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Magia Jeje na Bahia: A Invasdo do Calundu do
Pasto de Cachoeira, 1785*

RESUMO

Este artigo discule um
documenio que relata a repressdo a
un ferreiro de calundu em 1785 em
Cachoeira, cidade de Recéncavo
baiano. Exiraindo elemenios
conlidos nesle documenio, o aulor
analisa aspeclos da Irajeldria da
religido negra e da légica da
repressdolresisiéncia, vinculando o
episddic v um quadro histérico
especifico ¢ a um quadro simbdlico
maior.

; Jodo José Reis
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ABSTRACT

This article dizcusses a
document which recounts the
repression of a calunda cult in 1785
in Cachoeira, a fown in the Recon-
cavo of Bahia. Based onm information
in the document, the auwthor anmalyses
aspects of the historical cowrse of
black religion and of the logic of
repressioniresisience, relating™ the
episode to a specific historical
context, and lo a larger symbolic
one.

O estudo das religides afrobrasileiras sempre foi uma das dreas mais
dinimicas de nossa antropologia. Bem mais acanhados t€ém sido os
resultados no campo da historiografia. “Ainda conhecemos muito pouco”™,!
comenta Katia Mattoso. Um grande problema € a escassez ¢ a natureza das
fontes. A clandestinidade a que as préticas religiosas :_ﬁi:_mas foram
empurradas ¢ a prépria natureza secreta de muitos dos seus rituais reduziram
sua visibilidade e, portanto, scu registro sob, digamos, condigdes nmmmsda E‘
existéncia. Durante a escraviddo, e mesmo apds, as expressdes religiosas B
negras foram descritas por escrivios de policia que narravam invasges de s
terreiros ou derrotas de revoltas, por autoridades eclesidsticas l‘-ﬂih &
preocupadas cm combater a “feitigaria” e a subversdo dos costumes, pox
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dvidos pelo exdtico. Por 1550, as informagades trazem
EI'mi'."rf di.‘:tﬂrql‘fﬂ c Frmn”ffi[ﬂg -m;]rfﬂr‘EICW_ I_'..ﬂlrfl.:]n.tﬂ.'ﬂ rffum.ﬁﬁ‘llﬂﬂ (:ﬂ
fontes desse Lipo lomnaria quase nn;x}sm}-cl esludar inumeros aspeclos {mn
hictria das camadas populares, especialmente daqueles sclores guasc
absolutamente & margem da cultura escrita. Obviamenic cra €sse 0 CHS0 dos
escravos ¢ libertos africanos no Brasil escravisia, com poucas cxc{--;ﬂ-t*ﬂr .
Uma estratégia de investigagdes da histdria mais remota ﬂn::: religides
afrobrasileiras seria talvez o uso (sem abuso) das lratltcnﬁcs orais. Que cu
<aiha. isso nunca foi tentado sistematicamenic para o rwn_mli'.r escravista, mas
talvez a tarefa ndo scja impossivel. Na auséncia de historias orais, 0s cstudos
antropolégicos podem em parle ¢ por ora lapar alguns buracos. Desde pelo
menos Nina Rodrigues e Manoel Querino, na passagem do século XI1X ao
XX foram feitas entrevistas a membros de terreiros que podem servir para
reconstituir muitos aspectos da histdria das religides afrobrasileiras sob a
escraviddo. No Rio de Janeiro, sob um prisma mais jornalistico, Jodo do
Rio. mais ou menos na mesma época daqueles autores baianos, também
conversou com pais ¢ maes de santo ¢ mestres malés que langaram alguma
luz sobre a religiosidade do negro sob a escravidio. A vantagem desses
estudiosos, uma vantagem que j& ndo temos, € lerem vivido numa época Lo
proxima do fim da cra escravista no Brasil. Dai muilas de suas informagdcs,
embora nem todas, poderem ser lidas “para trds”. Mas n3o muilto para (ras,
vez que uma das caracleristicas essenciais da cultura escrava fo1 exatamente
sua maleabilidade, sua capacidade de mudanga e adaptagio, sua constanle
reinvencdo das tradigdes. E isto no caso da Bahia e outros centros do
escravismo foi ainda mais forte em virlude das constantes novas levas de
escravos de grupos émicos muilas vezes diversos das levas anteriores, quc

viajantes estrangeiros

2 A literatura de viajanies, tio rica em oulros aspecltos da escravidio, decepciona
no que diz respeito & religifo escrava. Mary Karasch, que fez um minuncioso
levantamento dessas fontes, lamenta esse siléncio ou a superficialidade das
informagies, em seu excelente livro, Slave Life in Rio de Janmeiro, 1808-1850,
Princeton, Princeton U. Press, 1987, Cap. 9. A mesma falta & observada para
Bzhiz no cuidsdoso estudo de Moema Parente Auvge, Visilanles estrangeires na
Bahia COitocentista, Sio Paulo, Cultnx/MEC, 1980, pp. 207-209.

