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RESUMO

Esta tese tem como enfoque o estudo comparativo da Santeria cubana e dos Candomblés
brasileiros de tradicdo ioruba. O objetivo foi estudar os perfis identitarios destas expressdes
religiosas de matriz africana, como cultura de resisténcia ante uma cultura imposta durante
séculos de colonialismo pelas elites do poder, no periodo histérico que vai de 1950 a 2000.
Teve-se em vista 0s mecanismos de enfrentamento ou confrontagéo que estas religiosidades
criaram como via de defesa e insercdo social. Tentamos desvendar, na medida do possivel e
de forma comparativa, as relacdes politicas e a incidéncia sécio-cultural no entorno social em
gue atuaram estas expressdes em Cuba e no Brasil, conhecendo de anteméao a influéncia que
tradicionalmente elas tém exercido na esfera da consciéncia individual dos iniciados em seus
cultos religiosos. Temas como: africanidade, etnicidade, cultura, resisténcia, poder e repressao
foram analisados em funcdo da estrutura religiosa da Santeria e do Candomblé, em contrate
com a realidade social que enfrentaram nos paises para onde foram transplantadas. Esta
estrutura teve como nucleo principal a familia religiosa em uma intrincada rede de
sociabilidades, que encontrou e ainda encontra nos terreiros e nas casas-templo o ambiente
propicio para recriar os elementos culturais africanos que sustentam, como parte do
continuum das tradi¢des culturais herdadas dos africanos, que buscaram e encontraram um
lugar na historia e identidade nacional cubana e brasileira, como expressdes religiosas de
resisténcia em defesa da identidade cultural.

Palavras-chaves: Santeria, Candomblé, Cultura de Resisténcia, Repressdo, ldentidade
Religiosa



ABSTRACT

The main focus of this thesis is to undertake a comparative study of Cuban Santeria and
Brazilian Candomblé traditions along their common Yoruba origins. The objective is to
analyze the identity profiles of both religious traditions of African origin during the delineated
period from 1950 to 2000, with a view to evaluating their contributions as cultures of
resistance vis-a-vis the imposed cultures of the colonial elites who controlled their destiny for
centuries. Aspects that were taken into consideration included the various mechanisms of
challenge or confrontations created by these two religions towards the defense and social
insertion of their practitioners. In the course of our research, using a comparative approach,
we tried to unravel the political relations and the socio-cultural environments in which the
Lucumi religion in Cuba and the Candomblé in Brazil evolved and operated, guided by our
knowledge of the influence they weld traditionally at the individual level of the initiates of
both religions. Issues like Africanity, ethnicity, culture, resistance, power and repression were
treated in relation to the religious structure of Santeria and Candomblé, juxtaposing them with
the social reality that both religions have to contend with in their respective countries of
adoption. The structure of the thesis focuses on the religious family system operating in the
terreiro communities or orisa temples and the intricate web of social relations it has
successfully woven in the past and continues to weave in the present in its efforts at recreating
the cultural elements brought from Africa and the insertion of same as part of the religious
continuum of cultural traditions handed down by generations of Africans in their quest for a
rightful place in the history and national identity configuration of Cuba and Brazil within the
backdrop of their history of resistance, cultural expression and the defense of their cultural
identity.

Keywords: Santeria, Candomblé, Culture of Resistance, Repression, Religious identity
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INTRODUCAO

Esta tese é um estudo comparativo entre a Santeria cubana e 0 Candomblé brasileiro,
realizado a partir de uma perspectiva histérica. Esta tarefa exigiu o auxilio metodoldgico de
algumas categorias tedricas que permitiram caracterizar a tematica em estudo, possibilitando
0 aprofundamento da investigacdo sobre o processo de fusdo e transculturagdo que envolveu
as tradicdes culturais africanas na Ameérica.

Quando referimos ao termo “culturas africanas”, no plural, estamos reconhecendo a
diversidade do continente africano, com culturas que datam do surgimento da humanidade e
gue ainda hoje se auto-reconhecem como distintas. Continente que tem sofrido certa tendéncia
a “homogeneizacao”, no olhar de consagrados em seus ritos ancestrais, tanto em Cuba quanto
no Brasil, que buscam vé-lo como um conglomerado de povos portadores de uma cultura
compacta.

Nessa tendéncia, a imagem dos africanos foi retida no tempo e amalgamada como
reflexo dos horrores do trafico de escravos, para depois ser colocada dentro desse espago
geografico com uma Unica fronteira, aquela que os qualificava como negros e subsaarianos.
Referéncia que conjuga diferentes percepcdes e sentimentos sobre os horrores de uma
realidade historica, através da qual, como retratos desenhados para serem pendurados numa
parede, como lembranga de uma familia unificada, se evadem as fronteiras étnicas,
territoriais, culturais, onde, em vez de aparecer diversos rostos sorridentes, brotam imagens
confusas e descoloridas, no tempo e no espaco.

Nossa perspectiva se refere a um continente diversificado, com populagcdes que
aportaram na América, por forca de imposicdo comercial, e depositaram uma parte de suas
herancas imateriais mediante o abominavel trafico de “Pegas de Ebano”, colocadas a
disposicdo dos traficantes. Trata-se de homens, mulheres e criangas que foram legitimos
representantes de diferentes etnias ou grupos populacionais, que possuiam diversos graus de
desenvolvimentos culturais e religiosos.

A América, tdo diversificada em seu interior quanto a Africa, também apresentava
uma concentracdo de complexos culturais espalhados pelo continente. Depois da conquista e
colonizacdo européia, se elaboraram culturas proprias na base de fusbes e herancas culturais
autoctones e estrangeiras. As herancgas culturais autdctones remetem ndo sé as grandes

civilizagbes Incas, Astecas e Maias, mas aos diversos grupos indigenas que aqui coabitavam
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no momento do impacto cultural. As herancas estrangeiras corresponderam as culturas dos
colonizadores europeus: espanhois, portugueses, franceses, ingleses; assim como as culturas
dos africanos, trazidos de diversos territorios situados na Africa subsaariana: como os
procedentes da cultura iorubana ou ioruba-falantes, conforme Luis Nicolau (2006) define os
Ketu, Nagbé ou Lucumi, como foram conhecidos em Cuba; Hausd, Ibibio ou Ibo, Fula ou
Fulani, ljexa ou ljeja, para s6 mencionar alguns. Outros grupos foram integrados pelas
culturas ewe-fon, entre eles os Ardra ou Jeje, como ficaram conhecidos no Brasil; 0s Minas-
Maji ou Mahi, Savalu ou Sabal(, Mandingas, Arara, etc. Um terceiro grupo ficou conhecido
como conglomerado lingiiistico Banto, integrado por culturas que se estenderam pela Africa
Oriental, que incluiam os Congos, Angola, Loango, Ndongo, chegando até Mogambique; e 0s
denominados Carabali, que chegaram da zona de Calabar, integrados por grupos etnicamente
identificAveis como Efi, Apapd, Bibi, entre outros, introduzidos como mao-de-obra escrava
para desenvolver a economia colonial do Novo Mundo.

Os europeus trouxeram para 0 Novo Mundo as igrejas que serviram como 0Orgao
legitimador da ordem social em terras conquistadas, o que implicou em vantagens econémicas
para estas instituicdes religiosas. Os africanos, como referimos, transportaram consigo a
heranca imaterial de suas culturas, que souberam amalgamar através de novas relacdes
interpessoais impostas pelo novo contexto social, tendo na religido formas especificas de se
manifestar.

Né&o foi a forca fisica nem as guerras interétnicas que impuseram o predominio das
expressdes culturais africanas na conformagdo das manifestagdes religiosas surgidas no
continente americano, ainda nos séculos da escravatura. O que caracterizou essa dinamica de
interinfluéncias, rupturas, fusbes, aliancas e continuidades nas conformacbes das novas
expressoes religiosas propriamente americanas foi a necessidade de encontrar um meio de
expressdo comum, porta voz de uma concepcdo de mundo e de uma cosmogonia de espirito
comunitario, que representaram os legados das culturas africanas na diaspora americana.

Este estudo aborda parte do quadro comum de legados de culturas africanas, incluidas
as transformagdes na América, onde a religiosidade construida na diaspora comegou atuar,
desde seus moldes, como mecanismos de identidades e resisténcia, em defesa das tradi¢oes
culturais negro-africanas. Deste modo, nos propomos como objetivo principal estudar a
Santeria 0 e o Candomblé comparativamente, a partir de seus perfis identitarios como
expressoes de resisténcia. Problematizando as relagbes que se geram dentro desse setor

religioso, de uma perspectiva sincrénica e diacronica ao mesmo tempo, é possivel estudar
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comparativamente suas expressdes, demarcando similitudes e diferencas em suas trajetorias
historicas em Cuba e no Brasil.

Para desenvolver este estudo selecionamos o periodo que transcorre entre 1950 e
2000, porque ao pautar caracteristicas das religiosidades africanas, como expressées culturais
de resisténcia, verificamos que suas trajetorias histéricas mostram como elas tem sobrevivido
e enfrentado conflitos e constantes contradigdes de um mundo racista, globalizado, neoliberal
e, por conseguinte, excludente. Mas ndo se fara uma analise global comparativa das religides
de matrizes africanas. Tomaremos do conjunto as de ascendéncia iorubanas, que tem no
centro de suas crengas o culto aos orixas, isto €, a Santeria oriunda de Cuba e os candomblés
Nag6-Ketu nascidos e representantes do Candomblé da Bahia. E quando falamos de
representatividade estamos destacando o lugar especifico que estes candomblés tém em nivel
social dentro das expressdes religiosas de ascendéncia africana na Bahia.

A comparacdo mostra o carater dialético de ambas as constru¢des, como parte de uma
identidade religiosa amparada na cultura herdada dos povos originarios africanos. Diante de
novas condicOes sociais estes povos aprenderam a conviver com os horrores do racismo e da
marginalidade. Porém, ndo esqueceram os valores culturais transmitidos dos africanos para
seus descendentes, aproveitados nas circunstancias adversas que constituiu a escravidao para
converté-los em mecanismos de identificacdo e de cultura de resisténcia.

Estudar esses sujeitos religiosos comparativamente no periodo assinalado constituiu uma
tarefa de grande responsabilidade. E pesquisar sobre uma histéria que estamos acompanhando
em tempo real e da qual somos, em parte, protagonistas. Por isso precisamos trazer do passado 0s
lacos que o vinculam com o presente, a partir dos sujeitos que se envolveram direitamente nessa
histdria. Significa penetrar em seus espacos, avaliar suas necessidades, vivenciar seu mundo para
conhecer suas realidades objetivas em seus diferentes contextos, onde se cruzam
permanentemente formas distintas de disputar e negociar o sentido da modernidade e da tradicao.

Optamos por ressaltar de forma diferenciada aspectos que justificam e realcam a
importancia do estudo. Em primeiro lugar, sua originalidade, por constituir um estudo
pioneiro na historiografia comparativa cubana e brasileira, especificamente no tocante a
probleméatica religiosa de origem africana. Dentro do campo da Antropologia existem
referéncias de carater comparativo de aspectos dessas expressdes religiosas, em ambas as
direcdes, que destacam as possibilidades comparativas que podem ser desenvolvidas entre

estas duas realidades sociais. Apesar disso, na revisdo bibliografica realizada, ndo foram
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verificados indicios de estudos histdricos comparativos sobre a tematica abordada nesta tese,
empreendidos anteriormente.

N&o se pretendeu, de modo algum, realizar cronologias de acontecimentos histéricos
de forma paralela. O objetivo foi, na medida do possivel, tentar desvendar dentro da realidade
cubana e brasileira a incidéncia sociocultural das expressoes religiosas e culturais em estudo.
Sabiamos, pelas leituras realizadas, que as mesmas tinham uma importancia especifica na
consciéncia individual de seus afiliados, que regulava suas vidas, tracava padrGes de
comportamentos, ao tempo que foram desenvolvendo uma cultura de resisténcia, que permitiu
certa visibilidade social, construida na base de identidades culturais e religiosas, que nao
significou necessariamente um realce participativo sociopolitico, como no caso de Cuba.

Por ultimo, o que ndo significa ser menos importante, sendo que Se encontre
disseminado por todo o trabalho, porque marca o fio condutor da comparacao, se destacou os
mecanismos culturais empregados pelos portadores dessas religiosidades, que historicamente
tém sido utilizados como respostas diante dos diferentes conflitos. Ressaltamos que eles tém
sido utilizados como instrumentos ou ferramentas de resisténcia social e cultural para
enfrentar este mundo cambiante e contraditorio.

Feita essa parte, justifica-se o porqué da escolha. Ainda que a histéria da conquista e
da colonizacdo em ambos os paises mostre que eles foram colonizados por poténcias
diferentes — Espanha e Portugal —, os une uma série de paralelos historicos que a distancia
geografica ndo conseguiu separar porque a trajetéria cultural se encarregou de cria-los e
manté-los.

Foram Cuba e Brasil paises que desenvolveram sistemas religiosos semelhantes a
partir da religiosidade de origem africana. Em parte, pelas coincidéncias étnicas dos africanos
introduzidos durante a escravatura; como pelos parentescos socioculturais entre espanhois e
portugueses; como também pelas caracteristicas dos sistemas escravocratas mantidos em
ambos 0s paises coloniais, que incluiu o papel desempenhado pela Igreja Catdlica no trabalho
evangelizador. As religiosidades nascidas nestas novas realidades se inserem na identidade
nacional de ambos os paises em estudo e se conservam até a atualidade de forma saudavel,
apesar das perseguicdes e discriminacOes de que foram e, de certa maneira, ainda sdo objetos.
E por isso que para poder explicar acontecimentos contemporaneos, no periodo no qual se
desenvolve a pesquisa, houve necessidade de recuar no tempo para levar essa comparagdo em
paralelo e entender as mudangas que caracterizaram 0s periodos anteriores, nos quais

assentam as bases deste estudo comparativo. Retrocesso ou reconstrucdo de época que se
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realiza a partir dos questionamentos dos proprios sujeitos entrevistados para a realizacao
dessa pesquisa, nossos interlocutores.

No Brasil, preferimos como locus investigativo a cidade de Salvador, capital do
Estado da Bahia, mas ndo se desconsiderou o Reconcavo Baiano como referéncia importante
na configuragcdo do Candomblé em suas diversas variantes de expressdes. Em Cuba, o estudo
se centrou na Cidade de Havana por sua condicdo cosmopolita, onde disputam espacos
diferentes ramas da Santeria e outras expressdes religiosas, ainda que se reconhecam 0s
aportes da cidade de Matanzas na conformacdo da religiosidade de origem africana. Esta
cidade foi apontada por alguns sujeitos, nas entrevistas feitas em Cuba, como o0 espaco
territorial onde se fundaram alguns grupos consignados como casas matrizes. Em tal sentido,
denominamos casas matrizes aqueles locais onde nasceram 0s grupos que compfem estas
expressdes que logo se foram desmembrando para dar lugar a novos grupos ou ramas
diferenciados, as vezes, por discretas modificaces dentro do ritual.

Salientamos que estas manifestacdes religiosas em estudo sdo partes integrantes e
estruturantes do campo religioso cubano e brasileiro que, para logra-lo, desenvolveram redes
e mecanismos para se reacomodar as diferentes circunstancias sociais, dado que toda religido
“[...] ajusta as a¢des humanas a uma ordem cdsmica imaginada e projeta as imagens dessa
ordem césmica ao plano da experiéncia humana”. (GEERTZ, 1989, p.104). Ajuste e projecédo
gue se manifestou atraves das proprias crencas e praticas rituais e da mitologia dos orixas, que
se conservam até hoje em ambos 0s paises em estudo, transmitidas oralmente e contidas em
suas concepcoes religiosas, permeando todas as esferas da vida dos iniciados — familiar, social
e laboral — funcionando como elemento simbolico e cultural, gerador de valores que tem um
onus especifico nas vidas dos sujeitos portadores deste tipo de religiosidade, como foi
assinalado anteriormente. Enfim, até a atualidade, as religiGes africanas constituem sistemas
religiosos de amplas dimensdes e proporcionam para seus membros determinadas projecoes e
desdobramentos sociais.

A religido tem por objetivo solucionar os problemas terrenos mediante a intervencao
de forcas e agentes situados além deste mundo, utilizando ferramentas deste mundo que
coloca a disposicdo dos possiveis usuarios. Designa um fenémeno complexo que ganha
significado a partir da influéncia que exerce na vida das pessoas, a0 tempo que mantém
relacdo com 0s processos sociais. Essa relacdo, que € reciproca, constantemente gera outros
bens (ferramentas) disponiveis para serem utilizados. Pela sua importancia na vida das

pessoas, a religido cumpre diferentes fungbes que dependem por uma parte de necessidades
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individuais, coletivas e sociais e, por outra, da forma do nivel de apropriacdo e da utilizacéo
que dela se faz como bem de consumo. Esses bens, segundo Bourdieu (1975), sdo as praticas
e representaces religiosas que vao do mito a ideologia; do tabu ou magia ao pecado, do Deus
primitivo ao Deus justo e bom, guardido e protetor da ordem da natureza e da sociedade.
Nesse contexto as religides dos orixas sao produtos da formacdo do campo religioso
nas sociedades cubana e brasileira. Um campo religioso complexo conformado por diferentes
formas de se apropriar e usufruir dos bens sagrados, transformados em expressdes religiosas,

que, por sua vez, servem de lagos para vincular o individuo ao mundo metafisico.

A religido se vincula a um conjunto variado de fatores de distintas ordens
gue atuam numa relacdo causal. No entanto, as fontes concretas da
religiosidade tém que se procurar nas: condigdes materiais de vida, relagdes
sociais, aspiragdes, necessidades, frustracdes, temores, ansiedades, ideais de
vida, valores, modelos de conduta, processos cognitivos, tradicGes,
costumes, na cultura herdada e naquela que se projeta (CALZADILLA,
2000, p.22).

A partir deste ponto de vista aplicado ao nosso objeto de estudo, falamos de religides
de origem ou de ascendéncia africanas que se expressam através de diferentes expressdes ou
manifestacdes, nas quais os individuos se consagram mediante ceriménias de iniciacdo, que
guardam certas diferencas entre si. O tipo de religiosidade que gera estas expressdes se
manifesta entre pessoas, que necessariamente ndo tem vinculos consagratorios com
determinados tipos de manifestagdes. Elas utilizam e conectam elementos dessas diferentes
expressdes com fins praticos e as vezes imediatistas, que respondem, em sentido geral, as suas
necessidades espirituais ou materiais.

Ja os cultos sdo as cerimdnias que se realizam dentro do ciclo de atividades rituais
préprias de cada expressdo e abarcam diferentes niveis de cerimoniais de iniciacdo ou
vinculagdo com o sagrado, até as cerimonias flnebres; assim como outros servicos religiosos
que se brinda dentro de cada grupo religioso, que responde a exteriorizaces de ideias e
sentimentos religiosos através de atos rituais (ARGUELLES; HODGE, 1991).

Trata-se de tradicOes religiosas que se caracterizam do ponto de vista tedrico,
enquanto instrumento de comunicacdo e fonte de conhecimento ao mesmo tempo, e em nivel
pratico, como expressdes pragmaticas com uma forte carga utilitaria. Vinculos simbdlicos que
se expressam através da mitologia e das praticas religiosas. Elas encarnam a possibilidade de
consenso de certos setores populacionais perante a necessidade de se agrupar em torno do

sentido da vida, da sociedade e da natureza.
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Na religiosidade de origem africana, centro da comparacao, tais caracteristicas se

encontram na base de suas configuracfes, originadas dessas mesclas étnicas e culturais dos

sujeitos escravizados que povoaram Cuba e Brasil. Eles conformaram o que se conhece com o

termo genérico de religiGes afro-cubanas e afro-brasileiras ou de ascendéncia, matriz ou

origem africana.

Separadas por denominagdes especificas em Cuba se destacam:

A Santeria ou Regla de Ocha, centro de nosso estudo. E uma expressdo religiosa
basicamente de ascendéncia iorubd. Rende culto aos orixas, tem uma concepc¢do do
mundo baseada na mitologia de suas deidades, as quais se consagram os fiéis mediante
cerimonias de raspagem de cabeca e imposicdo dos atributos simbdlicos do oricha
escolhido em cerimdnia de adivinhagdo. Esta cerimbnia de iniciacdo é conhecida
também em Cuba como “asiento” pela forma de realizacdo do ritual ou consagracao.
Os consagrados, ao assumir tal responsabilidade sobre suas cabegas, acompanhados
das regras espirituais e tabus consagratorios que hierarquizam e estruturam sua Vvisdo e
concepcao do mundo, se sentem comprometidos para com seus padrinhos de religido
(babalorichas e iyalorichas), que fazem parte do grupo no qual ingressaram como
membros de uma familia religiosa e com os orixas como expressao simbdlica de suas
crencas. Desse modo, a crenca passa a regular as relacGes sociais e interpessoais dos
consagrados. A este tipo de crente se conhece popularmente com o termo de santero.
Adicionam-se 0s consagrados a Orunmila (Babalawos), por isso também a
denominacdo de Complexo Ocha-Ifa. Iniciacdo que compete ao sexo masculino pela
condigdo de ser investidos como Sacerdotes de Ifa. Ambas as consagragdes tem
organizado seus corpos rituais e cerimoniais, mas ndo sao complementares.

* A Regla Conga ou Palo Monte tem como antecedentes os aportes do
conglomerado etnolinguistico Congo-Bantl. Suas crencas estdo centradas
principalmente nos poderes dos mortos e dos antepassados conhecidos entre eles
mpungo e msambi. Para esse tipo de crentes estes espiritos habitam a natureza e séo
considerados protetores da mesma. Em seu fundamento religioso se encontram
representados materiais de origem mineral, animal e vegetal, como expressdo
simbolica da natureza. O processo de iniciacdo é conhecido como “rayamiento”,
consiste em pequenas incisGes realizadas sobre o corpo do iniciado, cujo sangue é
vertido sobre a nganga, o fundamento religioso, como sinal de pacto sagrado para com

sua religido e grupo afim.



24

*As Sociedades Secretas Abakud, organizacfes sociais e religiosas masculinas que
rende culto ao pez (peixe) Tanze. Historia mitoldgica baseada na revelacdo de um
segredo religioso por uma mulher. Razao pela qual elas foram excluidas de participar
das atividades rituais, cuja iniciacdo pela forma de realizacdo se denomina
Juramentacion, isto €, ato de juramentar a preservacdo dos segredos das cerimonias
que se realizam no quarto religioso denominado Famba.

* As Reglas Arard, lyesa e Lombanfula, que s&o de alcance local das regides centro-

sul da ilha e ndo entram como objeto de anélise. No entanto vale salientar que alguns

dos cultos Arard formam parte da ritualistica da Santeria, como afirma Sogbossi

(1998) depois de um estudo profundo sobre as tradigcdes culturais e etnolinguisticas

dos Araras em Cuba.

Também pode se mencionar dentro do campo religioso cubano o Vodu haitiano
(KLIGHEH, 2000), de predominancia da cultura Daomeana, chegado a Ilha junto com os
escravos de colonos franco-haitianos que se assentaram na parte sul - oriental depois da
Revolucéo haitiana, ocorrida em 1804. Mas esse grupo s6 comegou adquirir certa visibilidade
a partir da década de 1920 com os haitianos que se estabeleceram como trabalhadores
manuais contratados nas usinas de cana-de-agticar'. Essa indUstria se desenvolveu na regi&o
oriental de Cuba com o capital norte-americano e utilizou como méo-de-obra negras e negros
provenientes das outras ilhas do Caribe, como os ja& mencionados do Haiti, também da
Jamaica, de Santo Domingo, de S&o Martin, entre outros.

Enfim, todas estas expressdes religiosas de ascendéncia africana que formam o campo
religioso cubano acreditam nas forcas espirituais dos orixas, mpungo, nkisis, loas, voduns, 0s
quais representam as forgas espirituais das ancestralidades que sustentam essas tradigoes.

No caso do Brasil estas expressoes religiosas de matriz africana sdo conhecidas com o
termo Candomblé®, conceito que assinala um tipo de estrutura religiosa genérica e que
engloba diferentes manifestacdes de origem africana representadas nos terreiros ou casas-de-
santo. Os terreiros agrupados segundo denominagdes étnicas, assim como as diferencas na
realizagdo das atividades rituais, evidenciam a diversidade das estruturas religiosas

representadas sob esse denominador comum — Candomblé. As denominagfes étnicas na

! Sobre a presenca haitiana em Cuba, Osvaldo Barrios Montes (2002) afirma que ainda que o contato cultural
cubano com o seu entorno regional fosse uma constante desde o periodo de seu povoamento e tendo em vista as
consequéncias das politicas metropolitanas em suas coldnias, com 0 Haiti esses contatos tiveram particular
importancia, ndo so pela transcendéncia ideopolitica da revolucdo haitiana em solo cubano, mas ainda pela
intensidade da influéncia cultural das migrac@es, sobretudo, na segunda onda produzida no século XX, como
consequéncia da expansao agucareira cubana em zonas orientais e no centro sul da llha.

2 Dentre outras designagdes.
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realidade constituiram “novas formas de solidariedade e de identificacdo coletiva, na medida
em que as novas circunstancias sociais o permitiram” (NICOLAU, 2006, p.76). Dentro do
amalgama de representacGes se destacam aquelas que ddo nome aos candomblés: Nago,
Angola, Ketu, Jeje, ou Candomblé de Caboclo, nos candomblés da Bahia; além do Tambor de
Mina, do Batuque do Rio Grande do Sul, do Xangd de Pernambuco e Alagoas, entre outras

formas de expressdo dessa religiosidade brasileira. No entanto, Prandi afirma:

Quando se fala em candomblé, geralmente a referéncia é ao candomblé ketu,
ou a chamada nac¢do ketu, da Bahia, vertente em que predominam 0s 0Orixas,
e ritos de iniciacdo de origem ioruba. Seus antigos terreiros sdo 0s mais
conhecidos e prestigiados do Brasil: a Casa Branca do Engenho Velho, o
candomblé do Alaketo, o Axé Opd Afonja e o terreiro do Gantois... O
candomblé ketu tem tido grande influéncia sobre outras “nacdes”, que tem
incorporado muitas de suas praticas rituais. Sua lingua ritual deriva do
ioruba, mas o significado das palavras em grande parte se perdeu ao longo
do tempo sendo ainda hoje muito dificil traduzir os versos das cantigas
sagradas e impossivel manter conversacdo na lingua do candomblé. (In:
BARCELAR; CAROSO, 1999, p.93-94)

Essa afirmacdo aponta para a denominada pureza étnica dos candomblés baianos. Fato
que ndo discutiremos nesta introducdo por nao constituir interesse deste estudo. Apesar disso,
queremos salientar que essa chamada pureza iorubana, sobre a qual polemizam alguns
estudiosos®, pode estar relacionada com a chegada tardia dos iorubanos ao mundo da
escravatura e a certas condutas ndo submissas dos iorubanos escravizados frente a sua nova
condicéo.

Prandi continua destacando outras na¢des do tronco iorubano que também pertencem
aos candomblés brasileiros: “[...] efd e ijexa na Bahia, nagd ou eba em Pernambuco, batuque
de nacdo no Rio Grande do Sul, mina-nagd no Maranhdo, e a quase extinta “nacdo” xambé de
Alagoas e Pernambuco” (In: BARCELAR; CAROSO, 1999, p.94).

Estes exemplos mostram a variedade de formas da religiosidade de ascendéncia
africana no Brasil, na medida em que ela se desenvolvia em outras regides do Pais. Assim, 0
Batuque do Rio Grande do Sul, de ascendéncia nagé, ndo € igual as manifestacfes baianas,
nem as pernambucanas, nem as maranhenses, menos ainda as cariocas e paulistas — realidade

mais estudada por Prandi —, independente dos lacos comuns que existem entre todas elas. Isto

3 A respeito da polémica sobre a grandeza cultural e religiosa dos nagds no Brasil, particularmente nos
candomblés da Bahia, ver: FRY, Peter. “Gallus Africanus est!, ou como Roger Bastide se tornou africano no
Brasil”. Folha de S&o Paulo, S&o Paulo, 1984. Secdo: Folhetin 391; CAPONE, Stefane A busca da Africa no
candomblé: tradicdo e poder no Brasil. Tradugdo Procopio Abreu. Rio de Janeiro: Contra Capa Livraria / Pallas,
2004; DANTAS, Beatriz Gois. Vovo Nago e Papai Branco: Usos e Abusos da Africa no Brasil. Rio de Janeiro:
Graal, 1988; SILVA, Vagner Gongalves da. Orixas da Metropole. Petropolis, RJ: VVozes, 1995; entre outros.
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evidencia o grau de sincretismo que se produziu entre as diferentes etnias chegadas a cada
regido do Pais, que determinaram as caracteristicas regionais do Candomblé no Brasil, mesmo
que prevalecesse certa relevancia étnica e que cada denominagcdo representasse uma
continuidade africana diferente.

Pela importancia do fato queremos salientar que essas formas de organizagdes
religiosas constituiram nucleos onde se formaram tipos de identidades étnicas e religiosas,
baseadas em novas necessidades de expressdo do sentimento de pertenca comunitaria, nos
quais se valorizaram mais 0s interesses comunais de expressdo desses individuos, que
caracteristicas particulares de cada povo ou nacdo. Todavia, ndo podemos negar determinadas
influéncias que exerceram aspectos relacionados a certa predominancia étnica qualitativa, a
organizacdo social e a riqueza cultural trazida por grupos étnicos, assim como ao nivel de
adaptabilidade de alguns tracos culturais africanos aos novos cenarios de agéo.

Para desvendar o papel da cultura na construcdo de identidades, especificamente
vinculado ao trabalho que aqui se expde, se tomou como referéncia tedrica os estudos de C.
Geertz (1989), plasmados em “A Interpretacdo das Culturas”. Faz-se necessario deixar
esclarecido que foi escolhido este autor porque o seu estudo se desenvolveu sobre a base da
interpretacéo de significados. Para Geertz, as formas culturais se encontram articuladas com
fluxos de comportamentos, objetos e estados de consciéncia. Em tais casos o significado
emerge do papel que desempenha determinado padrdo de vida e ndo de qualquer relacdo que
se mantenha. Segundo ele, no estudo dos fatos culturais a coeréncia ndo pode se erigir como
esséncia de uma construcdo cultural, ainda que seja preciso manter certa coeréncia em sua
interpretacéo.

Tais elementos tedricos ajudaram a fundamentar a partir da cultura iorubana o
comportamento das expressdes religiosas em estudo e as identidades que elas constituiram,
assim como sua concepcao de mundo baseada em uma cosmogonia religiosa que até hoje
vincula homem, natureza e sociedade, tomando como base 0s mitos de origem que sustentam
a formacdo da cidade sagrada de Oid e o nascimento do povo iorubano por intermédio dos
orixas, colocando a figura de Oduduwa como 0 maximo representante.

Continuamos com o raciocinio de Geertz para quem a religido como sistema cultural,

[..] denota um padrdo de significados transmitido historicamente,
incorporado em simbolos, um sistema de concepgOes herdadas expressas em
formas simbdlicas por meio das quais os homens comunicam, perpetuam e
desenvolvem seu conhecimento e suas atividades em rela¢do a vida. (1973,
p.103)
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No que concerne a cultura e a religido iorubana como base da Santeria e dos
Candomblés Nagés e Ketu e tendo em vista o pensamento de Geertz, salientamos que 0 mito
fundacional da cultura iorubd redundou em um padrdo de significados transmitidos e
incorporados neste lado do Atlantico, que fundamentam as expressdes religiosas em estudo,
em comunh&o com outras construgdes culturais e religiosas africanas.

A cultura como processo historicamente construido e transmitido, que se expressa
através de simbolos comunicacionais, mediante os quais 0s homens manifestam o0s seus
conhecimentos e atitudes perante a vida, abrange todas as esferas da existéncia, tanto material
quanto espiritual. Em meio a esse processo histérico é que se elaboram as estratégias
simbolicas, que a0 mesmo tempo comunicam, identificam e separam grupos humanos,
segundo o grau de elaboracdo dessas estratégias. Todos os homens participaram através de
significados corporizados da construgdo de sua cultura nacional, em suas diversas formas de
expresséo.

Entre os significados corporizados em simbolos expressos por meio de comunicagao
verbal, e também de dancas, toques de tambor, festas e objetos religiosos, como estratégias
simbdlicas para lidar com o poder através da diferenca, se foram construindo identidades
mediante um universo simbdlico representativo. Por esta via, o africano diasporizado
enfrentou sua prépria realidade, e ainda como parte dessa estratégia se apropriou de outros
simbolos ndo proprios de sua cultura original para em um processo de recria¢do estrutural e
funcional utiliz&-los em seu servico.

Desse modo, comecaram a expressar um tipo de religiosidade caracterizado por certa
espontaneidade, assistematicidade e autonomia de sistemas religiosos organizados, ocupando
um lugar importante nessa religiosidade as devogbes a figuras que personificavam o
sobrenatural, que sintetizava um sincretismo, embora a religiosidade se defina pelo grau e tipo

de incidéncia da crenca na consciéncia do fiel ou do grupo de fieis.

Do ponto de vista quantitativo a religiosidade apresenta diversos graus de
intensidade, o que permite hipoteticamente estabelecer uma gradacdo desde
um nivel em que a consciéncia é conseqlientemente religiosa, corretora de
condutas, até formas simples assistematicas, nas que a consciéncia religiosa
ndo rege condutas ou o fazem ocasionalmente, e a indiferenca ou vacilacéo,
incluindo os casos no qual o sobrenatural ndo aparece de forma alguma na
consciéncia dos crentes [..] Desde o ponto de vista qualitativo a
religiosidade se classifica a partir de diferentes tipos, segundo o nivel de
elaboracdo e sistematizacdo da idéia do sobrenatural, as atividades e as
formas de organizacdo em agrupac@es [...] (CALZADILLA, 2000, p.80-81)
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Os arcaboucos religiosos cubanos e brasileiros ttm como elemento comum as
influéncias das culturas e religides africanas, como tem sido salientado. As duas compdem o
complexo campo religioso de ambos o0s paises em estudo e advieram de tradi¢bes culturais e
religiosas, como foi referenciado. Tomando como base tais fatos, é valido fazer um paralelo
no que diz respeito a essas tradi¢des na atualidade na Africa, a partir da visdo de um te6logo
congolés. Segundo Albert Kasanda (1998, 142)*, as religides africanas — refere-se as
tradicionais — sdo “un sistema solidario de creencias y de practicas sobre cosas sagradas [...]
gue unen en una misma comunidad [...] a todos aquellos que las profesan”. Ele faz referéncia
a Durkheim (1965, p.65), ressaltando que as palavras colocadas em cursivas sdo dele
porguanto contenha a esséncia da ressalva.

Parece-nos um acerto de Kasanda se referir as religiosidades tradicionais africanas
como religides que harmonizam solidariamente as comunidades onde coexistem. Ele elimina
termos pejorativos ou discriminatorios e abre o leque de possibilidades de relacionamentos
com o sagrado a favor do bem estar espiritual.

Utilizamos o termo sagrado para significar a abrangéncia do processo que abarca
desde concepg¢des mitoldgicas até ritualisticas, incluindo os objetos utilizados para as mesmas,
como indumentaria, enfeites, objetos que representam 0s orixas e seus atributos e elementos
da natureza como parte do meio ambiente.

A singularidade do conceito de religido oferecido por Kasanda para significar as de
corte tradicionalista se encontra no fato de ele ressaltar os elementos que Ihe deram origem e
que funcionaram como padrao para as nocdes retidas na atualidade. Estes elementos estiveram
presentes nas concepc¢des etnicas do antigo continente, diversificado em comunidades ou
grupos étnicos culturais, sendo que alguns dos quais chegaram a constituir grandes impérios.
Levando-se em conta que a atual Africa tem uma divisdo politico-administrativa que difere da
distribuicdo geografica das antigas comunidades, é importante perceber as especificidades
tradicionalistas que sustentam o conceito de religido aplicado por Kasanda, que sdo: “O
sentido da vida, a nocdo do sagrado, a relacdo com a natureza, o sentido comunitario e a
relacdo com os ancestrais, o impacto da palavra (alian¢a, bengdo, maldi¢do), a idéia de Deus,
etc.” (1998, p.142)

A idéia de divindade tem um papel sui generis na cosmovisao das crencas africanas.
Ela se desdobra na concepcdo e na explicacdo que tem os ancestrais e orixas que formam

parte da vida cotidiana de homens e mulheres africanos. Entidades com carater mais ativo,

* Prof. Dr. Albert Kasanda, congolés, investigador do Centro Tricontinental (CETRI).
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que cumprem fungbes protetoras na vida das pessoas e da comunidade, além de serem
guardids dos valores e das produgfes culturais. Kasanda resgata e defende as religiGes
africanas como produtoras de cultura, portadoras de valores, de uma visdo alternativa do
mundo, sempre bem longe de ser considerada simplesmente folclore ou tradigdes costumeiras
de manifestacGes culturais populares em geral. Este enfoque destaca como 0s contatos com
outras tradicdes e culturas transformaram essas concepc¢des primogénitas em manifestacdoes
culturais dando lugar as culturas negras.

Tentando conciliar o pensamento contemporaneo de Kasanda no resgate e valorizagao
das religides tradicionais na atual Africa subsaariana, mediante o padrdo de significados de
elementos culturais presentes também na América do século XX, articulando-os aos fluxos
comportamentais das populacdes que compartilham esses elementos tradicionais em prol de
suas proprias culturas, procuramos em Hall postulados tedricos que nos ajudaram a
estabelecer essa ligacdo historica, para entender e aplicar o termo “cultura” a partir dos
elementos culturais e étnicos que se sustentam em comunidades que estdo fora dos marcos do

poder. Segundo Hall, a cultura negra pode ser assim definida:

Por definicéo, a cultura popular negra é um espaco contraditério. E um local
de contestacgdo estratégica. Mas ela nunca pode ser simplificada ou explicada
em termos das simples oposi¢oes binarias habitualmente usadas para mapea-
la: alto ou baixo, resisténcia versus cooptacao, auténtico versus inauténtico,
experiencial versus formal, oposicdo versus homogeneizagdo. Sempre
existem posicdes a serem conquistadas na cultura popular, mas nenhuma luta
consegue capturar a prépria cultura popular para o nosso lado ou o deles
(2006, p.323).

Como foi expresso, em contraposicdo a idéia de oposi¢des binarias, o termo “culturas
africanas”, no plural, como utilizado nesta tese, denota diversidade. De fato, nesse processo
de intercambio cultural e interétnico produzido em diferentes cenarios, para onde confluiram
ndo sO africanos de diferentes etnias ou nagdes, mas também as populacdes autdctones
americanas e os colonizadores, foram se conformando ou se desenhando as configuragdes que
moldaram a cultura nacional cubana e brasileira. Esse desenho, como assevera Hall (2006),
teve influéncias dessas culturas e atua como espago de contestacdo estratégica, do que €
exemplo a producdo de contra-narrativas no vocabulario musical metaférico. Em sintese, as
culturas africanas ressignificadas na América tiveram na familia e na religiosidade o
continuum de tradicGes e a fusdo de principios africanos, amerindios e europeus que

adquiriram caracteristicas proprias de manifestacdo. Neste sentido concebemos o continuum
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como a sucessdo que se dad em formas, espacos e tempo de reproducdo conexa, com
seguimento ao signo que representa como conceito original, filosofico, aberto e abrangente
em sua variedade, que pode expressar-se através de possibilidades, generalidades ou mediante
a auséncia de distingfes individuais. Contudo, como producgédo nacional essas manifestacoes

religiosas séo produtos transculturados.

O termo transculturacdo expressa melhor as diferentes faces do processo
transitivo de uma cultura para outra, porque ndo consiste somente em
assimilar outra cultura, que é o que a palavra aculturagdo de origem anglo-
americana significa, processo que necessariamente indica a perda ou o
desenraizamento da cultura anterior, poderia ser chamado desculturacdo
parcial, que consequentemente expressa a criagdo de novos fenémenos
culturais que poderiam ser denominados de neoculturagédo. (ORTIZ, 1983,
p.90)

O reconhecimento das modificacBes que implicou a criacdo de um produto novo
(neoculturacion) ndo significou a perda das tradi¢fes, vistas em conjunto como aportes das
culturas africanas, sem necessariamente serem consideradas como um todo coeso. Tomando a
religiosidade africana como nucleo desse processo, a ressalva de Ortiz aponta para o elemento
distintivo: a singularidade do produto, ndo sé em sua aparéncia externa ou na forma de se
apresentar, sendo em sua estrutura interna e, sobretudo, em seu contetdo. A transculturagdo é
um processo imperativo. A assimilacdo resulta s na aparéncia externa, porque nos aspectos
rituais mais profundos aparecem aportes de seus gestores, isto €, continuam com as marcas da
tradicdo’.

Segundo Robaina (1994), utilizando Cuba como referéncia, os elementos externos que
aparentavam assimilacdo sdo elementos de “sincretismos”. Estes estabeleceram costumes
entre os iniciados da Santeria, como freqlientar os templos catélicos para ouvir missas. No
entanto, esta assisténcia estava destinada principalmente a celebrar oficios catolicos aos
falecidos da familia consangiiinea ou irméos de religido, assim como também antes deste se
submeter a cerimonia de iniciacdo. Mas a presenca ndo sistematica e, sobretudo, pratica, em
determinadas atividades da Igreja Catdlica, assim como em atividades festivas relacionadas

com o santoral, ainda hoje ndo condiciona o iniciado para reconhecer nessa instituicdo sua

> Sobre esta controvérsia versam os artigos de Sergio Ferretti, Reginaldo Prandi, Josildeth Gomes Consorte,
Maria Lina Ledo Teixeira, Armando Villado, Vagner Gongalves da Silva, Sandra Medeiros Epege, Pierre
Sanchis que aparecem no livro Faces da tradigdo Afro- Brasileira, organizado por Carlos Caroso e Jeferson
Barcelar. Ed. Pallas. Rio de Janeiro, 1999.
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auténtica expressao religiosa, ainda que declare abertamente sua participacdo em atividades e
“oficialmente” esteja incluido nas estatisticas da instituicdo catolica como fiel.

O fato da Santeria e do Candomblé identificarem nominalmente suas deidades com 0s
santos catolicos representou uma estratégia de sobrevivéncia cultural, um recurso de
resisténcia velada dentro de uma estrutura de dominacéo colonial que impunha determinados
padrdes de condutas e comportamentos religiosos. Este comportamento ndo deve ser
identificado simplesmente como sincretismo em termos absolutos de superioridade cultural,
pois assim se desconheceriam o0s aportes das culturas e religiosidades africanas na
conformagdo dessas expressdes e a influéncia do meio social, que marca ritmos e
acontecimentos historicos.

A partir da hipétese de similaridade baseada em processos sincréticos e
transculturacdes, fundamentamos esse continuum que existe, entendendo o sincretismo como
um processo de sintese, vinculagdo e aproximacgdo de elementos entre todas e cada uma das
manifestacdes de religiosidade que se confrontaram nestes novos ambientes. Todo processo
cultural teve e tem seu proprio ritmo histérico de conformacéo, ndo necessariamente igual em
intensidade e aporte em cada uma das partes implicadas, e dos lugares geo-histdricos onde se
produz. Portanto o sincretismo como parte desse processo cultural é caracteristico de todas as
religiGes e religiosidades em nivel mundial e ndo exclusivo das estudadas. Como assinala
Sérgio Ferretti, destacando essa caracteristica comum: “todas as religides sdo sincréticas, pois
representam o resultado de grandes sinteses integrando elementos de véarias procedéncias que
formam um novo todo” (In: BARCELAR; CAROSO, 1999, p.114). As religibes de
ascendéncia africana tanto em Cuba quanto no Brasil sdo produtos religiosos nacionais, com
as suas especificidades socio-historicas e suas inovacOes rituais e litdrgicas, decorrentes das
condigdes de desenvolvimento.

N&o se pode deixar de reconhecer os elementos sincréticos que se integram ao
processo. Mas Ferretti se contrapde as afirmacdes de Prandi quando assevera que “desde sua
formacéo em solo brasileiro, as religides de origem negra tém sido tributarias do catolicismo.
Embora o negro [...] tenha sido capaz de manter no Brasil [...] muito de suas tradi¢Oes
religiosas [...]” (In: BARCELAR; CAROSO, 1999, p.95).

Uma questdo é se referir ao sincretismo como processo de sintese integradora, em que
se englobam conteddos da diversidade com fins praticos, mantendo a autenticidade,
reconhecendo pontos de encontros, de convergéncias, de abrangéncias e de aportes criativos

adaptaveis as circunstancias historicas e sociais. Outra questdo é entendé-lo numa situacao de
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subalternidade, aceita-lo a partir de uma posicao de poder, como condicdo indispensavel para
sua sobrevivéncia, como alguns autores entendem este processo, a partir de uma posi¢édo
eurocéntrica. Nessa tendéncia, Prandi (1999) afirmou que as religiGes afro-brasileiras sempre
foram devedoras e dependentes do catolicismo, ideoldgica e ritualmente, como se 0s negros
ndo tivessem outra saida que ndo fosse a subordinacdo ou a dependéncia da cultura e da
religido dos senhores, entendida por esses autores como superior e possuidora absoluta do
mercado de bens salvacdo. Em contraposicao, Ferretti (1999) avalia a religido como um fato
social e cultural produzido e seguido pelos grupos humanos que se encontram em constante
movimento e relacionamento.

Tomando como referéncia os autores que vém tanto no processo de sincretismo como
no de transculturacdo a dialética desses processos, definimos o sincretismo, no caso que nos
ocupa, como um processo de sintese, vinculagcdo e aproximacdo entre a religiosidade dos
colonizadores, a populacdo autdctone e as religiosidades africanas em todos os paises do
territério de Ameérica, onde se produziram tais simbioses. Processo, ademais, caracteristico de
todas as religides e religiosidades em nivel mundial, como ainda assinala Ferretti. As religides
de ascendéncia africana em Cuba e no Brasil sdo produtos religiosos nacionais, com as suas
especificidades socio-histdricas, decorrentes das novas condi¢des de desenvolvimento. Neste
estudo adotamos 0 conceito de transculturacdo no sentido ortiziano, isto é, se toma como
referéncia o cubano Fernando Ortiz (1983), para quem o termo expressa as diferentes fases de
um processo transitivo de uma cultura para outra, acdo que ndo consiste somente na aquisicao
de uma cultura distinta, sendo na criacdo de novos fendmenos culturais. Portanto, sincretismo
e transculturacdo estdo na base da conformacéo das expressdes religiosas nascidas em Cuba,
no Brasil e outros paises do continente americano.

Dedicamo-nos nesta tese a avaliar o tema abordado a partir da perspectiva de trés
mestres dos estudos das religiGes afrocubanas — Fernando Ortiz, Romulo Lachatafieré e Lydia
Cabrera —, ja que as tematicas refletidas por eles constituem fios condutores deste estudo
comparativo.

Fernando Ortiz® (1881-1969) comecou o seu labor de pesquisa etnografica tendo como
fonte a imprensa e a policia e, como resultado, o descerramento de praticas sociais
preconceituosas em relacdo as atividades religiosas afrocubanas. Ele propés oficializar

juridicamente como ilicito aquilo que a imprensa diabolizava e a policia destruia ou apreendia

® Fernando Ortiz era filho de pai espanhol e mae cubana. Advogado de formacéo, mas de profissdo antropélogo e
sociologo. Realizou seus estudos superiores na Espanha. Eminente cientista social cubano, considerado o
terceiro descobridor da llha, j& que foi ele que deu destaque aos estudos sobre o negro e sua religiosidade.
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nos templos como peca de museu. A sua obra prima tem um valor extraordinario de abrir
portas aos estudos religiosos afrocubanos, ainda que com ataduras culturoldgicas cristas e
eurocentristas, sem preconceito racial pré-concebido, com independéncia que o primeiro
tributasse ao segundo, porguanto estava em jogo a questdo da cidadania.

Essas ataduras levaram 0 nosso autor a errar conceitos, termos, concepcdes e praticas
desses sujeitos, ao nao reconhecer a diversidade cultural amalgamadas neles, ao banalizar
suas crencas religiosas e ao tentar fazer inferéncias em nivel social sem constatacdo empirica,

criando prototipos. Mas, como assinalou Jorge Castellanos,

Essa visdo profundamente negativa e patologicamente etnocéntrica da
cultura africana, que predominava em muitos circulos da antropologia do
comeco do século [XX], convertia, de modo automatico, a religido
afrocubana em amoral e delitiva e a todos o0s seus praticantes em infratores.
Por isso, ndo é estranho que Ortiz demandasse a perseguicdo implacavel aos
negros, o que considerava como obra de higienizagdo social, mediante o
aniquilamento de tais parasitas. (2003, p.116)

A influéncia lombrosiana é evidente ndo s6 nos estudos de Ortiz em Cuba, mas
também nos de Nina Rodrigues, no Brasil. Foram essas teorias obsoletas européias que
predominaram nos primeiros trabalhos de ambos os estudiosos. No entanto, a superagéo dessa
abordagem em Ortiz comeca a se produzir na medida em que ele vai confrontando as teorias
criminoldgicas lombrosianas a social darwinista, tendo em vista o direito constitucional em
Cuba, que proclamava a igualdade cidadd de todos os cubanos. Esses aspectos néo
correspondiam a realidade social dos negros neste Pais, pelo nivel de possibilidades de
superacdo e aceitacdo que tiveram em uma sociedade racista e elitista do principio do século
XX.

As duas obras que completam a trilogia de EI Hampa Afrocubana, Los negros
escravos e Los negros curros, publicadas em 1916 e em 1921, respectivamente, ainda que ndo
indiguem uma mudanca tedrica radical, mostram uma transicdo no pensamento ortiziano.

Sobre isso, Castellanos comentou:

Para fim dos anos Vinte e na década de Trinta a obra de Ortiz comeca a
operar as transformacbes que iam se produzindo em seu olhar como
pesquisador, no que diz respeito as concessdes tedricas. O processo poder-
se-ia resumir numa breve formula: o penoélogo é finalmente substituido pelo
antropologo e etnografo. Esse novo Ortiz, em vez de ver o cubano como
atavismo positivista e selvagem, o contempla objetivamente como uma
tradicdo cultural de raiz africana em histdrica interacdo com a cultura de
origem européia com que interatua. (2003, p. 128)
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Nessa época Ortiz integrava um grupo de intelectuais vanguardistas dentro do
Movimento Negrista, junto com Nicolas Guillén, Emilio Roig e outros fundadores da
Sociedad de Estudios Afrocubanos em 1937. E também era membro de honra do Club Atenas
que, por sua vez, estava em contato com o Movimento Negro dos Estados Unidos. Ortiz e os
demais intelectuais acompanharam o0s acontecimentos internacionais do periodo
caracterizado, por um lado, devido ao interesse pela cultura negra como uma expressao
cultural que entrava nas nobres galerias de artes européias e, por outro, devido a metamorfose
mais cruel do racismo bioldgico: o0 nazismo.

Em Cuba a poesia mulata de Guillén esteve vinculada ao movimento de idéias dos
intelectuais que formavam o Movimento Negrista e, a0 mesmo tempo, a0 pProcesso
revolucionario dos anos 1930, continuado nos anos 1940, que incluiu em sua agenda politica
os problemas sociais dos negros cubanos. E precisamente durante esses anos que Ortiz perfila
sua orientacédo investigativa pelos caminhos da Etnografia e da Antropologia, com énfase na
musica como elemento cultural importante na vida dos afro-descendentes e do povo cubano
em geral.

A proposta de José Marti, sobre a idéia de raga, serviu de guia na reorientacdo de
Ortiz. Em conferéncia ministrada no Palacio Municipal de Havana, em 1934, intitulada “Marti
e as racas”, Ortiz declarou publicamente sua adesdo aos critérios de Marti com respeito aos
racismos’ e condenou a atitude da Igreja Catdlica, sustentaculo ideolégico ante tamanha

aberragcdo humana que foi a escravidao, justificando-a.

A Inquisicdo gque queimava vivo 0 herege, o contrabandista e o sodomita
jamais queimou um traficante negro, nem o dono que em sadico suplicio
fazia morrer impiamente o infeliz escravizado. Na América houve traficantes
que foram bispos, freis e jesuitas, e estes tiveram em Cuba fazendas e usinas
com dotacBes de negros bossais, arreados a faina pelo chute do majoral
[feitor]. Estando morto o escravizado podia ir ao gozo do céu, mas vivo nao
podia se libertar de seu terreno e horrivel inferno. (ORTIZ, 2002, p. 37).

Deriva-se das palavras de Ortiz outra concepcdo do negro e da sua condicao,
considerado como ser inferior a partir de uma justificativa ideol6gica de homens que se
sentiam, em sua condicao de brancos e europeus, superiores. Ja numa palestra ministrada em
1939 na Universidade de Havana em que p0s a descoberto o processo histérico da mescla

étnica, do qual é produto o povo cubano, Ortiz reconheceu, antes de tudo, o carater ativo da

" Em 1946 Ortiz publica “El engafio de las razas”. A tese central desse livro vem das concepgdes martianas de
gue “em verdade ndo ha ragas”.
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cultura e das religides dos afro-descendentes cubanos. A essa mistura Ortiz denominou
“ajiaco”. Posteriormente, em 1940, explicou teoricamente esse processo de fusdo e interacdo —
“ajiaco” — que define como processo de transculturacdo, em seu livro Contrapunteo cubano
Del tabaco e El azlcar.

Outro mestre dos estudos das religides afrocubanas foi Romulo Lachatafieré (1909-
1951). Mulato, nascido em Santiago de Cuba, descendente de haitianos e mambises,
Lachatafieré se formou Doutor em Farmécia pela Universidade de Havana. Foi membro
fundador da Sociedad de Estudios Afrocubanos, de onde foi sécio titular, posi¢cdo que
reconhecia sua dedicacdo a pesquisa na temética afrocubana. Sua primeira publicagdo em
formato de livro foi Oh, mio Yemaya! Cuentos y cantos negros, que aparece pela primeira vez
em 1938, saida de uma editora de uma cidadezinha costeira do oriente da lIlha, a Editorial El
Arte, de Manzanillo. J& em 1936 tinha publicado La Fiesta de Changd. Cuento afrocubano,
na Revista Polémica (ano Il, n°. 1).

Segundo Lachataferé revelara em 1942, a informacéo utilizada em Oh, mio Yemaya!
tinha sido parte de sua irresponsabilidade, porque ainda ndo tinha suficiente consciéncia da
importéncia do caminho empreendido nessa linha de pesquisa. Independente dos medos ou
das incertezas que pode ter tido nos comecos de sua carreira autbnoma como pesquisador,
Romulo Lachatarfieré se saiu muito bem na utilizacdo de suas fontes orais. As informacoes
obtidas das fontes ndo foram manipuladas, nem foram usadas como cobaias. Lachatafieré se
mostrou em todo momento como um defensor dos direitos dos negros de mostrar sua cultura e
sua religido. Em tal sentido, foi um magnifico expoente desse acervo cultural.

As histdrias mitolégicas ou patakies® recolhidos da boca de velhos e jovens negros que
resguardavam uma parte do fazer cultural africano foram utilizadas, em parte, em suas obras
literarias. Nelas ha narrativas em que Lachatafieré deixou despidas, com a habilidade de um
mestre contista, as caracteristicas antropomorficas das deidades do pantedo ioruba. Jorge

Castellanos escreveu:

Desde o primeiro momento se evidencia nestes mitos o antropomorfismo
que predomina na Regla de Ocha; cujos deuses como 0s seres humanos
amam, odeiam, brigam entre eles, castigam seus filhos desobedientes e
mentirosos, beberrdes que com freqiiéncia ficam bébados, como no caso de
Chang6 que danca, danca e danca nos giiemileres®, distinguindo assim a
importancia da masica ndo ritual. (2003, p.84)

® Lendas sobre 0s orixas.
% Guiemilere ou Wemilere: tipo de festa africana nem sempre de conotacao religiosa, animada com toques de
tambor bata.
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Sobre a importancia da mausica africana fizemos referéncia a Ortiz. Mas as obras de
Ortiz dedicadas a este elemento importante na vida dos africanos, em que o ritmo percussivo
ocupa um lugar especial, sdo posteriores as obras de Lachatafieré, muito embora tenha sido
Salvador Agiiero o precursor de tais estudos em Cuba. Ademais, este elemento da
religiosidade africana caracteriza ndo so a cultura cubana, mas também a cultura brasileira.

Regressando a Ortiz, devemos destacar que, como prefaciador de Oh, mio Yemaya!,
ele destacou o valor literario desta obra, a grandiosidade da mitologia dos orixas, conquanto
reconhecesse as dificuldades pelas quais passaria qualquer neofito ante a densidade

informativa que aparecia publicada pela primeira vez. Neste sentido escreveu:

Este livro seria pouco entendivel e dificil de apreciar, ainda que fosse sé pelo
prazer literario, se o leitor ndo tivesse anteriormente uma idéia aproximada
do que pretende o autor ou [uma idéia] imprecisa de sua origem, tematica,
personagens e género. Assim como ndo pode ser lida a obra egipcia o “Livro
dos Mortos”, nem as pericias dos deuses Greco-romanos, ou como certos
livros hebreus do Antigo Testamento sem cair no tédio ou na banalidade, a
menos que o animo se predispunha para entrar na literatura com a
consciéncia de entrar numa obra literaria de sentido religiosa. Entdo de sua
leitura se extrairia todo o valor da poesia, e poderia se gozar do brilho da
metafora, da genialidade de sua filosofia teolégica e cosmica. (In:
LACHATANERE, 1995)

Com tais palavras, Fernando Ortiz ressaltava o valor ético e estético de Oh, mio
Yemaya! E da mitologia e religido dos iorubas em comparacdo com a mitologia dos pantedes
greco-romanos, egipcios e crencas hebraicas. Ele chega inclusive a equiparar as historias
contadas pelos descendentes africanos com elementos que aparecem no Antigo Testamento.

