reli-
gides em conserva’ para designar os cultos afro-brasileiros, em
oposi¢do ao de “religides vivas” que designaria o Vodu do Haiti.
Esse titulo de “religides em conserva” aplica-se, fora do caso
brasileiro, a muitos outros cultos que estudamos no capitulo
precedente, em particular a samteria cubana.

O que deve entender-se exatamente por isso? Queremos
exprimir o cardter ferozmente conservador da dogmitica como
da prética africana na América. Contra o esvaziamento incessan-
te de que ¢ objeto, da parte da sociedade circundante, a cultura
negra resiste, imobilizando-se, de medo de que, se viesse a mu-
dar um pouco, isto seria para ela o fim. Existe ai um fend-
meno, se assim posso dizer, de mineralizagio cultural, ou, se
preferimos uma comparagio com o que se d4 com o individuo
quando sente sua integridade ameagada pelo meio exterior, um
mecanismo de defesa.

Mas, naturalmente, isto nio quer dizer que os fiéis des-
ses cultos ndo “vivem” sua religido. Pelo contrdrio: no plano
das pessoas — em oposicdo com o que se passa no plano socio-
légico — sua vitalidade é extrema. No nascimento de uma
crianca, consulta-se o babalad, para conhecer seu Orixd; no mo-
mento do casamento, faz-se um sacrificio para Exu, que abre os
caminhos, e vai-se aos cemitérios consultar os manes dos an-
tepassados, para ter-se assegurada a sua permissdo. Se o indi-
viduo estd em fase de iniciacdo, abster-se-d de relagdo sexual no
dia da semana dedicado a seu ‘orixd ou antes de ir a0 candomblé;
nesse dia, serd oferecido alimento & pedra de seu deus. No mo-
mento da morte, celebrar-se-d o axéxé, que durard sete dias e
que tem por finalidade expulsar a alma da terra. Se, em lugar
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de estudar as grandes cerimdbnias publicas, tivéssemos descrito
as cerimdnias privadas, teriamos visto que o cendombié ou a
santeria pautam, passo a passo e dia apds dia, a vida dos fiéis.

A religidao é vivida — mas ela ndo € viva, no sentido de
que ndo evolui, de que ndo se transforma com o correr do
tempo, de que permanece estitica no cumprimento do que foi
ensinado pelos antepassados; mesmo na Bahia, onde os bantos,
como jd dissemos, se deixam contaminar por outras religides
populares, como o Catimbé dos indios ou o espiritismo dos
brancos, os verdadeiros candomblés formaram uma Federagio
(apesar das rivalidades que existem entre as seitas) pata con-
trolar a fidelidade as normas do passado.

Entretanto, ndo se deve exagerar. Algumas vezes produzem-
-se inovagdes. Mas essas inovagdes, para que passem, sdo obri-
gadas a moldar-se nos quadros preestabelecidos. Tomemos al-
guns exemplos no Brasil. Primeiramente, é preciso levar em
considelagio o meio, e, respondendo a certos estimulos desse
meio, existem fendmenos de adaptagio, entretanto, como ire-
mos ver, limitados. Assim, em Porto Alegre, onde a popula-
¢do de cor é, em sua maioria, mais miserdvel do que na Bahia,
o tempo de duragio para a iniciagio (que sepata o individuo
de seu trabalho, privando-o, pois, de seu saldric) é mais curto
— mas, se existe condi¢do ritual, a seqiiéncia cerimonial per-
manece imutdvel; do mesmo modo, ndo se faz a seu orix4d um
sacrificio por ano, o que € a regra, pois uma tal despesa ndo
¢ permitida (os animais de quatro patas custam caro); entdo
como se dardo as coisas? Nio se promete nada ao orixd; assim,
o seu deus que o puniria se vocé ndo mantivesse uma promes-
sa feita, fica bastante feliz desde que possa beber, apesar disso,
de tempos em tempos, o sangue animal. Como vemos, nessas
diversas circunstincias, a realidade afasta-se da regra; mas exa-
tamente como nos sistemas de casamento primitivo, existe uma
distincia entre o modelo (casamento preferencial) e a prética
conjugal. O ideal permanece salvo.

Outras inovagdes surgem de processos diferentes. O Bra-
sil nunca esteve totalmente cortado da Africa e, mesmo depois
de uma pausa relativa, as comunicacSes recomecam atualmente,
o que f{az com que as seitas afro-brasileiras permanegam em
contato com as religices mdes. Podem assim notar as suas
possiveis infidelidades ou dos esquecimentos havidos, ¢ in-
troduzir em seu seio novas instituigdes. E assim que Mar-
tiano de Bonfim, que foi & Nigéria, para fazer sua iniciagio,

121



introduziu, na hierarquia sacerdotal do candomblé do Opé Afon-
74, quando voltou, os 12 ministros de Xangd, por imitagio da
corte real de Oyo (). Como vemos, a inovagdo aqui ndo con-
sistc em um processo interno de evolugio, que seguiria as mo-
dificacdes da estrutura da sociedade global, mas no que chama-
mos — por oposi¢io 3s influéncias possiveis desta sociedade
global — uma “volta a Africa” (2). O dltimo exemplo que
citatemos € o de uma seita da cidade do Recife; a seita esque-
ceu o cerimonial tradicional da investidura dos sacerdotes, e
tem um sacerdote a ser consagrado: vai ser preciso, entdo, fe-
char os buracos abertos na trama da memétia coletiva, e René
Ribeiro pdde mostrar que esses buracos foram tapados fazendo
referéncia 3s elei¢cdes dos Reis e Rainhas do Espirito Santo do
folclore brasileiro (*); aqui, a inovagio vem da sociedade exter-
na; mas, quem nio vé que elementos, voluntariamente escolhi-
dos, foram incorporados em um esquema africano a fim de
permitir sua persisténcia? Enfim, em todos os casos em que
hi inovacdo, esta inovacdo ndo constitui um processo de evo-
lucdo, mas um processo de preservagio. Tinhamos, pois, razio
ao falar de “religiio em conserva”.

O mesmo ndo se d4 com relagio a outras religiGes afro-
-americanas, em particular com o Vodu do Haiti. Primeiro, por-
que a independéncia da ilha remonta ao comeco do século
XIX e levou a ruptura com a Africa, enquanto para o Brasil a
ligagdo - continuava. Em segundo lugar, porque esta indepen-
déncia conduziu & eliminagdo da populagio branca. Os negtos
nio tinham mais que lutar contra a vontade assimilatéria desta
dltima, nem que erigir institucionalmente seu protesto duplo,
como nas outras Antilhas ou no continente, de um lado
contra os preconceitos raciais, e de outro contra & imposi¢io
de valores acidentais. A religiio em consetva é o efeito
desses preconceitos, a expressio da vontade de resisténcia de
uma cultura ameagada, e de conservagio de sua identidade

(1) Ver Martiano pe BoONFIN, “Os doze Ministros de Xangd”,
in: O Negro no Brasil, Rio, 1940 (pp.233-6).

(2) Aydano. pe Couro Ferraz, “A volta 3 Africa”, Rev. Arq.
Munic, de S. Paule, LIV, 1939, O iinico caso que conhecemos, de
ligagio com a Africa por parte do Haiti depois da Independéncia, ¢
o recrutamente de 4.000 negros no Daomé, por Christophe, para for-
mar sua guarda nacional e patrulhar o pais,

(3) René Ripriro, “Novos aspectos do processo de reinterpre-
tagio nos cultos afro-brasileiros do Recife”, Anais do XXXI Congres.
Int, de Americanistas, Vol. I, S. Paulo, 1955. (pp. 473-492.)
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étnica, cristalizando a tradicio e livrando-a do fluxo da histé-
ria. O negro haitiano ndo tinha mais com que lutar, e sua reli-
gido podia assim, mais facilmente, refletir as mudangas que ndo
iam deixar de dar-se nas infra-estruturas da comunidade cam-
ponesa, Tais sfo as razdes negativas que explicam a evolugio
por estidios do Vodu. Mas, ao lado dessas razdes negativas,
existem outras, positivas, que vdo agora explicar os caminhos
pelos quais se fard a evolugdo. O sistema agricola que sucedeu
20 regime colonial da grande plantagio e que, provavelmente
fol uma volta ao sistema feudal africano, com o qual, alids,
apresenta grandes semelhangas, consistiu em dividir o territétio
ertre os chefes militares vitoriosos, ficando os camponeses li-
gados ao solo (*). O resultado foi a falta de centralizagio para
uma religidfo que, uma vez cortadas as amarras da Africa, rom-
peu-se em multiplas seitas que, a partir de um ponto inicial
comum, evoluiam cada uma A sua maneira. E verdade que as
imagens que os etnélogos nos ddo do Vodu haitiano sio geral-
mente muito préximas umas das outras, mas € que todas elas
descrevem o mesmo Vodu local: o da regido vizinha da capital.
Na verdade, existem tantos Vodus quanto sdo as regies da ilha,
e, para uma mesma regido, variagdes sensiveis de um lugar de
culto a outro (3). Por outro lado, a Independéncia (1804) foi,
no principio, em conseqiiéncia da partida dos padres franceses,
uma anarquia religiosa que se estendeu por um perfodo de 56
anos, até a assinatura, em 1860, de uma concordata que punha
a igreja haitiana nas maos do clero da antiga metrépole. Du-
rante esse longo perfodo, a auséncia de um controle eclesidstico,
por um lado, permitiu o desenvolvimento do Vodu nas zonas
rurais (e desde entdo nada mais poderd desalojéd-lo) e, por
outro, a apari¢do de um pseudoclero catélico, os “padres-savana”,
sabendo alguns trechos de oragdes catdlicas, as vdo incorporar ao
complexo Vodu. Dai a importincia do sincretismo cristdo-
-africano (%). Enfim; tendo-se tornado o Vodu, como dissemos,
em vista da falta de luta contra a cultura européia, a expressio

(4) J.L. Comuamre, “The Comunity Concept in the Study
and Government of African and Afro-American Societies”, Primitive
Man, 25, 3, 1952.

{(5) U. George Eaton Srmpson, “The Belief System of Haitian
Vodun”, Amer. Anthrop., XLC-VII, 1, 1945 (pp. 35-59), e C.E.
PeTERS, 0f. cit.

{6) Jean ]J. Commare, “Religious Trends in African and Afro-
-American Societies”, Anthrop. Quarterly (Primitive Man), XXVI, 4,
1953.
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de organizagio, dos bens e das aspiragdes da sociedade campo-
nesa nacional, mudard por conseguinte, & medida em que se
modificarem as estruturas agrdrias. O apogeu desta religido
estd ligado ao triunfo da grande familia extensa laku (a corte)
que se perpetuava no solo pela reunido de muitas familias nu-
cleares sob a autoridade do Patriarca, chefe religioso do lekx,
exatamente como na Africa a religifo repousava sobre a linha-
gem; mas hoje a institui¢do entrou em decadéncia; a familia li-
mitada tornou-se autnoma, obedecendo apenas i autoridade do
pai; esta dissociagio da estrutura familiar africana levou, como
conseqiiéncia légica, & separagio do Vodu do /akx e, sua consti-
tuigdo como entidade 3 parte, seguindo agora suas prdprias
leis (7), dai o desaparecimento dos grandes santudrios, sua dis-
persio em multiplas seitas pequenas, com um clero sem prepa-
ragio suficiente para manter viva a Africa ancestral. E possivel
que essas evolu¢des possam continuar no futuro, em particular
com o desenvolvimento da urbanizagdio e da formagdo de um
proletariado matrginal, como também, (ai de nds!) a apari-
¢do do turismo norte-ameticano.

Eis af por que devemos cuidadosamente distinguir os dois
conceitos de “vivido” e de *“vivente”. Toda religido € vivida,
do contrdrio ela desaparece, mas a nogdo de “vivido” refere-se
mais aos individuos que a integram. Uma religido serd tida
como “viva”, além da ‘“vivida”, se ela muda para adaptar-se
ao mundo cambiente, tanto como totalidade, ou conjunto cole-
tivo de representagbes misticas e de prdticas culturais, totali-
dade exterior e superior is pessoas que a compdem. Para mos-
trarmos melhor a oposigdo das religides em conserva e das re-
ligides que propusemos chamar de vivas, passaremos, neste
capitulo, a examinar apenas uma religido africana, a dos fon do
Daomé (alids a dnica cultura importada que nos falta estudar,
depois do capitulo precedente), encarando-a sob os dois aspec-
tos que toma na América: em conserva e viva,

I

O Vodu em Conserva

A nagio gégé (Ewe) existe no Brasil, tanto na Bahia como
em Porto Alegre. Mas, nessas duas cidades onde a influéncia

{7) Ci. Remy BasTien, La familia rural haitiana, México, 1351,
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yoruba ¢ preponderante, a “nacdo” daomeana exatamente como
as nagdes bantos, teve de moldar seu culto na cultura domi-
nante. S6 conservou alguns tragos culturais particulares, como
a lingua, o tipo de mtsica e a maneira de tocar os tambores,
ou ainda certos detalhes do vestimento (ombros nus). As di-
ferengas essenciais que pudemos notar caem sobre os ritos
mortudrios (que guardam o nome daomeano de sirrum, em
oposi¢io ao nome yoruba de achéché) e sobte os titos de ini-
ciacio (que terminam pela venda, feita pelas yad, dos objetos
que fabricaram durante sua reclusgo e que é destinada a pagar
no todo ou em parte os gastos da iniciagio). Mas os deuses
adorados sdo os deuses yoruba e os gégé tiveram que estabelecer,
ainda aqui, como os bantos, um sistema de correspondéncia entre
seus vodus e seus orixd. E preciso dizer que eles estavam tanto
mais aptos a aceitar esta idéia de traduzir uma mitologia em
outra, pois os fon do Daomé tinham o hébito de integrar a
seus pantedos as divindades dos povos que haviam vencido na
guerra. Contentar-nos-emos em resumir em um quadro o sis-
tema das correspondéncias orixds-vodus:

Orixd ' Vodu
Olorum ........ociiiiniinsn Mahou (Mawu)
Oxald .....iiiiiiiinncninn. Olissassa
Exu . Elégba
Ogun ... ittt Toboco ou Gun
Oxossi L ..onvreninn.. Agué
Omolu ............. P, Sakpatan
Xangd c..iiiiiiiniiieeeaenan Khebidssd ou Sobo ou Badé
Iemanja .......... 0 ciieiien Obotd
OXUM ..t iieiiiiiivinnrnens Aziri
Oxunmaré ...... feeaeaas e, Anyé-ewo
Irbco {a arvore sagrada) ...... Léco
Ibeji (os gémeos) ............ Tobossi

Os africanistas brasileiros tiveram muito trabalho ao pro-
curar descobrir em seu pais o culto da serpente, que lhes pare-
cia definir tanto o Vodu haitiano como o daomeano. Mas esta
pesquisa repousava em uma falsa interpretacio. Seguramente
o daomé conhece o culto da serpente, mas € um culto localizado,
que sé se encontra em Quiddah e é o culto, todo especial, do
totem da familia real desta cidade. Pode ter sido transportado
de 14 ao Haiti, mas unicamente entre os escravos vindos de
Ouiddah; ndo caracteriza o Vodu haitiano em geral. E certo

r

também que no Daomé a serpente € o simbolo de Dan, que é
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a energia césmica circulando em toda a natureza, mas a ser-
pente ndo recebe um culto particular. O resultado é que esses
africanistas cometeram graves confusGes: quiseram ver na danga
serpentiforme de Oxwunmaré um resto do culto da serpente,
quando Oxunmaré € o arco-iris e o arco-iris é imaginado como
uma serpente mitica, ndo tendo nada que ver com Dar, nem
com o totem da familia real de Ouiddah; encontraram pulseiras
que representam uma serpente que morde a cauda, mas € a ser-
pente-imagem de Oxunmaré ou um simbolo de Ogun (estando
Ogun ligado, na mitologia yoruba, com a serpente); por fim
descobriram, em uma seita banto, uma caixa contendo uma
cobra; mas é evidente que aqui temos a conservagio de um
trago cultural banto (povos entre os quais a serpente representa
um importante papel, principalmente nas crengas sobre a morte),
e nfo um traco cultural daomeano. Isto ndo quer dizer que, fora
dos candomblés gége, o Vodu nio exista no Brasil, “em con-
serva”, mas deve ser procurado noutro lugar, Em Sdo Luis do
Maranhdo, na “Casa das Minas” (®) casa que constitui um
verdadeiro convento, se ndo todas pelos menos as filhas de
deuses principais moram no local (ao contrério do que se d4 com
as casas yoruba}, sob o controle e a dite¢io da mae ou Vodunno.
Os membros da confraria, as Vodunsi, podem ser casadas, sendo
que os maridos trabalham fora e juntam-se a suas mulheres de
noite. Compreendemos, nessas condi¢des, como as normas re-
ligiosas africanas puderam resistir 4 desagregacio ou i modifi-
cagdo e se conservam puras. Veremos num capitulo ulterior o
sincretismo que se operou entre o catolicismo e as ctengas vin-
das da Africa: pois bem! a Casa das Minas é uma das raras
excecdes a esta regra, Os Vodu nio estio ligados a santos e se
as festas da confraria tiveram que se deslocar no tempo para
integrar-se ao calendédio nacional, foi unicamente para melhor
dissimular a festa “fetichista’” com o regozijo popular, e para
que ela passe despercebida.

O primeiro traco a assinalar & a divisdio das Vodun
em famflias, exatamente como no Daomé, apenas com a dife-
renga que no Daomé cada familia tem uma confraria especial,
enquanto, aqui, a mesma confraria adora as divindades das di-
versas familias; e os limites que separam uma familia de uma
outra sio absolutamente os mesmos que encontramos entre 0s

(8) Octavio da Costa Epuarpo, The Negro in Northern Bra:il,
Nova York, 1948, e Nunes PereIrRA, A Casa das Minas, Rio, 1947.
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fon (?), A primeira familia € a de Dewpisé ou Daomé, que com-
preende Dadabo, sua mulher Nae, Dosu etc... A segunda
é a de Da ou Dabira, que corresponde ao panteio de Sakpata
no Daomé: Sapacta, Dan etc. . .; a tetceira é a familia de Kevioso,
o deus do trovio; ela engloba Bade, Avrekete, Solo, Abe etc. ..
Mas a esses Vodun, que representam a for¢a da natureza, vém-
-se juntar — no interior da famflia daomé — os Antepassados
da linhagem dos reis de Abomé, transformados em Vodun e
que recebem exatamente o mesmo cultc que eles, como Zoma-
donu, Agongona, Zaka, Dosu Agaja, o que permite pensar que
os fundadores da Casa pertencem i familia real (?). Agora va-
mos encontrar duas caracteristicas da mitologia fon, quando
temos ocasido de pensar que eles sfo tragos da mitologia fon
e talvez mesmo africanos em geral, mas que os africanistas ndo
souberam ainda ver na Africa. Aqui também, como para a no-
¢do de were, a pesquisa afro-americana abre pistas novas para
a pesquisa africana.

O primeiro desses fatos, sobre os quais comegamos uma
pesquisa no Daomé, revelase como de origem fon, embora
tivéssemos possibilidade de levar a investigagio até a cons-
tituicdo do sistema. Os deuses dividem-se em *“QOs mais
Velhos” e “Os mais Mogos”, e o papel dos “Mais Mogos”,
que sdo divindades espertas, ¢ descobrir os caminhos para a
descida dos Mais Velhos (). Por exemplo, Avrekete para a
descida de Badé. O pessoal da Casa das Minas chama esses
mais mogos Tokbueni e o nome dos Voduns esti reservado aos
mais velhos. Conseqiiéncia: toda ceriméOnia religiosa se divi-
dird em duas partes, chamada dos Tokbueni e chamada dos
Voduns. O segundo fato é a existéncia, a0 lado dessas duas
primeiras categorias de Divindades, de uma terceira categoria,
os Tobosa, ou meninas. J4 haviamos encontrado um termo
andlogo no pantedo gége, Tobosi, designando os gémeos, que
sio sagrados. O que € interessante &€ que esses Iobosa nio
baixam nas ceriménias comuns, mas sim nas cerimdnias espe-

(9) M.]J.Herskovirs, Dahomey, an ancient west african Kingdom,
2 wvol,, Nova York, 1938.

(10) P. Vercer, in Les Afro-Américains, op. cit. (“Le culte des
Vodoun d’Abomey aurait- il été apporté i Saint-Louis de Maranhon par
la mére du roi Ghézo?”) (pp. 157-160).

(11) Como Elegba entre os fon, ou exu entre os yoruba, seriam

casos particulares de um fenSmeno bem mais geral que ainda precisa
ser estudado.

? 127



clais, como por exemplo no Natal, quando provocam um tran-
se infantil (os Vodunsi brincam com bonecas, falando como cri-
angas pequenas etc.) Conseqiiéncia: todo membro da Casa pos-
sui, ou mais exatamente é possuido por duas Divindades, um
Vodum e uma Tobosa. Deparamos ai um fendémeno anilogo ao
que encontramos entre os banto do Brasil, mas que nio existe
entre os yoruba, onde ndo pode haver mais do que um deus,
mas assim mesmo diferente daquele que encontraremos um
pouco mais distante no Haiti, pois a Vodunsi do Maranhio sé
t€m um Vodun, ao passo que o mesmo individuo, no Haiti,
pode ser possuido por muitos voduns sucessivamente. Outra
conseqgiiéncia, que surge dessa dualidade de possessdes, ¢ que
na iniciagdo, forgosamente, haverd dois momentos: uma fase
mais demorada, da fixagio do Vodun na cabega do iniciado (que
¢ semelhante aos ritos que descrevemos para os candomblés)
e a fase da fixacio da Tobosa. Temos razio em pensar que
o fato nfo € uma criagGo local, mas que tem origem no Daomé,
onde encontramos a palavra Tobosa (com outro sentido, alids,
mas em ligacdo com a iniciagaio dos Vodunsi). Al estdi uma
pista para novas pesquisas que seria necessdrio levar a cabo
na Africa. Indiquemos, por fim, para terminar com o panteio,
que a seita afirma ndo adorar Elegba (nenhum céintico lhe ¢
dedicado 20 iniciar as cerimdnias); sdo os Tokhueni que abrem
o caminho,

As cetiménias desenvolvem-se do lado de fora; como no
Haiti, no peristilo do pdtio interior. FElas consistem, como
nas outras religides afro-americanas, em provocar os transes pelos
cantos em lingua africana, pela batida de trés tambores (por
ordem de tamanho, Ruwn, Gunpli € Hunpli}. Devemos apenas
assinalar a existéncia de uma cerimbnia que ndo existe entre
os yoruba, o “tambor de pagamento”, que consiste em agrade-
cer aos musicos, dando-lhes presentes durante uma festa pu-
blica. As cerimbnias mortudrias se chamam sibun (& o sirrum
das seitas gége da Bahia) quando se realizam seis meses ou um
ano depois da morte, ¢ Zelf (nome do tambor funerdric no
Daomé) quando acompanham o finado; a utilizagdo de dgua em
que ervas foram maceradas, para purificacdo, do contato peri-
goso com a motrte (amasin), é um dos tragos fundamentais, en-
quanto esse contato € evitado nos candomblés bantos da Bahia
com pinturas a giz, € em outros lugares por braceletes protetores.

Se bem que, como jd vimos, a influéncia yoruba seja pren-
ponderante na ilha de Trinidad, existiram duas casas Rada (se-
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gundo o nome da antiga capital do Daomé, Allada), uma
fundada por um bakosio (adivinho) de Ouiddah e consagrada a
Dangbwe, a outra fundada por um hubosio (sacerdote) do Dao-
mé e consagrada a Sakpatan (2). Os principais Vodun conhe-
cidos sdo Mabou-Lisa, mas apenas como pontos cardeais (este
e oeste), sendo o deus criador Dada Segbo; depois Ogun,
Dangbwe (mas que atualmente ndo baixa mais), Elegha (que
foi por muito tempo, como na Africa, representado com um
enorme falo, mas que € substituido hoje por uma pedra, em pé),
Da Zadji, que pertence a familia de Sakpatan, Sobo, que pertence
a familia do Trovio, Aghe e Naete, deusas do mar etc. As
cerimdnias chamadas vodunu ou saraks tanto podem ser regu-
lares, como os sacrificios para tal ou qual divindade, ou como
ainda a festa de E’winrd para as criancas, quanto organizadas
em circunstincias excepcionais, cerimdnias para os mortos ou
procissdes cerimoniais (¥}, Os membros da confraria tém o
nome de vodunsi e sio recrutados por melo de iniciagdo; os
poucos detalhes que temos sobre a iniciagdo (entrada no con-
vento, identidade do deus reconhecido pelo canto que leva a
possessdo, ritos secretos do come-cabega) sdo todos claramente
africanos. O estado de transe infantil (éré ou, nome dado pelos
daomeanos: Nubiedute) é igualmente conhecido. O conjunto
das informagdes disponiveis sobre as casas Rada confirmam os
que foram recolhidos para a Casa das Minas do Maranhdo: pu-
rificagdo por um remédio especial feito de dgua e de plantas, o
aminsi; ocorrencia, no fim da festa, de uma cerimdnia de agra-
decimento aos tambores etc.; outros que nio existem no Mara-
nhio (ou que, mais provavelmente se tenham mantido secretos)
existem aqui: a oferenda preliminar a Elegha, ou z2inda a con-
sulta dos vodunsi possuidos pelos membros da seita ao final
da festa. Compreendemos nessas condigdes que a adivinhagdo
intuitiva fez desaparecer as formas indutivas de adivinhagio
por Fa ou Elegba. S6 resta a pritica mais simples, pelas nozes
de kola (obi),

(12) Andrew T. Carr, “A Rada Community in Trinidad”, Ca-
ribbean Quarterly, 111, 1 pp. 35-54).

(13) Comparar a descricio da festa do Gozen feita por CArr
com a da procissio para os antepassados reais de Porto Novo no Daomé
descrita por PARRINDER, La religion en Afrique Occidentale, tr. fr.,
Payot, 1950, p. 132.
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11
O Vodu Haitiano

Os dois exemplos que acabamos de dar, do Brasil e de
Trinidad, atestam abertamente a fidelidade 4 Africa, em face do
mundo dos brancos. Mas no Haiti, onde os brancos desapare-
ceram, o Vodu pSde evoluir para constituir, propriamente fa-
lando, nio mais uma religido africana, mas sim, atualmente, a
religido “nacional” do Haiti, expressio nio de uma vontade de
“volta & Africa” mas pelo contrdrio, da comunidade camponesa
da ilha, no que ela tem de original e de especifico (1*).

Em 1797, Moreau de Saint-Mery, em sua Descricdo tipogri-
fica, fisica, civil, politica e histérica de Sio Domingos, nos deu
2 primeira descrigdo de uma cerimdnia vodu, presidida por um
Rei e uma Rainha, consistindo na adoragdo da cobra, que co-
munica seu poder e suas vontades por intermédio de um sa-
cerdote ou de uma mulher em transe; o transe é comunicado
em seguida ao candidato 3 inicia¢do, no decorrer de dangas fre-
néticas e, finalmente, a todos os espectadores, dando voltas em
torno da caixa em que estd a cobra. E a partir desta descrigio
que se quis fazer do Vodu um culto ofidiano antes de tudo,
a0 passo que na descricdo de Moreau de Saint Mery, se trata
de uma cerimbnia puramente local entre muitas outras, Em
todo caso, hoje, a cobra nio goza mais de um lugar privilegiado.
Outros esterebtipos circulatam a partir dai sobre o Vodu; motte
de criangas, festins canibalescos, 0 que ndo passa de rumores
sem fundamento sélido.