Entre os documentos gque o3 negros, embora nlo redigissem de punho
proprio, mandavam lavrar espontancamente estio os lestamentos de liberios ¢ as
petighes (Ver Maria Inés de Oliveira, O liberto, 0 seu mundo e os outros, Sio
Faulo, Corrupio, 1988: Katia Matloso, “Testamenios de escravos libertos na
Bahia do século XIX", Publicagses do Centro de Estudos Baianos, N RS
[1979])). Coiss excepcional foi o j§ famoso tratado dos escravos do engenho
Santans, em Ilhéus, publicado pela primeira vez por Stuart B. Schwarz,
“Resistance and Accommodation in 18th Century Brazil”, Mispanic American
Hisiorical Review, Vol. 57, N* 1| (Fevereiro, 1977), pp. 69-81. Hé também os

documentos u_-:ritm em &rabe dos malés. Evidentemente nio se descarta que lais
exceches continuem a aparecer,
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Impri miam_nnvas diregdes ao desenvolvimento da cultura afrobrasileira
Mesmo aceitando que muito do passado foi mantido nas tradigOes orais n‘l.né
¢ mitos dos terreiros deste século, inclusive os ainda vivos, sempre pndm
muita divida sobre a adequagio do método de leitura para tras. Mas talvez
scja preferivel o risco da ousadia da diivida do que a divida de n3o arriscar?.

Da mesma forma € problemético inferir-se a religiosidade negra no
Brasil escravisia a partir das informagBes etnogréficas da Africa de tempos
mais recentes, Tanto quanto as religides afrobrasileiras, as religides africanas
transformaram-se ao longo dos séculos de escravismo e colonialismo.
Considerd-las no século XX africano como se fossem em tudo semelhantes
aquelas do século XVIII baiano € absurdo. Assim, um dos critérios de andlise
deve ser o de aceilar que as aproximagdes s3o sempre tentativas, sio adivi-
nhagdes, mesmo se bem informadas. Pois, provalmente, o permanente e
continuo na religiosidade africana e da di4spora talvez sejam apenas certas
concepgdes bésicas a respeito da relagio de e entre forgas humanas e espiri-
lwais face a fendmenos corriqueiros ou extraordindrios da vida individual ou
colctiva, certos procedimentos rituais, o uso de um conjunto de objetos e
simbolos de determinada espécie e, claro, um pantedo minimo de divindades
proprias de determinadas 4reas culturais. Enfim, o que se pode sugerir e

 inferir seriam estruturas simbélicas e rituais comuns, n3o detalhes®.

_ ~Nesle artigo eu discutirei um texto que relata a rehrmséai um terreiro
de calundu em 1785 em Cachoeira, cidade do Reconcavo baiano®. Trala-se de

3 Raimundo, Nina Rodrigues, Os africanos ne Brasil, Sio Paulo, Cia. Ed.
Nacional, 1932 ¢ O animismo felichista dos megros baianos, Rio de Janeiro,
Civilizagio Brasileira, 1935; Manocel Quenino, Costumes africanos mo Brasil,
Rio de Janeiro, Civilizacio Brasileira, 1938; Joio do Rio, As religides do Rio,
Rio de Janciro, Nova Aguilar, 1976. Vivaldo Costa Lima, A familia-de-sanic nos
candomblés jeje-magds da Bahia, Salvador, Autor, 1977, p. 121 lamenta gque
Nina nio tenha feito histéria oral do povo de sanlo que entrevisiou. Por oulro
lado, h§ pouco mais de dez anos, cle lembraria “a consciéncia histérica de
muitos descendentes de africanos que conhecem bem soai origens Elnicas a
ponto de serem capazes de discorrer... sobre a situagio politica e lfﬂlﬂﬁﬂ da
terra de scus antepassados ao tempo da escravidio™ (ibid, p. 21).