Trazendo a tona as narragdes mitoldgicas descritas no livro de Lachatafieré, Ortiz sintetizou:

E faltava neste florescer das letras afrocubanas o temario sagrado, a parabola
mitoldgica com que a mentalidade ignorante, mas curiosa, tem tentado em
todas as racas e paises explicar o mistério, e a fabulagdo litdrgica e a magia
com que a vontade impotente, mas ambiciosa, quis se apoderar das
potencialidades ultra-humanas. (In: LACHATARNERE, 1995, XXIV)

Isso significa que, apesar das dificuldades do manuseio da informagdo oral,
Lachatarieré deixou uma obra que caracterizava nao so os tragos comportamentais dos orixas,

como também os assemelhava as caracteristicas mais gerais do ser cubano, tal como Ortiz
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deixou plasmado em 1939, na palestra que ministrou na Universidade de Havana, Los
factores humanos de la cubanidad.

Com um tempo consideravel de quase meio século entre uma obra e outra, Tomas
Fernandez Robaina em Que hablen paleros e santeros, une relatos mitologicos e falas de seus
entrevistados em uma bela obra de narrativas. Os relatos constituem as relagcbes entre as
realidades sociais e culturais dos protagonistas que, motivados pelas suas crengas, tecem seus
cotidianos de vida nos anos de 1990, sempre com olhares retroativos.

Robaina realca a fala de seus entrevistados a partir da importancia que tem para eles
suas crengas e praticas religiosas, as caracteristicas dos orixas de cabecas ou os elementos
circunstanciais que intervieram nas vidas dessas pessoas para quem a religido tem um
significado muito importante. Dai que a oralidade ou a narrativa das lembrancas delas Ihes
permitam registrar a importancia que atribuem a religido, na vida pratica cotidiana,
observando como na histéria de suas atuagdes elas reconhecem os elementos da mitologia
religiosa que fundamentam suas vidas em todos as sentidos. A importancia da obra de
Lachatafieré é a constatacdo da presenca da religido na vida cotidiana de seus portadores, em
especial os de ascendéncia africana.

Em 1942, quando Lachatafieré ja residia nos Estados Unidos, onde teve que se auto-
exilar, devido a sua participacédo politica como militante ativo do Partido Revolucionério, foi
publicado em Cuba o seu livro Manual de Santeria. El sistema de los cultos Lucumis.
Estudios Afrocubanos, pela Editorial Caribe, em Havana. Segundo comentou Isaac Barrial,
prefaciador do livro onde se recompilou o conjunto da obra de Lachatafieré, edicdo post-

mortem de 1995, se referindo a Editorial Caribe como gréafica pertencente aos comunistas:

Este novo livro se imprimiu na Havana, sob o rétulo de uma praticamente
desconhecida Editorial Caribe, mas a oficina de impressdo parece
transparentar a sua adesdo a Tipografia Flecha, que com donos de aparéncia
era na realidade propriedade do partido dos comunistas. (In:
LACHATANERE, 1995, p. XV)

O que mostra a vinculacdo de Lachatafieré ainda no exilio com sua organizacao
politica em territério cubano é a cobertura que brindava o partido na publicacdo de trabalhos
que abordavam a problematica negra num periodo de grandes lutas socio-politicas, quando se
reivindicavam os direitos socio-culturais dos negros, a partir de leis aprovadas na Constituicao

de 1940, que penalizou a discriminacao racial.
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Na introducdo desse livro é onde pela primeira vez Lachatafieré deixa a mostra sua
metodologia de trabalho de pesquisa e sua critica conceitual ao seu mestre Fernando Ortiz,
consideracdes que depois ampliou no artigo Nota historica sobre os Lucumis, publicado na
Revista da Sociedad de Estudios Afrocubanos, e em Actas Del Folklore, do Teatro Nacional
de Cuba.

Neste artigo, o primeiro da coletanea de que se compde o livro El Sistema religioso
Lucumi y outras influéncias africanas em Cuba, Lachatafieré retomou a discussao tedrica e
conceitual antes analisada sobre o termo bruxaria. Esse livro surgiu com artigos
independentes, lancados em diferentes publicaces seriadas, primeiro na década de 1940 e
depois na de 1960, e que hoje se encontram no livro El sistema religioso de los afrocubanos.
A novidade aqui € que para demonstrar 0s aspectos socio-histéricos da cultura ioruba e
justificar o termo lucumi, ele mergulhou no estudo de importantes africanistas, a exemplo de
Pierre Labarthe, Richard e John Lander, William Snelgrave, Robert Norris, John Adams,
Henry Dumont, entre outros.

A mesma discussao foi retomada em Las crencias religiosas de los afrocubanos y la
falsa aplicacién del término ‘Brujeria’, onde passou a reconhecer como inadequado,
discriminatorio e carregado de preconceito racial e religioso o termo “Bruxaria”, adotado pelo
seu professor Ortiz, explicando os porqués de sua inadequacdo do ponto de vista socio-
cultural. Mas Lachatafieré ndo avanca um passo a frente, pois em seu desejo de mostrar uma
unidade de identificacdo aplicou o termo santero e santera para designar os iniciados dentro
dos cultos religiosos lucumi e congo. Ele mesmo mostra que, pela equiparagdo das deidades
de ambos os panteGes com 0s santos catdlicos, se adotava a terminologia catolica para o seu
reconhecimento. Mas nisso também incorreu em um erro, ja que tal fato condicionaria as
religides negras cubanas ao padréo cultural ou aos moldes eurocentristas.

Outros trabalhos contemplam a obra de Lachatafieré, que ndo discutiremos aqui. O
mais importante do conjunto de sua obra sdo os elementos e as possibilidade que o autor
ofereceu para o entendimento e a valorizacdo positiva dos aportes das culturas africanas em
Cuba, em toda sua extensdo. Lachatafieré respeitou seus informantes, ndo manipulou as
informagdes obtidas e foi reconstruindo o mundo das deidades do pantedo ioruba em
correspondéncia com a cultura cubana, colocando em relevo o rico arsenal cultural daqueles
homens e mulheres desclassificados socialmente pela elite branca no poder, por conservar,

transmitir e defender a cultura ancestral dos escravizados.
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Esses aspectos, ainda que ndo pudessem ser discutidos em foros abertos com o0s
protagonistas da exclusdo e do racismo, pelos fortes moldes norte-americanos que regulavam
a guestao racial oficialmente, pelo menos no nivel das publicacdes seriadas ou de livros que
se produziam, promoviam nos circulos de intelectuais um debate acerca da problematica
racial e cultural, incluindo a religio.

A obra dos grandes estudiosos da tematica religiosa cubana que marcaram o caminho
dessas pesquisas na llha fica completa com Lydia Cabrera (1900-1991). Proveniente, como
Fernando Ortiz, de uma familia da aristocracia branca cubana, Lydia Cabrera se interessou
desde a infancia pela tematica negra™®. Talvez sua motivacéo tivesse crescido ainda mais com
as leituras dos livros publicados por seu cunhado Fernando Ortiz, produto de pesquisas
antropoldgicas e etnograficas que realizou o estudioso cubano, a quem acompanhava, as
vezes, a cerimodnias religiosas, ou seguindo a tendéncia internacional que buscava resgatar as
culturas africanas. Neste sentido, é valido destacar que na década de 1930 ela estava residindo
em Paris, onde publicou, em 1936, Cuentos Negros em Cuba, republicado em 1948 em
Havana, na Colecdo Del Chichirukd. No devir, ainda sem perder o gosto pela narrativa dos
contos™, transforma-se em uma grande etndgrafa com método e estilo proprios de pesquisa.

Sua metodologia basica ndo consistiu em uma leitura critica de suas fontes orais, mas
em quase uma transcricéo dos relatos de seus informantes. Sua participacdo se limitava, nesse
sentido, “ao esclarecimento s6 daqueles pontos que seriam ininteligiveis ao profano”
(CABRERA,1993, p. 11), e continua justificando:

N&o omito repeticbes nem contradicBes, pois nos detalhes continuamente se
adverte uma disparidade de critérios, entre as “autoridades” havaneras e
matanceras, estas Ultimas mais conservadoras: entre os velhos e os jovens, e
entre os inumeraveis cabildos ou as casas de santo. (Ibid., 1993, p.11)

% De acordo com Raimundo Raspallfina, no prélogo na edigdo cubana de 1993 do livro EI Monte, de Lydia
Cabrera.

11 podem-se mencionar dentro do repertério: ¢Por qué? Cuentos negros de Cuba. La Habana, Ediciones C.R.,
Col. Del Chichereku, 1948; Ayapa: cuentos de Jicotea. Miami, Ediciones Universal, 1971; Cholé la holgazana
y su buena vecina Daraya. La enciclopedia de Cuba. San Juan-Madrid, Editorial Playor, Tomo 6 (Folklore),
1974; Cuentos para adultos, nifios y retrasados mentales. Miami, Ultra Graphic Corp., Col. Del Chicherek(
en el exilio, 1983; Cundi6 brujeria mala. Seleccidn de cuentos cubanos. La Habana, Ministerio de Educacion,
Ediciones Nuevo Mundo, 1962, pp. 29-31; Francisco y Francisca. Caribe, N°. 2, otofio 1977; Historia de
Elewa Echeln y de lo que acontecié con su hermano envidioso y Ekué Kekeré, la Jutia. La enciclopedia de
Cuba. San Juan-Madrid, Editorial Playor, Tomo 6 (Folklore), 1974; Historia de un perro callejero y un gato
casero. Journal of Caribbean Studies. Coral Gables, Flérida, primavera-otofio, 1982; La virtud del arbol
Dagame: Antologia del cuento en Cuba. La Habana, Ministerio de Educacion, Ed. Salvador Bueno, 1953, pp.
141-146; Maés diablo que el diablo. Vuelta. v. 5, n°. 60, nov. 1981, pp. 7-9.
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Ressaltamos a importancia que essa autora confere a oralidade e com ela a variedade
de critérios que pode oferecer este tipo de fonte sobre uma mesma problematica. Infere-se do
conjunto de sua obra que o mais importante para esta estudiosa era recompilar o acervo
cultural africano contido nas narrativas orais dos proprios protagonistas, que deixava a
desnudo o processo que Ortiz denominou transculturagdo e que era 0 vivo retrato da
sociedade cubana, contado por um setor importante dessa sociedade, numa época em que falar
de cultura e religido negra era quase um tabu e acreditar nessas narrativas ficava as margens
da racionalidade eurocentrista da elite branca cubana. Portanto, recompilar e publicar as
informacdes aportadas por atores sociais atuantes no processo cultural cubano, a partir das
interpretacdes que eles préprios faziam da sabedoria ancestral de ascendéncia africana,
constituiu um passo de avanco em relacdo a obra inconclusa de Romulo Lachatarieré.

Mas Lydia Cabrera se dividiu, como dissemos, entre escrever contos e fazer
etnografia. Destacaremos aqui alguns de seus trabalhos etnogréaficos. Em 1947, ela publicou
na Revista Bimestre Cubana o artigo “Eggue o Vichichi”, com nota introdutéria de Fernando
Ortiz. Neste artigo, Cabrera corrige um erro metodologico de Rémulo Lachatafieré, que,
apesar de ter reconhecido a variedade dos cultos afrocubanos, suas diferencas e
interinfluéncias, por fim rotula a todos como Santeria. Lembremos que Lachatafieré
oportunamente tinha reparado seu mentor Ortiz pela utilizacdo da denominacédo bruxaria, para
se referir as expressdes de ascendéncia africana, pelo preconceituoso da terminologia e pelo
ndo reconhecimento da variedade de expressoes.

No artigo “Eggue o Vichichi” Cabrera definiu cada uma dessas expressdes cubanas de
ascendéncia africana pelo seu nucleo religioso e tipo de pratica ritualistica, sem desconhecer o
processo de sincretismo cultural e religioso que se produziu no novo contexto social cubano, e
de todas com o catolicismo de origem espanhola de Cuba. Como o titulo do artigo indica, a
autora se centrou no elemento que considerou o nucleo de unido entre essas crengas africanas
em solo cubano: o uso de plantas, ervas, folhas, arvores e arbustos. Isto é, Cabrera busca ver
como a heranca cultural africana que concebe a natureza como parte essencial do homem se
manifestava como elemento de enlace entre as diferentes manifestacGes religiosas existentes
em Cuba.

Poucos intelectuais se debrucaram sobre a tematica da religiosidade de matriz africana
em Cuba. Diferente € o0 caso do Brasil, onde hd uma variedade de estudos produzidos,
concentrados especialmente no campo da Sociologia e da Antropologia, sendo 0s mais
representativos os de Roger Bastide, Renato Ortis, Jeferson Bacelar, Carlos Caroso, Luis
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Nicolau Parés, Reginaldo Prandi, Julio Braga, Jocélio Teles dos Santos, entre outros, que,
adotando diferentes Oticas, abordam a tematica negra e religiosa. Para a analise do
Candomblé, em especifico, cabe mencionar em primeiro lugar Nina Rodrigues, autor que,
como Fernando Ortiz, pode ser criticado pela aceitacdo acritica do pensamento positivista da
escola criminalista de Lombroso e Ferrari. Mas antes € preciso reconhecer que eles foram
cientistas de uma época historica determinada e como tais foram representantes de suas
classes sociais, independentemente dos preconceitos sociais contidos em suas primeiras obras.
No caso de Nina, ele deu visibilidade a religiosidade de origem africana abrindo brechas nos
estudos académicos, continuados, entre outros, por Arthur Ramos, fundador da Escola Nina
Rodrigues em Salvador. Meédico de formacéo e antropologo de profissdo, Nina encaminhou
suas analises no estudo das sobrevivéncias étnicas africanas e da “religiosidade feitichista”,
porém vendo o sujeito negro como antropologicamente inferior e, portanto, primitivo,
conforme as teorias raciais vigentes em principios do século XX, que apregoavam a
higienizacdo dos ambientes urbanos.

Em outro grupo de pesquisadores que estudaram religido no Brasil, se destacam Pierre
Verger, Vivaldo da Costa Lima e Edison Carneiro, que, a partir de diferentes angulos,
estudaram a problematica religiosa afro-brasileira em Salvador, destacando o significado
social dessas religides, em especial Vivaldo da Costa Lima, um dos intelectuais
contemporaneos mais importantes da Bahia, que “formou toda uma nova geracdo de
antropdlogos, influenciados por sua metodologia de trabalho, seu conhecimento geral de
varios campos e, sobretudo, por suas licbes sobre a vida” (BACELAR, PEREIRA, 2007, P.
7). Um dos trabalhos mais influentes de Costa Lima foi a sua dissertacdo de mestrado, “A
familia de santo nos Candomblé géges e nagds”, que guiou nosso trabalho quando abordamos
0s terreiros como espaco de sociabilidade, como lugar onde os grupos religiosos se reuniam
em comunhdo para cumprir com o0s preceitos da religido sob o olhar atento dos pais e maes-
de-santo, lugar também onde se marcam as relagdes de poder no Candomblé como principio
senhorial.

Para atender os objetivos desta investigacdo fizemos uma ampla leitura e anélise de
fontes escritas localizadas nos Arquivos Histéricos de Cuba e do Brasil. Também
pesquisamos em jornais que durante varias décadas divulgaram diferentes matérias sobre
dendncias policiais e abusos cometidos contra pessoas iniciadas nas religides de ascendéncias
africanas. Foram realizadas 28 entrevistas a santeras, santeros, Babalawos e Obbas cubanos e
maes e pais-de-santo, Ekedes e Ogas iniciados nos candomblés. Informacdes obtidas através
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destes sujeitos que constituem uma valiosa fonte de informacdo oral. A identificacdo dos
depoentes é por intermédio de pseuddnimos para preservar suas verdadeiras identidades. Este
estudo foi acompanhado também de uma ampla reviséo bibliografica. A relacdo de todas as
fontes consultadas esta anexada no final da tese.

As informagdes obtidas no Archivo Historico de Havana, referentes ao Registro de
Asociaciones, ddo conta da existéncia de confrarias religiosas e leigas. Segundo conta na
documentacao pesquisada das Associages leigas, elas tinham entre seus objetivos a defesa da
“raca negra”. Para cumprir com de tais objetivos realizavam uma série de atividades como
reunides, conferéncias, debates e cursos profissionalizantes. Por sua parte, os religiosos
tinham autorizagcdo legal para realizar as atividades em dias assinalados pela institui¢éo
eclesial, em correspondéncia com o santo padroeiro e as festividades da Igreja Catolica.
Importante assinalar que ainda que estivesse inscrita com nomes ou denominagdes piedosas
como “Divina Caridad” ou “Amor al caido”, para citar somente estes exemplos, as mesmas
escondiam veladamente seus verdadeiros fins relacionados com a religiosidade de
ascendéncia africana. Devemos salientar que algumas destas associagdes foram fundadas no
século X1X ou principio do XX e que estiveram ativas até o fim da década 1950.

Na pesquisa dos livros correspondentes ao Tribunal de Urgéncias, onde ha registros de
processos do Fondo de Audiencias de La Habana, a pesquisa realizada corresponde com a
segunda metade do século XX (1950-2000). Durante o periodo pesquisado encontramos
somente dois processos radicados nos anos 1952 e 1953, rotulados como “Reunion ilicita” e
“Précticas de brujeria”. A leitura destes livros nos revelou que na medida em que se adentrava
0 século as lutas clandestinas na cidade de Havana foram mais constantes, o foco policial
deixou de perseguir as atividades religiosas como “toques de tambor, iniciacGes, celebracdes
de festas de santo”, classificadas de clandestinas, para perseguir as atividades revolucionarias
clandestinas. Ao pesquisar as décadas anteriores procurando estabelecer um padrdo de
conduta referente a repressao policial contra a Santeria constatamos que as incidéncias de
assaltos a casas onde se faziam atividades relacionadas com a religiosidade de ascendéncia
africana, principalmente a Santeria, foram maiores na primeira metade do século. Ao
confrontar ambas as informagdes encontradas nesses periodos comprovamos que a génese dos
assaltos policiais e dos processos legais contra os envolvidos era similar.

Uma nota instigante: na pesquisa no Arquivo de Governo referente ao Fundo Religido
encontramos somente um expediente, datado de 1919, contendo uma carta enviada pelo “Club
Atenas”, grupo constituido por negros intelectuais de classe média, protestando contra um
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acontecimento produzido contra 0s supostos “negros bruxos” envolvidos em sequestro e
morte de criancas para serem utilizadas em rituais religiosos qualificados como bruxaria. A
dita denlncia contra esses cidaddos terminou em atos de sangue. A imprensa gque estava
condenando esses atos “horrendos de bruxaria” utilizava adjetivos qualificativos,
inapropriados e ofensivos, criticando a atitude comportamental dos negros, em especial dos
iniciados nas religides de origem africana. A partir desse fato, integrantes do Club Atenas
escreveram esse documento para sua publicacdo na imprensa e enviaram copia a Presidéncia
do Governo. O restante da documentagdo arquivada eram documentos pertencentes as Igrejas
Cristas (Catdlicas e Protestantes).

No Brasil, a investigacdo das fontes no Arquivo Pablico do Estado da Bahia se centrou
no Setor Republicano. Os expedientes pesquisados revelaram as diversas formas que tinha o
poder judiciario para justificar os excessos dos policiais nos assaltos aos candomblés,
castigando os que supostamente quebravam a lei com a realizacdo de cerimonias religiosas
fora dos “locais oficialmente destinados para as mesmas”, que para eles deviam constituir o
espaco fisico de igrejas, alterando a ordem publica e contribuindo com a falta de higiene da
cidade. Os documentos analisados chegam até 1980. Os tépicos dos arquivos foram Queixa —
Motivos Religiosos; Curandeirismo — Candomblé; Agressdo Fisica, Crime; Delegacia de
Jogos e Costumes; Feiticaria; e Perjurio.

A diversidade de fontes encontradas no Arquivo Publico do Estado da Bahia em
relacdo a do Arquivo Historico da Havana apontam para o foco de atengdo das autoridades
soteropolitanas a respeito das formas de controlar e reprimir as atividades litargicas
relacionadas a essa religiosidade de ascendéncia africana. Em Havana, dizia respeito ao
controle legal de funcionamento das atividades religiosas, mas sé em nivel de registro. Na
pratica, nem todos os grupos estavam registrados nem tinham vontade de fazé-lo, dai as
acusacles por “Reunido ilicita” ou “Pratica de bruxaria” registradas. Vale salientar que esse
tipo de registro-controle das atividades dos negros que se agrupavam em associac¢des foi uma
medida tomada pelo governo colonial espanhol, o que assemelha com a informacéo
encontrada no Arquivo Pablico da Bahia, cuja informacdo armazenada revela uma constante
preocupacdo com o Candomblé como foco de disturbio e desordem social.

De fato, a imprensa corrobora essa informacdo, o que ndo necessariamente significa

que ambas as informacdes se cruzem coincidentemente. Na leitura do Diario de Noticias,
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Jornal A Tarde, Jornal da Bahia e Estado da Bahia®?, os espacos noticiosos demarcavam as
posicdes da sociedade branca a respeito das crencas e praticas religiosas dos negros. Ainda
gue encontremos posi¢cdes mais ou menos radicais as mesmas sdo quase sempre instigantes.
No entanto, a partir da década de 1930, em especial depois do Il Congresso Afro-brasileiro
que ocorreu em 1937, houve certa mudanca no tratamento dado as religifes de ascendéncia
africana.

Em Cuba aconteceu o contrario, segundo as noticias correntes a imprensa buscava
destruir todo vestigio de religiosidade negra, sendo que em alguns jornais a invisibilidade
desta manifestacdo cultural foi total. Por exemplo, pesquisa feita no periédico Informacao,
considerado como muito influente na opinido publica do inicio do século XX, ndo
encontramos noticias referentes a estas manifestacfes de religiosidade. Nao quer dizer que o
jornal ndo dedicasse espago para divulgar noticias sobre religido, o problema é que somente se
dedicavam a divulgar eventos cristdos e com eles a vida social que envolvia essas atividades.
Outro exemplo foi o Diario de la Marina, que divulgou noticias negativas sobre 0s negros
apelidando-os de bruxos e decidiu abrir uma secdo a partir de 1928 para tratar as questdes
raciais. Outros jornais que também ecoaram noticias sobre casos de bruxaria foram La
Nacién, La Dicusion, El Dia, La Prensa, EI Mundo e El Pais. InformacGes valiosas que
ajudaram a reconstruir o marco histérico da pesquisa.

Por sua vez, as fontes orais proporcionaram uma gama de informacgdes importantes
que se cruzam no trabalho com as adquiridas nas fontes escritas. Por enquanto, queremos
destacar alguns aspectos. Introduzir o tema da entrevista significa falar da escolha do
individuo como entrevistado, nos estavamos convocando esse sujeito a ser participe de uma
historia escrita na qual ele seria uns dos protagonistas, através de seus relatos. Nessa medida,
ressaltamos sua imagem e, de antemao, reconhecemos seu aporte. Portanto, ndo limitamos sua
fala, prestamos atencdo ao seu discurso e demonstramos interesse pela sua historia pessoal.

As falas dos entrevistados abordaram sobre suas crencas, grupos ou familias religiosas
de pertenca; sobre as experiéncias acumuladas ao longo de suas vidas como iniciados; 0 meio
social no qual se desenvolveram; as avaliacbes que fizeram de suas préticas religiosas,
levando-se em conta o respeito por outros tipos de religifes, além da participacdo dentro de
qualquer tipo de movimento social ou politico, entre outros aspectos. Foi destacado, as vezes,

o nivel de relacdes ou relacionamentos adquiridos a partir do grupo ou da préatica da crenca.

12 Na bibliografia se detalha a relacéo de documentos e as data dos jornais pesquisados, tanto brasileiros quanto
cubanos.
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Como néo era de nosso interesse pesquisar sobre terreiros, casas-de-santo ou familias
com certo destaque dentro dos aspectos ja estudados por outros pesquisadores da tematica,
optamos por ir a busca de pessoas iniciadas naqueles lugares onde quase nunca apareceu um
pesquisador. N&o se desprezaram as entrevistas com iniciados em casas de renome, eles
também formam parte do conjunto dos entrevistados.

Os depoimentos constaram de relatos vivenciados ou transmitidos via oral sobre a
historia de suas comunidades religiosas — casas-de-santo cubanas e os terreiros de candomblés
brasileiros —, as quais permitiram ter uma ampla visdo do objeto da pesquisa em conjunto a
partir de sujeitos atuantes dentro dessas realidades e espacos sociais e religiosos, isto &, de
protagonistas desconhecidos, as vezes. Narrativas que permitiram colocar metodologicamente
o material aportado pelos entrevistados em tdpicos, de acordo com o objetivo deste trabalho,
indo a busca de uma reconstrugdo histdrica que necessariamente levou ao recuo de época, que
ja explicamos, ao tomar como fio condutor as lembrancas e contradi¢fes episddicas de fatos
contados pelos entrevistados. E € aqui precisamente onde se evidencia a importancia destas
fontes.

Em resumo, a analise das fontes orais em cruzamento com as fontes escritas
pesquisadas permitiu medir a distancia entre “o dito com o ndo dito” (JOUTARD, 1999). Por
que, como assegura 0 autor mencionado, ndo existe verdadeira Historia Oral se as fontes
escritas ndo permitem medir essa distancia.

Esta pesquisa se inseriu no ambito histérico-cultural, mergulhando em problemas
sociais e abordando questdes politicas que incidiram na sustentacdo de ambos os tipos de
religiosidades de ascendéncia africana de forma comparativa entre Cuba e Brasil. Caminho
pelo qual nos aproximamos a problematica de seus portadores como sujeitos sociais, que
tradicionalmente se mantiveram as margens da cultura nacional e da religido oficial, e que, no
entanto, contribuiram para a formacao das culturas e religiosidades cubanas e brasileiras.

A logica histdrica indicou que deviamos partir das raizes desta historia que teve como
centro as crencas religiosas, amalgamadas das experiéncias étnicas e culturais que
conformaram as novas tradi¢Ges culturais e a nova identidade que se erigiu como marco no
aprendizado, transmissdo e conservacdo das sabedorias ancestrais. 1sso porque, mesmo
localizadas referéncias em documentos escritos, o forte da investigacdo se encontrou na
memoria de seus portadores em contraste com esses documentos. Convém ressaltar que a

palavra para os povos africanos de tradigdes orais constituiu o centro de sua memoria
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historica. Experiéncia cultural transmitida aos continuadores dessas tradicdes religiosas
africanas na diaspora.

A oralidade, como uma tradicdo na trajetoria de diferentes conglomerados humanos se
reveste de uma importancia especial em nosso tempo, sobretudo quando se estudam
determinados grupos religiosos que foram colocados em posicdo de subalternidade. Posigédo
na qual a escrita ndo formou parte de seus fundamentos histéricos e a narragao ou divulgacao
oficial de sua historia, ndo constituiu objeto de interesse das classes dominantes, pelo fato de
estar fora dos padrBes gerais do “status constituido” por elas desde sua perspectiva de
dominacdo e de cultura letrada. Como bem alerta Tania Almeida Gandon se referindo as

pesquisas com etnotextos, similares ao que estamos trabalhando:

A preocupacdo principal na andlise deste documento é a de perceber o
sentido de um discurso cultural a muitas vozes, na dindmica de diferentes
momentos vivenciados pelo grupo em questdo. Vale lembrar que este
discurso nos conduz sempre ao cerne da questdo identitéaria, seja através de
reminiscéncias relatadas, seja de elementos veiculados pela tradicdo oral.
(1997, p.137)

Tomando como base este argumento metodologico, na obtencdo de informacdes
utilizamos as entrevistas abertas em formato de Historia de Vida, como instrumento de
comunicacéo eficaz que enlagou o essencialmente religioso com o realmente vivido por estes
sujeitos, procurando reconstruir, através dessas vozes e historias contadas pelos
colaboradores, uma realidade historica concreta, determinada e determinante num contexto
sociocultural especifico.

O estudo dessas fontes orais serviu como uma valiosa via de informagdo, permitiu
resgatar conhecimentos de inestimavel valor para o estudo de grupos com caracteristicas
diferenciaveis dentro de um mesmo contexto social e permitiu compara-los dentro da propria
dindmica dialética da Historia.

Por outro lado, as fontes iconograficas serviram como uma unidade de indexac¢do dos
recursos orais utilizados como fontes (MANINI, 2000), tanto pelas dimensdes expressivas das
imagens?, isto &, pelo que elas expressam em si mesmas, como pelos atributos ou categorias a
que respondem, vinculando lembrancas levadas nas memdrias e fatos recolhidos de forma

instantaneos, que dizem respeito a importancia do uso destas fontes como objeto de analise

3 As imagens que aqui se expdem nem sempre pertencem a nosso acervo pessoal. O importante foi procurar e
encontrar imagens que expressassem as tematicas fundamentais que foram abordadas na pesquisa, que
entrelacaram as problematicas discutidas e mostraram em sua projecdo visual os paradigmas do estudo
comparativo dentro dos pardmetros da modernidade.
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documentaria, porgque unindo o antes dito com o agora representado teremos, de certa forma, a
capacidade de perceber as transformacdes ocorridas no processo historico de construcao e
reconstrucdo dessas identidades religiosas apesar do rigor do tempo.

O estudo das tradicGes religiosas de origem africana em Cuba e no Brasil possibilitou
recompilar informagdes vivas que envolveram diretamente a imagem que a sociedade teceu a
respeito dos sujeitos que praticavam estas religides, concernente também as suas Historias de
Vida e as suas realidades sociais. Conhecer estes protagonistas de perto ndo seria possivel sem
as suas narrativas na procura das lembrancas do passado. Narrativas que fizeram parte da
memoria desses setores populacionais, em contraste com a Historia oficialmente escrita.

Para isso foi necessario estudar essas expressoes religiosas dentro dos modelos sociais
e religiosos padronizados culturalmente nas realidades cubana e brasileira, o que implicou
desenvolver um estudo multidisciplinar através de uma visdo de conjunto. A esse respeito um

pesquisador cubano asseverou:

A concepcdo de conjunto ndo exclui as partes, pelo contrario as pressupde e
examina de forma concreta, na sua relativa totalidade, em vinculacdo com
outras partes e também na sua composi¢do interna e dentre 0s nexos de seus
elementos. (CALZADILLA, 2000, p.3)

Esta visdo assume a concepcdo do campo religioso como um mercado de bens de
salvacédo relativamente independente e autbnomo ao desenvolvimento de “moralizagcdo” ou
“sistematizacdo” das concepgdes religiosas institucionalizadas dominantes (BOURDIEU,
1998). Significa observar a religido na sua mais ampla concepg¢do, em uma perspectiva social
abrangente e em relacdo ao mundo metafisico que serve para o usufruto de todos, acima das
estratificagdes sociais.

No primeiro capitulo deste estudo, O legado ancestral como parte das identidades
religiosas em Cuba e no Brasil, o centro da questdo é saber sobre o continuum, ou seja,
conhecer até onde as tradicdes sdo conservadas tanto entre iniciados cubanos quanto entre
brasileiros. Critérios que se fundamentaram em semelhangas de processos histdricos e sociais
que sofreram as populagbes negras que se introduziram como mé&o-de-obra escrava no
continente americano e em processos de “sincretismos”, transculturagfes ou hibridismo que
se produziram entre os diferentes sistemas culturais que representaram a diversidade étnica e
cultural dos paises em estudo.

Categorias tais como, etnicidade, familia, cultura, religido e resisténcia se entrelagam

nas historias vividas pelos africanos nesta parte do continente, que condicionaram seu
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posterior desenvolvimento social e criaram espacos de sociabilidade, os quais foram
caracterizando identidades, novos modelos culturais e um tipo de religiosidade que, embora
fosse de ascendéncia ou matriz africana, marcavam um continuum religioso de acordo com as
novas circunstancias e realidades historico-sociais de cada Pais onde elas se desenvolveram.

A religido se insere aqui como parte essencial desse continuum. Explicam-se suas
caracteristicas gerais e de sua estrutura interna em ambos os paises de forma comparativa.
Destacam-se nesse processo trés questdes, a nosso modo de ver, fundamentais: a) a criacdo de
identidades coletivas; b) a necessidade de vinculo familiar; c) a transmissdo de saberes
religiosos. Analisar esses processos historico-sociais € o objetivo principal deste capitulo.

No segundo capitulo, Do dito ao vivido: experiéncia de represséo a Santeria e ao
Candomblé, analisamos as condi¢des de discriminacdo racial e social com o0s quais se viram
envolvidos setores negros e mesticos das sociedades cubana e brasileira durante os primeiros
anos de instauracdo republicana, o qual correspondeu as primeiras décadas do século XX.
Nesse periodo, tanto a imprensa quanto as autoridades policiais de Cuba e do Brasil
arremeteram contra a religiosidade nascida ao calor das convivéncias sociais entre africanos e
negros crioulos durante o periodo da escraviddo. Investidas que tiveram como protagonistas
as elites intelectuais de ambos os paises, baseadas nas correntes positivista e social darwinista,
introduzidas da Europa e amparadas pelos novos governos instaurados.

Tentamos situar 0 nosso objeto a partir de uma analise historica comparativa. Enfatiza-
se 0 papel da imprensa como mecanismo manipulador de opinido na campanha
discriminadora e repressiva contra as expressoes religiosas de origem africana em Havana e
Salvador; analisamos a situacdo desvantajosa das camadas negras e mesticas da populacéo
“marginalizada” pelos mecanismos de poder e as brechas que vao abrindo como dispositivo
de resisténcia na luta por conquistar um espaco social tanto para eles como para as religides
professadas.

No terceiro capitulo, Religides de ascendéncia africana e mudancgas sécio-politicas,
buscamos apresentar os lagcos que vincularam politica e religiosidade de ascendéncia africana.
Iniciamos a andlise partindo do Brasil, de acontecimentos ocorridos no periodo do estudo,
processos politicos e sociais que tiveram como protagonistas 0s negros na construcdo de uma
consciéncia e de uma identidade nacional, vinculada as a¢des herdadas do periodo imperial.
A0 mesmo tempo em que 0S negros se incorporavam a essas organizacdes, elas vinculavam

aos seus objetivos o compromisso religioso, a partir de um engajamento também politico e
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social, especificamente na Bahia. Essas identidades permitiram aos sujeitos vinculados ao
Candomblé atuarem em questdes politicas e religiosas sem conflitos existenciais.

E preciso enfatizar que neste periodo também se observa o interesse pelos estudos
sobre religiosidade no Brasil, constituindo o estado da Bahia uma espécie de “laboratério” de
pesquisa pelas caracteristicas étnicas de sua populacdo, a difusdo e persisténcia de seus
candomblés, destacando-se em algumas publicacBes da imprensa os estudos de intelectuais
nacionais e estrangeiros, entre 0s quais estava Edison Carneiro, Ruth Landes, Donald Pierson,
Pierre Verger, entre outros. Por dltimo, enfatizaremos também na criacdo da unido de Seitas
Afro-Brasileiras em 1937, depois do Il Congresso Afro-Brasileiro, como organismo defensor
dos direitos religiosos do povo de santo e na Federacdo Nacional dos Cultos Afro-Brasileiros
(FENACAB), em 1946.

E nosso objetivo analisar em Cuba o desenvolvimento do movimento que se conheceu
como afrocubanismo, tendéncia que se inseria dentro da politica de mesticagem cultural. A
cultura africana passa a ser motivo de estudos dentro da academia, processo similar ao Brasil,
mas a diferenca entre pesquisadores cubanos foi a visdo Unica que tentou dar visibilidade a
este setor populacional em vinculo com o tipo de religiosidade que o caracterizava, porque
essas religides de ascendéncia africana foram mantidas as margens da oficialidade religiosa e
seus membros situados quase que na marginalidade.

Na segunda parte do capitulo centramos o foco de atencdo a partir das mudancas
sociais que aconteceram nos paises em estudo, especialmente o triunfo da Revolugdo Cubana
em contrapartida com golpe militar de 1964.

Ambiguidades do continuum nas tradicdes da Santeria e do Candombleé é o titulo do
quarto capitulo. Nele analisamos as estratégias seguidas por representantes das expressoes
religiosas em estudo na procura de uma aproximagcao as raizes africanas.

O objetivo do capitulo é analisar as rotas de acdo que significou a aproximacao ao
velho continente negro e pelos efeitos renovadores que ocasionou nos iniciados ver, ouvir e
sentir a emocdo de compartilhar opinies com auténticos sacerdotes africanos. Por esse
caminho o capitulo transita da oficialidade dos encontros com a Africa nigeriana e beninense,
das tradicOes iorubanas e o debate na imprensa baiana dos topicos do 1l Encontro Mundial das
TradicGes loruba e Cultura, em especial no que tange ao problema do sincretismo religioso no
Candomblé, encontrando neste Gltimo tdpico as matérias primas das ambiglidades do

continuum.
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No quinto capitulo Espagos de sociabilidade: familia e relaces de poder, analisamos
a partir dos discursos dos atores religiosos as formas de sobrevivéncia da Santeria e do
Candomblé, ante as dificuldades de ndo possuir um espaco religioso legitimado pela
colonialidade no poder, sendo substituidos esses espacos sagrados pelas casas-templos em
Cuba e pelos terreiros de Candomblé no Brasil.

Analisam-se as areas de atuacdo social dos entrevistados havaneros e baianos
diferenciadamente. Para isso partimos dos acontecimentos historicos que tem impactado as
sociedades cubana e brasileira no periodo de 1950 a 2000, acOes individuais ou grupais
concretas desenvolvidas por ativistas das manifestacoes religiosas em estudo e os resultados
obtidos, procurando destacar comparativamente as areas de repercussdo e de confluéncias
histéricas como caminhos de integracdo social em cada Pais. Outro aspecto importante que
sera objeto de analise é o relacionado a mulher e seu papel na expressao religiosa.

Concluimos o trabalho destacando as principais semelhancas e diferencas encontradas
entre a Santeria e 0 Candomblé, na constante procura de se reafirmar identidades religiosas
representativas de culturas africanas, inseridas em contextos sociais que com certa
assiduidade as catalogaram como primitivas ou folcldricas. S&o consideragdes finais, abertas a

novas pesquisas e analises.



CAPITULO 1

O LEGADO ANCESTRAL COMO PARTE
DAS IDENTIDADES RELIGIOSAS EM
CUBA E NO BRASIL

Existe en el continente africano una
literatura que se pierde en la noche de los
tiempos: la rama mds frondosa del drbol
de la oralidad, nutrido de la savia viva
del conocimiento acumulado. Es una
literatura oral, andnima vy colectiva
(Mirta Ferndndez Martinez, em
Oralidad y Africania en Cuba)



Comida sagrada servida por labas em festa de Obaluayé



Me gustaria hacer una investigacion
gue englobe Cuba y Brasil. Es sobre
las caracteristicas de los orichas y el
comportamiento de sus hijos de santo.
Yo creo que cuando una persona tiene
asentado un oricha en la cabeza su
comportamiento en la vida real se
asemeja a la de su oricha. Si tomara
un grupo de personas que tienen santo
asentado y otros que no lo tienen, de
aqui y alla, eso diria cuanto nos
parecemos, porque tanto aqui como
alla los orichas se manifiestan iguales.
(Rigo, Babalawo cubano, 43 afios.
Entrevista concedida a autora. Abril,
2007. Habana/Cuba)
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Eu quero pegar emprestado de suas
maos o livro El Monte, nele tem rituais
0S quais eu quero aprofundar e testar
se sao iguais. Sempre ouvi dizer que
ambas as cerimfnias sdo muito
parecidas, eu acho que tanto em Cuba
guanto no Brasil nossas religides
africanas sdo quase as mesmas, ainda
gue vocé encontre quem diga que 0s
rituais ndo sao exatamente iguais. Um
amigo me mostrou esse livro e fiquei
fascinado. Me empresta? quero ler e
saber se 0 mesmo acontece com 0S
Orixas. Acho que sdo 0s mesmos la e
ca. (Cao, Babalorixa baiano, 52 anos.
Entrevista concedida a autora. Julho,

2007. Salvador/Bahia/Brasil)

Estes discursos de um brasileiro e de um cubano representam a curiosidade
gnosioldgica de dois fiéis consagrados ao orixa Xangd. Ambos disseram sentir uma forte
identificacdo com a narrativa mitologica que representa o Orixa, em especial depois que
realizaram as ceriménias de iniciacdo e receberam simbolicamente nas suas cabecas 0s tracos
que os identificaram religiosamente com este, de quem disseram ser filhos legitimos.
Parentesco que teve suas origens na significagdo dos rituais de consagragdo que representam
uma nova volta a vida, na qual se assumem novas responsabilidades, além das ja adquiridas
como sujeitos sociais e que, de fato, poderiam ser refundidas com as religiosas, segundo o
processo de sacralizacdo ou racionaliza¢do que faz cada consagrado diante do principio ético
do dever-ser.

Tanto o havanero como o soteropolitano realizaram ceriménias consagratorias em
outros grupos religiosos com rituais ndo préprios da cultura iorubana dos cultos aos orixas.
Essas outras expressdes que os acolheram sdo representativas das religiosidades de
ascendéncia africana conformadas em seus paises. Além disso, estes filhos-de-santo foram
também batizados na Igreja Catdlica, o que demonstra a possibilidade que tém os individuos
de conviver harmonicamente praticando distintas crengas religiosas. Fato fundamentado na
capacidade compensatoria, funcional e pratica que exerce a religido nos individuos. Exemplo
do que acontece nestas manifestagdes de ascendéncia africana, como representantes de uma
cultura religiosa construida em diferentes paises da América colonial, dentro de um setor

populacional desfavorecido social e racialmente, que adaptaram sua existéncia em
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correspondéncia com as peculiaridades de seu contexto, mas que ndo se caracterizaram, em
sentido geral, ou pelo menos inicialmente, nem pela exclusdo nem pelo descrédito para com
outros credos; assim como ndo se auto-reservaram a condi¢do de Unica opcao de escolha
religiosa, tipica dos sistemas religiosos monoteistas. (BASTIDE, 1985)

A vontade de saber 0 que os une e o que os diferencia em matéria religiosa nas
influéncias africanas em Cuba e no Brasil foi um interesse expresso também por outros
iniciados cubanos e brasileiros com quem nos relacionamos ao longo da pesquisa'®, que se
fundamentaram no fato de conhecer a diversidade étnico-racial e as semelhancas culturais
herdadas dos africanos introduzidos forgosamente em ambos os paises. Encontros de culturas
que ndo so incluiu as africanas sendo também européias e autoctones que, em processo de
transculturacdo, deram origem ao que hoje representam 0s povos e as culturas cubana e
brasileira, mas também a forca de uma religiosidade muito peculiar, construida através de
fusdes entre as religiosidades africanas, com certas especificidades étnicas, e estas com a
cultura do colonizador e da populacdo origindria da América, acima das imposi¢cdes da
ideologia inquisitorial da Igreja Catolica. Religiosidade que foi adquirindo a denominacéo
genérica da ascendéncia sécio-cultural africana desses grupos religiosos, ainda que a Historia
Contemporanea demonstre que elas tém uma composicdo social e cultural mais plural, em
ambas as nacoes.

Para os entrevistados as semelhancas e diferencas estdo presentes tanto nas
cerimonias rituais quanto no comportamento individual dos consagrados aos orixas. Sobre
este ponto de vista dos depoentes é importante salientar que antropélogos do quilate de
Fernando Ortiz, Raimundo Nina Rodrigues, Arthur Ramos, Lydia Cabrera, Romulo
Lachatefieré, Edison Carneiro, entre outros, ja no comeco de seus estudos apontaram para tais
semelhancas entre Cuba, Brasil e as vezes incluiam o Haiti, baseados na similaridade étnica
dos portadores africanos. E lamentavel que eles ndo tivessem realizado trabalho de campo nos
paises que referenciavam na procura, in sito, dessas similitudes, o que seguramente redundaria
em material valioso. No entanto, segundo se infere das falas dos depoentes acima citados, o
centro da questdo é saber sobre o continuum, ou seja, conhecer até onde as tradi¢es foram

conservadas tanto entre iniciados cubanos quanto brasileiros®.

¥ Como dissemos na introducdo, o indicador principal para eles terem formado parte do grupo de entrevistados
gue deram seus testemunhos para este estudo foi a condicdo de serem iniciados nos rituais proprios da Santeria e
do Candomblé, especialmente nag6-keto, e ndo o sentido de pertenga a uma determinada casa templo, tradicional
ou ndo. Por isso nos eximimos de dizer a que ou quais casas eles pertencem.

1> Sobre este particular trataremos mais adiante.
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Entretanto, as formas de chegar as constatacdes diferem pela metodologia seguida por
cada um deles. O pai-de-santo baiano que pratica cerimonias rituais dentro de uma casa de
angola e outra nagd procura este conhecimento mediante a leitura de um livro escrito pela
etn6loga cubana Lidia Cabrera, EI Monte (1994), baseado em depoimentos sobre descri¢Ges
de cerimdnias rituais tanto de paleros quanto de santeros'®, mediante a invocagdo de mpungos
e orixas. Livro que, a partir de relatos orais de consagrados, vai recompondo 0 mundo magico
dos fazeres rituais, a utilizacdo dos elementos da natureza na preparacdo de determinadas
cerimonias e 0 poder que estes religiosos atribuem aos orixas e aos ancestrais como forcas do
bem e do mal na execucdo dos ritos.

O tempo conservou tais aspectos caracteristicos das ceriménias rituais e a importancia
da vegetacdo como elemento importante para a execucao dos rituais, a tal ponto que, segundo
a hipdtese do depoente Cao, pai-de-santo baiano, o poder da natureza e dos ethos ancestrais
africanos predispunham as semelhancas entre cubanos e brasileiros ao ponto dele chamar a
Santeria de Candomblé cubano.

O cubano Rigo, que é santero e babalawo, procura verificar empiricamente as
condutas dos individuos consagrados a determinados orixas, para contrasta-las com a vida
cotidiana daqueles ndo consagrados. Ele acredita que cada iniciado, ou seja, cada filho-de-
santo tem na vida cotidiana comportamentos semelhantes aqueles narrados pela mitologia dos
orixas, que tais formas comportamentais dos individuos devem-se as forcas ancestrais que
atuam sobre 0 mundo e a transposi¢cdo da religiosidade em sua forma mais pura para 0s
lugares onde se assentaram os iorubds. Para esse babalawo, na conjugacdo das forcas
ancestrais existe uma simpatia consequente para com a religiosidade que conformam o modo
cotidiano de atuar do futuro consagrado, que condicionam os orixas a escolher como filho
aqueles que mais se aproximem das suas caracteristicas mitoldgicas, muito antes da ceriménia
de iniciagdo. Semelhancas que, em seu dizer, devem estar presentes nos iniciados brasileiros.

Lourdes Siqueira (1998) ao se referir as referéncias sécio-culturais originarias da
Africa no Brasil, segundo denomina o processo de semelhanca entre o orixa de cabeca e o
consagrado, afirmou que elas sdo as bases de um processo de transformacgéo pessoal e social
de cada iniciado em relacdo ao seu ambiente, deixando claro o sentido de identificagdo e
interdependéncia do consagrado para com sua expressdo religiosa. A esse respeito,

argumentou:

% Na introducéo foi feita uma ampla caracterizagdo sobre paleros e santeros, em Cuba. Aqui queremos sO
lembrar que o palero é aquele que faz ceriménia dentro dos rituais bantos, e o santero é o iniciado nos ritos
iorubas.
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Se, por um lado, a pessoa é estimulada por sua semelhanca com o orixa- pois
ela se transforma em Orixa quando ela “vira o santo”-, por outro lado, é seu
trabalho a comunidade, sua participacdo no Terreiro e sua maneira original
de se inspirar em seus ancestrais que lhe ajudam a se desenvolver como
pessoa humana, com a consequéncia de a um grupo social que lhe da
referéncia. (1998, p.419)

Como se observa, ainda que as diferencas estejam presentes nas expressoes religiosas
em estudo, os dois depoentes partem do mesmo critério hipotético: a similaridade,
evidentemente de forma assistematica, porém fundamentada nas suas proprias experiéncias.
Critérios que se fundamentaram em semelhancas de processos historicos e sociais que
sofreram as populagdes negras que se introduziram como mdao-de-obra escrava no continente
americano; e em processos de sincretismos®’, transculturacdes e hibridismo que se produziram
entre os diferentes sistemas culturais que representaram a diversidade étnica e cultural dos
paises em estudo. Analisar alguns desses processos histdrico-sociais que caracterizaram esses
intercambios culturais entre 0s sujeitos sociais protagonistas deste estudo é o objetivo
principal deste capitulo.

A historiografia explica que as semelhangas entre as religiosidades de matriz africana
no continente americano, coincidem com o aparecimento na arena internacional das primeiras
formas de globalizacdo do capital comercial e humano. A expansdo européia para América e 0
comércio que implicou o tréfico de escravos responderam ao desenvolvimento tecnoldgico
dos paises europeus que precisavam ampliar suas riquezas e lucros comerciais, assim como se
expandir territorialmente. Nessa busca de novas rotas comerciais, encontraram na Africa um
mercado para a aquisicdo de mdo-de-obra barata, e na América terras e riquezas para
expropriar, além da mao-de-obra indigena. Comecava, desta forma, a se impor uma nova
ordem mundial, através da qual o mundo se triangularia entre o novo, o velho e o provedor,
onde pela imposicdo, as poténcias comerciais do velho mundo europeu saquearam as riquezas
humanas da Africa e se apropriaram de terras ja povoadas do recém conhecido Novo Mundo.

Na América, espanhois seguidos de portugueses, ingleses, holandeses e franceses se
autodenominaram “descobridores” e “conquistadores” de terras que tinham seus proprios
donos — as populacbes autdctones com as suas respectivas culturas — para logo apds

comecarem o processo de depredacdo do continente, tanto de suas riquezas naturais como

7 Independentemente da polémica que existe em torno deste conceito, nossa posi¢do, que aparece ja na
introducdo, é adotad-lo como um processo de sintese, vinculagcdo e aproximagdo entre a religiosidade dos
colonizadores, a populacdo autéctone e as religiosidades africanas em todos os paises da América onde se
produziram tais simbioses.
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humanas. Isto impds, como ja referenciamos, a entrada de negros trazidos de diferentes partes
do continente africano como méo-de-obra para substituir a autoctone, como no caso de Cuba,
e, no Brasil, para reforcar a produtividade econémica, porque, segundo critérios racistas, 0s
negros tinham caracteristicas fisionbmicas mais adaptaveis para desempenhar trabalhos rudes,
segundo Tomas Fernandez Robaina na introducdo de seu livro “El Negro en Cuba, 1902-
1958”.

O estabelecimento dos espanhdis e portugueses em Cuba e no Brasil, a partir 1492 e
1500, respectivamente, se realizou com o beneplacito de suas autoridades religiosas. A
instituicdo clerical legitimava a atuacdo do Estado e sancionava politica e ideologicamente
suas acOes, atraves da instituicdo do Padroado Régio. O Catolicismo, como religido oficial de
ambas as col6nias ibéricas, contribuiu para a “legitimacdo” do poder dos “dominantes” e para
a “domesticacdo dos dominados”, como se refere Bourdieu (1975) quando explica uma das
fungdes sociais da religiéo.

Para tentar subjugar e submeter sob a nova ideologia religiosa tanto os autoctones
guanto os africanos, a Igreja Catolica impds um sistema de praticas e representacdes, através
de seus agentes religiosos, fundamentadas nos principios constitutivos de sua estrutura
natural-sobrenatural prépria dessa cosmogonia, sobre a base da divisdo social do trabalho
estabelecida por eles. (BOURDIEU, 1975). Mas os africanos trouxeram os aportes de suas
proprias culturas e principios religiosos que 0s unia em comunidades, ao tempo que
diferenciava seus ethos. Experiéncia cultural e de convivéncia que se viram forgados a mudar
a partir das novas condicdes politicas, sociais, econémicas e culturais que regulavam as vidas
desses sujeitos desde sua introducao for¢osa na América entre os séculos XV1 e XIX.

O sistema colonial fez com que a Igreja Catdlica, por intermédio de seu corpo
sacerdotal, monopolizasse 0s bens de salvagdo e estabelecesse regras de cumprimento para
quem aspirasse obter a salvacdo de Deus, s6 concedida pela Igreja ap6s a morte do
escravizado. No entanto, nesse contexto, esses grupos humanos conformaram suas estruturas
cosmogonicas com certa autonomia, mesmo que a instituicdo eclesial brindasse ou exigisse
em troca fidelidade as doutrinas cristas.

Alguns grupos de africanos se concentraram em torno das proximidades étnicas e
culturais que ja se produziam entre diferentes comunidades em determinadas regifes do
continente africano, como o caso dos grupos étnicos das regides bantos (SLENES, 1995) ou a
regido do Golfo de Benin (NICOLAU, 2006). Outros encontraram nas feitorias modos de
comunicacgédo ou identificagdo, enquanto esperavam decifrar o futuro (MATORY, 1999). Os
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de procedéncia iorubana, que chegaram a maiores proporcdes para o periodo que sinaliza o
fim do comércio legal e o contrabando clandestino de escravos, aproximadamente entre 1830
e 1860, costumavam se aglutinar em torno de suas expressdes culturais: como musica, danca
ou rituais. Fato que foi atraente para a populagdo negra, escrava ou néo, pelas possibilidades
de camuflar seus orixds nos santos catdlicos e realizar celebracBes festivas em aparente
comunh&o com a instituicdo religiosa, representante ideologica do poder (REIS, 2002).

Houve outras experiéncias, poucas, de grupos de africanos que se fecharam ante o
poder colonial e até preferiram o suicidio ante a submissdo, acontecimento relatado por
pesquisadores cubanos como Fernando Ortiz (1917) e Leovigildo Lopez Valdés (1985), ao
caracterizar as etnias que chegaram a Cuba. Situacdo um tanto semelhante se produziu
também em algumas comunidades indigenas autoctones que coabitavam tanto no continente
guanto nas ilhas da regido do Caribe, que compartilhavam sistemas culturais comunitarios
semelhantes e se fecharam as influéncias coloniais (FARINAS, 1992 e 1995).

Contudo, o poder eclesial tentava monopolizar de forma absoluta o capital religioso,
utilizando o conceito de “salvacdo” em defesa dos interesses da classe dominante. Essa
doutrina, como representante do capital religioso que oferecia a institui¢do catolica, continha
parte dos bens simbdlicos que serviram como mecanismo de racionaliza¢do e moralizacéo da
ordem politica e ideoldgica, que permitia aos dominadores legitimar o poder sobre os
dominados. Desse modo, as concepc¢des do sagrado dos originarios americanos e africanos
ficaram as margens daquelas impostas pelas autoridades religiosas catélicas. Nessas novas
condicBes elas responderam a processos de empréstimos, fusdes e inter-relagdes que se
geraram a partir de similaridades ou associagoes.

Como se realizaram esses processos nas novas realidades sociais, culturais e de
convivéncia? Que papéis desempenharam as experiéncias culturais étnicas na organizacao de
novos tipos de religiosidades? Poder-se-ia dizer que a forca da cultura em sua projecdo
material e espiritual produziu processos historicos semelhantes em diferentes contextos?
Pode-se falar de continuum nas novas condi¢bes histéricas? Existindo o continuum, se
corresponderia com repeticdes de determinados processos historicos sociais ou estariam em
correlagdo com a dialética da vida cotidiana? O continuum funcionaria como instrumento do
passado em que se conjugariam determinadas concepc¢des do mundo, sob posturas éticas na
conformacdo de um discurso, projecdo ou identidade cultural? Sendo assim, que lugares
ocuparam as conformacdes religiosas produzidas dessas fusfes? S&o estas, entre outras, as

questdes que buscamos analisar na sequéncia.
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Africanidade & etnicidade: conformacao de uma identidade religiosa

Tinhamos falado da experiéncia de vida comunitéaria que trouxeram os africanos uma
vez expropriados de seu habitat e introduzidos na América como méo-de-obra escrava, mas
que essas experiéncias de convivio ndo obstruiram os tracos marcantes diferenciadores entre
as comunidades. Independente de existir zonas de convergéncias culturais e comerciais,
guerras inter-étnicas entre capturados escravizados, aliangas matrimoniais, entre outras formas
de contato, cada grupo étnico mantinha seus tracos identitarios. Porque um grupo étnico pode
ser definido como um tipo de organizacdo social caracterizada ndo sé pelo auto-
reconhecimento, sendo pelo reconhecimento dos outros, 0 que se estabelece como atribuicéo
categorica diferencial entre os grupos. Conforme Barth “uma atribuicdo categdrica é uma
atribuicdo etnica quando classifica uma pessoa em termos de uma identidade basica mais
geral, presumivelmente determinada por sua origem e seu meio ambiente”. (1997, p.194)

A diferenciacdo dos grupos étnicos nas sociedades tradicionais africanas ndo somente
se estabeleceu pela sua origem, meio ambiente ou tipo de organizacdo econémica. No
processo de distin¢do intervieram também tracos culturais marcantes, como praticas
religiosas, o sistema de parentesco, o papel desempenhado por cada individuo dentro do
grupo, entre outros aspectos que compunham sua identidade como escarificacdes dos rostos e
corpos, estilos de se vestir ou formas de ornamentar o cabelo.

Como foi demonstrado por historiadores africanistas a exemplo de Robert Slenes
(1995), Linda Heywood (2002), Luis Nicolau (2006), Thornton (2004), entre outros, existiam
amplas regides na Africa com tragos culturais semelhantes que, de certa forma, estreitavam os
espacos das chamadas fronteiras étnicas, permitindo uma comunicacdo mais fluida entre
grupos diferenciados. Estes autores destacam a necessidade de conhecer essas informacdes,
pois permite aprofundar os estudos sobre as tradi¢fes culturais.