(14) A bibliografia sobre o Vodu é bastante volumosa; pode-
mos encontrd-la no fim do livro de A. MiETrAux, le Vaudou haitien,
Gallimard, 1958.  Servir-nos-emos, em nossa descri¢gio, além desta
obra que ¢ fundamental, particularmente dos seguintes estudos:
Price Mans, Ainsi parla Poncle, Compidgne, 1928. — Elsie Clews
Pamrsons, “Spirit Cult in Hayti®, Journ. Soc. des Amér., XX, 1928.
(pp. 157-179), — G. Eaton SmupsoN, “Four Vodun Ceremonies”,
Journ. of Amer. Folklore, 59, 1946 e: “The Belief System of Haitian
Vodun”, Amer. Anthrop., 56, 2, 1954 {pp. 33-39) — Joscph J. WiLL1amS,
Voodoos and Obeahs, Nova York, 1932. — Zora Neale Hunston, Tell
my Horse, Filadélfia, 1938, — M. ]J. Herskovits, Life in a Haitian
Valley, Nova York, 1937 — Mayer Deren, Divine Horsemen, Nova
York, 1953. — Milo MarceLIN, Mythologie Vodou, 2 vol., Port-au-

-Prince, 1949. — Louis MaximiLien, Le Vodou Haitien, Port-au-Prince,
1945. —_ Milo Ricaup, La tradition vaudoo et le vaudoo haitien,
Niclaus, Paris, 1953, — Harold CouRLANDER, The Drum and the Hoe,

Califérnia, 1960.
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Os deuses sio chamados de loas, ou “mistérios” no Sul, e
“santos” no Norte, Métraux emptega os termos génios ou
espiritos, reservando o nome de Deus. 3 Divindade suprema, que
é a do catolicismo, “o Bom Deus bom”, mas que nio recebe
um culto especial. Da Afiica fica a idéia de que esses Joas for-
mam “familias” (fenni), mas nfo sdo as familias tradicionais
da mitologia fon, tal como podemos encontrar tio bem preser-
vadas no Maranhio; sdo agrupamentos de divindades do mesmo
nome, diferenciadas apenas por um qualificativo; por exemplo, a
familia dos Ogon compreende Papa Ogou, Ogou Badagari, que
¢ general. Ogou Ferraille, que € o protetor dos soldados, Ogou
Ashadé, que conhece as plantas medicinais (ligado 2 familia
provavelmente porque cura os ferimentos da guerra), Olisha,
miégico, Ogou Balindjo (curandeiro e general), Ossange (o Os-
saim dos yoruba) etc. Temos assim a primeira mudanga com
relacio 4 Africa (**). Segunda mudanga: se os principais Vodun
dos fon continuam conhecidos e adorados como Legba (interme-
didrio entre os homens e os loa), Ayizam Véléquéti (deus dos
mercados), Loko Atissou (o queijeito), Maitresse Ezipi (deusa
do amor), Damballah Oueddo (o arco-iris), Agoué (deus do
mar) etc., existem ao lado os loa crioulos, nascidos na ilha, e
cujo nimero vai aumentando cada vez mais; enfim, dd-se enri-
quecimento constante do pantedo, que deixa de ser “daomeano”
para tornar-se “nacional”, Terceira mudanca: a mitologia fon
desapareceu inteiramente e em seu lugar foi criada, no mesmo
lugar, uma nova mitologia, que consiste em identificar a his-
téria do loa com o comportamento de seus fiéis; sdo as biogra-
fias dos “cavalos” de santos, suas aventuras miraculosas, que
substituem os mitos ancestrais, perdidos na memdria coletiva.

Ao lado dos Loa, duas outras categorias de Divindades
aparecem nas cerimdnias Rada; os Zska e os Guede, conforme
a ordem de sua chamada nas cerimdnias e, por conseguinte, a
ordem das possessdes faz-se passando dos Loa, africanos ou
crioulos, aos Zaka, e daf aos Guede, que vém em dltimo lugar.
Os Zaka sio Vodun de origem fon; controlam a agricultura e
compteende-se muito bem que um povo de camponeses os tenha

(15) Um outro fator explica essa mudanga, a partir de uma
idéia bem daomeana a de “escolta” das divindades, mas que muda de
significado por uma evolugio interna no Haiti: “Nanile ..., caminha
com Daomé. Na escolta, Daomé e Pedro andam juntos ... H4 na
escolta ao todo 21 loas. A escolta tem um chefe, e abaixo do chefe
estio os soldados, isto é, pequenos loas que devem fazer o que o
chefe manda™ (informagio recolhida por H. CoURLANDER, op. cit.).
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conservado e os trate de “primos”; quando eles se encarnam,
seus ‘“‘cavalos” vestem-se . paisana e dizem gracejos pesados.
Os Guede sio divindades do Daomé, mas que ndo pertencem
aos fon; pertencem a um povo conquistado pelos fon, os Guede-vi
€, como esse povo constitufa a casta dos coveiros antes de,
para escapar a seus sortilégios mdgicos, os fon os terem ven-
dido como escravos (1%}, tornaram-se aqui os génios dos cemi-
térios e da morte; os Guede aparecem sob a forma de agentes
funerdrios, com velhas sobrecasacas e cartola, seja como cadi-
veres, com tampdes de algoddo nas narinas, na boca e um pano
amarrando o queixo (Bardo Ldbodo, Bario Cruz, Bario Cemi-
tério, Guede-Nibo etc...). Gostam de dizer obscenidades, o
que faz com que as ceriménias tenham, como no teatro antigo,
duas partes, uma trigica (com possessio pelos loas) e uma
parte comica (com possessio pelos Zaka e os Guede).

O resultado é que (o que surpreendia profundamente a
Herskovits) um mesmo fiel pode ser o cavalo de muitos Joa.
E verdade que existe um /oa dominante, o que foi nele incor-
porado durante a iniciagdo, e que é seu Mait'téte (Senhor da
cabega); mas ele pode receber, no decorrer da mesma cerimé-
nia, um Los e um Guede. Até aqui ndo estamos longe do sis-
tema que vimos ocorrer no Brasil, entre os banto (um orixd
mais um caboclo) e também entre os mina do Maranhdo {um
Vodun mais um Tabasa). Mas, finalmente, o sistema rompe-se
no Haiti, no sentido de que — por falta de um controle enér-
gico tradicional — pode-se ser possuido por diversos Vodu e
ndo apenas por duas categorias diferentes de deuses, um loa e
um gwuédé. Devemos notar, ademais, que se a mitologia afri-
cana desapareceu, como acabamos de dizer, os transes misticos
seguem as normas africanas; tudo se passa como se a meméria
motriz fosse mais coerente e durdvel do que a memdria-lembran-
ca; assim Dambellah Oueddo serpenteia pelo solo ou se enrosca
em volta das drvores, Ogun toma uma expressio guerreira,
Ezili mima o ato amoroso.

A dltima mudanga que nos falta assinalar, com relacio a
Africa, é a criagdo, agora, nio apenas de novos los, mas de
uma organizacdo desses oz em uma seita nova, nascida na
ilha em 1768, sob a influéncia de Don Pedro, um negro de
origem espanhola. Desta forma, temos dois grandes tipos de

(16). O que faz que o culto dos Guede tenha pouco a pouco
desaparecido da regidio de Abomé, encontrando-se apenas no Haiti.
Cf. R. Bastipe, Confrontations, a aparecer proximamente em egigoes

Plon.
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cultos no Haiti: o culto Vodu Rada, preso, apesar de suas ino-
vagdes, a Africa, e o Vodu Petro, inteiramente crioulo. Inteira-
mente, sem divida, ¢ dizer muito: os loa Petro sio freqgiiente-
mente 0s mesmos que os {o@ Rada, mas aos quais se junta um
qualificativo para designar a extrema maldade, yé-r4j (olhos ver-
melhos), sendo os olhos vermelhos uma das caracteristicas fisicas
pelas quais se reconhece um feiticeiro, ou diab (diabo). Diz-se
dos Petro, como Damballah flangbo, Marinette Bois-Chéche etc.,
que eles sdo *‘teimosos”, “amargos”, “licenciosos”. O mesmo cul-
to existe 20 norte da ilha sob o nome de Lemba, que é o nome
de uma tribo congolesa, e podemos pensar que no fundo o
Vodu Petro consistiu em reinterpretar a religido daomeana do-
minante em termos de magia banto.

As confrarias de iniciados s@o dirigidas por sacerdotes,
Hougan ou Papa-loa, e por sacerdotisas, Mambo ou Moman-
loa; os membros chamam-se, mesmo sendo do sexo masculino,
Hounsi, isto é, esposa dos deuses. [Existe todo um conjunto
de fungdes litdrgicas, como a *“‘rainha-chamariz”, que puxa
os cantos litdrgicos ou os intetrompe (hounguenikon), o “La
Place” (abreviagio de: Comandante General La Place), que
¢ o chefe da ceriménia, responsdvel por sua boa ordem, “a
Confianga”, administrador do tempo, os Porta-Bandeiras, que
brincam com as auriflamas da seita, os muisicos (trés tambori-
leiros, sendo que os tambores se chamam ountor, ountogui e
ountogni, mais o hogantier, que toca um sino de ferro) etc. O
santuatio (Howmfd) comporta obrigatoriamente a capela dos
deuses (caye-mystére), onde se encontra o altar de alvenaria
(pé), sobre o qual sdo depositados os pratos do sacrificio — o
quarto onde se realiza a parte secreta do ritual de iniciagio
(djévo) — o peristilo ou terrago aberto, onde se celebram as
cerimdnias publicas, com um mastro central (pofeau-mitan) em
torno do qual dd volta a roda dos hounsi e ao pé do qual os
sacerdotes desenham sobre o solo, com uma farinha fina, os
simbolos dos loa, chamados vévés, e destinados, da mesma forma
que a misica, a chamar os deuses a baixarem sobre seus cava-
los (17); por fim o jardim com seu reservatério de dgua, para

(17) Algumas pessoas quiseram encontrar, como Maximilien, uma
origem india nesses desenhos; ¢ evidente que (se bem que transforma-
dos, seja sob a influéncia da franco-magonaria ou da ferraria) tém
uma origem africana. Voltamos a encontrar na macumbae do Brasil
{pontos riscados), na iniciagio yoruba da Bahia (mas desta vez no
corpo, particularmente a cabega e os ombros), na seita dos nafiigos
de Cuba, como na magia banto.
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o culto dos loa aqudticos, a cruz negra dos Guédé, coberta
por um chapéu melio e vestida de um capote, e as drvores-
-descanso dos Jloa, de onde pendem pedagos de pano e sa-
colas destinadas a receber as oferendas dos visitantes; cada loa
com cfeito estd ligado a uma drvore determinada; por exemplo
Legha ao medicineito bento (Jatropba curcas L.), Dambaliah
Queddo ao algodoeiro, Agoué T’Arroyo a édrvore da cabaga,
Agasson Guenin i mangueira etc.

Entrase na confraria pela iniciagdo, que prolonga a da
Africa, tendo no comeco um rito de separagio com a vida ante-
rior, marcado pelo chiré aizan (que consiste em desfiar as folhas
de palmeira que simbolizam, uma vez desfiadas, como se d4 no
Daomé, a separagdo do profano e do sagrado), o chicoteamento
dos candidatos, o primeiro aprendizado das saudagBes, passos
de dangas etc., enfim, a consagragio das novigas estendidas no
chio em volta do poteau-mitan, sobre as quais se despeja dgua
e se desenham cruzes; quando elas deixam o peristilo, todo
mundo chora; é que elas estio “mortas”. Dai entram entio
para o djevo, onde ficardo sete dias estiradas sobre esteiras
como se fossem caddveres, submetidas a tabus alimentates e se-
xuais. As cerimdnias que af se passam sdo secretas; sabemos
entretanto que € celebrado o pot-téte (equivalente ao dar de
comer 2 cabega yoruba, mas com diferencas bem grandes), o
lavar-cabega (que corresponde ao banho de ervas dos yoruba),
e a verificacdio do Mait’téte. Chama-se por todos os loa, come-
cando por Legba até que ao nome de Muit'téte a noviga cai
em transe; enfim, na véspera do dia da saida, faz-se o sacrifi-
cio de uma galinha sobre a testa da futura Hounsi (que cor-
responde ao banho de sangue yorwba ou sundidé, menos vio-
lento). E por fim, vém os ritos de saida e de ressurreigio, o
brulézin (assim chamado porque a parte essencial da ceriménia
consistird em queimar objetos dentro de jarras, chamados de
zin, e em purificar os novos iniciados pelo fogo) — o batismo
(€ a cerimdnia yoruba de dar um nome novo) pelo pai-floresta;
a partir desse momento, elas sio Hounsi-Kanzo, Dutante 41
dias, contudo, elas permanecerfio reclusas, pois estio em estado
de fraqueza que as torna mais frdgeis aos ataques dos feiticei-
ros; sairio somente por um momento, no 18° dia, para ir pe-
dir esmolas no mercado {(como na Africa); finalmente, no 41.°
dia, repetitdio uma Gltima vez as ligSes aprendidas (saudagdes,
dancas, cinticos), receberio o colar de seu Vodun e tirardo
suas roupas antigas para tomar novas. Vemos que aqui, ao
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contririo do que se passa com a mitologia, os ritos africanos,
sustentados pela meméria motora, conservaram-se bem,

£ impossivel dar uma idéia das miiltiplas ceriménias que
se celebram cada ano no Howumfo. Digamos que aqui, o Vudu
encontra esse cardter de espontaneidade e de vida pelo qual
o definimos; claro € que discernimos sempre tragos da cultura
fon, como o sacrificio dos animais que ndo podem ser levados
i motte a ndo ser que, como no Daomé, tenham comido antes
um ramo estendido de folhas, ou bicado gtdos, o que é o sinal
de que aceitam o sacrificio — as oferendas alimentares deposi-
tadas sobre o0 pé — ou ainda a chamada 2os deuses por dangas
e musicas apropriadas, como a yanvalow {que existe também
nas casas Radz de Trinidad) ou o Dabomy z’épanles. . Mas novos
elementos entram nos complexos rituais, conforme os gostos
estéticos dos sacerdotes, as tradicSes coloniais apreciadas pelos
camponeses: por exemplo, os gestos do minueto da cotte fran-
cesa, as paradas de bandeiras tiradas dos desfiles dos regimentos
metropolitanos, ou o emprego das preces catdlicas, enquanto que
os transes, que ndo sio mais controlados pelos mitos, permitem
representa¢bes cénicas inteiramente novas, enriquecendo inces-
santemente o patrimdnio coletivo, Se € dificil dar uma idéia
desta multiplicidade das ceriménias, em mudanga constante, fa-
remos, entretanto, uma excecio para o culto dos mortos, que me-
rece nos detenhamos nele um pouco ('8). As representa¢des
que os haitianos tém da alma permanecem confusas; grosso
modo, distinguem-se o “grande anjo bom”, que esti ligado a0
corpo, talvez capturado pelos feiticeiros durante o sono, tor
nando-se “fantasma” depois da morte, e o “‘pequeno anjo bom”,
que, depois do passamento de seu possuidor, se refugia na
4gua durante um ano; ao fim deste periodo, é retirado do ele-
mento liquido, em uma cerimonia especial chamada ‘“retirada
do Espirito da dgua” e fechado em uma moringa (govi) que
é colocada sobre o pé, onde a partir de entdo poderd ser con-
sultado; ele falard com uma voz anasalada ou superaguda, por
intermédio de Howugan ou da Mambo, para dar conselhos ou
ordens aos membros restantes da familia.

(18) Além das obras j4 citadas na nota 14, consultar Yvonne
Obpo¥, “Une cérémonie funéraire haitienne”, in Les Afro-Américains,
op. cit. — Milo Marceriv, “Coutumes funéraires”, Optigues 11, 1955,
e Lorimer Denis, “Le cimetitre”, Bul, Burcau Ethno, Port-au-Prince,
13, 1956.
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O curioso ¢ que a geomancia dos daomeanos desapareceu to-
talmente, ou quase totalmente (os cauris Legba algumas vezes
sdo consultados). Talvez porque as moringas dos mortos possam
responder as perguntas que se lhes fazem ou porque os Vo-
dunsi em transe também podem profetizar. Assim, a adivinha-
¢do intuitiva prevalece sobre a adivinhagdo indutiva. Métraux e
Courlander assinalam, entretanto, a adivinhacdo pelo Gambo, que
¢ um processo vindo da Africa: um cordio em que se enfia
uma concha que, dependendo permanecer imével ou ndo, res-
ponde “ndo” ou ‘“sim”. Mas é o processo europeu do farot
que o substitui cada vez mais, no dominio da adivinhagdo in-
dutiva, embora reinterpretados em termos africanos no sentido
de que a pessoa que pde as cartas cal em transe primeiro. A ma-
gia ¢ sincrética, compreende elementos fon, congo, petro, e
europeus. QO feiticeiro (bokor) nio se confunde com o sacer-
dote; o sacerdote, pelo menos tedricamente, sé trabalha para o
bem, enquanto que o bokor sé trabalha para o mal; os princi-
pais ptocessos da magia negra sio os ““despachos” que se reali-
zam no cemitério com o fito de mandar a doenga ou a morte
20s inimigos do consulente — a confecgio dos Wanga (ouanga
em africano), que trazem m4 sorte — enfim, a fabricagdo dos
famosos zombis, ou moitos-vivos, pessoas jd mortas ou enterra-
das, que o feiticeiro traz capturadas e das quais se serve como
de escravos para suas obras diabdlicas. Por felicidade existem,
naturalmente, os contrafeiticos, os “fecha-corpo”, as ‘“‘reten-
¢Bes”, os pouins, as “salpicadas” etc. Os haitianos afirmam que
esses feiticeiros constituem sociedades secretas, com um impe-
rador, uma rainha, um presidente e ministros, as ‘“‘seitas ver-
melhas”, como as sociedades dos Bessagens, Porcos sem pelo,
Porcos cinza, Vinbrindingues, que derivariam dos Manding e
outras tribos “canibais” da Africa; Métraux pensa que essas so-
ciedades sdo simples produtos da imaginagio dos camponeses,
ao passo que Hurston declara ter assistido a uma de suas ce-
rimbnias, ¢ a descreve. A questio permanece aberta.

III

Migragies ¢ Metamorfoses do Vodu

Um dos problemas socioldgicos mais interessantes — e
pouco abordado — colocados pelas religides afro-americanas,
¢ o dos efeitos, sobre essas religides, das migragGes, quer in-
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ternas (no interior de uma mesma regido), quer externas (de
um Estado para outro). A populagio negra é extremamente
moével. Grande parte dos trabalhadores do Canal do Panamd
vem das Antilhas anglo-saxénicas; os negros crioulos da Guia-
na francesa sio superados pelos negros de Guadalupe e da
Martinica, que ocupam em geral posi¢des de funciondrios. Sa-
bemos que os negros do Sul dos Estados Unidos sobem para as
grandes cidades do Norte, enquanto no Brasil os negros do
Notte descem para as plantagdes ou para as metrépoles do
Sul. Sem falar das migracdes das Antilhas inglesas para a In-
glaterra e das Antilhas francesas para a Franga, que escapam
ao interesse desse livio. Ora, esses deslocamentos de popula-
¢Oes ndo podem deixar de ter uma influéncia sobre as crencas
ou as prdticas religiosas. Jd indicamos mais acima que a ida
para a Amazbnia de trabalhadores do Maranhio conduzira a um
amélgama do culto dos Vodu e dos Orixé com a pagelanca dos
indios. Num trabalho anterior (1), estudei a migragio dos
candomblés do Nordeste do Brasil para o Rio de Janeiro e Sio
Paulo; mas como se trata de “religides em conserva”, os can-
domblés que criam “‘sucursais” nas capitais do Centro e do Sul,
nio sio em nada modificados por este deslocamento, nem em
suas estruturas internas, nem em suas mitologias, nem nas se-
qiiéncias rituais de suas ceriménias; trata-se, na verdade, de
sucursais provinciais instituidas pelas seitas da Bahia a fim de
acompanhar em sua fé os membros que migraram para o Sul;
alids, as facilidades de viagem de avido permitem aos sacerdo-
tes da casa-mde controlarem suas casas herdeiras.

O Vodu também foi envolvido nessas correntes migratdrias;
desejarfamos ver agota no que ele se tornou. Em Cuba, no mo-
mento da independéncia do Haiti, os plantadores franceses fugi-
ram levando alguns de seus escravos de origem fon, e € por isso
que o Vodu haitiano pbde implantar-se na ilha vizinha (**). Mas
recentemente, entre 1913 e 1925, Cuba impottou, como mio-de-
-obra das outras Antilhas, 145 000 haitianos e 107 000 jamai-
canos; muitos desses migrantes voltaram a seus pafses de ori-
gem, assim que seus contratos expiraram; mas, em 1941, houve
uma nova chamada de trabalhadores; chegaram desta vez 80 000
novos haitianos. O resultado € que encontramos, em certas pat-
tes de Cuba, sobretudo, nas dos antigos emigrados (os trabalha-

(19) R. Bastipe, Religides Africanas..., op. cit.
(20) O Vodu de Cuba foi descrito por H. Piron, L’ile de Cuba,
Paris, 1889.
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dores recentes colocam entre paténteses sua religido pelo pe-
riodo de sua permanéncia, que julgam passageira) o mesmo Vodu
do Haiti. A parte, porém, alguns dados esparsos na obra de
Fernando Ortiz, esse Vodu cubano € muito mal conhecido. Uma
outra migragio, bem melhor documentada, € a que levou o Vodu
do Haiti para o Sul dos Estados Unidos, em Nova Orless,
onde iremos reencontré-lo agora para acompanhar as suas meta-
morfoses (2*).

O culto deve ter sido introduzido pelos escravos dos bran-
cos fugidos do Haiti, no momento da guerra franco-espanhola
de 1809, e sob a forma arcaica descrita por Moreau de Saint-
-Mety, isto &, sob a forma do culto da serpente piton (Danh-
-Gbi) ou da cobra, Em Nova Orleds o culto realizava-se sob
a direcio de um rei e de uma rainha, também chamados patrio
e patroa. A possessdo consistia essencialmente na possessio da
rainha pelo espirito da setpente, que predizia o futuro e res-
pondia as perguntas dos fiéis. A confraria se recrutava por
meio da iniciagio, segundo ao que patece, a facilidade de entrar
em transe; sabemos que os novos membros deviam jurar se-
gredo sobre o sangue da ovelha sacrificada nessa ocasido. Ao
lado desse culto da serpente (que contém elementos bantos
20 lado dos elementos daomeanos, j4 que se adota igualmente
Zombi, e que os cinticos entoados estdo cheios de referéncias
bantos) havia, por ocasido dos festejos de Sdo Jodo, o festival
de S. Jobn Ewe, com o tradicional fogo europeu, o sacriffcio de
um gato negro e dangas. O Vodu de Nova Orleds conheceu o
apogeu na época da célebte rainha Marie Laveau, extremamente
inteligente, fabricante de filtros mégicos muito procurados pelos
brancos, Mas esse culto existiu também no Misiri, com a uti-
lizagio do fumo e do 4lcool, e com iniciagdo dos adeptos (se-
gregacio da vida profana durante nove dias, apari¢do em sonho
do espirito-chefe da cabega). O Voduismo, enquanto instituigdo,
desapareceu em 1895. Entretanto, existem sempre os Vodu-
-Doutores, que celebram cerimdnias com dangas extdticas e néo

(21) Vdérios artigos antigos no Journ., Amer, Folklore, de A.
ForTiER, em 1888, de W. N. NeweLL em 1889, etc... Ver principal-
mente N, Niles Puckerr, Folk Beliefs of the Southern Negro, Caro-
lina do Norte, 1926. — Hortense PowDErMAXER, After Freedom, a
Cultural Study in the Deep South, Nova York, 1939. — Zora Neale
HursTonN, Mules and Men, Londres, 1936, — John Q. ANDERsON,
“The New Orleans Voodoo, Ritual Dance and its Twentieth-Century
Survivals”, Southern Folkiore Quarterly, XXIV, 2, 1960. — Robert
TaiLLANT, Voodoo in New Orleans, Nova York, 1946.
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esqueceram completamente as Divindades africanas Leba (Legba,)
Blanc Dani, Véréquété, o Grande Zambi, o verde Agussu. Basta
ler no entanto os livros mais recentes para ver que o Voduis-
mo se transforma cada vez mais em magia ou que os sacerdotes
desse culto se transformaram em simples curandeiros (2). E
esse Voduismo abastardado e deturpado pelo crescente distan-
ciamento de suas origens que foi levado, por sua vez, para o
Norte dos Estados Unidos no momento das grandes migracdes
internas da populagdo de cor, consecutivas ds duas guerras mun-
diais. Encontramo-lo em Filadélfia, em Pittsburg, em Nova
York, No espirito desses negros do Norte, niio sdo contudo os
aspectos benéficos do Vodu religioso que subsistem, mas o as-
pecto da magia negra (profanacdo dos timulos para fazer ma-
gia ou Wanga).

“Vocé sabe, diz-se que 14 para os lados da Luisiana, hi Vodu
por toda parte (bis).

Voct sabe, eles matariam quem quer que fosse; por dinheiro
fariam tudo”.

Falta-nos, para terminar este capitulo, fazer uma Wltima
pergunta. O culto Vodu, primitivamente, sé existiu no Haiti
ou se estendeu a todo o conjunto das Antithas francesas, uma
vez que o recrutamento dos escravos se fazia para nossas co-
l6nias nas mesmas provincias da Africa? Maurice Satineau (=)
afirma que ele existiu em Guadalupe, junto com a adoragio dos
répteis ¢ outros animais, sob a forma de sociedades secretas,
que conspiravam contra os brancos; o ritual Don Pedro possi-
velmente teria sido introduzido por volta de 1720, suscitando
transes violentos entre seus adeptos, aos quais fazia beber ca-
chaga misturada com pélvora; mas essas dancas extdticas foram
proibidas; deixaram as cidades para refugiarem-se nos campos
(depois de 1750). Hoje, podem ser encontrados apenas alguns
tragos, entre os camponeses, mais numerosos talvez na Martinica
do que em Guadalupe: a sobrevivéncia de Damballah Oueddo no
folclore oral (Demba wouge), as crengas vigorosas na ‘“‘mie

(22) Encontraremos exemplos pessoais em Warrington DawsoN,
Le Négre aux Etats-Unis, tr. fr., Paris, 1912, ¢ uma lista de Voodoo-
docteurs, e de seus processos, que vio desde a fabricagio dos feiticos
até as oragdes catblicas rezadas junto dos doentes, em H. POWDERMAKER,
op. cit.

(23) Histoire de la Guadeloupe sous PAncien Régime, 1635-1789,
Payot, 1928,
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d’4gua” ou nos “zumbis”, os sactificios de galinhas ou galos
no campo, os pedagos de panos negros, vermelhos.c')u_brancos
colocados pelos quimbuaseiros (nome dado aos feiticeiros nas
Antilhas francesas) sobte a pele, restos talvez de roupas litdr-
gicas dos sacerdotes do Vodu (no qual cada deus tem sua cor
prépria), a importancia da queijeira, vista aqui € no Haiti como
a morada dos espiritos, e em particular das Guiablessas (Dia-
bas) (o loko dos fon), enfim, a fregiiéncia das crises tidas
como de histeria, entre as mulheres, principalmente na noite
de sibado ou de domingo, na época de Carnaval; mas, enquan-
to que esses transes sio normais no Vodu e explicados pela
descida dos deuses sobre seus “cavalos”, aqui, onde o culto
institucionalizado desapareceu, essas crises s3o atribuidas 3 agdo
dos quimbuaseiros e explicadas pelo poder que eles tém de fa-
zer entrar os deménios nos corpos de suas vitimas. Tanto
guanto nos Estados Unidos, os resquicios de um 'culto desapa-
recido metamorfosearam-se em crengas ou prdticas mdgicas.
Corre tumor na Martinica de que todos os quimbuaseiros estdo
unidos em uma sociedade secreta, dirigida por um rei que teria
jurisdicio sobre todas as pequenas Antilhas; seria, se o rumor se
revelasse certo, o ultimo avatar do Vodu (#).

(24) EBEugéne Reveatr, La Magie Antillaise, Paris, _Bellemand,
1951 e Michel Lewris, Contacts de civilisations en Martinique et en
Guadeloupe, U.N.E.§.C.0O., 1955.
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CAPITULO vII

SINCRETISMO E MESTICAGEM
DAS RELIGIOES

Insistimos, nos capitulos precedentes, a respeito dos feno-
menos de retengdo ou de sobrevivéncia. No entanto, vérias
vezes fomos levados » falar de sincretismo, seja no interior de
um mesmo sistema religioso, africano (por exemplo, a intro-
dugio de elementos daomeanos no sistema fanti-ashanti ou de
elementos bantos no sistema yoruba), seja entre dois sistemas
religiosos diferentes, como o dos africanos de um lado e o dos
indios do outro. Essas misturas operam-se, entretanto, no seio
de sociedades globais e essas sociedades globais so, quase todas,
se excetuarmos os Bosh, sociedades cristds, Na América Latina,
os escravos deviam ser batizados ou na saida da Africa, ou na
entrada do pafs e receber uma instrugdo religiosa (que justi-
ficasse, aos olhos dos brancos, o regime servil: se se escravizava
0 corpo, era para melhor libertar a alma). Nos Estados Unidos,
os senhores recusavam ter escravos cristios; se seus €sCravos se
convertiam, eles os libertavam. Mas a légica do sistema eco-
ndmico devia ser mais forte do que os bons sentimentos; desde
fins do século XVI, a idéia de que o cristdo pode continuar a
ser escravo, que o batismo ndo modifica a condicdo social do
homem vem a luz e, desde comegos do século XVIII, as socie-
dades para a evangelizagdo dos negros se multiplicam. Assim,
o homem de cor esteve sujeito 2 uma terrivel pressio da parte
do meio exterior, no domfnio de suas crengas e de suas prdticas.