4 Ver a esse respeito Richard Price e Sidney Mintz, An Anthropological
Approach to the African Past, Philadelphia, Institute for the Study of Human
Issues, 1976 e a revisio de Monica Schuler, “Afro-American Slave Colmre™,
Historical Reflections/Reflexions Historiques, Vol.6, N* 1 (Verio, 1979), pp..
121-137 e vérios “Comentdrios”, pp. 138-155. g
? Arquivo Piblico do Estado da Bahia, Segio Judicidria, Cachoeira. Devassas,
1785, mago 1624, Foi Patricia Aufederheide quem me chamou a atengio
este documento, que ela comenta sumariamente em sua excelenite lese, “Lwder
and Violence: Social Deviance and Social Control in Brazl, ﬂ!ﬂ-lﬂﬂ.‘l p
do PhD, U. de Minnesota, 1976, p. 164. A transcrigio integral deste docur -




um documento da repressio, fonle tipica em que s¢ inscreveu a histria da
religido afro no Brasil. Nao pretendo me afastar muito dele. O que tentarct
fazer € apenas extrair clementos que possam ajudar a eniender a trajetoria da
religido negra ¢ a légica da repressio/resisicncia, "-.'m-l:ul:‘i‘l’ldt‘.r o episddio a um
quadro histérico especifico € a um quadro simbdlico maior. Apesar de achar
importante, infelizmente ndo pude fazer qualquer investigagdo :-:uplq:.mxc.nﬁmr
em arquivos ¢ tradigdes orais cachocirenses. Por outro Imlln. minhas referén-
cias a etnografia da Alrnca estio longe ‘1.‘: sercm cxaustivas ¢ as sugestoes
ncla inspiradas s3o definiivamenic provisdrias. Estc artigo ¢ um r-:.sull;!.f!n
parcial de pesquisas que venho realizando nos arquivos baianos sobre resis-
éncia ncgra sob a escraviddo, ¢ cm particular a rclagdo religido
africana/sociedade escravista.

Em sua importante obra As Religiées Africanas no Brasil, Roger Bas-.

tide fez um mapeamento das informagdes relativas a era colonial/escravista.
“Utiliza a literatura histérica, antropolGgica, viajanles € cronistas j4 publi-
cados. Sobretudo em seu capitulo a respeito das “sobrevivéncias africanas”,
ele discute o culto aos mortos, magia ¢ cerimdnias religiosas entrc 0s
escravos. Encontrou pouco, mas langou as bases de um estudo mais siste-
maético da formacdo inicial das religides afrobrasileiras. Na Bahia, o
antropélogo Renato da Silveira também se interessou em analisar as nolicias
mais anligas a respeilo dos candomblés baianos em scus trabalhos sobre a
formacao de uma identidade afrobaiana. Num dmbito mais especifico, o
estudo da familia de santo, Costa Lima conseguiu estabelecer drvores
geneal6gicas obtidas das tradigdes orais de importantes candomblés. Tanto
cle, como outros antropdlogos, tornaram conhecida a historia do terreiro da
Casa Brédnca fundado na primeira melade do século XIX. Por outro lado,
muilos autores estudaram o islZ negro baiano, particularmente em conexdo
com a revolta de 18356,
Desses autores “baianos”, certamente quem mais enfrentou a poeira dos
__ arguivos foi Pierre Verger, Salvo engano, foi ele quem primeiro obscrvou a
= novidade do termo candomblé num documento de 1826, Anies dessa data, em

encontra-s¢ na parte “Documentagio/Documents” deste ndmero da Revisia
Brasileira de Histéria.

6 Roger Bastide, As religides africanas no Brasil, Sio Paulo, Pioneira/USP,
P”L 1"‘3[: I, Cap. 6; Vivaldo Costa Lima, A familia-de-santo; Renato da Silveira,
Pragmatismo e milagres de {é no Extremo Ocidente”, in J. Reis (org.),
Escraviddo ¢ invengdo da liberdade {Sio Paulo, Brasilicnse, 1988) ¢ “La force et
In I!D“'E-tﬂl de la force: structure et dinamisme afro-brésilien & Salvador de
Bahia®, Tese de Doutorado, Ecole Pratique des Hauvtes Fiudes en Sciences
Sociales, 1986. Fago um balango da historiografia sobre os malés baianos em

r‘:f:‘;::hiﬂ'ﬂl sobre a revolta dos malés”, in Reis (org.), Escraviddo e invengdo
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todo o Brasil, o termo mais comum para as préticas religiosas coletivas de

origem africana parece ter sido calundu, uma expressio angolana. Outro

termo recorrente € batuque, mas aqui rituais religiosos e divertimentos secu-

lares se confundem. O antrop6logo Luiz Mout identificou uma manifestagio

religiosa em Minas Gerais (1747) denominada acotundd ou “danga de tunda™.

Era liderada por africanas de origem courd, provavelmente um subgrupo
iorubd da regido de Lagos, Nigéria. O documento analisado por Mot € o
mais detalhado relato que conhego de rituais de origem africana, ou
“sincréticos”, no periodo colonial. Foi encontrado no Arquivo da Torre do
Tombo, Lisboa, ¢ faz parte dos manuscritos da Inquisig3o. No mesmo artigo
em que analisa 0 acolundd, Molt lista varios outros casos de africanos
acusados junto ao Santo Oficio de feitigaria, superstigdes e outras préticas
ndo ortodoxas em Minas Gerais’.