Outro autor que aborda a problematica dos contatos culturais na regido da Africa
Central € o etnolinguista sueco Armin Schwegler (2002), que estudou o Palenque de San
Basilio na Coldémbia, antigo sitio de desembarque e concentracdo de escravos que seriam
distribuidos nas col6nias espanholas. Hoje o San Basilio € uma comunidade com caracteres
antropoldgicos interessantes, marcados pelos costumes de corte africano que sua populacao

tenta manter. Fala-se uma lingua crioula, tipo dialeto, que é empregada apenas dentro da
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comunidade. Os ritos religiosos sdo préprios desse coletivo e, ainda que seja uma comunidade
fechada, ndo existe o incesto. Schwegler estudou também as retencdes idiomaticas dos bantos
que persistem na linguagem cotidiana dos cubanos.'® Transferéncia que, segundo mostra o
etnolinguiista, ascendeu de um tipo de linguagem religiosa para a sociedade cubana, em geral.
O autor chegou a concluséao que a dita lingua empregada em determinados circulos religiosos,
considerada sagrada e cunhada como de origem banto, era um dialeto comercial empregado
pelos povos que etnograficamente caracterizavam a dita regido, cuja raiz é de origem Ki-
kongo. (SCHWEGLER, 2002)

A partir destes estudos salientamos que nunca se pode falar de tipos étnicos puros,
cuja pureza se fundamenta no resultado do isolamento de uma comunidade, como refere Barth
ao mencionar a tradicdo antropolégica mais antiga que considerava que cada grupo humano
mantinha sua cultura gragas a uma ignorancia belicosa de seus vizinhos, ou seja, gracas ao
isolamento de tais grupos em relacdo aos outros. Pelo contrario, a distingdo destes grupos
gerava-se do intercambio entre eles, incluidos os contatos comerciais, culturais, religiosos e
mesmo bélicos.

As fronteiras étnicas existem como espacos de demarcagdes politicas, como lugares
imaginarios que identificam, delimitam, marcam, mostram e ressaltam determinadas
caracteristicas de distin¢do entre os grupos humanos. No entanto, elas ndo séo estaticas, sendo
constantemente atravessadas pelos contatos que se estabelecem no fluxo desses intercambios,
em que participam varios grupos, em distintas dire¢des (BARTH, 1997). Significa que existe
uma permanente mobilidade social, um constante intercambio de informagdes entre os modos
culturais, assim como a incorporacdo de novos simbolos a cultura, de modo a ultrapassar as
fronteiras identitarias.

Em meio a esses intercAmbios, as culturas africanas foram se perpetuando em seus
proprios espacos, aproximando-se em suas visdes do mundo, em seus conceitos sobre o ser e
o significado do grupo social, sobre a comunidade, a familia, os idosos, 0s ancestrais, a
natureza, a arte de aprender oficios, incluindo a de contar sua propria histdria, valorizando
cada ato acontecido. Pela tradicdo oral, estes conhecimentos foram transmitidos de geracgéo
em geracao. Portanto, a caracteristica mais forte entre os africanos da Africa pré-colonial foi a
possibilidade de treinar a comunidade para manter e perpetuar na memdria cada

acontecimento apreendido em sociedade.

'8 Antes dele outros antropélogos ja tinham realizado esse trabalho, como veremos neste mesmo capitulo.
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Com a chegada dos europeus as costas africanas e, com isso, da possibilidade de
realizar negocios utilizando como mercadorias a venda de seres humanos, a vida de todo o
continente transformou-se abruptamente. As condi¢des das guerras inter-étnicas que
anteriormente convertiam os capturados em escravos, em que estes ndo eram obrigados a
rejeitar seus deuses, perder suas linguas ou alterar seus modos de se reproduzir, mudou ante a
relacdo com o europeu. O escravo foi transformado em mercadoria que tinha certo valor para
os negociadores. Os africanos trocavam os capturados por especiarias, objetos, dinheiro e até
armamento militar, enquanto a valoragdo do destino dessas vidas era calculada de forma mais
cruel pelos europeus. Obrigatoriamente coisificados, os escravos eram forcados a produzir
lucros durante longas jornadas de trabalho, conviviam em condicdes dificeis e sua vida social
passava a ocupar um segundo lugar, visto que era comandada pelo senhor, dono da dotacdo de
escravos.

O novo status de capturado transformou radicalmente a vida de todos aqueles que
estiveram envolvidos no circuito do trafico para Europa e o Novo Mundo. A partir desse
momento os africanos foram transformados em objetos, perdendo toda valorizacdo da sua
existéncia humana, cujo valor como mercadorias dependia de determinadas caracteristicas
fisicas. Eles foram expropriados do seu ambiente natural e afastados de tudo quanto Ihes era
familiar; passaram a sobreviver em condicGes adversas e instaveis, tendo que aprender a
conviver entre estranhos, com 0s quais imaginaram tracos étnicos e culturais comunais, até
construirem em conjunto, de acordo com as novas condi¢fes, uma identidade baseada nas
novas circunstancias histéricas, geograficas e sociais. ldentidade que Nicolau (2006) situa no
ambito das etnicidades relacionais, entendida como o resultado de um processo dialogico e de
contraste cultural ocorrido entre os diversos grupos englobados sob as varias denominacdes
metaétnicas. Isto é, os falsos etnénimos impostos pelos escravistas aos escravizados vendidos
como mercadorias, as vezes por corruptela idiomatica ou por simplificagcdes regionais, mas
que reduziam em numero e diversidade as referéncias da procedéncia desses cativos.

Como afirma Robert Slenes, referindo-se a experiéncia dos africanos provenientes da

extensa area etno-linguistica banto:

[...] para muitos africanos esse processo iniciou-se ndo na experiéncia
compartilhada da terrivel travessia para a América, mas antes disso, no
suplicio da viagem para a costa; e comegou pela descoberta que a
comunicacdo com os companheiros dessa viagem ndo era impossivel. A
comunicacdo ou rompimento desse processo, contudo, teria dependido da
experiéncia dos escravos no Novo Mundo, e as suas possibilidades de
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encontrar outras afinidades entre si, para além da comunidade da palavra.
(1995, p.11)

Ao considerar a afirmacdo de J. Lorand Matory sobre o comércio transatlantico de
escravos como “a maior imigragdo transoceanica da histéria da humanidade até aquela época”
(1999, p.53), e tomando em consideracdo a imposi¢cdo do novo convivio ao qual foram
submetidos os escravizados, resulta interessante comentar a forma arbitraria de classificacdo
destes individuos para o comércio.

No processo de venda os escravos eram separados segundo a “nacdo” de procedéncia.
As vezes este termo coincidia com o lugar geografico onde estava situado o porto de
embarque. No entanto, ndo referenciava a regido de nascenca do africano. Era uma
denominagdo mais de corte politico que territorial, como afirma Vivaldo da Costa Lima
(1974), ao se referir as nacbes que conformam os candomblés no Brasil. A respeito da
questdo, Matory salienta que, “de fato, essas nacGes eram freqientemente agrupamentos
impostos a diversos povos e a distintas ordens de categorias politicas, linguisticas e culturais
gue foram unificados primariamente para 0s propdsitos dos traficantes de escravos” (1999,
p.56). Mas sempre ou quase sempre, foram designacOes dos traficantes europeus, cuja
etimologia da palavra derivava de uma deformacdo ou incorrecdo da prondncia da palavra
original (NICOLAU, 2006).

Isso ndo significa em termos absolutos que entre os negros africanos escravizados e
importados para o continente americano ndo existiram afinidades culturais ou potencialmente
politicas, como afirma Matory (1999), aspecto com o qual concordamos. Contudo,
consideramos que esse sistema classificatorio foi por vezes excludente, arbitrario, porque
dependeu dos pareceres ou apreciacdes dos traficantes e, sobretudo, dos donos de escravos.
Para eles, era obrigacdo do escravo obedecer servilmente e trabalhar sem contestar. Apesar
disso e das divisOes inter-grupais, 0os grupos gerados dessa classificagdo adquiriram vida

propria e cobraram do regime a exclusao cometida.

Alguns grupos étnicos foram preferidos em detrimento do outro em certas
areas da produgdo; os projetos da evangelizacdo realizada pela Igreja
Catolica geraram irmandades que afirmaram essas identidades emergentes e
integraram modos ancestrais de celebrar ou de adorar o divino. Cantos, ou
turmas de trabalhadores, também se juntaram na base dessas identidades. E,
como muitos sabem, também conspiracdes e rebelibes quanto
anticonspirag0es, frequentemente, seguiam e afirmavam essas novas divisdes
sociais. (MATORY, 1999, p.59)
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Vale lembrar que a maioria desses africanos procederam de culturas sem escrita, onde
memoria e oralidade constituiam a divisa fundamental na comunicacio e no aprendizado. E
por isso que a memdaria étnica que caracterizou essas sociedades no Novo Mundo funcionou
como um bastido de resisténcia ante o esquecimento impingido pelos colonizadores. Na
Africa, o aprendizado constituiu uma parte importante na aquisicio de destrezas para
conservar informacdes, lembrar fatos, transmitir conhecimentos e crencas e, aprender oficios.
Le Goff (1984) salienta que “o primeiro dominio onde se sacraliza a memdria coletiva [...] é
aquele que da um fundamento —aparentemente histérico — a existéncia das etnias ou das
familias, isto é, dos mitos de origem” (1984, p.25). Elemento basico essencial das religides e
religiosidade nascidas das culturas africanas nos paises da América, com peculiaridades
autdbnomas.

Nelas, os mitos de origem validaram as sustentacdes da existéncia dos orixas e, pelas
suas acOes, segundo reflete a mitologia iorubana, 0 mundo se foi conformando. Pelas suas
bocas as forcas divinas indicaram o caminho a homens e mulheres e fundamentaram
ideologicamente as suas existéncias. Elementos culturais mantidos nas memarias de africanos
que se transmitiram de geracdo em geracgédo, com as deformacdes que a oralidade impGe, mas
que reforca as curiosidades e interesses dos depoentes quanto ao continuum das tradi¢des
herdadas e conservadas no Candomblé nagd-ketu e na Santeria.

A respeito da oralidade, Hampaté Ba (1982) afirma que a utilizacdo da palavra na
Africa das tradi¢bes orais encerrava uma origem divina. Isto €, contribuiu para criar um
homem africano particular, de alma africana. Tradicdo oral que permitiu conservar e
transmitir os mistérios da criacdo, ao tempo que constituiu uma grande escola da vida. Nessas
sociedades a memoria era a alma da palavra que, em sua maxima expressao, constituia a
Histdria sem escrita. Segundo Le Goff (op. cit.), esse tipo de memdria mostrou particular
interesse pelos conhecimentos préaticos, técnicos, de saber profissional e pelo passado
ancestral. O historiador francés salienta que “a memoria coletiva parece, portanto, funcionar
nestas sociedades segundo uma ‘reconstrucdo generativa’ e nao segundo uma memorizacao

mecéanica” (1984, p.15). Em tal sentido destaca ainda:

Nas sociedades sem escrita a memédria coletiva parece ordenar-se em torno
de trés grandes interesses: a identidade coletiva do grupo que se funda em
certos mitos, mais precisamente nos mitos de origem, o prestigio das
familias dominantes que se exprime pelas genealogias, e o saber técnico que
se transmite por férmulas préaticas fortemente ligadas a magia religiosa.
(Ibid., p.16)



64

E necessario que nos detenhamos nestes aspectos sinalizados por Le Goff, tendo em
vista a reconstrucdo estrutural deste tipo de organizacdo social, no novo contexto em que
foram introduzidos os africanos escravizados, que marcou esse continuum cultural, social e
religioso que os depoentes iniciais — Cao e Rigo — querem constatar comparativamente em
ambos os paises em estudo, nas manifestagdes religiosas que estudamos.

Esse tipo de memoria foi apenas base da fusdo dos diferentes grupos étnicos africanos.
Essas reconstrucdes foram a principal forma com que os descendentes de africanos, nascidos
na América, se aproximaram do conhecimento da mitologia ancestral africana, proveniente
das culturas originarias de tradicGes orais. Instrumentos culturais que utilizaram o0s
escravizados para, sobre a base da comunicacdo verbal, compartilhar fatos, as vezes néo tdo
comuns ou semelhantes, porém gue transmitiam conhecimentos que ajudaram na formacao de
um novo tipo de identidade social, em correspondéncia com as novas condi¢oes de vida.

Os africanos e seus descendentes na América tiveram que construir sua propria
identidade, constituir-se como classe social, validar-se como pessoas, mesmo nao contando,
pelo menos durante os primeiros séculos de escraviddo, com meios legais para ser
representados como cidad&os. No entanto, eles entraram em um jogo de negociagdo constante,
que constituia um ato de resisténcia, aproveitando-se da memoria treinada para ndo esquecer
sua identidade primaria ou de origem, ao fazerem o jogo de adotar varios nomes para poder
construir mundos paralelos.

Como componente de sua rebeldia, esses africanos de diversas origens em seus
contatos continuaram se comunicando com seus conterraneos em sua lingua materna, quando
as circunstancias o permitiram e, quando era possivel, por meio de mdsicas e de dancas,
alimentando assim o parentesco por nacgdo, segundo refere Jodo Reis ao descrever “Um natal
africano no Reconcavo baiano” (2002). Reconstruindo o relato do capitdo de milicias José
Gomes para 0 seu superior, o capitdo-mor Francisco Pires de Carvalho e Albuquerque, Reis

exemplifica como se produziram essas aproximagdes étnicas:

Num dia das oitavas do Natal — provavelmente entre sabado e domingo da
semana anterior ao 25 de dezembro, que em 1808 cairia um sabado, — um
grande numero de escravos desceu dos engenhos a Vila de Santo Amaro
para celebrar a moda africana. Naquele fim de semana, negros dos canaviais
se reuniram aos da cidade, concentrando-se em diferentes locais de acordo
aos principais grupos étnicos, ou nacgdes, a que pertenciam: os angolas
ocuparam as imediacfes da Igreja do Rosério, uma devogdo muito querida
destes africanos; os jejes se juntaram “no sitio do Sergimirim”, um rio local;
0s haussas e nagos se reuniram um local préximo, “na rua de detras, junto ao
Alambique que tem de renda Thomé Correa de Mattos [...]” (2002, p.105)
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Percebemos como se demarcavam os espacgos de identificagdo étnica dentro de um
mesmo espaco territorial, ao tempo em que se produziram as aproximacdes culturais inter-
étnicas geradas a partir de determinados padrdes culturais ou simbolos comunicativos
regionais. Citando o documento original, Reis relata outros detalhes dessa aproximacao

cultural entre haussas e nagos. Detalhes proporcionados pelo capitdo em seu informe:

[...] vestidos de meio corpo, com um grande atabaque, e alguns aderegados
com algumas pecas de ouro, e continuaram com suas dancas ndo s6 de dia,
mas ainda grande parte da noite, banquetearam-se em uma casa vazia, na
mesma rua detras, e ai houve muito que beber, a custa dos mesmos pretos
[rés.] do dito brinquedo. (Ibid., p.105-106)

Eis outra caracteristica que desapontava as autoridades coloniais: a organizacdo e
contribuicdo para o divertimento, assemelhando as festas do cativeiro as festas comunitarias
africanas. Pelo que se infere da leitura do artigo, o fato mais importante era a reunido entre
negros de uma mesma etnia, nagdo ou regido. Nesses contatos estava garantida a lembranca e
perseveranca do legado cultural africano, muitas vezes incompreendido pelas autoridades
coloniais. Reis avalia as festas entre 0s negros como: “rituais de identidade étnica, reunido
solidaria de escravos e libertos, competicdo e conflito entre os festeiros e como ensaios para
levantes contra os brancos” (2002, p.101), pelo despertar da consciéncia identitaria que elas
suscitavam. Essas estratégias de sobrevivéncia étnica ndo foram exclusivas dos negros
baianos ou brasileiros. Situacdo similar se evidenciou em Cuba, assim como em outras
colonias do Novo Mundo.

Em sentido geral, a festa de natal descrita por Reis lembrara as realizadas em Cuba no
dia seis de janeiro de cada ano, o Dia dos Reis Magos, comemoracdo também festejada no
Brasil. Para a ocasido, em Cuba, os senhores donos de escravos autorizavam as reunides de
negros, com as saidas pelas ruas de Havana dos grupos de negros de uma mesma etnia ou
nacao, tipo de organizacdo conhecida como Cabildos de Nacdo. Era ocasido propicia para
africanos de uma mesma nacdo se reencontrar, dancar, cantar pelas ruas da cidade e
cumprimentar as autoridades coloniais, plenos de alegria e felicidade. Mesmo comemorando o
dia dos Reis Magos, atividade que fechava o natal cristdo, a festa ndo constituia uma
assimilacdo dos costumes dos brancos e sim uma oportunidade de reunido ou confraternizacdo
e sociabilidade étnica. Eles continuaram adorando seus deuses conjuntamente com 0s Seus

companheiros de infortinio. Ao redor desses deuses construiram uma fortaleza ideoldgica que
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até hoje funciona como pordes onde se guardam as lembrancas das origens.

Sob pena de submissdo a colonialidade do poder, fazia-se necessario manter viva a
memoria do passado. Nesse sentido, converteu-se em tarefa primordial de sobrevivéncia
recriar e socializar os conhecimentos acumulados desde a Africa, primeiro entre
companheiros de infortinio e depois entre os descendentes. Reconstruir ou reajustar as vidas
ao compasso do tempo constituiu uma necessidade permanente para 0s sujeitos de origem
africana.

O encontro de afinidades propiciou a criacdo de comunidades sob conceitos mais
amplos. Usamos o termo afinidades, no sentido weberiano, como coletividade étnica e como
comunidade linglistica e de culto, onde *“se nutre uma crenca subjetiva na procedéncia
comum, de tal modo que esta se torna importante para a propagacéo de relacdes comunitarias,
sendo indiferente se existe ou ndo uma comunidade de sangue efectiva”. (WEBER, 1991,
p.270).

As novas afinidades repousaram no auto-reconhecimento e no reconhecimento dos
outros, como atribuicdo categorica e classificatoria que compatibilizou os interesses coletivos
dos africanos diasporizados, muito mais do que a pureza de elementos étnicos. O processo de
identificacdo mutua ajudou a organizar o relacionamento social entre os africanos com a nova
experiéncia cultural. Em tal sentido a identidade étnica, pelo menos a imposta pelo
colonizador, ndo foi o elemento essencial para o reconhecimento de multiplas identidades e
sim os elementos culturais que foram amalgamados nesses contatos, no percurso historico da
viagem e no convivio como cativos no territorio americano.

A diversidade cultural foi tdo variada e diversificada quanto as possiveis formas de
integracdo dos grupos afins. A Histéria da conta desses processos de integracdo que se
produziram mediante unides consensuais. A religido foi um elemento importante na
preservacdo de etnicidades relacionais que deram lugar aos agrupamentos por nacdes.
Portanto, ndo devemos esquecer que as lutas dos africanos por manterem vivas suas
identidades nas novas circunstancias foram cotidianas. Uma das marcas da luta diéria
daqueles homens e mulheres africanos foi o estabelecimento de parceiros e a formacdo de
lacos de parentesco familiar, mesmo com pessoas de outras origens étnicas. O mais
importante eram as redes de sociabilidade que se estabeleceram. Essa oportunidade de manter
vivas as tradi¢bes era uma contribuicdo para que elas continuassem a se reproduzir através
dos casamentos endogamicos. E neste ponto da trajetéria da vida dos africanos e seus

descendentes, em que familia e religido convergem em relacdo a dialética da vida cotidiana
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dos cativos, produzindo um continuum de suas simbologias culturais como forma de preservar
e transmitir as tradicOes trazidas com eles além dos mares.

Pode se afirmar, entdo, que a familia constituiu também um espaco onde se
redesenharam as fronteiras étnicas e se reproduziu o legado ancestral das culturas africanas,
uma ordenacdo da memoria coletiva. Esse espaco de contato fisico e afetivo, ressignificado no
novo contexto, constituiu ndo s6 o espaco mediante o qual se os africanos (re)organizaram
tentando dar continuidade histdrica e transcendental a sua origem étnica, amoldada as novas
condicBes histdricas de vida. Além da sua ressignificacdo, foi, sobretudo, o lugar onde se
(re)estruturaram diferentes grupos religiosos que hoje constituem as religides de origem
africana agrupadas por nacbes, em ambos os paises em estudo. Porque nelas, nas familias
religiosas que se conformaram na época colonial, se redesenharam as fronteiras étnicas afro-
latinas. Conforme a reflexdo de Costa Lima referindo se ao conceito de Nagdo nos
candomblés da Bahia:

A nacdo, portanto, dos antigos africanos na Bahia foi aos poucos perdendo
sua conotacdo politica para se transformar num conceito quase
exclusivamente teol6gico. Nacdo passou a ser, desse modo, o padrdo
ideoldgico e ritual dos terreiros de candomblé da Bahia [...], fundado por
africanos [...] — sacerdotes iniciados de seus antigos cultos, que souberam dar
aos grupos gque formaram a norma dos ritos e o corpo doutrinario que se vém
transmitindo através dos tempos e a mudanca dos tempos. (LIMA, 1975,
p.25)

Essa interpretacdo ndo € apenas atingivel aos candomblés da Bahia. Como processo, é
estendivel a outros pontos geograficos do Brasil e da América, porquanto constituiu uma
consequéncia légica de reorganizacdo social no continente, que respondeu a padrBes
historicos contextuais, em que a necessidade de construcdo de identidade e transcendéncia
humana configurou expressdes culturais que se materializaram ndo s6 no seio da familia,
sendo também na criacdo de grupos e modelos religiosos que tinham como “modelo

diferenciador” as origens étnicas que representavam essas novas nagoes.

A familia como espaco de construcao de identidade na religiosidade de
ascendéncia africana

Como vinhamos analisando, a vida comunitaria foi um dos simbolos culturais

caracteristicos que uniu a diversidade étnica africana introduzida como mao-de-obra escrava
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na América. Assim como comunidade-natureza-religido formava um todo indissollvel nas
culturas africanas, a familia era o laco especial de unido no interior dessas comunidades.
Portanto, procurar parceiros nessas novas condicGes certamente significava um passo
fundamental na vida dos africanos em cativeiro.

Os estudos sobre familia escrava sdo numerosos no Brasil®®

, mas ndo em Cuba. O fio
principal dos estudos brasileiros sobre a tematica baseia-se em demonstrar sua existéncia
como célula social e organismo comunitario; assim como as suas estratégias de sobrevivéncia
cultural, econémica e social, no que diz respeito ao papel dos parceiros e a importancia dos
filhos nesses relacionamentos.

Em Cuba o trabalho pioneiro sobre o tema da familia escrava é o da historiadora
Carmen Barcia (2004) %°. Sem grandes referéncias de estudos anteriores, Barcia vasculhou o0s
expedientes do Arquivo Histérico Nacional e os Registros Paroquiais para demonstrar a
existéncia dessa forma de unido consensual entre escravos cubanos e para mostrar as
especificidades da vida comunitaria entre eles. Derrubou, assim, a tese colonialista que
tentava provar a sua inexisténcia, baseada no fato real da constante mobilidade da populacéo
escrava, haja vista o ato de compra e venda a que foram submetidos, que separava casais, pais
e filhos. No entanto, chegou-se a conclusdo de que, apesar da constante mobilidade da
populacéo escrava pelo sistema colonial como politica desestabilizadora, a vontade de unido
entre eles constituia uma necessidade humana de sociabilidade.

Outras autoras que se debrugcaram sobre esse tema de pesquisa foram Aisnara Perera e
Maria de los Angeles Merifio que, na mesma perspectiva de Carmen Barcia, vasculharam

19 podem-se mencionar, entre outros: MATTOSO, Kétia. Familia e Sociedade na Bahia do Século XIX. S&o
Paulo: Editora Corrupio, 1988; SLENES, Robert. Na senzala uma flor: esperancas e recordagdes da familia
escrava. Rio de Janeiro: Editora Nova Fronteira, 2000; REIS, Isabel Cristina Ferreira dos. Histérias de vida
familiar e afetiva de escravos na Bahia do século XIX. Salvador: Centro de Estudos Baianos, 2001; REIS,
Isabel Cristina Ferreira dos. A familia negra no tempo da escravidao: Bahia, 1850-1888. Tese (Doutorado em
Historia) — Universidade Estadual de Campinas. Campinas, Sdo Paulo, 2007. GUDEMAN, Stephen. Purgando o
pecado original: compadrio e batismo de escravos na Bahia no século XVIII. In: REIS, Jodo José (Org.).
Escraviddo e invencdo da liberdade: estudos sobre o negro no Brasil. S8o Paulo: Brasiliense, 1988. p. 39-59;
OLIVEIRA, Maria Inés Cortés. O liberto: o seu mundo e os outros. S8o Paulo: Corrupio, 1988; OLIVEIRA,
Maria Inés Cortés. Viver e morrer no meio dos seus: na¢des e comunidades africanas no século XIX. Revista da
USP, n. 28, Dossié Povo Negro - 300 Anos, dez. 95/fev. 96, pp. 175-193. GOES, José Roberto. A paz das
senzalas: Familias escravas e tréfico atlantico. Rio de Janeiro: Civilizagéo Brasileira, 1997.

20 Entre outros trabalhos que podem ser mencionados sobre a tematica, se encontram: DIAZ, Aismara Perera;
FUENTES, Maria de los Angeles Merifio. Esclavitud, familia y parroquia em Cuba: Outra mirada desde la
microhistéria. México: Universidad Nacional Auténoma de México/Instituto de Investigaciones Sociales.
Revista Mexicana de Sociologia, n°. 68, enero/marzo, 2006. pp. 137-180; DIAZ, Aismara Perera; FUENTES,
Maria de los Angeles Merifio. Matrimonio y Familia en el ingenio: una utopia posible (1825-188). La Habana:
Editorial Unicornio, 2008. BENITEZ, Maria Elena; ALFONSO, Marisol. La familia como categoria
demogréfica. In: ESTRADA, Ana Vera (org.). La familia y las ciencias sociales. Bogota: Centro de
Investigacion y Desarrollo de la Cultura Cubana Juan Marinello, 2003. p. 179-180.
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arquivos e paréquias em busca de indicios sobre os lacos familiares que uniam os escravos,
reconstruindo genealogias de familias negras a partir de sobrenomes que apareceram
registrados nos livros de casamentos das paroquias. Com isso, demonstraram que as unifes
ndo eram simplesmente consensuais, mais ainda: existia toda uma vontade de formalizagdo
matrimonial no ato de reconhecimento da estrutura familiar, ja que os filhos nascidos dessas
unides ou até os adotados eram registrados nos arquivos da instituicdo religiosa de forma
bastante regular. Aspecto este que nao tinha somente um carater urbano sendo também rural,
porque, como assinalaram as autoras, sendo o aglcar a sustentacdo econdmica de Igreja
Catdlica convinha aos clérigos exercer seus servigos periodicos nas pardquias das fazendas
acucareiras, realizando batizados e casamentos entre as dotacGes de escravos. (PERERA,
MERINO, 2008)

O mais importante aporte desses estudos, tanto os brasileiros quanto os cubanos, reside
em mostrar o elemento psicoldgico compensador que representou o ato de unido consensual,
isto é, a procura de parceiros. Essas redes de relagdes sociais que incluiu a familia como
categoria historica social, ndo s6 desenvolveram lacos afetivos, relagdes consangiineas e
maritais, mas também constituiram espacos de sociabilidade onde se cultivavam as tradi¢oes
ancestrais. Espacos que serviram, ademais, como reservatorios de tradi¢des e fontes de onde
se alimentaram posteriormente as culturas que representavam os povos cubano e brasileiro.

Segundo o etndlogo cubano Jests Guanche (1983), em um documento enviado da
Metropole espanhola para as coldnias de ultramar, em 1789, se regulamentava a vida dos
negros por disposicéo real. O documento conhecido como Cddigos Negros apontava para o
tipo de moradia que deviam ocupar 0s escravos nas plantacdes. Os Codigos dispuseram que
0s senhores permitissem aos escravizados construir suas casas perto uma das outras, desde
gue se mantivessem sob a vigilancia das autoridades. Desta forma, nos periodos de descanso
0S negros juntavam-se para colaborar mutuamente na construgdo de suas vivendas. Isto
significou uma via de cooperacdo ou de ajuda mutua entre cativos, além ter se constituido em
um signo de identificacdo comunal, familiar ou fraternal. No entanto, os obrigava a reproduzir
um tipo de convivéncia familiar monogamica imposta pelo colonizador espanhol.

Essa disposicdo foi suspensa e substituida no seculo XI1X devido ao temor as multiplas
sublevacdes de escravos (GUANCHE, 1983), o que ndo implicou na desaparicao deste tipo de
unido ou forma de convivéncia entre os cativos. Tampouco os lagos de parentesco foram

esquecidos como consequéncia dos métodos abusivos e divisorios empregados pelas
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autoridades coloniais, cuja politica visava manter sob controle as sublevacdes ou simples
reunides de escravos negros.

As concepc0es africanas de familia, seguindo o estilo comunitério e as caracteristicas
culturais proprias de cada etnia ndo funcionaram exatamente iguais no cativeiro. Razfes
objetivas como a forma de convivéncia nas senzalas; as longas e duras fainas do trabalho
rude; o fraco sistema de alimentacdo; os estupros constantes das escravas pelos senhores, as
quais eram utilizadas como objetos sexuais, desestimulavam e inibiam a vontade de unido
entre os escravizados rurais. Se a situacdo reduzia objetivamente a proliferacdo da unidade
familiar em zonas rurais, por outro lado ndo fez desaparecer este mecanismo de unio,

especialmente nas cidades e entre os libertos. Neste sentido, Maria Inés Cortes aponta:

[...] a organizacdo de comunidade africana no Brasil teve na familia dos
libertos um de seus elementos chaves. A endogamia presente tanto nas
unibes legais quanto consensuais, denota que além do apoio financeiro e
afetivo, os africanos buscavam nos parceiros também uma identificacdo
étnica que permitisse a continuidade de suas tradi¢Bes transmitida aos seus
descendentes sem a intervencdo da cultura branca. (1988, p. 69)

Esta afirmacdo nos remete a argumentacéo de Costa Lima a respeito da ressignificacéo

do conceito de nacdo a partir de uma concepcdo mais socio-religiosa:

[...] o seu significado est4 intimamente ao conceito de familia sobre o qual os
soci6logos e antropdlogos ainda tanto discutem. A expressao é entendida nos
candomblés como um equivalente significativo dos sistemas familiares
tradicionais, certo sem as racionaliza¢fes analiticas e definitorias que fazem
da familia um conceito ainda polémico, da sua defini¢do a sua estrutura e de
sua tipologia a sua universalidade. (2003, p.24)

Como membros de sociedades com culturas de tradi¢bes orais, os libertos africanos
confiavam a educagdo dos filhos as mées. Consequentemente, o casamento com mulheres
africanas garantia a continuidade da heranca cultural das tradi¢cGes autdctones africanas,
inclusive da religido, como apontamos anteriormente. Contudo, sempre houve excecdes. Por
exemplo, alguns filhos de africanos nascidos de estupros ou de relagcdes extraconjugais dos
senhores com as escravas foram educados dentro das casas grandes como crias dos amos ou
damas de companhia e receberam a influéncia cultural dos donos. Deste modo, as vezes,
renegaram a cultura africana, embora isso ndo impedisse certo contato com as tradi¢des orais

africanas.
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Para trabalhar esse aspecto das tradigdes orais tomamos como referéncia trés autores:
Mestre Didi** (2004), Mirta Fernandez Martinez (2005) e Felix Ayoh’Omidire (2005), que
coincidem em suas reflexdes sobre a funcdo ideoldgica da oralidade africana no Novo Mundo,
segundo as diferentes vias de transmissao.

Mirta Fernandez ao referir-se aos iorubas afirma que, ainda hoje, a boca é considerada
uma parte sagrada do corpo, sempre que dela se emitam palavras consideradas verdadeiras.
Afirma ainda que as palavras verdadeiras contem axé, porque transmitem a sabedoria
acumulada de tempos imemoriais, como legado dos ancestrais. Para exprimir o valor
ideoldgico da oralidade africana como legitimadora de um saber a ser transmitido, apreendido
e memorizado, mencionou 0 seu impacto na cultura nacional cubana como lingua viva,
principalmente entre os seguidores das religides de origem africana. Fato constado em
investigacdes realizadas na década de 1950 por pesquisadores como Lydia Cabrera, William
Bascon e Teodoro Diaz Fabelo. Fernandez ressalta que os livros resultantes dessas pesquisas®
ndo so tem valores cientificos como também possuem valores literarios, alegando “no prologo
que para Anag0, vocabulario lucumi realizou o importante etnélogo francés Roger Bastide
afirmou que a ‘poesia esta nele como flor da ciéncia’” (2005, p.99).

O que queremos destacar com estas referéncias de Mirta Fernandez sdo os valores da
comunicacdo oral africana em geral, como expressdo da memoria coletiva de um determinado
grupo social, que defendeu os seus interesses culturais e transcendeu no tempo ao semantizar
e ressignificar seus sentidos comunicativos com outros simbolos que serviram a comunicagdo
humana, transcendendo os espacgos familiares e religiosos para se situar em um plano sécio-
cultural mais abrangente.

O certo é que nestas novas condicdes a influéncia feminina trazia certas vantagens no
processo de preservagdo das tradigdes. Como assevera 0 nigeriano Felix Ayoh’Omidire
(2004), nas condicOes transatlanticas as narrativas orais conseguiram Se preservar como
categorias bem sucedidas, quase sempre nas vozes femininas ou de idosos que entretinham a

criancada.

?! Deoscéredes M. dos Santos, Mestre Didi, Asssobé do 11& Axé Opd Afonjé e fundador do 11é Asipa ha mais de
25 anos. E bisneto da fundadora do primeiro candomblé ketu-nagd no Brasil, Marcelina dos Santos (Oba Tossi),
pertence a linhagem de Axipa, uma das sete familias fundadoras do reino ketu-ioruba na atual Republica do
Benin. E escritor, escultor e contista.

22 Fernandez refere-se a: CABRERA, Lydia. Anag6, vocabulério lucumi. (El yoruba que se habla em Cuba).
Coleccion Chicherekl. La Habana: Ediciones C. R., 1957; e FABELO, Teodoro Diaz. Guiné Gongori. Lengua
ritual de Santeros. 1956. Inédito.
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A sua presenca como elemento mnemotécnico da meméria étnica africana é
prova de que 0 negro escravizado ndo perdeu a sua identidade durante a
terrivel travessia forgada que o trouxera para o desconhecido. Relatos da
época da escraviddo em quase todas as sociedades escravocratas sempre
falam de como escravas que serviam de amas de leite e as que tomavam
conta dos filhos do senhor nos criadouros das Casas Grandes costumavam
ninar 0s mesmos com cantilenas ou cantigas em linguas africanas. (2007,

p.3)

Essa atividade assegurou a preservacdo e a importancia que tiveram as narrativas
africanas no continente americano, lhes garantindo um novo valor simbolico enquanto
significacdo socio-cultural. Ainda que fossem cantadas ou faladas, segundo as usancas
tradicionais de cada cultura representadas pelos africanos, a ressignificacdo das mesmas se
sustentou na funcdo ideoldgica adquirida tanto dentro do &mbito familiar quanto no religioso,
ja que serviam para transmitir valores as novas geracOes, dar a conhecer a sabedoria da
natureza e o culto dos ancestrais como parte dos ritos de passagem e de iniciacdo, como
mostra o Mestre Didi (Op. cit.).

Era um esforgo para que as novas geracoes nio perdessem a cultura herdada de Africa,
nem esquecessem a luta de resisténcia dos escravizados africanos no Novo Mundo, nem
daqueles que ficaram no continente africano como guardides das tradicdes e protetores dos
Orixas invocados nesta parte do continente e das demais entidades rigorosamente cultuadas na
diaspora, como destacou Omidire ao valorizar a obra literaria do Mestre Didi.

O certo é que tem se convertido em género literario essa ressignificacdo ou travessia
ideologica da narrativa africana no Novo Mundo, como conceitua Omidire, no processo da
transmissao oral de conhecimentos entre africanos e descendentes, que teve na familia e na
religido o ambiente propicio para se desenvolver, como foi apontado por Bastide no prdlogo
do livro de Lydia Cabrera, que adquiriu relevancia politica e ideoldgica e que Omidire
denominou de orilatura (2004).

Uma vez analisado o papel da conservacdo e da transmissdo de tracos da cultura
africana via oralidade, vale salientar o exposto anteriormente de que de modo algum podemos
afirmar que houve nas familias conformadas tanto por escravizados quanto por libertos, em
Cuba e no Brasil, uma reconstrucdo da vida comunitaria, segundo o estilo de cada nagéo.
Houve sim uma reconstrucdo parcial do modo de convivéncia porque a oralidade assim o
permitiu, e é possivel até afirmar que se produziu uma recriacdo ou ressignificacdo do
conceito familia, tendo em conta os sistemas familiares tradicionais que estabeleceram um

estilo proprio de comunidade de interesse em torno das memdrias culturais africanas
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amoldadas na Ameérica, que teve na religido sua forma mais acabada de realizagédo, de acordo

com o conjunto de tradi¢Ges das quais foram depositarios os africanos no Novo Mundo.

Cultura, religido e resisténcia

A reconstrucdo da memdria coletiva dos africanos escravizados, tanto em Cuba quanto
no Brasil, gerou estruturas de identificacdo a partir das unides consensuais, como formas de
reagrupamentos comunitarios e religiosos nas novas estruturas das sociedades escravocratas
americanas. Incluiu também o apadrinhamento dos filhos dos conterrdneos frutos dessas
unides consensuais; as celebracdes festivas; a criacdo de grupos de trabalhos ou cantos; e as
consagracoes religiosas.

Todas estas formas de organizacGes coletivas responderam a processos de
empréstimos, fusdes e inter-relacbes entre as culturas que representaram 0s cativos
escravizados introduzidos em ambos os paises em estudo. Nessas condi¢cdes de vida e
convivéncia que gerou o cativeiro, 0s escravizados tiveram que desenvolver novas redes de
sociabilidades, em comunh&o com as novas identidades que se iam conformando, porque “os
incentivos para uma mudanca de identidade séo [...] inerentes as mudancas de circunstancias
[..]” (BARTH, 1997, p.209). SO assim podemos entender esse processo de mudanga e
adaptacdo que aconteceu com o multiculturalismo negro trazido para este lado do Atlantico.

Os escravizados responderam negativamente ao jogo de esquecimento de suas
identidades pessoais, isto €, a pergunta quem sou eu? (HALL, 1995). Preferiram investir na
parte consciente ou racional de seu eu como sujeitos sociais, enquanto reafirmavam no
inconsciente sua identidade bésica (BARTH, 1997) como individuos de “alma africana”
(HAMPATE BA, 1982), confirmando sua subjetividade mediante essa memoria treinada para
ndo esquecer fatos fundamentais da vida aprendidos em suas comunidades de origem (LE
GOFF, 1984). Nessa conjuncdo entre memoria e identidade que objetivamente atingiu 0s
sentimentos desses individuos ante as redes de negociacgdes, contradigdes e adversidades que
0 contexto lhes propiciara, eles escolheram se reagrupar segundo afinidades, num processo de
articulacdo social, assumindo posicdes grupais sempre e quando se identificassem com
aqueles simbolos culturais.

Nesse exercicio de (re)afirmacdo e (re)construcdo de identidades individuais e sociais
como recurso de resisténcia cultural, os escravizados tiveram que superar varios obstaculos.

Em primeiro lugar, eles tiveram que enfrentar as classificacdes impostas pelos traficantes de
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ultramar, que nem sempre designavam o lugar de origem ou procedéncia étnica dos sujeitos
escravizados, 0 que, em certas ocasides, implicava neles um processo de des-territorializacédo
ou anulacéo cultural, quando adquiriram novos etnénimos.

Em segundo lugar, concebidos como périas e considerados como instrumentos aptos
para desempenhar trabalhos rudes, era a instituicdo eclesial a encarregada de “humanizé-los”.
Por seu intermédio comecgava 0 processo de evangelizacdo que tinha como passo inicial o
batismo, isto €, a adjudicacdo de um nome, pelo qual deveria responder dai em diante,
passando a constituir o segundo signo de identificacdo colonial, que constava também em
registros oficiais. Constituindo o batismo e o nome cristdo, formas de violéncias simbdlicas,
0s escravizados passavam a vivenciar um processo de desenraizamento cultural, procedimento
ideologico que visava reforcar o processo de esquecimento ao qual estavam sendo
submetidos.

Em terceiro lugar, o0 modo de convivéncia em barracGes ou senzalas readaptava 0s
costumes comunitarios desses africanos em sua interacdo com outros costumes, linguas,
crencas religiosas, etc. Nessas novas condicBes de vida o escravizado foi inserido num
processo de apreensdo semidtica, que modificou sua estrutura tradicional de aquisicdo de
destrezas e também interferiu em seu status quo e/ou linhagem. Situacdo que comutava suas
representacfes simbdlicas por outros significados corporizados no grupo afim, capaz de
representa-lo, levando-o também a representar o grupo como unidade coesa para poder lidar
com o poder colonial instituido. Dai as articulagcdes segundo grupos afins, nos quais cultura e
religido constituiam pilares fundamentais para sustentar similaridades e manter as diferengas
inter-grupais, de acordo com 0s parentescos regionais ou a predominancia étnica grupal, como
recusa de submissdo a vontade dos colonialistas e a ideologia do regime, e na defesa e
protecéo das novas identidades negro-africanas que se iam conformando no Novo Mundo.

Agrupamentos que, em geral, foram criando tipos de identidades que tiveram suas
culturas representativas, expressoes religiosas que representaram e representam ainda hoje um
complexo cultural resultante da elaboracédo de varias visdes de mundo, como destacam Albert
Kasanda (1995); Pessoa de Barros e Teixeira (2000); Hodge, Arguelles e Aguilar (2006),
entre outros autores para 0s quais a religido dos orixas, inqueces e voduns sdo uma forma de
resisténcia cultural e de coeséo social, demonstracdo de firmeza e persisténcia dos costumes
africanos.

Essa consideracao € extensivel as expressoes religiosas de origem africana em Cuba, e,

por conseguinte, & Santeria, que em seu interior também mantém rasgos sincréticos. Mas
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esses espacos religiosos foram espacos de construcdo de identidades. Quando nos referirmos
aos espacos religiosos designamos as casas-de-santo, 0s terreiros e todos os lugares onde se
realizam as cerimonias religiosas, assim como também os espacos onde se depositam ou
guardam os objetos considerados sagrados utilizados no cerimonial.

Esses bens culturais e espagos religiosos foram resultantes dos espagos e das
circunstancias nos quais foram produzidos. Raciocinio que se enquadra dentro das concepcdes
tedricas de Hall (1997), Anderson (1983) e Barth (1997), autores que assumem que as
identidades e determinados produtos culturais sdo construgdes sociais circunstanciais, nos
quais o contexto historico é determinante.

Partimos do conceito de identidades como construcdes sociais e historicas que
proporcionam sentidos e criam padrdes de inclusdo e de exclusdo, isto €, como sistemas de
representacfes, produtores de simbolos que geram sentimento de pertenca ou adesdo e
diferenciagcdo. Por exemplo, ainda que ndo se nasca com uma identidade ou cultura
predeterminada geneticamente, se vem ao mundo dentro de uma comunidade identificada
com certos simbolos culturais que, a0 mesmo tempo, sdo criados e recriados pelos sujeitos
que a constituem. Em torno de tais simbolos vai se formando um sistema de identificacdo que
tera como indicadores culturais a lingua, a religido, determinados costumes, a confec¢do de
certos objetos, alguns tracos bioldgicos, entre outros itens qualitativos que chegam a formar
comunidades de interesses ou identidades étnicas ou por nagdes, que determinam
diferenciacGes entre grupos ou comunidades, ainda que sejam préximas culturalmente.

Sob esta justificativa, consideramos que, de certa forma, existe uma relacdo de
parentesco entre 0s conceitos de etnia, de identidade e de nacdo que, em cumplicidade,
acompanham e identificam culturalmente “as pessoas ndo so [...] apenas como cidadaos legais
de uma nacdo; elas participam da idéia de nagdo tal como representada em uma cultura
nacional” (HALL, 2006, p.49).

Dizemos, conforme Barth (1997), que um grupo étnico é uma classificacdo categoérica
que designa um tipo de identidade basica em correspondéncia com as caracteristicas do meio,
ambientais, genéticas e culturais, entre outras. Tais elementos separam agrupacgdes de
individuos, isto é, demarcam fronteiras, sendo que estas fronteiras sdo registros imaginarios,
uma vez que existem zonas de contatos culturais que vao além das diferencas. Também
afirmamos, seguindo Costa Lima (1974) e a Matory (1999), que as na¢Ges sdo denominacdes
politicas impostas aqueles agrupamentos étnicos negociados durante o trafico de escravos

que, em certas ocasifes, ndo coincidiam com as verdadeiras procedéncias locais ou regionais
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dos sujeitos que conformavam o lote vendido. Termos que na vida cotidiana dos escravizados
se refundiam e eram utilizados tdo arbitrariamente como aqueles que designavam e
representavam esses individuos.

Em tal sentido, é importante salientar alguns aspectos nos quais Nishida (1993) se
deteve ao estudar as relagfes econémicas desenvolvidas entre a populagédo escrava e liberta
em Salvador, entre os anos 1880 e 1888. Ela relata como os cantos — formas de agrupamentos
laborais de negros escravos e libertos —, organizados por oficios, exercidos dentro das zonas
comerciais urbanas de Salvador, constituiam espagos de encontros e referéncias étnicas. A
autora explica como a cidade se dividia por naces, isto €, por grupos étnicos afins, ndo sé
durante as jornadas de trabalho, mas ainda aos domingos e dias de feriado, quando escravos e
libertos se reuniam para tocar batuques, dancar ou cantar. Caracteristicas que apontam para o
fato da necessidade de identificacdo mais por afinidade, no sentido weberiano, do que por
imposi¢cdes. Formas mediante as quais se quebravam algumas determinacBes politicas e
geograficas e se impunham outras associativas, como formas de preservar tracos mais gerais
da cultura original que os unira nessas novas condicdes sociais, constituindo novas
reorganizacOes culturais, produto das modificagdes nesses ambientes de contato.

Este aspecto foi estudado anteriormente por Nina Rodrigues em seu livro “Os
africanos no Brasil” (1935), no qual mapeia, na cidade de Salvador, os lugares onde
assiduamente se concentravam pessoas de uma mesma etnia ou nacdo africana para falar,
cantar ou dancar. SO que o autor ndo salienta que essas agrupacdes étnicas ou de nacdo néo
eram puras, mas heterogéneas, com certo predominio cultural do setor majoritario que definia
o tipo de nacdo. Este costume, como referencia Nina Rodrigues no livro citado, foi observado
até a virada do século XIX para o XX.

A questdo relevante aqui ndo foram os cantos, mas o lugar e o espago que ocuparam as
relacbes sociais frente as tarefas laborais na conformacdo de identidades culturais, num
regime de trabalho onde a possibilidade de relacionamento com outros pares ndo causava
constrangimento aos Senhores donos de escravos. RelacGes de trabalho chamadas de
“capitalismo embrionario” por Oliveira (1988), pelas iniciativas e novo ritmo de producéo que
se estabeleceram entre aqueles que aspiravam ganhar sua liberdade com o lucro do trabalho
que realizavam, no qual se adquiria especializacdo e se produzia lucros que permitiram mudar
da condicdo de escravizado para a de assalariado. Isto é, 0 método e o ritmo de trabalho,

assim como a forma de emprego por aluguel, marcavam mudancas no relacionamento entre os
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meios de producdo e as forcas de trabalho. Em outras palavras, eram mecanismos de
legitimacdo de status (REIS, 2002).

Retomando Le Goff (1984), o saber técnico € transmitido através de formulas praticas
vinculadas a magia religiosa. Somado a isto, o fato de que libertos e escravos de aluguel
adquiriram e desenvolveram uma especializa¢do no trabalho dos cantos nos leva a conjeturar
sobre certa relacdo entre o desenvolvimento de habilidades, enquanto especializacdo de
saberes, a partir da memoria étnica africana. Para aqueles que se incorporaram em
determinados grupos por afinidade, as similaridades culturais regionais serviram também para
desenvolver uma relagéo onde estavam em jogo as novas condicdes de vida e de trabalho.

O conceito de “nacdo africana” elaborado entdo sobre a base de comunidades de
interesse, denotando uma identidade baseada em valores fundamentais, efetivados através da
cultura — como produto coletivo elaborado por cada comunidade; da religido — como sistema
solidario de crencas e préaticas; dos mitos — como elaboracGes tedricas estruturadas, cujo
conteddo gnosioldgico esta carregado de simbolismo; dos ritos — como atividades de
sacrificios para restaurar a condicao fisica ou a harmonia perdida nos humanos em caso de
alguma falta cometida; entre outros fatores, foram elementos sobre os quais se organizaram
no Novo Mundo os espacos de comunicagédo e interacdo social entre africanos de diferentes
partes. Valores que, de certa forma, foram configurando a cultura afro-latina constituidas nas
Américas.

Outro espaco de fortalecimento dos lagos sociais de solidariedade na criagcdo de novas
identidades foram as Irmandades Religiosas aparecidas no continente americano desde o
inicio da colonizacdo. As idéias originais dessas associacOes leigas vinculadas a Igreja
Catolica vieram da Europa. Por conseguinte, sua procedéncia foi eminentemente colonialista,
0 que justifica a benevoléncia e a anuéncia das instituicbes religiosas espanholas e
portuguesas na criacdo deste tipo de organizacdo, que se, por um lado, fortaleceram lacos
étnicos de identidade entre grupos de individuos em favor de uma politica divisionista
colonial, por outro, o ritmo da vida dos africanos e de seus descendentes impds uma légica
diacronica, que levou a haver dentro das Irmandades posi¢Ges de inclusdo social, ainda que
determinadas caracteristicas étnicas se destacassem dentro da diversidade como parte do
processo de configuracdo de novas identidades culturais.

No caso cubano estas associacdes religiosas, Confrarias ou Irmandades negras, como
também foram conhecidas, nasceram e desenvolveram suas atividades mais importantes

dentro das Igrejas Catdlicas com sede propria. Importante destacar que um dos tracos
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marcantes das confrarias cubanas foi a sua composicao étnica heterogénea, isto €, elas foram
integradas por africanos e crioulos. Montejo (2004) assinala que ja desde 1578 existiam em
Cuba estes tipos de confrarias e que em 1758 foi proibido por Real Cédula funda-las sem
permissao real. Até essa data elas tinham sido aprovadas com o beneplacito das autoridades
eclesiais da ilha.

Para Montejo, 0 santo padroeiro que tutelava o agrupamento servia também para
encobrir dentro da propria Igreja Catolica caras crencas africanas que discretamente se
cultuavam. Afirmacgédo que vem a tona com as diferentes celebracGes festivas que os confrades
dedicaram a determinados santos catolicos, no dia demarcado pela igreja, cuja simbologia
mitoldgica, de certa forma, lhes podia assemelhar com os Orixas. Correspondéncia que
caracteriza até hoje certas festividades catélicas de devocdo popular que envolve
representaces de Orixds com atos hagiolégicos em dias marcados pelo santoral catdlico.
Repercusséo popular adquirida pela ressignificacdo que tais festividades religiosas obtiveram,
além dos locais e espacos reservados para o culto oficial da Igreja Catdlica.

Lucilene Reginaldo (2005) em sua tese de doutorado analisa estes espacos aparecidos
em 1685 em solo baiano, como lugares de formacdo de identidades, onde a religido foi um
dos componentes principais que fortaleceu os lagos de ajuda e solidariedade perante a vida e a
morte. Mecanismos aproveitados pelos africanos e por seus descendentes na formacdo de
novos elementos culturais, caracterizados pela luta de resisténcia contra o esquecimento e a
marginalidade.

Para esta autora, cujo trabalho tomamos como referéncia, as divisdes étnicas que
caracterizaram as confrarias negras no Brasil constituiu um elemento que precedeu a propria
historia destas organizacdes, justificado, por um lado, pelo poder colonial, levando-se em
conta as origens dos confrades. Entretanto, por outro lado, certa tendéncia intelectual
acentuava o fato divisério que representava uma ética determinada, para justificar o que
entenderam por pureza ou autenticacdo de elementos africanos nos candomblés da Bahia. Esta
tendéncia foi destacada por alguns estudiosos, a exemplo de Silva Campos, Carneiro e
Verger. Para Lucilene Reginaldo, ainda existiram confrarias que se distinguiram pela sua
origem étnica. Também houve outras de composi¢cdo mistas. Assim, o significado da
homogeneidade ou da heterogeneidade estava no sentido de pertenca a determinado grupo
social, como ato de auto-reconhecimento e de distin¢ao de outros grupos.

Contudo, esse sentido de pertenca ou reconhecimento identitario relacionado com as

origens africanas também estava vinculado as experiéncias do mundo da escraviddo. Essa
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identidade era apenas uma entre as muitas que poderiam ser assumidas pelos africanos
escravos ou libertos no contexto das novas circunstancias sociais. Reflexdo que coincide com
uma questao ja tratada nesta parte do trabalho, relacionada com o conceito de nacdo africana
como elemento de identidade e sua constru¢cdo no cotidiano das relagdes sociais entre
africanos de vérias origens. Construcdes que, as vezes, tinha uma componente de afinidade e
outro de parentesco regional, cultural e religioso. No entanto, é preciso evidenciar que
existiram rivalidades entre africanos e negros crioulos, que s6 o0 tempo superou.

O certo € que sob a denominacgéo de confraria se conheceram em Cuba e no Brasil 0s
agrupamentos negros que desenvolveram suas atividades vinculadas com o poder eclesial e
receberam o nome do santo padroeiro ao qual renderam culto especial. A missdo social em
ambas as formas de associa¢fes foram as mesmas, servir de salvaguarda dos confrades e, por
extensdo, de suas familias, espacos onde se redesenhavam as fronteiras étnicas, ao tempo em
que velaram pela continuidade de determinados costumes africanos e per se de sua
religiosidade como parte dessa identidade que se ia construindo nos marcos da instituicao
religiosa catdlica aliada ao poder.

O fato que poderia separar ou causar algum tipo de estranhamento entre as confrarias
cubanas e brasileiras se encontra na composicdo étnica. Mas esse detalhe s6 diz respeito as
estratégias concebidas por cada metropole em relacdo ao que poderiamos denominar de
controle dos tracos culturais africanos da religiosidade dos negros. Posi¢do ou postura que
vem & tona com o processo de evangelizagdo sobre os escravizados africanos.

Para os espanhois, o processo de evangelizacdo dos negros significava uma relativa
perda econémica pela quantidade de dias festivos ou de preceitos religiosos que se efetivavam
durante o ano, além das dificuldades e do tempo que os agentes religiosos tinham que
empregar para que 0s negros compreendessem e apreendessem toda a ritualistica catolica
falada em latim na época. Tempo que passariam fora das jornadas de trabalho, portanto. Mas
bastava o conhecimento basico dos dogmas catdlicos para serem batizados. O restante seria
acompanhar as missas aos domingos e, enquanto isso, 0s Senhores, maiorais e contra-
maiorais, cuidavam da vigilancia dos toques de batuques depois das festividades religiosas.

Os portugueses demonstraram querer inculcar toda uma educacéo devocional religiosa
capaz de transformar os costumes africanos, pratica que ja era frequente em Portugal. Este
Pais acolheu e doutrinou africanos desde o século XV e utilizou a imposicdo catequética e a
organizacdo das irmandades como alternativa de associagcdo da populacdo negra, segundo
afirma Lucilene Reginaldo (2005), referindo-se a devogdo a Nossa Senhora do Roséario. Mas o
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que comecou como imposicdo em Portugal se transformou aos poucos ndo somente em
espaco de reconhecimento, como em importantes centros de defesa, protecdo e apoio para
escravos e libertos africanos e seus descendentes. Razoamento que une historicamente 0s
confrades cubanos e brasileiros, para além da pureza ou da heterogeneidade étnica,
colocando-os num plano cultural mais geral que os assemelhava.

Em Cuba nédo existiram apenas as confrarias como organismos religiosos integrados
por negros que receberam o beneplécito das autoridades coloniais. Os cabildos foram outras
formas de agrupamentos também integrados por negros. O que estabelecia a diferenca que
aparentemente estava na composi¢do étnica eram 0s objetivos pelos quais as autoridades
coloniais os amparavam.

Ao constituir uma forma particular de associagdo, introduzida também pelos espanhdis
desde o século XVI, por seu carater divisionista, os cabildos obedeciam a mesma estrutura
politica que regia a llha, ou seja, cada Provincia era governada por um Cabildo ou
Ajuntamento Espanhol, onde estavam as méaximas hierarquias politicas, administrativas e
eclesiais. Cada Cabildo de nacdo era representado e dirigido por seus proprios dirigentes e a
denominagdo se dava de acordo com o grupo étnico que o constituia — por exemplo, “Cabildo
de Nacdo Lucumi” ou de “Negros Lucumis” — devendo estar integrado exclusivamente por
negros dessa nagao.

Fernando Ortiz descreveu os cabildos da seguinte forma:

[...] estava conformado por compatriotas africanos de uma mesma nacgdo. O
cabildo era assim como o capitulo, conselho ou cdmara que ostentava a
representacdo de todos os negros de uma mesma origem. Um magnata
escravizado, quando ndo é mesmo chefe da tribo, mas geralmente 0 mais
idoso, era o rei do cabildo, quem em seu Pais recebeu outro nome, mas em
castelhano se nomeava de capataz ou capitdo. (1984, p.54)

Isso significa que os cabildos foram concebidos como espacos de “pureza africana”.
Portanto, 0s negros se reuniam em determinados locais ou casas destinadas como sedes, de
onde saiam para festejar nas ruas o calendario de celebracGes cristds depois de assistirem
missa, para logo depois voltar para os locais de reunido e continuar com os festejos, ao ritmo
de toques de atabaques, “a usanca de seu Pais”, como aparece descrito em documentos do

Arquivo Histérico®.