Entretanto, precisamos distinguir dois ambientes bem di-
ferentes, que acarretam formas especificas do casamento das re-
ligiGes: o meio catdlico e o meio protestante. Nesse tdltimo,
0 negro ndo era aceito como membro da Igreja enquanto sua
instrucdo ndo fosse perfeita; a evangelizagio foi feita em pro-
fundidade, o que conduziu ao desaparecimento dos “africanis-
mos”, a mesticagem nio tomou (ou sé pode tomar muito ra-
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ramente) a forma de sincretismo; o processo que dominou foi
aquele que Herskovits chamou de “reinterpretagdo™: o escravo
reinterpretou o protestantismo ou a Biblia através de sua pré-
pria mentalidade, seus sentimentos e suas necessidades afetivas;
criou um cristianismo mais negro do que africano. Na América
catdlica, pelo contrdrio, talvez porque o cristianismo luso ou
hispanico fosse mais social do que mistico, pelo menos no novo
continente, era o bastante ensinar algumas oragdes ou al-
guns gestos para se batizar o recém-vindo, caso ele ndo tives-
se sido batizado no porto onde embarcara no navio negreiro;
isso ndo quer dizer ndo tenha havido assimilagio de valores
ocidentais; o regime da escravidio deixava brechas abertas no
sistema a fim de evitar a revolta da massa dominada, e o
negro bem sabia que a tnica pista aberta para subir na so-
ciedade era a aquisi¢gdo de “uma alma branca”. Entretanto, no
conjunto, a pressio evangelizadora foi menos forte, podendo
os tragos culturais africanos manter-se mais facilmente, e a mes-
ticagem religiosa se deu, nos meios da América Latina, prin-
cipalmente sob a forma de sincretismo.

Consagraremos este capitulo ao estudo desses contatos e
dessas misturas entre as duas formas de cristianismo e os paga-
nismos africanos.

I
Na América Catdlica

Aqui é ficil discernir tendéncias gerais, ou mesmo leis, que
se verificam em todos os paises da América Latina, das Anti-
lhas (com excegdo, naturalmente, das Antithas inglesas, pro-
testantes) até a Argentina:

1.°) Etnicamente, o sincretismo ¢ tanto mais pronunciado
se passamos dos daomeanos (Case das Minas) aos yoruba e,
destes tltimos, aos bantos, os mais permedveis de todos as in-
fluéncias exteriores;

2.2) Ecologicamente, o sincretismo & tanto mais pronuncia-
do se passamos das zonas rurais, onde a mesticagem cultural é
intensa, s cidades, onde os escravos, os negros “livres” e seus
descendentes puderam agrupar-se em corporagbes e “‘nagbes”;

3.°) Institucionalmente, o sincretismo € tanto mais acen-
tuado, se passamos das religiSes “‘em conserva” is religiGes vi-
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vas, j4 que a vida de um organismo, tanto social como biolégica,
consiste em assimilar o que vem de fora;

4.°) Sociologicamente, e seguindo o que G. Gutvitch cha-
mou de “a sociologia em profundidade”, as formas de sincre-
tismo variam de natureza quando passamos do nivel morfols-
gico (sincretismo em mosaico) ao nivel institucional (com,
entre outros, o sistema das correspondéncias, deuses africanos-
santos catSlicos) e do nivel institucional ao nfvel dos fatos
de consciéncia coletiva (fen6menos de reinterpretagdo);

5.°) Enfim, é preciso considerar a natureza dos fatos es-
tudados. A regra para a religidfo continua sendo o estabele-
cimento de correspondéncias, e a regra para a magia a da
acumulagdo.

Nio podemos abordar aqui o conjunto desses problemas;
deixaremos de lado as primeiras varidveis, que nos forgariam a
entrecortar nossa exposi¢io, separando os paises e as etnias
—- para insistir sobre as dltimas, infinitamente mais interessantes.

Primeiramente, os quadros das religiGes afro-americanas.
Toda religifo ocupa um certo espago delimitado do solo e re-
gula a continuidade de sua existéncia segunde um determinado
calenddrio. Ora, a escraviddo forcou o africano a destacar sua
religiio de seu quadro geogréfico natural para inscrevé-la numa
nova terra e para ritmar sua vida por um outro calenddrio
que ndo o seu, mas sim de seus senhores brancos. Dessas adap-
¢des forcadas e dessas sujeicBes, safram as primeiras formas
de sincretismo: o que caracteriza o sincretismo espacial € que,
de ordem da prépria natureza dos objetos que ai se vdo inserir
e que sio sdlidos indeforméveis, o sincretismo aqui ndo pode
ser fusdo, permanece sobre o plano da coexisténcia de objetos
discordantes. E o que chamamos mais acima de sincretismo
em mosaico. Encontramo-lo tanto em espagos relativamente vas-
tos, como os candomblés que justapdem pegis africanos a capelas
catlicas, como em espagos restritos, como o do pé voduesco ou
dos altares de macumbas, com pedras, garrafas de aguardente,
cruzes, estdtuas de santos, moringas encerrando a alma dos
mortos, tercos bentos, cirios etc... No que diz respeito ao
tempo, pelo contrdrio, os sacerdotes viram-se divididos entre
duas cronologias, a de Cristo e a de repetigdo ciclica dos gestos
miticos de seu Orixd ou Vodun; era-lhes necessdrio, a qualquer
custo, deslocar as cerimdnias para os dias em que ndo traba-
lhavam, isto &, aceitar o calenddrio gregoriano; o sincretismo
vai consistir, entdo, para o quadro temporal em fluir numa
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ocidental uma matéria africana, o que, em geral, nfo ocorre sem
dificuldades ou conflitos. Assim, o ano litirgico yoruba, que
comega pela cerimbnia da dgua de Oxald (lavagem dos objetos
e purificagdo de todas as impurezas acumuladas durante um ano),
ndo coincide exatamente com o primeiro do ano; hd uma dis-
tincia entre as duas festas. Mas, em geral, os negros aceita-
ram as grandes festas catblicas como um agasalhamento secreto &
para celebrarem seus ritos. Em particular, o ciclo das festas
de Natal, até a Epifania — a festa dos mortos no més de no-
vembro, que eles também consagram ao culto dos Antepassa-
dos — o Carnaval, quando a utilizagio de mdscaras permite as
procissGes das sociedades secretas como os desfiles (Afoxé)
do que pode sobrar das antigas cortes reais na América — a
Semana Santa, quando a morte do Cristo substitui o luto dos
antepassados reais; no Daomé, todos os conventos “fetichistas”
fecham-se por ocasido das festas de aniversdrio dos Reis do
Abomé; ndo € permitido nenhum transe aos Vodun; este “fe-
chamento” anual dos locais de culto passou, nas Américas
para a Semana Santa, por analogia entre o Cristo e o antepas-
sado real. Tendo sido estabelecida por fim uma correspondén-
cia, como iremos ver, entre os Orixds ou Vodun e os santos
catllicos, as grandes festas e os sacrificios oferecidos a esses
Orixé ou esses Vodun sdo realizadas nos dias do calenddrio con-
sagrados aos santos correspondentes.

O sincretismo pot cottespondéncia Deuses-Santos é o pro-
cesso mais fundamental, além de ser o mais estudado (!). Pode
ser explicado historicamente, pela necessidade que tinham os
escravos, na época colonial, de dissumular zos olhos dos brancos
suas cerimdnias pagds; dancavam entdo diante de um altar ca-
télico, o que fazia com que seus senhores, mesmo achando as
coisas esquisitas, ndo imaginassem que as dangas dos negros
se dirigiam, muito além das litografias ou das estdtuas dos
santos, as divindades africanas. Ainda hoje, os sacerdotes ou
sacerdotisas do Brasil reconhecem que o sincretismo ndo ¢é
mais do que uma mdscara dos brancos posta_ nos _deuses
negros, Entretanto, teologicamente, justifica-se aos olhos dos
fiéis. No fundo, sé existe uma religido universal, aquela que
reconhece a existéncia de um deus dnico e criador; mas esse
Deus estd muito longe dos homens para que estes dltimos

(1) Hersxovirs, em particular: “African Gods and Catholic
Saints in New World Negro Belief”, dmer. Anthrop.,, 39, 4, 1937 (pp.
635-643.
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possam entrar em contato direto com ele; fazem-se necessarios
“intermedidrios”, anjos do Antigo Testamento, santos do ca-
tolicismo para os brancos, Orixd, Vodun para os negros. No en-
tanto, essa religido universal toma formas locais, segundo as
etnias ou as ragas; mas essas variagdes ndo sdo fundamentais;
em todo caso, podemos sempre “traduzit” uma religiio em
uma outra, fazendo corresponder cada divindade africana com
um santo particular ou com uma das virgens (do Bom Socorro,
de Guadalupe etc.). Desde que os fiéis chegam a identificar
Xangé com Sio Jerbnimo, nido cabe falar de supersticio ou de
a.bsurdo l6gico; em um sistema bastante coerente, eles se identi-
ficam efetivamente, porque ocupam o mesmo lugar intermedis-
rio na rede de ligagOes e representam as mesmas fung¢es: con-
trolar as forcas do fogo e enderegar a excomunhdo apenas aos
maus. Mas como se ddo essas identificacbes? Se o sistema &
coerente, o contetido desse sistema é arbitrdrio, no sentido de
que varia de uma época a outra, de uma regiio para outra, e,
numa mesma regido, de um culto a outro (2). Mas podemos
sempre encontrar as razdes que ditaram as escolhas, Algumas
vezes (entre as populacdes analfabetas chega mesmo a ser a
regra) sdo as litografias dos santos que orientam as corres-
pondéncias (3), assim, Omolu, deus da peste, serd identificado
com Sdo Sebastido, transpassado de flechas, e cujos ferimentos
por todo o corpo evocam as pistulas da bexiga. Qutras vezes,
¢ a fungio teraplutica, corporativa ou social do santo que &
encarada; assim Xangé pode identificar-se com Sio Jodo, por
causa dos fogos de Sdo Jodo e Iansan, deusa das tempestades, com
santa Bdrbara, patrona dos artilheiros, que disparam o canhio.
Enfim, na medida em que eles a conhecem, 2 Lenda Dourada
pds os negros na pista de possiveis correspondéncias entre cer-
tas passagens da vida dos santos e certos mitos de suas divinda-
des. Naturalmente, essas razes eram bem diferentes para que
um mesmo santo fosse sempre assimilado a um mesmo deus,
A escolha ficava em grande parte livre(*). Nio podemos fa-

. (2_) R. Bastibe, Religies Africanas .., op. cit.,, cap. sobre o
sincretismo.

(3) _ M. Lrmis, Nota sobre o uso de cromolitografias catélicas pe-
los voduisantes do Haiti, Les Afro-Americains, op. cit. (pp. 201.7).

(4) Para limitar-me a um exemplo, Xangé € ora Santa Biar-
bera, apesar da oposicio dos sexos (Cuba), por causa do raio; ora
Sio _]‘er&mmq (Brasil), porque SZo Jerbnimo & representado ac lado
dg um _cordel_ro, ¢ o alimento sacrificial de Xangd € o cordeiro; ora
Sio Jodo Batista por causa dos fogos de Sio Jodo. O que faz com
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zer entrar a multiplicidade das soluges dadas em um iinico
quadro, contentar-nos-emos, 3 guisa de ilustracdo, em dar apenas
as solugGes mais conhecidas ou mais correntes (ver Tabela).

Dentro desta trama, a imagina¢do coletiva pode bordar suas
fantasias mais fantdsticas. Assim, os mitos dos deuses, como
o de Omolu, podem entrecruzar-se com pardbolas do Evangelho,
como a do filho prédigo (®); lendas populares cristdis podem
ser atribuidas aos Orixd; por exemplo, a idéia de que S3o Jodo
Batista dorme durante sua festa e que ndo se deve acordé-lo,
do contrério ele desceria nesse dia i Terra e poria fogo no
mundo, € atribuida a Xangd, relatos biblicos servem para criar
no Haiti uma mitologia de substitui¢io da africana, desapare-
cida: o estabelecimento das los no Haiti lembra a luta dos Anjos
contra Deus no Génese; o sentimento da superioridade dos
brancos, cristios, sobre os negros, pagdos, traduz-se na cosmo-
logia dos Carafbas negros pela supersticio dos céus (uma idéia
que se encontra entre os {ndios), segundo uma hierarquia, ¢
equi estd a novidade, que comega pelo céu dos Espiritos, o dos
Caratbas mortos antes da evangelizagio, e acaba, totalmente
no cume, pelo céu dos cristdos; enfim, o que é mais extraordi-
ndrio, os santos catdlicos podem tornar-se loz no Haiti, sem
mudar seus nomes europeus para tomar OS nomes correspon-
dentes dos Vodun, quardando seu estado civil ocidental; por
exemplo, Sio Tiago Maior, que é o chefe dos Ogu, ou a Vir-
gem da Caridade, ou ainda Santa Elisabete (%).

Se passarmos do mundo das representagGes coletivas ao
dos gestos rituais, encontramo-nos em presenga de processos
heterogéneos, dos quais indicaremos os principais. Os momen-
tos do tempo podem, como os objetos do espago, constituir
s6lidos, bem limitados, nio mudando de natureza em seu sin-
cretismo, permanecendo o momento cristio como cristdo e o
momento africano, africano, justapondo-se apenas como volumes
no espago (7)., Assim, no Brasil, ao fim da iniciagdo, as filhas dos

que, mesmo para um \nico pafs, encontremos tantas correspondéncias
diferentes; por exemplo Ogun e Santo Anténio na Bahia, Sio Jorge
no Recife, Santo Onofre em Porto Alegre. Cf. R. BasTIDE, op. cit.

(5) D. Pierson, op. cil.

(6) Milo MaRrceLIN, op. cil.

(7) Nos paises catélicos, o momento do transe ¢ sempre um mo-
mento puramente africano, pois, se o catolicismo conhece o &€xtase,
receia seus perigos, dedicando-lhe um lugar todo especial. Ao con-
tririo, como veremos, a procura da religiio afetiva nas seitas protestan-
tes e a importincia, entre elas, do batismo do Espirito Santo condu-
zirdo, na América anglo-saxénica, & cristianizagio do transe africano.
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deuses vdo assistit 4 missa para agradecer a Deus o privilégio
que tivetam em tornar-se Yaé. No Haiti, as ceriménias do
Vodu comegam por oragdes catdlicas, ndo obrigatoriamente pro-
nunciadas pelos sacerdotes-savanas, destinadas a pedir a béngdo
divina para a assembléia que se vai realizar. Em outros casos,
temos fendmenos de convergéncia, que permitem identificar o
diferente; na Nigéria, os futuros iniciados sdo conduzidos e
ajudados por uma “madrinha” e, no cristianismo, todo batismo
exige a presenga de um padrinho e de uma madrinha; a iden-
tidade das duas instituigdes permitiu, na América Negra, a
fusdio do apadrinhamento africano e do apadrinhamento caté-
lico em uma tnica realidade, da qual nio podemos saber a priori
se ela & sempre africana ou se j4 é catdlica. Existe, alids, entre
os dois mundos em contato, um movimento de vaivém que
faz com que elementos africanos se introduzam no culto catd-
lico e que, reciprocamente, elementos catdlicos sejam tomados
de empréstimo para serem reinterpretados em termos africanos.
Um exemplo do primeiro caso: encontramos 3s vezes, nas cape-
las rurais do interior do Brasil, a0 pé das imagens de santos,
galinhas sacrificadas para obtengdo de uma “graga”, cura de
uma doenga, volta do marido que se foi com outra mulher etc,
Reciprocamente, como tio bem salientou A. Métraux (8), ndo
sendo o fato caracteristico do Haiti, vamos encontrd-lo também
no Brasil, os sacramentos da Igreja, como o batismo, a comu-
nhio etc., sio repensados em termos africanos: a funcdo que
se lhe atribui & de aumentar a forca vital, de curar as -oen-
¢as, de fortificar a cabeca, sede do Vodun,; e até no casafento
se introduz o culto haitiano: alguns fiéis se casam, por contrato
escrito, com um Joa, sendo o loz bem mais exigente em ma-
téria de adultério do que do nimero de maridos ou de esposas.
E assim, como vemos por este pardgrafo, que o sincretismo,
no Haiti, é mais acentuado, e a tal ponto que, se um protes-
tante quer tornar-se vodufsta, sé serd aceito pelo Hungan ou
pela Mambo sob a condi¢io de batizar-se previamente, ou de
rebatizar-se, na Igreja catdlica.

A magia apresenta-nos um outro tipo de sincretismo, di-
ferente dos precedentes, j4 que é obediente A propria lei da
magia: a eficicia. Os europeus gque colonizaram o Novo Mundo
nio deixaram de trazer com eles suas supersti¢Ges, suas pra-

(8) METrAUX, op. cit. Cf. fr. Thomas KockmeYER “Candomblé”,
Santo Antdnio, 14, 1, 1936 (pp. 25-36) e 14, 2, 1936 (pp. 123-139).
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ticas medievais de feiticaria, tanto mais que os feiticeiros ou
mégicos j4, na época, ndo eram mais punidos com a morte na
forca, mas sim com o banimento para as terras recentemente
descobertas; a necessidade do povoamento prevalecia sobre as
exigéncias da ortodoxia. Mas esses mdgicos e feiticeiros eram
brancos, isto ¢, pertenciam A classe dos senhores; por transpo-
si¢gdo — da hierarquia social a0 mundo das idéias — a magia
dos brancos foi tida pelos negros como superior 4 sua, visto
que esta ndo chegava a livrd-los da escravidio, ao passo que a
dos brancos assegurava-lhes uma dominacio sem falhas. Eis
por que, sem nada negar de suas priticas africanas, quando se
revelavam eficazes, juntavam-lhes préiticas européias, quando as
primeiras ndo davam bom resultado. Duas precaugdes, em
caso de ddvida, valiam mais do que uma sé. ]g assim que as
oragBes catdlicas, para a cura das doengas, como a Santa Luzia
para o mal de olhos, a de Sdo Pedro e Sdo Paulo para a tosse,
até mesmo a de Sdo Cipriano para tirar a mi sorte, ou 2 de
Sdo Expedito, sdo utilizadas em Cuba, no Haiti e no Brasil.
Assim € que, ao lade das prdticas africanas, como a de fazer
a doenga passar para uma ave a fim de a matar depois e trans-
mitir o mal 3 pessoa que pisar no bicho jogado numa encruzi-
lhada (ebé yoruba), jutam-se as préticas européias, como o fei-
tico com a ajuda de uma boneca crivada de alfinetes (?), Esse
processo de acumulagdo era o da magia do Baixo Império roma-
no, que acumulava, para multiplicar sua for¢a operatdria, todas
as magias do Ocidente e do Oriente; na verdade, estd inscrito
na natureza do fato mégico, em oposigdo 20 fato religioso. Acres-
centemos que, se 0s negros emptestam a magia dos brancos
para fortificar a sua, os brancos, por seu lado, dirigem-se — para
matar seus adversdrios politicos ou para ganhar uma partida
de futebol, & magia dos negros, considerada por eles mesmos
como mais eficaz, por causa de seu cardter “estranho” e dos
velhos medos coloniais.

Resta-nos um dltimo fato importante a assinalar. Em toda
parte onde, sob a influéncia triunfante do catolicismo, as reli-
gides africanas desmoronaram (e dissemos que o fato se pro-
duziu principalmente entre as populagdes de maioria banto),
permaneceu uma ultima instituigdo em parte africana, que re-
sistiu a derrocada geral, como uma fortaleza em ruinas sobres-

(9) Gf. A. Ramos, op. cit. para o Brasil; A. METRAUX, of. cit.
para o Haiti: F. Ormiz, Os Negros Brujos, op. cit., para Cuba, entre
muitos outros,
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saindo de fortificaces arrasadas, tornadas montdes de pedras:
o culto dos mortos. Mas &€ uma fortaleza em rufnas, invadida
e como que dissimulada pela vegetacdo adventicia; Herskovits
deu as razdes dessas tltimas sobrevivéncias, a importincia dos
Antepassados em todas as étnias africanas, principalmente nas
etnias bantos (**). E possivel que apenas reste, como entre
os negros norte-americanos, nas grandes cidades do Norte, o
cuidado de assegurar aos defuntos um bonito enterro; dai a
formagdo, nas regides do Sul, de sociedades de socorro mituo
fundadas para esse fim; mas estamos em paises protestantes.
Num Estado que antigamente fora catdlico, a Luisiana e pro-
vincias adjacentes, onde se faz sentir a influéncia espanhola ou
francesa, hd coexisténcia dos elementos africanos e europeus:
o enterro faz-se segundo as leis locais (ndo se pode desobede-
cer 4 lei), mas subsiste a idéia de que o morto nio deixou
a casa, dai as vigilias funerdrias; porém essas vigilias no duram
7 ou 9 dias como na Africa, mas trés apenas, provavelmente por
causa do fato de que o Cristo ressuscitou no tetceiro dia; muitos
ritos, como o de ndo se olhar um espelho, muitos sinais, como
chover no momento do falecimento, considerado como nefasto,
ou histérias de assombraces, todas vém diretamente da Europa;
mas as oferendas que se pdem nas sepulturas, garrafas de aguar-
dente, xicaras de café, pontas de cigarro, ou candeeiros como
em Alabama, sdo bem africanos (*!), Leiris notou o cardter
africano da importincia dada aos mortos e s vigilias finebres
em Guadalupe e na Martinica, vigilias que tomam aspecto de
festas; mas cantam-se musicas catdlicas e nio existe possessao
para o espitito do defunto. No veldrio de angelito (vigilia
para uma crianga morta} da Venezuela ou da Coldémbia, existe
um ponto de partida europeu: diante da grande mortalidade
infantil que os contatos sociais provocaram na América, o clero
inventou esta ideologia das criancinhas que, uma vez mortas,
se tornam anjos no céu; ndo se deve chotd-las, mas pelo con-
trério, deve-se ficar contente; somente os negros introduziram
ai 0 que para eles significava a alegria: a danga em volta do
caixio (Venezuela), ou, a danga, o canto e os jogos (/rapiche,
yare, vaca pintada etc.) (Coldmbia) (12). Para os adultos,
fecham-se as portas logo que o caixdo sai, para que o espirito

(10} The Myth ..., op. cit.
(11) Newbel Niles PuckeTT, op. cit.
(12) P. Bernardo Mgerizarpe perL CARMEN, op. cit.
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ndo volte para dentro de casa, e as vigilias finebres, com jogos,
se prolongam durante nove dias (™).

I

Na América Protestante

O sincretismo toma aqui formas inteiramente diferentes.
Conquanto o negro possa encontrar na Biblia, em lugar dos
Santos, algumas divindades intermedidrias, como os Arcanjos e
os Anjos, nenhum quadro de correspondéncias pode ser estabe-
lecido. Outros textos da Biblia é que foram aqui fundamentais,
aqueles que podiam atingir os escravos lembrando-lhes sua si-
tuacdo: o relato da servidio de Israel no Egito e de sua liberta-
¢io por Moisés, o do cativeito da Babildnia com as profecias
da salvagio por chegar — enfim os Espiritos dos Apdstolos
que mostram a existéncia de diversas obrigacOes na Igreja pri-
mitiva, em particular a de profeta e a do “falar em linguas”
sob o batismo do Espirito Santo, O sincretismo africano-protes-
tante vai orientar-se, entio, a partir dessas linhas de forca,
sobre outros caminhos, o angelismo, o messianismo, a reinter-
pretacio do transe africano em termos de scitas da Renovagio
ou de descida do Espirito Santo.

Nos Estados Unidos, o negro, é verdade, nio guardou nada
de suas religides ancestrais e tomou de empréstimo aos movi-
mentos de renovagio norte-americanos, que continuavam os mo-
vimentos de renovacio escoceses, sua religido afetiva, sua busca
de emocdes violentas; Johnson, que estudou muito as comuni-
dades tidas como as mais tradicionais, a dos negros Gullah (**),
ndo encontra nada na igreja dos negros que ndo esteja na igreja
dos brancos: palmas, acompanhamento do ritmo com movimen-
tos do corpo, mesmo género de “testemunhos” e de “confis-
sBes puiblicas” de uma raga a outra, Herskovits ndo nega que
a religidfo do negro seja uma religido recebida, mas sustenta que
a partir dai houve uma “criagio” original; na Renovacio dos
brancos, existem muitos curiosos, ndo participantes, que ficam
3 margem do contdgio geral; entre os negros, todo mundo ¢

{13) Menos !4, onde a influéncia protestante se faz sentir, onde
os jogos sio proibidos, substituidos por cénticos cristios e a leitura
da Biblia: Th. ]J. Price Jr., “Alguns Aspectos ...”, of cit,

(14) Guy Jounson, op. cit.
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ator. O sentimento dominante que emerge nos testemunhos dos
brancos € o medo da danag¢io eterna, ao passo que ¢ que do-
mina entre os negros & a esperanca da salvagdo, da libertagdo da
servidio de um Egito simbdlico. Entre os brancos, os movimen-
tos do corpo sdo bem mais violentos ou convulsivos; o transe,
quando se manifesta, tende a tomar a forma de uma crise de
histeria; entre os negros, os movimentos sio ritmados e organi-
zados, o comportamento motor ¢ socializado. E preciso adiantar
que ndo temos qualquer razio de pensar que, no contato entre
as duas racas, a influéncia sé se faca numa diregdo, de cima
(o senhor branco) para baixo (o escravo negro); se compa-
rarmos a Renovagio na Escdcia com a Renova¢io norte-americana,
veremos que na Escécia sdo os elementos sensoriais que sdo
os mais importantes (visdo, voz, automatismos sensoriais, acom-
panhados de uma baixa energia muscular), enquanto nos Esta-
dos Unidos sdo os automatismos motores que dominam (batida
dos pés e das maos, dancas do corpo no mesmo lugar, energia
muscular aumentada). Uma mudanca tdo radical nio sugere
— uma vez que se trata nos dois casos de brancos também —
uma possivel influéncia dos negros sobre as Renovagdes religiosas
dos nativos norte-americanos (1%}? Hortense Powdermaker, que
anilisou com muito cuidado a religifo dos negros do Sul, chega
a sublinhar que as diferencas de estrutura entre a familia dos
negros, que ¢ matrifocal, e a dos brancos, que € a familia pater-
nal, se repercutem sobre o plano das representacGes religiosas,
o Deus dos negros exibindo caracteristicas maternais que ndo
existem no Deus dos brancos. Assim, tudo nos leva a definir
o protestantismo negro como uma expressio Swi gemeris, que
guarda assim mesmo alguma coisa da Africa. Os negros da
classe média compreendem perfeitamente que, para marcar bem
sua “‘aculturacio” e sua assimilagdo aos valores dos brancos,
se desviam das religides afetivas dos negros da classe baixa
(que procuram a emotividade, sem se preocuparem com o com-
portamento moral de seus membros) para abragar uma religido
puritana, feita de regras morais imperativas e de reflexdes sobre
os dogmas,

Nas cidades do Norte, € o profetismo da salvagdo que do-
mina, como resposta ds frustragdes da comunidade negta. A sei-
ta mais famosa, que podemos tomar como exemplo, é a do

(15) Hersxowvits, The Myth ... op. cit,, e Hortence PowbEr-
MAKER, ofi. cil.
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Father Divine (*%). Independentemente de suas origens e da
interpretagido que pode ser dada, como resposta 3 grande depres-
sdo econdmica que, depois da Primeira Guerra Mundial, alcan-
cou os trabalhadores negros, multiplicando entre eles o desen-
prego e a miséria, esta seita comporta inegdveis elementos afri-
€anos, como se o protestantismo ndo pudesse implantar-se a ndo
ser drenando no fundo das almas despojos de uma velha heran-
¢a cultural: primeiramente, a importdncia das coisas tetrestres;
como Fernando Ortiz disse dos negros de Cuba, mas sua afir-
magio tem um valor geral: o negro ndo tem uma religido de
crédito (acumular boas agGes na terra para ser recompensado
no céu); ele quer obter satisfagio hic et nunc; o que o Pai Di-
vino anuncia € o “reinado dos céus” baixado a terra: “Cada dia,
temos aqui a forga do céu”. Em segundo lugar, a concepcio
do Pai, chefe da Igreja, como Deus todo-poderoso: “o Pai Di-
vino ¢ Deus” e sua vida é marcada por toda uma série de mi-
lagres: o juiz Smith, que o fez condenar pelos tribunais, mor-
reu trés dias depois; Rogens, que o atacou pelo rddio, foi
vitima de um acidente de avido. Enfim, o politefsmo africano
€ reintegrado através de legides de amjos, que se tornam os
ajudantes sacerdotais de Deus Pai na organizagdo eclesidstica
da seita. Entretanto, 3 medida que os negros dos Estados Uni-
dos tomam consciéncia de sua exploragio pelos brancos, aban-
donam o cristianismo que lhes parece muito ligado ac mundo
de seus senhores, para inventar religides novas que exprimem,
indiretamente, seus protestos politicos, como a Igreja judaica
ou a Igreja mugulmana. Voltaremos a isto mais adiante.