O potencial das fontes inquisitoriais para o estudo das religides afro no
Brasil ¢ magnificamente demonstrado pelo trabalho de Laura de Mello e
Souza, O Diabo e a Terra de Santa Cruz. Este livro é provavelmente a
discussio mais abrangente e bem documentada da religiosidade popular, ndo
s6 africana mas também a de tradig@o européia e indigena, no Brasil colonial.
A autora segue de perto, no caso africano, muitas das pistas deixadas por
Bastide, mas discorda em um ponto fundamental, que € o de ver a religido

) popular negra como “vivéncias” coloniais € no “sobrevivéncias™ africanas.
| ATém disso, sua perspectiva é original: a idéia da circulag3o de crengas €

priticas religiosas no interior do sistema colonial, a metrépole incluida. O
catolicismo popular marcado por tradigdes magicas e pagas, conviveu bem e
freqiicntemente convergiu com as tradigdes africanas ¢ indigenas. Bastide j=
havia observado que “‘o colonizador (branco) era supersticioso também”, mas
ndo vai fundo na questio porque tem uma opinido basicamente negativa da
relagdo do branco com a religidio negra. O Diabo e a Terra de Santa Cruz
revela um manancial rico e fascinante de informagdes até agora desco-
nhecidas. Muita coisa nova é acrescentada 2 histéria dos calundus coloniais.
S6 hé a se lamentar que a autora ndo tenha com a bibliografia das religides
&inicas na Africa e de sua adaptagdo no Brasil a mesma familiaridade que tem
com a historiografia da religiosidade popular na Europa®.

Mello e Souza encontrou que em Minas Gerais o “calundu parece ter s&
generalizado mais cedo™. Com efcito, dos nove casos de acusac3o de calundu
levados 2 atenglio do Santo Oficio entre 1725 ¢ 1750, todos dizem respeitod

T pierre Verger, Noticias da Bahia — 1850, Salvador, Corrupio, 1981, p. 227.
Luiz Mo, “Acotundi: rafzes selccenlistas do sincretismo religioso afro- Irae - o
brasileiro”, Anais do Museu Paulista (no prelo). : £ i

B | aura de Mello ¢ Souza, @ Diabo ¢ a Terra de Samta Cruz, Sio Paule, 'ﬁl- h'ﬂ
letras, 1986; citagio de Bastide, As religides africanas, p- 188. L
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regido das Minas. Ela nota a ndo representatividade baiana, ""', Bahia sendo,
hoje, a terra do candomblé™. Como a autora sugere, ¢ possivel que num
centro de t3o grande opuléncia como Mmas! a Igr‘;:Ja e as autoridades civis
cuidassem melhor de proteger a ortodoxia religiosa®.

Embora poucas, hé referéncias a calundus na Bahia desde pelo menos o
século X VII. Eis um conhecido trecho de Gregorio de Matlos:

Que de gquilombos que tenho
Com mestres superlativos,
Nos quais se ensina de noite
Os calundus e feitigos

Em 1685, a parda Clara Garces, vitiva, foi denunciada por ter em casa
um “culto de criatura ou de pau de barro” em torno do qual vivia “curando a
todos que a sua casa vinham doentes, usando de calundus ¢ hcmifralc{‘. E em
1738, o prior dos beneditinos da Bahia comenta que 0s €scravos “relincm-sc
em sociedades para fazer seus calundus”. Um carmelita, frei Luis de Nazar¢,
ele préprio exorcista, na década de 1740 recomendava em Salvador que
escravos trazidos a ele fossem se tratar em calundus pois 0s “demonios
africanos™ ndo faziam parte de sua especialidade. O episédio de 1785
provavelmenle inscreve-se numa tradigo calundureira baiana!?.
_ O documento aqui analisado € uma devassa, um inquérito policial, em
que um grupo de pessoas é acusado de priticas de batuque, feitigaria e
supersticdes. A data, 1785, € sugestiva do ponto de vista da historia da
' perseguicdo religiosa no Brasil colonia. Mott sugere que j4 em meados do
 século XVIII a Igreja foi negligente na repressdo a um (erreiro Mineiro.
\ Outros historiadores da Inquisi¢do parecem concordar que o dltimo quartel do

~ | século XVIII viu um afrouxamento em relagdo as praticas da religidio
- | popular. David Higgs escreve: “A Inquisi¢go no final do século X VIII evilou

| perseguir as cerimonias religiosas decididamente ndo ortodoxas dos escravos

| o e e e e s oo e . L e o s e
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. recém-chegados da_Alfrica ou os vestigios de crengas indigenas que

1 R —

subsistiam”. A preocupagio quase exclusiva scriam os desvios religiosos dos
brancos educados gue passavam a ser scriamente considerados como
subversio politica contra a hegemonia metropolitana. Laura Mcllo ¢ Souza
. sugere que a partir da década de 1760 ha mais tolerincia em relagio aos

1
!