2 Archivo Nacional de Cuba. Registro de Asociaciones e Sociedades Negras. Periodo colonial.
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Na medida em que as confrarias e os cabildos se estenderam na Cuba colonial, as
autoridades impuseram novas normas restritivas para controlar seu funcionamento. Por
exemplo, nas Regulamentacdes sobre o funcionamento dos cabildos alguns de seus artigos
discorreram sobre a obrigatoriedade do pagamento de impostos antes da chegada dos dias
festivos; assim como sobre a exigéncia de manter os locais de reunido em bom estado de
conservacéo e a relagdo de membros atualizados, entre outras exigéncias. 2*

Mas os cabildos foram muito mais que simples locais de reunides de negros de nacao.
Foram centros culturais bem estruturados, quase sempre comandados por pessoas idosas ou
chefes religiosos, no que diz respeito ao conceito de senioridade preservado da cultura
ancestral africana. Contudo e para surpresa dos colonialistas, os cabildos se converteram em
espacos onde se misturavam africanos de diferentes etnias e negros crioulos descendentes de
casais africanos ou de mesti¢os crioulos cubanos. Este fato motivou o governo colonial
espanhol a proibir em 1868, mediante circular, a entrada de crioulos nos cabildos, que,
supostamente, deveriam estar formados por negros africanos de uma mesma nacao. Férmula
mediante a qual pretendiam manter a separacdo entre os nascidos na Africa e os crioulos
nascidos em Cuba, com o objetivo de evitar a transmissdo e perpetuacdo do padrdes de
significados expressos nos sistemas culturais africanos, tentando desconhecer os lagos de
familiaridades que uniam africanos nativos e crioulos.

Em Cuba, talvez mais que as confrarias, os cabildos foram espacos por exceléncia de
preservacdo das culturas africanas, assim como de articulagGes socio-politicas conspirativas
contra o regime colonial espanhol. Isto é, tornaram-se espacos de resisténcia cultural. Ao
fazer essa referéncia estamos ressaltando a importancia que tiveram os cabildos de nacéo para
manter determinadas caracteristica étnicas, ndo como caracteristicas culturais exclusivas de
seus portadores, sendo como um bem a ser compartilhado por um grupo maior da sociedade,
de forma tal que sua apropriacdo em nivel mais amplo caracterizara, a0 menos, uma parte da
populacéo.

Pode-se mencionar o exemplo de José Antonio Aponte, citado por varios autores,
como Rafael Robaina (2006), Romulo Lachatafieré (1992), Pedro Dechamps (1987), entre
outros, como Ogboni, do Cabildo Shangé Tedddn, de procedéncia Lucumi. Titulacdo
hierarquica religiosa que corresponde com a nomenclatura ocidental de Rei.

José Antonio Aponte foi descendente de africanos, nascido livre, dirigiu em Havana

uma conspiracdo contra o governo colonial espanhol em 1812. Seu ideal o levou a simpatizar

24 Arquivo Histérico de Matanzas. Fondo: Religiones africanas. Legajo, N°. 1. Orden N°. 9.
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com a Revolucdo haitiana. Por isso, entre seus objetivos perseguia a aboli¢do da escravatura e
a eliminacéo total do trafico de africanos, o fim do periodo colonial e da discriminagéo racial.
O cabildo de nacdo Lucumi Shang6 Teddun tinha muitos simpatizantes que compartilhavam
essas idéias libertarias, as quais foram discutidas nesse espago socio-cultural e religioso. Em
abril de 1812 foi descoberta a conspiracao dirigida por Aponte e todos os simpatizantes foram
apreendidos e fortemente reprimidos. Aponte foi assassinado pelo governo metropolitano,
teve a cabeca cortada e pendurada na entrada da cidade, como simbolo de punicdo a rebeldia
contra o poder colonial.

Ao fazer uma reconstrucdo do nascimento das crencas e préaticas religiosas de
procedéncia ioruba em Havana, a partir de uma perspectiva antropologica, Rafael Robaina
(2006) destacou o papel dos cabildos como centro de articulagdes politicas, culturais e
religiosas. Em tal sentido realizou uma importante valorizacdo da figura de José Antonio
Aponte como lider religioso de consciéncia politica e racial. Seu comentério:

De José Antonio Aponte, negro africano liberto que protagonizou a
sublevacdo em 1812 na Havana, segundo assevera José Luciano Franco
(1975) era Ogbhoni (outros falam que era Oba ou Oni) e liderava o Cabildo
Shangé Tedddn no Cerro [antigo bairro suburbano da Havana®]. Se for
fidedigna a informac&o entdo com certeza se pode considerar a Aponte como
uns dos precursores da religido dos Orixas em Havana correspondendo a
importancia que tinha essa condi¢do na Sociedade Tradicional de Oy6. Os
Ogboni eram membros de uma sociedade secreta de carater politico-
religioso de baixo da protegdo de Oduduwa como deus da terra
(FERAUDY,1993, p.38-39) Estava integrada majoritariamente por homens
e mulheres adultas, excepcionalmente pelos filhos destes, todos estavam
iniciados e versados no conhecimento religioso do oréaculo de Ifa
(FATUNMBI,1992, p.15). incluindo o fato de ter sido Ob4, isso ndo restaria
autoridade e reconhecimento entre seus conterraneos porque o Oba era o
encarregado de controlar as leis nas cidades de Yorubaland, era eleito entre
as familias reais, no entanto, a coletividade desempenhava um papel ativo
na designacdo. Ocupava entdo uma posicdo de dupla autoridade: era a
cabeca politica, assim como o sumo sacerdote, dai os atributos religiosos do
Obéa: Alasé ekeji orisa (governador e companheiro dos deuses) e com
frequéncia se dirigiam a ele como Kabiyesi —contracdo de una frase que
significa “‘ninguém se atreve a discutir tua autoridade” (OLANIYAN, 1974,
p.146-147). Nao é dificil supor que na referida sublevacdo também tenha
tido embutida o fator religioso. (2006, p.6) %

Ainda in extensu a citacdo resulta esclarecedora, porque explica a vinculagdo entre

religido, politica e cultura herdadas dos povos iorubanos, transmitida a partir dos préprios

%> Nota de traducéo
% As cursivas sao destaques do autor do artigo.
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moldes religiosos que acompanha a mitologia iorubd, isto €, a partir de uma posicdo de
hierarquia religiosa. Conduta disciplinar hierarquica presente nas manifestagdes religiosas que
se conservam em Cuba, com as modifica¢fes que os tempos historicos impdem.

Vale salientar que na histdria dos povos iorubas o Orix4 Xang6 foi o IV Rei de Oio e
se destacou pelas fungdes militares que comandou. Talvez o fato de o cabildo ter-se
denominado Xang6 e de Aponte ter sido 0 Ogboni da agrupacéo, pode nos levar as conjeturas
sobre a organizacdo da sociedade e sua estrutura politica religiosa que possivelmente
ajudaram a organizar esse tipo de levante, quem sabe até se aprofundando nesse movimento
de rebeldia escrava de principio de século XIX, que transcorreu no mais absoluto segredo.
Poder-se-ia estabelecer uma comparacdo com a rebelido escrava na Bahia organizada por
escravos Malés, em 1835, estudada por Jodo Reis. Afinal, provinham de uma mesma regido.

O certo é que o exemplo acima citado se vincula & uma das conspiragfes mais
importantes acontecidas na primeira metade do século XIX, em 1812, que agrupou negros
africanos e libertos e foi cruelmente reprimida pelo império colonial. N&do é nosso objetivo
aprofundar neste fato historico, mas destacar a importancia destes grupos de “negros de
nagao” nos processos de continuidade cultural que se sucederam com mais forga na segunda
metade do século XIX.

Em sintese, vale destacar que as diversas associa¢cdes negras que se organizaram
durante o periodo colonial, tanto em Cuba quanto no Brasil, cumpriram diferentes funcdes
sociais. Contudo, um dos principais significados delas foi conservar as tradi¢des culturais e
formar um discurso de identidade, mesmo ap6s a escraviddo, o que foi viabilizado por meio
de diversas manifestagcdes culturais e, com mais clareza, mediante a religido. Por isso, em
Cuba, em 1878, o governo colonial espanhol imp6s por decreto a conversdo de cabildos e
confrarias em agrupacOes recreativas — sociedades ou associacdes —, lhes oferecendo a
possibilidade de registro oficial em 6rgdos governamentais. Disposicdo colonial que teve
vigéncia até 1960, em que tiveram que se inscrever, ademais, todas as instituicbes negras que
surgiram depois da instauracdo da Republica em 1902 e que constituiram as bases das
organizagdes negras cubanas.

Mesmo assim, desses embrides j& tinham brotado os primeiros frutos da religiosidade
de ascendéncia africana, que apareceram nos primeiros locais de praticas na segunda metade

do século XVII1 e principios do XIX (ROBAINA, 2006) *’. Processo que se desenvolveu em

2" Conforme Rafael Robaina em seu ensaio “Orisha-Ekue-NKkisi: fundacion, oralidad y persistencia en tres
religiones de ascendencia africana en Cuba”, apresentado no VIII Coldéquio Internacional de Antropologia, como
parte do resultado final do projeto de pesquisa, culminado em 2003, “Estudio antropoldgico de las religiones de
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correspondéncia a conformacdo da nacionalidade cubana, que teve entre seus referentes
sociais e politicos mais importantes a iminéncia de uma separacdo da metropole, a
necessidade da abolicdo da escravatura, a reelaboracdo de todas as tradi¢Bes culturais que se
amalgamaram na llha de acordo com 0 novo cenério, e a conversdo de valores éticos e
estéticos relacionados aos interesses sociais dos grupos que convergiram nesse momento
historico.

Todos os argumentos que promoviam mudancas e criavam uma nova forma de
representacdo social foram vistos pelos historiadores tradicionais como saidos dos setores
mais progressistas das camadas brancas da populacdo, instruidos e letrados. No entanto,
alguns destes elementos, como a necessidade de uma filosofia de vida comunitéria e a
ressignificacdo de certos principios da religiosidade de ascendéncia africana, manifestaram-se
nos marcos das populacdes negras subjugadas, oprimidas e desvalorizadas, embora se
situassem em nivel da sociedade, permeassem a cultura dominante e caracterizassem 0s seus
individuos. Porém, o principio da diversidade que caracterizou os cabildos na segunda metade
do século XIX contribuiu para uma discussao sobre a identidade nacional, segundo se deduz
das leituras dos trabalhos de Rafael Robaina (2006), Romulo Lachatafieré (1992), Pedro
Dechamps (1987), quando avaliam a figura de José Antonio Aponte.

Processo que ndo se deu por vias pacificas nem em Cuba nem no Brasil, uma vez que
enfrentou dois contrarios: por um lado, as elites no poder com suas teorias raciais e, por outro,
a resisténcia dos setores negros e mesticos que lutavam por manter vivas as influéncias
culturais africanas no novo mundo. Sobre o estado repressivo que gerou esta luta de contrarios

falaremos no capitulo seguinte.

ascendencia africana en Cuba”, desenvolvido no Instituto Cubano de Antropologia (ICAN), em La Habana,
2006.



CAPITULO 2

DO DITO AO VIVIDO: EXPERIENCIAS DE
REPRESSAO A SANTERIA E AO
CANDOMBLE
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As Reptuiblicas: sociedades e “democracia social e racial”?

A instauracao dos governos republicanos em Cuba e no Brasil diferencia-se nao tanto
pela época em que cada Pais chegou ao patamar republicano, nem pelas politicas governistas
predominantes, mas pelos processos sociais e politicos que envolveram as formac6es sécio-
econdmicas cubana e brasileira.

No Brasil, Pais que de Império se converteu em Republica Federal, em 1889, dirigida
inicialmente pelos militares, a troca de poderes ndo contemplou os interesses das diferentes
classes sociais do Pais, mas sim o capital econémico e financeiro das elites do café e do gado
de Sao Paulo e Minas Gerais respectivamente, que deram um golpe de Estado. O novo rumo
exigia a contratacdo de uma forca de trabalho mais qualificada, que garantisse o
desenvolvimento do setor agricola. Por isso, a prioridade dessa elite, especialmente a paulista,
era introduzir, da Europa, a maior quantidade de méo-de-obra branca®® que tivesse certo nivel
de instrucdo. Estes foram trabalhadores assalariados que vieram para a América com vontade
de avancar na vida, a procura de fortuna. Desta forma, consignavam o desprezo para com a
populacdo negra, considerada, desde os tempos da escraviddo, como uma subclasse,
desinteressada pelo trabalho e com déficit de qualificagdo.

Tais transformacgdes na mentalidade dos brasileiros, um tanto abolicionista e outro um
tanto positivista, tocavam o0s interesses das classes possuidoras de bens materiais e de
consumo. Porém, ndo atingia as classes populares, constituidas por uma populacdo carente,
majoritariamente negra e mestica, que, a partir do momento em que se efetivaram as leis
abolicionistas, passaram a fazer parte do exército de desempregados que perambulava nas
grandes cidades do Pais, agravando, assim, a propria condicdo social.

Consequentemente, no processo de emancipacdo que veio a luz em 1888 a Unica
implicacdo positiva para os escravos ainda em cativeiro foi a possibilidade de ganhar a
condicdo de livres, como o restante de seus concidaddos que ja o ostentavam. Sensagdo
ilusoria, porque a sociedade continuava sendo hierarquicamente branca e racista, 0 que
justificou, como ja apontamos, o aumento do fluxo de europeus e, posteriormente, de asiaticos
como trabalhadores assalariados, a fim de proporcionar a nacdo um futuro menos negro e
mais miscigenado. Esta atitude esteve incluida na agenda do Pais, visando a reconstrucdo da
realidade social representada por uma elite intelectual que, seguindo modelos evolucionistas e

sociais darwinistas europeus, justificaram a teoria imperialista de dominacdo, sob o

%8 Essa pratica ja acontecia desde o periodo imperial.
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preconceito da inferioridade genética dos negros que limitava suas funcdes sociais e Ihes
impedia de avancar culturalmente. Tentava-se implantar esse pensamento num Brasil que
ambicionava ser moderno e queria diferenciar-se do restante das nacdes do continente e
aproximar-se de Europa, ocultando o seu rosto negro, cor que, nas teorias racistas da época,
implicava pobreza cultural e econdmica (SCHWARCZ, 1993).

No caso de Cuba, a instauracdo do governo republicano, a partir de 1902, foi uma
farsa eleitoral dirigida a partir de Washington. Ao finalizar-se a Guerra de Independéncia, em
1898, o Pais estava preparado para seguir caminho pelas vias republicanas, mas a intervencéo
norte-americana interrompeu os sonhos de independéncia dos cubanos que lutavam contra o
poder colonial de Espanha. Durante quatro anos, o poder dos Estados Unidos fez-se sentir em
solo cubano e, com ele, toda a carga de racismo e segregacdo que acompanhou a politica
norte-americana.

Se 0s cubanos pensaram por um momento que ao finalizar-se a guerra os problemas
sociais enfrentados no periodo colonial terminariam, de fato a realidade foi outra. O periodo
gue vai da intervencdo militar em 1898 a instauracdo da Republica em 1902 marcou o futuro
dos cubanos, com base ideologica numa sociedade que tinha anseios de civilizacdo, se
organizava e era portadora de principios cristdos, semelhantes aqueles que reinavam na
sociedade norte-americana. A partir desse momento, e repetindo velhos esquemas, a
democracia era representada pela cor “branca” da pele daqueles que acumularam as suas
riquezas em séculos de escraviddo. Sob essa égide se erigiu o poder republicano na llha.
Contudo, desde o principio, encontrou a resisténcia de quem lutou organizadamente para
alcancar melhores patamares de vida.

Refletindo sobre as primeiras reacdes sociais durante a instauracdo da Republica,

Tomas Fernandez Robaina, em seu livro EIl negro em Cuba 1902-1958, comentou:

A partir dos primeiros instantes da nova ordem reinante, os artesdos e 0s
camponeses se sentiram marginalizados ao serem relegados para os trabalhos
mais simples pela cor de sua pele, ou por terem que se empregar pelos
salarios mais baixos. Provavelmente, 0s que mais sentiram essa
marginalizacdo foram aqueles que, com algum preparo e instrucbes gerais,
aspiravam a suprir vagas no servico publico para alternar com as classes que
antigamente os discriminavam. Eles, por terem um nivel intelectual
destacado, comecaram a batalhar publicamente pelo fim da discriminacgéo e
das barreiras que impediam o desfrute total dos direitos sociais. (1994, p. 21-
22)
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E, portanto, objetivo deste capitulo analisar as condi¢des de discriminagdo racial,
social e religiosa em que se viram envolvidos setores negros e mesticos das sociedades
cubanas e brasileiras durante os anos de instauracao republicana, processo que correspondeu
ao primeiro terco do século XX. Nesse periodo, tanto a imprensa quanto as autoridades
policiais arremeteram contra a cultura religiosa nascida ao calor da convivéncia social entre
africanos e negros crioulos durante o periodo da escraviddo. Essa arremetida teve como
protagonistas as elites intelectuais de ambos o0s paises, baseadas em correntes positivistas e
social-darwinistas vindas da Europa e amparadas pelos novos governos instaurados.

As teorias raciais defendidas dentro da academia brasileira na virada do século XIX e
no principio do XX, tiveram em sua agenda um debate ampliado versado na questdo da
cidadania, que teve impactos negativos principalmente sobre a populacdo negra. Basta
lembrar que a segunda metade do século XIX foi o periodo de “transicdo” da mao-de-obra
escrava para livre, justo antes do inicio do regime republicano. Por isso, algumas discusses
académicas visavam definir os critérios de cidadania para perfilar a projecédo social do Pais.

No artigo “Usos e abusos da mesticagem e da raca no Brasil: uma historia das teorias
raciais do século XIX”, Lilia Schwarcz (1996) destaca como em meio a discussdo sobre o
problema da raca e do debate da cidadania entre os circulos de intelectuais, as teorias
positivistas e sociais darwinistas introduzidas da Europa apontavam aos homens de ciéncias o
lado nefasto do problema da miscigenacdo no Brasil. Tal interpretacdo teve sérios
desdobramentos politicos e sociais que ajudaram a desculpar o problema das desigualdades
sociais no Pais, a reduzir as margens do conceito de cidadania, que certamente implicava uma
ampliacdo dos setores marginais onde se incluiam a populacdo negra que acabava de adquirir
a condicdo de livres, com a conseguinte onda de repressdo, que sugeria a coer¢do de suas
manifestacOes culturais, com independéncia do controle que exigiriam sobre ela e sua
descendéncia, além das medidas higiénico-sanitarias que se tornariam medidas de controle
social.

Como tinhamos referido, Nina Rodrigues foi uns dos defensores dessa linha de
pensamento. Em nome das teorias deterministas cientificas e raciais reconhecia as diferencas
entre os homens e justificava as desigualdades entre as ragcas. Como destaca Lilia Schwarcz
no artigo antes citado, Nina, “em consonancia com o pensamento de Lombroso, chegou a
defender a existéncia de codigos juridicos diferentes para 0s negros e para 0s brancos, uma

vez que ambos tinham diferentes estagios de evolugdo” (1996, p. 88). Rui Barbosa foi outro
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intelectual brasileiro que avesso a presenca negra no Brasil mandou queimar os registros de
escravos para “apagar a mancha negra” no Pais Republicano.

Silvio Romero foi um desses intelectuais que adaptou as teorias raciais, mas de modo
peculiar. Ainda que defensor da idéia darwinista social de que os homens sdo de fato
diferentes, Romero acreditava num branqueamento evolutivo e darwiniano por intermédio da
mistura com a imigracdo européia, o que implicava que apoiava a entrada de europeus e
aprovava seus cruzamentos com nativos, como tabua de salvacdo para os problemas raciais
brasileiros. Assim, fazia uma combinacdo de darwinismo racial com evolucionismo racial,
teorias originalmente diferentes.

Do mesmo modo como no Rio Janeiro, Salvador também foi palco de politicas
higienistas e de projetos de controle e estudo sobre reformas urbanas, no contexto do periodo
republicano. As noticias dos jornais da época ddo conta da vontade do governo de higienizar
0s espacos publicos e das medidas adotadas para afastar os terreiros de candomblés e outros
comeércios comandados por negros para as zonas periféricas da cidade, o que constituiu outra
prova da vontade que tinham as elites brancas de afastar os negros dos lugares publicos.

Alberto Heraclito em “Desafricanizar as ruas: elites letradas, mulheres pobres e
culturas populares em Salvador, 1890-1937 (1998/9), destacou as agdes intervencionistas dos
governos de J. J. Seabra e Calmon na reformulagédo da cidade e de seus costumes, com nitida
pretensdo de “apagar a maculas do passado”, a imagem declaradamente negra da cidade de
Salvador, considerando Salvador como uma cidade que contrariava os ideais de civilizagao.

Sobre o problema da modernizagédo aponta,

Aos sombrios e decadentes casardes coloniais, as ruas estreitas e insalubres,
a ameaca constante de epidemias e endemias [..] acrescentavam-se a
predominante tez escura da populacdo, os costumes africanizados largamente
difundidos, ‘licenciosidade’ das mulheres pobres [...] Higienizar o espago
publico era tarefa que exigia novos padrdes de sociabilidade, com vistas a
reorganizacdo radical da familia, do trabalho e dos costumes. Nessa
perspectiva, o projeto de reforma urbana, para além do sentido manifesto de
melhorar a qualidade de vida da populagdo, tinha fortes bases ideoldgicas e
morais. (FERREIRA FILHO, 1998/9, P. 241)

Nessa direcdo, ndo foi gratuito a repressao aos terreiros de candomblés, as pretas
ganhadeiras e quituteiras que percorriam a cidade mercadejando seus produtos e garantindo
sua sobrevivéncia e a de seus familiares. Sobre a repressdo aos candomblés trataremos mais

adiante.
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Nascimento e instauracao da Reptublica neocolonial cubana

O inicio do século XX em Cuba caracterizou-se pelo recrudescimento dos sentimentos
racistas e, de certa forma, pelo medo incontrolavel do negro, na condigdo de classe subalterna
e marginalizada e como sujeito portador de tracos culturais, uma ideologia religiosa e valores
opostos aqueles sustentados pelas elites brancas no poder, portadoras da ideologia do regime.

O historiador cubano Eduardo Torres-Cuevas, no seu livro “En busca de la cubanidad”
(2000), ao refletir sobre 0 pensamento politico social cubano da década de 1870, contrapfe
duas tendéncias liberais: uma conservadora reformista, correspondente ao pensamento cubano
mantido até a primeira metade do século XVIII, e a outra radical, que tinha como centro as
teorias emancipacionistas que a partir de 1860 caracterizaram as guerras de independéncia de
fim do seculo XIX.

Para analisar a primeira tendéncia, o autor se centra nos status socio-econdémico da
Ilha antes do levante de 1868, afirmando que o distanciamento entre a escravidao e as classes
médias foram fatores ndo sé econébmicos, mas também culturais e sociais que representaram

um despojo dos preconceitos raciais. Enfatiza o autor:

Nem sempre os mais fortes antiescravistas ou 0s que eram contrarios ao
trafico agiram por razdes humanitarias. Na realidade, o argumento mais
recorrente estava no rechago ao negro e na idéia obsessiva, j& assinalada por
Arango e Parrefio e José Antonio Saco, de branquear a llha “até apagar a
memoria da escraviddo”. Muitas vezes, o antiescravismo também era
profundamente racista. Para este setor da oligarquia, a extincdo da
escraviddo também fazia parte do processo de marginalizacdo social do
negro e, se possivel, sua reducdo ao minimo dentro do conjunto da
populacdo. Por essas razdes, junto ao processo juridico que declarava livre o
negro — isto €, a eliminacdo legal da fronteira racial —, desenvolvia-se um
amplo processo de segregacdo e marginalizacdo deste setor, submetido agora
a discriminacao e aos prejuizos sociais. (TORRES-CUEVAS, 2006, p. 294)

Nesse ambiente de desvantagem racial e social, a partir do pensamento liberal
emancipador, quaisquer negros, africanos ou crioulos radicados em Cuba foram incorporados
ao campo de batalha, como condicdo, de certa forma obrigatoria, para alcancar sua
independéncia, visando a luta pelo bem-estar dos cubanos. Esse grupo, mesmo com
contradi¢des politicas, sociais e raciais internas, entre seus ideais postulava uma ruptura total

com a metrépole espanhola, através do desenvolvimento de um sentimento nacional de
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soberania, que marcou uma continuidade consequente na construgdo de uma Patria
eminentemente cubana. Pensamento crioulo que se enquadrou na perspectiva da “cubania”
como uma corrente ideoldgica dos meios intelectuais, mas também de acdo que se aderiu a
concepgdo politico-social de liberdade.

A acdo bélica comecou quando Carlos Manuel de Céspedes, crioulo fazendeiro da
zona oriental do Pais e considerado o Pai da Patria, quase empobrecido deu liberdade aos seus
escravos em 10 de outubro de 1868, levando-os consigo ao campo de batalha para lutar pela
independéncia da llha. Tal iniciativa foi repetida por outros fazendeiros e deu inicio a guerra
dos 10 anos que, mesmo frustrada em 1878%°, ndo abafou inteiramente a vontade de liberdade
e independéncia.

Outras figuras de destaque foram o mulato Antonio Maceo, politico, estrategista
militar desde 1868, protagonista da Protesta de Baragua™ e da invasdo de Oriente e Ocidente
em 1895-1898; e José Marti, politico excepcional, com visao anti-imperialista para Cuba e
para toda a América Latina, ide6logo de uma concepcdo humanista revolucionaria que liderou
a luta pela independéncia até 1898. Marti pretendia estabelecer uma Republica integrada por
todos 0s seus habitantes, em que se respeitariam os direitos de negros e brancos, espanhdis e
cubanos, ricos e pobres, cultos e ignorantes®.

De modo geral, o movimento independentista viu-se frustrado, dada a traicdo da
Espanha quando estava perdendo a guerra, ao firmar o Tratado de Paris em 1898, permitindo,
assim, a intervencdo norte-americana, que instaurou de imediato um governo militar
provisorio na llha, que teve uma duragdo de quatro anos. SO em 20 de maio de 1902 se
proclamou o regime republicano neocolonial, que limitou a participacdo politica e social dos
que verdadeiramente lutaram para obter a independéncia.

Mesmo parecendo uma contradicdo a utilizagdo do termo “Republica neocolonial”,
como se conhece o periodo compreendido entre 1902 e 1958, Cuba se converteu em uma
colbnia dos Estados Unidos da América, porquanto a verdadeira independéncia, como foi
apontada, ndo se obteve e ainda que se proclamasse um governo republicano suas funcdes

responderam aos interesses norte-americanos.

° Esta guerra terminou de forma frustrante para seus organizadores, quando se firmou traicoeiramente um
tratado de paz condicionado, conhecido na historiografia cubana como Pacto del Zanjon.

% A Protesta de Baragua foi um dos episddios politicos mais transcendentes da histéria de Cuba, por ser uma
evidente manifestagdo de intolerancia revolucionaria ante a inescrupulosa proposta de paz sem liberdade,
firmada em 1878 no povoado conhecido como el Zanjon.

31 \Ver LECUONA, Oscar Zanetti. La Republica: notas sobre economia y sociedad. La Habana: Editorial
Ciencias Sociales, 2006.
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A intervencdo militar ocorreu apos a iniciativa do governo dos Estados Unidos, de
cuidar da ordem na Ilha enquanto sua populacdo se restabelecia da guerra. Mas o que
sustentou o prolongamento da intervencdo militar foi 0 medo do negro. Durante a Guerra dos
Dez Anos (1868-1878) e posteriormente na Guerra Chiquita (1895-1898) o0s negros
incorporados ao campo de batalha adquiriram altas gradacGes militares e potencialmente
estavam aptos para aspirar a cargos politicos de comando, oportunidade descabida na
mentalidade norte-americana que tinha uma postura de xenofobia.

Nessa época, as ambigdes expansionistas do governo vizinho sobre a llha do Caribe,
em virtude de sua posi¢do geografica, ndo eram segredo. Além disso, os Estados Unidos
realizaram alguns investimentos em solo cubano, motivo pelo qual se sentiam com o direito
de intervir nos assuntos internos de Cuba, justificados por idéias “protecionistas”.

Ao finalizar a guerra, o Capitdo Geral da Ilha, o espanhol Valeriano Weyler®?, impediu
aos combatentes do exército libertador, denominados mambises, voltar as suas cidades de
origem, pretextando razdes de sanidade. Este fato € conhecido na historiografia cubana como
“a concentracdo Weyler”, que ocasionou muitas mortes entre a populacdo negra e civil das
camadas populares.

Em 1902, convencidos os norte-americanos de que a Ilha se encontrava sob controle,
puseram formalmente fim a ocupacdo militar. A partir desse momento comecou a etapa
neocolonial que correspondeu ao periodo republicano. Mesmo dirigida por governantes
cubanos, Cuba permanecia submetida aos designios dos governantes norte-americanos, pois,
antes da transferéncia dos poderes, o Presidente eleito D. Tomas Estrada Palma assinou um
acordo em que se estabeleciam as bases da subordinacdo politica e militar aos Estados
Unidos. De fato, a Ilha ndo se converteu em uma col6nia norte-americana. Porém, essas bases
foram instituidas devido a possibilidade de intervencdo das tropas ianques, sempre que 0S
Estados Unidos julgassem necessario ou achassem a “paz da Ilha ameacada”, o que de “fato”
0S ameagava como vizinhos. Assim, decidiram unilateralmente estabelecer bases navais e
carboniferas em solo cubano, das quais uma ainda existe **, e experimentaram sua nova forma
de colonizagao do poder.

Nesse sentido, Eduardo Torres-Cuevas assinala:

% \/aleriano Weyler e Nicolau (1838-1930) foi militar e politico espanhol, Capitdo Geral de Cuba durante a
etapa final das guerras de independéncias entre 1868 e 1898, periodo no qual protagonizou a Politica de
Reconcentracao.

%% Referimo-nos & Base Naval de Guantanamo, situada no extremo sul da regido mais oriental da llha, que hoje
constitui um centro de prisdo internacional. O governo dos Estados Unidos mantém este territério ilegalmente
fora de seu espaco nacional e forma parte daqueles territdrios ocupados por forca e mantidos da mesma forma
pelas tropas norte-americanas.
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[...] Cuba teve um 20 de Maio [de 1902] porque tinha uma tradicdo
revolucionaria, expressa nas forcas mambisas [...]: por isso, ndo teve o triste
destino de Porto Rico. Agregaria que a Constituicdo de 1902 foi feita pelos
mambises, pelos 13 generais do movimento independentista e por homens
como Juan Gualberto Gémez, delegado de Marti em Cuba; Gonzalo de
Quesada; a direcdo do Partido Revolucionario, e os membros do ultimo
governo insurreto, entre outros patriotas.

Nessa Constituicdo [...] foi adicionada como apéndice a Emenda Platt,
aprovada sob a ocupacdo norte-americana, ante a ameaca de ou é aprovada,
ou ndo saimos daqui [...] (TORRES-CUEVAS, 2006, p. 352).

Mas que rumo estava tomando a sociedade cubana? Por onde andava o pensamento
social? O que ocorreu com a cultura e a religiosidade afro-descendente cubana? Acabada a
guerra dos 10 anos, durante o periodo conhecido como “Trégua Fecunda”, que preparou a
continuacdo das lutas bélicas, algumas camadas da populacdo negra e mulata pertencentes a
categoria popular, devido aos oficios e profissbes que desempenhavam, trataram de abrir
caminho dentro da decadente sociedade colonial elitista e racista do final do século XIX. Esta,
por um lado, enfrentava os estragos sociais e econdémicos da guerra de independéncia e, por
outro, se esforcava por acompanhar a modernizacdo tecnoldgica da industria agucareira, que
ainda vivia a heranca dos séculos de escravidéo.

Nos livros “Capas populares y modernidad en Cuba (1878-1930)” e “Sociedades
negras en Cuba (1878-1960)”, das historiadoras Maria del Carmen Barcia e Carmen Victoria
Montejo Arrechea, respectivamente, elas explicam as estratégias utilizadas pelos negros e
outros representantes das camadas populares para lograr inserirem-se na sociedade cubana
antes e depois da abolicéo total da escravidéo, em 1886.

A partir de 1880 podemos falar do aparecimento de uma pequena intelectualidade
negra e mulata em Cuba. Até 1878, o governo colonial espanhol tinha a obrigacdo de oferecer
educacdo gratuita e obrigatdria a todos os cidaddos, o que se aplicava também as provincias
de ultramar. Ainda que néo fosse integralmente implementada a negros e mesticos, alguns
deles conseguiram aproveitar essa politica de instrucdo obrigatdria e alfabetizar seus filhos, o
que, de certa forma, ajudou africanos e crioulos a desenvolver habilidades para diferentes
oficios, sobretudo nas cidades, onde se concentrava 0 maior nimero de negros livres. 1sso
num Pais colonial, no qual vivia uma elite enriquecida com o comércio do agUcar, aristocracia
nacional conhecida na historiografia cubana como sacarocracia (FRAGINALS, 1978).

Assim, musicos, poetas, pintores, carpinteiros negros e mesticos gozavam de certa

popularidade e visibilidade social. Alguns intelectuais negros que tinham se formado fora do
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Pais, principalmente na Franca, voltavam para a llha, enquanto as institui¢des cubanas abriam
suas portas e comecavam a educar negros nos centros de estudos de educacdo superior.

Carmen Victoria Montejo registra o fato da seguinte forma:

A partir de 1878, 0 governo colonial abriu a Universidade e os institutos de
Segundo Ensino para jovens de cor, desrespeitando, desse modo, o Cédigo
de Sangue vigente até o Pacto do Zanjén. Segundo esse Codigo, 0s negros,
0s judeus ou qualquer outro que praticasse o0 ministério vil, s6 poderiam
estudar até terminar o ensino basico [...] e aprender oficios; por essa razao, a
maioria dos negros era artesdos e 0s que conseguiam realizar estudos
superiores o faziam na Europa. (MONTEJO, 2004, p.54-55)

Juan Gualberto Gomez, por exemplo, nascido em 1854, foi destacado politico cubano
e delegado de Marti em Cuba. Filho de escravos que nasceu de ventre livre, depois de uma
formacdo basica em Cuba viajou para a Franga para continuar estudos universitarios.
Conseguiu se graduar como jornalista numa universidade de Paris. Dirigiu um diario em
Havana e pertenceu a Sociedade de Cor “Club Atenas”.

Esses homens e mulheres negros com espirito de progresso lograram alguma ascensao
visivel dentro da sociedade. Para eles, na aquisicdo de determinado nivel de instrugdo
educacional e de educacdo formal se achava o cimento do progresso da sua raga, o que lhes
permitiria certa tranquilidade econdmica e ascensdo na escala social. Lembremos o estado de
marginalizacdo total desse setor, uma vez que a base econémica que suportou o regime
escravista havia desaparecido atrds do véu do movimento de modernizagdo da economia dessa
época, na qual o negro, na sua condicdo de livre e iletrado, ndo tinha conseguido encontrar

espaco no mercado industrial:

Cabe destacar que este processo acontecia no &mbito de uma sociedade
arraigadamente mestica, mas permeada de preconceitos racistas, onde o
medo do negro foi utilizado tanto pela administracdo espanhola para
controlar a independéncia politica, como pelas camadas economicamente
dominantes para impedir a subversdo social. A necessidade de
branqueamento impulsionou, entdo, uma politica de imigracdo que
privilegiou brancos, especificamente peninsulares e canarios. (BARCIA,
2005, p.21-22)

Neste contexto, promulga-se a Lei de Associacdes de 13 de junho de 1888,
aproveitando-se 0s pequenos espacos de legalidade que o momento propiciou as autoridades
para restabelecer a ordem na sociedade. De inicio, a autorizacdo das ordenancas favoreceu 0s

imigrantes brancos, independentemente do status que possuissem; porém, em seguida,
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possibilitou a defesa de direitos e lugares na sociedade para negros, mesticos e pessoas de
distintas nacionalidades ou profissdes.

Essa possibilidade ficou conhecida como Direito de Peticdo e foi promulgada em 23
de setembro de 1888 pela Administracdo Colonial da Espanha, para ser aplicada nos
territérios de ultramar. Mediante essa lei, todos os cidaddos tiveram o “direito juridico e
legal” para pedir ao Estado sentencas favoraveis, especialmente nas demandas de ordem
coletiva, que regulavam assuntos como o Registro Geral dos Expedientes ou o Registro de
Estabelecimento . Essa conjuntura foi propicia para negros e mesticos na luta pela insercdo
social, pois implicava um espaco de visibilidade numa sociedade que os omitia, mesmo que se

beneficiasse com seus servigos.

A luta de negros e mesticos pelos direitos civis continuou durante a
Republica. Nem a participagdo destacada durante a Guerra de
Independéncia, nem os esforcos para ajudar a liberdade desde a emigracéo,
nem a presenca nas fileiras do autonomismo, conseguiram eliminar as
diferencas estabelecidas durante quatro séculos. O conservadorismo das
mentalidades, essa prisdo de longa duracdo que se manifesta na resisténcia as
mudancas, sobretudo nos grupos economicamente mais poderosos e nas
camadas médias, manifestou-se durante esses anos e foi garantido por
posi¢des racistas da administragdo durante o periodo da intervencéo norte-
americana. Os Estados Unidos da América também tinham sido marcados
pela escraviddo e nessa sociedade se produzia um confronto entre brancos e
negros muito mais forte que aquele que se estava produzindo em Cuba: este
se tinha transladado para a Ilha junto com as forcas militares e os
funcionarios civis. (BARCIA, 2005, p.29-30)

O inicio do século XX marcou os anos de defesa da cubanidade, condi¢do que foi
arraigando-se em todos os setores da vida dos cubanos, tanto publica quanto privada e,
obviamente, nas diferentes esferas sociais, até finalizar a década de 1920. Como processo por
vezes lento e por vezes acelerado e cruel, produto dos novos avancos cientifico-técnicos que
abalaram o mundo e influenciaram a vida sdcio-econdmica cubana, as novas tendéncias
politico-sociais alimentaram o anseio de progresso das classes melhor colocadas
economicamente e, com isso, 0 branqueamento da sociedade, 0 que justificava, de fato, as
subsequentes intervencdes norte-americanas dentro da llha, a0 mesmo tempo em que negros e
mesti¢os continuavam defendendo seus direitos cidaddos como condigdo sine qua non da

insercdo social e cultural no Pais.

% Trabalho de Diploma: CALIZ, Arminda Herndndez; GARCIA, Xiomara Pérez; MENDONZA, Jorge Enrrique.
El Derecho de Peticion en Cuba. La Habana: Facultad de Derecho; Universidad de La Habana, 1983.
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Entre a frustracdo que implicou a implantacdo da nova Republica neocolonial e os
espacos conquistados pelos cidaddos negros e mesticos organizados em instituicdes legais,
alguns circulos racistas deram-se a tarefa de criticar abertamente tudo o que se originava das
culturas de ascendéncia africana, pois, no entender deles, ndo trariam bons costumes por
serem contrarias & religiosidade crista e a civiliza¢do ocidental.

Nesse sentido, Torres-Cuevas (2006) assinala que o desenvolvimento do novo modelo
de sociedade civil imposto durante a Republica foi marcado pelo forte contetdo racial e
nacional da elite, e menciona algumas publicacBes da época que contribuiram para o debate
sobre o Pais, seu povo e seus problemas. Em matérias publicadas no periodo, circulavam
posicOes especulativas sobre a “raca negra” e outras que reproduziam o debate cientifico
sobre questdes raciais em moda na primeira metade dessa centlria, que responderam as
tendéncias positivistas e sociais darwinistas.

Nas instancias publicitarias, fizeram-se as criticas mais desfavoraveis e debochadas as
religibes de ascendéncia culturais africanas arraigadas na populacéo negra e mestica, criando
sessOes satiricas em jornais e revistas com manchetes tdo sugestivas como o que representa a
imagem anexada “Los crimenes de la brujeria”, publicada no Diério La Prensa, em novembro
de 19109.

Figura 1 — “Los crimenes de la brujeria”. Diario La Prensa, novembro de 1919
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As vezes, inclusive, chegaram-se a incitar a linchamentos massivos de negros,
justificados pelas potenciais execugdes de sacrificios humanos, barbarie e canibalismo. Estas
acusacdes receberam resposta por parte dos homens “da raca de cor” que estavam, nesse
momento, nos setores privilegiados da sociedade, como analisaremos em outra parte deste

capitulo.

Do Império a Reptablica: mudancas na sociedade brasileira

No Brasil, a virada do século XIX traz consigo uma Republica erigida em 1889. A
situacdo politica e sociocultural diferencia-se da cubana em muitos aspectos. No entanto, a
sorte dos cidaddos negros e mesticos, junto com os setores populacionais marginalizados —
africanos e crioulos negros e brancos pobres —, une a histdria destes paises a ponto de —
guardadas as devidas propor¢bes, como as dimensdes geogréficas, as estatisticas
demograficas e as riquezas naturais —, permitir-nos uma comparacdo entre 0s aspectos
qualitativos referentes as mudancas da cultura em geral, a religido de ascendéncia africana e a
atitude racista dos seus governantes e elites intelectuais na virada do século XI1X ao XX.

Diferentemente de Cuba, o Brasil passou de coldnia de Portugal a monarquia imperial
de 1822 a 1889, ano da destituicdo de D. Pedro Il e exilio da familia imperial, junto com parte
do seu séquito. Os ideais libertarios dos republicanos historicos, chamados positivistas, que
defendiam o respeito a ordem publica, sairam da burguesia cafeeira e pecuarista organizada
em Sdo Paulo e Minas Gerais, representando os partidos politicos que haviam alcancado seu
maximo poderio durante o periodo imperial.

Durante o periodo monarquico, a dependéncia econémica marcou a riqueza do Pais,
representada pelas provincias de Pernambuco e Bahia, situadas na regido Nordeste, e de
Minas Gerais e Sdo Paulo dedicadas a lavoura e exportacdo do agucar, ao cultivo do tabaco,
café, mineracdo e pecuaria. Mesmo quando o comércio do agucar declinou, devido ao
surgimento de novos mercados e tecnologias avancadas e, com ele, os territdrios que 0s
fizeram florescer, o Pais conseguiu substituir e elevar-se com outras atividades econdmicas.

Exemplo disso foi a condicdo de Pais agricola e eminentemente escravista.

Sob o lema “centralizacdo-desmembramento, descentralizacdo-unidade”, os
descontentes com a Monarquia imaginavam que o fortalecimento das
provincias esvaziaria o poder do imperador, abrindo caminho para a
implantacdo de um novo regime. (MENEZEZ, 2003, p.802)
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Os militares aliaram-se ao setor da elite agricola. Eles representaram a forca repressiva
que, depois da guerra contra Paraguai, passava pela reorganizacdo e moralizacdo de seu
pessoal, incluida uma nova filosofia de Ordem e Progresso. Independentemente do fato de os
militares se encontrarem divididos e de existir opinides heterogéneas dentre as vozes de
mando dos superiores, unia-os a necessidade de um governo novo, com um pensamento e
acao politica e econbmica avancada que tivesse, entre seus compromissos, a responsabilidade
pelo futuro do Pais, o que significou o exercicio do poder de Estado.

Imbuidos dessa nova concepcdo, os militares e a elite juntaram-se a favor do futuro da
Federagédo e, em novembro de 1889, a forca militar propiciou um golpe de Estado contra o
poder de D. Pedro I, pondo termo a mais de 60 anos de governo monarquico sustentado pela
economia escravista. Lembremos que, um ano antes, em 1888, tinha-se decretado,
oficialmente, a liberdade dos escravos. A partir desse momento, e durante quase 15 anos, se

sucederam varios governos militares. Sobre o tema Murilo de Carvalho afirmou:

O movimento republicano posterior a 1870 foi integrado principalmente por
fazendeiros, profissionais liberais, jornalistas, professores, estudantes de
cursos superiores e oficiais do Exército. Era uma combinacdo de
proprietarios rurais, predominantemente do partido paulista e representante
de setores médios urbanos, mais presentes no grupo do Rio de Janeiro. Povo
mesmo, no sentido de trabalhadores rurais e urbanos, operarios, artesdos,
pequenos proprietarios, funcionarios publicos de nivel inferior, empregados,
ndo havia. A proclamagéo do novo regime foi feita pelos militares... (2002,
p. 61)

Como afirma Murilo de Carvalho, o poder estava em maos dos militares, mas era
assegurado pelas elites agrarias que representavam os partidos politicos de Sdo Paulo e Minas
Gerais na Republica Velha. Por isso, a politica desenvolvida durante esse periodo é conhecida
popularmente como “politica do café com leite”, atividades agricolas que desenvolviam
ambos os estados que, aléem de grandes produtores agricolas, eram, desde o ponto
constitucional, fortes pracas eleitorais porque agrupavam o maior percentual de futuros
votantes. Utilizamos o termo “futuros” porque, segundo o historiador brasileiro acima citado,
as eleicdes desse periodo histdrico caracterizaram-se pela baixa presenca as urnas.

A trajetdria republicana caracterizou-se também pelo profundo ataque ao exercicio da
cidadania, com tendéncia a anulacdo de alguns dos seus cidaddos mediante o impedimento de
votos de um setor da populagdo integrado por mulheres e negros. O direito cidaddo era
reservado a homens alfabetizados e gerenciados pelos coronéis. Lembremos que Carvalho
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assinala que o “povo mesmo” ndo participou do movimento republicano e o mais grave ainda
foi que néo participou também das elei¢cdes presidenciais em virtude do *“coronelismo”.

O coronelismo foi uma conduta politica que se tornou comum na vida brasileira da
Republica Velha. Como grande proprietario rural, possuidor de grandes extensdes de terra e,
por conseguinte, concentrador das riquezas e recursos naturais, o Coronel exercia forte
influéncia sobre as riquezas materiais do territério que dominava e — por que nao acrescentar?
—, até sobre as riquezas espirituais, porque se sentia com plena liberdade para manipular o
exercicio da cidadania. Era “propriedade sua” ndao s6 o poder econdbmico, mas também, na
prética, o poder politico local, o poder judiciério e até o eclesiastico, independentemente da
forca repressiva com que contava. Esta figura paradoxal sentia-se com o poder de adicionar
ou subtrair votos durante as eleicdes, segundo seus interesses. Naturalmente, para eles, 0s
interesses populares ndo contavam.

No Brasil, a tradi¢do de lutas politicas por ideais comuns, com a participacdo de todos
0s setores sociais, sem mediacéo de condicdo social, econdmica ou racial, difere da realidade
cubana, caracterizada por guerras armadas de independéncia e grande politizacao dos setores
operarios que representavam a parte da populacdo mais humilde, integrada principalmente por
negros, mesticos e chineses.

Durante a Republica Velha, no Brasil, as camadas populares, ou seja, a gente comum:
negro, mestico, classe operaria, em geral ficou as margens dos mecanismos formais de
participacdo, ou fora da engrenagem do proprio sistema politico. Neste sentido, retomamos
Carvalho, que enfatiza essa marginalidade quando aponta:

Populacdes rurais e urbanas revoltaram-se contra politicas do Estado central
que, embora legais, entravam em conflito com seus valores, tradicfes e
costumes. Elas se revoltaram contra o recenseamento, o registro civil, a
introducdo do sistema métrico, o recrutamento militar, 0 aumento de tarifas
de transporte coletivo, a secularizacdo dos cemitérios. Eram medidas do
Estado que frequentemente conflitavam com estilos tradicionais de vida.
(2002, p. 70)

Disso se infere 0 pouco ou nenhum interesse que a elite governante tinha em
conscientizar esse setor populacional mais desfavorecido. Dai que essa populacdo ndo se
interessasse pela politica eleitoral e o Estado ndo se preocupava tampouco em fazé-la
compreender a necessidade de realizar politicas de controle social, de urbanizacdo das
cidades, de saude publica para prevenir doencas. Essa falta de interesse provocou inimeros

conflitos contra seus executores, que também, como parte do aparelho governamental, ndo se
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preocuparam em oferecer explicacdes racionais para 0s opositores. Isso justificou, de certa
forma, por exemplo, a Revolta da Vacina, ocorrida em 1906, no Rio de Janeiro.

Essas conseqliéncias nefastas que se arrastavam desde o periodo imperial, como foi
assinalado anteriormente, acarretaram a invisibilidade desta parte carente da populagéo,
representada principalmente por negros, ndo vistos nem tratados como sujeitos sociais de
acao. Ja em 1884, Joaquim Nabuco, em discurso pronunciado em Recife, defendeu o direito a
democratizacdo da terra junto com a emancipacdo dos escravos como caminho legitimo do
negro a cidadania. Assim, chega o século XX, trazendo consigo os males herdados do
Império, que quinze anos de vida republicana alimentaram e aprofundaram ainda mais.

Qual a situacdo socio-cultural do comeco do século XX?

O Brasil estava entre os paises com menor percentual de instrucdo educativa, apenas
31% da populacgdo era alfabetizada. Entretanto, na Cuba colonial de fim de século XIX, 59%
dos seus habitantes tinham, pelo menos, instru¢do fundamental; dentre eles, 13% eram negros,
na faixa etaria entre 5 e 17 anos. E sO para lembrar que essas cifras corresponderam a
obrigatoriedade de ensino para as criangas no nivel elementar, adotada pela metropole
espanhola e que incluia as provincias de ultramar. No Brasil, as vezes, nem mesmo 0s
coronéis tinham niveis educacionais tdo altos. Se o indice de escolarizacdo aumentava, era
devido aos imigrantes europeus que chegavam com algum nivel educacional. 1sso contribuiu
para a exclusdo da populacdo negra e seus descendentes do direito ao voto e inibiu, de certa
forma, sua vontade de participacdo politica. Contrariamente ocorreu com 0s coronéis, alguns
tdo analfabetos quanto os negros, mas predominantemente brancos e donos de terras que se
converteram em manipuladores do poder econémico e politico.

Em meio a esse caos, as populacdes negras, que se concentraram majoritariamente nos
territorios do Nordeste, viviam momentos agonicos, marginalizadas pelos setores
fundamentais da economia e, consequientemente, pela sociedade. Durante o periodo colonial,
escravos e libertos urbanos que trabalhavam nas ruas tinham-se organizados em grémios e
cantos, como analisamos no primeiro capitulo. Ja na fase republicana, essa populacdo negra
urbana aumentou ainda mais, pois 0s ex-escravos que chegavam as cidades na procura de
empregos, tendo que aceitar trabalhos que a populagdo branca desprezava. Essa
superpopulacdo negra acabou ocupando nas periferias das cidades as zonas mais insalubres,
vivendo em condic¢es de vida muito desconfortaveis.

Como construtores da prépria histéria (VOGT, 2003), a maioria das vezes contada
pelos brancos, fantasiada ou adulterada pela imprensa, 0s negros ocuparam certo espago na
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literatura e na historia brasileiras. Jossiana Arroyo em seu livro “Trasvestismos culturais:
literatura y etnografia en Cuba y Brasil” (2003) se refere a este particular, mas o problema néo
€ 0 espaco do negro nessa literatura sendo como ele foi representado nela. No Nordeste,
especificamente na Bahia, essa elaboracdo historica se vincula a religiosidade negra, sendo
seu precursor Raimundo Nina Rodrigues®, cujas publicagdes foram concomitantes com uma
série de reportagens nos jornais sobre a vida dos negros, seus costumes e religiosidade. Mas a
verdade é que em todas essas publicacdes tanto o homem quanto a mulher negra ndo eram
considerados como bons exemplos de cidad&os. Pelo contrario, foram catalogados como gente
de baixa categoria e incultos. Antes de passar ao conteldo dessas publicacdes, distinguiremos
alguns pontos chaves que apontam o caminho a seguir nesta comparacéo.

Como foi apontada, a situacdo socio-cultural dos negros no Brasil atingia os niveis
mais baixos. Sem educacdo garantida, emprego, nem moradia o negro foi considerado como
cidadao de segunda categoria. Nao podemos esquecer que, tanto no Brasil quanto em Cuba, o
mercado de trabalho era disputado por negros, mesticos e imigrantes europeus. Aos primeiros
correspondiam aqueles empregos rejeitados pelos imigrantes brancos, razfes pelas quais as
estratégias de vida dos negros e seus descendentes ficavam fora de qualquer controle ou
expectativa social, sob fiscalizacdo sanitaria e policial que os classificava como malandros e
vagabundos.

Neste sentido, dois grandes estudiosos da tematica negra, Fernando Ortiz, de Cuba, e
Nina Rodrigues, do Brasil, em suas primeiras obras cientificas sobre os negros cubanos e
brasileiros foram enfaticos em suas generaliza¢cdes quanto ao valor negativo de homens e
mulheres negras, ao classifica-los como licenciosos, ociosos, malandros e dados a “ma vida”,
termo este que virou tema de estudos em Fernando Ortiz, sob o titulo “EI Hampa

Afrocubana”®

. A suposta natureza “malandra” do negro serviu como pretexto para criticar
suas projecBes culturais e entrou nessa corrente positivista que justificaria a politica de

branqueamento, intensificada logo depois da abolicdo da escravidao.

% Ver: RODRIGUES Nina. O animismo fetichista dos negros bahianos. Rio de Janeiro: Civilizag4o Brasileira
S. A., 1935; RODRIGUES, Nina. Os africanos no Brasil. Brasilia: Editora da UNB, 1988.

% Os livros que apareceram sob este rétulo se intitularam “Los negros brujos”, cuja primeira verséo é de 1906,
“Los negros esclavos”, de 1911 e finalmente “Los negros curros”, de 1917.



103

Noticias da imprensa: semelhancas e diferencas da repressao religiosa
em Cuba e no Brasil

As expressdes religiosas de origem africana sofreram, ao longo da Historia, todo tipo
de desvalorizacdo. As noticias eram divulgadas tanto pela imprensa quanto pelo radio. No
entanto, o afirmado como fato irrefutavel e até surpreendente na ética elitista, cristd-centrista
e racista ndo teve sucesso em sua empreitada de acabar com os costumes dos negros.

As pesquisas demonstraram que os elementos das culturas africanas presentes na
Santeria e no Candomblé, que serdo objeto de andlise dos préximos capitulos, proporcionaram
valores sociais que permitiram aos iniciados inserir-se no meio social e participar de eventos
culturais, politicos, econdémicos, esportivos, religiosos que, apesar da posi¢do periférica em
que foram colocadas estas culturas negras, influiram na cultura e na consciéncia nacional de
seus respectivos paises. Essas posicOes ldgicas de convivéncia, transmitidas pelos seus
antecessores na arte da sobrevivéncia, permitiram-lhes adaptar-se a cada periodo e situacao
histérica concretos, desenvolvendo dispositivos de identificacdo e coesdo; em suma, um agir
que serviu como mecanismo de resisténcia.

Como jé foi assinalado, o governo republicano cubano instaurado em 1902 foi filho da
frustracdo de tantos anos de luta pela independéncia. A vertente revolucionéria do processo
independentista tinha, para além de propoésitos politicos, econémicos e sociais, 0 objetivo de
inclusdo das camadas mais empobrecidas da populacdo num novo projeto de vida chamado
Republica, em especial a raca negra, que tdo ativamente participara nas gestas bélicas. Negros
de destaque obtiveram altos cargos militares no campo de batalha, como Quintin Banderas,
Periquito Pérez, Guillermo Moncada, entre outros. Porém, ndo sé foram excluidos do poder
politico e da nova ordem socio-econdmica pro-americana, como também da historiografia
cubana, que foi escrita pelos historiadores oficiais desse periodo. Divida que a Historia Social
cubana tem com o periodo republicano e, alias, vazio historico que se mantém até hoje.

Durante esse periodo, seguiram-se o padrdo racista introduzido pelos peninsulares
espanhois e os costumes segregacionistas implantados pelos norte-americanos. As divisoes
sociais foram acentuadas pelo fator econdmico e pela questdo racial, o que acarretou o
aumento da marginalizacdo do negro. O tema da marginalidade vinculou-se diretamente a
raca e aos elementos culturais préprios a essa populacdo. Tal situacdo adquiriu sua maxima

expressao na religiosidade, elemento qualificado ndo s6 como atrasado, mas também como
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prova da necessidade de orientacdo e conscientizacdo de seus praticantes, a Unica via para a
assimilacdo dos verdadeiros valores culturais que a cultura européia oferecia.

A discriminagdo racial e a exploracdo dessas camadas negras empobrecidas
da populacdo se recrudesceram de tal forma que foi divulgada ampla
campanha contra toda manifestacdo de origem africana no Pais, 0o que
incluia, naturalmente, a sujeicdo das crengas e préaticas religiosas a san¢fes
juridicas. Por tras desse rechago se escondiam interesses classistas bem
definidos, e se chegou ao extremo até de ignora-las na pouca Historia de
Cuba que, nesse momento, se ministrava nas escolas, de tal forma que fatos
relevantes dos quais participaram negros africanos e seus descendentes
foram adulterados, minimizados e muitas vezes omitidos. (ARGUELLES;
HODGE, 1991, p.51)

Em 1904, houve uma noticia sensacionalista que comoveu o Pais e fez estremecer 0s
sentimentos daqueles “habituados aos bons costumes, ordem e moral cristd”, que sentiram
perigar a paz no seu lar e a tranqlilidade de suas familias. Divulgou-se o “desaparecimento”
de uma crianca. Delito que, segundo os jornais de Havana, 0os negros tinham cometido
motivados por assuntos religiosos. O Diério La Prensa, de 11 de novembro de 1904,
escreveu: “Foi notificado o desaparecimento da menina Zoila Diaz (22 meses), no povoado de
Guira de Melena. No dito povoado houve rumores de que 0s responsaveis de sua perda foram
0s “negros bruxos do cabildo Congo Real”. A imagem estava anexada acompanhando a

noticia ilustra uma paisagem campestre e as roupas tipicas do homem de campo cubano.