Na ilha de Trinidad, uma religido de Renovagio, a dos
Shouters, proibida em 1917, mas que continuou na clandestini-
dade, nos dd uma imagem ainda mais clara, talvez, do sincre-
tismo Africa-protestantismo. A comegar j4 pelo nivel do edifi-
cio. O templo conjuga na verdade, elementos cristdos, como
o altar com sua Biblia, sua cruz, seus cirios, ou como a cadeira
do pregador, e, ao lado, elementos africancs, como o mastro
central que ji fizemos notar com referéncia ao Haiti, e que se
encontra também em certos candomblés da Bahia (7). Em se-

(16) John HoocHer, God in a Rolls Royce, Nova York, 1936.
~— R. A. Parkcr, The Incredible Messiah, Boston, 1937, e mais re-
centemente Hadley CanTriL, The Psychology of Social Movements,
Nova York, 1941, ¢ Arthur Huff Fauser, Black Gods of the Metropolis,
Filadélfia, 1944.

(17) R. Bastmok, Le candomblé de Bahia, op. cit.
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gundo lugar, na organizagio eclesidstica: o clero compreende,
conforme os poderes recebidos durante a iniciagdo, do que fa-
laremos préximamente: os pregadores (que interpretam a Bi-
blia), os senhores (que interpretam os sonhos dos fiéis), os
lideres (que batizam), os doutores (que receberam o dom de
curar os doentes), os divinos, os profetas (que predizem o
futuro), as enfermeiras {que correspondem #s ekedy das seitas
yoruba); assim misturam-se sacerdotes africanos e cristios em
um todo bem organizado. Entra-se na seita por uma iniciacdo
que tem lugar, como na Africa, “na floresta” e no curso da
qual, como na iniciagio africana, recebe-se um “poder” (ou
em termos cristdos, uma ‘“‘graga’, um “dom’”) e esse “poder”
manifesta-se pelo uso de um objeto litdrgico (o que também
é a regra africana, onde as cores estdo ligadas aos deuses ¢
onde cada orixd tem seu objeto litdrgico: oshe de Xangd, vas-
soura de Omolu etc.). Finalmente, o ritual consiste em um con-
junto de cénticos, protestantes, ¢ de dangas em volta do mastro
central, até que resulte no transe, como nos Xangds da mesma
ilha, de que j4 falamos mais acima (*?).

Na Jamaica, onde a religifo fanti-ashanti, o Myalismo, de-
sapareceu, subsistindo apenas como forma de feitigaria, o sa-
cerdote africano, permaneceu, mas, de myalman, tornou-se angel-
man. Isto &, a renovagdo religiosa foi repensada, ainda aqui
também, através da Africa: &€ sempre o transe que € procurado,
mas com a ajuda de processos em parte novos, como o fooping,
0s encontros noturnos, as procissbes de tipo militar, dirigidas
por um capitdo, ao som de batidas surdas de tambores, e este
transe encerra também eclementos mistos, comunicagio com os
espiritos dos Mortos de um lado, visdo dos anjos de outro; é.
preciso acrescentar as cetiménias de cura dos doentes por imet-
s@o na 4gua dos rios sagrados, que lembram por sua vez o ba-
tismo batista e o culto africano das dguas. Essas seitas “an-
gélicas” tenderam, sob a influéncia da situa¢do racial e social
dos negros na comunidade, para o profetismo. Em 1894,
Bedward funda a Jamaica Baptist Free Church, onde encontra-
mos certos tragos da seita do Pai Divino; seu fundador se de-
finiu como uma reencarnagio, primeiro de Jonas, depois de
Moisés, em seguida de Sdo Jodo Batista, e finalmente de Cristo;
ele também, anuncia a salvagio hic et nunc, mas sob uma forma
mais violenta, a da destruicio dos brancos, em 1920, que pre-
cederd o triunfo de sua nova religifio. Entretanto, apesar des-

(18) J.M. e Fr. Herskovrrs, Trinidad Village, Nova York, 1947.
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sas “retencdes”’, a evolucdo fazia-se no sentido da ‘“‘desafrica-
nizagio”. Mas vai ser dado um golpe, para levar a Africa 2
perdicio.

Os Pukhbumerianos criam uma nova religifo sintetizando a
magia (consegiiéncia do Myalismo) e o protestantismo da Re-
novacio (conseqgiiéncia do angelismo); os chefes, ditos gover-
nadores ou shepberds, sio ligados cada um a uma jovem, mas
que ndo é sua esposa legitima, chamada governante ou shepher-
den (*®); os dois conhecem o cédigo de uma linguagem secreta
pela qual os espiritos lhes falam em seus transes, e eles ddo
a tradugio nos fiéis; essa linguagem compreende palavras ti-
radas do jargio espanhol, do Kromanti, mas também fendme-
nos de glossolalia. As cerimdnias, de dois tipos, grudge meeting
e blood meeting, em que os sacerdotes usam turbantes diferen-
tes, caracterizam-se por dangas destinadas a fazer baixar os
Espiritos, tanto os bons como os maus, conforme o fim pro-
curado (). Hoje em dia, é o dltimo culto que continua, sob
o nome de Convince Cult, em inglés, de Bongo, em africano.
Reconhece a existéncia de Deus e do Cristo, mas sdo persona-
gens bastante longinquos, sobretudo bastante ligados aos bran-
cos, para que se possa aceitar sua soberania e seu cddigo moral;
os fiéis, pelo contririo, entram em comunicagdo com os espi-
ritos dos mortos, hierarquicamente distribuidos segundo suas
forcas em espiritos dos africanos, espiritos dos antigos escravos
ou marrdios, espiritos dos negros mortos mais recentemente,
isto em vista de beneficios materiais imediatos, como a cura
dos doentes, a obtencdio da sorte, a prdtica do Obeah (fabri-
cagio de objetos mdgicos). Os rituais sincréticos, com rezas e
cinticos protestantes e, ao lado, sacrificios de animais, cinticos
originais enviados pelos espiritos durante o transe, podem ser
publicos (por exemplo para honrar um morto ou pacificar seu
espirito irritado), ou privados (por exemplo para a pritica
da magia). Em compensa¢io, ndo existe organizacio centrali-
zada nem sacerdécio bem constituido, mas uma multiplicidade
de confrarias locais, ou Bongo, que se fazem concorréncia, com
um chefe de culto e alguns aprendizes. O movimento, que foi
a expressio do protesto negro contra a dominagio branca, pa-
rece, entretanto, perder pouco a pouco a sua forga, com a poli-
tizagio dos espiritos e a renovagdo do messianismo, sob uma

(19) Pensamos na associagio que falamos em nosso capitulo V,
entre o babalad ¢ o apetevi.
(20) M.N. BeckwirH, op cil.
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forma mais “politica” do que “religiosa”, o movimento do Ras
Tafari, que encontraremos mais tarde (?!). A Jamaica confirma
assim, sobre esse ponto, a evolugdo da fuga dentro do mistico
em oposi¢io social, que constatamos nos Estados Unidos.

III

O Espiritismo Afticano

Existe uma terceira forma de sincretismo. E a dos negros
convertidos ao espiritismo. Encontramos ji na Jamaica uma
expressio elementar, pois, no Convince Cult, os fiéis possui-
dos sio chamados mediuns. Em Cuba, conhecemos mal o es-
piritismo negro, {os cordoneros de QOrilé); temos apenas in-
formagBes de Fernando Ortiz (2): os espiritos formam cadeias
através das quais passa o “fluido meditinico” e esse fluido pode
determinar, entre alguns, estados de transe (possessdo passa-
geira pelo espirito de um morto); esta cadeia forma uma roda
que gira como nos cultos afticanos, mas ritmando a caminhada
de seus componentes por inspira¢des e expiragdes bastante for-
tes, ligadas a movimentos dos bragos em contratempo com os
movimentos dos pés, movimentos dos pés e movimentos respi-
ratérios que ressoam (como um tambor surdo e bitonal), for-
mando “uma linha de sonoridade de efeitos sugestivos e hipné-
ticos aos criados pelos cantos” das seitas yoruba, Vemos que
existe uma reinterpretagio do culto africano dos mortos e dos
antepassados através do espiritismo de Allan Kardec, A wma-
cumba do Rio de Janeiro foi admiravelmente definida por At-
thur Ramos como um sincretismo gége (fon), nagd (yoruba),
mugulmi (Isla negro), banto, caboclo (indios), espirita, catd-
lica. As filhas dos Deuses tornam-se mediuns; as possessdes que
acompanham os cantos (em lingua portuguesa) e as dangas sio

(21) Donald Hoea, “The Convince Cult in Jamaica”, in 8. W.
Minrz ed., Papers in Caribbean Anthropology, Yale Univ, Press., 1960.
Encontramos também em Porto Rico movimentos messidinicos ou pro-
féticos do mesmo genero, com a procura do transe, falar em linguas e
conteiido escatolégico das mensagens. cura dos enfermos pelo Espi-
rito Santo ete. Ver Scott Coox, “The Prophets: a revivalistic Folk-
-religious Movement in Puerto Rico”, Caribbean Studies, IV, 4, 165
(pp- 20-35).

" (22) F. Ormiz, La Africania de la Misica ..., op. c¢it. pp. 450-
-456.
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mais possessdes pelos espiritos dos mortos do que pelos Orixé.
Jé assinalamos o aspecto de sincretismo desse culto com as re-
ligides dos indios. O sincretismo com o espiritismo tende
a dominar cada vez mais conjuntamente, impondo o triunfo das
concepgdes espiritas sobre os elementos africanos: divisio dos
espiritos em espiritos sofredores, espiritos “obsessivos”, espi-

ritos benéficos — nogdo africana de reencarnacio em termos
espiritas de volta das almas dos mortos & Terra para pagar
as faltas cometidas no decorrer de uma vida anterior — idéia

da progressio espiritual dos espiritos, através das reencarna-
¢Oes sucessivas, primeiro na Terra, depois em outros planetas,
até que os mortos se tornem ‘‘espiritos luzes” (¥). Mas a
macumba, transformando-se assim em espiritismo negro, dito
Espiritismo de Umbanda, torna-se uma religido “viva”, no sen-
tido que demos a esta palavra, que exprime as modificacdes das
estruturas sociais do pais na medida de suas mudangas, sob o
efeito da urbanizagdo e da industrializacdo (2¢).

(23) R. Bastming, “La théorie de la réincarnation chez les Afro-
-Américains”, in Zahan, ed., Réincarnation et Vie Mystique en Afrique
Noir, Presses Universitaires, 1965, (pp. 9-29).

(24) Deixamos de lado, como demasiado excepcional, o sincre-
tismo entre as religides africanas e as religides dos hindus que foram
contratados na India, para, nas Antilhas, substituir os negros depois
da supressiao do trabalho servil. No momento conhecemos apenas dois
casos; a identificagdo do deus yoruba Osein com o santo maometano
Hossein e a utilizag3o, pelos negros, em suas oferendas a suas divin-
dades, de alimentos hindus, como o dhalpuri ou o curry. Cf. D.J.
CrowLey, “Plural and Differential Acculturation in Trinidad”, Amer.
Anthrop., 59, 5, outubro, 1957.
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CAPITULO VIII
OS TRES FOLCLORES

Devemos distinguir, no folclore das Américas negras, trés
camadas superpostas, que seria perigoso confundir, Primeiro,
um folclore africano, conservado puro e fielmente; em segundo
lugar um folclore negro, que podiamos chamar de “crioulo”,
jd que é nascido na América, seja espontaneamente, como ex-
pressio dos sentimentos dos negros em face dos brancos, seja
artificialmente, como uma técnica de evangelizagio das massas
de cor; enfim, um folclore branco, que os negros, em sua
vontade de ascensdo e de assimilagdo, tomaram de empréstimo
(enquanto os brancos, por sua vez, tomavam de empréstimo
aos negros, certas dangas ou musicas, para, mediante diver-
sas manipulacBes, fazélas ultrapassar, “o limiar da civilizagio”).

1
O Folclore Africano

Se as sobrevivéncias religiosas sio as mais espetaculares
para um estrangeiro, elas conservam-se como fatos estreitamente
delimitados a certas regides privilegiadas. Ao contrario, o fol-
clore africano espalha-se por todos os lados, dos Estados Uni-
dos ao Rio da Prata, e se tomamos essas manifestacbes em con-
sideracfio, essas Ultimas surgem primeiramente em maior nimero
do que as manifestagdes religiosas e, em segundo lugar, sio
de origem principalmente banto. Af se d4 um fato & primeira
vista paradoxal: o banto domina no folclore ainda que, como
j4 vimos, ndo aparega, a ndo ser de maneira episédica, na religifo.

Como explicar esses fatos? Primeiramente devemos lem-
brar o que dissemos a propdsito das rafzes institucionais das
sobrevivéncias africanas. Os senhores se compreenderam muito
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rapidamente que, se ndo dessem a seus escravos a possibi-
lidade de dancar e de celebrar “seus costumes”, eles morreriam
rapidamente ou trabalhariam com menos eficdcia (j4 nos na-
vios negreiros, faziam-se dangar os cativos tristonhos para im-
pedi-los de morrer). Assim, as dangas, e as mdsicas profanas
que as acompanhavam, puderam implantat-se em todos os luga-
res onde a escraviddo existiu. Assim, como os bantos eram os
preferidos para os trabalhos dos campos, ndo é surpreendente
que o “folclore das plantagBes” se veja marcado principalmente
por sua influéncia.

Outros elementos permitiram sua manutengio através dos
tempos. Em primeiro lugar, essas dangas ndo pareciam perigo-
sas, ndo eram uma manifestacdo de paganismo, eram simples
divertimento. Deixava-se entio que os negros se divertissem 2
sua maneira, sem intervir (enquanto os candomblés, Xangd,
Myélismos ou Vodus eram perseguidos). Longe de serem pe-
rigosas, essas dangas se revelavam mesmo Uteis na época da
escraviddo, pois seu cardter erStico deixava supor ao branco
uma excitagio de sexualidade dos negros e, em conseqiiéncia,
o nascimento de negrinhos, futuras sementes de escravos que
ndo custariam nada ao senhor preocupado sempre com problema
da mio-de-obra. Em segundo lugar, as narrativas puderam ser
mantidas porque realizavam uma fungdo 1til, constituiam, de
certa maneira, o sonho compensatérioc de uma raga submissa,
mostrando a vitéria do animal astuto sobre a forca bruta, a des-
forra dos pequenos contra os grandes {!). Por outro lado,
essas estorias passavam aos brancos por intermédio das amas de
leite e mamaes negras (mammy, mde prefa...), tanto mais ama-
das, porque as mamies brancas motriam freqiientemente muito
jovens, esgotadas pelos partos freqgiientes, ficando, portanto, ao
seu encargo o cuidado dos érfios, o que faziam com dedicagdo
e amor. Ora, como os brancos sabiam escrever, publicaram-nos,
0 que permitiu que esses contos escapassem a0 esquecimento.
Alids ainda aqui, € até na transmissio de uma raga a outra,
esses contos subsistiam mais facilmente na medida em que
preenchiam uma fun¢do igualmente 1itil; os monstros bantos,
como o guinbungo, atravessando o Atlintico, metamorfoseavam-se

(1) Este ponto foi divulgado por Peter HaworTH, Rumors and
Hoaxes, Classic Tales of Fraud and Deception, 1928, citado por B.A.
BotkIN, ed., A4 Treasury of American Folklore, Nova York, 1944, para
a América do Norte, ¢ por Octavio da Costa Epuarpo, “O folklore
duma comunidade”, Rev. Arqu. Mun. de S. Paulo, CXLIV, 1951.
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em policiais das criangas, originando um tipo de terror, o que
impedia, entre outras coisas, que elas urinassem na cama, sais-
sem de casa 3 noite, se metessem durante o dia pelo mato, ou
se recusassem a dormir, apesar da ordem dos pais. Assim fo-
ram eles o grande instrumento dado pela Africa para a sociali-
zagio das criangas brancas (2). Com respeito as dangas, jd
nfo é mais a mamde negra mas a amante de cor que teve um
papel decisivo, insinuando nas veias do homem branco o gosto
de certos derreamentos, de certos gestos lascivos; o que leva
a mulher negra a manter sua arte coreogrifica, como técnica
de ascensdo social, fazendo-se escolher, gragas a esse meio, como
concubina — muitas vezes tratada como rainha e coberta de
jéias — pelo senhor ou por seu filho.

Tais sdo, parece, as principais razdes que explicam a im-
portincia das sobrevivéncias africanas no dominio do folclore.
Devem existir outras, como o culto dos mortos; em toda a parte
onde subsistiu, a vigilia finebre é o momento quando se
contam estérias, ou se fazem torneios de adivinhacdo, ou
se representam coisas dramdticas ancestrais. Mas as razdes que
acabamos de dar sao universais, enquanto o culto dos mortos
apenas sobreviveu esporadicamente. E sdo essas mesmas razdes
que explicam como se fizeram, no seio do folclore africano,
os cortes e as selegbes; por que, por exemplo, as dangas erd-
ticas sobreviveram mais do que as lutas corporais (jd que estas
sdo encontradas principalmente nas cidades onde se formam
grupos de rapazes malfeitores que assaltam os transeuntes).

Tentemos estabelecer brevemente o balango desse folclore
africano. Em Nova Orleans, ao lado do Vodu deomeano, tri-
unfava a Bambula banto, que se dangava todos os sibados,
na praga dos Congo, ao som de uma orquestra tipicamente
africana: tambores cavados em um tronco de 4rvore, castanho-
las feitas de duas queixadas de burro, marinmba. As mulheres
levavam nos tornozelos pulseiras de sininhos. E esta Bambula,
muito provavelmente, que encontramos depois da supressio da
escraviddo, sob o nome de Cabinda. Mas as autoridades a
proibiram em 1834 por causa de seu cardter de obscenidade.
Os negros entdo vdo passar dos lugares pablicos para as taver-
nas, mas esta mudanga de local vai levar a uma mudanga dos

{2) Este aspecto foi sublinhado para o Brasil por Gilberto FREYRE,
Casa Grande ¢ Senzala, José Olympio Editora, Rio de Janeiro e Luis
da Camara Cascupd, Geografia dos mitos brasileiros, Rio de Janeiro,
1947,
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instrumentos de musica, como a vinda dos brancos nesses cafés
de maus elementos, uma mudanga das dangas. O folclote afri-
cano vai desaparecer para tornat-se negto. Encontramo-lo por-
tanto mais longe. Em compensagdo, os contos de animais dos
antigos escravos mantiveram-se até nossos dias, ldgico que in-
terferindo com outros de origem européia como a estéria da
Raposa; mas o coelho africano é o herdi principal dessas aven-
turas maliciosas. Naturalmente ¢é dificil descobrir a genealo-
gia dos provérbios ou das adivinhagdes apreciadas pelos negros;
entretanto, alguns jogos infantis do Sul dos Estados Unidos,
como o King George’s Army, apesar de seu titulo, no qual
dois grupos se opdem depois da escolha que fazem de plantas
ou de animais, tém correspondéncias africanas (3). No México,
os manuscritos da Inquisi¢io fazem mengdo, em 1766, a uma
danca de quatro mulheres com quatro homens, caracterizada
pelas ombligadas (umbigo contra umbigo), o que é um trago
comum das dangas erSticas de Angola. Alids, sabemos que ao
lado dessas importagdes de dangas pelos escravos, os espanhdis
introduziram também no México dangas que tinham apreendido
na Africa e introduzido depois na Espanha, E! Maracumbi ou
El Paracumbé; a mania européia no sentido do mundo dos ne-
gros ndo é, como vemos, uma moda recente (*). Embora, no
Equador, os negros dominem na costa, é no Notte do pais, no
Vale do Rio Chota, onde se mantém os descendentes dos anti-
gos escravos dos jesuitas (%), que encontramos a VUnica mengdo,
para esse pais, de uma danga africana, a Bomba, dangada prin-
cipalmente no Natal (mas acompanhada de cantos em espa-
rhol) (?). Na Colémbia, os contos da raga negra foram recolhi-
dos por Rogerio Velasquez na regido de Chaco; alguns sdo nitida-
mente africanos, como os da Aranha, da Gralha e do Tigre, outros
sao sincréticos (7). Os instrumentos de mdsica, tambores, bombo,
marimba, maraca, sio afticanos, como também as dangas que

{3) N.N. Puckerr, op. cit. — Joél Chandler Harris, Uncle
Remus and His Friends, Boston, 1892 etc.
) (4) Vicente T. MENDozA, “Algo del Folklore negro en México”,
in: Miscelanea de estudios dedicados a F. Ortiz, vol. II, Havana, 1956,

{5) D.A. Preston, “Negro, mestizo and indian in an Andean
environment”, The geographical Journal, 131, 2, 1965.

{6) P. PENAHERRERA DE COSTALES € A. (OSTALES SAMANIEGO,
“Loangue”, Llacta, Quito, 1959.

(7) Rogerio VerasQuez M., “Cuentos de la raza negra”, Rev.
Col. de Folclor, 3, 1959; e “Leyendas y cuentos de la raza negra”,
Idem, 4, 1960.
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acompanham: o bullarengue, o currulao que imita os primeiros
contatos amorosos do homem e da mulher (®), as caderina,
agualarga, agua chica, ou madrugada, que duram muitos dias,
isto na Costa do Pacifico (?), enfim, principalmente o Bambuco,
cujo nome viria de uma tribo africana, Bambouk, e que, sob
a forma cantada, se tornou hoje muiisica nacional (1°).

As dangas da Venezuela também sio de origem banto e
subsistiram prendendo-se ao culto do santo negro, Sdo Benedito
0 Mouro, em honra do qual sdo dangados como os chimbangue-
leros, do nome do tambor chimbanqueli, nos quais os dangari-
nos revestem-se ainda de roupas de palha; ou ao culto de Sio
Jodo Batista, como o Malembe ¢ o Sangueo (do termo banto,
sanga, dancar) da festa do “Tambor” ('), No Peru, as dancas

as nagdes africanas, como o panalivio e o sereno foram proi-
bidas como perigosas (tanto por seus movimentos como pelas
cantigas que as acompanham); mas elas ndo desapareceram;
o abade Blachandiére assinala a existéncia de ‘‘dangas africanas”
ainda em 1747; o Mercure du Péron de 1791 nos dd informa.
¢Oes sobre essas manifestagBes coreogrificas, que provam sua
origem banto; elas terminavam, na verdade, pelo “golpe de
frente”, isto &, o encontro dos umbigos. No século XVIII, a
influéncia do mulato substitui a do negro; mas mesmo assim,
no século XIX, canta-se ainda com a viola banto (guijada) e
com a cwica; entretanto, a velha coreografia, misturando-se com
o flamengo espanhol, d4 nascimento 2 grande danca nacional,
que se irradiard até a Argentina de um lado, e & Bolivia de
cutro, a zamba, ou cueca, ou zamacueca, que representa a perse-
guicio amorosa da mulher pelo homem e termina pelo abrago
voluptuoso do casal. Evidentemente, dangada ao mesmo tempo
por brancos e negros, ela se modificava conforme as racas e as
classes sociais; em 1841, Max Radiguet fazia a seguinte observa-
¢do: “os negros transformam as dangas graciosas ¢ apaixonadas
do Peru, introduzindo nelas poses grotescas e as impulsdes desor-

(8) Enrique Perez ArBrLAEZ, “El Currulao”, idem, 3, 1959.

(9) P.B.MarizaLpe DEL CARMEN, op. cif.

(10) Carlos RestrREro CaNav, Leyes de Manumision, Bogota,
1935. — Th. Pricr Jr., “Estado y necessidades” op. eit., — Cf.
para a Bolivia, Costa Arcuepas, “El Folklore negro en Bolivia”, Tra-
dicién, Cuzco, 6, 11, 1954,

(11} Juan Panré $636, “Algumas supervivencias negro-culturales
en Venezuela”, Rev. Venez. de Folklore, 1, 2, 1948. — Juan LiscaNo,
Folklore y Cultura, Venezuela, s.d.
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denadas de seus Bambulas africanos (). No Uruguai, o folclo-
te da Africa subsiste em alguns contos animais, raros, onde o
Tigre tem o papel principal, e em indmeras dangas, que encon-
tramos também na Argentina, mas que desapareceram quase
completamente dos dois pafses no nosso século: calenda (o
mesmo nome como na Luisiana, caracterizada pelo encontro dos
umbigos), bambula, aqui danga guerteira, com bastdes investin-
do contra escudos, chica, danga erética e, por fim, os famosos
candombé (o termo de candombé designa, no Rio da Prata,
uma danca profana, enquanto que no Brasil designa uma danga
religiosa) com suas procissdes dangantes e suas rodas; o can-
dombé, contudo, ndo desapareceu completamente, mas meta-
morfoseou-se no fim do século XIX, em Montevidéu, em uma
procissio dangante, no dia de Carnaval, a dos Lubolos, e na
Argentina, prolongou-se no fango (13).

No Brasil sio essas mesmas influéncias bantos que colorem
o folclore dos negros. Sob nomes diferentes segundo as regides,
Bambelé (que pertence ao vocabuldrio quimbundo), Jomgo, Ba-
tugue ou Samba, (Semba designa em Angola o encontro dos
umbigos, ou wmbigada em brasileiro), e no fundo, a mesma
danca (seja em fila, homens diante das: mulheres, seja em roda,
com o casal que se destaca para dangar no centro), que mima
as preferéncias dos parceiros sexuais. {(l\éas, sobretudo na regiio
centro-sul, essas dangas sio acompanhadas de cantos, que, em-
bora em lingua portuguesa, obedecem a duas normas sempre
africanas, primeiro o improviso dos versos, ensaiados pelo so-
lista, para ver se eles “pegam”, e pegam quando sdo apanhados
pelo coro dos dangarinos — a existéncia de uma lide (discussdo)
entre dois cantores, discussio que toma a forma de uma adivi-
nhagiio, lancada por um dos dois adversérios, quando o outro
deve encortrar a solugdo; mas ndo se trata de adivinhagio do
tipo ocidental, e sim da adivinha¢io do tipo africano, isto §,
utilizando uma linguagem simbélica, para esconder sob imagens,
muitas vezes malarmeanas, um sentido que elas dissimulam
ao mesmo tempo que o sugerem. O afoxé do Carnaval da
Bahia parece ser uma reminiscéncia dos cortejos reais do Congo.

(12) Fernando Romero, “La Costa Zamba”, Ultra, IX, 57,
1941. — “Instrumentos negros en la costa Zamba”, idem, 135, 1939.
— “De la Zamba de Africa a la marinera del Peru”, Estudios Afro-
cubanos, 1V, 1-4, 1940.

(13} 1. PerEpa VaLDES, op. cit., — Vicente Réssi, Cosas de
Negros, Buenos Aires, 1944, — Paulo de CarvarLHo Nrto, El Negro
I'ruguayo, Quito, 1965. — “Anthologie™: “Los Morenos”, Buenos Aires,
1942,
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Entre os jogos, a capoeira de Angola, que € uma maravilhosa
luta corporal, utilizada outrora pelos rapazes briguentos do
Rio, ou de outras cidades, transformou-se — em conseqliéncia
de perseguicdes policiais — na Bahia, em um balé de girdndolas,
cabriolas e outros passos actobdticos, em cambapé no Rio, como
sobrevive sob uma forma fragmentdria em uma danga do car-
naval de Recife, o frevo, mas aqui misturada a movimentos de
marcha militar. Os contos podem dividir-se em contos animais,
de origens multiplas, pois encontramos variantes de relatos em
diversas etnias africanas, e em contos maravilhosos, quc tém
também seus correspondentes africanos. As estruturas sio idén-
ticas dos dois lados do Atlintico, com uma parte falada, uma
parte cantada, com mudanga de voz por parte do contador con-
forme os personagens que ele estd descrevendo, mudanca de
mimica também, o que fez que alguns folcloristas brasileiros
designassem esses relatos como “teatro-mondlogo”. Os instru-
mentos de musica, vindos do outro lado do Atlantico, sio nu-
merosos, o que permite ao ritmo musical africano continuar
a4 marcar 0s cantos: o adja, sineta de ferro batida por um outfo
ferro, o agégé de origem yoruba, o arco musical, de origem
banto, o@nd@ tambor c?yado\gum tronco de drvore, a
marimba, ou piano africano, a ‘puita ou roncador etc. (14).
Nas Antilhas, a colheita é particularmente rica com relagio
ao Haiti: contos Bowki, Malice ¢ Jean Sauté, Malice herdando
a asticia da aranha e Bouki sua estupidez ('®); dancas de origem
banto como a Kalenda, descrita por Moreau de Saint-Mery, de
origem ewe como a bottonie, ou danga dos bastdos, ou ainda,
bantos transformados, como a bambula (dos Coumbites) (*°);

(14} Arthur Ramos, O Folklore Negro do Brasil, Rio de Janeiro,
1935. — Oneyda AvLvarencA, 4 Misica Popular no Brasil, Rio, 1950,
— Alceu Mavnarp ARrAGJo, Folklore Nacional, 3 vol.,, S. Paulo, 1964.
— Cada um desses tipos de dangas, ou dessas brincadeiras, deu lugar a
numerosos artigos; citemos apenas os de M.W. Viera pa Cunua e
Mirio pE AnpraDE, “O Samba rural”, Rev. do Arq, Municipal de S.
Paulo, 41, 1937, ¢ o de Renato pE ALMEIDA sobre a capoeira, idem,
54, 1939. Para 0$ contos, ver principalmente as compilagées de Nina
Rgnmcu‘ss, Os Africanos ..., op. ¢it. ¢ de J. da Siva CaMmpros, pu-
blicado por Basilio e MacaLmies, O Folklore do Brasil, Rio, 1925.