010172008 6:30 pm

Figura 2 — llustragdo que simula o roubo de uma menina. In:
Diério La Prensa. 11 de novembro de 1904.
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Os meios jornalisticos afirmaram, sem ter confirmacdo pericial, que o crime tinha sido
cometido por negros chamados de bruxos. A campanha foi conhecida como “El caso de la
nifia Zoila” e fez parte da difamag&o recorrente contra os negros e sua religiosidade. A funcéo
da imprensa era a de chamar a atencdo deste setor populacional para acusa-los publicamente
de qualquer tipo de “barbarie”, seqiiestro ou assassinato de uma crian¢a. Mas, ndo era um tipo
qualquer de barbarie, tratava-se de um infanticidio. O argumento néo era dirigido s6 as classes
altas, mas também aqueles negros que nao professavam religides de origem africana. De fato,
conhecer esses crimes gerava repudio, rechago e medo desse setor religioso, o que significava
que os efeitos psicologicos dos jornais foram planejados. Nesse sentido, a guerra possuia duas
frentes: a repressiva policial e a psicoldgica.

Por isso, 0s meios jornalisticos seguiam atentamente os acontecimentos, divulgavam
cada detalhe do suposto assassinato, as detengdes, 0s tracos dos prisioneiros, destacando a cor
da pele e a origem étnica — no caso, africanos nativos —, a composi¢do do tribunal e as
acusacdes as quais 0s réus responderam.

Segundo noticias divulgadas pelo jornal El Pais, de 11 e 22 de novembro, entre 0s
acusados achavam-se negros de nagéo, ou seja, africanos. O primeiro a ser preso foi Domingo
Betancourt; dias depois, a listas dos suspeitos aumentou, com Ruperto Ponce, Adela Luis,
Pilar Hernandez Padrdn, Jacobo Arenal e Modesta Chile. Os outros, Julidn Amaro e Jorge
Cardenas, detido junto com Julian, eram negros crioulos. A estes se somaram outras
detencdes de negros crioulos, como Victor Molina, Pablo Tabares, Laureano Diaz Martinez e
Francisca Pedroso. No total, foram doze os acusados.

O resultado do julgamento de “tdo béarbaro infanticidio”, como foi qualificado pelo
diério El Pais em 22 de novembro de 1904, foi a acusacdo de Victor Molina como principal
autor do crime, e este foi condenado a morte. Os outros acusados foram condenados a
trabalhos forcados por toda a vida. Alguns foram sentenciados a penas de cerca de quatorze
anos de prisdo e quatro dos acusados foram absolvidos. Em agosto de 1905, o tribunal
ratificou a sentenca: dispds que Victor e Domingo seriam condenados a pena capital, Pablo a
trabalhos forgados por toda a vida, Juana a prisdo perpétua e Ruperto, Julian e Jorge a penas
de seis a quatorze anos de priséo.

Todos foram declarados culpados e sentenciados com severas penas. A curiosidade
gue o caso apresenta, como em outros que ainda mostraremos, é a impossibilidade de provar a

culpa dos acusados, apesar de terem sido julgados por “delitos culposos” e alguns deles terem
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“confessado o crime” sob torturas. Nesse sentido, os condenaram mais por sua condicao de
negros e suas crencas religiosas. Sentenciou-0s uma sociedade “moderna” republicana, que
agia segundo uma ideologia racista norte-americana, de matriz crista protestante.

A imprensa também cumpriu seu papel racista. As publicacbes sensacionalistas dos
“fatos vandalicos cometidos pelos negros” eram formas de mostrar “a irracionalidade” desse
tipo de pensamento que, segundo eles, caracterizava 0s negros e justificava o seu “agir
cultural barbaro” (El Pais, 11 de nov. 1904). Mesmo a Carta Magna, referendada em 1901,
gue consignava a igualdade de todos os cubanos perante a Lei, afirmando a auséncia de
privilégios pessoais, condi¢des de jure, mas ndo de fato, num contexto em que a realidade era
outra, traduziu o ocultamento das diferencgas sociais e raciais. A pergunta que se colocaria,
nesse caso, seria: em presenca de quais leis todos 0s homens seriam iguais perante Deus? Um
Deus cristdo, branco e racista? O espirito capitalista norte-americano, herdado da
racionalidade calvinista, parecia propagar um tipo de sacerddcio e tribunal etnocéntrico entre
0s brancos e a classe dominante que se erigiam juizes supremos das crencas dos negros.

Na realidade era uma questdo de poder, lideranca, economia e cultura brancas e, para
0S negros, em sentido geral, ficavam os subempregos e os trabalhos subalternos. Os poucos
negros que lograram situar-se entre as elites no poder sentiram o peso da humilhagdo e
discriminacdo, como tem demonstrado o historiador cubano Luis Angel Carreras (1985).

Uma das formas que caracterizaram a provocacdo da imprensa contra a populacdo

negra pode ser resumida pela seguinte noticia:

Nosso companheiro, Eduardo Varela Zequeira, chefe de informacédo de El
Mundo, acaba de ser vitima de uma bruxaria, sem dulvida para se vingar de
guem tomou parte tdo direta no esclarecimento do assassinato da menina
Zoila.

Consiste num embd [sic.], um pacote de papel de cor fino, atado com fita
vermelha, que continha um colar com vinte grdos de milho e um botéo de
porcelana, com bordas purpuras; uma fita com cinco contas pequenas de cor
baca, dois pregos pequenos, um dente de alho, um molar com chapa e argola
de metal dourado; nove graos de milho e trés pregos pequenos soltos, atados
a uma fita dourada, e tudo isso entre um pé de cor amarelo queimado. (El
Mundo, janeiro de 1905)

Descricdes como estas somente revelavam desprezo e desconhecimento da chamada
“magia negra” e “bruxaria”, decorrentes dos preconceitos contra a “raca de cor”, em sua
condicgéo de cidaddos de segunda categoria: analfabetos e “irracionais”, que realizavam “atos
primitivos” de intimidagdo aos meios jornalisticos, como geralmente descreveram 0s canais

de imprensa. Se considerarmos reais 0s atos religiosos antes descritos pela imprensa,
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observamos que ndo houve agressividade fisica, nem corporal para com alguém que
promoveu e divulgou, com toda a carga de 6dio, medo, rancor e desprestigio, um processo
injusto que terminou com a morte de inocentes e a prisdo de outros religiosos.

A policia, da mesma forma que a imprensa, achou-se encarregada de limpar a
sociedade deste “mal” que varios séculos de escravidao tinham deixado, isto €, das crengas e
praticas religiosas de ascendéncia africana. No seu entender, esses costumes resultavam da
tolerancia das autoridades coloniais espanholas e usaram o modus operandi norte-americano
para elimina-las, com repressao e segregacao. Nao esquecamos que nesse momento 0 governo
republicano cubano constituia representacdo caricaturesca, porque ndo representava 0sS
interesses internos do Pais, ainda que o seu presidente fosse cubano. Quem realmente
governava eram 0s norte-americanos, que tinham forte consciéncia racista e segregacionista,
oriundos das relagOes sociais vigentes nos Estados Unidos.

Os escandalos jornalisticos sobre as mortes eram publicados com assiduidade na
imprensa de Havana, a qual, além disso, oferecia todo um repertério de novidades nacionais
sobre as praticas religiosas na Ilha, mecanismo utilizado para chamar a atencédo da populacéo.
A isto se acrescenta a divulgacdo de informacGes policiais sobre apreensdes, inspecgdes,
assaltos e suspeitas de atividades religiosas praticadas por negros, que eram salientados como
fatos barbaros, como se fossem crimes de lesa humanidade. O objetivo era supervalorizar 0s
fatos, qualificando-os como delitos, a fim de puni-los publicamente.

O lado mais infame do que sucedia aos iniciados santeros era a falta de respeito a sua
religiosidade, o que se tornava efetivo quando a policia invadia um local religioso no
momento exato em que se estavam celebrando ceriménias rituais. Faziam dele o momento
apropriado para interrompé-las, confiscar os objetos religiosos e prender todo o pessoal
presente, tentando, por esse meio, desacreditar a autoridade religiosa — pai ou mée-de-santo —
ante sua comunidade.

Tais fatos também ocorreram no Brasil com a mesma violéncia e assiduidade e
constituiram manchetes sensacionalistas das noticias dos jornais, o que analisaremos mais
adiante. Os iniciados, culpados por atos de bruxaria, eram tratados como criminosos; suas
reuniGes eram qualificadas como subversivas; seus bens religiosos confiscados e eles préprios
colocados a disposicao da lei. O historiador Silvio Castro Fernandez, em seu livro El Partido
Independiente de Color, referindo-se a repressdo racial que aconteceu em Cuba em 1912,
conhecida como “Guerrita de los Negros” ou “Masacre del Partido Independiente de Color”,

assinalou como o jornal El Triunfo, 6rgdo de coliséo liberal, qualificava aos negros. Segundo
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Silvio Castro, a partir da proposta de se criar um Partido para os negros terem o direito de se
candidatar a presidéncia do Pais, o jornal, em critica feroz, assegurou que 0S negros nédo
tinham capacidade para tal empresa porque eram pessoas perigosas para assegurar a
integridade da nacdo cubana.

E isso se deve ao fato de que Evaristo Estenoz, que alcancara a patente militar de
General durante as Guerras de Independéncia dos finais do século XIX, tentava criar um
partido integrado por negros e mulatos porque, depois de instaurada a Republica, as pessoas
da raga negra, veteranos de guerra que integravam os diferentes partidos politicos, ndo tinham
participacdo na gestdo politica governamental. Entre esses individuos com clareza politica e
com capacidades intelectuais se encontravam figuras como Juan Gualberto Gomez, homem
inteligente, jornalista e politico extraordinario, que foi o Delegado do Partido Revolucionario
em Havana. Ressaltemos um dado importante, apontado no capitulo anterior: este patriota foi
filho de pais escravos que compraram sua liberdade, tendo cursado os estudos superiores na
Franca.

Para aqueles que lutaram pela independéncia a realidade confrontada depois de
instaurada a Republica foi mais violenta do que as batalhas durante as guerras de 1868 e 1895.
Entre eles crescia o desemprego, a miséria e a insalubridade devido ao esquecimento das
autoridades governamentais representadas na figura do presidente da Ilha. As difamacGes
contra a religido eram somente um dos aspectos do cruel racismo que se arraigava entre
cubanos.

Ainda assim ndo se pode confundir o racismo como politica de Estado e condigdo para
gerar segregacdo social e racial disseminada entre elite e burguesia branca cubana para com
0s setores e camadas populares. Entre estes setores se desenvolveu um sistema de
solidariedade inter-racial e uma assimilacdo da religiosidade de ascendéncia africana que os
unia como segmento populacional marginalizado e excluido.

Em janeiro de 1910, prenderam um grupo de negros e mulatos que se achava numa
festa dancando ao ritmo de tambores religiosos ou atabaques, como sdo conhecidos no Brasil
estes instrumentos de percussdo. Consistia numa ceriménia de iniciacdo da Santeria,
possivelmente a denominada Apresenta¢éo ante o tambor, momento em que a pessoa que se
encontra realizando os cerimoniais de iniciacdo € apresentada diante dos tambores
sacramentados e deve dancar ao compasso dos diferentes ritmos e canticos rituais dedicados a
cada um dos orixas. Essas dangas e canticos sdo acompanhados por todos os que assistem a
atividade religiosa. No meio da celebragdo, a policia invadiu a casa e deu voz de prisdo aos
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presentes, levando todos os objetos de culto encontrados. Segundo o informe jornalistico,
“gracas a habilidade do seu advogado, foram liberados todos os apreendidos” (Diario de la
Marina, 10 de jan. 1905).

Na realidade, era preciso muita habilidade para demonstrar ante os letrados do jari que
os detentos eram pessoas decentes, as quais se reuniam a volta de suas crencas religiosas e
que, mesmo se comportando distintamente dos cristdos, realizavam cerimonias rituais sem
nenhum atraso civilizatorio ou irracionalidade, apesar de a policia e a imprensa manterem a
populacdo ameacgada em virtude dessas crengas. Ter ou praticar crengas religiosas diferentes
ndo poderia constituir delito porque era um assunto privado de cada cidad@o, com respeito aos
interesses do Estado. A constituicdo amparava legalmente aos cidaddos em suas escolhas
religiosas e atividades litdrgicas, havia liberdade de culto e o Estado era leigo, ou seja, existia
a separacdo entre as instituicOes religiosas e o Estado. Declaragdo que tinha sido inclusa na
Constituicdo de Guaimaro em 1870 e referendada em 1901. No entanto, as religiosidades de
ascendéncia africana originadas em Cuba continuavam consideradas como aberracdo ou
bruxaria. O direito de exercé-las era negado pela elite branca, que mantinha a colonialidade
do poder; por isso, toda reunido e agrupamento que entre 0s negros se realizavam constituiam
uma ameaca potencial.

Como afirma Montejo, citando palavras de Ortiz:

Durante essa primeira fase, apesar de que a situagdo que o negro enfrentava
“tivesse como consequiéncia o preconceito da inferioridade social mesclada
com injustica e dor”, segundo afirmara Don Fernando Ortiz, eles puseram-se
a exigir seus direitos. (2004, p.175)

Em 1912, produziu-se o massacre dos membros do Partido Independente de Cor,
organizacdao politico-social isenta de qualquer imbricacdo religiosa. Essa organizacdo
demonstrou capacidade para se organizar e vontade para defender os interesses e direitos de
negros e mesticos como membros das classes média e populares, no sentido de aspirar a
ascensao social. 1sso provocou outra intervencao das tropas norte-americanas.”’

Nosso objetivo ndo é fazer a andlise deste movimento politico, liderado e formado
exclusivamente por negros e mulatos comprometidos com seus pares, muitos deles veteranos

das Guerras de Independéncia. Como fato de conotacdo racial e como movimento politico,

" A primeira intervencdo militar das tropas norte-americanas foi ao fim da guerra em 1898. A segunda foi em
1906, quando a guerra civil, provocada pelo desentendimento politico entre os partidos liberais e moderados,
trouxe como resultado o horrendo assassinato de Quintin Banderas, tendo provocado a terceira intervencéo em
1912, depois do massacre dos membros do Partido Independiente de Color, na zona oriental do Pais.
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seu objetivo ndo foi, de modo algum, separatista, oportunista e muito menos racista, como
justificou o governo desse periodo o massacre cometido contra mais de trés mil homens
negros, membros ou simpatizantes do Partido Independiente de Color.

Se 0 movimento teve um carater racial pelos individuos que o formaram, isto foi
devido as circunstancias socio-politicas da época. Nao obstante, os temas bésicos da
plataforma politica programatica defenderam direitos de cidaddos, empregaticios e
educacionais, garantidos para todos os cidaddos em igualdade de condigdes,
independentemente da cor da pele, ou seja, propuseram garantias juridicas e constitucionais
sem racismo (FERNANDEZ, 1994).

No entanto, em virtude de ser uma plataforma gerada por aqueles que se tinham
destacado historicamente por sua capacidade de luta e resisténcia armada, tal movimento foi
considerado uma ameaga para 0 projeto de uma “nova nagdo”, cimentada numa sociedade
capitalista e de privilégios fraudulentos. Por isso, a organizacdo foi extirpada da sociedade.
Seu fim chegou com o massacre de seus afiliados, o que, mais que simples medida coercitiva,
consistiu numa acdo repressiva exemplar para futuros movimentos politicos e sociais que
tentassem propor transformagdes radicais na ordem republicana neo-colonial existente em
Cuba.

Ao realizar-se um balanco critico do fracasso forcado deste movimento politico,
existem varios aspectos que devem ser ressaltados. Um coincide com a incompreensao dos
objetivos basicos propostos pelo partido por algumas figuras célebres. O Partido tentava
demonstrar que 0s negros estavam capacitados para se organizar, formar grupos politicos que
reivindicassem e defendessem, a partir do poder governamental, os interesses dos pobres, 0
gue ndo significava uma postura separatista, mas sim a superacdo das desigualdades. Outro
problema que conduziu ao fracasso do partido foi a excessiva prudéncia daqueles que queriam
evitar o confronto armado e, finalmente, 0 pouco ou inexistente apoio dado pelas forgas
sociais existentes que formavam a base social.

O massacre dos Independentes de Cor incrementou 0s preconceitos raciais e 0 medo
do negro, alimentado desde a fase colonial. A imprensa continuou incitando ao édio e
descrédito para com 0s negros. Se, até aquele momento, as expressdes religiosas formadas das
tradigdes culturais dos povos africanos tinham sido repudiadas, depois do massacre tornou-se
mais grave.

N&o esta encerrado este capitulo sobre a intencdo de exterminar o orgulho e o espirito
de luta dos negros como individuos sociais a procura de igualdade racial. Com efeito, em
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1913, comecaram a entrar na llha os primeiros trabalhadores negros, provenientes de outras
Ilhas do Caribe, haitianos, jamaicanos, dominicanos, martiniquenses, entre outros, que
constituiam uma forca de trabalho barata, que laborava em regime de semi-escraviddo,
produto do déficit de trabalhadores na producdo da industria agucareira norte-americana, que
comecava a desenvolver-se na zona oriental do Pais. Essa imigracdo foi duramente criticada
pela imprensa nacional, no clima segregacionista imposto pela Republica neocolonial.

Por outro lado, a classe média integrada por negros e mulatos, que tinha comecado a
formar-se desde finais do século XIX, aproveitou os espacos legais que a sociedade abrira, a
procura de uma posicéo vantajosa, de visibilidade social. Caracteristica relevante dentro dessa
classe media foi o concurso solidario de homens e mulheres que juntavam esfor¢os para lutar
por direitos. Esse espirito de superagdo e posicionamento s6cio-econdmico uniu a vontade de
demonstrar os esforgos que se deviam realizar em familia para melhorar o status e a
capacidade da raca negra para conquistar espacos sociais em igualdade de condi¢Ges com a
elite branca, que dominava a politica, a educacéo, a cultura e o mercado financeiro.

Dando-se énfase a construcdo desta classe media construida por negros e mulatos,
onde a mulher ocupou um lugar de destague como componente ativa do progresso socio-
econdbmico e cultural, cabe ressaltar a preocupacdo feminina pela propria elevacao
educacional e cultural, ao fazer estudos superiores e cursos profissionalizantes, que
possibilitaram a sua entrada no mercado de trabalho. Assim, as mulheres conseguiram
empregar-se como secretérias, professoras ou trabalhar na redacéo de jornais, o que contribuiu
para o fortalecimento econdémico e financeiro da renda, como analisa Maria del Carmen
Barcia (2005). Esse ¢ um periodo no qual a mulher negra comegou a se destacar em variadas
atividades.

E importante ressaltar esse fato porque, em uma das entrevistas realizadas, uma
santera cubana com mais de sete décadas vividas e uma ampla experiéncia como consagrada,
destacou como lembranca de tempos passados a presenca daquelas mulheres instruidas que
pertenciam a classe média negra. Eram profissionais ativas, trabalhadoras e cumpriam com os

deveres dentro da religido. A esse respeito, comentou:

Devo assinalar-te que havia uma hierarquia feminina. A Doutora Angela
Garcia Hernandez era inspetora de escola naquela época. Uma negra alta,
muito elegante e bonita, cujo filho foi diplomata em Haiti. Ela tinha
assentado lemanja, era santera. Havia outra que era também inspetora de
escola, professora da escola fundamental e doutora em pedagogia, de home
Petronila Calderén. Tinha assentado Xang0, apelidada Téma. Nessa época,
havia outra doutora, foi parteira e logo se formou como médica, de nome
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Ana Luisa Cabrera. Faleceu em 1980. Todos os dias 3 de dezembro de cada
ano ela festejava Santa Barbara® e toda essa gente da universidade, dai da
Colina universitaria, invadia sua casa.

Em Matanzas, havia um dentista, Miguel de Leon. A sobrinha dele, Mamita
de Leon, na atualidade, participa de eventos que se organizam sobre
oralidade.

Havia outra doutora que falava o idioma ioruba perfeitamente. Aprendeu
com a avo, que foi uma grande santera.

Com isto estou ressaltando a presenca de gente instruida dentro da Santeria.
Que era minoritaria que ndo era macica, é certo. A Santeria ndo era sé de
gente pobre, ainda que a maioria das mulheres santeras fossem cozinheiras.
Os homens, Babalawos e orihaté, trabalhavam nas zonas portuérias...

Eram gente de calos nas maos, gente que trabalhava... (Vitica, 79 anos.
Entrevista concedida a autora, Havana, Cuba. Fevereiro 2007)

A citacdo anterior merece comentario. Essa santera, mulher, negra, de 79 anos e
também intelectual, faz um balanco das pessoas que conheceu dentro do mundo religioso,
desde a infancia. Em seu relato, destaca indicadores importantes: o género, a extragéo social,
0 nivel de escolaridade e os vinculos de trabalho. Cruzados esses dados apontam para a
diversidade e variabilidade cultural na membresia dessas manifestagdes religiosas no inicio do
século XX. Alias, isso desmente a tese divulgada pela imprensa no que diz respeito ao atraso
cultural dos negros barbaros, sem civilidade, que representava as expressdes religiosas de
ascendéncia africana. Os locais religiosos constituiam ndcleos culturais onde se aprendia
sobre a cultura dos africanos e se reafirmava a identidade construida através da resisténcia.
Eram lugares onde, além disso, se misturava pessoas sem conflitos de classe nem de cor de
pele, coisa que de modo algum aparecia nos jornais cubanos.

Um dos elementos centrais que caracterizaram essas expressoes religiosas desde os
seus primordios foi o0 relacionamento estavel entre as pessoas com vinculo empregaticio e sua
casa-de-santo. Dessa vinculacdo empregaticia certamente sairia 0 componente financeiro que
sustentava a aquisicdo dos objetos rituais para a realizacdo dos cultos. E possivel que a chave
desse comportamento esteja nas origens humildes dos membros da comunidade religiosa. A
trajetoria da colonizacdo demonstrou que a Unica heranca deixada pelos negros africanos a
seus descendentes foi a riqueza de sua cultura ancestral, que colocava a religiosidade no
centro de suas vidas, como articuladora de suas relag¢fes sociais. Crengas e praticas mantidas
com o fruto que se obtinha do trabalho. Uma parte da sua descendéncia adquiriu-a, transmitiu-
a geracdo apos geracdo e difundiu-a entre 0s que acreditavam encontrar nelas inspiracao

% Essas festividades religiosas sempre comegavam na noite anterior ao dia assinalado. O objetivo era esperar em
coletivo, entre masica e danca, a meia-noite e, com isso, dar advento ao dia datado pela Igreja Catdlica. Neste
caso, Santa Barbara se sincretiza com Xango.
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espiritual, normas e valores sociais com conhecimentos praticos para a vida (ROBAINA,
1994).

Por isso era importante manter qualquer tipo de emprego com remuneracdo para poder
cumprir com as atividades rituais. Motivo pelo qual a entrevistada afirmara que “eram gente
de calos nas maos, gente que trabalhava”, aspecto que aponta o compromisso moral que
gerava ter cerimbnias de iniciacdo nestas expressdes religiosas discriminadas e que néo
contavam com ajuda oficial, além de confrontar a idéia de que eram malandros
desclassificados, no caso do Brasil.

Apesar dos esforgos visiveis dos negros para demonstrar sua capacidade de
desempenho intelectual e de associacdo em circulos, clubes e grupos religiosos, em 1913
Fernando Guerra, secretario do Culto Religioso Africano Lucumi “Santa Barbara”, em carta
publica, denunciava a campanha publicitaria da imprensa contra as religides de origem
africana e afirmava néo ter disposicéo para sacrificar a defesa da sua religido nem para recusar
seu direito de protesto contra medos infundados, como a idéia de “bruxaria” *.

Em 1917, surgiu uma instituicdo negra, formada por intelectuais com grande
consciéncia racial, chamada Club Atenas, cujos membros, mesmo pertencendo a classe média,
eram discriminados e segregados. O Club propunha a necessidade de mostrar o
desenvolvimento socio-econdmico e cultural de seus participantes, o que provaria a elevacao
espiritual e intelectual a que a classe negra aspirava, na base de uma consciéncia nacional,
sem preconceitos raciais. Assim, existiram entre seus membros pessoas que lutaram por
causas raciais, tais como Juan Gualberto Gomez (MONTEJO, 2004). As rela¢Bes sociais do
Club Atenas estenderam-se para além do territério nacional e fortaleceram-se com a
participacdo dos militantes dos direitos raciais norte-americanos, com quem efetuaram
intercambios, visitas e conferéncias sobre a questéo racial em Cuba e nos Estados Unidos.

O Club Atenas cumpriu um papel importante a partir do segundo decénio do século
XX, depois do massacre do Partido Independiente de Color, em prol da justica social e da
elevacdo da auto-estima da populacdo negra, mesmo sendo uma associacdo de negros de
classe média. A luta desta instituicdo pelos direitos raciais em Cuba levou a posicGes
determinadas e abertas contra a discriminacao e a repressdo religiosa. Fato interessante é que
também nesta época comeca a se consolidar a atuagéo cientifica de Fernando Ortiz, o grande

antropologo cubano, estudioso da cultura dos negros e “Miembro de Honra” do Club Atenas.

% Breve repert6rio cronolégico alusivo aos atos de bruxaria em Cuba (1902-1922). Doagdo de seu autor Pedro
Cubas Hernandez.
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Suas obras, inspiradas nas teorias lombrosianas, tiveram, num primeiro momento, um carater
racista que subestimava este setor da populacdo. Ainda assim, depois de sua obra prima “Los
Negros brujos” (1906), no periodo que vai de 1910 a 1920 Ortiz ja procurava captar as
contribuigdes das culturas africanas para a cultura nacional.

Depois do massacre de 1912, continuaram as noticias da imprensa, das quais se
destacavam as de conteudo pejorativo relativamente as religides de ascendéncia africana, e
gue continham implicitamente menosprezo para com 0S negros, seus costumes e seu estilo de
vida. O tom intensificou-se até se converter em expressao de crise histérica, expandida como
uma epidemia social, a ponto de motivar a policia para atuar de modo repressivo contra
consagrados e simpatizantes destas expressdes religiosas, acima de tudo porque eram
cidaddos negros. Essa violéncia acarretou a morte de muitas pessoas inocentes, como
aconteceu em 1916, numa festa quando a policia disparou contra pessoas que dancavam ao
som de atabaques em uma das ruas da capital (Periédico La Nacién, 6 de mar. 1916). O
ataque teve como resultado a morte de um lider de um grupo religioso masculino.

No dia seguinte, os diarios se encarregaram de divulgar versdes do ocorrido. Um deles
publicou uma reportagem que continha depoimentos de um conhecido da vitima. Segundo o

depoente, o finado era “um homem de bem e honrado tabaqueiro” *°

, palavra que descartava
toda tentativa de acusacdo de malandragem ou distarbios de rua como justificativa e atenuante
de tal conduta criminosa da policia para com os festeiros. Mas, para a policia, dava mais
resultado criar a opinido de “distdrbio de rua” acompanhada de “desacato” para lanca-la
contra 0 grupo de pessoas negras, do que deter-se para o saber que estavam realmente
acontecendo.

Essa parte do depoimento do conhecido da vitima incriminava ainda mais a acdo
policial como discriminatoria e aponta dois fatos associados a populacdo e a esses homens
religiosos da Sociedade Masculina Abakua: o primeiro, ser um homem correto e o segundo,
um bom trabalhador, sem a fama de violéncia que circulava a respeito desses religiosos.

Homens Abakua tiveram uma participacdo ativa no operariado cubano em sua
condicdo de trabalhadores portuérios. Os tabaqueiros (operarios do fumo), por exemplo,
sempre permaneceram dentro das classes politicamente organizadas em Cuba. Seu nivel de
organizacao e politizacdo era reconhecido desde os tempos das Guerras de Independéncia. Era
um emprego que gerava certa estabilidade econdmica e garantias trabalhistas para o operario e

sua familia, a0 mesmo tempo em que o mantinha, durante o expediente, informado da

“0 Tabaqueiro é o operario que faz charuto, setor operario com tradigdo participativa nas lutas politicas em Cuba.
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atualidade cultural e politica nacional e internacional, isto €, dia-a-dia ampliava-se o horizonte
cultural destes trabalhadores, o que contribuia também para criar consciéncia politica entre
eles. Esta personagem que desde tempos remotos auxilia a formacdo dessa consciéncia de
classe, com leituras cotidianas dos acontecimentos nacionais e internacionais, alem de leituras
de novelas, de classicos da literatura universal, enquanto os tabaqueiros teciam o tabaco, ficou
conhecida como leitor de tabacaria®.

A campanha de descrédito para com as religides de origem africana foi tdo intensa que
qualquer crime cometido, mesmo sem carater culposo, era convertido num crime ritual. Esse é
0 caso da morte do menino Marcelino Lépez. Segundo o artigo publicado no jornal Diério de
la Marina, em 31 de marco de 1919, a morte do menino de 10 anos era uma a mais entre as
mortes rituais dos “negros bruxos”. A repercussao foi nacional e a censura, muito forte. No
entanto, a propria imprensa que acusou 0s negros bruxos de criminosos reconheceu depois
que a morte tinha ocorrido por acidente. O tio do menor, verdadeiro culpado do delito, para
despistar a policia, converteu a morte por acidente em crime horrendo, semelhante aqueles
divulgados pela imprensa sobre 0s negros bruxos.

O clima continuou agravando-se e 0 tom dos jornais continuaram a subir, a ponto de
incitar os animos da populacdo a se rebelarem contra a inseguranca que essas religides
representavam para todos os cidaddos. Ainda segundo a imprensa, até os cadaveres dos
familiares estavam ameacados de desaparecer nas maos dos supostos bruxos, que utilizariam
algum 6rgdo ou parte do corpo em seus sacrificios rituais. Essa situacdo desencadeou grandes
atos de desordem publicos, especialmente em duas cidades da llha: a cidade ultramarina de
Regla, na capital, e a cidade de Matanzas.

Os fatos comecaram em Coldn, povoado rural situado na cidade de Matanzas, apos a
publicacdo da noticia da morte de Célia Dacourt pelos supostos bruxos dessa cidade (Diério
de La Marina, 22 de abril de 1919). Segundo a noticia divulgada no dia 22 de abril de 1919,
no Diario de la Marina, a populacdo, excitada pela matéria divulgada no dia 20, relativa ao
sequestro e a morte de uma menor para supostos atos de bruxarias, tentou linchar um negro
acusado de querer roubar uma crianca em plena luz do dia. No dia 23, a populagéo incendiou
a casa de outro negro qualificado de bruxo. Os jornalistas davam maior cobertura a esses atos,
pois sentiam satisfacdo nos efeitos causados sobre o0 povo, que comecgava a querer fazer

justica com as proprias maos*.

" Na Bahia os fumageiros (operarios do fumo) também eram muito atuantes, inclusive em sindicatos
organizados.
*2 Ver noticias dos diarios El Dia e La Prensa, 28/04/1919.
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A exploséo de histeria também provocou outra morte, no dia 25, no povoado de Regla,
na cidade de Havana, zona conhecida pela pratica de religides de origem africanas. Num
desagradavel incidente, um cidaddo jamaicano foi preso por ter oferecido bolinhos doces para
uma menina, sem outro intuito que néo o de agradar. Por tal ato, foi acusado de tentar um
sequestro religioso. A briga recrudesceu quando alguém descobriu que o chapéu do cidadéo
tinha, assinalado, o povoado de Colén como local de fabricacéo, local de onde se inferiu que o
individuo fosse.

Ante a divulgacdo da noticia do suposto sequestro e as exaltacbes da imprensa para
que a populacdo fizesse justica com as préprias maos, um grupo de pessoas aglutinou-se
frente ao local de detencdo — Vivac. Os que invadiram tiraram o individuo da prisdo e
lincharam-no, atando-o ao rabo de um cavalo que andou a galope pelo povoado. O homem foi
chutado pelos vizinhos, como simbolo de escarnio. Varios 6rgdos de imprensa aprovaram o
ato e continuaram exaltando os animos de vinganca da populagcdo contra 0S negros que
professavam religides de ascendéncia africana®.

Mas neste acontecimento de Regla o cidaddo linchado ndo era cubano, era um
emigrante jamaicano. Provavelmente até fosse membro de uma Igreja Protestante se levamos
em conta o Pais de procedéncia do individuo. A Jamaica, enquanto col6nia britanica, desde a
época colonial mantinha por tradi¢cdo a conversao dos africanos ao protestantismo em suas
diferentes denominacdes, confissdo religiosa que os cidaddos jamaicanos mantiveram quando
comecaram a emigrar para Cuba.

Como foi explicado, na regido oriental da Ilha se estabeleceram comunidades de
negros de outras llhas do Caribe que chegaram contratados para trabalhar na lavoura de cana-
de-acucar. Alguns deles fugiram do trabalho pesado e do regime de semi-escraviddao para
procurar outro tipo de emprego com que se sustentar. Esse fato real configurou um tipo de
migracdo interna no Pais, a que ia de oriente para ocidente. Essa migracao ja era comum entre
cubanos, s6 que, na década de 1920, a eles vém juntar-se esses novos atores sociais, razao que
justifica a presenca do jamaicano em Havana. Além do mais, esse tipo de populacéo flutuante,
avida por trabalho, era empregada para sufocar as greves que sucediam com fregiiéncia entre
os trabalhadores portuérios, outra razdo que poderia justificar a aparicdo do estrangeiro no
povoado de Regla, importante zona portuaria.

Mas, em particular, o que queremos destacar nesse acontecimento € o fato de ninguém

ter reparado na nacionalidade do acusado para eximi-lo de tais acusagdes. O que estava em

3 1dem.
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juizo era sua condi¢cdo de negro que 0 associava, desnecessariamente, ao grande “clube de
bruxos” que supostamente cometia assassinatos religiosos, isto €, a consagrados em qualquer
das crencas de ascendéncia africana que, segundo foi mostrado na imprensa, expressavam
sinais de atraso cultural. Essa atitude apregoava que a discriminacgdo e represséo religiosa se
vinculavam principalmente a questdo racial e ao indice de pobreza, como condigdo social da
maioria da populagéo negra.

A partir de marco e até julho de 1919, a populacdo respondeu as incitacGes de
violéncia promovidas pela imprensa nacional, como uma espécie de histeria coletiva.
Tentando o exterminio de supostos causadores de mortes rituais, assassinaram oito pessoas
inocentes entre marco e abril de 1919. A situacdo ndo podia ser mais critica, com 0 panico
apoderando-se da populacdo, em virtude de uma ou outra histéria acerca de perseguicdes,
mortes e supostos crimes religiosos. O fato converteu-se num fendmeno do povo contra o
povo, dos negros contra 0s negros, enquanto 0 governo omitia 0 caos social e a imprensa
lucrava com a divulgacao dos confrontos.

Assim, apareceu uma carta aberta do Club Atenas ao povo, intitulada “Al Pais”, com
copia para a Secretaria da Presidéncia da Republica, que analisava 0s supostos atos de
“bruxaria e canibalismo” acontecidos em Regla e Matanzas**. Numa anélise contemporanea,
existe um fato que d& importancia histérica ao documento: a postura ética adotada pelos
redatores contraria 0 tom acusatério da imprensa ao exortar a populacdo a exercer a justica
com as préprias médos. Os redatores foram prudentes e enérgicos, sabendo calibrar cada uma
das palavras. Os elogios, as peticdes de justica, os argumentos empregados foram adequados
ao momento historico. O objetivo era condenar os atos criminosos, fazendo apelo a sensatez,
pois 0s signatarios estavam cientes de que o0s atos de agressividade nao tinham sido motivados
pelas caracteristicas da religiosidade afrocubana, mas sim por preconceitos raciais. Por isso, a
declaracdo tem como tema central o direito ao exercicio da cidadania versus 0s
questionamentos raciais™.

Iniciaram o documento ressaltando o fim supremo da unidade dos cubanos e o respeito
para com os cidaddos, sem distingdo de raca ou credo religioso. Como parte da estratégia
ideoldgica, realizaram um balanco histérico das atitudes e posi¢Ges dos negros no Pais, assim
como da superacédo cultural e econdmica atingida pelas camadas populares, formada por uma

maioria negra; destacaram ainda os espa¢os conquistados e o que faltava conquistar, no

* Em anexo hé o fac-simile do documento encaminado a “Secretaria de la Republica”, consultado no Archivo
Historico de Cuba. Fondo: Secretaria de la Republica. Contenido: Brujeria. Lagajo: 89. Expediente: 66.
** Documento fac-simile em anexo.
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sentido de alcancar a justica social para todos. Afinal, sabiam que a luta era tatica e
estratégica.

Mesmo chamando os compatriotas a abandonarem essas crencas, 0s redatores
solicitavam respeito por quem professasse a religido e repudiavam o qualificativo de
“barbaro” imposto aqueles que, alegando sua civilidade, incorreram no linchamento e morte

de pessoas inocentes. A esse respeito, protestavam:

E sentimos pavor pelos castigos, porque ndo se admitem nem nas formas
nem em sua esséncia, como principios de civismo. Ainda se supondo que
aquele o que foi linchado em Regla e os que foram perfurados a balas em
San Severino fossem culpados das atrocidades de que sdo acusados, ndo
seria assim que se procederia para castiga-los. Um ilustre historiador disse:
“As represalias sangrentas, como 0S crimes que as provocam, pertencem ao
dominio da barbarie”. E Cuba, que tanto amamos, ndo pode ser asilo de
barbaros: nem dos barbaros canibais, nem dos barbaros linchadores. Cuba é
terra de liberdade e deve nela imperar a justica, a justica fria e aplicada sem
debilidade, distribuida sem paix&o para que suas leis possam corrigir, em vez
[sic.] de vingar, e com suas sentengas tranqlilizem a sociedade em vez [sic.]
de alarma-la e excitd-la, como tém alarmado e agitado o linchamento de
Regla e os fuzilamentos de Matanzas. (CARTA AL PAIS. Havana, julho de
1919)

Como se observa o estilo do texto é conciliador, no entanto enfatico no sentido de
condenar os atos de vandalismo cometidos pela populacdo sob influéncias da imprensa e o
beneplacito da policia, que ndo impediu tais atrocidades. Estavam cientes de que se 0s
acontecimentos continuassem por esse rumo o clima de terror faria refém a populacdo, que
castigaria sem piedade a todos aqueles negros que se tornarem suspeitos de praticarem as
religiGes de ascendéncia africana.

Isto ndo negava a existéncia de profanacdo de tumulos para realizacdo de rituais
religiosos. E conhecido que os sacrificios humanos caracterizaram as grandes formacdes
religiosas, conhecidas como universais, e que, tempos depois, 0s antigos sacrificios foram-se
adequando ao ambito simbdlico. Para os cristdos, o sangue é um simbolo de sacrificio
consagrado pela Biblia, que apresenta atos sangrentos, dos simples até os mais crueis. De fato,
Cristo foi o cordeiro de Deus, cujo sangue salvou o mundo. Em nome de Deus, tém-se
cometido os atos mais terriveis. Nesse sentido, a que “barbérie” se referia a imprensa cubana
qguando acusava as religides de ascendéncia africana, sendo que a tradicdo judaico-cristd, dita
civilizada, também praticou sacrificios sangrentos?

Com o mesmo slogan, ao longo do continente americano chegou-se a massacrar a

populacdo nativa e introduziram-se negros escravos em péssimas condic¢des de deslocacdo que
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incluia promiscuidade, insalubridade, aglomeracdo e ma alimentacéo, entre outros problemas.
Essa justificativa encontrou, dentro das Igrejas Cristds, uma ideologia que fomentou a
economia capitalista e, com ela, as distintas fases do “desenvolvimento”. Condenar um ato
religioso cruel, incitando a populacdo a reagir da mesma forma, provocava sentimentos de
odio, repudio e medo para com aqueles que o praticavam. Se acrescentarmos o elemento
racial a essa conduta, teremos, necessariamente, como resultado um fendémeno segregacionista
racial e religioso, com repercusses no ambito sécio-econémico, politico e cultural.

Na década de 1920, manteve-se 0 mesmo tom de agressividade para com 0 negro.
Desta vez, 0s ataques concentraram-se nas organizacgoes religiosas masculinas e nas brigas de
rua. As acusacdes de seqiiestros de criancas realizados por religiosos negros se acrescentaram
as feitas contra emigrantes negros vindos das Antilhas que, como ja explicamos, eram
trabalhadores manuais na lavoura de cana que comegavam a assentar-se oficialmente na zona
oriental. “O caso da menina Cuca” constituiu um exemplo a mais destes supostos sequestros e
assassinatos rituais, sendo que, como divulgaria a imprensa, a menina realmente teria morrido
num acidente doméstico, nas maos da propria mée (cf. Diario El Pais, de 26 e 28 de outubro
de 1922).

No entanto, as primeiras noticias que circularam na imprensa nacional entre 16 e 17 de
novembro de 1922 denunciavam o0 acontecimento como crime ritual, acusando um
trabalhador haitiano do delito. A condi¢cdo sdcio-econémica dos setores pobres onde se
concentrava a maior parte da populacdo negra foi um dos agravantes da agressividade dirigida
a partir da politica governamental nas primeiras décadas do século XX. Essa situacdo foi
acentuada no caso dos trabalhadores temporarios ou dos imigrantes negros caribenhos,
aproveitada pelos Orgdos jornalisticos para exacerbar o racismo, através de argumentos
relacionados com a defesa dos principios cristdos.

Um jornal divulgou:

A menina Cuca foi morta a pancadarias de pau. Esses selvagens, depois de
mata-la, tiraram-lhe o cora¢do e um pulméo. O corpo sem vida apareceu
putrefato, no meio do mato, perto da casa da menina. Segundo declaracdes
da mée, o haitiano Aristides Fils e mais trés colegas sdo os autores do
horrivel crime. (La Prensa,16 de nov. de 1922)
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Figura 3 — Manchete sensacionalista que acompanha noticia do jornal. La nifia
Cuca fue cruelmente asesinada. Diario de La Prensa, 16 de novembro de 1922.

Encerrando o episddio das mortes rituais e da repressao policial, um comentario
impbe-se. Mencionou-se a confissdo sobre a morte da crianca chamada Marcelo, morte
acidental ocasionada pelo tio da crianca. A menina Cuca, morreu nos bracos de sua mae que
confessou sua culpa e a invencdo dos fatos da histdria contada para responsabilizar os
supostos negros bruxos, por medo de o marido tomar represalia contra ela. A imprensa

noticiou a confissdo da progenitora.
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Figura 4 — Noticia sensacionalista. La nifia Cuca fue muerta por su madre misma.

Se analisarmos com atencdo as duas crénicas noticiadas observamos os reflexos de
frustracdo e de adjudicacdo de menor destaque de uma morte acidental doméstica de outra
supostamente ritual e de corte racial. A visibilidade e o destaque das manchetes apontam para
esse fato. A denincia do crime cometido por supostos negros bruxos foi divulgado com todos
os detalhes graficos dos acontecimentos, tanto da narragdo da mde quanto a procura pelo
corpo desaparecido e a descoberta. Cada detalhe do corpo mutilado e putrefato da menor foi
descrito, com toda a carga de morbidez e sadismo que a narragdo poderia ocasionar em cada
leitor do jornal. Somente a manchete era sugestiva para garantir uma venda exitosa do jornal e
uma representagéo social desfavoravel tanto para negros como para iniciados nas religifes de
ascendéncia africana.

O acontecimento principal a ser destacado que era a fraude empreendida pela mée da
crianga como reflexo dessa representacdo social distorcida que a imprensa, a policia e as
autoridades religiosas cristds passavam para a sociedade, ndo se discutia e recorrentemente se
repetiam os mesmos episodios caluniadores.

Noticias como estas se sucederam na imprensa cubana, que sé chegou a retificar a
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informacdo quando os estragos devastadores sobre os acusados ja tinham ocorrido. Isso
revela as verdadeiras intengdes da imprensa, no sentido de apagar todo vestigio da cultura e
religiosidade dos negros a forca de sangue e acusacoes.

No nivel estrutural, a representagdo que o governo e as elites que o financiavam
tinham da religiosidade de ascendéncia africana subvertia a ordem do equilibrio social, pois,
para manter a paz, utilizavam a repressao policial. O estado de direito republicano incluia
anulacdo de direitos sociais, assim como a igualdade excluia a desigualdade racial, tudo para
impor uma ordem governamental com moldes estritos, baseados na racionalidade e no
discurso norte-americano cristao-centrista, ndo conciliavel com os padrdes culturais cubanos.

Durante todos esses anos, a imprensa fustigou essas crencas e praticas religiosas e
manteve a cruenta caca aos “bruxos”, como se fosse uma cruzada religiosa inquisitorial em
pleno século XX, na qual tanto as vitimas quanto 0s supostos criminosos eram cidadaos das
camadas populares, manipulados pelas manobras de propaganda da imprensa, que ocultavam
a face do racismo e a segregacao racial mais violenta que estava sendo praticada em todos os
ambitos da vida social e econdmica do Pais.

Os acontecimentos gerados como o caso da menina Cuca, com as respectivas reacgoes,
obrigaram a imprensa a atenuar exageros, 0 que ndo significou o fim da propaganda anti-
religiosa. O foco da atencdo se transferia, ganhavam destaques as disputas nos espagos
publicos e as denuncias de empregos priorizados para imigrantes brancos. Nao obstante, esses
grupos religiosos continuaram com suas atividades rituais, localizados no espaco e patamar
que a sociedade racista tinha destinado a eles.

Através das atividades religiosas, com toda sua carga de utilidade pratica, simbolismo
religioso e coesdo grupal adotada pela Santeria e, em geral, todas as expressdes de
ascendéncia africana, os negros continuaram desenvolvendo suas redes de sociabilidade,
diversificando suas formas de associacdo e reafirmando os lacos de parentesco ritual,
flexibilizando ou reacomodando 0 modo de vida dos individuos consagrados em relacdo ao
cumprimento de seus preceitos religiosos e o daqueles que buscavam nestas manifestacdes
religiosas solucbes para seus problemas. Pelo nivel de flexibilidade que tinha a execucdo dos
rituais, em concordancia com a dindmica urbana, comecou a arraigar-se em outras esferas da
vida de pessoas ndo negras nem pertencentes as camadas socialmente marginalizadas,
gerando novas redes de solidariedade e certa cumplicidade, que surgia da vivéncia religiosa
com 0s ancestrais, 0s orixas e 0s sacerdotes religiosos. Todos esses atos e fatos traduzem

formas de resisténcia.
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Em sua condicdo de negro, pobre, marginalizado e membro quase permanente do
exército de desempregados, este individuo religioso se incorporou aos distintos movimentos
sociais e politicos, situacdo que nao é exclusividade de Cuba. No Brasil, também se produziu
uma tomada de consciéncia em individuos pertencentes a este setor populacional, postura
condicionada pelo recrudescimento da repressao policial em quase todos os ambitos da vida
social, mas também pelas conjunturas internacionais que rodearam a classe trabalhadora: fim
da Primeira Guerra Mundial; triunfo da Revolucdo Russa, que converteu em realidade a
vitdria do proletariado contra a burguesia; organizagdo do proletariado a nivel internacional.
Todas essas novidades tiveram eco nos 6rgdos da imprensa ao nivel mundial e, de certa
forma, comecaram a ganhar espaco nas agendas politicas dos movimentos sociais. Tudo isso
fez com que um setor da populacdo trabalhadora comecasse a adquirir consciéncia de sua
condigé@o econdmica e social, agravada quando a questéo racial interferia em seu desempenho
como individuo social, tal como ocorrera diariamente nas acusa¢des por crimes, assaltos,
furtos e roubos, em que os envolvidos eram injustamente negros. Ou, entdo, quando de
suspeitas de bruxaria, que envolviam os seus atos religiosos, ou seus cerimoniais de
consagracao, numa religido desqualificada pelo poder eclesiéstico, politico e scio-econdmico
dominante.

Em 1928, o jornal Diario de La Marina, um dos periodicos mais reacionarios da
imprensa cubana e abertamente racista, por intermédio de seu dono, o Sr. Lorenzo Frau
Marsall, amigo pessoal de Gustavo Urrutia, deu autorizagdo para que Urrutia, negro
intelectual, arquiteto, jornalista e articulista ali escrevesse uma coluna dominical, dedicando-
se a discutir sobre os problemas sociais de sua propria raca. A coluna “Ideales de una Raza”,
titulo da secdo, tinha como objetivo, segundo o artigo introdutério assinado por Marsall,
analisar “problemas profundos da realidade” relativos aos “maiores avangos e refinamentos da

cultura e raca de cor em Cuba” *°

. Isso significava que a coluna dedicaria seus artigos ao
exame de algumas injusticas raciais, as quais atravessavam a classe media negra cubana, que
constituiam minorias, e ndo os problemas severos de insalubridade, educacdo e desamparo
social que a maioria da populacdo enfrentava. Também destacaria 0s negros com boa situacao
econdbmica com “refinamentos culturais adquiridos”, que eram também discriminados e
segregados, como apontaram logo os artigos publicados nessa secao.

Gustavo Urrutia, como representante da classe média negra cubana, aproveitou esse

“® Diario de La Marina, 16 de abril de 1928. Trascripciones dos primeros deiz artigos publicados. Colaboracéo
de seu autor Pedro Cubas. Publicado em Anales de descalcificacion / Vol. 1: La derrota del area cultural n® 2 /
2006.
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espaco para revelar algumas questdes que, mesmo sem aprofundamento, ocuparam um lugar
de destaque na tribuna publica, numa imprensa reacionaria, posicdo apoiada pelo dono do
jornal. Durante a existéncia da secdo, o jornalista denunciou a discriminagdo e 0s exercicios
de segregacdo impostos diariamente aos negros. A partir de sua propria historia de vida,
Urrutia colocou situagdes sociais com as quais exemplificou o que acontecia com toda a
populacdo. Para Urrutia, a se¢do era uma oficina, um laboratorio, uma clinica onde poderia
analisar as questdes sobre a raca negra. Nesse sentido escreveu: “Mais do que estudos de
problemas concretos, esperamos obter, se ndo a panacéia para nossos males, pelo menos uma
maior compreensao de nossas dores e que resplandecam sempre 0s nobres ideais que nos
alentam”. (Diario de La Marina. 19 de abr. 1928, Ideales de una Raza, p. 8)

Seus artigos, mesmo com tons conciliadores, chamaram a uma unidade nacional inter-
racial e & integracdo trabalhista, propondo uma estética harménica que revelasse os distintos
tipos de beleza numa mesma altura*’. O Jornalista chamou, de maneira retdrica, um grupo de
Magistrados para fazer justica em prol de uma “renovagdo construtiva” do conceito de
beleza®®, modo com o qual tentava fazer justica em reconhecimento da beleza de homens e
mulheres negras. No primeiro ano de edi¢do dos ldeales de uma Racga, Urrutia ndo mencionou
a necessidade da aceitacdo das religides de origem africana praticadas pelos negros; centrou-
se, primeiro, na necessidade de inserir a imagem do negro na sociedade, procurando, com essa
presenca, participacdo social e visibilidade, ao tentar coloca-lo como empregado nas lojas de
vendas de produtos de beleza.

Em seu artigo intitulado “La Brujeria”, publicado em 1929*, ou seja, uma década
depois dos acontecimentos de Regla e Matanzas, Urrutia ndo condenou nem as provocagoes
da imprensa nem as mortes ocasionadas pelos exageros dos atacantes; pelo contrario,
defendeu a repressao social contra a chamada “bruxaria”, que denominou “coisa execravel e,

= %0 Qualificou as religides trazidas da Africa de primitivas ou barbaras,

portanto, indefensivel
mas cabe destacar que nédo as confundiu com a bruxaria, pois, em outro aparte, considerou a
bruxaria negra cubana como “a desnaturalizacdo das religides que foram importadas na
Escraviddo” . Para demarcar o territorio entre uma e outra forma de manifestacéo religiosa,
condenou a chamada “bruxaria” e mostrou respeito para com aquelas religides que foram

praticadas por africanos escravizados com o consentimento dos donos, situacdo que mudou, a

" Cf. Diério de La Marina, Ideales de una Raza, En las tiendas, 20 de abril de 1928, p.8
*8 Cf. Diario de La Marina, Ideales de una Raza, La defensa, 22 de abril de 1928, p.7.

%% Cf. Diario de La Marina, Ideales de una Raza, La brujeria, 31 de margo de 1929.

>0 Ihid.

*! Ibid.
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seu entender, quando os africanos acolheram como sua a religido cristd, aspecto que, sabemaos,
ndo corresponde a fatos histdricos. Ignorando a condicdo da instituicdo catolica como
instrumento ideoldgico de dominacdo, Urrutia manifestou simpatia para com o catolicismo e

advogou pela universalidade desta crenca. Em sua opiniéo:

[...] pequenas minorias de pessoas de cor que ainda adoram as reliquias
africanas, seguramente por respeito a seus antepassados, tém que pensar no
espirito progressista daqueles veneraveis velhos que tiveram na sua
ignorancia, suficiente lucidez para abracar uma religido cujos principios
morais foram deles proprios, mas sublimados pela civilizacdo e a cultura
(Diario de la Marina, 31 de mar. 1929).

Significa que, para Urrutia, a forma correta dos negros abracarem a civilizagdo e
sairem dos ataques constantes dos diarios e dos processos judiciais submetidos era se
convertendo ao catolicismo, como prova de avango dos seus ideais e do refinamento cultural
ao qual devia aspirar a raca negra. Ele se colocava como exemplo de constatacdo e, nesse
sentido, acreditava ser seu dever moral fazer um chamado de condenagdo publica aos atos de
bruxaria.

Esta “incompreensdo” de Urrutia era a mesma de alguns negros localizados na classe
média, mas nao era compartilhada por todos 0s que ocupavam essa posi¢do socioeconémica.
De fato, alguns deles tinham realizado algum tipo de ceriménia de consagracdo dentro das
expressoes religiosas de origem africana e participavam em seus rituais, como destacamos ao
inicio do capitulo. Os que pensavam como Urrutia aspiravam ser iguais aos brancos e
acreditavam que nos estudos e no refinamento dos modos, incluida a pratica da religido crista,
poderiam se aculturar. Este aspecto se incluiu na politica de miscigenacdo cultural que, a
partir da década de 1930, se fortaleceu na politica cultural de paises como Cuba e Brasil.
Formas de refinamento de condutas publicadas em romances ou outras manifestacfes
literdrias, através das quais se elaborava uma proposta discursiva manipuladora de
sentimentos em dialogos que continham tons e gestos suaves, fomentaram a desconstrucao
cultural na base da construgcdo de um novo imaginario social de referencia nacional
(ARROYO, 2003). Estratégia de identificacdo em que surgem jogos de representacao
vinculados a raca, ao género e a sexualidade, criando prot6tipos de cidad&os.

As noticias sobre atos de bruxarias, sequestros, episodios de canibalismo e
infanticidios publicados pelos diferentes 6rgdos de imprensa continuaram cotidianamente
entre os afazeres da vida do povo cubano. Elas retratavam a agressividade do sistema contra

as atividades religiosas deste setor populacional, seu racismo e o desprezo social e cultural
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mascarados pela suposta liberdade de imprensa de uma sociedade “republicana, nacionalista,
igualitaria e fraterna”, como definiam as elites do poder. No entanto, as vozes que se
ergueram para democratizar esse discurso republicano do igualitarismo e fraternizacdo nédo
problematizaram nem colocaram em discussdo porque negros e mulatos ndo estavam
representados em todas as &reas da vida nacional, como representantes e responsaveis pelo
destino dessa sociedade republicana aparentemente ndo racializada e democratizada. Como
afirma Alejandro de la Fuente em seu artigo “La raza y los problemas de la cubanidad”: “Esse
nacionalismo popular foi inicialmente articulado por ativistas, intelectuais e profissionais
negros e mulatos, isto &, por vitimas do racismo republicano” (FUENTES, P. 107), que desde
seus proprios orgaos de imprensa comecaram a denunciar o que estava por tras dessas criticas
culturais (ROBAINA, 1994). Elementos que caracterizaram e diferenciaram 0s excessos

repressivos contra as religiosidades de ascendéncia africana em Cuba e no Brasil.

Represalia aos candomblés: Imprensa e policia interagindo

As manchetes de noticias que anunciavam prisdes de pessoas, confiscacdes de animais
e objetos religiosos, assaltos policiais em atividade litargicas constituiam fatos cotidianos que
a policia empreendia contra a populacdo negra e mestica, féis e praticantes das religides de
origem africana situados nas adjacéncias periféricas da cidade da Salvador. Eram noticias e
opiniGes muito similares as dos periddicos cubanos.

Dendncias da imprensa estimulavam a atuacdo policial repressiva e a repulsa dos
setores das classes média e alta para com a cultura e religiosidade das camadas ndo brancas.
Atividades que sempre eram qualificadas com adjetivos pejorativos e associadas a um estado

permanente de ignorancia cultural e insalubridade como mostram estes recortes de jornais.
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Figura 5 — Horrivel scena de feiticaria

Figura 6 — Praticas feitichistas
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Figura 7 — Baixa feiticaria!
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m “ae de santo”

Figura 8 — A estranha maneira de u
curar uma hysterica

Figura 9 — No mundo do feiti¢o: o celeiro da bruxaria
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Figura 10 — Guerra ao candomblé...

Em 1904 no Diario de Noticias foi publicado um artigo sob o titulo de “Scena de

fetichismo”, cujo subtitulo era “Victima da Ignorancia”, com o seguinte teor:

Homtem, a tarde, quem passasse pela estrada que margina o Dique, na altura
do Moinho, teria o desprazer de presenciar o inmoral e barbaro espectaculo
de um saveiro e uma canoa, repletos de candombleseiros, que, numa infernal
algazarra, offreciam presentes a MAE D’AGUA.

Dentro de uma destas embarcagdes estava uma creanca de nome Bonifacio
do Espirito-santo, escolhido pela grey ignorante para sacrificador do seu
culto nojento.
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No afan de atirar as agua do Dique os aullidos presentes, a creanca perdéu o
equilibrio e, cahindo n’agua desappareceu promptamente.

As pessoas da indouta comitiva em vez de fazerem esforcos para salva-lo,
contentaram-se com entoar 18as ao idelo festejado, no sentido de restitui-la.
E assim passaram toda a noite de ante-homtem e ainda hoje, dia alto que por
alli passasse veria a continuacdo do triste e deponente espectaculo de uma
multiddo béarbara a fazer atroar os ares com 0s seus canticos selvagens e
horripilantes. [sic] (Diario de Noticias, grifos do autor, 27/04/1904)

No primeiro capitulo destacamos a definicdo de religido oferecida por Kasanda (1995)
para nomear as manifestacbes religiosas conceituadas como tradicionais na Africa
contemporanea. Referem-se, neste particular, aquelas que guardam estreita relagdo com as
originarias, pertencentes as comunidades que foram brutalmente saqueadas e dizimadas com o
trafico negreiro e a posterior imposicdo do colonialismo europeu. Quando o congolés assevera
que essa religido tradicional africana é um sistema solidario que une numa mesma
comunidade aqueles que a professam, esta fazendo referéncia ao alto nivel de simbolismo que
tem a ritualistica religiosa, porquanto conecta o sagrado com todas as esferas da vida das
pessoas, abrindo o leque de possibilidades de relacionamentos entre 0 homem, o sagrado e 0
bem espiritual. Estreitos vinculos & significacdo do tributo oferecido a lemanja, Mae D'Agua,
e a explicacdo do aparente proceder dos crentes, ocorrido nesse dia 27 de abril de 1904, no
Dique de Torord.

Com certeza, deve ter sido uma constatacdo muito espantosa para o jornalista
desacostumado a dar, de forma comunitaria, provas de fé, ainda em condi¢des extremas ante a
perda de um ser querido, familiar ou ndo. Aspecto este que as culturas africanas valorizam
altamente, sobretudo no momento de fazer oferendas aos orixas. A aglomeracdo de pessoas
representava a solidariedade da comunidade religiosa para acompanhar e louvar com as
cantigas e pedidos dos Orixas, no dizer do articulista, “fazer atroar os ares com 0s seus
canticos selvagens e horripilantes”, mas que de selvageria nada tinham e sim cultural, herdado
de quem Ihes transmitiu o culto. Acontecimento sui generis que pode ter gerado certa esfera
de magia e euforia entre os assistentes. Situacdo que o jornalista ndo soube enxergar ao
utilizar palavras tdo pejorativas para o povo do Candomblé como: inmoral e barbaro
espectaculo; infernal algazarra; grey ignorante; culto nojento; indouta comitiva; deponente
espectaculo, para narrar ou descrever o acontecido dentro do Dique.

As questBes para o articulista seriam: Poderia alguem desqualificar uma atividade
religiosa sem conhecer seu contetdo e significacdo simbdlica? Seria l6gico chamar alguém de

ignorante sem conhecer sua cultura? S&o os irmaos de religido para todas suas comunidades
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uma indouta comitiva? Também nos referirmos anteriormente a Biblia, que descreve
sacrificios cruentos que ndo foram qualificados como cultos nojentos nem como depoentes
espetaculos. Os seguidores de Jesus foram uma indouta comitiva ou sdo, até hoje, o rebanho
do Senhor? Talvez o que foi um atentado a sua civiliza¢do foi o fato de desconhecer, ignorar,
nédo valorizar, nem reconhecer a existéncia dos outros, sua condi¢do de cidadao, sua realidade
social, econémica e cultural. O jornalista tentava simplesmente ignorar a Historia Social do
Pais: “E a policia da nossa terra cruza os bracos deante de semelhante attentado a nossa
civilizacdo, mesmo quando elle da em resultado a morte de um innocente!... [sic]” (Diério de
Noticias, 27/04/1904)

Sua preocupacao estava na auséncia de medidas repressivas imediatas por parte da
policia para ““repreender essa tdo grave a falta de civilidade desses negros”, como asseverara
no artigo. Para o jornalista, representante de uma elite branca e crista, esse povo negro
selvagem so agia corretamente mediante a for¢a. O chamado era claro e firme, a policia estava
para reprimir e os jornalistas para denunciar publicamente fatos como aquele acontecido no
Dique de Torord, que tanto envergonhava uma sociedade que aspirava a pureza dos
sentimentos religiosos cristdos. Esse foi o comego de uma série de dendncias e reportagens
dos jornais do inicio de século XX em Salvador, uma das cidades com elite intelectual racista

no Brasil.

Aos olhos das elites intelectuais do sul, e baianas também, o motivo de tanto
atraso da “Antiga Capital”” encontrara-se no seu grande contingente de
negros e mesticos, responsaveis pela deterioracdo dos costumes e pela
morosidade com que 0 progresso e a civilizagdo chegaram as terras baianas.
(GONCALVES, 2001, p.29, grifos do autor)

Se alguma questdo incomodava as pessoas de pele branca associada a elite no poder
era a dos costumes e tradi¢cdes herdadas do periodo escravocrata. Cidades como Salvador, na
Bahia, Brasil, ou La Habana, Santiago de Cuba, ou Matanzas, em Cuba, assemelhavam-se
com qualquer cidade africana, dado o fluxo de pessoas negras e mesticas no cenario citadino
ao perambular nas ruas e animar o comercio. Pessoas que, segundo recolhe a historiografia
em ambos 0s paises, cantavam e dangavam ao compasso dos atabaques em qualquer esquina
da cidade (NISHIDA, 1993; REIS, 2001).

Sob a denominacdo de “Batuque”, o Diario de Noticias denunciou os diferentes sons
ritmicos emitidos pelos toques dos tambores que animavam esta cidade pintada, em boa parte,

da pele negra de seus habitantes que, ao compasso das mdsicas, cantavam e dangcavam com
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movimentos frenéticos e erdticos, oferecendo uma imagem festiva constante que, as vezes,
podia ocasionar dist(rbios>. Porém, ndo s6 este jornal denunciava este tipo de diversdo “que
tanto dehesota dos nossos féros civilizados”, como sentenciara um jornalista do Diario de
Noticias. Outros jornais da época, como o Diario do Estado da Bahia, também
desqualificavam todo vestigio de cultura negra que tratasse de se propagar pelas ruas ou
bairros da cidade, como no caso da “Sambao” >,

Na noticia que apareceu publicada com a sugestiva manchete “No auge do samba
‘Violeta’ appareceu e o pessoal da macumba foi parar no xadrez — ‘Pae’ Felipe fugiu pelos
fundos do barracéo”, foi relatado o assalto policial em “uma festa fetichista que se realizava,
fazia trés dias”, em uma casa da cidade Palha. Nesta noticia a ritmica dos toques de tambor é
definida como “samba” e as dangas como “arrasta-pé”, rubricando a atividade litirgica como

qualquer baile popular, 0 que obviamente ndo entrava nos canones da cultura ocidental.

Lembremos que o seculo XIX e as primeiras décadas do século XX foram marcados
pelas idéias de progresso, modernidade e avanco, nas quais as pessoas de pele negra e seus

descendentes ndo estavam incluidos, porque se originavam com eles todo o atraso que a

%2 Cf. jornal Diério de Noticias, de 03 de setembro de 1904.
%% Cf. jornal O Estado da Bahia, de 08 de agosto de 1936.
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condicdo de escravos, libertos, alforriados e finalmente livres lhes adjudicavam. Esta
condi¢do impedia uma participacao social ativa deles e a sua ascensdo na escala social, o que
poderia assegurar determinado desenvolvimento econémico e financeiro. Os negros
sustentavam as tradi¢des herdadas dos antepassados escravos, 0s quais ndo tinham a tradicdo
escrita e grafica que a nobreza real costumava exibir dentro dos grandes palacios como
lembrancas das historias de suas célebres familias.

O aparente descompasso situava 0s negros nos niveis mais inferiores da escala social
quase invisibilizando-os. Inclusive os estrangeiros europeus pobres que chegavam a procura
de oportunidades de trabalho, certamente tinham maiores possibilidades. Enfim, os negros
simplesmente ndo eram olhados como sujeitos na construcdo de uma cultura e identidade
nacional, apesar de serem aproveitados na sua condi¢do de mao-de-obra.

Independentemente deste estado de marginalidade e invisibilidade que a sociedade
racista impunha ao negro a aos seus descendentes, eles tinham muito que contribuir, aportar>*
a cultura. Uma cultura compacta e heterogénea, produto de quatro séculos de convivéncia
multiétnica e multi-cultural imposta pela colonialidade do poder. Imposicdo que teve como
saldo positivo a formacdo de uma religiosidade tipica com componentes africanos — o
candomblé, como termo genérico — nas novas condi¢Oes de vida que significou os primeiros
anos da Republica. Esta prética religiosa poderia ser aproveitada por todos os sujeitos da
mesma condicdo social, a0 mesmo tempo em que se expunha ao rechaco das elites. Por isso a
atitude daquele jornalista que alarmado pelas manifestaces de fé de um grupo de
“candomblezeiros” pediu publicamente por intermédio de seu artigo que a Policia Militar
agisse de modo repressivo contra tal manifestacdo, como se as medidas repressivas desse tipo
surtissem efeitos positivos ante os sentimentos religiosos dos portadores.

O medo para com a cultura da populagéo negra e sua descendéncia provocava 0s
jornalistas que agiam em consonancia com 0s 0rgaos repressivos. Mesmo assim, quando
propicio, eles deixavam transluzir sua insatisfacdo com o agir policial para se mostrar como

“agentes catalisadores da ordem e dos bons costumes”.

> A ressalva é para significar o grande aporte das culturas negras na cultura brasileira.
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Figura 12 — Denuncia de abusos policiais em um candomblé.
Policia que espanda e... que furta. Diario de Noticias, 20 de out. 1904.

Um exemplo constitui a noticia divulgada no Diario de Noticias, que acusava a policia
de espancar um morador, vizinho do terreiro do Gantois, que estava presenciando uma festa
de Candomblé que se realizava. O Gantois foi um desses candomblés pouco incomodados
pela policia. Em 1896 foi reportada a visita de policiais as atividades religiosas que se
realizavam 14>. Tempos depois 0 Candomblé do Gantois se converteu num laboratério para
os estudos das tradicdes africanas e foi, entdo, visitado por politicos, jornalistas e estudiosos
que, a0 mesmo tempo e de forma estratégica, adquiriam um cargo religioso dentro da
comunidade e contribuiam com a preservacdo do espaco sagrado.

Noticias como “Cerco em candomblé” %, “A policia e os candomblés” >/, “Guerra aos

» 58 51 59

candomblés ou “O despejo de um candomble eram resultados de denuncia das

*® Cf. jornal Diério de Noticias, de 05 de outubro de 1896.
% Cf. jornal Diario de Noticias, de 15 de outubro de1904.
" Cf. jornal A tarde, de 31 de maio de 1932.
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atividades religiosas que se realizavam nos bairros populares ou nas zonas periféricas da
cidade, alegando razdes de saude publica. O fato de haver entre os objetos religiosos desses
consagrados animais e plantas constituiu razao para que as autoridades as qualificassem como
insanas. Fato que se agravava com os sacrificios de animais e os atos de curandeirismo que
incluiam tratamentos com plantas medicinais que, quase sempre, incluiam outras atividades
simbolicas propriamente liturgicas, que requeriam determinados objetos para sua realizagéo.
Eliminar todo tipo de pratica ritual, que pudesse suprimir os vestigios herdados da col6nia, era
contribuir com o futuro progresso da sociedade em conjunto. Desta forma, se detalha num dos

artigos mencionados:

Homtem, &, o sr. dr. Madureira de Pinho, commissario da 22 circumscripg&o,
acompanhado do seu escrivdo, tenente Esmeraldo Sutel, do pharmaceutico
Pedro Ivo Fiel de Andrade, subcommissario del 1° districto de Santo Antonio
e do alferes Alfredo Bulcdo, comandante do posto policial desse mesmo
districto, pbz [sic.] cerco de um candomblé existente na Cidade de Palha,
apprehendendo todas as bugigangas de feiticaria e pertrechos de
curanderismo, que alli encontrou.

O dono do terreiro, Bernardino, foi detido a disposic¢éo do sr., dr., chefe da
seguranca.

Eis ahi um acto que se deve de ser imitado pelas autoridades da 12
circumscripgao policial, onde estdo funccionando pressentemente diversos
desses focos de atentados & hygiene, & moral e o socego publico. [sic.]
(Diéario de Noticias, 15 de outubro de 1904)

A propaganda jornalistica era contra as praticas religiosas “candomblezeiras” que,
embora ndo constituissem uma novidade, manchavam a imagem ideal de ser brasileiro numa
sociedade civilizada que, nos primordios do século XX, tentava adquirir matizes
diferenciadores que a distinguiria do restante das nac¢des latino-americanas, agindo de acordo
com 0s novos tempos e as novas tendéncias do pensamento cientifico europeu. Estamos
falando de um periodo em que as teorias raciais e culturalistas constituiram a ordem do dia
das reunides de cientistas e idedlogos brancos (SCHWARCZ, 1993).

Nos primeiros trinta anos da guerra contra 0 Candomblé, que caracterizou 0 comeco
do século XX, o combate ultrapassou 0s marcos propriamente institucionais para se converter
numa luta quase personificada contra aqueles que, de certa forma, desafiavam o poder policial
e acudiam ao judicial para defender seus direitos acima daqueles que colocavam na imprensa.

Salientamos que a imprensa tentava agir como juiza da ordem e da moral.

%8 Cf. jornal A tarde, de 14 de janeiro de 1932.
%9 Cf. jornal A tarde, de 01 de junho de 1932.
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Na década de 1920, varios personagens passaram a ocupar espacos destacados nos
jornais para, logo depois, se converter no centro do imaginario popular, a tal ponto que relatos
orais recolhidos pela investigadora Angela Luhning (1995), entre sujeitos que vivenciaram
esse periodo histérico, confundiram realidade com fantasia, tornando quase impossivel
reconstruir os fatos acontecidos, ja que tanto as testemunhas orais como as fontes de arquivo
se contradizem em alguns aspectos. O certo é que durante varios dias o jornal A Tarde
noticiou o assalto efetuado por Pedro Gordilho ao Candomblé de Procdpio, na localidade de

Mata Escura. Parte do relato refere:

Pela madrugada de hontem o dr. Pedro Gordilho, 1° delegado auxiliar, deu
um cerco ao candomblé de Procopio, a Matta Escura.

A diligéncia teve completo éxito, sendo aprhendido um grande arsenal de
feiticaria e presas cerca de 30 pessoas que foram conduzidas para a 12
delegacia auxiliar, sendo pela manha postas em liberdade.

Segundo ouvimos a colheita dos exquisitos objetos vao ser enviadas para o
Instituto Geographico e Historico para ali ficar guardado entre as coisas
celebres. [sic.] (Jornal A Tarde. 20/05/1920)

Um pouco de verdade e ironia observamos no conteudo desta noticia. Os fatos
verdadeiros se centram no assalto e a apreensdo de ProcOpio e outras pessoas que estavam
assistindo ao ritual que acontecia no terreiro. A ironia esta na forma em que o jornalista se
refere aos objetos religiosos retirados, qualificados de esquisitos, “condi¢do” para serem
enviados ao “Instituto Geographico e Historico para ali ficar guardado entre as coisas
célebres”. Porém, essa condicdo de objetos de museu era a expressdo futura do triunfo dos
bons costumes cristdos contra o triste passado das crengas selvagens africanas, que alguma
vez existiram no Pais.

As noticias ndo pararam aqui. Se a lermos detidamente, temos um convite para
acompanhar todo o curso do processo que comecou com o “assalto ao candomblé de
Procdpio”, o éxito na captura do pai-de-santo e a retirada dos objetos rituais que formavam
parte do “anacronismo” da cidade. Ou seja, a paraferndlia religiosa, por demais artesanal, 0s
ritos que envolviam as cerimonias e as identidades religiosas e sociais que geravam entre este
segmento social tais manifestacdes culturais de religiosidade, que representavam um passado
colonial em uma cidade que aspirava a crescer industrialmente e se mostrar cultural,
econdmica e racialmente moderna.

As constatagBes dos fatos histéricos demonstram que, pelo contrério, a pobre

industrializacdo, a densidade demografica dos afrodescendentes, assim como a precariedade
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do sistema publico de ensino, parece ter servido para manter a opcdo de muitos negros de
preservar sua tradicio cultural como via para a integracdo (GUIMARAES, 2003). Isto
permitiu a possibilidade de continuarem se agrupando em volta de liderancgas religiosas,
efetivando direitos reivindicatorios como qualquer cidadéo.

A segunda noticia sobre os acontecimentos do Candomblé de Procépio incluiu a
exposicéo de fotos com objetos retidos e enviados para o Instituto Histérico Geografico como
“pecas de museu”. Até esse momento tudo parecia um triunfo. A reportagem do dia 29 com a
noticia do pedido de “habeas corpus” solicitado por Procopio, em defesa da legitimidade das
suas crencas religiosas e de seus deveres cidaddos para realizar o culto, causava indignacao ao

jornalista ante a “soberbia do homem inculto”:

Pois bem, o pae de santo, ndo se deu por achado, foi um [sic.] advogado e
achou de requerer um habeas corpus ao juiz dr. Alvaro Pedreira. Neste
‘habeas corpus’ como é facil de prever foi allegado entre outras coisas que
Procdpio e seu pessoal se achavam em pratica de um culto legitimo heranca
tradicional de seus avds africanos, sem 0 menor incomodo para 0s vizinhos o
gue por tanto é garantido pela Constituicdo, etc... [sic.] (Jornal A tarde.
29/05/1932)

Duas questBes se submetem ao juizo: a primeira tem a ver com a contravencdo da
policia no que diz respeito ao funcionamento do Candomble, fato anteriormente qualificado
pelo jornalista de “diligéncia de éxito” e de “batida em regra”. A segunda refere-se ao
reclamo pela “legitimacgéo da heranca africana”, como se o suposto infrator ndo tivesse direito
a reclamar o que lhe pertencia por antonomasia.

O pai-de-santo tinha consciéncia dos seus direitos religiosos preservados pela
Constituicao, de que era um cidaddo com plenos poderes sociais, de que tinha liberdade para
escolher sua religiosidade, de que se sentia identificado e tal identificacdo Ihe permitia uma
reafirmacdo identitaria. Com sua postura demonstrava um estado de rebeldia e resisténcia a
partir de sua condicdo de marginalizado e desapropriado de seus objetos religiosos. Os
reclamava por direito, ja que foram retirados a forca pela policia. Seu objetivo era preservar
sua tradicéo cultural, afinal, o que estava em jogo era a defesa de elementos culturais trazidos
da Africa, que conformavam sua religiosidade e seus direitos a conserva-los, como cidad&o.

As atividades religiosas dos afro-descendentes eram qualificadas como barbaras e seus
atributos como esquisitos. A imagem do negro era conceituada como uma prova irrefutavel do
atraso cultural do qual a elite baiana ainda ndo havia conseguido se liberar. A imprensa era a

encarregada de conscientizar as elites sobre o futuro progressista que se esperava para a Bahia
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e para o Pais. Se 0s negros continuavam com tais crencas e praticas religiosas, o jornalismo e
as elites intelectuais continuariam alimentando a guerra desatada pela policia contra os
candomblés.

No entanto, uma questdo comprometeria a intelectualidade baiana com a heranca
cultural africana que queria negar. Essa heranga cultural era parte do dia-a-dia da cidade de
Salvador e dos costumes baianos. Dessa presenca africana foram herdados os legados
culturais que levou a Bahia a ser a primeira capital colonial e uma das maiores produtoras de
acucar a nivel internacional, importancia econdmica que ajudou tornar o Brasil um Império.
Com os genuinos portadores dessa cultura, os patriarcas dessa camada elitista cresceram
alimentados pelos peitos das amas-de-leite e construiram seus capitais financeiros e
econbémicos com o suor de negras e negros escravizados durante mais de trés seculos.
Procépio tinha todo o direito de solicitar um habeas corpus, seu legitimo direito a manter sua
heranca cultural, herdada de seus avos africanos.

A preocupacao fundamental desta elite intelectual estava em desacreditar a cultura
africana, porquanto seus portadores eram, em sua grande maioria, “pessoas iletradas”, longe
de gquem sustentava o poder, e, por conseguinte, da cultura dominante. Por isso, 0S negros e
seus descendentes, que estiveram situados na parte inferior da escala social, praticamente néo
foram considerados como pessoas pelo fato de ndo atingir, diante dos olhos da classe
dominante, o grau adequado na escala da civilizacdo. Essa foi a razdo para o jornalista criticar
a reivindicagéo dos direitos de um cidadao negro.

Outros episodios com enfoques semelhantes foram objetos de reportagens jornalisticas
durante esta época. Tal foi o caso do Severino Costa, conhecido como Jubiaba, nome de pai-
de-santo coincidente com a personagem de uma novela de Jorge Amado. O “caso Jubiaba”,
durante os primeiros quinze dias do més de outubro de 1921, se manteve como noticia de
primeiro plano com toques sensacionalistas, sob a acusagdo de o pai-de-santo ter mantido
sequestrada uma menor de 14 anos, ocasido propiciada para, a0 mesmo tempo, fazer

propaganda ao livro de Jorge Amado.
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Figura 14 — As “macumbas” atravez de interessantes reportangens do
“Estado da Bahia”, 8 de outubro de 1921.

Outra oportunidade para noticiar detalhes dos afazeres privados de vida religiosa de
um “candomblezeiro”, e converté-la em espetaculo publico, foi quando a imprensa utilizou,
como meio de atracdo para os leitores, o fato de o pai-de-santo ter inspirado o escritor Jorge
Amado na criagdo do personagem central da sua novela Jubiaba. Os artigos deixaram a
descoberto, como sempre, o desprezo para com as atividades religiosas e, claro, com quem as
realizava, ao desacreditar publicamente as atitudes de Severino como sacerdote, qualificando-
o como feiticeiro, manipulador e explorador de ingenuidades, entre outras questfes. A
reportagem incluiu também, como ja era costume, a exposicdo dos objetos religiosos retidos,
parte complementar o desrespeito com os objetos que formavam a ritualistica do Candomblé.

Seguindo esta linha de desqualificagBes, pais-de-santo conhecidos como: Zigmar,
Manoel Doré, Osumaré, Pai Crescencio, Elyseu Bahiano e Manoel Ciriaco dos Anjos, entre
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outros; e bairros como: Mata Escura, Mussaranduba, Rio Branco, Rio Vermelho, e outros
localizados na periferia da cidade, foram objetos de policiamento permanente, a procura de
casas de Candomblé. Foram também foco de atencdo da imprensa para “reagir a influéncias
das seitas perniciosas e prohibida pela policia dos costumes”, a qual sugeria “limpar a cidade
destes antros”, ja que “a histéria do candomblé, triste reminiscéncia do africanismo, ja tem
sido feita entre nés” ®°. O jornal A Tarde, em 1928, noticiou a captura de simbolos
consagrados em assaltos a Casas-de-Candomblé localizadas nesses bairros periféricos,
atitudes que significavam uma tentativa de “acabar” com o “atraso” que representavam essas
crencas e de aspirar uma sociedade com uma religiosidade “acorde aos tempos”.

Como afirma Angela Luhning (1995, p.201), “as reacGes do candomblé a tais
demonstracdes de desrespeito evidencia que, apesar de tudo, ndo eram capazes de destrui-los,
fato reconhecido pelos proprios jornais [...]”. Em matéria publicada no jornal A Tarde, um
articulista tinha afirmado que “o candomblé é ainda uma instituicdo na Bahia. Dir-se-ia que
elle [sic.] tem parentesco com esses bonecos teimosos que ndo ficam nunca deitados, a ndo ser
que a gente os obrigue, & forca [...]” ®. Tais afirmacdes salientam a reafirmagdo perante a
policia do constante chamado a agressividade que a imprensa ecoava contra toda
manifestacdo de religiosidade de ascendéncia africana, mas diz respeito, sobretudo, a cultura
de resisténcia que o povo-de-santo tinha herdado de seus progenitores.

A heranca africana foi além dos tracos visiveis dos bens materiais e espirituais, se
misturando ao cotidiano de vida. Tomou conta dos problemas da saude, influenciou na
masica, na danca, na culinaria, enfim, nos costumes da sociedade em geral. Foi componente
fundamental na sobrevivéncia cultural de seus portadores, dado o presente-continuum de seus
descendentes. Continuidade tempo-espacial que a converteu num elemento de resisténcia

contra os desmanches da colonialidade do poder. A esse respeito, Jeferson Barcelar afirmou:

[...] a maioria dos ultimos africanos em Salvador ja havia aprendido a
desenvolver um estilo de resisténcia que se fazia através de constante
negociagdo onde, para manter vivo o mundo africano, faziam concessdes
muitas vezes, aparentes, ao mundo dos brancos. Estabeleceram uma leitura
correta da forma como a sociedade os considerava, do seu papel liminar —
nem brasileiro nem estrangeiro — que exigia redobrada atencéo e respeito,
com énfase no &mbito pablico, as normas legais e sociais. (BARCELAR,
2001, p.20 e 21)

% Cf. jornal A Tarde, de 28 de agosto de 1928.
81 Cf. jornal A Tarde, de 12 de novembro de 1926.
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Portanto, eram responsabilidades dos descendentes cuidarem da continuidade desses
patriménios vindos dos “mundos africanos”, que conformaram o mundo brasileiro, para
garantir a sua continuidade entre os descendentes (RODRIGUES, 1988, OLIVEIRA, 1988;
BARCELAR, 2001). Assim, o seu melhor legado foi a oralidade, como componente chave de
suas culturas. Mediante esse método aparentemente simples, mas que requeria muita atencéo,
observacao e repeticdo de palavras, formas e jeitos, os africanos transmitiram boa parte da sua
experiéncia de vida, muito vinculada a cultura de seus ancestrais. Por isso, foi na religiosidade
que compilaram o arcabouco de toda sua sapiéncia. Aqueles perpetuadores do legado
ancestral sabiam, antes de tudo, que deviam desenvolver uma cultura de resisténcia que
subvertesse as travas que a sociedade racista colonial colocava ante a sua condicao social.

Alguns candomblés tiveram que transferir seus terreiros para zonas periféricas da
cidade, porque, como fizemos mencdo, as acdes da imprensa denunciando problemas de
sanidade ambiental reforcaram a atuacdo da policia que, como medidas profilaticas,
assaltavam os terreiros em plena atividade religiosa, confiscavam o0s objetos sagrados
encontrados no local e encarceravam 0s sujeitos que estavam presentes na atividade, situacdo
gue impossibilitou de certa forma os toques de batuques proprios dos rituais dos candomblés
dentro da cidade. Até porque os rituais também exigiam afastamento do centro urbano, pela
necessidade de utilizacdo o espaco virgem da natureza. Temos conhecimento de que esses
centros periféricos eram habitados principalmente pelos setores marginalizados das
sociedades e que se tratava, sem duvida alguma, de uma populacdo majoritariamente negra e
mestica, que sequer estava contemplada no mercado de trabalho, nem tinha possibilidades de
ascensdo social, o que potencialmente a convertia em marginal. Foi neste ambiente onde o
Candomblé encontrou os meios para desenvolver a sua resisténcia cultural e fisica.

Estabelecer um Candomblé em lugares aparentemente indspitos era uma estratégia que
se fundamentava nas lembrancas de uma vida comunitéria africana. Os lugares destinados
para as praticas deixaram de ser pequenas casas para se converter em rocas, bem proximo da
floresta ou matagal, desenvolvendo uma cultura de respeito e veneracdo a natureza, que
incidia com outro aspecto: a possibilidade de realizar suas atividades religiosas com
determinado grau de liberdade. Isto permitia utilizar em toda sua dimensdo o mato, realizar
sacrificios de animais, toques de tambor, fazer as dancas rituais e entoar as cantigas religiosas
longe dos olhos daqueles que “barbarizavam” a sua religido. Chegado 0 momento, se a policia

tentava invadir o local, 0 mato permitia-lhes se ocultar e resguardar seus objetos religiosos.



144

Assim, Angela Luhning (1995), citando trechos de denuncias feitas pelo jornal A
Tarde durante as décadas de 1920 e 1930, destaca as principais acdes de resisténcia dos
candomblés da época. Entre elas, menciona: o desvio da atencdo da ordem publica, sob
alegacdo de cultuar santos catdlicos, a ocultacdo dos pejis e outros objetos de culto dos
olhares da policia, 0 comeco das atividades rituais em horarios noturnos, préoximo da
madrugada, muito depois da vigilia policial, os fechamentos temporarios das casas-de-santo,
que reabriam posteriormente com novos status religiosos ou se re-posicionavam na periferia
da cidade. A forma mais drastica de resisténcia era o enfrentamento direto, de forma legal,
mediante advogados, reclamando os seus diretos de ostentar a sua prépria cultura religiosa
como fiel legado de seus ascendentes. Tal foi o caso citado de Procdpio (LUHNING, 1995, p.
201). A forma mais inteligente, portanto, envolvia ndo s6 a elite branca, mas também
determinadas instituicdes. Através de pessoas de certo poder econémico e influéncia na
sociedade foi feita a nominagdo dos Ogds que fizeram apadrinhamentos em casas-de-santo.

Como afirma uma das entrevistas:

[...] o Ogé aqui no Brasil, tomo por base a Bahia, surgiu realmente com esta
ponte que vocé falou entre o sistema religioso candomblé e diversos aspectos
da sociedade civil. Isso no periodo que remonta quando o candomblé ainda
era perseguido... que tinha necessidade desse status, que o Oga tinha esse
status. E na Bahia, muitas vezes esses Ogés na transicdo da caminhada entre
0 sistema religioso e a sociedade envolvente, muitas vezes eles ndo tinham
nem nocdo da perspectiva religiosa que o rodeava, que o envolvia, enquanto
elemento daquela casa. (Valda. Entrevista concedida a autora, Salvador,
Brasil. Maio 2007.)

O certo € que, durante os primeiros trinta anos do século XX, periodo coincidente com
0s governos civis da Primeira Republica no Brasil, 0 estado de repressdo policial a que foram
submetidos os candomblés foi tdo agressivo e desrespeitoso como a prépria historia da
escraviddo. Essas crencas, para subsistir, precisavam construir dia-a-dia acdes de resisténcia
para a salvaguarda dos legados de seus parentes e antecessores.

Via de regra, os candomblés constituiam a salvaguarda do repertorio de expressées de
religiosidade aportadas pelas culturas africanas trazidas para o Brasil, mais especificamente
na outrora rainha da escraviddo — a Bahia. Por ouro lado, isso exigia por parte das autoridades
civis e militares um grande esforco para limpar todo vestigio desse passado, ndo pelo que ele
significara, mas pelo que tinha deixado como heranca cultural e pela composicao racial de sua

populacdo. Por isso, a sociedade baiana precisava se clarear, ficar mais proxima possivel dos
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paises que tinham um pensamento e uma cultura moderna. O Candomblé tornava negra a

cidade e a sociedade. Jefeson Barcelar salientou:

Nenhum tema em termos quantitativos equipara-se a questdo dos
candomblés. Inimeras descri¢Oes evidenciando 0s seus objetivos e rituais
exoticos, as cenas indecorosas e o transtorno da ordem publica. Feiticaria,
magia, curandeirismo. A necessidade de extirpa-los da sociedade. Enfim, os
candomblés eram entendidos como um espetaculo vergonhoso de atraso
numa sociedade que pretendia civilizar-se. (2001, p.51-52)

Portanto, ndo bastava a repressao policial, afinal ndo era tdo eficaz, segundo dendncias

do jornal®

. Os jornalistas tinham que denunciar todo ato que atentava contra os costumes de
uma sociedade civilizada. A disputa atravessava dois caminhos: o cultural e o racial. Era o
periodo das teorias raciais; a imagem que projetava a imprensa era a de “um negro atrasado,
sem qualidades fisicas, violento, criminoso, sem familia organizada, degenerado sexualmente,
feiticeiro, enfim, atributos que configuravam a sua condicdo desigual e inferior na sociedade”
(BARCELAR, 2001, p. 51). Devia-se, pelo menos, aspirar a ser um cidadédo mais avangado
fisica, econbmica e culturalmente, aspecto sustentado pela politica e ideologia de
branqueamento racial.

A imprensa estava interessava em manter essa imagem de oposicdo, o importante era
mostrar esse espirito de limpeza e pureza na sociedade baiana, o que, de fato, tributava
concomitante as politicas raciais, que exigiam das autoridades o saneamento dos costumes
africanos no Pais, ndo so pela lembranca, mas também pela presenca viva da heranca cultural
africana entre negros e mesticos baianos. No entanto, o estado de repressdo, as denuncias dos
jornais, a descaracterizacdo do negro na sociedade, entre outras blasfémias ndo impediram
que certa camada da elite branca se envolvesse com o Candomblé e seus cultos. Oportunidade
muito bem aproveitada pelos pais e maes-de-santo na defesa aos ataques da policia. Assim, 0s
movimentos e instituicdes organizados por negros em Cuba e no Brasil se pronunciaram a
respeito da represséo.

A década de 1930 guarda entre suas lembrancas varios episédios que, segundo nosso
juizo, marcaram pautas dentro da comunidade negra brasileira. Acontecimentos que foram
gerando uma consciéncia de classe e uma identificacdo ainda maior em torno das tradicdes
culturais e religiosas herdadas dos africanos, o que permitiu certo entrosamento consciente

entre politica e religido, como se analisaremos no proximo capitulo.

%2 Noticia publicada pelo jornal A Tarde em 12 de novembro de 1926.
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O mundo ocidental acumula na sua memoria histérica do seculo XX o preco dos
acertos e desacertos humanos ante os conflitos sociais. A primeira metade do século sofreu as
consequéncias de duas grandes guerras, ambas com marcado acento imperialista e
expansionista. Esses conflitos tiveram como ponto nevralgico — sobretudo a Segunda Guerra
Mundial (1940-1945) — a conversdo do racismo étnico em xenofobia fascista. O mundo
assistiu, alias, no periodo, ao nascimento de dois blocos dicotomicamente opostos, que 0
dividiram politica, econdmica e militarmente. Passou para a segunda metade (1950-1999)
padecendo pelas lutas e pendrias dos povos africanos na conquista de sua liberdade dos
regimes coloniais europeus e acompanhou os povos da America Latina nos momentos de
tensdo que perfilaram suas lutas na solucéo de seus conflitos internos, econdémicos, politicos,
sociais e raciais, principalmente em defesa dos afro-descendentes, indigenas e outras minorias
étnicas.

E nosso objetivo neste capitulo analisar as estratégias de enfrentamentos
desenvolvidas por lideres e dirigentes dentro da Santeria e do Candomblé nas sociedades
cubana e brasileira, na salvaguarda de valores aportados pelas religides de ascendéncia
africana, em defesa da integracdo de todos os seus cidaddos a identidade e cultura nacional.
Estratégias que, ao tempo que propiciaram uma elevacdo da consciéncia politica em certos
setores da sociedade, obrigaram criar taticas de luta, em favor aos desfavorecidos e em
correspondéncia com as suas realidades nacionais.

Como analisamos no capitulo anterior, o estado de repressao contra essa populagéo
marginalizada, tanto em Cuba quanto no Brasil, especificamente nas cidades da Havana e
Salvador, incluiu um permanente estado de alerta em oposicdo aos elementos culturais
africanos praticados nesses ‘guetos’. Tais episodios viravam destague na imprensa nacional,
sobretudo os relacionados com aspectos religiosos, como foi o caso dos meninos Zoila
(1904), Marcelo (1919) e Cuca (1922), em Cuba, e do menino Boniféacio do Espirito-Santo
(1904) ou do pai-de-santo Procopio (1920) e de Jubiaba (1921), no Brasil, para mencionar
apenas algumas noticias de amplo destaque na grande imprensa.

Esse estado de alerta ante a repressao que viveram o0s afro-descendentes negros e
mulatos, ao priorizar manter vivos os tragos culturais africanos, diferenciou em Cuba e no
Brasil o sistema de vida desses setores populacionais do padrdo social das elites dominantes,
que desvalorizavam as culturas africanas em comparacdo a européia, em especial no que diz
respeito a sua religiosidade. Neste setor populacional se sintetizaram néo sé as presencas das

culturas africanas no Novo Mundo, mas também os tracos religiosos menos ortodoxos do
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catolicismo e de outras expressdes religiosas como o espiritismo. No caso do Brasil, incluia-
se ainda a religiosidade indigena com a qual se mesclou.

As mudancas politicas e sociais que tiveram como preltdio as duas guerras mundiais e
a criacdo de uma nova ordem mundial influiram de modo positivo na continuacdo das lutas
pelo “direito ao Direito”, como define Abdias do Nascimento® a luta dos homens e mulheres
desse setor populacional, na defesa de sua identidade cultural, social e religiosa. Isso refor¢ou
0 engajamento politico de negros e mesti¢os, que se incorporaram a organizacgdes sindicais,
partidos politicos, associagOes, etc., a0 tempo em que se reorganizaram interiormente como
movimento. Importante destacar o viés integracionista dessa luta e ndo o carater
segregacionista que a elite quis impor aos movimentos oposicionistas organizados por negros.
Também nédo se pode afirmar categoricamente que alguns deles ndo se direcionassem por esse
rumo, mas primava pela inser¢éo e integracdo do negro a sociedade. Portanto, distinguiremos

na analise as rotas seguidas de acordo com as particularidades nacionais dos paises em estudo.

Caminhadas diferentes na constru¢ao da identidade nacional

A partir dos anos de 1930 se inseriram novos atores na luta pela defesa dos valores e
identidade cultural dos afro-descendentes tanto em Cuba quanto no Brasil. Eles comegaram a
valorizar os aportes estéticos das culturas africanas, seguindo uma tendéncia internacional que
incluia também a literatura, a masica e as belas artes, entre outros aspectos.

Segundo Arilson dos Santos Gomes (2004, p. 82), as associacfes negras que
comecaram surgir no Brasil a partir dessa data foram “associacdes de novo tipo... que
articulavam idéias e realizavam a¢fes que reuniam pessoas a favor da causa negra em uma
nova postura [...]”. Assim, foram se organizando diversos tipos de organizagdes e organismos
que se debateram frente a questdo racial a partir de uma consciéncia politica, na procura da
insercdo social dos afro-descendentes.

Em artigo intitulado “Movimento Negro Brasileiro: alguns apontamentos histdricos”,
Petronio Rodrigues ressaltou trés momentos dentro do Movimento Negro organizado no
Brasil: o primeiro durante a Primeira Republica, entre 1889 e 1937; o segundo, organizado
durante a Segunda Republica, que foi até o periodo da Ditadura Militar, isto &, entre 1945 e

1964; e o terceiro situado no inicio do processo de redemocratizacdo a Republica Nova e

83 Abdias do Nascimento foi diretor e fundador do Teatro Experimental do Negro, surgido em 1944.
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abarcou os anos que foram de 1978 até 2000 (DOMINGUES, 2007). Em cada periodo o autor
destaca a multiplicidade de organizagdes e instituicbes negras que se organizaram na luta pelo
reconhecimento dos direitos sociais de negros e mesti¢os, em especial no sul do Pais, apds a
Lei Aurea e, em particular, contra a politica racista de branqueamento que estimulara a
entrada de emigrantes europeus que ocuparam 0s melhores espacos no comércio e na
economia brasileira.

Por coincidir esta periodizacdo com eventos significativos vinculados as expressdes
religiosas em estudo, adotaremos esses intervalos de tempo como momentos significativos
que demarcaram saltos qualitativos na defesa cultural da Santeria e do Candomblé na procura
de espaco e reconhecimento social. Porque guardar, conservar e transmitir a memoria
ancestral africana como patrimdnio cultural foram elementos que caracterizaram a luta
desigual e silenciosa dos afro-descendentes cubanos e brasileiros, visivel no dia-a-dia ao nivel
da consciéncia cotidiana, diz respeito a preservacdo dos costumes herdados dos africanos
como forma de resisténcia aos modos de comportamentos que tentava impor a cultura
oficializada e normatizada desde os espacos do poder. Tal modo de vida que caracterizou
esses setores ndo brancos foi resultante da heterogeneidade cultural, cominativo de “espaco
territorial politico compartilnado”, como conceitua Muniz Sodré (2005) o espaco comum
onde se conjugaram e preservaram os dispositivos culturais negros no Brasil, paralelamente a
cultura dominante.

Sobre este movimento de organizac¢des socio-politicas vinculadas & defesa da cultura
étnica africana na Bahia, Jeferson Bacelar sustenta:

Dessa forma, quando, a partir da década de 1930, ocorreu um processo de
revalorizacdo da cultura africana na Bahia ela ndo passou num vacuo: aqui ja
estava firmado um mundo negro-africano. Nos candomblés, no carnaval, nas
festas religiosas e profanas, na medicina popular, na culinaria, nos sambas e
capoeiras, na matrofocalidade familiar e nas variadas formas de associacéo.
[...] (2001, p.128)

Essa possibilidade de manter as tradigdes de uma populacdo majoritariamente negra
fez da Bahia a capital da negritude ja no inicio do século XX. Dai as consequéncias da
repressdo policial contra todo vestigio de cultura africana e, sobretudo, nos aspectos
relacionados com a religiosidade. Provavelmente pela propria existéncia desse mundo
religioso afro-baiano € que o evento mais importante da Bahia que fechou o primeiro periodo
enunciado por Petrénio Domingues foi o Il Congresso Afro-Brasileiro, precedido de uma

violenta repressao policial, como apontamos no segundo capitulo. Trés anos antes, em 1934,
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Pernambuco tinha-se destacado no papel de preservar as tradi¢cdes socio-culturais e religiosas
africanas, efetuando o Primeiro Congresso Afro-Brasileiro.

No Congresso de Pernambuco, dirigido por Gilberto Freyre, o foco de atencdo esteve
centrado principalmente na influéncia africana na formagéo social do Brasil. Evento que se
realizou ainda sob o prisma dos estudos antropocéntricos europeus que incluia, de certa
forma, a eugenia como teoria cientifica que justificava a desigualdade racial. Trabalhos com
enfoques psiquiatricos e culturoldgicos foram apresentados no conclave, onde o0 negro, sua
cultura e religido continuaram sendo, como nos tempos de Nina Rodrigues, objeto de
pesquisa, vinculando o seu raciocinio e desenvolvimento social e cultural a supostas
anomalias genéticas de uma raga pouco evoluida, o que de certa forma sustentava a
inferioridade racial entre negros e brancos e, por conseqiiéncia, o atraso do Brasil e de todos
0S povos americanos nos quais a presenca negra fosse forte.

Por exemplo, Jacques Raymundo, no trabalho apresentado nesse congresso, intitulado
“Lendas Fons ou Daoméanas”, ao se referir aos mitos de origem, segundo ele contados no
nordeste brasileiro pelos jeje, enfatizou no elemento racial que separavam negros e brancos a
partir da racionalidade que distinguia o pensamento dos homens brancos, sancionado, ao
mesmo tempo, a pouca capacidade criativa dessa etnia. Ao se referir os mitos de criagéo, para
ele irracionais e inassimilaveis porque ndo precisavam nada sobre o surgimento da
humanidade, Jacque Raymundo vinculou o0s rudimentos desses mitos ao suposto
ressentimento de inferioridade e submissdo que, segundo ele, caracterizavam essas

concepcdes religiosas. Sobre esse particular citamos uma parte do trabalho:

A religido sanciona-lhes todas as agdes, todos os procedimentos, e entre elles
reparte-se num sem-conto de pequenas supersticdes pessoaes, que se
communicam, divulgando-se. A principio, nenhuma idéa exacta; contudo, o
objetivismo da vida no meio africano, tendente a materializa-los, ndo chega a
obstar-lhes as ficgdes do espirito e, por vezes uma cega ironia, nos seus
contos e nas lendas, perpassa com um lance de suave protesto contra a
passividade que Ihe imp&em as condigdes tristes ou asperas de natureza.

H& uma aspereza como indifferenca, espécie de affirmacdo disfarcada de
intima rebeldia; as tradicdes que tém curso entre elles, parece que as
acceitam sem convic¢do, automaticamente, isentos de interesse e até de
intelligencia. A creacdo do mundo que lhes attrahe em pouco a attencéo,
como resquicio de curiosidade, attribuem-na a alguém cujo alto poder fora
facil de imaginar, mas nenhuma versdo ha sobre como e quando foi. Os
primeiros homens, acreditam os géges, foram de um boqueiro ou abysmo
atirados 4 terra para povoarem. Entre elles algumas lendas transmittem-se
interessante, por isso que entre nds corre chistosamente como anecdota...
[sic] (Gilberto Freyre (org), 1937, p.250)
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Observe-se em pequenas expressdes como: “aspereza com indifferenca”, “affirmacéo
disfarcada”, “intima rebeldia”, “acceitam sem convicgdo”, “isentos de interesse e até de
intelligencia” como o autor desqualificava e desestruturava as noc¢des religiosas dos jejes
como grupo social e com elas os sujeitos que as conceituam. Este autor, como outros que
apresentaram trabalhos no Congresso, avaliou as tradigdes religiosas dos africanos e
descendentes a partir da racionalidade européia e a aceitacdo e o usufruto que fizeram dela
como objeto de pesquisa do exotico. Assim, 0s congressistas apresentaram trabalhos sobre o
fator eugenista da mesticagem, sobre o bi6tipo de negros e mulatos, sobre a masculinidade,
sobre deformagdes, aproveitamento escolar, entre outros assuntos, com independéncia de
outros trabalhos dedicados a religido, ao teatro, a danca, a musica, etc. Elemento importante
que vinculou o I e Il Congresso Afro-Brasileiro foi a sessdo em homenagem a Nina
Rodrigues.

Neste Primeiro Congresso afro-brasileiro de Pernambuco estiveram presentes
membros da Frente Negra Brasileira (FNB) paulista e de Porto Alegre apresentando trabalhos
sobre a questdo social e a tematica religiosa negra — apoiando a iniciativa de Gilberto Freyre,
de reunir numa mesma sala intelectuais estudiosos de todo o Pais, dedicados ao estudo da
problemética e da cultura negra, com énfase na religido — e pessoas iniciadas nas tradicGes
religiosas africanas, como referiu o proprio Freyre num artigo que aparece como apéndice na
segunda edicao das Memdrias do Congresso (1937).

Como o Primeiro Congresso, o Segundo, realizado na Bahia, teve também uma ampla
participagdo de intelectuais, estudiosos da cultura religiosa de matriz africana, que se
reuniram para discutir sobre este particular, pela segunda vez. Este Congresso foi coordenado
por Edison Carneiro com a colaboracdo de Artur Ramos num periodo da Historia da Bahia em
que os candomblés receberam as batidas mais fortes da policia soteropolitana e os jornais
depreciavam os oficios religiosos que realizavam os pais e as maes-de-santo com comentarios
atrozes. Em contraposicéo a politica repressiva, este foi o periodo no qual os terreiros foram
se consolidando cada vez mais, como organizacdes religiosas guiadas pelos seus lideres
espirituais que se converteram em emblematicos dirigentes de cultos como: Méae Aninha do
IIé Axé Opbd Afonja, Menininha do Gantois, Bernardinho do Bate Folha, Jodozinho da
Gomeia, Manuel Pim, Procopio de Ogunja, Mée Massi da Casa Branca, Jubiabd, entre outros
mais. Alguns desses sacerdotes e sacerdotisas como Mdae Aninha do Afonja contava com o
servigo de um Babalawo do quilate de Martiniano do Bonfim. Entretanto, alguns intelectuais e
artistas como Carybe, Jorge Amado e Dorival Caimi, que junto com Martiniano conformaram
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0 grupo dos Doze Obéa de Xangb do Afonja, se interessavam pelas religiGes afro-brasileiras a
partir de uma perspectiva pessoal.

Edison Carneiro tinha relacdes com estes pais e maes-de-santo e com outros de
diferentes partes da cidade, sem distinguir se eram terreiros tradicionais ou de nova criagéo.
Porque na época 0s novos assentamentos religiosos que foram também os mais massacrados
pela policia foram ao mesmo tempo os mais discriminados pelos sacerdotes fundadores ou

representantes das casas mais antigas. A respeito Vivaldo da Costa Lima apontou:

Esses terreiros conviviam com a discriminacdo que sofriam por parte dos
candomblés mais antigos — discriminagdo mais formal do que real — e
produziam os padrfes valorativos, exteriores e rituais da ortodoxia jeje-
nago... Os mecanismos de legitimacdo de alguns desses terreiros envolviam,
como ainda envolvem, a “ado¢do” de velha eb6me de casas prestigiosas,
profundas conhecedoras dos fundamentos, que assumiam papéis importantes
na hierarquia dos novos candomblés. Mas o fator dominante nesse processo,
de criacdo era, sobretudo, a personalidade do pai ou mde da nova casa.
Inteligentes, chamados, por apelos inescapaveis, a vida religiosa, 0s novos
Omo “zeladores” — como preferem chamar-se muitos lideres — progrediam,
organizavam suas casas, iniciavam seus filhos-de-santo, afirmavam-se em
poder e prestigio. (1987, p.42)

Como tinhamos assinalado, Edison Carneiro tinha relages com muitos pais e maes-
de-santo baianos, visitava-0s nos terreiros onde realizava suas observacgdes participantes e
com 0 co-auspicio deles organizou o Segundo Congresso Afro-Brasileiro na Bahia. Foi, por
um lado, um trabalho muito paciente que desempenhou nos terreiros ganhando a confianca de
seus dirigentes e, por outro, na imprensa, no jornal O Estado da Bahia onde colaborava como
redator.

Em 1936 o jornal O Estado da Bahia divulgou os projetos de realizacdo do 1l
Congresso Afro-Brasileiro, destacando os trabalhos preparatdrios que se estavam realizando,
como apareceu na reportagem intitulada “Noticias do Segundo Congresso Afro Brasileiro” ®;
escreveu cronicas sobre diferentes topicos relacionados ao Candomblé tentando resgatar a
imagem dessas tradi¢des religiosas téo vilipendiadas pela imprensa, inclusive por esse préprio
jornal, como mostramos no segundo capitulo. Manchetes como “O mundo religioso do negro
da Bahia” %, dedicada a Martiniano do Bonfim, colaborador imediato de Carneiro para os

assuntos do Congresso, diz respeito a mudanca de postura do jornal neste periodo, mas

% Cf. jornal O Estado da Bahia, de 20 de outubro de 1936
% Cf. jornal O Estado da Bahia, de 7 de agosto de 1936, p.5.
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chamou nossa atencao pela extensao e pelo carater respeitoso com que foi tratado este insigne
Babalawo baiano.

Martianiano Eliseo do Bonfim (Ojeladé) nasceu na Bahia provavelmente entre os anos
1859 e 1861. Faleceu em 1943, na cidade de Salvador. Foi filho de africanos —pai Egba e mae
ljexa — chegados ao Brasil como escravos durante as primeiras décadas do século XIX.
Segundo aparece no livro Cartas de Edison Carneiro a Artur Ramos (1987), organizado por
Waldir Freiras Oliveira e Vivaldo da Costa Lima, Martiniano disse numa entrevista ao
antropologo norte-americano Donald Pierson que “seus pais Ihe deram, ao nascer, 0 nome de
Ojeladé”. No entanto, comentam os autores do livro que: “Alguns autores contemporaneos
sugerem que Ojeladé seja um titulo, um oié que Martiniano recebera no culto dos eguns da
ilha de Itaparica, onde ele era reverenciado pelos velhos ojés e titulares do culto”.
(OLIVEIRA, COSTA LIMA, 1938, p. 51)

Na adolescéncia Martiniano foi enviado pelo pai para Africa. L& esteve
aproximadamente 11 anos convivendo com os costumes do povo iorubano. Fez cerimonias
religiosas, apreendeu falar ioruba e inglés com os missionarios protestantes ingleses e voltou
para Bahia com solidos conhecimentos religiosos depois de se consagrar ao culto de Ifa, isto
é, ser investido como Babalawo.

Martiniano foi um homem de profundo conhecimento da cultura iorubana, ajudou na
preservacao da religiosidade nagd na Bahia. Ademais, colocou todos os seus conhecimentos a
disposi¢cdo ndo so dos terreiros tradicionais, em especial o 11é Axé Opd Afonja junto a Mée
Aninha, sendo também para a comunidade cientifica. Contribuiu com a estruturacdo do grupo
de Obas ou Ministros de Xangd, como ficaram conhecidos esse oloiés, no 11é Axé Opd

Afonja. Para Mae Aninha concedeu o titulo de Ajimuda.
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Figura 15 — Martiniano — “babalad” e professor de inglez. 20 de outubro de 1936.

Na reportagem do jornal O Estado da Bahia, além dos relatos de Martiniano sobre
particularidades de sua vida e confissfes sobre a sua colaboragdo com Nina Rodrigues e
planos futuros de pesquisa entre os dois, Martiniano se pronunciou sobre o Primeiro
Congresso realizado em Pernambuco. Ainda que manifestasse ter-se mantido por fora do
conclave e ter tido receio dos interesses do mesmo, confessou que terminou acreditando nas
boas intengdes de Freyre e de outros intelectuais que organizaram e participaram do
Congresso. Sobre o congresso da Bahia, expressou: “Os negros da Bahia sentem, de ha muito
tempo, a necessidade de se reunirem assim ‘em familia’ como nos bons tempos na Africa”
(Jornal O Estado da Bahia, 20 de outubro de 1936).

As declaragbes de Martiniano denotavam a necessidade de uma discussao
aprofundada sobre os fundamentos religiosos entre o0 povo de santo, considerando-0 como
uma grande familia. Provavelmente, as palavras de Martiniano visavam a uma unificacdo dos
cultos e a uma aproximacao das tradi¢fes africanas conhecidas por ele na Nigéria durante os
anos em que |4 morou, estudou e se iniciou no culto de If4. Mas, quic4, também essa unidade
familiar seria para ele a forca necesséria que precisava 0 Candomblé para ganhar respeito e
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reconhecimento social como expressdo religiosa de uma parte consideravel da populacéo
baiana. Na reportagem, Martiniano reafirmou publicamente o compromisso feito a Edison
Carneiro de ajuda na realizacdo do evento, do qual vaticinou que “talves o thema n°. 1 [a ser
discutido no Congresso] seja a liberdade religiosa, pois, € no culto que se revela toda a
expressao social de um povo. Principalmente no africano” (O Estado da Bahia, 1936. p.5).
Outra das grandes colaboradoras do Congresso foi Méde Aninha, ialorixa e fundadora
do I1é Axé Opd Afonja junto com Martiniano, que abriu as portas do terreiro para receber 0s

congressistas. Sobre estes dois colaboradores do evento Vivaldo da Costa Lima expressou:

Carneiro estava certo em incluir esses dois lideres religiosos, por sua intensa
atuacdo na sociedade global, no plano da influéncia politica, no sentido atual
e abrangente do conceito de politica. Carneiro foi amigo de ambos, de
Martiniano e de Aninha. (Costa Lima, 1987, p.45)

Porque ambos os colaboradores citados tiveram uma vida religiosa frutifera e de muito
respeito. Tanto entre as autoridades civis como religiosas lia-se uma estreita relacdo entre
lideres e dirigentes dos terreiros de Candomblé e a sociedade abrangente, em que se incluiam,
ademais, politicos, militares e clérigos.

Para esse trabalho de valorizacdo e reconhecimento social do Candomblé que se
consolidou no Il Congresso, Carneiro também comprometeu as autoridades politicas
governamentais. Solicitou das instituicdes publicas financiamento e apoio logistico, a tal
ponto que Gilberto Freyre chegou a criticar o apoio que amparou a realizagdo do evento em
Salvador. A respeito Freyre escreveu no artigo publicado na segunda edigio das memorias do
I Congresso, celebrado em Recife em 1934, e publicado em 1937, com prefacio de Arthur

Ramos:

O Congresso de Recife foi, ainda, 0 mais independente dos congressos. Ndo
recebeu nenhum favor do governo. Ndo se associou a nenhum movimento
politico, a nenhuma doutrina religiosa, a nenhum partido. N&o se deixou
prender por nenhum sentimentalismo género “Mae Preta”, por nenhuma
demagogia typo José Mariano. Qualquer insinuagdo contra a pureza
intellectual das suas intencdes, contra o profundo sentido brasileiro de suas
tendéncias, pecca por leviana. Ou entdo revela um excesso de faro policial,
talvez desenvolvido em detrimento de qualidades intellectuais mais nobres.
[sic] (FREYRE, 1937, p.349)

Freyre estava certo, o Il Congresso contou com uma ampla rede de solidariedade,

formada, como tinhamos dito, pelo apoio de institui¢bes religiosas e laicas, comecando pelos
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“terreiros” da Bahia, com apresentacfes de trabalhos no Congresso e abrindo as portas aos
congressistas em harmonia festiva. Neste sentido, no prefacio do livro dedicado as memorias
do Il Congresso Afro-Brasileiro da Bahia, Edison Carneiro e Aydano de Couto Ferraz,

assinantes do documento, afirmaram:

Um dos aspetos mais originais do Congresso da Bahia foi sem divida, a
contribuicdo direita dos Paes-de-santo e de outros afficcionados, como
pesquisadores das proprias seitas Bernardino, de Bate Folha, Falefa da
Formiga, Vava Pau Brasil, Aninnha — para pezar de todos 0s seus amigos
hoje morta, — apparecem ao lado de nossos maiores estudiosos, em pé de
igualdade. Ndo esquecemos a camaradagem da velha Maria Bada, a mais
sabida de todas as velhas dos candomblés do Brasil. Notavel também, sob
todos os aspectos foram as exibiches de capoeira, samba e batuque
apresentadas aos congressistas, como coisa absolutamente nova. [sic] (In:
CARNEIRO; FERRAZ, 1940, p.9)

O evento contou também com a ajuda do Instituto Histérico e Geogréafico da Bahia,
cujo diretor na época era Theodoro Sampaio®, que brindou suas salas para a realizacéo da
reunido. Integrou a lista o Instituo Nina Rodrigues, dirigido por Estacio de Lima, que colocou
as exposicdes do museu a disposicdo dos delegados. Teve ademais, o apoio de instituicdes
nacionais, como o Departamento de Cultura da Prefeitura Municipal de So Paulo, na época
sob a direcdo de Mario de Andrade, que mandou para a Bahia o Maestro Camargo Guanieri
“para recolher anotagGes musicais dos mais puros candomblés do Brasil”. (Ibid., p.11). De
renome internacional figurou a All African Convention®’, organizacéo africana destinada a
resolver os problemas da populacio dos autoctones, na Africa do Sul, em 1935.