(15) R'el'ny BasTien, “Anthologie du Folklore haitien”, Acta Anthro-
bologica, México, 1946. — H. CourLANDER, Uncle Bougqui of Haiti,
Nova Vork, 1942. — M. Hyerorite, La literature populaire haitien-
ne, Port-au-Prince, 1950.

(16) M., Lavartivire HoNorar, Les Danses Folkloriques haitien-
nes, Port-au-Prince, 1955 ¢ Kathrine Dunmuam, Les Danses d”Haili,
Fasquelles, s. d.
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importancia dos provérbios e das adivinhagSes, com sincretismo
da heranca afticana e da heranga francesa; cantos de lamen:to_,
recriminacdes e brincadeirzs (com vistas a ridicularizar os ini-
migos ou de resolver uma briga transformando-a em cang3es,
como entre as mulheres de um poligamo nos mercados do
Daomé), cantos de desafio e de jatdncia, cantos politicos, can-
tos de trabalho etc. — mas nos quais a Africa se “creoliza” (1"):
brincadeiras de criangas, como o dlo, igualmente de origem fon;
instrumentos de musica ('®). A meringue que encontramos em
Guadalupe ou na Martinica, do mesmo maodo que no TTaili,
nio ¢ uma danca africana, mas a velha danga da corte dos f!‘illl-
ceses; o que acontece ¢ que cla ¢ dangada apenas pelos “criou-
los” o que lhe dd a nossos olhos de hoje um atzinho africano.
As Antilhas francesas conheciam igualmente uma luta dangada,
a laggia, e os contos dos animais. Cuba é, dos que conhego, o
Gnico pais onde os provérbios se conservaram em lingua afri-
cana (provérbios que, como na Africa, sio freqiientemente a
conclusdo ou “moral” de um conto que, seguramente, deve ser
conhecido dos camponeses cubanos) (1?). Na verdade, os negtos
da ilha também gostam de contar, nos veldrios, estérias, ou
de animais, ou narrativas maravilhosas, nos quais os Orixd se
misturam aos humanos. Algumas dessas estdrias nos foram
deliciosamente contadas por Lydia Cabrera, em dois livros tra-
duzidos em francés (2°). Por seu lado, Fernando Ortiz con-
sagrou uma obra considerdvel ao estudo dos instrumentos
africanos de musica, em Cuba, assim como & musica atro-
-cubana (#'). Em particular, esse autor deu muita evidéncia a

{17) Esses cantos compensatérios e catérticos, explicados™ por
Heasxovits, com relagio ao Daomé, através dos mecanismos freudia-
nos (J.M. Hersxovits, “Freudian Mechanisms in Primitive Negro
Psychology®, in : Essays presented to C.G.Seligman, Londres, 1936,
(pp. 75-84) e que encontramos j4 nas antigas colbnias anglo-saxdnicas,
podem ter sofrido modificagdes, uma vez que sendo cantos de circuns-
tincias, seguem sempre os patierns africanos. Sobre os cantos haitia-
nos em geral, ver;: Haroldo CourLaNDER, Haiti Singing, Carolina do
Norte, 1939. — Lorimer Dewis, Quelques aspects de notre folklore
musical, Port-au-Prince, 1950 e Chants et jeux des enfants haitiens,
Port-au-Prince, 1949,

(18) L. Dexis e E.C. Paur, Essai d’Organographie haitienne,
Port-au-Prince, s.d.

{19) Lydia CaABRERA, Refranos Cubanos, Havana, 1936.

{20) Lydia Caprera, Contes Négres de Cuba, Gallimard, 1936,
¢ Pourquoi? Gallimard. 1954. '

(21) Op. cit.,, Cf. também Jos¢ L. Franco, Folklore criollo y
afrocubano, Havana, 1959.

165




existéncia em Cuba (como no Brasil) da improvisagdo coletiva
pelos cantores negros; a importincia das lides literdrias, puya,
managua, ou makagua, aticam alguns desses fantdsticos impro-
visadores, que disputam sobre temas dados, como os cantos
de aprovacdo, dirigidos contra todos quantos tenham cometido
alguma acdo repreensivel do ponto de vista da ética negra,
maravilhoso instrumento de controle social; a diversidade das
dangas africanas, algumas como a rumba brava comportando o
encontro dos umbigos (wacunao), as principais, em todo caso
(fora da religidao), de origem claramente banto: Yuka, caringa
(calenda), provavelmente também a danse de mani (espécie de
pugilato dangado, que lembra a capoeira do Brasil}, mas sobre-
tudo a famosa rumba, que mima o encontro de duas pessoas.
Sugerimos ao leitor o contato com o magnifico estudo sobre os
insttumentos de musica de origem africana, desde os bastGes,
que se chocam, até os tambores, ashanti, arara, congos, lucumi,
abakua... para que possa aquilatar da riqueza e da variedade
dos tracos culturais musicais africanos conservados na ilha de
Cuba. Isto faz com que, em resumo, os folclores haitiano e
cubano, deixando um grande lugar 3 influéncia banto, nos mos-
trem que, da mesma maneira os Ewe e os Yoruba trouxeram,
também, sua contribuigio. Ao contrdrio, é a influéncia fanti-
-ashanti que domina no folclore do Surini, com as estdrias
de Anansi (**), as adivinhagdes, os provérbios (taki-taki), os
tipos de dangas, os cantos para ridicularizar um rival no amor
ou um amante por quent se ¢ abandonado (lobi singi ou cantos
de amor) e também talvez as curiosas can¢Bes amorosas dos
homossexuats, no dia do aniversdrio de suas amigas; em segun-
do lugar, na Jamaica, nas Baamas, e de maneira geral nas ilhas
anglo-saxOnicas, onde encontramos em toda parte a aranha Anan-

si, as estérias de animais e as can¢des de amor vindas de
Gana (®),

(22) Encontraremos um certoc niimero em M.]. e Fr. Hersko-
VITS, :S'ur:'name Folklore, op. cit,, com seus correspondentes africanos,
ashanti em preponderincia, mas algumas vezes também toucouleur
bambara, mossi.

(23) M.W, BeckwitH, “Jamaica Anansi Stories”, Memoirs Am,
Folk. Soc., XVII, Nova York, 1924. — Folk Games in Jamaica, 1922,
— Jamaice Proverbs, 1925. E mais anteriormente, as compilagbes de
Mrs, Milne HoLne, Mama”s Black Nurse Stories, Edimburgo, 1890.
~— P. Coleman Smrru, Anancy Stories, Nova York, 1899 e Helen H.
RoBerTs, “Possible survivals of africain songs in Jamaica®, Musical
Quarterly, 1926.
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Nio podemos ‘citar todos os tragos africanos do folclore
oral e motor das Américas negras. Os exemplos dados séo al-
tamente suficientes, parece, para mostrar a importincia e a ex-
tensio geografica desses tragos. Fazendo um inventdrio su-
cinto, compreendemos, todavia, do movimento que conduziu
alguns desses tragos a “criolizagio”. Fernando Ortiz falou,
bela e justamente, de tambores “mulatos” ao lado dos tam-
bores africanos. Desta forma somos conduzidos a nossa se-
gunda camada:

Vo
O Folclore Negro

O folclore negro — por oposigio ao folclore africano —
tem uma origem dupla: primeiro, a existéncia de um processo
de criolizagiio, que é um movimento espontineo, interno a cul-
tura afro-americana, por adaptagio ac meio circundante e assi-
milagdo de elementos europeus. Mas, ao lado, existe um fol-
clore que fot crindo voluntariamente pelos brancos para seus es-
cravos, a partir de fragmentos tomados de empréstimo 2 Africa,
mas reinterpretados por eles para servir 2 obra de evangelizagio
dos negros. Trataremos separadamente desses dois “folclores™.

Os contos de desforra ou de compensagio nasceram nas
plantagbes, certamente segundo modelos ancestrais, e respon-
dendo 3s mesmas fungdes psicolégicas ou sociais, mas totalmente
inventados e em resposta a situa¢des novas, ctiadas pela escra-
viddo. Sdo as estdrias, por exemplo, do “Pai Jodo”, que zom-
ba, com sua aparente estupidez, de seu senhor branco ou que
— coisa ainda mais sacrilega — consegue dormir com a mu-
lher ou a filha de seu senhor. As adivinhacBes simbélicas nio
fazem mais uso dos simbolos tradicionais, mas inventam novos,
para exprimir realidades sociolégicas inéditas: a escraviddo, o
marronage, o capitio encartegado de encontrar os fujGes, ou
os fatos politicos do momento. As dangas, também, se “acriou-
laram™ para preencherem outras fungSes; a danga banto de tipo
calenda perdeu seu papel de excitagio sexual, tendo na América
apenas uma fungfio sociolégica — a de avivar a solidariedade
dos negros contra os brancos, ou dos velhos contra os jovens,
amadores de outros prazeres; conseqiientemente, a wumbigada
(choque dos umbigos) subsiste, mas para tentar, pela violén-
cia da batida do ventre, fazer cair o adversirio dangante; o he-
16i transformou-se em agon. Quanto aos cantos, ja assinalamos,
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inGmeras vezes, que se eles guardam a tipologia africana, mu-
daram de lingua e sdo improvisagdes, sobre acontecimentos sem-
pre mutdveis, da comunidade de cor. Enfim, o folclore esponté-
neo dos negros seria um folclore de conjuntura, geografico-
-histdrico, econdmico, social, se o folclore africano' pode ser
definido, em si, como um folclore de estrutura. Limitar-nos-
-emos a dar dois exemplos, um tomado nos Estados Unidos e

outro em Cuba.

O escravo criou um folclore de plantagiio, muito diferente
do folclore africano, respondendo az uma nova situagdo _soclal,
ainda que continuando a moldar seus cantos em lingua inglesa
no modelo tradicional da resposta entre um solista ¢ um coro;
mas o coro toma aqui importancia cada vez maior com relagdo
i parte atribuida ao solista: cantos de trabalho, cantos dt_: re-
volta, ¢ também, naturalmente, cantos de amor. Depois, a
partir do movimento protestante “Despertar”, os canios reli-
giosos (Negro Spirituals) inspiram-se na Biblia, parnculax:mf_:nte
nas provagdes dos judeus Antigo Testamento, para exprimir a
esperanga de libertagdo final dos negros. Os cantos profaqo's
sdo acompanhados por batidas das mdos e dos pés; os spiri-
tuals pelo balanceio da cabega e do corpo (swing). Atualmen-
te, com ©os blues um termo que corresponde a expressio
francesa: avoir le cafard) é transposta uma nova etapa gla
crioulizacdo, j4 que os blues sdo a expressio da virtuosidade in-
duvidual dos cantores inspirados, enquanto as outras manifesta-
¢des negras sdo obras coletivas, corais. Quanto & musica, pas-
samos insensivelmente das dangas congo de Nova Orléans ao
ragtime, com Didi Chandels que introduz uma nova concepgio
da percussio nos bailes crioulos, abandona os antigos instru-
mentos musicais africanos para utilizar os instrumentos dos bran-
cos, a0 mesmo tempo que africaniza as melodias das dangas dos
senhores brancos, tocando-as nos bairros de prostituigdo (como
a musica ndo devia ser muita barulhenta, o negro era obrigado
a usar apenas o piano e o trompete em surdina). E o comego
da histéria do jazz (que talvez venha da palavra fragcesa /as_.eﬁr)
e que é, como vemos, um efeito do sincretismo musxcgl, seqiién-
cia da ruptura com a Africa (?*), indubitavelmente criagdes bas-
tante negras, mas que, em todo caso, ndo tém mais nada de

AR
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(24) J.W.Jounson, Book of American Negro Spirituals, Nova
York, 1925. — W. RusseL e St. W. SmiTH, Jazzmen, Nova York, s d.
- Ouvivier, Le monde des blues, Arthaud, 1962.
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Ao lado desse folclore esponténeo, existe um folclore arti-
ficial, criado pelos brancos, em particular pelos religiosos, para
uso dos escravos, segundo o método que tinha dado tdo bons
resultados com os ipdios; trata-se primeiramente de fazer-se
uma selegdo entre as dangas dos negros, de eliminar por exem-
plo as dangas sexuais, mas de guardar as dangas pirricas, de
tomar como ponto de partida, para inaugurar um teatro negro,
as tradigSes africanas das realezas bantos, das embaixadas en-
tre reinados, de aproveitar também o gosto dos negros pelas
procissGes, as roupas de cores vivas, a musica, a fim de usar
todos esses tragos culturais africanos, por uma habil manipu-
lagdo, para a gloria de Deus e da Santa Igreja.

E verdade que o negro modificou, algumas vezes, nas co-
munidades dos marrdos, o esquema teatral que o branco lhe ofere-
cia, para manifestar seus sentimentos de revolta. Assim, no
Panamd, o folguedo dramitico Juan de Dioso conta a sublevagio
dos Congo na época de Bolivar; esta peca de teatro popular
contém certos elementos africanos (a autoridade da rainha, que
organiza o plano da revolta, é mais importante do que a do rei,
Juan de Dioso); ela interpreta alguns elementos do sainete ca-
télico (a morte do principe durante a guerra & explicada por
sua traicdo; capturado como escravo fugitivo, vende seus ir-
médos para adquirir sua liberdade), e faz do diabo a imagem
simbélica do senhor branco; mas o diabo serd finalmente cap-
turado, batizado e vendido em leilio (%), E também numa
regido que conheceu uma rebelido de negros, no México, (Vera
Cruz), que se pratica a danza de los negritos, que evoca os
antigos escravos; no Natal, esta danca mimada representa a
estéria de um caporal espanhol que é mordido por uma serpente;
ess¢ tema encontra-se jd no teatro popular da Africa, mas &
ditigido aqui contra um soldado simbolizando o poder dos bran-
cos (%), Assim mesmo, em geral, os escravos nio teagiram de
outro modo a esse folclore que lhes foi imposto pela igreja
catdlica e conservaram suas seqiiéncias sem modificd-las muito.

Os Congos ou Congadas, que encontramos em toda a
América catdlica, do México ao Brasil, sem diivida comegaram

(25) Vietor M. Franceescui, “Los Negros Congos en Panam4”,
Loteria, Panami, V, 5{, 1960. A aparigio por vezes, de animais, nes-
ses jogos dramdticos, o Tigre, a Formiga, a Gralha, também pode ser
um elemento africane (totémico?), porfm ¢ um ponto discativel.

{26) V.T. Mexpoza, op. il
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em torno das eleicdes dos reis do Congo. Esses reis do Congo,
como os Governadores das Américas protestantes, eram eleitos
com o propdsito de controlar o comportamento dos escravos
e de servir de intermedidrios entre os senhores e seus submissos.
Tratava-se de um velho costume luso-hispinico (mas que, na
peninsula ibérica, s6 tinha uma funcio religiosa} nas confra-
rias dos negros importados da Europa (*'). Mas, transportadas
para a América no século, XVIII, essas elei¢Ges, que eram rea-
lizadas de manhd, continuavam 4 tarde por uma danga teatral.
Grosso modo, essas dangas sio de trés tipos: os cortejos, que
constituem verdadeiras procissGes da corte africana (rei, rainha,
porta-estandarte ou porta-boneca, damas da corte), acompanha-
dos de tamborileiros, que desciam para a cidade, para danga-
rem diante das casas dos notdveis (Congos de Sergipe, Taié-
ras, Maracatus do Recife, Afoxé da Bahia, Cambindas da Pa-
ratba ete.} () — as procissdes com as embaixadas, em que
o tei e a rainha do Congo se instalam na praga publica, a fim
de receberem as embaixadas dos reis de Angola, de Cassange, de
Mogambique, e particularmente a rainha Ginga () — enfim,
em uma ultima versdo, o embaixador vindo de um povo pagdo
traz 2o rei do Congo cristio a escolha entre a submissio ou a
guerra; o rei do Congo escolhe a guerra; ds vezes, falta a em-
baixada; e é no momento em que os negros celebram a festa
da circuncisdo que, bruscamente, um grupo inimigo ataca; de
qualquer maneira, trava-se uma grande batalha entre dois gru-
pos de dangarinos e, durante tal batalha, o filho do rei do Congo
¢ morto, apela-se para um feiticeito {quimboto) que ressuscita o
morto; a batalha recomega, os pagios sdo finalmente vencidos
e pedem entdo o batismo cristdo; e a festa acaba com cinticos
em honra da Virgem e dos Santos “de cor” (*). Podemos

(27) Renato pe ALMEIDA cita exemplos em sua Histéria da M-
sica Brasileira, e sabemos que essas coroagdes de Reis e Rainhas con-
tinuaram em Portugal até 1840 e 50 (Pinto pe CarvarLmo, Histdria do
Fado, Lisboa, 1903).

(28) Melo Moraes FiLHo, Festas ¢ Tradigoes populares, Rio,

1888, — M4rio nEe AnpraDE, A Calanga dos Maracatus, in: FEstudos
Afro-brasileiros, Rio, 1935, Oneyde ALVARENGA, op, cit. — A. Ramos,
o, el

190 (29) Exemplo em Pereira Da Cosra, Folklore Pernambucano,
8.

(30) A melhor descrigio que temos dessas festas, para o Brasil,
¢ a de Miério de Anprabe (“Os Congos™”, Lanterna Verde, 1935, 1)
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aproximar dessas congadas as dangas dos caboclinbos, em que
os personagens sic indios em vez de negros, mas que obede-
cem z0 mesmo modelo (morte de uma princesa e sua ressur-
reicdo)} (*). Por outro lado, é preciso distingui-los dos mro-
cambiques que, em geral, sdo apenas cantados e dangados, sem
constituit uma pega teatral (dangas com bastdes); na hierar-
quia dos folclores, a congada situa-se no cimo, os mogambiques,
por sua vez, na camada de baixo. (3%)

No dia de Reis, os negros da Bahia iam dangar e cantar
de casa em casa, pedindo viveres, dinheiro ou aguardente, e le-
vavam com eles animais de papelio como o boi e o burro da
creche do Natal. Introduziam, neste bestidrio cristdo, talvez
sob influéncia do totemismo de seus antigos clds, outros ani-
mais, como o avestruz, o ledo, o elefante etc.,.: esses sdo os
ranchos, Na regido de Alagoas, no dia de Reis, aparece um
novo desenvolvimento a partir do boi € do cavalo de saiote (*);
a procissio dangante transforma.se pouco a pouco em trupe
teatral, representando uma série de sainetes feéricos, como o
“pescador e a sercia”, ou burlescos, como “a empregada”, para
terminar pela representa¢io do bumba-meu-boi, que conta a es-
téria da morte e da representagdo do boi (¥). O reisado estd
mais préximo do teatro do que o rancho, mas o rancho ji con-
tém um primeiro elemento dramdtico, a luta do pescador e do

que mostrou as origens histéricas da luta representada e que outra nio
¢ sendio a dos portugueses contra os Reis ou as Rainhas de Angola (a
rainha Ginga Bindi, D. Henrique). Para os outros paises da América
Latina, ver F. Onrtiz, Los cabildos afro-cubanos, Havana, 1921, A.
Rawmos, As culturas negras no Novo Mundo, Sio Paulo, 2.2 ed., 1946.
John E. EncrLerirk, “El teatro folklérico hispano-americano”, Folklore
Américas, XVII, 1, 1957,

1952(31) Theo BranDAo, O Auto dos Caboclinhos, Maceis, Brasil,

(32) Nas festas negras, os Mogambiques acompanham os Congos
mas vém sempre no dltimo lugar: Joio Dornas Fimo, A influéncia
social do negro brasileiro, Curitiba, 1943, ~— Dante de LavTano,
As Congadas do municipio de Osério, Rio Grande do Sui, 1945,

{*) Esse Cavalo de saiote ¢ apresentado no estilo da burrinha
brasileira: a parte de cima coberta de papelio, ¢ a parte de baixo por

um saiote que cobre as pernas do portador, Sé o busto fica desco-
berto. (N. do T.)

. (33) Theo Baanpio, “O Reisado Alagoano”™, Rev. drq. Muni.
cipal de §. Paulo, CLV, 1953, para o Reisado; e para os Ranchos,
Nina Robricuts, Os Africanos ... op. cit. p. 263.
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peixe, do cagador e do tigre (a onga brasileira), seguindo o ani-
mal carregado em procissdo, ou mascarado, mas o tema da res-
surreicio e da morte ainda ndo existe. Podiamos, sem divida,
pensar que esse tema € uma criagio negra; encontramos, com
eteito, pequenas pecas andlogas em diversas partes da Africa (*),
mas também as encontramos entre os indios cristianizados da
Venezuela ¢ da Colémbia (%) e, por fim, na Europa, em ligagio
com o culto da vegetacdo, a morte do inverno e a ressurreigio
das plantas, simbolizadas em Cornualha pelo cavalo de saiote,
que ¢ morto e depois recobra a vida (*%), exatamente como o
boi do bumba-meu-boi. Alids esse mesmo bol, que morre e
resuscita, € encontrado igualmente, mas esta vez nas populagdes
indigenas, no México (¥7). E fora de diivida que, se o negro
aceitou o tema, porque correspondia & sua mentalidade, o tema
entretanto tem sua origem na Europa, e acontece que os reli-
giosos lhe deram um aspecto cristdo que ndo existia origindria-
mente; por exemplo, em Manaus, em um mistério representado
em honra do santo dos negros, Sdo Benedito o Mouro, o santo
reconstréi o corpo le um pescador que tinha side cortado em
pedacos pelo diabo, sara darlhe de novo a vida (%),

Existe pois, ac lado do folclore africano, conservado pelos
escravos e por seus descendentes, um outro folclore, apenas ne-
gro e ligado ao que podiamos chamar de catolicismo de folk.
A época colonial estd marcada, na verdade, em toda América
Latina, por uma vontade tenaz de cristianizar o africano, mas
ndo de o integrar inteiramente na igreja dos brancos: criou-se,
entdo, em sua intengdo, um catolicismo particular, com confra-
rias para ele e festas que lhe eram peculiares. Em conseqiién-
cia, a igreja reagiu, proibiu as dangas, repudiou as eleigdes dos
reis e das rainhas; mas o costume estava bastante enraizado
nos usos para desaparecer; expulsos do templo, mantiveram-se
nas ruas, o que continua até os dias de hoje (**).

{34) Bakary TraorE, “Le théatre négro-africain”, Présence afri-
caine, 1958.

{35) OQlga Brurfio, “Misica folklorica venezolana”, Bal. de la
Unién panamericana, Washington, 1958, 2.

(36) Numerosos exemplos no Rameau 4'Or de Frazer.

(37) ]. SousTeLLe, Mexique, terre indienne, Bernard Grasset,
1936, p. 88.

(38) SémLror, Tour du Monde, XLI, p. 282.

(39) R. BasTtme, “Religides Africanas ...”, op cit. cap. sobre
os dois catolicismos.
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A Barreira ¢ o Nivel (*®)

Ao lado do folclore negro ou africano, existe em toda a
América um importante folclore europeu. E o dualismo entre
a classe dos senhores e a classe dos escravos traduziu-se, natu-
ralmente, por uma oposigio desses dois folclores. Enquanto, ao
lado de seus casebres, nas noites de festas, os Congos dangavam
suas dangas erdticas, nos saldes da casa-grande, os brancos
dangavam a quadrilha ou a valsa, a0 som do piano e dos violi-
nos. No Brasil, os bantos designavam seus reis de Congadas,
mas os brancos tinham seu imperador do Espfrito Santo, que
era reservado apenas para os de sua cor. Compreendemos, nes-
sas condi¢bes, que os negros quiseram, em seu desejo de inte-
gragdo e de ascensdo social, penetrar no folclore dos brancos,
simbolo de um status social mais elevado. Conseguiram-no, a
partir da supressio do trabalho servil, e os mulatos antes dos
negros escuros. Mas, & medida que conguistavam esse territG-
rio antigamente proibido, os brancos o abandonavam, a fim de
colocar novas barreiras entre as castas ou as classes.

Um dos privilégios dc que os senhores eram mais zelosos
consistia seguramente no uso do cavalo. A tradigio medieval
dos torneios, dos jogos de destreza, dos frementes correios pre-
cipitando-se pelas estradas, continuava na América lusa ou his-
panica sob o nome de Cavalhadas. Mas, para dedicar-se a isso,
era preciso que se possuisse um cavalo, ficande entio o negro
de fora (*'). No entanto, ele entra pela porta de servico atra-
vés dos combates de mouros e cristdos, que celebravam a re-
conquista da peninsula ibérica aos mugulmanos; os negros, na
verdade, ndo estavam predispostos, em vista de sua cor, a re-
presentar o papel dos Mouros; mas, naturalmente, os Mouros
deviam ficar a pé. Entretanto, fazia-se uma brecha; o negro

_(40) Recqnhecemos ai o titulo de uma obra de E. Gosror, La
barriére et le nivean, consagrada ao estudo dos esfor¢os das classes bai-
Xas para transpor as barreiras postas i sua ascensdo pelas classes altas,
a fim de alcangarem o mesmo nivel cultural. J4 aplicamos essas nogdes
ao folclore brasileiro em geral em: “Sociologie du Folklore Brésilien”,

Rev. de Psycho. des Peuples, Havre, V. 4, 1950.

~ (41) SobEe a importincia do cavalo ‘como simbolo de status
social entre os indios, o5 negros, e os imigrantes europeus, ver R. Bas-
TIDE, [ntroduction & la recherche sur Uinterpénétration des civilisations,
mimeografado, Curso da Sorbonne, 1950.

173



A,A___v____-_ -w,,,___}

acabard também por montar a cavalo, primeiramente para re-
presentar o jodo-ninguém ou o palhago nessa representagio dra-
mdtica; finalmente, o branco se retirard da competicdo, dei-
xando-lhe inteiramente o lugar; o que faz com que ndo seja
raro ver, nas pragas das cidades brasileiras, corridas de Carlos-
magnos ou Rolandos “cor de carvdo”, conforme uma expressio
folclérica j4 consagrada (#).

Outra festa privativa dos brancos era a das Pastorais, que
encontramos por toda a Europa mediterrinea e que se realizava
entre o Natal e a Epifania; essa festa contava com as mogas da
melhor sociedade, divididas em “corddes”, vermelho e azul,
e que entremeavam seus cantos de pastoras, dirigindo-se a
Belém para adorar o menino Jesus, de pequenos sainetes em
versos cantados, “As.lavadeiras”, “O véo da borboleta” etc.
Na Epifania, queimavam-se os presépios e, enquanto a festa
dos brancos acabava assim, os negros tinham autorizagio de
divertir-se por sua vez, para festejar Baltasar, o rei de sua cor,
indo de casa em casa ou de fazenda em fazenda cantando, dan-
cando e pedindo dinheiro ou viveres. Aqui, 0 negro penetrou
no dominio proibido, desde que pbde, criando grupos de ama-
dores que representavam — ndo mais nos saldes, mas em gal-
pdes ou em refdgios, as Pastorais & sua maneira, mas sempte
com a oposigio do cordio vermelho e do corddo azul. Sabemos
pelos jornais da época quanto os brancos nio gostavam dessa
nova conquista de seus antigos escravos: denunciam a imorali-
dade dessas reunides, falam que as mulatas se aproveitavam
dessas representacbes para exercerem seu smetier de prostitu-
tas... As Pastorais disputaram também os saldes brancos, pelo
menos até nossos dias, quando as comissdes de folclore tentam
revivé-las, sob a maneira antiga e, por conseguinte, “branca”.

Os certames literdrios na Europa, que punham em dispu-
ta troveiros ¢ trovadores, #s vezes sobre assuntos religiosos, as
mais das vezes sobre questdes de cosmologia, de histéria ou de
geografia, mantiveram-se na América hispinica (ver por exem-
plo José Hernandez, Martin Fierro) ou na América portuguesa
(sob o nome de desafio). Eles juntam em torneio extraordi-

(42) Sobre os Mouros e Cristios na Europa ver Garcias Fiouer-
rES, Notas sobre las fiestas de Moros y Cristianos en Espafia, Larache,
1940, ¢ para a América Latina, Nueves pe Hovos Sanco, “Moros y
Cristianos”, Miscellanea P. Rivet, 11, México, 1958. — R. RicHARD
talvez tenha dado, no Journal de la Société des Américanistes, e para ©
México, o texto mais antigo dessas lutas entre Cristios e Mouros na
América, jA que o mesmo data de 1538,
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ndrios improvisadores, que primeiramente se lan¢am a injdrias
para excitar seus respectivos talentos; € o piblico que decide
quem é o vencedor. O negro, que tinha suas razdes para lan-
ar sua célera sobre o branco e que podia, agora, fazélo im-
punemente, j4 que se tratava de um jogo, ndo deixou também
aqui de imiscuir-se nos certames dos brancoes. No Brasil, houve
duas batalhas retumbantes entre improvisadores negros e im-
provisadotes brancos, que foram divulgadas em todo o sertio
através da literatura de cordel; freqiientemente, gragas a seu hu-
mor, é o negro que termina por triunfar, dos ataques calorosos,
de seu rival branco. Assim, acusado de pertencer i raca de
Cam, um deles replica:

Foi um branco, foi Judas
Quem traiu Nosso Senhor,

ou ainda, escarnecido por causa de sua cor, o negro responde:

O papel branco ndo tem valor,
Mas basta que a gente o escreva
Com tinta preta,

E o papel valerd milhdes. (43)

Ou ainda estes dois versos do negro, lutando na Argentina
contra Martin Fierro:

Eu_também tenho alguma coisa de branco,
Pois tenho a brancura de meus dentes.

Os jesuitas ndo deixaram de prever o pattido que podiam ti-
rar dessas glosas literdrias para a evangelizacio dos indios, or-
ganizando, sobte rimas dadas previamente, espécie de concursos
entre indigenas, misturados de dangas, sobre as questSes fun-
damentais da fé. Esses certames puramente religiosos, come-
cando por preces, continuaram entre os mesticos de Brasil sob
o nome de cururu; é um folclore pagio, que se realiza 3 meia-
-noite, e durante o qual, ainda, para marcar bem a finalidade
catblica, é proibido cair em regozijo ou em dangas profanas.
O negro estava radicalmente distanciado destas manifestagGes
mas, com o é&xodo rural, o cururu chegou até as cidades, onde
se secularizou, O negro aproveitou-se disso para introduzir-se
nele pouco a pouco e, finalmente, ter um papel importante.
Podiamos multiplicar os exemplos; ndo pode existir manifesta-
¢do folclérica européia que ndo tenha sido conquistada, lenta

{43) R. Bastipe, Psicandlise do Cafuné e ensaios de sociclogia
estética brasileira, Curitiba, 1941,
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ou brutalmente, pelo descendente de africano. Por certo o exem-
plo mais comum € o carnaval.

O carnaval, alids, é de origem relativamente recente, O
que existia antes em seu lugar era um conjunto de ritos des-
tinados a provocar chuva por jatos de bisnagas de 4dgua ou de
ovos cheios com dgua perfumada (conforme os bairros, popu-
lares ou ndo), cerimdnia chamada entrudo em Portugal, carna-
val no Sul da Franga; foi eliminado sob esta forma (o con-
fete substituiu os esguichos de 4gua), permanecendo como um
ritual de chuva apenas na Africa do Norte. E o novo carnaval,
com seus desfiles, suas mdscaras, seus bailes, que triunfou no
Sul dos Estados Unidos, em todas as Antilkas, na Guiana e
no Brasil. Mas, até hoje conservou sua estrutura dualista, car-
naval dos brancos nos saldes, com entradas s vezes muito caras
— carnaval de negros na rua. Se bem que as cores possam unir-
-se na alegria geral, os antigos senhores conseguiram através
de uma nova barreira fundada no dinheiro, ter éxito, com isto
evitando o nivelamento; o interessante para nds é que todo o
folclore africano, em vias de desaparecer com as novas geragdes,
e todo o folclore negro, criado pela Igreja, mas agora proibido
por ela (Congos, Mogambigues etc.), recusam-se a orrer e
subsistem no carnaval; os reinados das confrarias religiosas, que
nio podem mais dangar diante da Igreja, sob a forma de afoxé
(Bahia) ou de maracatu (Recife), os reisados, com seus ani-
mais totens por trds do boi, do burro do presépio, os sambas, a
capoeira transformada em frevo (Recife) etc. A. Ramos defi-
niu admiravelmente esse movimento com relagdo ao Brasil:
“Cada ano, a Praca Onze de Junho, no Rio de Janeiro, recebe
a avalhanche dessa catarse coletiva. O carnaval é apenas um
pretexto... Em um tempo bastante abreviado, assistimos a
recapitulagio de toda uma vida coletiva. Institui¢bes que se
fragmentam, desmoronam e se diluem. Suas sobrevivéncias sdo
recolhidas na Praga Onze. A Praga Onze é uma grande ma-
laxadeira, uma grande mé, que elabora o material inconsciente
e o prepara para sua entrada na “civilizagdo”. Um trabalho
muito parecido com o da elaboragdo dos sonhos (Traumarbeit)
encontra-se aqui: condensacSes, simbolismos, mdscaras, sublima-
macBes, derivagdes... A Praca Onze & a fronteira entre a
cultura negra e a cultura branca européia, fronteira sem limi-
tes precisos, onde as institui¢des se interpenetram e as culturas
se fundem entre si. (¥) Mas o que acabamos de dizer para

{44) A. Ramos, Folklore Negro, op. cit., cap. X.
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0 Brasil vale para todo o conjunto da América, Os desfiles
musicais dos negros da Martinica, proibidos por seus governa-
dores, encontraram um nicho nesta festa, onde continuam impu-
nes. As sociedades de feiticeiros e de feiticeitas do Haiti par-
ticipam dos desfiles, transformando o terrivel em grotesco: sdo
as Calinda ou Porcos Vermelhos. Paulo de Carvalho Neto es-
tudou recentemente a transformagio da “Nagdo” uruguaia dos
Loango em um grupo carnavalesco, Gltimo avatar da Africa no
Rio da Prata. O processo € o mesmo em todo lugar (49).

O nivelamento ndo impede o branco de construir novas bar-
reiras diante do esvaziamento de seu folclore ou de suas festas.
E isto, paradoxalmente, quando em seu desejo, is vezes repri-
mido, da Vénus negra, ele aceita por sua vez as dangas negras.
Mas entdo ele vai introduzir-lhes modificages, para intensificar
a “distincia” entre sua maneira de dangar e a das filhas de seus
antigos esctavos. Esse fendmeno ¢ antigo, j4 o encontramos
no século XVIII, por exemplo, com a danga erdtica banto,
transformada em Jundu pelos mulatos e mulatas, primeiro en-
saio de civilizacdo, de uma danga considerada “selvagem”, ou
“animal”. O tango dos negros de Buenos Aires, mesticado,
guardando apenas uma reminiscéncia do ato sexual, triunfa ra-
pidamente na Argentina, antes de implantar-se no mundo inteiro,

. O samba brasileiro perde primeiro, entre os negros das cidades

do Brasil, o choque dos umbigos para tornar-se uma danga can-
tada de catnaval, longamente preparada nas Escolas de Samba
do Rio de Janeiro; é esta forma atenuada que os brancos acei-
tardo, mas para tirar-lhe o terno frenesi e fazer dela uma danga
“branca”. E inGtil citar todas as dancas de origem afticana,
como o Schimmy, a Rumba, a Habanera, que se mesticaram com
misicas ocidentais, ou se adocicaram para que — apesar da atragdo
do branco pelo turbilhdo — se erga a barreira, entre a Africa
¢ a Europa. Barreira frégil, é verdade, j4 que os negros reto-
mardo seus bens, e dangardo agora “4 maneira como os brancos
dangam suas dangas”, pelo menos nos saldes da classe média de
cor. O que faz que exista um vaivém incessante entre os dois
folclores, que estabelecem concorréncia, que lutam, que pas-
sam de um campo a outto, pata se transformarem, cada vez,
nessa batalha das ragas pela igualdade.

(45) Para o Haiti, ver o niimero especial de Présence Africaine
sobre o Haiti, 12, 1951. — Emmanuel C. PauL, Panorama du Fol-
klore Haitien, Port-au-Prince, 1962, cap. VI. Para Montevidéu, Paulo
de Carvalho Neto, op. cit.
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CAPITULC IX

AS COMUNIDADES NEGRAS

A medida que nos distanciamos das sociedades dos martsos,
vimos as sobrevivéncias diminuirem em ndmero; entretanto,
cada etnia tem seu foyer cultural, que concentra em torno de si
os interesses do povo; isto pode ser a teligidio como para os
yoruba — pode ser o folclore como para os Angola e os Congo.
O que faz que pedagos inteiros das civilizagGes nativas possam
desmoronar no novo meio de vida, e outros subsistirem, em
toda sua rica complexidade ¢ sua vitalidade emocionante. Fis
por que pudemos, ainda assim, falar da existéncia de sociedades
“africanas” no Novo Mundo. A elas foram consagrados os ca-
pitulos anteriores, Pareceu-nos que, em larga escala, a me-
méria coletiva é mais uma meméria-motora do que uma memdria-
-imagens; que ela se inscreve mais nos gestos cotrporais, seqiién-
cias rituais, nos passos de dangas, que no tesouro das lembran-
cas intelectualizadas. E se fizéssemos o inventdrio dos hdbitos
corporais de origem africana que se mantiveram no Novo Mundo,
poderfamos fazer uma rica colheita: hdbito de por a mido diante
da boca quando se fala, de bater delicadamente as mdos para
manifestar satisfagdo ao receber uma visita, de designar um
objeto mais com os ldbios do que os dedos, de carregar o peso
sobre a cabeca, de mexer o corpo ao cantar etc. ().

Mas, claro estd, essas sociedades afticanas nfio estio volta-
das inteiramente sobre si mesmas; estio em contato com outras
sociedades e, em particular, com as sociedades dos brancos, o
que faz com que os fendmenos de acultura¢io ndo sejam ratos.
Nessas sociedades africanas, todavia, a aculturacio € seletiva,

(1) Hersxovirs, The Myth..., op. cit. — Thomas J. Price
Junior, “Estado y necessidades actuales de las investigaciones afro-
-colombianas”, Rev. Colomb. de Antrop., 11, 2, 1954, etc,
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isto é, empresta-se a outrem, ou entio o que pode combinar
com as normas ancestrais, o que se banha em um mesmo clima
geral, mistico ou de festa, ou ainda o que permite uma melhor
adaptacio, o que ¢ dtil, Como’ diz Crowley sobre a ilha da
Trinidad, onde vivem lado a lado os colonos ingleses, os des-
cendentes de franceses, de portugueses, sirios e libaneses, chi-
neses, hindus, negros (2): o negro ndo vé oposi¢do em ser
negro e ser, ao mesmo tempo, um cidadio inglés, um espanhol
de nome, um catélico de religido, um fiel do obeah, um chinés
em sua alimentacio, da mesma maneira que um anglicano chi-
nés nio encontra nada de contraditério em visitar um pandit
hindu ou um obeab africano para encontrar um feitico para o
amor, com o fito de dormir com uma portuguesa presbiteria-
na... A imagem que Stonequist nos deu do homem marginal,
dividido entre duas culturas que se batem dentto dele, talvez
valha para o intelectual de cor; seguramente, ndo vale para o
homem do povo. Este vive sem problema, em muitos mundos
que ndo se defrontam, pois nfio ocupam os mesmos setores
da vida, técnico, econdmico, politico, religioso, social. Por isso
nos foi fdcil separar, com referéncia as sociedades que chama-
mos de africanas, um setor determinado, em que a Africa tra-
dicional sobrevivia, para descrevé-lo, sem levar muito em con-
sideraciio os fendmenos de aculturagfo.

Mas, no segundo capitulo deste livro, indicamos que o ne-
gro em didspora foi submetido a um duplo movimento, o que
o volta para seu passado perdido para o fazer reviver — e o
de sua necessdria adaptagio a um novo mejo. A aculturagdo
é um dos processos desta adaptagdo, mas ndo € o unico nem
o mais importante. A adaptacio traduziu-se também pela pro-
cura de respostas adequadas a situagSes novas, pela criagio de
institui¢des originais, pela formagdo de novos modelos de con-
duta. Agora é preciso que estudemos essas novas sociedades
em gestagdo, negro-americanas, porém mais negro-africanas. Isto
serd objeto deste capftulo.

I

Se a influéneia da Africa sobre a religifo ou o folclore nos
pareceu grande, ela é, pelo contririo, deixada de lado no dominio
da estrutura social. Teria sido natural, se os processos de acul-

{2} Daniel J. CrowrLey, Plural and differential acculturation in
Trintdad. Amer. Antirep., 59, 5, 1957,
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turagio ndo tivessem sido os dnicos a funcienar, que os negros
da América tivessem tomado de empréstimo aos brancos seus
tipos de familias, suas organizagBes politicas, seus clubes, suas
associagGes. Como €, entdo, possivel a existéncia de ociedades
“negras”, cujos modelos sdo tdo diferentes, tanto os modelos
brancos como os africanos? Como é possivel vermos nascerem
sociedades originais, que nfo imitam em nada a de seus antigos
Senhores, 14 onde o rolo compressor da escravidio destruiu tudo
o que havia na Africa ancestral, mesmo seus deuses e suas dan-
¢as, apds a suptessdo do trabalho servil? Uma tnica razio: a
segregacdo de casta ou de classe das pessoas de cor.

Dizemos, recorrendo ao vocabuldrio anglo-saxio — o qual,
embora discutivel, acabou por se impor aos estudiosos — a se-
gregagio de classe tanto quanto a de casta, pois ndo fazemos
diferenga, no que concerne a este ponto de vista, entre a Amé-
rica anglo-saxbnica e a2 América latina, Quer a linha de cor seja
institucionalizada como nos Estados Unidos ou nio, o tesultado
¢ o mesmo. Os negros vivem ou tendem a viver em um mundo
A parte, sepatado; sentem-se “‘diferentes” dos outros, sio for-
¢ados — ou preferem (mas pouco nos importa, do ponto de
vista das conseqiiéncias) ficar “entre eles’.

E verdade que, do ponto de vista psicolégico, da formagio
da personalidade, as diferencas sdo capitais; ndo € impunemente
que um ser é marcado pela opressdo, juridicamente legal. Mas,
do ponto de vista sociolégico, essas diferengas sdo negligencid-
veis; encontramos o mesmo tipo de familia, 0 mesmo género
de igrejas cristds, associagSes da mesma natureza, ali onde a
linha que separa os negros dos brancos ¢ institucionalizada e
onde ndo é. Mais exatamente, no primeiro caso, a passagem
através desta linha ¢ dificil, senfo impossivel; no segundo caso,
esti sempre mais ou menos estreaberta; mas a maioria dos ne-
gros, por causa de sua situagio econdmica, ou de sua miséria,
ndo pode aproveitar esta possibilidade, alids mais tedrica do
que real para eles, mantendo assim suas sociedades de folk.
Se bem que este livro ndo seja consagrado is rela¢es entre os
brancos e os negros no Novo Mundo, ¢ preciso, entretanto, que
digamos uma palavra, para compreendermos esse processo de
segregacdo que se seguiu 4 supressdo da escravidio.

As relagdes entre os escravos e seus senhores nos Estados
Unidos eram reguladas por um “cerimonial” apropriado, que
permitia, de um lado, a dominagio do branco e, pelo menos em
certos casos, relagdes afetivas entre as duas ragas; o negro, “fi-
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cando no seu lugar”, ndo era, na verdade, perigoso para o
branco (). Mas, desde que os homens do Norte gquiseram
impor suas leis aos do Sul, os antigos plantadores ndo tiveram
outra preocupagio que ndo a de estabelecer pelo tetror, ou pela
elaboracdo de uma legislagio especial, a distdncia social abolida.
Os descendentes dos escravos viram-se, pois, separados dos des-
cendentes dos senhores, tanto na escola como na fdbrica, nos
transportes ¢ nos teatros; viram-se rejeitados dos Pailamentos,
dos sindicatos, dos grupos brancos, sendo obrigados a formar
uma sociedade & parte. E, como, naturalmente, o casamento
inter-racial é proibido, esta sociedade serd uma sociedade endd-
gama; eis por que os socidlogos norte-ameticanos lhe deram
o nome de “sociedade de castas” (%). Pode-se mesmo dizer
que a situagiio piorou em relagio & época da escravidio, pois
a miscigenacdo estava muito desenvolvida, seja sob a forma de
relagdes sexuais nas planta¢des entre os senhores e suas escra-
vas, seja sob a forma de coneubinagem, mais ou menos reco-
nhecida pelos costumes da época, nas cidades do Sul dos Estados
Unidos; ora, esses mulatos, para poderem integrar-se 3 socie-
dade nacional, adotavam os modelos dos brancos, em particular
os da familia paternal (3}. A legislagio que sucedeu i emanci-
pacio devolveu-os 3 casta do negros, o que faz que a miscige-
nagio nio possa impedir a formagio de uma sociedade a parte,
radicalmente separada da dos brancos. O negro, entretanto,
aceitou esta segregacdo. Se ela muito lhe custou sob certos
aspectos, por outro lado permitiu-lhe “ganhos” que ndo etam
de menosprezar; em particular, uma maior liberdade dos cos-
tumes, uma sexualidade desembaracada dos tabus que pesavam
sobre a classe média branca, uma fraternidade que se opde a
amarga concorréncia para o status social dos brances nativos.
Pode assim, fora de todo controle das autoridades, criar suas
préprias instituicdes, dar-se um género de vida original, que
estudaremos dentro em breve. O éxodo para as grandes me-
wrépoles do Norte nio quebrou a linha de cor; ela reformou-se
apenas um pouco mais alto no mapa, na medida da invasdo,

(3) Bertham Wilbur DovyLe, The Etiquette of Race Relations in
the South, Chicago, 1937.

(4) Edgar T. Tuompson ed., Race Relations and The Race
Problem, Carolina do Norte, 1939. — Charles S. Jounson, Patterns of
Negro Segregation, Nova York, 1943. — Hortense FOWDERMAKER, After
Freedom, Nova York, 1939, —John DoLLArD, Caste and Class in a
Southern Town, Yale Univ. Press, 1937.

(5) FEdward Byron ReuTERr, Race Mixture, Studies in intermarria-
e and miscegenation, Nova York, 1931,
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como por um movimento de defesa instintiva dos brancos diante
da maré montante dos negros; a segregagdo tomou aqui o as-
pecto sobretudo de guetos negros, com suas lojas e seus pardiei-
ros, seus cabarés e suas igrejas (%), mas seus guetos assegura-
ram a subsisténcia da comunidade negra como comunidade es-
pecifica.

Se passamos agora da América anglo-saxénica 3 América
Latina, passamos de uma sociedade de ‘‘castas” separadas e
endégamas a uma sociedade de classes multiraciais, mas onde
o negro, em geral, pot causa do pesado handicap da escravidio,
ocupa as camadas mais baixas da populagio. A segregagio ndo
¢ desejada pelos governos; pelo contrdrio, esses fazem amidde
grandes esforgos com vistas a acelerar a integracfio nacional
mas, nas regides de grande povoamento de cor, os negros, por-
que se sentem “diferentes”, preferem viver i parte e fora do
controle dos brancos. Uma instituigio, de origem catdlica,
que regula as relagSes inter-raciais de maneira a evitar todo
choque traumatizante entre os individuos, é o “apadrinhamen-
to”; o negro da classe baixa escolhe, para seus filhos, padri-
phos ou madrinhas pertencentes A classe dos brancos, mais cle-
vadas, e como o parentesco espiritual é considerado ainda mais
importante do que o parentesco carnal, os brancos e os negros
tém entre si relagSes afetivas e se ajudam mutuamente; mas
por outro lado, como o apadrinhamento se faz segundo a linha
hierdrquica, esta afetividade ndo impede a subordinagio de
uma cor 4 outra, o que faz com que o negro ndo espere do
branco sendo favores, ndo lhe copie os modelos de vida; nao
tenta integrar-se no seu grupo, preferindo ficar “entre os seus”,
onde ndo sofrerd, na verdade, qualquer frustracdo, j4 que evita
a luta. A festa, por outro lado, mistura bem, numa mesma
alegria, as ethias e as cores, mas cada uma fica separada; nas
procissGes religiosas, as confrarias dos negros vém na frente
e a confraria dos brancos vém em seguida, com as autoridades
muncipais; os brancos dangam nos saldes, os negros na rua;

(6) St. Clair Dake e H.R. Cavron, Black Metropolis, Nova
York 1945. —— Harlem ¢ o mais célebre dos guetos negros e deu lugar
a importantes estudos, como o de E. Franklin Frazier (Amer. Journ.
of Sociol., 43, 1937) em inglés ¢, em francds, o de Vladimir PozNEr
(“Esclaves ct dieux d’Harlem”, Europe, agoste 1937, pp. 471-500).
Sobre os efeitos desta segregacio na formagio das comunidades negras
urbanas e da personalidade negra, ver: W. Lloyd WarNer, Buford H.
Junker e Walter A. Apams, Color and Human Nature, Negro Perso-
nality Development in a Northern City, Washington, 1941,
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as cores se acotovelam mais do que se fundem verdadeiramente.
Assim, se o grupo negro tem, em toda a América Latina, ao con-
tirio da América anglo-saxdnica, relagGes amigdveis com os ou-
tros grupos raciais, permanece separado na vida privada, fami-
liar e cotidiana (7). A emancipacic deu ao negro liberdade,
mas deixou-o desamparado; o negro fugiu das plantages, re-
fugiou-se nas cidades, mas ndo havia aprendido nenhuma ocupa-
¢do que lhe permitisse ajustat-se 3 condi¢do urbana; e sentiu-se
abandonado. Viveu assim nos bairros de casebtes ou nas fave-
las, como um grande corpo estranho. E teve, depois de um pri-
meiro perfodo em que se definiu pela mendicincia, a bebedeira,
o parasitismo e a vagabundagem, de inventar novas estruturas
sociais, que eram agora estruturas de separa¢do e n#o mais de
integracio, j4 que ficava fora do sistema das classes que se
formavam, constituindo uma espécie de Lumpenproletariat mar-
ginal, com relacio i comunidade nacional.

A situagio que acabamos de definir, do negro emancipado,
que se deve criar, e que criou seus préprios modelos de com-
portamento, igualmente distanciados dos modelos africanos e
dos modelos brancos, estd em vias de desaparecer, Podemos
dizer que a ascensio do homem de cor, nas duas Américas,
faz-se pela incorporagio ou pela interiotizagdo, nele, dos mode-
los brancos. Nos Estados Unidos, a casta dos negros dividiu-se
em classes: a classe baixa ainda a mais importante, que é a dos
descendentes dos antigos escravos libertos, a classe média, so-
brepujada por uma pequenissima classe alta, que é a dos des-
cendentes dos antigos negros livres e mulatos. Ora, o que de-
fine esta classe média ndo é tanto o dinheiro, mas a aceitagio
dos valores da classe branca, o puritanismo nos costumes, o
desejo de consideragio, as boas maneiras, a preocupagio com a
educagio, a instrugio dada s criancas. Enfim, podemos dizer
que o processo desse “branqueamento” do negro se faz, no do-
minio familiar, pela passagem da famflia maternal & familia pa-
ternal; no dominio religioso, pela passagem das igrejas de res-
tauracio a igrejas fundamentalistas (e podemos ler, através da
mobilidade eclesidstica, do profetismo e pentecostismo até o ba-
tismo, depois ao metodismo e, finalmente, ac anglicanismo, as
etapas desta ascensio de uma classe inferior a uma classe su-
perior); no dominio, enfim, do casamento, a passagem do ca-

(7) Charles WacrLey ed., Races et Classes dans le Brésil rural,
UNESCO, s.d., — Nancie L. SoLeN, “West Indian Characteristics of
the Black Carib”, South. Journ. of Anthrop., XV, 3, 1959, etc.
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samento costumeiro ao casamento civil e religioso, da desergio
conjugal ao divércio legal, e essa passagem se simboliza na es-
colha do conjuge (homem escuro, mas instruido, tomando uma
mulher mais clara para ter filhos de cor mais préxima da dos
brancos aos quais ele quer integrar-se) (®). Na América La-
tina, o processo de integragio do negro na sociedade nacional
faz-se também pela aceitagio dos modelos dos brancos; o negro
deve tornar-se, para ser aceito, “um negro de alma branca”,
conforme uma expressio que encontramos na América de lin-
gua portuguesa e de lingua espanhola ().

Mas esse movimento é apenas um fato das elites. As co-
munidades negras subsistem, sobretudo nas regides de linha
de cor bem institucionalizadas, destinadas a frear a subida dos
negros — ou nas regides rurais, de grandes plantagdes de tipo
capitalista, fortemente hierarquizadas, das grandes propriedades
fundidrias também, cujo sistema soctal é mais ou menos pré-
ximo do sistema feudal, distanciadas dos grandes centros, um
pouco 4 margem, por conseguinte, do movimento de progresso
que atinge o resto do mundo e, por fim, mas entdo africaniza-
das, nas Republicas negras, como no Haiti. As comunidades
negras tém uma cultura original, institvi¢des préprias, que pre-
cisamos descrever a seguir.

IT

Discutimos no capftulo II as teorias que se defrontam com
relagio d familia negra, e que visam a interpretar o casamento
costumeito, a matrifocalidade, a poligenia sucessiva. Nio que-
remos voltar a isto. Mas € preciso assinalar alguns dos tragos
mais importantes desta instituicio, ndo tipica das comunidades
negras. E primeiramente, se é verdade que um certo tipo de
familia predomina, aquela que chamou a atengdo dos socidlo-
gos, e que chamaram de ‘““maternal”, nio resta ddvida que en-
contramos, nas comunidades, muitos tipos de familias e ndo

(8) Além dos livros de DoLrLarp, FrAaziER etc... ji citados, ver
Allison Davis, Barleigh B. GARDNER e Mary R. GARDNER, Deep South,
a social anthropological study of Caste and Class, Chicago, 1941. —
Franklin Frazier, Bourgeoisie noire, Plon, 1955. — Horace Mann
Bonp, The Education of the Negro in the American Social Order,
Nova York, 1934, etc.

(9) Ver os livros de F. Feaxaxpes, F.H. Carposo e O. Tannt
ja citados.
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um sé: primeiro, a familia nuclear, composta do homem, da
mulher e de seus fithos; depois 2 familia grande, com tios, tias,
jovens casados, vivendo no mesmo compound — depois a fa-
milia incompleta, da mie e de seus filhos ou ainda do pai e
de seus filhos; esses dois ultimos tipos podem ser tanto familias
simples como familias grandes. Por exemplo, tomemos trés
comunidades de Trinidad (1°).

Orange
Sugartown
g Crow Mocca
: : :
o I e ? =] ‘b‘p
g .S 2] 8 <] B
B [ 8 o B
3] 3 E 3 g 2
o Q « [+ o
8 = b3 o g =1
= o ] [=] [=]
I | h(:)_‘, &3 (@] &) O &}

F. simples ....... 12% | 35% | 25% 8% | 14% | 27%

F. extensa ...... .. 109% | 8% | 31% | 5% | 129 | 18%
F. incompleta ma-

ternal ... 2% 7% 3% | 5% 2% 6%
F. incompleta pa- ]

Jternal ...l 1% 9% 1% | 15% 1% | 11%
Simples . .......... 11% 4% 3% 4%
Grande ,.......... 2% | 6% | 2%
Casamento ........ 21% 56% 26%
Concubinagens .... 62% 14% 45% (11)

Vemos assim que dois modelos se disputam, um que ¢
o novo modelo negro, que definimos pela matrifocalidade e
0 casamento costumeiro, em ligagio funcional com a organiza-
¢do econdmica e social da comunidade negra; outro, que é o

17(10) H. Edith Crarke, My mother who Fathered Me, Londres,

(11) A. MEirrAux assinala, com referéncia ao Haiti, no vale
Marbial, apesar da grande propaganda catélica contra a “concubina-
gem” de suas ovelhas, 1.821 pares casados para 3.275 “acomodados”.
L Iégico que é esta preponderincia do casamento costumeiro que ex-
plica o grandc ndmero de criancas ditas “ilegitimas™ nas estatisticas des-
sas comunidades negras (por exemplo, 71% na Jamaica) e a impor-
tincia da adogiio; mas criangas ilegitimas ou adotadas sio consider-
das exatamente como as outras,
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modelo europeu, o da familia paternal, sancionado pelo casa-
mento legal e religioso. O segundo modelo permanece como
modelo “ideal”, mesmo nas Repiiblicas negras africanizadas como o
Haiti; somente ¢ dificilmente realizavel, pois custa caro; ¢é
preciso primeiro “experimentar”, através do método de ensaio
e erro, diversas unides para saber a que convird; depois esperar
que a situagio econdmica do casal tenha melhorado, para cele-
brar, com uma grande festa, o casamento diante do prefeito
e do cura. Na maioria das vezes, esta melhora ndo serd possivel,
particularmente para os diaristas, que vio de plantagdo em plan-
tagio, dai a poligenia sucessiva e a preponderincia das unides
costumeiras, e também para muitos pequenos proprietirios, tra-
balhando em terras desgastadas. Esta batalha entre dois mode-
los traz uma dicotomia no papel dos pais como a transposi¢io
dos papéis usuais, a mie fazendo o papel do pai e o pai preo-
cupando-se pouco com seus filhos (contentando-se em enviar
de tempo em tempo um presente a seus filhos abandonados);
entretanto, se 4 mie ou a avé materna ocupam-se muito das
criangas, sdo entdo, de fato, os vardes da familia materna, isto
é, essencialmente os irmdos da mae, que sio encarregados de
sua “socializacio” ou “‘educacdo” (12), Em todo caso, o filho
softe esse conflito entre o modelo ideal e o modelo seguido,
como o estudo das neuroses ou das psicoses revela: existem
sentimentos ambivalentes em relagio & sua mie e ele reagird &
sua ansiedade, uma vez adulto, pelo Dom-juanismo — que terd
como efeito o de manter esta poligenia sucessiva, que realmente
ele sofreu (13), e de perpetuar o que queria abolir.