No que pese que Carneiro e Couto Ferraz fizessem certa énfase sobre o carater
eminentemente cientifico do Congresso que se estava inaugurando na Bahia, a vinculagdo
com o All African Convention e outras organizac6es dos movimentos sociais negros, como “a
Frente Negra de Pelotas, o Centro de Estudos Historicos, a Sociedade de Investigacdo
Amerindia de Porto Alegre, varios outros grémios de estudos e defesa da raca espalhados pelo
mundo” (Ibid., p.9), diziam respeito a0 compromisso politico de seus organizadores para com
a questdo negra, além do elemento cultural.

Todas essas presencas e colaboracdes ndo foram em detrimento do Congresso baiano,
foi uma forma de inserir os problemas relacionados com a cultura afro-brasileira na

problemética sdcio-politica através das instituicbes que apoiaram ou participaram

% Teodoro Sampaio era negro, filho de escrava e certamente tinha interesse no sucesso do evento.
®” Criou-se como uma instituicdo que agrupava diferentes organizagdes de corte politico, religioso e social na
defesa dos direitos dos povos indigenas africanos. O seu primeiro congresso aconteceu em 1936.
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direitamente no Il Congresso Afro-Brasileiro. Sabe-se que Edison Carneiro era um intelectual
comprometido com a politica e era contra as descriminac@es raciais e religiosas. Foi Oga de
Xangd no Engenho Velho (ALVARES; SANTOS, 2006) e assistia com assiduidade as
cerimonias religiosas realizadas nos terreiro onde, segundo relatos de Ruth Landes, era
recebido com beneplécito (LANDES, 2002).

Os organizadores do Congresso da Bahia alinhavam-se a escola baiana de Nina
Rodrigues. Portanto, a narrativa de Carneiro e Couto Ferraz definem o Congresso como uma
realizacdo de relevo do nucleo baiano, valorizando assim o “carater rigorosamente cientifico”
da reunido, sendo este ponto recorrente nos argumentos dos organizadores. Em tal sentido
apontaram:

O certo é que, vencendo a classica hostilidade do meio e a descrenca dos
préprios estudiosos e de alguns donos do assumpto, o Congresso Afro-
brasileiro da Bahia se realizou entre 11 e 20 de janeiro de 1937, talvez com
um SUCesso pouco commum aos nossos certamens scientificos. A elle
accorreram 0s maiores especialistas do paiz e do estrangeiro. E, quando, por
uma questdo de brevidade do tempo, ndo lhe podessem enviar trabalhos
especialistas estrangeiros as referencias feitas ao congresso por um Ridiger
Bliden, um Fernando Ortiz, um Reuter, um Charles Johnson, um Robert
Park, um Richard Patteer, um Henry Wallon, uma Maria Archer, foram as
mais encorajadoras para 0s mogos que assumiram a responsabilidade de sua
realizacdo. (CARNEIRO; FERRAZ, 1940, p. 9)

Portanto, o Il Congresso foi uma reunido de valorizacdo positiva das populacdes e
culturas de origem africana na Bahia, e também para a formagéo da identidade brasileira, 0
que explica a importancia da participacao e do apoio de africanistas de renome internacional e
nacional que participaram no conclave. Desta forma, a Bahia protagonizou uma reunido que,
ainda gue contasse com a participacdo dos intelectuais, se realizou com a anuéncia e com 0
co-auspicio de agentes religiosos do Candomblé, que serviam de ponte entre a religiosidade
africana e a sociedade mais abrangente, tentando mudar com o seu agir e inteligéncia o estado
de opinido que a elite tinha formado & respeito da religiosidade dos negros afro-baianos.

Exemplo dessa colaboracao foi a nomeacdo de Martiniano do Bonfim como presidente
de Honra do Congresso, que presidiu a sessao inaugural. Sobre Bonfim destacaremos seu
trabalho sobre Os Ministros de Xangd, no qual o autor reproduz o mito do orixa ao se
converter o quarto rei de Oyo. Destacou do guerreiro, seus conhecimentos como estrategistas
e sua bravura, mas também suas debilidades e insegurancas ante dois grandes chefes de tribos
vizinhas que queriam aprender a arte da guerra. Como, segundo a narragdo de Martiniano do
Bonfim, Xango6 era um mortal, a incerteza e a desconfianga o levaram a cometer erros como

qualquer mortal. Dai que uma vez descoberto e impossibilitado de provar o contrario, sentiu-
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se desmoralizado ante seu povo e desapareceu em meio a multidao, que ficou atonita. Pouco
tempo depois deu sinais em forma de trombada, levando consigo as suas mulheres favoritas:
Oxun e Oya. Segundo Martiniano, a partir desse momento se comecou render culto a Xangd
como orixa, para mais tarde se instituir o culto dos Ministros formando-se um conselho

encarregado de manter viva a tradicdo. Ele argumentou que:

Esse conselho foi organizado com os doze ministros que na terra o haviam
acompanhado, seis do lado direito e seis do lado esquerdo. Os da direita
eram Abiodin (descendente do rei Abiddun, principe) Onikoyi, Aréssa,
Onanxokum, Obé Tela, Olugban. Os da esquerda, Are, dtun Onikdyi, Olun
Onanaxokun, Eko, Kaba Onikovi. Estes ministros -antigos reis, principes e
governantes dos territdrios conquistados pela bravura de Xangb- ndo
deixaram que a lembranca do her6i se apagasse na memdria das geragdes.
(In: CARNEIRO; FERRAZ, 1940, p.236)

Anunciava assim, Martiniano do Bonfim a criacdo do culto dos Doze Ministros de
Xangd no 1lé Axé Opd Afonja com a anuéncia de M&e Aninha. Sobre as atividades

propriamente religiosas deste Babalawo baiano, Palmié escreveu:

Mas como evidencia o caso — amplamente discutido — da criacdo por
Martiniano, em 1930, da obrigacdo ritual dos Doze Obas de Xangd, o
conceito de “pureza da tradicdo africana” que ele ajudara a estabelecer e
atrelar & casa de Mae Aninha ao proclamar, no Segundo Congresso Afro-
brasileiro (1937), que tinha apenas despertado uma antiga instituicdo ioruba
entdo esquecida no Brasil, era ficcdo estratégica; jamais existira na corte de
alofin de Oyo nenhuma instituicdo do tipo, e é tentador inferir que ele a
inventara por conta prépria em ocasido do Congresso de 1937. (PALMIE,
2007, p.91)

Inventados ou ndo, os Doze Oba de Xangb até hoje continuam sendo referéncias que
distinguem as tradi¢bes ditas propriamente africanas no 11é Axé Op6é Afonja. A mesma
respondeu no tempo de fundacao a outra dindmica nao propriamente religiosa e sim politica e
cultural na defesa de uma identidade cultural, ainda que a funcdo desses Obas seja
precisamente religiosa. O importante para nés é o destaque que a figura de Martiniano foi
adquirindo na literatura, como um dos mais auténticos Babalawos brasileiros de todos os
tempos, guardido das tradi¢des iorubas, interessado pelo destino de seus irmdos de religido.

No Il Congresso, os trabalhos apresentados abordaram de forma direta o problema da
cultura negra e da liberdade religiosa, tendo em vista os pressupostos e vinculos culturais que
se produziram entre as culturas africanas introduzidas com os escravizados e os sedimentos

dessas culturas com a cultura européia do colonizador. Trabalhos como o de Melville
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Herskovits sobre Deuses africanos e “santos catholicos” nas crencas do negro no Novo
Mundo deram conta do assunto, mas fazendo énfase sobre o peso maior que exerceram as
influéncias africanas sobre as catdlicas na organizacdao dos cultos religiosos de ascendéncia
africana conservados no Brasil, em Cuba e no Haiti.

Edison Carneiro realizou uma revisdo dos postulados etnogréaficos de estudos
realizados por Nina Rodrigues, Manoel Quirino e Arthur Ramos principalmente, para dar
conta do sincretismo religioso que se produziu entre as culturas africanas presente no Brasil, a
partir das histdrias mitoldgicas e dos proprios orixas, mas também, das escolhas religiosas dos
africanos e de seus descendentes com o fim de manter as tradigoes.

Reginaldo Guimar&es colocou no centro da discuss@o os aportes dos Bantos para esse
sincretismo a que estamos nos referindo, mas preferencialmente para a sobrevivéncia desse
tipo de religiosidade na Bahia, ndo reconhecida nos estudos de Nina Rodrigues.

Arthur Ramos, em compensacéo e fazendo um ato de justica social, argumentado com
pressupostos da Antropologia, falou da nacionalidade das religides de ascendéncia africana
configuradas no interior da sociedade brasileira, tendo em conta o0s niveis de sincretismos que
se produziram entre elas e a religido do colonizador, caracterizando-as como préprias do
contexto social onde se conformaram.

Particular importancia merece dois trabalhos apresentados dos delegados ao
Congresso: um por Dario Bittancourt, sobre “A liberdade religiosa no Brasil: A Macumba e 0
Batugue em face de lei”; outro por Amanda Nascimento, sobre a “Influéncia da mulher negra
na educacdo do brasileiro”. O primeiro trabalho buscou demonstrar como as leis brasileiras
desde o periodo da colonizacdo, longe de beneficiar a plena liberdade religiosa restringiu os
negros ao exercicio, pratica e escolha da religido oficial. Pois em diversas leis e cddigos
criminais sempre apareceu como desculpa dessa falta de liberdade religiosa a “ofensa & moral
e 0s bons costumes cristdos”, que de fato implicava em um tipo de amoralidade punivel pelas
autoridades laicas e religiosas as praticas religiosas de origem africana, justificando-se assim,
de certa forma, a repressao policial.

No segundo trabalho a autora avancou na analise do geral ao particular. Ela comegou
procurando encontrar uma explicacdo racional e cientifica para os diferentes tipos de
descriminacdes tanto raciais como de género que afetavam os relacionamentos sociais, nos
quais a mulher negra estava colocada na escala inferir de qualquer tipo de reconhecimento e
onde, ademais se criaram estereotipos e aversdes que ndo tinham nada a ver com questdes

bioldgicas e sim sociais. Em tal sentido ela salientou que seria uma “tarefa sobremodo ardua a
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de rastrear tdo complexo assumpto a luz dos dados positivos das sciencias contemporaneas”,
porque “O estudo da influencia da mulher negra na formacéao brasileira € o estudo de toda a
evolucdo da prépria nacionalidade”. (In: CARNEIRO; FERRAZ, 1940, p. 212). Para Amanda

Nascimento:

A mulher negra influiu de vérios modos na formacdo physicologica e na
estruturacdo da alma brasileira.

Tendo sido o marco angular de nossa physicogenese, abrindo o sulco
inapagavel ao ancestralismo determinante dos nossos equivalentes organicos
e espirituaes, a mulher negra teve uma influencia basilar, direta, incisiva e
multipla. Teve uma influéncia bioldgica e uma influencia socioldgica. (Ibid.,
p.215)

Neste sentido, deixou explicitos os relacionamentos e as influéncias. No que diz
respeito ao fator bioldgico, enfatizou a sexualidade libidinosa do portugués para com as
negras. Ao se referir a cultura negra, Amanda Nascimento relacionou a mulher com a
diversidade étnica africana e sua influéncia tanto consangtiinea como por oficio, relacdes que
como a religiosa se produziram no plano social. Este trabalho com enfoque de género
constituiu um reconhecimento significativo a mulher negra e um passo de avango nos estudos
culturais brasileiros na época.

Outros trabalhos foram apresentados no evento a respeito de mausica, de danca, de
culinaria, etc. Nesta segunda edicdo do evento houve também a reconhecida homenagem a
Nina Rodrigues. Como resultado significativo surgiu a iniciativa de criar um o6rgéo
representativo das culturas e religides africanas: a Unido das Seitas Afro-Brasileiras da Bahia,
a qual se efetivou em 27 de setembro desse ano. Atividade na qual participaram Martiniano

do Bomfim, Edison Carneiro, Aydano do Couto Ferraz e Arthur Ramos.
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Figura 16 — Reunido de constituicdo da Unido das Seitas Afro-Brasileiras

da Bahia, publicada no jornal O Estado da Bahia, em setembro de 1937. s atividades da

Nao -

Unido de Seitas Afro-Brasileiras para alem do ano de sua fundacdo. O jornal O Estado da
Bahia informou apenas, em 28 de setembro de 1937, que a diretoria da instituicdo foi eleita
para os anos de 1937 e 1938. Em carta a Arthur Ramos, Edison Carneiro datada em 22 de

setembro, nos da mais alguns dados:

Velho Arthur Ramos,

Recebi hoje as “culturas”. Thanks.

No domingo, 26, instalaremos a Unido das Seitas Afro-Brasileiras da
Bahia. Quero que vocé telegraphe pra mim (sou o Secretario Geral, 0
presidente é Martiniano) dando parabens a gente. Telegraphe a tempo de
chegar pra sessdo de instalagdo, que € a noite.

Vocé sera, no fim do anno, o homenageado da Unido... e ja é
africanista...

Telegraphe pra Poeira, 41.

Acho que, em outubro, estarei por ahi.

Abracos do

Edison Carneiro

A Uni&o pode ter sido o nucleo inicial da Fundagdo Nacional do Culto Afro-Brasileiro
(FENACAB), surgida no ano 1946. Mas ndo foram encontrados registros que comprovem

esta conjectura. Alvarez e Santos (2006) afirmam que:

A organizacdo das diversas nacbes e a mobilizacdo foram o caminho para
obter o reconhecimento como religido e pbr fim a represséo das autoridades
policiais. Bastide menciona, em seu livro, a criacdo da Unido de Seitas Afro-
Brasileiras, formada, originalmente, em 1937. Nos depoimentos levantados
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ao longo desta pesquisa, as referéncias variam em torno de uma década. A
Federagdo Nacional do Culto Afro-Brasileiro, que funciona em Salvador,
cujo presidente, Pai Ari, ciceroneou nosso trabalho, foi fundada em 24 de
novembro de 1946. N&o sabemos se é a mesma organizacdo ou uma
reorganizacgdo da entidade antiga. (ALVAREZ; SANTQOS, 2006, p.139)

Segundo Pai Ari, Presidente atual da FENACAB, em entrevista concedida a autora em

2007, na sede da Fundacéo, no Pelourinho:

Mil novecentos e quarenta e seis o0s terreiros de candomblé do Estado da
Bahia, as casas matrizes, como a casa Branca, o 1lé Axé Opo Afonja, o
Gantois, o terreiro do Alaketo, do Bate Folha, com Tamba Jussara, eles se
reuniram para fundar a instituicéo, e foi nessa data que eles fizeram a criagdo
da sociedade chamada Federagdo Bahiana do Culto-Afro. O Senhor Manoel,
que foi o primeiro fundador e presidente naquela época foi que fundou a
FENACAB. (Entrevista concedida a autora, Salvador, Brasil. Maio 2007)

Nos Estatutos da FENACAB, divulgados no Diério Oficial do Estado em 1948%, se
destacou como primeiro fim “manter e orientar a Religido Afro-Brasileira, dentro do rito
deixado pelos antepassados, sem distingdo das diversas seitas”, o0 que significava que o Estado
da Bahia, a partir desse momento, ndo sé reconhecia juridicamente, sendo de fato a
instituicdo, e também comecava a se relacionar com um organismo que se erigia como
representante das diversas manifestacdes religiosas de matriz africana na Bahia. Portanto,
estava sob a responsabilidade da FENACAB cuidar e velar pela ordem e pelo bom
desempenho das atividades religiosas das agrupacdes associadas e ao Estado sé cabia
fiscaliza-las para que assim se cumprisse, e ndo jogar sobre a Delegacia de Jogos e Costumes
essas responsabilidades.

A Delegacia de Jogos e Costumes era 0 6rgdo encarregado de processar as denuncias
dos atos considerados delituosos ou anti-sociais, que atentassem contra o pudor e 0s bons
costumes. Os escandalos que ali se sucediam iam parar nas crénicas sangrentas dos jornais
baianos: prostitutas, bébados, adeptos as drogas, estupradores e até o0s hippes passaram pelas
suas salas e ocuparam nos jornais baianos manchetes sensacionalistas. No entanto, esse foi 0
lugar destinado para que pais e maes-de-santo fossem obter o alvard de funcionamento para
realizar as suas atividades rituais, o que foi obrigatério até 1976, que, como no caso de Cuba
posteriormente, na década de 1980, foi manipulado, as vezes, pelos agentes policiais.

No segundo item referido aos fins da FENACAB aparece:

%8 \/er documento em anexo.
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Trabalhar pela definicdo e estabelecimento da Religido Afro-Brasileira no
seio social das demais religides, para isso solicitard do governo medidas de
equiparacdo, em face do Estatuto na Constituicdo Brasileira de 1946 nos art.
31, inciso 1l do Capitulo | e 141, § 7,

A Constituicao Brasileira de 1946 disp0és:

Art.31 - A Unido, aos Estados, ao Distrito Federal e aos Municipios é
vedado:

| - criar distingbes entre brasileiros ou preferéncias em favor de uns contra
outros Estados ou Municipios;

Il - estabelecer ou subvencionar cultos religiosos, ou embaragar-lhes o
exercicio;

I11 - ter relacdo de alianca ou dependéncia com qualquer culto ou igreja, sem
prejuizo da colaboracdo reciproca em prol do interesse coletivo;

IV - recusar fé aos documentos publicos;

V - langar impostos sobre:

a) bens, rendas e servi¢os uns dos outros, sem prejuizo da tributacdo dos
servicos publicos concedidos, observado o disposto no pardgrafo Gnico deste
artigo;

b) templos de qualquer culto bens e servicos de Partidos Politicos,
instituicfes de educacdo e de assisténcia social, desde que as suas rendas
sejam aplicadas integralmente no Pais para os respectivos fins;

c) papel destinado exclusivamente a impressdo de jornais, periédicos e
livros.

O Estado, como 6rgdo legislativo da Bahia, descumpriu o que estipulava a
Constituicdo Federal em matéria religiosa para com as expressdes de ascendéncia africana.
Como dissemos, designou a Delegacia de Jogos e Costumes para supervisar as atividades
concernentes aos rituais, dificultando, assim, o exercicio da liberdade de culto e limitando os
direitos civis de seus praticantes.

Em 29 de dezembro de 1972 foi aprovada a Lei n° 3097 que imp0s aos terreiros pagar
um imposto a Delegacia de Jogos e Costumes pelos servicos que prestava. As lgrejas
Catolicas e Protestantes ndo foram incluias nesse item. E ainda que a FENACAB desde seus
estatutos constitucionais, reconhecidos e aceitos pelo Estado oficialmente, tivesse reclamado
formalmente um lugar no seio da sociedade e no campo religioso baiano, apelando ao
constitucionalmente instituido, o tratamento que o Candomblé recebeu foi como expressdo
folclorica, ou seita, ou culto, como analisaremos mais adiante. Este tratamento ndo se
correspondeu com os esforcos organizativos que desde a década de 1930 vinha-se produzindo.
Portanto, para este setor religioso “o direito aos direitos” fundamentais contidos na

Constituicdo ndo estavam garantidos, tais como:
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Art.141 - A Constituicdo assegura aos brasileiros e aos estrangeiros
residentes no Pais a inviolabilidade dos direitos concernentes a vida, a
liberdade, a seguranga individual e a propriedade, nos termos seguintes:

§ 7° - E inviolavel a liberdade de consciéncia e de crenca e assegurado o
livre exercicio dos cultos religiosos, salvo o dos que contrariem a ordem
publica ou os bons costumes. As associacOes religiosas adquirirdo
personalidade juridica na forma da lei civil.

8 8° - Por motivo de convicgdo religiosa, filosofica ou politica, ninguém seré
privado de nenhum dos seus direitos, salvo se a invocar para se eximir de
obrigacédo, encargo ou servigco impostos pela lei aos brasileiros em geral, ou
recusar os que ela estabelecer em substituicdo daqueles deveres, a fim de
atender escusa de consciéncia.

Os objetivos propostos pela FENACAB em seu estatuto de constituicdo aprovado e
divulgado no Diéario Oficial de 1948, ndo se podiam cumprir na época, ja que o Governo do
Estado ndo estava em condicdes de trabalhar ou ndo quis por nenhuma equiparacao que se
elevasse o status do Candomblé a religido, sendo mais facil manté-lo na subalternidade que
dar-lhe um espaco social.

Considerar o Candomblé como religido, era aceitar que ele tinha um nucleo teol6gico
central que estabelecia uma ética religiosa, baseada nas crengas da existéncia dos orixas.
Histdrias conhecidas e transmitidas oralmente através da mitologia que dava fundamento a
existéncia dos mesmos, conservadas e possuidas simbolicamente por cada iniciado no axé que
0 adquiria em vinculo simbélico, quando em processo de iniciacdo se assentavam na cabeca
0s tracos e as cores que o identificavam com um orixa determinado. E nos pejis recebidos
nesse processo de iniciacdo os revivia, cuidava, alimentava e festejava através das diferentes
cerimonias cultuais.

Ante a impossibilidade de pensar e admitir a validade de um pensamento desprovido
da racionalidade ocidental européia, produzida por homens avaliados como representantes de
culturas inferiores ou em estagio primario de desenvolvimento, segundo as obras cientificas
eurocéntricas que movimentaram o pensamento dos cientistas sociais entre fim do século XIX
e principios do XX, resultava mais légico admitir a mitologia, as cantigas, as dangas, 0s
discursos religiosos em forma de provérbios (patakies) de procedéncia africana, assim como o
tipo de religiosidade sedimentada do conjunto dessas culturas que se amalgamaram no Novo
Mundo, como folclore em pleno século XX.

Segundo defini¢cdo da UNESCO, folclore é sindnimo de cultura popular e representa a
identidade social de uma comunidade através de suas criagdes culturais, coletivas ou
individuais, sendo também parte essencial da cultura de cada nacdo. Na Carta do Folclore

Brasileiro, aprovada em 1951 se admite que:
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Folclore é o conjunto das criages culturais de uma comunidade, baseado
nas suas tradigdes expressas individual ou coletivamente, representativo de
sua identidade social. Constituem-se fatores de identificagdo da manifestacéo
folclérica: aceitacéo coletiva, tradicionalidade, dinamicidade,
funcionalidade. Ressaltamos que entendemos folclore e cultura popular (...),
em sintonia com o que preconiza a UNESCO. (BRASIL, Carta do Folclore
Brasileiro, 1951).

O folclore ndo representa um conhecimento cultural cristalizado, mas pode ser
explorado culturalmente e foi isso precisamente o que aconteceu com o Candomblé. Por
exemplo, a partir dos anos de 1960 a Empresa de Turismo da Bahia (Bahiatursa) comecou
lucrar com o turismo, ofertando como produto comercial para os que visitavam a cidade de
Salvador, espetaculos culturais, com roteiro que saiam das lendas dos orixas e os figurinos
recriavam as imagens das deidades.

Por todas estas razdes, principalmente pela falta de apoio dos 6rgdos governamentais,
a FENACAB ndo teve grande forca para lutar ao lado do povo de santo entre 1946 e 1976. No
entanto, no periodo que vai desde o fim do Estado Novo no Brasil até a década de 1950, a
historia de luta em defesa da cultura e religiosidade negra protagonizada por Edison Carneiro,
Arthur Ramos e diversos organizadores e participantes dos dois Congressos Afro-Brasileiros
realizados em Recife e na Bahia, respectivamente, ocuparam outros cendrios, a exemplo do
Teatro Experimental do Negro (TEN), que surge no Rio de Janeiro em 1944, sob a iniciativa e

direcdo de Abdias do Nascimento. Conforme Nascimento,

Sua prépria denominacdo surgia... como um fermento revolucionario. [...]
numa sociedade que ha seculos tentava esconder do sol a verdadeira pratica
do racismo e da discriminagdo racial com a peneira furada do mito da
democracia racial. Mesmo 0s movimentos culturais aparentemente mais
abertos e progressistas..., sempre evitaram até mesmo mencionar o tabu das
nossas relagdes raciais entre negros e brancos, o fenbmeno de uma cultura
afro-brasileira & margem da cultura convencional do Pais (NASCIMENTO,
2004, p.210)

Sua misséo social se constituiu em um ato de protesto pela auséncia do negro nos
palcos brasileiros, conseguindo construir uma linguagem alternativa como proposta cultural.
Isto Ihes permitiu desenvolver um programa diverso de atividades culturais e sdcio educativas
entre seus membros, ao tempo que adquiriram um novo espaco de atuacdo politica. Entre os
objetivos do TEN se encontrava desenvolver trabalhos de conscientizagdo na populagéo negra

procurando legitima-la como ator social. Com ditas atividades se pretendia valorizar todos 0s
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setores da vida social, politica e econdémica desse setor populacional. Por isso, centrou sua
area de atuacdo na elevacdo cultural dos afro-brasileiros, utilizando como uma das vias de
realizacdo a educacdo integral e artistica na comunidade negra.

Em tal sentido seu fundador e mentor, Abdias do Nascimento, ao refletir sobre a

trajetoria do TEN escreveu:

Teriamos que agir urgentemente em duas frentes: promover, de um lado, a
denuncia dos equivocos e da alienacdo dos chamados estudos afro-
brasileiros, e fazer com que o proprio negro tomasse consciéncia da situacédo
objetiva em que se achava inserido. Tarefa dificil, quase sobre-humana, se
ndo esquecermos a escraviddo espiritual, cultural, socioecondmica e politica
em que foi mantido antes e depois de 1888, quando teoricamente se libertara
da serviddo. (NASCIMENTO, 2004, p.211)

Para essa tarefa gigantesca o TEN utilizou uma arma poderosa: o seu jornal Quilombo
(1948-1952), seu orgdo oficial. Segundo Abdias do Nascimento, o jornal *“..trazia
reportagens, entrevistas, e materiais sobre assunto de interesse a comunidade. (...)”
(NASCIMENTO, 2004, p.223). Nele foi publicado, a partir de seu primeiro nimero, o

programa de trabalho como se mostra a continuacdo o recorte do Jornal Quilombo, n2.1,

NOSSO PROGRAMA

Trabalhar pela valorisagéo (sic) e valoracdo do negro brasileiro em todos os
setores social, cultural, educacional, politico, econémico e artistico.

Para atingir esses objetivos QUILOMBO propde-se:

1. - Colaborar na formacdo da consciéncia de que ndo existem racas
superiores nem servidao natural, conforme nos ensina a teologia, a filosofia e
a ciéncia;

2. - esclarecer ao negro de que a escraviddo significa um fendmeno historico
completamente superado, ndo devendo, por isso, constituir motivo para

=
tes negros, como pen-

sionistas do Estado, em - - - . e A~ . A .
fodos oo estabeiscimen: odios (sic) ou ressentimentos e nem para inibigdes motivadas pela cor (sic)
Cundario.« superior 4o da epiderme que Ihe recorda sempre o0 passado ignominioso;

e 3. - lutar para que, enquanto n&o for (sic) tornado gratuito o ensino em todos

4 — combater os preconcel-

se Glscriminacoes due 0s graus, sejam admitidos estudantes negros, como pensionistas do Estado,
por esses motivos se - - - - - - 7 =
20 enien & Liiltcapke em todos os estabelecimentos particulares e oficiais de ensino secundario e
cristi, as lrixs ¢ & nossa

superior do Pais, inclusive, nos estabelecimentos militares;

5 — pleitenr parn gue seja
previsto e definido ©

erime da discriminacho 4. - combater os preconceitos de cor (sic) e de raca e as discriminagcfes que

racial e de cbr em nos-

fex em alguns estados por esses motivos se praticam, atentando contra a civilisagdo (sic) cristd, as

na Constltuighs Cuba-

| na ac 140, ) leis e a nossa constituicao;
Figura 17 - 5. - pleitear para que sejam previsto e definido o crime da discriminacéo
Programa de racial e de cor (sic) em nossos codigos, tal como se fez em alguns estados de

trabalho do TEN. Norte América e na Constituicio Cubana de 1940.
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Na estruturacdo desse pensamento integracionista social e politico, que visava superar
as travas psicologicas das desigualdades raciais, 0 TEN direcionou o seu caminho visando um
despertar da consciéncia étnica que trouxesse certo entrosamento solidario inter-racial como
via legitima de enfrentamento a ordem social estabelecida pela elite branca no poder. Tendo
entre seus membros ativos o sociélogo Guerreiro Ramos, em 1949 foi inaugurado o Instituto
Nacional do Negro sob direcdo do dito sociélogo, que criou em 1950 os Seminérios de

Grupoterapia com o objetivo de

Habilitar pessoas capazes de organizar grupos de teatro para a
conscientizagdo racial e eliminacdo dos complexos emocionais da ‘gente de
cor’ nos morros, nos terreiros e associagOes especificas, utilizando o
psicodrama — um método terapéutico que produz efeitos catarticos no
individuo. (DOMINGUES, 2006, p.140)

Contrapondo-se ao pensamento branco elitista que escamoteava o trabalho intelectual
do TEN, Abdias relembrou “[...] necessitava-se da articulacdo de acbes em favor da
coletividade afro-brasileira discriminada no mercado de trabalho, habitacdo, acesso a
educacdo e saude, remuneracdo, enfim, em todos os aspectos da vida na sociedade”
(NASCIMENTO, 2004, p.221). Essa forma abrangente de ver a sociedade integrada como
uma grande familia, também obrigava criticar os preconceitos raciais da dogmatica cristd, que
contradiziam os principios constitucionais que admitiam a igualdade dos homens perante a lei,
sentenciando, por meio de raciocinio légico, todos os atos discriminatérios, para que fossem
penalizados por lei.

Esta proposta que visava condenar o racismo como crime foi resultante de uma busca
constante do TEN na procura de solugéo disciplinadora ante um sério problema sécio-politico
gue oprimia a sociedade brasileira, que viu no cristianismo ou na civilizacao cristd elementos
precisos para moralizar a sociedade. Quicé seria porque proclamava que todos 0os homens
eram filhos de Deus e, por transferéncia, cristdos? Talvez possamos conjecturar que o apelo a
moral cristd como plataforma programatica do TEN se deva a essa razéo, embora, na pratica e
no percurso histérico dessa instituicdo religiosa no Brasil, os fatos tenham apontado para
outro tipo de atitude da Igreja Catdlica.

N&o devemos esquecer que o problema racial constituia um fenémeno com dimensées
internacionais, por isso, 0 TEN pensava em medidas muito mais rigorosas para tentar

diminuir a gravidade das conseqiiéncias da discriminacao.
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E notdrio que essa proposta foi feita referenciando o que estipularam as constituicoes
norte-americanas e cubanas. Procurar os Estados Unidos como padrdo referencial para
desenvolver politicas ditas democraticas ou progressistas em matéria racial, era l6gico na
época, se se leva em conta que o forte movimento racial anti-discriminat6rio dos negros norte-
americanos levou suspicazmente o governo a tomar medidas constitucionais que, ainda que
respeitassem seus direitos ao desenvolvimento social e a plena cidadania, eram realizadas
somente nos e entre 0s estratos sociais negros, estimulando o crescimento de uma elite negra
ilustrada, o que de fato foi visto com olhos esperan¢osos por negros de outros paises que
procuravam uma saida para seus problemas raciais.

Mas Cuba ndo era esse crisol que significava os Estados Unidos para os paises da
regido. Cuba era, na época, uma dependéncia a ser anexada ao territorio nacional norte-
americano e sofria as consequéncias do incébmodo sécio-politico que o fato implicava, como
analisamos no segundo capitulo. Na década de década de 1930, como foi analisado também,
houve todo um movimento revolucionario que levou as reformas constitucionais de 1940. No
Brasil era conhecido o estado social discriminatério da populacdo negra cubana na época. Os
vinculos entre intelectuais de ambos os paises tinham sido estabelecidos desde principios
deste século, ampliando a base desse reconhecimento mutuo entre eles. A ponte realizada se
materializou atraves das obras de Ortiz, Nina Rodrigues e Arthur Ramos, entre as de outros
intelectuais que estudaram as tematicas religiosas negras. Fato que constitui antecedentes do
ndo estranhamento da problematica racial entre ambos os paises. Portanto, conhecer e
expressar publicamente entre os objetivos programéticos do TEN as conquistas em matéria de
igualdade social e racial alcancados em Cuba é um fato positivo a ser considerado neste
estudo comparativo, porque aponta para o interesse do conhecimento mutuo e compressdo dos
problemas sociais entre Cuba e Brasil.

No que tange a Constituicdo de Cuba, foi na de 1940 que ficaram plasmados o0s
problemas de discriminacdo como crime, sancionados pela primeira vez na historia
constitucional cubana, o que significou um passo de avanco em matéria de direitos
democréticos. Independente disto, estas leis foram desrespeitadas constantemente.

A Constituicdo Cubana especificava no Titulo IV dedicado aos Direitos Fundamentais,

na Secdo Primeira, sobre os Direitos Individuais:

Artigo 10: O cidad&o cubano tem direito:
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a) A residir em sua Patria sem que seja objeto de discriminagdo alguma nem
extorsdo, ndo importa qual é a sua raca, classe, opiniGes politicas ou
crencas religiosas;

b) A votar segundo disponha a lei nas eleicbes e nos referendos que se
convoquem na Republica;

c) A receber os beneficios de assisténcia social e de cooperagdo publica,
acreditando previamente no primeiro caso a sua condicé@o de pobre;

d) A desempenhar funcdes e cargos publicos;

e) A preferéncia que no trabalho disponha a Constituicéo e a lei.

Artigo 20: “Todos os cubanos sdo iguais ante a lei. A Replblica ndo
reconhece foros nem privilégios. Se declara ilegal e punivel toda
discriminacdo por motivo de sexo, raga, cor ou classe, e qualquer outra
lesiva a dignidade humana. A lei estabelecera sancfes para os infratores
deste preceito (CONSTITUICAO..., 1940, disponivel em
<http://www.cervantesvirtual.com>).*

Contudo, aconteceu em Cuba, como declarou o advogado Julio A. Contreras’, em

entrevista ao historiador Julio Cesar Guanche, um retrocesso posteriormente:

A politica cubana foi parcialmente sanada na Constituicdo de 1940, mas
depois do golpe de Estado de 10 de marco de 1952, com Batista no poder,
apodreceu de novo. A marcha foi em retrocesso, aconteceu de tudo, até o
assassinato de pessoas. A constituicdo de 40 ficou no programa, é verdade
gue se cumpriram muitos acordos que sem ddvida constituiram um avanco,
ainda que enfrentassem muitas dificuldades para ser cumpridos. (2004, p.95)

O TEN promoveu e apoiou: a 1° Conferencia Nacional do Negro onde se aprovara o
temario para o 1° Congresso do Negro Brasileiro, em 1949. Evento que se assemelhou as
Convenc0es cubanas organizadas pela Federacdo Nacional de Sociedades Cubanas. O TEN
promoveu ademais a cria¢do do Instituto Nacional do Negro, no mesmo ano de 1949, como ja
foi analisado; a celebracdo do 1° Congresso do Negro Brasileiro, 0 Museu do Negro e o
Conselho Nacional de Mulheres Negras, os trés no ano de 1950, ano de muitas atividades
socio-culturais e de luta politica do TEN.

Todas as atividades foram divulgadas no Quilombo, o jornal dirigido por Abdias
Nascimento, que melhor retratou o ambiente politico-cultural de mobilizacdo anti-racista
brasileira. Nele, — como mostramos’* — se destacaram os trabalhos sobre a problematica
racial. O jornal, nos dez numeros editados se converteu num foro de discussédo permanente de

diversos topicos. Merece destaque a problematica religiosa afro-brasileira que incluia artigos

% Qutros artigos que tocaram as questdes discriminatérias foram: 73 e 74. Estes dois Gltimos foram dedicados &
igualdade de oportunidades nos postos de trabalhos.

" Também professor de Histdria do Estado e de Direito da Faculdade de Direito de Universidade de Havana.

™ No anexo B ha uma amostra dos temas publicados no jornal.
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assinados, por grandes estudiosos do tema que como destaquei, participaram nos dois
congressos sobre religides Afro-Brasileiras realizados em 1934 e 1937 em Pernambuco e na
Bahia, respectivamente, principalmente Edison Carneiro, Arthur Ramos e Gilberto Freyre.

De Edison Carneiro especificamente destacaremos seus artigos sobre a liberdade de
culto, publicados no jornal Quilombo, nos quais mostrou seu compromisso politico para com
a populacéo afro-brasileira em matéria de escolha religiosa, no que diz respeito a violacdo dos
direitos constitucionais, por intermédio da violéncia que exercia a policia para fazer cumprir a

ordem moral dos bons costumes cristdo. Sobre a questé@o assinalou que:

O candomblé da Bahia a despeito de sua fama internacional, do respeito que
merece de homens de consideracdo, ainda paga um selo policial para realizar
as suas festas de culto [...] As macumbas do Rio, os paras de Porto Alegre,
os xangb de Maceid e do Recife, a pagélanga e o catimbd, o tambor-de-mina,
as sessdes espiritistas, - todas as instituicdes religiosas (ou aparentemente
religiosas como a Maconaria) existentes no pais ja sofreram, ora mais, ora
menos, por este ou por aquéle motivo, limitacdo na sua liberdade de culto —
sendo suspenssdo de sua liberdade primaria, elementar, um coloréario légico
de ascensdo da burguesia. Que fazer, diante da intromissdo policial, sendo
resistir, pacificamente, mas com firmeza, em defesa deste direito?
(Quilombo, janeiro de 1950, n.5. p.7)

O certo é que depois do Il Congresso Afro-Brasileiro celebrado na Bahia, a vida nos
candomblés como organizacGes religiosas mudaram e do Candomblé como expressdo
religiosa adquiriu novo sentido, sobretudo vinculado ao viés antropoldgico das pesquisas e ao
tratamento cada vez mais respeitoso com que se aproximaram 0s pesquisadores tanto
nacionais quanto estrangeiros dos pais e maes-de-santo. Aspecto organizativo ao nivel das
casas-templos nunca se logrou em Cuba até 1992, quando houve a criacdo da Asociacion
Yoruba de Cuba, que primeiro foi uma instituicdo de status cultural e que s6 recentemente, na
década de 2000, foi reconhecida como instituicdo religiosa. Aspecto que analisaremos mais
adiante. Porém, continuaram as perseguicdes e batidas policiais aos terreiros.

Precisamente na década de 1930 foi organizado em Cuba o Movimiento Negrista, que
desenvolveu suas atividades principalmente entre intelectuais’®. Carmen Montejo (2004) o
caracterizou como um ‘movimento de afirmacdo’, porque valorizava as raizes africanas na
cultura cubana, no contexto da identidade nacional e latino-americana. Justificando a razdo de

ser do Movimento ela argumentou:

2 podem ser citados, entre outros de seus integrantes, Alejo Carpentier (escritor), José Luciano Franco
(periodista, historiador e cronista), Regino Pedroso (poeta), Romulo Lachatafieré (doutor em farmécia e escritor),
Nicolas Guillén (poeta) e Fernando Ortiz (advogado e sociélogo).
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Tinha que ser rompida a ideologia da cor, que era uma realidade social, que
influenciava de maneira determinante na sociedade, e que, nos momentos de
graves crises sociais, adentrava-se no percurso da nossa histdria nacional,
modificando, pelo seu intermédio, o ritmo das lutas de classes, tanto na cena
ideoldgica quanto politica, jA que servia para ocultar ou frear a luta...
(MONTEJO, 2004, p.213)

A autora estd se referindo a luta pela insercdo de negros e mesticos na sociedade
cubana. Segmento social que junto com outras por¢cdes minoritarias da populagdo
engrossaram a base da piramide social cubana visada na estratificacdo social, deixando de
constituir minorias para se converter em um grande exército de sujeitos subempregados e
desocupados. A luta se desencadeava, alias, ndo sé pelos conflitos socioecondmicos proprios
dos enfrentamentos de classes, incluia também o reconhecimento de ter direito aos Direitos,
que condicionava aquele setor populacional a subalternidade, em todos os ambitos da vida.
Auséncia e dificuldades que geravam entre esses setores desfavorecidos diversas formas de
solidariedade humana e cultural.

O Movimento Negrista cubano tentou resgatar a memdria ancestral que mantinham
vivas as tradi¢des culturais africanas nesses setores desfavorecidos como parte do imaginario
social e cultural. Partimos do fato de que o imaginario social € o componente mais importante
na formagcdo de um discurso nacional como elemento integrador da cultura, que se
fundamenta na consolidacéo e reproducdo de suas producdes de sentido, isto €, nas estratégias
de identificacdo. Em tal sentido consideramos que um dos objetivos mais nobres do
Movimento Negrista foi tentar consolidar, na época, um discurso integracionista de incluséo e
reconhecimento cultural, voltado a ressaltar o que a elite racista queria ocultar as raizes negras

da cultura nacional.

A partir desta perspectiva normas, valores e linguagem ndo sdo somente
ferramentas de enfrentamentos as coisas, mas também instrumentos para
fazer coisas, em particular individuos: se alude assim a construgdo que
molda os individuos (producdo de subjetividades) em uma sociedade, a partir
da matéria prima humana, isto é: aos homens e as mulheres que conformam
as instituicbes como mecanismos de perpetuidade. (FERNANDEZ, 1995,

p.9)

Por isso, 0 Movimento Negrista — com seu labor de pesquisa em varios frentes da
cultura negra cubana e através da divulgagdo de seus estudos na imprensa, em publicacGes de

livros, em revistas especializadas, como a Estudos Afrocubanos, dirigida por Fernando
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Ortiz", em palestras que seus membros ministravam em diferentes clubes sociais de negros
ou mulatos e em instituicBes cientifico-sociais — tentou ressaltar os diversos elementos
culturais africanos que constituiram a nacionalidade cubana. O Movimento quis evitar
estere6tipos ou desqualificagdes culturais e religiosas no comportamento de negros e mulatos,
ainda que alguns de seus membros ndo tivessem suficiente clareza politica sobre a
problematica racial em Cuba.

Em Cuba podem ser mencionados varios exemplos de esforco de integracdo dos
elementos culturais negros a cultura nacional, como a poesia mulata de Nicolas Guillén, ou a
novela Ekué Yamba-O de Alejo Carpentier, na perspectiva literaria, e também as obras de
Fernando Ortiz, Lidia Cabrera e Romulo Lachatefieré, considerados os mestres dos estudos
etnoldgicos cubanos.

Ekué Yamba-O é uma novela afro-cubana que foi publicada pela primeira vez em
1933 na Espanha. Ainda que seu autor a considerasse uma obra novata, pitoresca e superficial,
0 mérito da obra esta em seu realismo em forma de critica social, mostrando os caminhos
tortuosos, a cotidianidade e as ‘escolhas’ de homens e mulheres simples, que tiveram que
enfrentar as penuarias da vida entre o imprevisto e 0 mundo religioso afro-cubano. Sobre as

personagens centrais da trama Carpentier escreveu no prélogo a edi¢do de 1977:

Conheci muito bem a Menegildo Cué, foi meu companheiro em brincadeiras
de criangas. O velho Luis, Usebio e Salomé — e também Longina, que nem
troquei o seu nome na novela- me receberam, eu, menino branco, que o pai,
para escandalo das familias amigas, “deixava brincar com negritos”, no
requinte pudor de sua misera tapera onde a precaria alimentacdo, doencas e
caréncias se padeciam com dignidade, se falando disso e daquilo numa
linguagem sentenciosa e gnémica. Acreditei conhecer minhas personagens,
mas com o tempo vi que, ao observa-los superficialmente, desde fora,
tinham-se obscurecido na profundeza da alma, na dor amordacada, em
reconditas pulsagcdes de rebeldia: em crencas e praticas ancestrais, que
significavam na realidade, uma resisténcia contra o poder dissolvente de
fatores externos... Ademais... O meu estilo daqueles dias!(CARPENTIER,
1977,p.11e 12)

A novela demonstra a sensibilidade do autor ante a realidade cubana, principalmente
dos negros cubanos que viveram em disputa constante com os negros das ilhas vizinhas,
especialmente com haitianos e jamaicanos, que entraram em Cuba como méao-de-obra barata

nas usinas agucareiras, como foi analisado, no segundo capitulo.

® Segundo Palmié, Ortiz nunca publicou um relato semelhante, embora continuasse a advogar a erradicacio
cientifica da “bruxaria africana”, até a segunda edicéo de seu livro Os Negros Bruxos, em 1916.
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Sociedad de Estudios Afrocubanos

Em 1° de junho 1936 foi constituida a Sociedad de Estudios Afrocubanos, no local
onde funcionou o Club Atenas. Dirigida por Fernando Ortiz, esta instituicdo agrupou
historiadores, antropélogos, literatos, musicélogos, entre outros interessados em estudar e
divulgar os aportes da cultura negra cubana.

A Sociedad de Estudios Afrocubanos apareceu num momento muito importante da
vida social cubana. Como ja referenciamos, o grupo que a formou também fez parte do
Movimento Negrista, organizagdo vanguardista que se mobilizava no compasso dos
acontecimentos internacionais, na luta contra as discriminacgdes raciais. E foi importante que
tivesse sido precisamente Fernando Ortiz seu organizador, diretor e um dos mais fecundos
colaboradores da revista da Sociedad, porque este grupo de intelectuais estava registrando os
aportes das culturas negras ndo como algo isolado da realidade cubana, nem como elemento
folclérico, sendo como componente fundamental da cultura, nacionalidade e identidade do
povo cubano. Elementos que, como afirmava Fernando Ortiz, definiam a cubanidade como a
principal caracteristica étnica da Ilha. A esse respeito, Ortiz reflete em uma palestra
ministrada no anfiteatro Enrique José Varona, da Universidade de Havana, em 28 de
novembro de 1939, organizada pelo grupo Fraternidad Estudiantil:

A cubanidade para o individuo ndo esta no sangue nem no papel nem nos
cdmodos das casas. A cubanidade é a qualidade principal de uma cultura,
neste caso a de Cuba. Simplesmente a cubanidade é a condi¢do da alma,
complexo de sentimentos, idéias e atitudes. Ainda tem mais, tem uma
cubanidade mais plena, poder-se-ia dizer que sai de nossas entranhas,
envolve-nos, penetra-nos como o fluido da criacdo que nasce de nossa Terra
Mée depois de ser fecundada pela chuva que manda o Pai Sol; algo que nos
faz assumir uma expressdo sensual de amor como nossas brisas ou nos
arrebata a vertigem dos furacdes; algo que como fémea nos atrai e nos seduz,
mas que também € tripé: mae, esposa e filha. Mistério da Trindade cubana
porque dela nascemos a ela nos damos, dela somos e nela temos que
sobreviver (1991, p.15).

Ortiz definiu a identidade étnica cubana como aquilo que sem ser genético forma o
individuo, isto é como uma unidade bio-social que o acompanha, envolve-o e distingue-o, € 0
caracteriza, porque consciente ou inconscientemente sempre revela tracos e peculiaridades
sociais que ddo sentido de pertenga a uma comunidade. Para Ortiz, 0 espago geogréfico onde
o individuo se desenvolve € o recinto propicio e fértil para o cruzamento dos elementos que

fecundam a nacionalidade. Nesse sentido, a cubanidade é fruto da capacidade criativa da Mae
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Patria, isto €, o espaco geografico para o seu desenvolvimento. Em Ortiz, a cubanidade, no
estrito sentido humano, significava, acima de tudo, uma qualidade cultural que ia além das
vontades individuais daqueles que negassem a condicdo de cubano ou a mistura que implicava
sé-lo, porque a cultura cubana como mestica constituia uma parte da cultura negra e da
religido dos negros que viviam em Cuba, fruto e heranga dos africanos e seus descendentes
nascidos na llha.

Ortiz entendia a cubanidade como uma atribuicdo étnica em termos de identidade
(BARTH, 1997). Assim afirmou:

A contribuicdo negra a cubanidade ndo tem sido pouca. Além das
potencialidades [do negro] como forca produtiva que tornou possivel a
entrada econémica de Cuba na civilizacgdo mundial e de sua tenacidade
libertaria que franqueou o advento da independéncia pétria, sua influéncia
cultural pode ser observada nos alimentos, na cozinha, no Iéxico, na
verbosidade, na oratdria, na sedugdo, no materialismo, na descricdo infantil,
na reagdo social que constitui o deboche, etc.; mas, contudo, em trés
manifestacbes dessa cubanidade: na arte, na religido e no tom da
emotividade coletiva.

Por isso, o grupo que criou a Sociedad de Estudios Afrocubanos tinha entre seus
designios estudar de forma mais objetiva as relagbes que se produziram entre brancos e
negros, entrelacando seus pontos de unido e convergéncias, como amostra das etnicidades
relacionais que frutificaram no complexo panorama cultural cubano, procurando um feliz
entendimento racial, assim como um justo reconhecimento de suas contribuicdes. Com este
grupo de intelectuais, Ortiz colocou em pratica a concep¢do de cubanidade, destacando os
papeis protagonizados por negros e brancos na formacdo da nacionalidade cubana. Jorge

Castellanos (2003) salienta a esse respeito:

Fiel em seu programa, a Sociedad se constituiu com uma representacao
equilibrada de intelectuais de ambas as racas. O presidente era branco:
Fernando Ortiz. Os vice-presidentes, negros: Miguel Angel Céspedes e
Nicolas Guillén. O secretario era branco: Emilio Roig de Leuchsenring. O
tesoureiro, negro: Salvador Garcia Aglero. Trés vogais eram negros: Lino
D’Ou, Martin Castellanos e José Luciano Franco; e trés brancos; Elias
Entralgo, Juan Marinello e Emilio Ballagas. (140)

™ Resulta importante completar a biografia de alguns de seus membros: Salvador Garcia Agiiero, destacado
intelectual negro, membro da Confederagdo de Sociedades Cubanas e tesoureiro da Sociedade. Ele participou do
Il Congresso Afro-brasileiro celebrado em Salvador, Bahia, em 1937; Emilio Roig de Leuchsenring, presidente
da Sociedade, tendo logo passado a trabalhar como secretario da mesma, porque compartilhava, entre outras
responsabilidades, a presidéncia da Sociedade Cubana de Estudios Histéricos Internacionais e da Sociedade de
Livres Pensadores de Cuba; Nicolas Guillén, poeta, membro ativo do Movimento Negrista e fundador de um
género literario conhecido em Cuba como “Poesia mulata”.
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Formaram parte também desse grupo historiadores como José Luciano Franco, um dos
mais importantes estudiosos cubanos da escraviddo, do comércio de escravos e quilombolas
da América e do Caribe colonial, segundo sua biégrafa Barbara Danzie Le6n, pesquisadora do
Arquivo Nacional de Cuba; Manuel Coellar Vizcaino, periodista da Revista Bohemia e
membro da Confederacdo de Sociedades Cubanas, que na IV Convencdo Nacional se uniria a
elementos oportunistas e corrompidos que acabaram introduzindo na V Convencado 0s
Servigos de Inteligéncia Militar (SIM), para frear as atitudes de protestos dos membros
envolvidos em atividades revolucionarias, opositoras a ditadura do General Fulgencio Batista
(Montejo, 2004); Romulo Lachatafieré, farmacologo convertido em antrop6logo e defensor
das tradi¢cbes culturais e religiosas afro-cubanas; Lydia Cabrera, pintora e antropdloga de
oficio; Juan Luis Martin, antropdlogo; entre outros destacados cientistas sociais.

A Revista de Estudos Afrocubanos, 6rgdo publicitario da Sociedad de Estudios
Afrocubanos, foi um termémetro do reconhecimento, via intelectualidade, dos “aportes
negros” na sociedade cubana, ou seja, da cubanidade. Funcionou na seqiiéncia de 1937 até
1940, quando foi interrompida por causa da Il Guerra Mundial, voltando em 1945-1946 com
seu volume V, o ultimo. A Revista se constituiu também em uma amostra da maturidade de
seu fundador e um de seus principais articulistas, Fernando Ortiz, assim como daqueles
intelectuais que difundiram seus trabalhos. Essa publicacdo teve o mérito de estabelecer um
novo enfoque na analise social e cultural da Historia das religides afro-cubanas. A cultura
nacional ganhou com esses enfoques despojados de elementos racistas um espirito

integracionista, porque, como asseverou Robaina:

Os nacionalismos cubanos do século XIX tinham desconhecido o negro.
Ainda que José Marti tivesse preparado um projeto inclusivo sobre Pétria
para todos, 0 medo do negro a exclusdo consciente dessa raca no discurso
cultural e na prética politica entraram no século XX sem ser questionados de
maneira radical. (GUANCHE, 2004, p.105)

Fazendo uma analise tematica dos nimeros das publicacdes, constatamos que vinte e
trés dos artigos estiveram diretamente relacionados com o tema da musica secular negra, de
forte influéncia religiosa, especificamente cantigas, instrumentos musicais, ritmica, entre
outros aspectos estéticos presentes nas culturas africanas introduzidas em Cuba. Seguindo a
linha tedrica de Hall (2006), no que diz respeito a cultura, nestes artigos se destacam

elementos que caracterizavam a cultura popular negra como espaco de contestacdo
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estratégica, mas também como um espacgo para ser conquistado pela chamada cultura erudita,
com o reconhecimento dos valores éticos e estéticos da musica, da danca como expressdo
corporal, da ritmica, dos sons negros, etc., principalmente como meio de comunicacéo, que é
a funcéo religiosa fundamental que desempenha dentro da ritualistica afro-religiosa.

A Revista logo se constituiu em uma das linhas fundamentais de pesquisas
antropoldgicas sobre a religido afro-cubana. Outro dos temas abordados pelo grupo de
intelectuais que ganhou espaco de destaque na Revista, no tocante a influéncia cultural
africana em Cuba, refere-se a oratdria. A oralidade e as narrativas religiosas — Patakies —
possuiam inquestionaveis valores éticos, poéticos e descritivos, porque os Patakies sdo as
historias que acompanham a vida dos orixas isto €, sdo historias mitologicas dos orixas, em
especial dos iorubas, e caracterizam o seu atuar religioso ante situacdes diversas. Cada orixa
tem varios Patakies que anunciam o0s caminhos seguidos por eles.

Dentro da Santeria a narrativa mitoldgica € vista como instrumento de aprendizado,
como meio transmissor de valores, formador de condutas e atitudes ante a vida, conformador
de uma ética social, em que valores e contra valores em luta de contrarios humanizam as
personagens miticas. Segundo essas narrativas religiosas, 0s orixas transitam pelos caminhos
do bem e do mal e cometem erros em suas decisGes, tendo que pedir perdéo e se redimir pelas
suas atuacoes.

Essas narrativas criaram prot6tipos comportamentais e caracterizaram os filhos dos
orixas, isto €, aqueles que realizaram cerimonia de iniciacdo ou raspagem de cabeca para se
assentar um orixa, formando parte do que Ortiz denominou como reacdo social. Tanto em
Cuba quanto no Brasil a narrativa da mitologia iorubana ocupou um lugar de destaque no
cotidiano popular. Considerando-se isto, a Sociedad de Estudios Afrocubanos teve em
Rémulo Lachatafieré e Lydia Cabrera uma influéncia extraordinaria em relacdo aos seus
estudos antropoldgicos, pela utilizacdo respeitosa com que manipularam a informacao
brindada pelas fontes, que foram seus informantes.

Neste sentido € interessante destacar o que Lachatafieré diz a respeito da informacéo
com que trabalhou: “no que diz respeito a coletanea do material, deve-se ao trato continuo, as
vezes intimo, com sacerdotes de distintos cultos na cidade de Havana e informes obtidos
durante a nossa estadia em Santiago de Cuba por espaco de um ano” (LACHATANERE,
1995, p.96)

Lachatafieré se refere aproximadamente aos anos 1938 e 1939, porque em 1941 ja
estava vivendo nos Estados Unidos. Por esta época, meados dos anos 1930 e principios dos de
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1940, a Santeria era muito pouco divulgada em Santiago de Cuba. E destacou-se Reinero
Pérez como reconhecido pai-de-santo, que chegou a essa cidade em missdo oficial militar na
década de 1910™.

Reinero Pérez era negro, natural da provincia de Matanzas e tinha realizado ceriménia
de iniciacdo em uma das vertentes do complexo campo religioso dos bantos introduzidos em
Cuba, conhecidos, em geral, pelo termo popular Paleros. Porém, devido as represalias
policiais, como expressou em entrevista um de seus filhos, Reinerio Pérez limitava a sua
atuacdo religiosa. O destaque aqui estd no temor que sentia um militar, negro e religioso, que
ndo queria sofrer a mesma sorte daqueles que caiam nas maos da policia.

Sobre a Santeria em Santiago de Cuba, a partir do comentario de Lachatafieré e das
sugestdes que ele suscita para este trabalho, os poucos iniciados na Santeria nessa cidade
oriental da Ilha tinham realizado ceriménia de iniciacdo em Havana, entre eles Reinerio Pérez

em 1934. Sobre ele seu filho, Tico, que nos concedeu uma entrevista, comentou:

Meu pai era matancero, ele ndo era daqui... Reinerio chegou aqui no ano
1911 ou 1910 [sic] quando a famosa Permanente” sendo oficial da policia.
Ele ndo era santero, simplesmente espiritista e palero. Entdo aqui conheceu
minha m&e, uma guajirita [caipira], casou-se depois de um tempo. Depois
gue ele conheceu a familia de minha mée e comecou a trabalhar o Palo que
era uma coisa perseguida aqui. A senhora me entende?! Entdo dai se inicia
na Santeria no ano de 1934. Mas ndo foi aqui em Santiago de Cuba porque
ndo havia santeros. Vocé me entende?! Havia que viajar & Havana e foi la
aonde ele fez cerimdnia de iniciacéo.