A familia negra ignora o amot roméntico; ou mais exata-
mente, o amor romintico é para ela uma espécie de imagem
mitica, tirada do folclore dos brancos; os conteddos dos blues
nos Estados Unidos, dos sembas no Brasil, dos cantos de amor,
acompanhados ao violdo, que escutamos de noite nas comuni-
dades rurais negras, nio nos devem iludir, eles exprimem mais
a nostalgia do modelo branco do que a realidade. O casal nas-
ce do encontro dos interesses sexuais do homem e dos interes.
ses econfmicos da mulher; resulta de uma troca funcional de
setvigos entre os dois; rompe-se quando, pot uma razio ou por
outra {mulher muito velha ou marido desempregado), esta tro-
ca deixa de ser rentdvel para um dos dois cdnjuges. Mas nio
falemos, com relagio a isto, de promiscuidade, de sociedade de-

(12) Moriss FreiLicu, “Serial polygeny”..., op. cit.
(13) Madeline Kerr, Personality and Conflict.. ., op. cit.
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generada, de degradagdo ou de regressio da “‘cultura” i “natu-
reza”. Com efeito, se o casamento e a familia nio tém, nessas
comunidades negras, a mesma importincia que nas sociedades
de brancos, é que, em primeiro lugar (e o papel dos irmios
da mulher na socializacdo das criangas j4 nos deixou entrever),
as ligagGes consangiifneas sio mais fortes que as ligacdes por
alianga (%), que permanece igualmente, aqui, talvez, alguma
coisa da Africa, na lembranga esfumada, da importincia das li-
nhagens como na manutengio da independéncia da mulher, que
define, como sabemos, a maioria dos regimes matrimoniais afri-
canos — & que, em segundo lugar, a vida social é para o negro
das comunidades de folk, sejam elas norte-ameticanas ou latino-
-americanas, mais essenciais do que a vida familiar; os socidlo-
gos norte-americanos destacaram a importincia das “cliques”
ou dos “clubes” na sociedade negra e, se as “maltas” da classe
alta ou media se atribuem aos modelos dos clubes brancos, as
da classe baixa sio a expressio ndo de uma imita¢fo dos anti-
gos senhores, mas da solidariedade vivida do grupo (¥); os
sociblogos da América latina insistiram, por seu lado, sobre o
que chamam “o cardter associativo” do negro e que toma mil
formas, desde os grupos folcléricos, 3s confrarias religiosas de
cor, nos campos, até as associacOes voluntdrias para a defesa da
“raca” e os bailes negros, nas cidades (!®). Enfim, o pivd dessas
comunidades nfio sio as relagbes matrimoniais, mas relagGes
sociais, de vizinhanc¢a ou de agrupamento de trabalho, de recrea-
¢io ou de seguros mituos, enfim, de associagBes religiosas.
O “comunal” domina o “doméstico”, o “piblico” o “privado”,
os “tempos fortes”, como o das festas, os “tempos fracos” da
existéncia cotidiana.

Acabamos de citar as associagdes religiosas. Voltaremos
e elas. A religifo, catdlica ou protestante, segundo as regides,
¢ o grande esteio da solidariedade dessas comunidades negras
— mais dos protestantes do que dos catdlicos, j4 que o cato-
licismo ndo aceita a divisio das racas em torno da mesa de
comunhio; mas os catdlicos também, na medida em que o ca-

(14) O ponto foi muito bem visto, particularmente por Nancie
L. Souien, “West Indian Characteristic™. .., op. eit,

(15) Ver, em particular, Davis, GARDNErR e GARDNER of. cit.,
cap. IX.

(16) Arthur Ramos, 4 Aculturagdo Negra no Brasil, Sio Paulo,
1942, pp. 117-144. — L.A. pa Costa PiNTo, O Negro no Rio de Ja-
neiro, Sio Paulo, 1953, cap. VII e VIII. — Roger BasTipe e Flores-
tan FerNaNDES, Brancos e Negros em Sao Paulo, Sio Paulo, 1959.
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tolicismo na América do Sul é mais “social” do que “mistico”,
para empregar os termos de Gilberto Freyre (7).

A cristianizagio do negro ameticano, primeiro reservada
as classes domésticas, desenvolveu-se para atender a grande
massa de negros depois da Independéncia dos Estados Unidos,
isto ¢, justamente na época do grande Despertar religioso.
Eis por que a religido da comunidade negra é uma religido de
Restauragdo, mais afetiva do que racional ou moral: pergunta-
-s¢ quais os sinais exteriores pelos quais somos ‘‘salvos”, vi-
soes, sonhos, transes, e cultiva-se a parte sentimental da alma.
Alguns, como Herskovits, acteditaram encontrar nesta reli-
gido patética uma interpretagio, em termos cristdos, da reli-
gido africana. Mas a religido africana ndo é “afetiva”, ¢ “pratica”
e ¢ marcada por priticas; ¢ verdade que o transe é procurado,
mas — com excecio das religibes marginais, de contato entre
civilizagBes diferentes (**) — o transe € ritual, quer dizer, fa-
¢anha e ndo afetividade (1), Se a religidlo do negro americano
da baixa classe é afetiva, ndo & por causa de qualquer sobrevi-
véncia africana, mas potque escravo treprimido, dominado, ex-
plorado, rejeitado, colocou no cristianismo sua necessidade de
compensagdo, de seguranga; mudou o cristianismo em um mé-
todo de desrecalcamento. Encontramos na Africa um processo
andlogo, durante a conversio ao cristianismo; a religido afe-
tiva acompanha o momento de passagem entre a religido tradi-
cional e a entrada em uma nova Igreja (**). Enfim, a religido
afetiva estd em ligagdo funcional com a situagdo econdmica e
social da comunidade negra, nio podendo ser explicada em ter-
mos de heran¢a africana. Ela é uma ‘“resposta’, nac um
“museu’’,

Entretanto, a evangelizagio era concebida pelo senhor como
um instrumento de controle, derivando as frustragdes do negto
para a esperan¢a das recompensas paradisfacas. Mas os negros
reagiram e criaram, por exemplo com Richard Allen ou Absalon
Jones, uma Igreja deles, onde podiam abandonar-se, fora da

(17) Gilberto Frevyre, Casa Grande e Senzala, op. cit.

(18} Entre as civilizagbes africanas, mugulmanas e ocidentais.
Ver o belo filme de RoucwH, les Dieux Fous, ou o livre de Leiris, La
possession et ses aspects thédtraux chez les Ethiopiens de Gondar, Plon,
1958. :

(19) Roger Bastie, Le candomblé..., op. cit.

{20) Raoul ALLm!’, La psychologie de la conversion chez les
peuples non civilisés, Payot, 1925.
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vista dos brancos, a livre expressio de seus sentimentos, en-
contrar-se enfim “entre eles”, Esse movimento acelerou-se de-
pois da guerra civil: a African Methodist Episcopal Church
passa de 1866 a 1880, de 50 000 a 390 000 membros; a Afri-
can Methodist Episcopal Zion Church, de 1866 a 1876 de
27000 a 172000 membros. De 1890 a 1936, o conjunto de
todas as igrejas negras separadas, principalmente metodistas e
batistas, passa de 2 675 000 membros a 5 661 000. Seguramen-
te existem diferencas entre as igtejas rurais e urbanas, batistas
ou metodistas, no Sul; mas essas diferengas nfo sdo essenciais; o
que os negros pedem a suis igrejas, é fundar sua fraternidade,
é de ser o centro de cristalizacio de toda sua vida socizal, é de
“estruturar” a seu redor, numa palavra, sua comunidade negra.
O que a Igreja lhes oferece ¢, sem divida, sempre a possibili-
dade de se exprimirem livremente, fora do controle dos bran-
cos, mas também um conjunto de servigos sociais, de associa-
¢oes, de jovens, de mulheres, de homens, onde podem encontrar-
-se, onde se dialoga, onde é possivel tomar a revanche contra a
vida, ocupando posi¢des de prestigio. Nao apenas a comunidade
tende a reformar-se em torno de sua Igreja, mas ainda o pastor
tende a tornar-se o chefe desta comunidade, seu educador e seu
intérprete.

Uma vez que o negro subird no Norte, a Igreja ndo deixard
por isto de representar, para a comunidade dos migrantes, esse
mesmo papel estruturador — enquanto de outro lado ela
refletird, em suas metamorfoses, as transformacdes das situagbes,
econdmicas ou sociais, nas gquais os negtos se debatem. QO pre-
gador € assim levado a interessar-se enormemente pelas condi-
¢Oes materiais de suas ovelhas, mais pelos problemas politicos
do que pelos problemas religiosos propriamente ditos; para sal-
var a juventude das tentagdes da rua, ela dedicari uma grande
parte de seu tempo 3 organizagio da recreagio; montard agén-
cias para dar trabalho aos desempregados; serd a ponte de de-
fesa do negro contra as discriminagBes sociais. Enttetanto, a
cidade do Norte, mais que os campos do Sul, viu multiplicar,
em vista da multiplicidade dos problemas que apresenta a vida
urbana, seitas e movimentos proféticos; o negro sentia-se per-
dido num mundo hostil, encontrando reflgio nas pequenas co-
munidades pentecostais, onde reencontrava a comunhdo com
seus irmdos — o negro doente que ndo tinha os recursos ne-
cessdrios para tratar-se, enconttava a “cura” gratuita na impo-
sicdo das midos e na prece miraculosa ... A religifo, podemos
ver, seja uma religidfo de Igreja constituida ou uma religido
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messidnica do Espirito Santo, guardou a mesma fungdo de aglu-
tina¢do, de sedimentacio das comunidades de cor, lutando con-
tra as dificuldades materiais de seus membros (desemprego, ca-
restia dos aluguéis etc.), ocupando-se do cotpo como da alma
(santificagdo e cura dos doentes), fornecendo uma série de res-
postas mais ou menos adequadas a toda uma série de problemas
colocados pelas mudangas econdmicas e melhorando o status so-
cial dos crentes. Atualmente, a fungdo das Igrejas negras estd
em vias de mudanga, sendo elas hoje mais a favor da integragao
dos negros na Nagdo do que da separagio; mas, ainda por muito
tempo, acreditamos, elas guardardo no Sul rural suas antigas
ngdes, que acabamos de enumerar (2!).

Na América Central e do Sul, com excecio das Antilhas
anglo-saxdnicas, onde encontramos fendmenos anédlogos aos dos
Estados Unidos, religido afetiva, seitas proféticas ou de restau-
racdo, mas onde encontramos também um fenémeno novo, a
participagdo dos negros simultaneamente em muitas confissdes
religiosas (muitos vdo no domingo 2 igreja anglicana e, du-
rante a semana, 3s seitas de tipo pentecostal, que tdm um ca-
réter mais teatral, e servem assim de elementos de distragio) (22),
¢ a Igreja catélica que predomina. Mas devemos fazer aqui
algumas observacdes: primeiro, com excegio das cidades,
a Igreja é impotente para assegurar sua missdo evangeliza-
dora; o reduzido nimero de padres por habitante, a disper-
sio da populacio através de grandes extensdes, que faz com que
existam paréquias grandes como a Bélgica, por exemplo, impe-
dindo o catolicismo de representar o mesmo papel integrador
que O protestantismo para as comunidades negras; em segundo
lugar, nas cidades, o negro patecia ter uma f¢ muito intensa,
ou, mais exatamente, ele ct& mais do que pratica; assiste muito
mais &s grandes festas coletivas, 3s procissdes espetaculares, e
ndo freqilenta a missa nem comunga, o que faz com que o ca-
tolicismo ndo represente um papel de “demolidor” das barrei-
ras taciais e ndo sirva de esteio & comunidade nacional. Disse-

(21) O livro mais importante sobre as igrejas de negros, porque
oferece uma sintese bem feita de todos os trabalhos anteriores, é certa-
mente o de Franklin Frazier The Negro Church in America, Liver-
poll Univ. Press, 1946. Cf. também Carter C. Wo6Ds6N, The History
of the Negro Church, 22 ed. Washington, 1921, ¢ Edward Nelson
PaLMER, “The religious acculturation of the Negro”, Phylon, V, 3, 1944,

pp. 260-5. — MyrpaL, op. cit., cap. 40 e 43. — Arthur Huff Fauser,
Black Gods of the Metropolis, Filaddlfia, 1944.

(22) Madeline Kerr, op. cit., cap. XII.
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mos mais acima, que, na época colonial, se_havia consutmc_iq um
pouco por toda parte “um duplo” catolicismo, um ?a.tohas:‘no
de brancos, com suas confrarias fechadas, € um catolicismo dos

“descendentes de fndios ou de negros, com suas confrarias pro-

prias, e seu folclore (Congadas, Moqamt.nques e:tc.) E esse c:lt-
tolicismo folclérico que tem, na América _Latma, o.p_mpd e
catalisador das comunidades de cor — ndo o catolicismo ro-
mano. Temos nogdo disto hoje, quando a Igreja luta contra
essas manifestaces folcléricas, que lhe parecem mdecentefs; o
negro reage com forga, empenha-se na luta com o cura, faz a
greve religiosa e termina por ganhar, pelo mefios nas pequenas
cidades, o que prova que, da mesma maneira que na Arpérxé:a
do Norte, a religido € para ele mais uma instituicio social do
que uma escola mistica — o né onde se enceta sua solidarie-
dade de grupo racial (). .

Entretanto, na América Latina, sio as as§oc1gc6es que do-
minam as Igrejas e que permitem a confraternizagio dos negros.
Podemos distinguir aqui dois tipos de associagGes; as tradicio-
nais, que sdo da classe baixa — e as que chamaremos, p?ir opo-
sicio, modernas, que sio as da pequena classe média de cor.
Elas estio nitidamente separadas; as pessoas da classe baxxfl
em geral consideram as associagﬁc.s modernas como conventi-
culos de ambiciosos, que pensam mais em seus préprflos m’t)eres};es
(por exemplo eleitorais) do que nos interesse da *raca”. ; m
todo caso, s30 esses agrupamentos que asseguram aqui a u(ril-
¢io que a Igreja tem para as com_umd.ades de cor do Norte do
continente. As associagGes tradicionais compreendem: as anti-
pas associages catdlicas que foram rejeitadas velo clero, expul-
sas da Igreja, e que ndo querem morrer, uma vez que glas pre-
enchem uma importante fungo absolutamente necessdria 4 so-
brevivéncia da comunidade, de solidariedade racx‘al { Maracatu,
Reisados, Congos...) e associagdes novas, .nas't:ldas nas fave-
las, como compensagBes a situacoes de marginalismo sgcxal (as
Escolas de Samba no Rio de Janeiro, por exemplo, as “compar-
sas” do Carnaval nas Antithas, os bailes negros, um pouco em
toda parte). As associagdes modernas podem ser de dois tipos:
associaches recreativas, mas que querem marcar as fronteiras
das classes no interior da mesma cor; 0s pequenos empregados
ou funciondrios ndo fregilentam os bailes negros, temendo pela
virgindade de suas filhas, criando associagBes de dangas sepa-

(23) R. Bastmr, As religices Africanas, op. cit. (cap. sobre o
catolicismo negro).
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rzqu.s; ou ainda, procuram encontrar, no teatro, um meio ca-
tértico (do mesmo tipo que nos candomblés ou nos Vodus nas
sociedades que permaneceram africanas) que os liberta de seu
sentimente de inferioridade (teatro experimental do negro)
— ¢, em segundo.lugar, associagBes de defesa de seus interesses
econdmicos e sociais, luta contra a segregagdo, protesto contra
os preconceitos, educagio do sentimento de dignidade de si
mesmo; o sucesso que teve a “‘Frente Negra Brasileira” no Bra-
sil, antes da ditadura de Getilio Vargas, que a destruiu, ¢ sin-
tomdtico; se esse movimento reuniu em torno de si grand::s mas-
sas negras, ndo € tanto porque era um instrumento de defesa
mas porque permitia aos negros se encontrarem, estruturarem
sua comunidade, segundo valores comuns e normas de condu-
ta que sdo idénticas em toda parte,

E{n resumo, contra o processo de desagregagdo, contra a
anarquia moral e sociolégica, que sucedeu i supressﬁc; da escra-
VIdaO,‘ O negro reagiu, sob formas sem ddvida diversas segundo
as regiOes, mas seinpre em uma mesma diregdo: a da constitui-
¢30 de uma comunidade homogénea e coerente.

III

 Assim, se bem que elas se interpenctrem algumas vezes
existe a0 lado da cultura africana uma cultura negra original’
Que tem suas prdprias leis, diferentes das da cultura branca.
Uma teoria superficial da aculturagio ndo basta, pois, por la,
tudo que nio € africano deveria ser branco, — tudo que ndo
¢ modelo herdado do continente ancestral deveria ser modelo
emp_restaglo ao mundo dos senhores. Ora, pensar assim seria
negligenciar o papel das adaptagdes, as influéncias das infra-
-estruturas econdmicas sobre a criagio das superestruturas so-
clats, e o préprio processo de formagio das civilizages, que &
2 resposta m_e’nta_l ou motora para as situagSes de fato, extre-
mamente varidveis. O exemplo da religido afetiva & pa;ticular-
mente significativo a esse respeito, pois vimos que ela nio &
em absoluto africana de origem (a Africa ndo procura emogio no
transe, ’salvo onde ¢ tocada pelos contatos culturais) e que ndo
t.a’tambem uma pura imitacdo da religido branca da Restauragio
J4 que esta afetividade ndo €, como nos meetings de brancos,
procura individual da salvagio, mas procura da comunhdo de
todo um grupo, reagindo solidariamente.
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Entretanto, essas duas culturas, ndo necessariamente 0pos-
tas, ndo sdo culturas imdveis, estabilizadas, salvo no que con-
cerne a0 que chamamos “as religifes em conserva”. Sdo rea-
lidades vivas, que mudam, 2 medida que as infra-estruturas se
modificam e que as sociedades globais, no seio das quais elas
existem, colocam novos problemas, que precisam ser resolvidos
e resolvidos de acordo com certas diregbes. As pressGes que
o exercem sobre as culturas africanas ou negras, as mudangas
de necessidades ou de desejos que aparecem nos individuos, so-
bretudo o desenvolvimento da instrugio, as mudangas de meio
(por exemplo, a passagem das zonas rurais as zonas urbanas ),
sio igualmente fatores de modificagdo dos valores ou das insti-
tuicdes. Basta analisar o conteddo, no correr do tempo, dos
cantos folcléricos negros, para ver essas transformagbes das as-
piragbes, ou esta lenta tomada de consciéncia de um povo
— seja posto & margem da sociedade, seja abandonado a seu
destino onde ndo existe verdadeira linha de cor — que vdo
do conformismo 3 revolta, da fuga no imagindrio 2 luta organi-
zada pela melhoria do nivel de vida. Basta também estudar
uma religido africana viva, como as do Haiti, para ver que ©
Vodu, evoluindo em um esquema afticano, € obrigado a inven-
tar novos deuses “crioulos”, que exprimem as novas reivindi-
cacbes nacionais da ilha, e novos mitos, para substituit os que
desaparecem. E provével que outras mudangas aparegam com
as transformacBes atuais das estrututas econdmicas e sociais;
mas ndo podemos prevé-las — pois todas essas mudangas se
fazem espontaneamente, 530 a expressio de um novo, nio a
vontade de uma elite. O fracasso da planificaggo das socieda-
des negras € patente, como, por exemplo, a tentativa de trans-
formar a Combite do Haiti na cooperativa moderna, apesar das
ideologias dos intelectuais que néo podem ultrapassar a realidade.

Restaria ainda uma tltima questdo a ser colocada, sobre
o valor da dicotomia entre a cultura africana e a cultura negra,
uma produzida pela pressdo do passado sobre o presente, outta
produzida pela pressio do novo meio sobre uma comunidade
separada. Na verdade distinguimos, em trabalhos precedentes,
dois tipos de aculturagdo, que propusemos chamar: a primeira
“material”’, porque repousava em- conteddos das culturas em

contato, e a outra “formal” porque toca o espirito, sendo uma

mudanca de mentalidade (**). Se quisermos a todo custo en-

(24) R. BasTiDE, “I'acculturation formelle”, America Latina, Rio
de Janeiro, VI, 3, 1963.

193




contrar uma ligagdo entre a cultura negra e a cultura africana,
pensamos que é através desses dois conceitos que nos deveria-
mos basear — e ndo através do conceitc de “reinterpretagdo”
de Herskovits, que se aproxima muito deles aparentemente,
pois o conceito de reinterpretacdo permanece ainda muito pré-
ximo do de aculturagio material (trata-se sem divida de uma
nova significagdo, mas sempre a de um trago cultural, europeu
ou africano), ao passo que o que nos interessa € a estrutura
mental dos individuos e, por conseguinte, da coletividade. En-
contramos esta aculturagio formal agindo tanto no nivel das
culturas africanas como no das culturas negras. Vetemos no
ptéximo capitulo que alguns intelectuais repensaram o Vodu
para extrair uma filosofia, mas o repensaram através de uma
mentalidade modelada pela cultura ocidental (isto é, procura-
ram nele uma filosofia africana, no género daquelas que conhe-
cemos pelos trabalhos de Griaule, de Mme Dieterlen ou do
Padre Tempels através da filosofia euro-asidtica). Do mesmo
modo, as culturas negras, que estudamos neste capitulo, sio
também, em seu contetido, respostas a um novo meio; mas
essas respostas sio dadas através de uma mentalidade que per-
maneceu, se ndo em todos os pontos, pelo menos em um bom
nimero deles, como a procura apaixonada das associagdes fra-
ternas ou dos atos de comunhio coletiva, uma mentalidade mol-
dada pelas velhas culturas africanas.
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CAPITULO X

0OS CAMINHOS DA NEGRITUDE

A medida que o negro abandona suas comunidades cam-

ponesas para atingir a cidade e suas usinas — ou 3 medida
que se eleva na escala social — ele se 1nte€ra as realidades
nacionais; perde suas caracteristicas préprias. E verdade — tan-

to para ele como para o indio — que pode haver um perfodo de
transicdo, o da residéncia nas zonas marginais da grande cidade,
nas favelas ou nos cortigos dos bairros abandonados. Ele pode,
nesse caso, manter um certo nimero de tragos culturais distin-
tos; as escolas de samba do Rio de Janeiro, que assinalamos num
capitulo precedente, ou as formagGés de seitas sincréticas nos
suﬁﬁrbios populares sfo disto um testemunho. Entretanto, a
sociedade negra, a partir desse momento, interessa mais ao so-
cidlogo do que ao etndlogo. A classe média de cor, por exem-
plo, assimilou inteiramente os valores e as normas da sociedade
global na qual se insere; ou, se ainda resta alguma coisa de
seu passado africano, ndo & mais nos reveses da vida cotidiana
que ele se manifesta; uma vez fechadas as pélpebras, o individuo
apaga-se no mundo noturno dos sonhos (). Pararemos ai nossa
andlise, pois nosso projeto ndo era absolutamente fazer uma
sociologia das minorias de cor na América.

Existe um outro ponto que devemos assinalar e que, mes-
mo permanecendo na sombra, seguramente surpreendeu o lei-
tor; é que ndo se pode compreender bem as comunidades ne-
gras sem se fazer intervir o fato de que essas comunidades exis-
tem num mundo dirigido e controlado pelos brancos. Os ne-
gros, mesmo quando majoritdrios pelo nimero, sdo, no Novo
Mundo, sempre, cultural, econémica e politicamente, minorit4-

(1) John Dovramrp, Cast and Class in a Southern Town, Yale

Univ. Press, 1937.
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rios. De um capitulo a outro, vimos perfilar a sombra dos
brancos; e os comportamentos culturais que fomos levados a
estudar — resisténcia, manutencio das tradi¢des ancestrais,
adaptagio ou reinterpretagdo —- sio todos respostas a uma si-
tuagdo de coexisténcia inter-racial na desigualdade. Apesar de
tudo, ndo estudamos, e ndo estudaremos neste livro, o proble-
ma das relagdes entre as ragas ou as cores. Aqui, ainda, o
etndlogo cede o lugar ao socidlogo. Contentar-nos-emos com
uma observagdo bastante geral, a de que de fato existem, na
J}América, dois modelos: o modelo paternalista que triunfa tio

logo aceite o negro sua situagio de inferioridade, seu lugar
baixo na escala social e econbmica, o que lhe vale do branco
compensagdes afetivas ou erdticas, e o modelo concorrencial exis-
tente quando o negro se vé& impedido de subir, seja pelo esta-
belecimento de um regime de castas ou pela institucionalizagdo
de medidas de segregagdo; contra essas barreiras que tendem
a manter, pela forga, o negro “no seu lugar”, isto &, abaixo
dos brancos, o homem de cor insurge-se, e entfo é a luta das
ragas (2), Por um paradoxo aparente, mas que esconde uma
l6gica certa, é no regime concorrencial que o negro, para ad-
quirir os mesmos direitos do branco, econdmicos, politicos ou
sociais, abandona sua heranga africana para ocidentalizar-se. Nio
¢ impunemente que as comunidades rurais, que descrevemos
como mais préximas da Africa, se encontram na América Lati-
na, isto é, onde o paternalismo triunfa; mas mesmo af, com a
industrializagdo que intensifica nas grandes metrépoles a con-
corréncia no mercado de trabalho, o negro é obrigado a aban-
donar a Africa para ser um cidaddo da nagdo, como os outros (3).
E evidente que, com o triunfo da chamada politica do de-
senvolvimento, o regime concorrencial terminard por prevale-
cer sobtre o regime paternalista.

Mas entdo, um novo fato vai produzirse. Se, ao sistema
escravista correspondera o marronismo, ao sistema concotren-

(2) Ver os capitulos de R. BastipE, Dr. L.E. BRAITHWAITE,
Munro S. EpmMonsoN e Ray MarsuaLL in Guy Hunter, ed., Indus-
trialisation and Race Relations, Oxford Univ, Press, 1965. Van den
Beroue, nos Estados Unidos insistiu muito sobre esta hipolaridade
das relagdes raciais.