Como eu lhe disse faz pouco tempo, na época tinha sé trés santeros maiores
que residiam aqui: Rosa Torres que se iniciou trés meses antes que meu pai,
meu pai Reinerio e logo Totica Balbuena, Ah! Também Amada Sanchez...
(Entrevista concedida a autora, Santiago de Cuba, Cuba. Abril 2005)

Talvez Reinerio Pérez ou Amada Sanchez tivessem sido entrevistados de Lachatafieré
em Santiago de Cuba. Os dois foram famosos nessa cidade. Pérez como o grande expoente da
Santeria na regido oriental, ndo s6 em Santiago de Cuba, e Amada Sanchez, além do
reconhecimento religioso, possuia um dos maiores prostibulos da cidade. Ambos sdo

lembrados na cidade como pessoas caridosas € de axé.

™ Em 1912, por motivo do aviso do suposto levantamento armado dos militantes do Partido Independiente de
Color, o Presidente em exercicio, José Miguel Gémez, enviou para Santiago de Cuba a maior quantidade de
forca militar que conseguiu mobilizar para exterminar os chefes da revolta, propiciando, assim, operacdes
militares sanguinarias, que evidenciaram um controle da zona para prevenir outra intervencdo militar norte-
americana, como parte dos acordos firmados em 1902, que incluia o Tratado Permanente de tropas americanas
na llha, que pudessem ocupa-la militarmente, caso se produzisse algum tipo de disturbio social.

’® Forma popularizada com ficou conhecido no oriente da Ilha o Tratado Permanente, imposto pelos Estados
Unidos, em 1902.
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O certo é que talvez essas poucas vozes ouvidas na cidade de Santiago de Cuba
permitiram a Lachatafieré estabelecer novos critérios metodoldgicos, pelos quais encaminhou
0s seus estudos, esclarecendo, em primeiro lugar, o que entendia pelo termo Santeria,
passando logo pelo pantedo Lucumi, isto €, descrevendo ou ressaltando as caracteristicas de
alguns orixas até chegar a um artigo onde explicava 0 que entendia por bruxaria ou o que
achava da bruxaria. “Bruxaria” foi o termo a partir do qual retomou a critica ao seu mestre
Don Fernando Ortiz. No entanto, ndo deixa delimitadas as fronteiras entre os dois troncos
culturais que determinou como fundamentais na simbiose, no amalgamado cubano: os
lucumis e os bantos.

Voltando as tematicas da Revista de Estudios Afrocubanos, a questao racial apareceu
como tema central e medular que atravessou todos os trabalhos, que perpassavam cada um
dos seus artigos e se reservavam um lugar privilegiado na abordagem da religido, tendo, por
iSO, 0 seu espaco especial em cada edigéo publicada. Foi abordada nos artigos que trataram
sobre os Estados Unidos do Norte da América, Porto Rico, Haiti e Uruguai. Outros temas
relacionados com diversos aspectos da cultura acompanharam os ndmeros das publicacfes
diversificando os temas abordados.

Mas o0 que queremos salientar € que na maioria desses artigos a analise partiu do
estudo das religides de ascendéncias africanas, isto é, a religido foi o eixo que motivou esses
estudos culturalistas, com autonomia do enfoque de cada autor. A influéncia dos elementos
religiosos na cultura e no ethos cubano resistiu ao compasso do tempo, aos horrores da
escraviddo e ao jogo do esquecimento com o qual a sociedade escravista pretendeu
desenraizar 0 negro escravizado. Porque, como assevera Alain Basail (2006), “0 negro
bruxo”, nome genérico com que se denominaram estes sujeitos e que a imprensa havanera
popularizou com o maior desdém para tentar visualiza-lo como diabdlico, era sujeito de uma
sociedade colonial com negacgdo condenada da sociedade pés-colonial, sendo que mesmo na
sociedade pds-colonial os sacerdotes da Santeria continuavam a ser discriminados. Tendo em
conta esses elementos racistas como doutrina de poder, Ortiz afirmou, em conferéncia

ministrada na Universidade de Havana, em 1939:

Na religido, o negro, desconfiado do clero dominador que o manteve
escravizado e o explorou na época colonial, foi comparando seus mitos com
0s dos deuses brancos e criando assim, por baixo, ao nivel da populagdo
menos favorecida, um sincretismo llcido de elogiiéncias e equivaléncias
gue, por vezes, adquiriu mais valor que uma filoséfica critica e abriu-lhe
caminho para formas mais livres e superiores de conceber o sobrenatural.
[...] esse impulso evolucionério da transformagdo religiosa do negro influiu
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muito na atitude do branco humilde, cheio de supersti¢des também, mas cada
vez mais apto para encarar uma livre superagao. A cultura propria do negro e
sua alma, sempre em crise de transicdo, penetram na cubanidade pela
mesticagem de carnes e culturas, embebendo-a dessa emotividade
substanciosa, sensual, brincalhona, tolerante, acomodavel e genial que em
seu jeito e boa-venturanca tiveram o maior potencial de resisténcia para
sobreviver nos constantes dissabores que encararam na histéria deste Pais.

A partir do ponto de vista antropoldgico, se observa nesta citacdo uma evolucdo
positiva no pensamento de Ortiz, na medida em que ele se separava de sua posi¢do de
criminalista e comecava a analisar a probleméatica negra com uma visdo mais culturalista,
enguanto aporte da cultura e identidade nacional.

A preocupacdo inicial que caracterizou os primeiros trabalhos de Fernando Ortiz foi 0
estudo da méa vida cubana’’, a partir do comportamento religioso e cultural dos negros
havaneros, como portadores da feiticaria, da bruxaria, da malandragem, de uma vida lisonjeira
e licenciosa. Para isso, Ortiz tomou por base as teorias positivistas e sociais darwinistas da
virada de século, construindo suas analises a partir das teorias criminalistas postuladas pelos
seus mestres Cesare Lombroso e Enrico Fermi, embora as tenham aplicado de forma
descontextualizada, julgando condutas sociais e religiosas dos negros como influéncias
culturais perniciosas na sociedade cubana da época.

Se referindo as teorias empregadas por Ortiz no livro Los Negros brujos, Alain Basail
em seu artigo “Negro Brujo... Maaaaalo!”. Ortiz y La prensa como narrativa del brujo,

refletiu:

[...] este livro sintetizou as contribuicdes dos mais destacados crimin6logos
positivistas do momento (Lombroso, Ferri e Garalo), da antropologia
evolucionista (Tylor, Lubbock, Ratzel, Frazer, Ribot, Nina Rodrigues) e da
sociologia positivista (Durkheim, Spencer e Varona), assim como de
professores de direito renomados, como Francisco Giner de los Rios,
penalistas abertos as ciéncias sociais européias, tais como Pedro Dorado
Montero ou Constancio Bernardo de Quirdz, o criminalista Rafael Salillas e
0 sociélogo positivista e materialista Manuel Sales y Ferré. (BASAIL, 2006,
p.74)

Importante destacar a referéncia a Nina Rodrigues, pois como Ortiz, ele foi
influenciado pela teoria lombrosiana, tendo em conta que eles eram homens de ciéncia
contemporaneos as correntes tedricas eurocéntricas positivas. Todavia, a morte prematura de

Nina Rodrigues ndo permitiu que ele pudesse ter feito uma revisdo ou uma mudanca de

" Recopilacdes de informacéo sistematizadas no Hampa afro-cubana: Los Negros Brujos, primeiro livro de
Fernando Ortiz, escrito e publicado pela primeira vez na Espanha em 1906, com prélogo de Cesare Lombroso.
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perspectiva na compreensdao sobre a concepcdo da religiosidade que os africanos
transportaram para o Brasil. Na medida em que Ortiz se aprofundava em seus estudos ia tendo
a uma compreensdo mais ampla e integral da sociedade cubana, na qual, sem tirar o negro de
sua posi¢do marginal, o estudava a partir de suas contribuigdes na formacgdo da cultura e
identidade nacional, ressaltando os valores aportados pela religiosidade africana, como
mediadora da conduta social de negros e brancos pobres, mas também na cultura em geral®.

Dai que reconheca o potencial de resisténcia dos negros a cultura e identidade
nacional, a partir da capacidade dialética que demonstraram ter no transcurso do tempo, para
se reacomodar a sociedade diante das travas que as elites brancas colocavam como condi¢éo
de negacéo ou rejeicdo da presenca de seus tragos culturais no Pais. “A cultura nacional foi
marcada por uma politica de identidade centrada na construcdo e na negacdo da alteridade do
outro étnico, social, cultural, estranho e problemético: o negro” (BASAIL, 2006, p. 95-96).

O certo é que a Sociedad de Estudios Afrocubanos sistematizou os estudos sobre as
religibes de ascendéncia africana em Cuba. Seu primeiro expoente foi Fernando Ortiz, que,
como ja referimos, desde 1905, com a apresentacdo do seu primeiro livro, Los negros Brujos,
se prop6s completar uma trilogia que abarcasse o modus vivendi dos negros em Cuba sob o
tema “Hampa Afrocubano”. Seus estudos ndo terminaram com a publicacdo desses livros: em
1916 publicou Los negros escravos € em 1926 Los negros curros. Mas o que mudou nele foi
o0 enfoque da analise e a compreensdo cultural da problematica a que se dedicou até a sua
morte, em 1969.

O que queremos destacar ¢ que no seio da Sociedad de Estudios Afrocubanos
germinaram as sementes que comecgaram a juntar as pec¢as do quebra-cabeca da cultura e das
religibes afrocubanas com o mundo cientifico. Em Cuba, esse conhecimento das
particularidades da Santeria, do Palo Monte, das Sociedades Secretas Abakua, dos Arara,
entre outras, resultaram dos contatos diretos entre o pesquisador e suas fontes orais, 0 iniciado
e o canal de comunicacdo que se estabeleceu entre ambos. Outro contato maior, em termos de
forum aberto, ao estilo dos congressos afro-brasileiros de Pernambuco e da Bahia, ndo se
deram na época da Sociedad de Estudios Afrocubanos, ainda que ndo podemos dizer que a
concepgdo a respeito da Santeria ndo mudou depois do triunfo da Revolugdo, mas as

mudangas que ocuparam um lugar no mapa social cubano, dependeram mais de medidas

"8 Jorge Castellanos em Pioneros de la etnografia afrocubana, afirma, “A partir da década de 1930, ninguém
toma vantagem acima deste pesquisador na defesa dos direitos do negro, na condenac¢do dos racismos e na
exposicdo dos aportes africanos na cultura cubana, que ele denomina “ajico’ ou pot pourri crioulo, mistura de
todos os elementos étnicos da populagdo do Pais” (2003, p.109).
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sociais adotadas pelo novo governo, que uma luta propriamente dita por partes desses setores
populacionais reivindicando seus direitos sociais e religiosos como aconteceu na Bahia
durante as décadas de 1960, 1970 e 1980, nas quais a presenca das pais e maes-de-santo se fez

sentir.

Entre Revolugdes e Golpes

Tomando como marco referencial as condigdes historicas e sociais de Cuba e do Brasil
entre 0os anos 1960 e 1980 centramos nossa atencdo nas mudancas que tiveram como
antecedentes a efervescéncia de movimentos politicos e sociais, em especial na América
Latina e na Africa, que terminaram com o triunfo e o estabelecimento de um Governo
Revolucionario em Cuba, em 1959, enquanto no Brasil o Golpe de Estado de 1964
estabeleceu uma Ditadura Militar por vinte e um anos.

O ano de 1959 marcou a virada radical do sistema politico-social cubano. No entanto,
a Igreja Catdlica se manteve tentando conquistar a confianca dos novos governantes,
mostrando os seus servi¢os como portadora de mensagens de conciliacdo espiritual. Maria Del
Pilar Diaz Castafion (2001) mostrou como esta instituicdo eclesial, que se sentia aliada do
processo revolucionario triunfante, reclamou do novo governo, de forma velada, um espago
privilegiado como seu versus espiritual .

Dias ap0s o triunfo da Revolugdo, em 3 de janeiro de 1959, num documento emitido
por Monsenhor Enrique, Arcebispo da diocese de Santiago de Cuba, ordenado como leitura
obrigatéria para todas as Arquidioceses, ele definiu os pontos fundamentais que a nova
hierarquia politica deveria levar em conta para ter éxito na gestdo de dirigir o Pais por novos

rumos. Assim, no penultimo paragrafo, antes de emitir as sugestdes, o clérigo salientou:

N&do vamos, pois, repetir licdes conhecidas, mas no cumprimento dos
compromissos adquiridos por razdo de nosso cargo, por nossa vinculagdo
com esse movimento desde o principio, desejosos, por outra parte, de
contribuir na medida de nossas forgas para uma melhor organizacdo da
sociedade olhando para sua restauragdo no sentido meramente cristdo, e para
a mais sOlida estabilidade das InstituicBes Uteis, nds nos consideramos
obrigados em assinalar com a sinceridade que nos caracterizam, 0s pontos
basicos para que 0s responsaveis possam sair airosos nesta segunda etapa do

™ No segundo capitulo do livro citado anteriormente intitulado Igreja, Diaz Castafion esclarece que a
informacdo utilizada para redacdo dessa parte foi tomada textualmente de La Voz de la Iglesia en Cuba. 100
Documentos Episcopales, Obra Nacional Nueva, A. C., México, D. F., marzo de 1995.



183

Movimento, como sairam na primeira; e que 0 povo possa apreciar e
estimular a obra de restauracdo que vai se empreender. (DIAZ CASTANON,
2001, p.285)

Esses pontos que tiveram como principio evitar no novo governo uma separacdo
ideoldgica entre o Estado e a Igreja, exigia dos governantes uma solida comunhdo com Deus,
como parte do cumprimento de seus deveres, conforme os principios e normas cristdos que
implicavam explicitamente o fortalecimento das relacfes entre ambas as instituicbes em prol
da sociedade. Mas o0 que a Igreja Catdlica exigia, silenciosamente, era a primazia para agir
abertamente como instituigdo religiosa e poder intervir nos assuntos do Estado, no que diz
respeito a politica social. Aspecto que ndo foi possivel de se conciliar nem no inicio da
Revolucdo, porque por tras dessa aparente amabilidade eclesial se escondiam interesses

hegeménicos religiosos. Sobre esse particular Calzadilla manifestou que:

Inicialmente houve saudagOes jubilosas ndo isentas de triunfalismos sob o
pressuposto que o setor triunfante tinha uma formac&o religiosa catolica e
inclusive favoreceria a Igreja em areas como o ensino. No entanto, muito
cedo, comecaram os alertas do episcopado ante 0 que consideraram uma
penetragdo comunista, que finalmente derivara em oposigdo aberta no
decurso de 1960 e 1961. Em fins de 1962 comega um recuo que se estendera
por boa parte dessa década em uma atitude qualificada pelos analistas e pela
propria Igreja como “Igreja do siléncio” (CALZADILLA, 2008, p. 259-260).

Se em 1940 a Constituicdo cubana tinha se destacado pelo seu carater progressista,
ainda que se saiba que nao foram cumpridos todos os artigos contidos na forma legislativa, a
Lei Fundamental de 1959, inspirada no alegado de defesa escrito por Fidel Castro em 1953,
intitulado La Historia me absolvera, que reformulou a politica social cubana, proporcionou
grandes beneficios para as camadas mais empobrecidas da populacdo e marcou fronteiras nas
relacdes entre a Igreja e o Estado.

O vigésimo artigo da constituicdo de 1940 foi repetido textualmente em 1959. Ele
havia estabelecido medidas severas de punicdo para quem incorresse em atos discriminatorios
gue danificasse a dignidade humana do outro, 0 que marcou o caminho da discérdia em
matéria religiosa para com o Estado, perante a sociedade. Houve toda uma intengdo do Estado
em deixar explicitamente aberta a liberdade de escolha religiosa sempre que as mesmas nao

interferissem nas gestdes das autoridades governamentais:

Artigo 35.- E livre a profissdo de todas as religides, assim como o exercicio
de todos os cultos, sem outra limitacdo que o respeito a moral cristd e a
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ordem publica. A Igreja estard separada do Estado, portanto o Estado néo
podera subvencionar nenhum culto.

Amparado na Constituicdo, o governo cubano delimitou claramente as fronteiras entre
o Estado e a Igreja Catolica como espacos de responsabilidades diferentes. Aspecto a destacar
¢ como o Estado focalizou constitucionalmente seus contrarios, especificamente em
instituicOes religiosas cristds, dicotomizando, assim, as funcdes de ambas as partes. Ainda que
este aspecto ndo constituisse novidade, pelo carater laico do Estado, declarado
constitucionalmente desde 1901, no tocante a escolha pessoal se manifestava a possibilidade
de exercicio de cultos diversos para os cidaddos, sem que estes sentissem constrangimentos
ou incébmodos nos espacos religiosos proprios, independentemente que a constituicdo
continuasse enfatizando o problema da moral cristd. Os espagos religiosos, como a sua
denominacdo indica, eram dedicados tedrica e praticamente somente ao exercicio da religido.
Porque, como analisaremos no capitulo quarto, esses espacgos se converteram em lugares onde
se mantiveram vivas as tradi¢fes religiosas de diferentes segmentos sociais, além de serem
espacos de sociabilidade, sobretudo para as expressdes de origem africana como a Santeria, 0
Palo, os Abakuas, entre outras manifestacGes. Assim se estabeleceu:

Artigo 55.- O ensino oficial serd laico. Os centros de ensino privado estardo
sujeitos a regulamentacdo e inspecdo do Estado; mas em todo caso
conservard o direito de ministrar separadamente a instrucdo técnica, do
ensino religioso que desejem.

Como ja dissemos, o Estado delimitou fronteiras para com a religido, tirando das méaos
das Igrejas a responsabilidade pela formacdo técnico-profissional das pessoas, legislando e
amparando o conhecimento cientifico como dever funcional do Estado, limitando, assim, a
missdo social das instituicdes religiosas. Aspecto que ndo afetava os grupos de santeros,
paleros, espiritistas, abukuas, espalhados pelo Pais. Pelo contrario, os beneficiava, lhes
proporcionando a possibilidade de uma educacdo gratuita, de qualidade, oferecida pelo
Estado. Como demonstramos em outro trabalho®®, em que se avalia esta situacdo em grupos

espiritas a partir das medidas revolucionarias, na mesma década de 1960,

8 Nos referimos ao artigo “El Espiritismo Cubano y los Cambios Socioestructurales de los 90”, publicado em
2008, nas Memdrias do Departamento de Estudios Sociorreligiosos (DESR), pelo aniversario XXV de sua
criacdo. O dito artigo foi resultado do informe de pesquisa culminado en 1998, “Pensamiento social espiritista
cubano en los 90", que conformou o Proyecto Religion y Cambio Social (PRECAS), intitulado “Proyecciones
Sociopoliticas de jerarquias y élites religiosas”, desenvolvido pelo DESR. CIPS. Ministerio de la Ciencia a
Tecnologia e 0 Medio Ambiente (CITMA). Cuba.
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A religido, no sentido geral, sob esta nova situacdo social e, sobretudo, a
partir das medidas tomadas pelo governo revolucionario, viu-se de repente
em meio de uma voragem desconhecida por completo. Os espacos sociais
gue antigamente ocupavam instituicdes e grupos religiosos que tinham certas
influéncias em determinadas zonas ou estruturas da sociedade, agora eram
cobertos pelo governo, o Estado ou por novas instituicdes sociais criadas
especificamente para tais fins. (HODGE, 2008, p. 438)

Por outro lado, como asseverou Calzadilla, a politica de confiscacdo de meios de
producdo e servicos afetou as propriedades das igrejas, tanto catdlicas quanto protestantes.
Por ordens expressas do governo foram fechadas essas propriedades, em que se incluiam
escolas, meios de comunicacgéo, casas de retiro espiritual, creches, entre outros bens materiais,
e o enfrentamento foi maior e aberto, sobretudo quando em 1961 o governo revolucionario
cubano declarou seu carater socialista, sob principios marxistas leninistas. Nesse sentido as

respostas foram:

[...] a saida definitiva do Pais dos setores sociais mais acomodados que
constituiam o referente social principal da maioria das igrejas, e uma parte
consideravel de dirigentes de culto (sacerdotes, pastores, freiras, etc.), em
boa medida estrangeiros, que abandonaram o campo pastoral em certos casos
presumindo perseguicdes, entanto em outros seguindo também manipulagdes
da religido e suas estruturas por interesses ideol6gicos que prognosticaram
uma duragdo efémera no processo revolucionéario. (CALZADILLA, 2008,
p.260)

Pelo seu turno, as denominacgdes Protestantes, cujos fiéis quantificadas na época eram
aproximadamente setenta mil em toda a Ilha, concentradas principalmente nas igrejas
denominadas tradicionais ou historicas, também viram o esvaziamento de fi€is. Juana Berges,
especialista na teméatica em Cuba, ao refletir sobre esse periodo em contraste com a proposta

do governo revolucionario, assinalou:

As causas desse decréscimo se explicam pelas migracdes para os Estados
Unidos de lideres e membros regulares, mas também incidiu a mobilidade
social que produziu a revolucdo, ativada pela urgéncia de uma forte
imbricacdo dos cidadaos nas tarefas e organizagdes sociais: 0 que impactou
no outro grupo importante de seus componentes. Abriu-se também espacos
para uma maior incorporacdo da mulher, setor que alcancou uma grande
representatividade nas congregacfes. As proprias atitudes de algumas
diregBes eclesiasticas atuaram negativamente sobre elas mesmas, ao
favorecer opcdes de abandono da Igreja quando estas freavam legitimas
aspiracOes sociais ou quando provocavam reacgdes de decepg¢do no interior da
comunidade de fiéis, que ndo entenderam a fuga de seus lideres espirituais e
0 constante alento a abandonar o Pais. (BERGES, 2008, p.572)
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O importante é entender que o processo revolucionario em Cuba, durante as duas
primeiras décadas, foi muito complexo. Na época, ndo se calibraram ambos os lados da
discérdia, nem se levou em consideracdo as particularidades da diversidade religiosa cubana.
Caracteristicas estas que tinham distanciado historicamente as religiGes que formam o campo
religioso cubano, especificando o tipo de representacdo social dos fiéis e suas identidades
religiosas, até o Triunfo da Revolucdo. As pesquisas realizadas por DERS® tém demonstrado,
por exemplo, que os iniciados na Santeria, no Palo, nas Sociedades secretas Masculinas
Abakuas, incluindo os espiritistas nas variantes cubanizadas, ndo enfrentaram o processo
revolucionério, ao contrério, se incorporaram a ele, sendo a sua contribuicdo mais importante
0 apoio cidaddo nas medidas tomadas pelo Estado cubano a favor da independéncia e
soberania nacional, como destacaram Argielles e Del Rey (1998), participando nas diversas
tarefas demandados pelo governo para a constru¢do da nova sociedade cubana durante todos
os anos de Revolucdo, o que também ndo significa que eles ndo entraram no campo do
conflito.

Na medida em que o Estado, como politica social inovadora, incorporava pessoas as
diferentes atividades sociais, comprometendo-as com o processo, também lutava para afasta-
las de seus compromissos religiosos, para tira-las principalmente das igrejas, por constituir
estas instituicdes, organismos que enfrentaram o governo revolucionéario e Ihe contestavam
com agressividade, a partir de certos setores sociais em desacordo com as medidas tomadas a
favor das minorias. Algumas igrejas se converteram, assim, em centros de reclusdo do
inimigo da Revolucdo, o que solidificou ainda mais a desavenga com o Estado, sobretudo a
partir de 1965, quando foi fundado o Partido Comunista Cubano (PCC) que dicotomizou 0s

sentidos de pertencas e participacdo socio-politica na sociedade cubana.

Entdo se concebeu como dever dos militantes, recolhido nos Estatutos, “lutar
contra o atraso religioso”, interpretado de forma generalizada como uma néo
aceitacdo dos crentes nas fileiras do Partido. Gradualmente se foi
assimilando o modelo soviético com as suas concepgbes de ateismo mal
chamado cientifico sobre critérios estreitos, dogmaticos, anti-dialéticos que
realmente negavam os principios filosoficos sobre os que se deviam
sustentar a pratica politica, gerando-se um preconceito social sobre a religido
e 0s crentes e praticas discriminatdrias cujas conseqliéncias estdo ainda para

81 Neste caso nos referimos a Los llamados cultos sincréticos y el espiritismo, informe de investigacio publicado
em 1991, pela Editorial Academia, produzido por Anibal Arguelles e lleana Hodge. Ha também de Anibal
Arguelles e Anete del Rey, La expresiones de origen africano; su estado actual y posiciones en relacion con la
sociedad cubana. E ainda, de lleana Hodge e Yalexy Castafieda, Proyecciones de pensamiento social espiritista.
Estes artigos formam parte do libro Religion y cambio social. EI campo religioso cubano en la década del 90.
Editorial Ciencias Sociales, La Habana, 2006.
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ser estudadas com maior rigor. Esta situacdo se estendeu até fins dos anos
‘80 em que se iniciou um processo de retificagdo de erros no campo
econémico que alcangou outras esferas da vida social, e nos anos ‘90 se fez
mais evidente uma concepc¢do objetiva e uma pratica conseqliente a respeito
da religido. (CALZADILLA, 2008, p. 260)

Nesse sentido concordamos com os critérios de Aurélio Alonso quando afirmou:

Quando nos aproximamos do plano concreto, podemos constatar que varios
motivos fazem dele um problema de complexa elucidacdo. No caso cubano,
por uma parte tem a ver com o aparecimento de um Estado socialista, que
em muitos anos se identificou com um ateismo doutrinal; adaptado pelos
seus dirigentes que educaram 0 seu relevo nesta concepc¢do, e negaram
espacos na vida politica ndo s6 a um projeto ético cristdo sendo a toda
expressao explicita de compromisso religioso. A subalternidade da religido,
concebida como remora, como signo de “debilidade ideol6gica”, de vestigio
de uma concepcdo filoséfica decadente, chamada a se extinguir numa
progressao decrescente e ser substituida por outra concepgdo — supostamente
cientifica por oposi¢do — ndo s6 afetou aos catolicos sendo a todos o0s
crentes, inclusive aqueles de religiosidade pouco definida, sem compromisso
institucional. E a santeros, paleros, abakuas e outros bem definidos dentro de
das religibes de raiz africana, para os que se inferia que a mudanca
revoluciondria de 1959 tinha-os libertado de discriminaces. (ALONSO,
2008, p.109)

Nas décadas de 1960 ate fins da de 1980, o fenébmeno da Revolucdo, no que diz
respeito a religido, foi paradoxal. Se por um lado, promulgava constitucionalmente a liberdade
religiosa, por outro desenvolveu métodos discriminatérios baseados em uma doutrina
marxista leninista e em um ateismo cientifico que eram estranhos a logica da dinamica social
cubana. Porque um problema era lutar contra a ideologia colonialista ou imperialista que
estava por tras de uma doutrina social da Igreja Catdlica cubana na época; e outra questao era
fazer guerra contra toda concepcdo religiosa mantida pela populacdo, o que de fato nédo
interferia em uma postura politica contraria a Revolu¢do ou em uma postura ideoldgica que
contradissesse seus principios de equidade e igualdade social, sobretudo, entre aqueles
sujeitos que experimentaram mudancgas em suas vidas, uma vez estabelecido o novo governo.

Os principios revolucionarios dos sujeitos que aderiram ao processo nada tinham a ver
com sua consciéncia religiosa. Fatos revelados em pesquisas realizadas em fins da década de
1980 pelo DERS sobre La conciencia religiosa y sus formas de manifestarse em la Sociedad
cubana®, apontaram como dado que confirmou a ineficiéncia dessa politica ateista que

66,16% da populacdo cubana tinham uma consciéncia definidamente religiosa. Essa cifra

82Resultado de pesquisa do colectivo de Autores del DESR, com o titulo: La conciencia religiosa, forma de
manifestarse en la sociedad cubana actual. La Habana, 1991, Inédito.
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ascendeu para 80% da populacdo quando se incluiram aqueles que declaravam que “talvez
poderia ser”, isto €, navegavam nas incertezas ou antes de se posicionar em uma negacao de
gue ““ndo existisse nada depois do além” manifestavam davidas dizendo “si por acaso”. Mas
esse 66,16% da populagdo com as suas crencas religiosas definidas as ocultaram e
participaram na defesa da Revolugéo durante os seus 50 anos de vida.

Lazara Menéndez, em nota de rodapé de um artigo que escrevera sob o sugestivo titulo
““... fondo de historia” (2003) para uma coletanea de Universidade de Havana, lembrou de um
velho santero com que manteve contatos, Eusebio Hernandez, que Ihe comentara sobre uma
explosdo de iniciacGes que se realizara depois do triunfo da Revolucdo, assegurando que,
segundo as palavras desse protagonista, a explosdo se deveu a aquisi¢cdo de emprego fixo e

remunerado desse segmento populacional. Sobre esse particular ela refletiu:

Durante os primeiros anos da década de sessenta, a fé e a reflexdo sobre o
universo da cultura popular tradicional, foram estimuladas nos espacos
cotidianos, em certa medida, por algumas manifestacfes da cultura artistica e
literaria, e pela acdo investigativa desenvolvida no Instituto de Etnologia e
Folklore. No entanto, segundo testemunhas, a necessidade fascinadora ou a
fascinante necessidade de estar iniciado conviveu com uma vivéncia de fé
encoberta. O reconhecimento das diferencas de classes, as hierarquizacGes
gue estas impdem numa sociedade estruturada sobre a base das classes
sociais e os valores que se derivam delas ndo desapareceram com as medidas
que adotou o governo revolucionario. (MENENDEZ, 2003, p.155)

A respeito da fé encoberta que gerou uma vida de aparéncias politicas desvinculada de
principios religiosos para participar de; para pertencer a ou as; para ser aceito politicamente
em; entre outras razdes que denotaram uma incorporacdo plena & Revolugdo, mantendo ou
uma moral dupla, como se conheceu em Cuba este fendmeno gerado pela discriminagéo
religiosa, Mili, um Babalawo de 70 anos, em entrevista concedida em Havana, asseverou,
referindo-se aos mais empobrecidos, aos iniciados na Santeria e a outras expressées de origem

africana que

Quando entrou a Revolucdo, miles [leia-se muitos] dessas familias eram
revolucionarios, participaram no processo e em um momento determinado a
situacdo foi muito dificil. Eles tiraram os altares das salas das casas e 0s
colocaram no quarto. (Entrevista concedida a autora, La Habana, Cuba.
Fevereiro 2007)

Quando Mili afirmou que a situacdo se tornou dificil, referiu-se aos conflitos

ocasionados nos sujeitos por terem ou portarem objetos visiveis de significacao religiosa, que
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0s associavam a uma expressao religiosa determinada. No entanto, os mecanismos de defesa e
resisténcia entre os iniciados se voltavam em prol da sua integridade social e do sentido de
pertenca a uma sociedade que lhes abriu as portas ao mundo da superacdo técnico-
profissional,e que os valorizava como individuos, mas que também ndo admitia 0 gozo
espiritual que a religido, em sentido geral, de fato oferece aos homens, se fundamentado em
moldes ideoldgicos de avaliacdo que nao correspondiam a realidade cubana como um todo.

Generalizaram-se 0s aspectos negativos que poderiam ter as manifestacdes religiosas
institucionalizadas ao estilo do Catolicismo, em detrimento das caracteristicas que
historicamente apresentou o campo religioso cubano, ja que as Igrejas Cristds nunca estiveram
na preferéncia da maioria da populacgéo.

Segundo as pesquisas realizadas pela investigadora Juana Berges, as cifras de
protestantes no triunfo da Revolucao chegava so a setenta mil em toda Cuba, que nesta época
tinha aproximadamente 6 milhdes de habitantes, sendo que a Igreja Catolica depois dos
primeiros enfrentamentos com a Revolugdo perdeu simpatizantes, porque tanto catolicos
como protestantes pertencentes as classes populares ndo entendiam as revoltas de seus lideres
para com 0 Novo governo.

Mas também houve uma parte desse clero que néo se desvinculou da Revolugédo e ndo
renunciou a sua vocacao religiosa, sobretudo no meio protestante, como tem demonstrado
Berges (1988, 1989a, 1989b, 1990, 1991a, 1991b) em suas pesquisas e como assinalou
Calzadilla.

No préprio meio religioso cubano se tem produzido uma atividade e um
pensamento sistematizado que se contrapfe ao conservadorismo e reagao
religiosas. Uma parte consideravel da populagdo crente, inclusos cristdos e
outros identificados com expressdes e agrupacOes determinadas, tem passado
por cima de suas convicgles religiosas e tem participado conscientemente
em diferentes atividades politicas, sociais e da defesa. Diversas organizacdes
religiosas tém realizado atividades de apoio ao processo cubano e
manifestado disposicdo de contribuir com os objetivos do processo sécio-
econdmico, tanto em declaracdes publicas dentro e fora do Pais como em
trabalhos agricolas e da construcédo. (Calzadilla, 2000,134)

Desta reflexdo se depreende que a realidade cubana no ambito religioso, ainda que
discriminatoria, se mostrou muito rica em todas as expressdes religiosas. Nos iniciados na
Santeria e demais expressdes religiosas de ascendéncia africana primou a conjugacdo da

sabedoria ancestral e os beneficios que a Revolugdo Ihes oferecia. Por isso, ainda que a
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Constituicdo de 1976 ratificasse a liberdade de culto, contraditoriamente o Estado se sentia no

direito de regular as atividades religiosas das instituicoes.

Artigo 54.-

1. O Estado socialista, que baseia sua atividade e educa 0 povo na concepgéo
cientifica materialista do universo, reconhece e garante a liberdade de
consciéncia, o direito dos individuos a professar qualquer crenca religiosa e
a praticar, dentro do respeito da lei, o culto de sua referéncia.

2. A lei regula as atividades das instituicdes religiosas.

3. E ilegal e punivel opor a fé ou a crenca religiosa & Revoluco, a educagio
ou ao cumprimento dos deveres de trabalhar, defender a Patria com as
armas, reverenciar seus simbolos e os demais deveres estabelecidos pela
Constituicéo.

O Babalawo Mili expressou:

O nosso sistema socialista, a nossa constituicdo laica, baseada na inteligéncia
do presidente deste Pais, ndo teve mais remédio que nos aceitar. Ainda que
sejamos um Estado laico, teve que aceitar os praticantes desta religido.
Porque até para ocupar um lugar na sociedade, para ser chefe de um
departamentinho de coleta de lixo, se tinhas crencas religiosas em Cuba, tu
ndo podias desempenhar. Estamos claros, né! Porque a mentalidade e a
espiritualidade do cubano ndo conduzem ao estatismo em Ifa e Orula, porque
necessitavam de um lugar e de energias positivas, de seres humanos que
foram capazes ndo somente de preserva-los, sendo também de traslada-los,
porque se houvessem ficado na Nigéria, tinham desaparecido (Entrevista
concedida a autora, La Habana, Cuba. Fevereiro 2007).

Neste questionamento, Mili estava se referindo as iniciagbes que continuaram se
efetuando tanto na Santeria quanto em If4, que tinham um carater eminentemente oculto pelas
consequiéncias socio-politicas que implicavam na época. J& anteriormente nos referimos as
lembrancas de um velho iniciado, Eusebio Hernandez, sobre o boom de iniciacdes realizadas
na década de 1960.

Os iniciados cubanos até hoje sdo também responsaveis para que se mantenha em
vigéncia o culto a Ifa, espalhado por eles em diferentes paises da América Latina, com certa
fidelidade aos cultos africanos, que ainda sdo conservados no velho continente negro. Mas foi
significativa a reflexdo de Mili sobre 0 ndo estatismo na Santeria ou em If4, e sobre a
necessidade ndo s de preservar, mas também de transmitir e de reproduzir as crencgas e
praticas religiosas provenientes das culturas africanas. Porque a Santeria, da mesma forma
como Vagner Goncalves Silva assinalou para o Candomblé, é uma expressdao religiosa
iniciatica e é ai nesses processos religiosos onde se encontra “a necessidade fascinante ou a

fascinante necessidade de estar iniciado” como expressou Lazara Menéndez (2003), porque
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sdo essas cerimonias religiosas iniciaticas as que fortalecem a resisténcia dessa identidade
cultural e as que demonstram que ao mesmo tempo estdo constituidas como cultura de
resisténcia.

Aqui estd outro paradoxo da realidade cubana da época: o dilema entre conservar e
transmitir crencgas religiosas numa sociedade em que, como disse Aurelio Alonso (2008), a
religido em sua condicdo de subalterna era concebida como remora e signo de “debilidade
ideoldgica”, e como resquicio de uma concepcao filosofica decadente. Foi assim que Rigo,
um Babalawo, de 43 anos, entrevistado em Havana em abril de 2007, se referindo a um tempo
posterior a intolerancia religiosa dos anos 1960, 70 e 80, nos manifestou que no local de
trabalho ele mantinha com muita discricdo sua condicéo de sacerdote de Ifa, porque ele tinha
alcancado muito prestigio entre seus companheiros na area da pesquisa cientifica e, tendo
conhecimento da ignorancia dos ndo praticantes quanto aos efeitos psicoldgicos da
discriminacdo, o melhor era manter a maior discri¢do possivel dentro do ambiente de trabalho.

No entanto, ao se referir ao local de residéncia manifestou:

Enquanto aos vizinhos, a amizade é mantida, tenho contribuido para um
aumento do bem-estar na comunidade na minha condi¢do de sacerdote.
Como tal, devo engrandecer minha personalidade na comunidade e impor
respeito. Respeitando para ser respeitado. O sacerdote de If4 deve ser
exemplo de conduta e postura, assim como de comportamento, porque ndo
se concebe um Babalawo ou sacerdote de Ifa sendo um ninguém, porque
qual é o exemplo a transmitir para seu afilhado? Com que for¢a moral vai-
Ihe dizer, por exemplo, estas te despreocupando de teu trabalho ou da casa?
Ou lhe dizer, estads maltratando a tua familia? Ou seja, ndo ha& padrdo moral
nem social para uma religido exitosa. (Entrevista concedida a autora, La
Habana, Cuba. Abril 2007)

Percebe-se na fala de Rigo uma separacdo como arena de atuacdo politica entre dois
espacos: o publico e o privado. No publico ha os estigmas do outro, 0s que marcam a pauta
dos preconceitos e das discriminacfes, entre elas as religiosas. No privado ha toda uma
expansdo do ser, toda uma identificacdo com o em trono que define os vinculos religiosos e
constroi as relagdes de poder.

Esses espacos privados sdo casas-templos onde se constroem as relagdes de poder,
onde também se criam 0s compromissos que 0s sujeitos vao aos poucos adquirindo em cada
cerimdnia de recebemento ou assentamento de tributos simbdlicos dos orixas. Em Cuba, para
a realizacdo de suas atividades cultuais, os encarregados de realiza-las deviam solicitar uma
autorizacdo ante os 6rgdos da policia de sua localidade. Tramite que na memdria dos iniciados

ficou conhecido como os famosos Permisos de la PNR. Essa regulamentacdo originou uma



192

documentacdo interna da Policia Nacional Revolucionaria (PNR) cubana, como salvaguarda
da ordem publica, que estabeleceu como procedimento o preenchimento de um alvara® pelos
iniciados que queriam realizar atividades religiosas. Neste caso incluia todas as expressdes de
origem africana existentes no Pais e algumas variantes do espiritismo, que tinham seus
domicilios como espagos fisicos para serem realizadas as cerimonias religiosas. O documento
normativo nédo tinha carater de lei, e foi assinado em 15 de fevereiro de 1985 pelo Vice-
Ministro de Ministério Del Interior (MININT), General de Brigada Pascual Martinez Gil,
tendo ficado conhecido também como Orden 10/85.

Tratava-se de um documento de regulacdo interna para a policia, que estabelecia o
procedimento para conceder ou negar as permissfes para as atividades cultuais. A
documentacdo preenchida tinha 10 dias para ser contestada afirmativa ou negativamente, mas
deveria respeitar a liberdade de consciéncia reconhecida pela Constituicdo da Republica. O
alvara era reprovado nos casos de condutas anti-sociais ou posturas politicas adversas a
Revolucdo, ou quando reiteradamente ndo se cumpria os horarios estabelecidos. S6 que, as
vezes, ndo se respeitava o estipulado e ficava na subjetividade do agente policial a aprovacédo
do alvara. Negava-se, injustamente, o pedido se era uma casa onde as atividades religiosas se
sucediam com certa assiduidade. A estatistica que demonstrava a frequéncia das celebracGes
rituais era tomada como desculpa para negar o pedido, como revelou uma pesquisa realizada
em fins da década de 1980 nas quinze unidades de policia da Cidade de Havana.®* Esta
resolugdo ministerial entrou em desuso em meados da década de 1990.

Tirar permissdes para a realizagdo do culto religioso ndo foi um processo
antidemocratico do regime de Fidel Castro, como se pode conjecturar. Em Cuba, até que o
periodo foi curto, porque nunca existiu uma organizacdo que aglutinasse e defendesse o0s
interesses dos religiosos que tinham se iniciado nas religides africanas. No Brasil, que
diferentemente de Cuba teve toda uma experiéncia de luta e organizacdo dos candomblés,
principalmente da Bahia, em prol de seus direitos religiosos e da liberdade de culto, se passou
da violéncia policial nas trés primeiras décadas do século XX, para 0s processos judiciais que
duraram até a década de 1980%. Aspecto que ndo aprofundaremos neste trabalho, porque
constitui outro trabalho de pesquisa.

8 O fac-simile do formulario se encontra no Anexo A: Documento.

8 Os resultado das pesquisas realizadas nas unidades da PNR entre os anos de 1987 1989 formam parte do livro
Los llamados Cultos sincréticos y El Espiritsmo, de Anibal Arguelles e lleana Hodge, Editorial Acadamia, La
Habana, 1991.

% Na relagdo das fontes escritas contigua & bibliografia deste trabalho se anexa relacdo de alguns dos processos
estudados no Arquivo Publico da Bahia.
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No entanto, no que diz respeito a Cuba, houve diferencas nas caminhadas politico-
sociais. As lutas politicas que se aprofundaram nos anos de 1950 até o triunfo da Revolucéo
cubana em 1959 desviaram a atencdo da policia para a organizacdo revolucionaria que ficou
conhecida como Movimento 26 de Julio (M-7), liderada por Fidel Castro, a ponto tal que o
ultimo caso que aparece registrado no Arquivo Histérico cubano data de 1952 e se refere a um
assalto policial a uma cerimdnia religiosa de Santeria, registrada como Reunido llicita (Causa
278/1952). Pelo conteudo do documento parece indicar ter sido um sacrificio que se realizava
para o orixd Ogun. Mas, como consta em ata judicial todos 0s objetos que se encontraram no
local de culto foram apreendidos e entregues a policia, inclusive os animais destinados para o
sacrificio, vivos e mortos. Finalmente ninguém foi condenado.

Episddios como esse de Cuba encontramos no Arquivo Publico da Bahia com muita
freqliéncia, mas os motivos dos processos variavam de dendncias de rituais festivos com
toques de atabaques até atos de curandeirismo, incluindo também notificaces por supostas
mortes ocasionadas por tais praticas, nem sempre bem resolvidas pela policia. O que importa
ressaltar aqui ndo é a atuacdo policial quase sempre violenta e irracional, e sim as
caracteristicas da Delegacia de Jogos e Costumes para onde os iniciados no Candomblé
deveriam se dirigir, para tratar de assuntos relacionados as permissdes para as atividades
cultuais. Desde a década de 1950 pais e mées-de-santo se dirigiram a esta delegacia, adjunta a
Secretaria de Seguranca Publica, para poder obter o alvard de funcionamento, se quisesse
realizar toques dentro da legalidade, respeitando “a ordem e 0s bons costumes cristdos”
implantados socialmente.

Por que o Candomblé néo foi considerado como religido até a década de 1980, o que
aconteceu depois de um largo debate promovido por agentes religiosos de diferentes entidades
junto a cientistas sociais que se dedicavam ao estudo antropoldgico das expressdes religiosas
da cultura africana. A imprensa serviu como mediadora nesse debate para deformar frente a
sociedade o sentido do Candomblé como religido, sobretudo a partir do 11 Congresso de
TradicGes Yoruba e Cultura, celebrado em 1983, em Salvador.

Surtiu pouco efeito o fato de em 1937 depois do Il Congresso Afro-Brasileiro os
terreiros terem se juntado para fundar a Unido de Seitas Afro-Brasileiras, sob a iniciativa de
pais e mées-de-santo reunidos no conclave. A organizacdo que representaria os candomblés
na Bahia teve uma vida efémera. No entanto, nessa época havia comecado um processo de
valorizagéo cultural entre seus membros, que ndo se deteve com as mortes de M&e Aninha em

1938, nem de Martiniano do Bonfim na década de 1940. Surgiram outras figuras religiosas
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que levantaram suas vozes em prol da religido, e o grupo de antrop6logos que organizou 0s
congressos de 1934 e 1937 se mantinha em ativo, denunciando as poucas possibilidades que
esse setor religioso tinha de se expressar em seus proprios espacos dedicados ao culto dos
Orixas.

Entanto, como refere Igor Trabuco da Silva em sua dissertagcdo de mestrado, Emilio
Conde, o primeiro historiador da Assembléia de Deus na Bahia, ao aludir a vinda da

Assembléia de Deus para a Bahia referiu:

O inicio o trabalho em Salvador n&o foi tarefa facil. E conhecida de todos a
grande idolatria que domina a cidade, cheias de Igrejas do catolicismo
romano, onde imagens de escultura sdo cultuadas. N&0 menos numerosos
sdo os terreiros e cultos pagdos de origem africana trazidos pelos escravos,
cujo desenvolvimento mais acentuado ocorreu na Bahia. (CONDE, 2000, p.
122)

Mas a policia continuou reprimindo e desrespeitando as atividades religiosas que se
realizavam em terreiros e casas de candomblés, sobretudo durante a Era Vargas, no Estado
Novo. Quica tenha sido por isso que a recomposi¢cdo associativa dos terreiros, FENACAB,
ndo tenha se realizado até 1946. Em fins da década de 1950, M&e Menininha do Gantois
liderou essa luta que sO teve seu fim em 1976, com a assinatura do governador da Babhia,
Roberto Santos, do Decreto 25 095, em 15 de janeiro. Sobre esse particular o Pai Ari,

presidente atual da FENACAB comentou:

Foi em setenta e seis, teve uma nova reunido aonde se reuniram para dar
mais poder a instituicdo, que naquela época era dominada pela policia. E ai
eles comegaram a lutar junto com as casas de matrizes africanas,
principalmente o Bogum, que teve uma participacdo muito ativa, e [até] em
Setenta e seis [quando] Roberto Santos, governador do Estado da Bahia, ele
assina um decreto na Igreja da Conceicdo da Praia. E ele assinou esse
decreto, e levou esse decreto até a Igreja do Bonfim, la estava acontecendo a
lavagem, aonde ele informou ao povo de santo, ao secretariado que a partir
daquela data, estava se desvinculando o candomblé da policia. Isso foi em
Setenta e seis, ai 0 Decreto 25 095 de 15 de janeiro, foi 0 que desvinculou o
candomblé da policia, a partir dai deu todos os poderes que a Federacdo, a
tivesse... Realmente ela pudesse congregar e fiscalizar as casas e 0s terreiros
dos candomblés da Bahia (Entrevista concedida & autora, Salvador, Brasil.
Maio 2007.).

O Decreto partiu da discordancia com a “expressdo de sociedades afrobrasileiras
para atos folcldricos™, com o qual se qualificava o Candomblé, que como ja foi discutido

anteriormente o desqualificava como religido e o associava a cultura popular, permitindo a



195

exploracdo de seus principios religiosos pela Bahiatursa, que incluia no roteiro turistico da
cidade a exposicdo de espetaculos artisticos baseados na mitologia dos orixas e visitas a
atividades religiosas realizadas nos terreiros, situacdo que até hoje ndo mudou muito.

O documento continuava expressando que ““semelhante atendimento ndo se ajusta no
sentido e alcance da lei sendo antagbnico ao principio constitucional que assegura a
liberdade religiosa e o exercicio de culto”, que como analisamos também no artigo 141 § 7

garantia tais principios religiosos.

CONSIDERANDO QUE E DEVER do poder publico garantir aos
integrantes da comunhdo politica que dirige o livre exercicio do culto da
cada um, abstendo qualquer embaracos que o dificultam ou impedem;
Considerando afinal que, se assim Ihe incumbe proceder para com todas as
crengas ou confissdes religiosas, justo ndo seria também que fizesse em
relacdo as atividades do culto afrobrasileiro, que de idéntico modo tém a
liberdade de regerem-se de acordo com sua fé.

O dito Decreto apregoou o respeito a liberdade de culto, presente na Constituicao
Brasileira, e eximiu, a partir desse momento, A Delegacia de Jogos e Costumes de continuar
carregando a responsabilidade de conceder os alvaras de funcionamento aos candomblés, cada
vez que fossem realizar suas atividades liturgicas. Como afirmou Pai Ari, a partir desse
momento estas atividades passaram a ser fiscalizadas pelo seu proprio 6rgdo competente, a
FENACAB, que comecou a ter visibilidade dentro da sociedade civil, independentemente do
fato de que desde 1948 tivesse sido concedida a ela a categoria de “personalidade juridica”
reconhecida oficialmente pelo Estado®.

O decreto assinado por Roberto Santos em 15 de janeiro de 1976, revogou todas as
disposicdes anteriores que limitaram a liberdade de culto entre os iniciados no Candomble,
deixando o campo aberto para que se estendesse a acdo religiosa, o que, por outro lado,
significava uma alianca politica para com um setor da populacdo que tinha sido
tradicionalmente excluido da arena de atuacao social, num momento delicado da Historia do
Brasil, em que os movimentos sociais estavam sendo sufocados pela repressao policial que
promovia a Ditadura e os direitos cidadaos violados.

Na nossa pesquisa ndo achamos referéncias diretas que vinculassem expressamente o
Candomblé ao golpe militar de 1964. Mas reflexdes de alguns entrevistados, como Makota

Valdina, uma mée-de-santo entrevistada em maio de 2009, ou Yo, um Oga entrevistado em

8 No Anexo A: documento, encontra-se fac-simile dos termos da Fundamentacdo Juridica do Cédigo de Etica
das religibes afro-brasileiras, arquivada na Federagdo Nacional do Culto Afro Brasileiro (FENACAB).



196

2007, todos dois em Salvador, rememoraram episédios sobre a época, mais como lembrancas
pessoais, no que diz respeito aos compromissos individuais como cidadéo, no caso de Makota
Valdina, ou como lembrancas de infancia, no caso de Yo. Os siléncios, de um modo geral,
apontam o medo que gerou a violéncia militar desses anos na sociedade brasileira em geral.

Por exemplo, Yo (44 anos, entrevista concedida em Salvador, Brasil. Agosto 2007),
entre suas lembrangas contava como nos anos 1970, quando ainda era crianca, via 0S
estudantes da Universidade Federal da Bahia correr para se esconder dentro do mato que
rodeava o terreiro do Gantois, situado nas adjacéncias da universidade para evitar a repressao
da policia que logo aparecia na captura daqueles jovens. Contou que sempre que iSSO
acontecia tanto os meninos quanto os filhos-de-santo que se encontravam no terreiro deviam
continuar atarefados com seus deveres, como se nada estivesse acontecendo. Ao chegar a
policia ninguém dizia ter visto nada. Confiabilidade que se acentuava, segundo nosso
entrevistado, pela reputacdo que tinha M&e Menininha como dirigente religiosa e como
“pessoa de bem”.

Makota Valdina, por sua vez, refletiu sobre o que aprendeu entre 0s jovens de
esquerda da época, que ainda que militassem em células politicas em favor do bem-estar
social, as idéias politicas dos mesmos se baseavam em uma concepg¢do ateista de origem
européia que, como aconteceu em Cuba, nada tinha a ver com a idiossincrasia da sociedade.
S6 que, diferente de Cuba, essas idéias ateistas ndo viraram politica de Estado e alguns
militantes negros comegaram a perceber que a luta politica precisava ser ampliada para outros
setores da populacao.

Unindo as idéias politicas dos jovens negros das esquerdas brasileiras as necessidades
dos setores mais desprotegidos socialmente, 0s movimentos negros decidiram-se unir na luta
pela plena igualdade social na época da ditadura, nos anos 1980. Naqueles movimentos de
idéias politicas e sociais, analisava Valdina, é que surge o Movimento Negro Unificado, do
qual ela formou parte desde muito cedo, e ai entrou para o terreiro, identificada com a luta
ideoldgica em sua condicdo de mulher negra nascida do Axé da familia.

No entanto, como dissemos, 0 medo, o aparente descompromisso politico e a
resisténcia de alguns setores foram caracteristicas que acompanharam a sociedade brasileira
na época da ditadura militar, embora o Candomblé baiano conseguisse entre suas conquistas a
plena liberdade de dirigir seus préprios cultos sem a intervencdo da Delegacia de Jogos e
Costumes. A seguinte reflexdo de Valda, uma iniciada do Afonja, de 40 anos de idade,

entrevistada em Salvador, ressume as apreciagdes anteriores:
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Mé&e Senhora morre em sessenta e dois, um pouco antes tinha morrido
Pulquéria, méde Pulquéria tinha morrido. Entdo, essas perdas foram perdas
ndo sé no sentido simbolico, no sentido religioso simbolico, mas foram
também perdas no campo da afirmacdo da identidade religiosa... Que
acontecem essas perdas. Acontece também o golpe militar no Brasil em
1964, ndo causa muita, muita... Digamos assim, o golpe de 1964 nédo causa
uma influéncia direta nos processos dos terreiros, agora, provavelmente
muitos religiosos, muitas pessoas freqiientadoras, ou até iniciados
religiosamente dentro desses terreiros, eles, enquanto individuos, devido a
alguma pratica politica tiveram... Tiveram... Tiveram sim algumas pessoas
que foram cacadas, outras chegaram a desaparecer, mas isso ndo
influenciava, ndo influenciou o processo religioso em si. Havia o candomblé
enquanto religido. Ela nunca esteve naquele... Pelo menos até um
determinado periodo, ela nunca esteve ao lado de um poder constituido, até
mesmo porque o candomblé era a religido do outro, 0 que é o outro, o que é
0 outro? E aquele individuo assim, que estd mais marginalizado no aspecto
econdmico, social, inegavelmente um fato. Entdo, é sabido também que o
candomblé também nunca esteve exatamente ao lado dos poderosos. Os
poderosos ndo eram exatamente o grande objetivo do candomblé. Bem, ai
chegamos aos anos 70. Ai, nos anos 70, se ddo alguns surgimentos que eu
acho importantes que a gente precisa relevar, é quando 0s movimentos
negros no Brasil comecam a tomar corpo, a se aglutinar. (Entrevista
concedida a autora, Salvador, Brasil. Maio 2007)

Contudo, ndo se pode passar por alto o fato de que o Candomblé também, desde muito
cedo, se serviu dos oficios religiosos que oferecia aquela camada da populacéo pertencente a
elite do poder, politica, social e economicamente posicionada em setores chaves da sociedade.
Portanto, seria ingénuo asseverar que existiu um desentendimento entre Candomblé e a
politica antes da aproximacéo publica de Roberto Santos, porque entre 0os nomes de politicos
gue mantiveram vinculos com os terreiros, anterior a Roberto Santos, uma figura controversa
encabeca a lista, Antonio Carlos Magalhdes (ACM), pela amizade que manteve com Mae
Menininha e o terreiro do Gantois do qual ela foi a sacerdotisa por muito tempo. Maria
Escolastica Conceicdo Nazaret, Mae Menininha do Gantois foi considerada depois de Méae
Aninha do Opd Afonja, uma das méaximas figuras do Candomblé Baiano.

Sobre ACM, Tarso Franco escreveu em artigo publicado na Internet®’:

O senador Antonio Carlos Magalhdes que deixou a vida terrena para
ingressar no pantedo dos mitos baianos, conseguiu, 0 que é rarissimo na
politica, se mesclar de tal forma com as caracteristicas da baianidade indo-
euro-afro-nagd que, aos olhos dos baianos, se tornou a propria baiana do
acarajé, figura mais representativa da Babhia.

% Disponivel em <http: www.cronicasdabahia.com.br>
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Catolico de berco circulava entre o0 povo de santo como se um deles fosse. E,
tanto era adorado por integrantes da cupula e i€is da igreja cat6lica; quanto
pelas filhas, babalads e maes de santo. Freqiientava em harmonia o Palécio
Cardinalicio com Dom Augusto Alvaro da Silva; ou 0 axé da Federacao,
com mae Menininha do Gantois. Rezava freqlientemente aos pés do senhor
do Bonfim; sem descuidar-se de observar os blzios da Casa Branca.

No entanto, ndo se pode dizer que esse vinculo com a politica resultou somente uma
aproximacdo a direita conservadora, ou uma forma dos politicos manipularem ao povo do
Candomblé. Ambos os lados se beneficiaram em cada relacionamento. Em momentos de
fortes tensdes, no periodo de repressao policial na década de 1930, os ogéas saidos das elites e
associados a determinadas casas-de-santo buscavam evitar que certos candomblés passassem
pelo constrangimento de ser assaltados em plena cerimdnia ritual pelas rondas de policias que
“cuidavam da ordem cidada” nas noites soteropolitanas.

Mas o povo de Candomblé também participou e participa em movimentos de
esquerda, na luta contra a discriminacéo racial e a favor dos direitos humanos. Entre santeros
cubanos e iniciados no Candomblé a partir de uma 6tica sdcio-politica houve diferencas.

A arena de atuacdo de ambas as expressdes em prol dos interesses religiosos, foi se
diferenciando pelo caréater de instituicdo ou de nucleo religioso, que lutava pelos seus direitos
como negros, minorias e portadores de tradicdes culturais que estavam fora dos codigos
religiosos eurocentristas, como é o caso do Brasil, 0 que incide no significado socio-politico
que tem o Candomblé da Bahia, contrariamente ao que historicamente tem acontecido em
Cuba, onde os espacos religiosos laicos foram definidos desde a Constituicdo de 1901,
reforcados e ampliados na Lei Fundamental de 1959 e ratificados na Constituicdo de 1976.
Por outra parte, ndo se recolhe na Historia da Santeria como em outras expressdes de origem
africano, atuantes na llha, iniciativa