{3) Cf. R. Bastiog, “The development of Race Relations in
Brazil”, in Hunter .ed., Industrialisation and Race Relations, Oxford
Univ. Press, 1935 (pp. 9-29)., E preciso acentuar que, nos jornais ne-
gros, como 4 Vez da Ragd, os negros se recusam considerar-se africa-
nos — sendo o termo para eles um sindnimo de “selvagens”.
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cial (e nas frustragbes que ele provoca, pois s6 o branco tem
"4 alavanca do comando e a sabe usar contra a ascensio dos
homens de cor) vai corresponder um outro marronismo — este
ideoldgico, o mito da “negritude”. No momento em que, para
melhor se integrar, o negro abandona a Africa, diante da opo-
si¢cio dos brancos em aceitd-lo em pé de igualdade, ele ¢ re-
jeitado em seu continente de origem. Apenas, como ndo existe
inconsciente coletivo nem hereditariedade das culturas (mas
apenas heranca por meio da aprendizagem), esta Africa ndo
serd mais do que uma “imagem”, vagando no vazio ... a me-
nos que se torne, como constataremos, uma forma sutil de
traigio.  Partimos, neste livto, da Aftica preservada; che-
gamos agora a uma tltima Africa mitica. Nosso elo estd fechado.
Nos Estados Unidos, os negros separados dos brancos pela
vontade destes tltimos reagiram criando ideologias, ¢ a ordem
de criagdo dessas ideologias segue o movimento préprio da luta
da raga oprimida. Booken ]J. Washington pede a seus compa-
triotas que aceitem a situagdo de subordinagdo, tal qual ela se
institui no Sul no fim do periodo da Reconstrugdo, na es-
peranca de desarmar o branco; chegar-se-ia assim a um estado
de paz inter-racial, de que o negro podia aproveitar-se, pela
educacdo, particularmente através do ensino técnico, para che-
gar a subir econémica e socialmente. Mas sua esperanga deve

~ter sido vd; certamente, o negro conhece uma melhora de seu

destino, quando o nimero de pequenos proprietdrios de cor
dobra de 1890 a 1910; criam-se empresas cooperativas, socie-
dades de beneficéncias, bancos, universidades, a setvigo dos
negros; mas os brancos continuavam a dominar pelos lincha-
mentos, os riots, o endurecimento das medidas de segregago.
O adversdrio de Washington, Du Bois, fazia triunfar entdo
sua ideologia, que era uma ideologia de luta (o0 movimento cha-
mado de Niagara) para a obten¢io de legalidade completa e
do reconhecimento dos direitos do americano de cor. Mas sua
tentativa também deveria falir, pois di-se no momento em que
as pessoas do Sul emigram em massa para o Norte e, diante da
invasio de suas cidades pelos negros, os brancos reagem, nos
Estados do Norte, com violéncia igual, ou maior, do que os
brancos do Sul; o radicalismo ndo era mais rendoso para o
negto do que a politica da aceitagio. E como a integragdo
na sociedade dos brancos se apresentava como imnpossivel, sé
restava entdo a integragio na comunidade africana.

Com Garvey, que vai pregar esta nova cruzada, temos a
primeira tentativa verdadeira na “‘negritude”. Garvey sonhava
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com uma grande comunidade unindo os negros da América aos
da Africa e, a0 mesmo tempo, com uma autonomia econdmica
desta nova comunidade, pela criagio de uma marinha mercante
negra (Black Star Line); ele tentava, pois, cimentar a unidade
desta comunidade fundando, sendo embora catélico de nasci-
mento, uma religido negra, com um Deus negro (African Ortho-
dox Church). Assim Garvey aceitava algumas das idéias dos
brancos, como a da ndo-miscigenagio e da pureza racial, o que
fez com que, paradoxalmente, tivesse o apoio da Ku-Klux-Klan
em sua campanha, como também a da tomada da diregio do
continente africano pelos negros, mais evoluidos, dos Estados
Unidos, de modo a obter igualmente, o apoio dos imperialistas
americanos, que viam na teoria de Garvey um meio de fazer
oscilar a Africa do colonialismo europeu para a érbita do colo-
nialismo ianque. Entretanto, esta terceira ideologia, a da fuga,
depois da ideologia da aceitagio e da luta, devia malograr: a
grande maioria dos negros americanos se sentia americana de
pensamento e coragdo, e ndo mais africana (%),

Se o movimento malograra, ndo resta divida que deixara
atrds de si remoinhos, Os intelectuais negros tinham esco-
lhido a assimilagio desde a época da escravidio (Philis Whea-
tley). Laurence Dunbard foi o primeiro a expressar as aspira-
¢des da comunidade negra, mas para tornd-las aceitas, foi obri-
gado a usar uma mdscara; para triunfar com suas poesias em
dialeto, teve de identificar-se com os trovadores negros que le-
vavam para os estrados dos teatros provinciais a imagem do
negro bufio. Mas, depois de Garvey, vemos os escritores re-
jeitar a mdscara; com ‘“a Renascenga negra” e o movimento de
Harlem, a revolta contra os brancos vem # tona: os nomes de
Johnson, de McKay, de Countee Coollen, de Langston Hughes,
de Toomer, e, mais perto de nés, Richard Wright, sic bem
conhecidos do puiblico francés (3). Mas na verdade nio existe
nada de africano nesta literatura. Se podemos falar de “negri-
tude” no sentido de orgulho da cor, estamos no conttitic do

(4) Além do livio de Franklin Frazier, citado em nossa intro-
dugdo, ver: G. MyrDAL, 4n American Dilemna, tomo II, Nova York,
1944, caps. 3¢ a 37 — Roy OtTLRY, New World A Gomming, trad.
port,, Rio, 1945,

(5) O estudo mais sociolégico que j& se fez sobre esta litera-
tura cncontra-se no livro de Robert Ezra Park, Race and Culture,
Glencoe, III, 1950. Em francds, ver em particular Jean WacNer, Les
poédtes négres des Etats-Unis, Librairie Istra, 1963.
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que serd a negritude, por exemplo em Césaire, isto &, como
expressio da vontade de pertencer 3 Africa:

Eu também canto a América,
Eu sou o irmio negro,

diz um poema célebre de Langston Hughes, ¢ que caracteriza
bem a ideologia desses escritores de Harlem.

Cabia a0 povo encontrar a verdadeira negritude. Alids,
como dissemos, o povo sempre reagiu através de sua religifio,
Igreja de seguranca ou messianismo do Pai Divino; € ainda aqui
na religido que devemos procurar os caminhos de volta 3 Africa.
Contra as formas arcaicas das seitas pentecostais ou s invoca-
¢Bes ao transe, as igrejas mugulmanas vdo exprimir o racismo
dos negros — tnica posi¢io possivel diante da impossibilidade
de bem realizar sua integragio. A igreja mugulmana descarta-se
da comunidade nacional americana, e simboliza esta ruptura pela
rejeicio do cristianismo; quer ligar-se ao Isld negro. Mas, ai
de nés! e ndo serd a primeira vez que teremos que constatar
gue, no momento em que nos patecemos mais préximos da
Africa é que nos afastamos o mdximo. Pois, a idéia subjacente
€ que o negro nio é um africano, mas um asidtico — que seu
porto de semelhanga nfio estd no sul do Saara, mas na Ardbia
do profeta — e o livro sagrado, se deixa de ser a Biblia, per-
manece assim mesmo um livto de importagio, o Cordo (¢ pre-
ciso adiantar, que o Cordo destz igreja nfo tem nada a wver
com o verdadeiro Cordo; é um livro inspirado e que perma-
nece secreto, escrito pelo fundador da seita, Timothy Drew).
O negro ndo ousou ir até o fim do caminho, isto &, a volta ao
animismo ou ao politefsmo; permanece marcado em sua mais
profunda revolta pelo preconceito dos brancos por ele interio-
rizado, o de que as religides africanas sdo contextos de supers-
ticdes, e, em lugar de enraizar-se — como poderfamos esperar
que se desse — na Africa eterna, ele se naturaliza asidtico, Como
estamos longe da santeria de Cuba, do candomblé do Brasil,
mesmo do Vodu do Haiti, que sdo até os dias de hoje as tnicas
vias reais da africanitude (%)!

(6) Sohre as igrejas judaicas e mugulmanas negras dos Estados
Unidos, ver Frazier, The Negro Church in American, Liverpool Univ.
Press, 1964, pp. 63-67. — A Huff Fauser, Black Gods of the Metro-
polis, Filadelfia, 1944, cap. V. — Vincente MonTeIL, “La religion des
Black Muslims”, Esprit, outubro 1964 (pp. 601-629).
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Se dos Estados Unidos passamos 3s Antilhas, af encontra-
mos fendmenos bem semelhantes, Vimos que na Jamaica a
passagem do Myelismo ao Angel-men caracterizava-se pela eclo-
sdo de diversas manifestagGes religiosas, proféticas ou espiritua-
listas; mas, diante da resisténcia que o branco oferecia i as-
censio econdmica ou politica do negro, essas formas pareciam
ilusdes que afastavam a verdadeira luta. O .messianismo vai
entdo mudar de cardter e serd o movimento dos Ras Tafari, ndo
mais expressio do campesinato negro, mas do Lumpenproleta-
riat de cor (7). Certamente a reivindicagdo politica se inscreve
ainda nos quadros de uma seita religiosa, mas voltada para a
a¢do e ndo mais catdrtica; o negro deve dominar o mundo,
preparar desde ji a vinda do Millenarium, que serd caracte-
rizado pelo desabamento da hierarquia atual das ragas. O Ras
Tafari, ou seja, Haile Selassié, Rei dos Reis ¢ Imperador da
Abissinia, com o qual esses jamaicanos nio tém qualquer cor-
respondéncia nem contato, foi escolhido pelos anjos para ser
o novo Messias desse milenarium; ele & invencivel, sendo o
Unico a poder controlar a bomba atémica; é ele que se torna
o objeto de um culto, que .anuncia 0 momento onde os bran-
cos se tornardo os servidores dos negros e onde os negros serio
os senhores da Terra. Mas se aqui estamos mais perto da Africa
do que na igreja mugulmana, j4 que o centro messidnico € o
Império da Abissinia, apesar de tudo a traicio se insinua: os
negros sdo, com efeito, judeus, a reencarnagio dos antigos he-
breus que nasceram nas Antilhas por punicdo de antigas trans-
gressdes (%), hoje em dia j4 perdoados.

O préprio Vodu ndo esteve livre dessas deformages. En-
quanto religido da classe camponesa, os mulatos e os negros da
classe média, voltados culturalmente para a Franga, rejeitaram-
-no por muito tempo com desprezo, até o momento em que a
ocupa¢do norte-americana desenvolveu o sentimento de nacio-
nalismo entre os escritores e, como conseqiiéncia, a percepgio
da solidatiedade, contra o ocupante, da eclite ¢ da massa rural.
Com a revista “les Griots” e sobretudo os belos livros de Price
Mars sobre o Vodu, os escritores retomam o orgulho de sua heran-

(7) Sobre' o movimento dos Ras Tafari, ver G. E. SmMpson,
“Pelitical Catolicism in West Kingston, Jamaica”, Social and Economic
Studies, vol. 4, Jamaica. —— “Jamaica Revivalist”, idem, vol, 5. —
“The Ras Tafari Movement in Jamaica®, Social Forces, 34, 2, 1953.

(8) Psaumes, 63, 31. — Ezequiel, 36, 28.
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¢a africana (*). A partir daf, todo um movimento se instaura,
que nio é mais revolta — mas muito mais criagio de uma cul-
tura nova, de uma cultura fruto dos negros dos Trépicos, e que
J.S.Alexis definiu admiravelmente pelo nome de *realismo
maravilhoso'”. A literatura haitiana, na verdade, segundo a
linha marxista, quer-se “realista”, mas, como o real haitiano é
totalmente penetrado de fantdstico, de mistério e de sortilégios,
esse realismo serd também mdgico. Infelizmente, ainda aqui,

_0s perigos da trai¢do aparecem. Eles aparecem quando o in-

telectual, para melhor defender o Vodu contra as criticas dos
brancos, vai reinterpretd-lo inspirando-se em concep¢des (e pre-
conceitos) dos brancos. Na verdade, ele tem razio quando
afirma que no Vodu existe uma filosofia, ¢ que ¢ digna de ser
posta em confrontagio com as filosofias do Ocidente; Marcel
Griaule entretanto mostrava-lhes os caminhos e algumas pigi-
nas de Mercier revelam a profundidade metafisica do pensa-
mento dos fon {19).

Mas a traigdo come¢a quando, em vez de procurar
no interior do Vodu uma {ilosofia verdadeiramente africana, ele
¢ interpretado através da teosofia, da metafisica, e de outras
teorias que nada tém de africanas e parecem mais “sé-
rias” (). O mulato do Brasil pde na cozinha o retrato de
sua mie negra e no lugar de honra, na sala de visitas, o retrato
de seu pai branco; o intelectual haitiano faz ainda um pouco
mais; poc na sala de visitas o retrato de sua mie negra, mas
vestida & europeia e com jéias de quinquilharias em lugar dos
suntuosos colares de cawri (12). Quio profundamente mais
“auténtico”, para empregat um tetmo em moda, parece-nos o
realismo maravilhoso de J.S. Alexis ou, em Cuba, a poesia
de Nicolas Guillén que exprime tdo bem a Africa viva, mas
viva nas ilhas encantadas da América, unindo as onomatopéias
e o vocabuldrio africano 3 giria dos bas-fonds ou o espanhol
criolizado, os ritmos dos tambores sonoros dos yoruba com as
melodias volutuosas nascidas nas Caraibas.

(9) R. Bastide, “Le Dr. Price Mars et le Vodou”, in: Témoigna-
ges sur la vie et Poeuvre du Dr. Jean Price Mars, Port-au-Prince,
1956 (pp. 196-202). ,

(10) P. Mercier, The Fon of Dahomey, in D. Torde ed., African
Worlds, Oxford. Univ. Press, 1954 (pp. 210-234).
(11) Milo Ricaup, La Tradition vaudoo..., op. cit.

(12} R, Bastmg, “Le mythe de I'Afrique noire et Ta société de
classe multiraciale”, Esprit, outubro, 1958 (pp. 401-413).
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Os intelectuais das Antilhas e da Guiana francesa seguiram
caminhos andlogos, para encontrar também a mesma tentagdo
de traigdo. Mas uma traicio de um outro género. Os escrito-
res dessas regides quiseram antes dar testemunho de suas qua-
lidades de franceses; mas sentiram, como um dentre eles, René
Ménil, que esta literatura de imita¢do era a consegiiéncia da
“instaurag@o na consciéncia dos escravos, no lugar do espirito
(africano) recalcado, de uma instincia representativa do senhor,
instdncia institufda no mais intimo da coletividade ¢ que deve
vigid-la como uma guarnigdo, a cidade conquistada”. Era pre-
ciso entdo fazer explodir primeiro esta instdncia; o surrealismo
foi a carga de dinamite que fez explodir o superego francés;
desse modo podia-se encontrar na verdade a Africa dos campo-

neses negros americanos, A, Césaire, ao contririo, dcsejou.{._.—'

tornar-se o cantor de uma “negritude’”, concebida como “uma
volta ao pafs natal”, isto &, & Africa. Entretanto, como s6
existe cultura apreendida, a Africa do poeta ndo poderi ser
mais do que uma imagem (alids magnifica, pois a poesia de
Césaire é uma das mais belas de nossa época), apreendida nos
livros dos etnélogos (os quais, infelizmente! nem sempte ddo
uma imagem exata da realidade). Sua negritude ¢ entdo mais
uma manifestagio “politica” do que uma volta i vnica Africa
real que tdo fielmente foi conservada pelo pequeno povo afro-
-americano,  Sinder sentiu isto muito bem e assume volunti-
riamente a ambigitidade da Africa talvez mesticada, em todo
caso a unica que existe objetivamente, talvez na América (e
ndo simples “imagem” do intelectual) para fazer dela a fonte
de uma nova beleza.

Mas nfio protestemos s contra os intelectuais. O pequeno
nimero que sobe na sociedade é capaz, também, na medida em
que interiorizou os preconceitos dos brancos contra os descen-
dentes de escravos, das mesmas tentagSes. Demos um exemplo
com as igrejas mugulmanas dos negros urbanizados dos Estados
Unidos. O Brasil oferece um fendmeno anslogo com o Espi-
ritismo de Umbanda. J4 assinalamos, em nosso capitulo sobre
o sincretismo, a passagem da macumba de origem banto ao Es-
piritismo de Umbanda. Esse espiritismo € também, como 2
igteja muculmana ou a igreja dos Ras Tafari, um movimento
de protesto contra os preconceitos dos brancos; eis porque
mantém um certo nimero de valores africanos, espalhado entre
as massas de cor, a existéncia dos orixds, de um sacerdécio
dirigido por babalads e, contra Allan Kardec, a possibilidade
de um espititismo negro, recebendo os espiritos de velhos es-
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cravos que descem i terra, por intermédio de seus médiuns,
para fazer o bem aos filhos daqueles que, no entanto, os es-
cravizaram. Mas como, ao mesmo tempo, concebe-se a Africa
tal qual os brancos a concebiam, isto é, como uma terra de
“barbdrie”, vai-se aoc mesmo tempo inventar toda uma série
de ideologias, de mitos que, sob pretexto de valorizar a he-
ranga africana, vio ao contririo traf-la: Umbanda, que vem da
lingua quimbando, encontra uma etnologia fantasista nos tet-
mos sinscritos; o continente africano € considerado como um
lugar de passagem de uma ciéncia esotérica, que teria nascido
na India, e viria de 14 aos brasileiros de cor; a teoria africana
da reencarnacio vé-se identificada 2 teoria indiana do karma;
o culto dos orixd esti fundado através de certos textos de An-
nie Besant etc... Assim, a volta & Africa, de fato, nio & mais
do que a rejeicdo da Africa maternal (pois guarda-se no es-
pirito a imagem desdenhosa feita pelo branco) a fim de me-
lhor enraizar-se na Asia, berco da civilizacdo mundial, que tinha
atingido um elevado grau de cultura quando os europeus eram
ainda um bando de bdrbaros (13).

Ao lado desse movimento religioso da pequena classe mé-
dia de cor, encontramos entre os intelectuais negros ou mulatos
brasileiros (por exemplo Guetreiro Ramos) uma teoria da ne-
gritude. Mas esta teoria estd bastante distanciada da de Cé-
saire, porque responde & uma outra ideologia, a inventada pelos
brancos depois da supressio do trabalho servil para melhor
controlar as relagdes raciais, do “branqueamento” ou da “aria-
niza¢do” do negro. Consiste em fazer a apologia da miscigena-
¢io, que diluiu progressivamente a cor negra na populagio
branca, até seu desaparecimento total (). E evidente que
esta vontade de eliminar sistematicamente os caracteres negréi-
des da populagdo brasileira provoca, entre os negros, um com-
plexo de inferioridade e o sentimento de sua alienagio. A “ne-
gritude” quer ser uma liberagio desta ideologia; certamente,
ela também aceita a miscigenagdo (inscrita nos costumes e con-
tra o qual seria lutar em vdo), mas para concluir que todo bra-
sileito digno desse nome tem uma gota ac menos de sangue
negro nas veias, que o Brasil deve ser considerado nio como

(13) R. BasrtiDE, Religions Africaines. .., op. cit.

{14) Ver sobre esta ideologia F.H. CArposo e O. IaNNI1, Cor ¢
Mobilidade social em Florianépolis, 8. Paulo, 1960. — F. H. Carposo,
Capitalismo ¢ Escravidao, S. Paulo, 1962. — Fl. FrrNanpes, 4 In-
tegragdo do Negro & Sociedade de Classes, S. Paulo, 1964.
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um pals branco, mas como um pafs negro, e que disto deve
ufanar-se, pois a cor negra é mais bonita que a branca (1%).
A negritude ndo é aqui pois um “retorno a Africa”, nio é nem
mesmo a apologia de uma cultura africana ou afro-americana
(que parece “selvagem” para esses intelectuais brasileiros, ou
supersticiosa), mas simplesmente a apologia de uma cor ou de
uma raga, a raga negra,

Estas poucas indicagdes, evidentemente rdpidas, nos re-
velam em todo caso as metamorfoses que se efetuam em nossos
dias: a passagem da Africa, como realidade carnal, continuada
na América, mesticando-se amorosamente com outras culturas,
ai prolongando-se em culturas negras distintas das culturas
brancas — mas Africa viva — em um conjunto de imagens, am-
bigiias, contraditdrias, ideologias de intelectuais ou messianis-
mos de massas, mais politicos do que misticos. Na verdude,
essas metamorfoses exprimem, como todas as superestruturas,

uma realidade objetiva; elas sdo o reflexo da passagem dos ne--

A

gros da “‘comunidade” i “sociedade”, da vida rural i vida ur-
bana, como da pressdo que a sociedade capitalista industrial
exetce sobre a massa de cor (por intermédio da necessidade que
cla tem de uma mio-de-obra sempre crescente e sempre mais
qualificada). O negro ¢ assim obrigado a sair de seu “margina-
lismo” para integrar-se no sistema das classes nacionais. Mas
essas mudangas estruturais agem sobre as culturas africanas
em conserva’”, sobre os folclores separados, sobre as culturas
negras também, em forma de um rolo compressor, esmagando
tudo i sua passagem. Entretanto, a Africa ndo quer morrer,
e tende pelo menos a subsistir como uma imagem de sonho ...
que tem seguramente um valor politico, mas que denuncia, sob
sua fragilidade, a morte de uma cultura auténtica.

A conclusio pode parecer pessimista. Seria portanto um
erro considerar apenas os elementos negativos das mudangas em
vias de operar-se nas sociedades do Novo Mundo. E, em pri-
meiro lugar, consideramos apenas um aspecto da “negritude”
de Césaire — a construgdo de uma imagem polémica da Africa,
em vez de partir das realidades afro-antilhanas, que constituem
para um antilhano a dnica realidade objetiva e viva. Mas existe
um aspecto positivo que ndo devemos negligenciar: a poesia
de Césaire é a expressao do encurtamento das distancias, do de-

) (15) R. Bastipe, “Variations sur la négritude”, Présence Afri-
caine, 1.° trimestre, 1961 (pp. 7-17).
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senvolvimento dos contatos internacionais, pelos transportes
mais rdpidos, marftimos ou aéreos, pelo rddio ou pela televisdo,
pela multiplicagio assim, em plena América, das mensagens
e das informagdes vindas do outro lado do Atlintico. Assim,
desse ponto de vista, patece-nos que — sob uma nova férmula -—
voltamos a época das viagens triangulares, dos contatos intimos
entre as civilizacBes africanas e as civilizagGes afro-americanas
que delas se nutriam. Eu tive ocasifo de ver nas casas da
Bahia recortes de jornais nigerianos colados nas paredes: sacet-
dotisas de candomblé que foram, de avido, visitar suas “primas”
yorubas; professores da Nigéria reaprendendo nas escolas bra-
sileiras a lingua ancestral perdida, das filhas e filhos de Santo (*%).
Desse modo, o desenvolvimento da instru¢do escolar, longe
de destruir os valores nativos para substitui-los por valotes oci-
dentais, pode ser um ponto de partida para aproximagbes fe-
cundas através do Oceano.

Mas, sobretudo, nossa sociologia comete o erro de s6 se
interessar pelo lado prometeico de nossa civilizagio e de s6 ver,
a partir de uma certa concepgio dos efeitos da urbanizagio o
lado societdrio, racional ou interessado das relagdes humanas.
Em sua luta contra o organicismo, ela esqueceu que as socieda-
des e as culturas constitufam realidades vivas, orgénicas, rea-
gindo aos meios externos, digerindo-os e concebendo novos va-
lores. A planificacio é um fato, mas que tem seus limites, e,
no embaraco de nossa vontade taumatirgica, tentamos esquecer
que as coletividades reagem a nossos planos de uma maneira
freqiientemente imprevisivel. A vida tem suas razes que a
razdo nao conhece. Voltemos entdo para nossa andlise da so-
ciedade industrial e capitalista, urbana e concentracionista. Se
ela destrdi, também cria. Em primeiro lugar, se ela pode mu-
dar as castas em classes, se abte novas vias 2 mobilidade social,
por outro lado continua a repousar numa estratificagdo que &,
na América, grosso modo, uma estratificagdo das cores. Em se-
gundo lugar, se ela satisfaz melhor as necessidades materiais,
deixa um vazio espiritual, afastando o homem da natureza,
fechando-o em um mundo de cimento, destruindo as telagGes
afetivas das antigas comunidades, secularizando o religioso; sus-
cita necessidades, reagSes, compensagdes que podem ser o ponto
de partida de novas invengdes culturais. O jazz, j4 dissemos,

(16) Os musicélogos destacam a influéncia das misicas africa-
nas, transportadas em disco aos Estados Unidos, sobre o jazz contem-
porineo, para o desocidentalizar e reafricanizar.
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provém da mdsica dos Calenda, retomado através dos instru-
mentos de musica ocidental (pois ndo se deve fazer muito ba-
rulho na cidade) ou das mdsicas brancas de danga, deslocadas
e modificadas pelo génio musical do negro; ¢ uma invencio ur-
bana. O blue, por outro lado, suportou bem a passagem das
fazendas rurais aos escritérios de estradas de ferro, e depois
as fébricas do Norte. O blue tornou-se uma manifestacio ur-
bana. A orquestra tipica cubana & o resultado de uma hibri-
dacdo, que também se fez nas cidades da ilha, entre instrumen-
tos de musica africanos “mulatizados” e instrumentos de musica
europeus “africanizados”. A santeria cubana, o Candomblé do
Brasil, o Vodu do Haiti estio em vias de dar nascimento a for-
mas de balé originais, a dangas inéditas, talvez, amanhi, a um
tratro que conquistard o mundo.

A cultura negra ndo foi morta pela urbanizagiio e pela in-
dustrializacfio, pois ela responde, pelo contririo, a novas neces-
sidades que a cidade nio pode satisfazer.

Mas hd mais. Pois, do vazio espiritual que a cidade ctia
no fundo de cada ser humano, o branco se ressente tanto quanto
o negro, o que faz com que ele procure mais e mais, do lado
da Africa ou do lado da América negra, a satisfacio dessas
necessidades vitais que a sociedade industrial ndo lhe pode mais
dar. Falamos hd pouco, com relagio a Césaire, da volta, sob
uma forma nova (pois a histéria jamais se repete), das viagens
triangulares.  Assistimos aoui a uma volta, sob forma igual-
mente nova, pois corresponde a novas estruturas sociais, a0 que
se passou na €poca da escraviddo; enquanto o negro entio se
desafricanizava, o branco, este sim, africanizava-se, introduzindo
em sua civilizagdo novas receitas de cozinha, novas formas de
arte, ou novas supersticdes (7). O sucesso, hoje em dia, de
livros como Muntu de J. Janz e Orfeu Negro de Sartre, sio o
testemunho desta aspiracio dos brancos de se africanizarem,
Lembremos a transformagiio, de que falamos mais acima, das
dancas de negros em dangas de salio e sen brilhante resulta-
do, primeiro na América e em seguida na Furopa. FEssas dan-
cas respondem a necessidades nascidas da urbanizacio, e to-
mam duas formas segundo as duas situagBes sociolégicas em
que nascem: a do paternalismo e a do sistema concorrencial

. (17) Nio tomamos aqui o termo com uma conotagio pejora-
tiva, mas em seu sentido cientificot trechos de rituais, fragmentos de
tabus etc., destacados de seus complexos ou instituicdes, para sobrevi.
ver com elementos isolados.
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entre as racas; as dangas que vém das grandes cidades dos Esta-
dos Unidos exprimem com efeito um regime de controle e de
censura da sociedade branca sobre a sociedade negra, eis por-
que elas sdo mais “negras” do que “africanas”, tendem 2 li-
beragio dos gestos reprimidos na vida cotidiana, ¢ que, podem
enfim, explodir A noite, na musica de jezz, numa imensa alegria
motriz, num frenesi ritmado, descarregado da agressividade anti-
branca em tremores de corpos, em pulos, em violéncias motoras.
As que vém das plantagGes da América Latina, onde continuam
os modelos paternalistas, passando pelos saldes dos senhores, mi-
mam sempre, como notou muito bem Fernando Ortiz, “as pe-
ripécias da sedugdo amorosa até sua conclusio no orgasmo”.
Ora, os brancos utbanos estdo, como os negros, encerrados
por suas regras de trabalho, aprisionados nas interdigbes (que
separam os jovens dos adultos, as mulheres dos homens, os
trabalhadores dos patrdes), enterrados no cinzento cotidiano; -
contra esses controles, contra a mecanizagio dos gestos impostos
pela usina, contra o rechago das agressividades que ndo se po-
dem desencadear, contra o anonimato do controle social, o big-
apple, o swing, o jitterburg, o boogie-woogie ... permitem a
libertagdo motriz, e um frenesi corporal que pode mesmo, entre
alguns (fomos disso testemunha) chegar até a criar.uma forma
moderna do sagrado, A cidade oferece, é verdade, uma outra
via de acesso a liberagdo, o erotismo; nao € impunemente que
ele se desenvolve simultaneamente com a industrializagio e a
urbanizacio, sendo uma institui¢do de compensa¢do — com a
vantagem de que ndo apresenta nenhum perigo para o capita-
lismo ou os governos; mas a cidade, a0 mesmo tempo dque
cultiva o erotismo, destréi as suas possibilidades, reduzindo as
relagbes sexuais a um simples gesto animal, impedindo as demo-
radas cortes que outrora o preludiavam e, por conseguinte, fa-
zendo o orgasmo perder sua fungdo libertadora. As dangas do
tipo tango, samba etc..., vdo substituir as antigas aproxima-.
¢Bes, os longos cursos do desejo e criar uma nova passagem do
erotismo, que desilude, a voldpia,

Pensamos entdo que as culturas afro-americanas longe de
estarem mortas, brilham e se impSem aos brancos. Poderdo,
amanhid, num mundo incessantemente mutdvel, dat ainda novas
floragBes e nutrir, com seu mel ou suas pimentas, novas pro-
messas de frutos.
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