9 Ibid, p. 264, 269, 385.

19 Mattos spud Renato Mendongs, A influéncia africana no poriugués da Brasil,
Rio de Janeiro, Civilizagio Brasileira, 4* ed., 1973, p. 124. O caso Clara Garces
em Arquivo Nacional da Tomre do Tombo (ANTT), Inquisigde de Lisboa.
Cadernos do Nefando, 13, Agradeco 3 meu colega Luiz Mou a gentileza de
colocar & minha disposigio suas anotagdes do ANTT sobre a Bahia. Bastide, As

religifes africanas, p. 184 sobre o prior beneditino; Mello ¢ Souza, O Diabo, pp.
180-182, 262-263 sobre Frei Lufs,
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risticos coloniais, mas nio distingue entre bra
Scgundo cla, as autoridades eclesidsticas substit

preconceito de superioridade, reconhecendo “o fo
das clites ¢ a das camadas populares™!

~ Mas se as autoridades metropolitanas recuavam da repressio 2
rehigiosidade popular, na colénia o zelo pela ortodoxia parecia nfo haver
liﬁﬂ;‘-ﬂﬁrtﬁtltL E em Cachocira, em 1_?'85. cle ndo foi exercido pela autoridade
:’:C|Er.'il‘:"i.’-:llca. Foi uma devassa civil. Na verdade, os crimes de feitigaria
podiam ser investigados tanto por autoridades religiosas como civis, mesmo
que o processo acabasse na Inquisi¢do. No caso em exame, o Juiz de Fora
Marcellino da Silva Percira desencadeou a devassa. Por outro lado, nada no
documento indica que o resultado tenha sido enviado A Inquisico em
Portugal. A absoluta auséncia de representante da Igreja no processo talvez
indique que o brago secular do Estado estava agindo totalmente sozinho é.pnr
sua conla na defesa da ortodoxia religiosa. Um Juiz de Fora da colonia talvez
pudesse ver com mais clareza que um inquisidor da metrépole a ameaca que o
calundu representava a paz social. Nada € dito explicitamente no documento,
mas rcligido negra e resisténcia (inclusive revoltas) eram fregiientemente
vistas em combinagdo pelas autoridades e senhores de escravos. E interes-
sanle que Muchembled também encontrou uma relagdo entre as revoltas
populares e a caga s bruxas na Franca dos séculos XVI e XVIII2.

Cachoeira estd localizada no RecOoncavo Baiano, as margens do rio
Paraguacu, navegavel até sua foz na Baia de Todos os Santos, o que permite
comunicago direta por barco com Salvador (ver mapa e fig.). Era o segundo
porto mais importante da Bahia. Estava no coragdo da regido dos engenhos,
cmbora sua principal produgdo fosse o fumo. A historiadora Catherine Lugar

ncos, pretos ou indios.
uiriam a repressio pelo
SSO que scparava a religidio

.escreve: O municipio, com scu terreno montanhoso € solo arenoso,

produzia o fino fumo desejado para exportagdo para a Europa. O comércio do
fumo dominava a cidade. Armazéns e barracdes de ento alinhavam-
sc frente ao rio que ficava mais ativo no dpice da estagdo de embarque do
fumo, de janeiro a margo”. A maior parte da produg3o, no entanto, um fumo
de pior qualidade, era utilizada como moeda no trifico de escravos; sobretudo
no Golfo de Benin, de onde vinha nessa época a maioria dos africanos da
Bahia. Muitos escravos reexportados para a regido das Minas Gerais através
da Bahia passavam por Cachoeira, que estava na rota desse trdfico

1T Mon, “Acotundd™; David Higgs, “The Inquisition in Brazl in the I‘Iﬂ}%‘;ﬂ
Comunicagio ao Semindrio Late Colonial Brazil, U. de Toronto, 1986; m1
Souza, 0 Diabo, p. 323-324, T
12 jodo Reis, “Nas malhas do poder escravista: a invasio do candomblé do £ Fs
na Bahia, 1829", Religide e Sociedade, Vol. 13. N® 3 (!QIE}. :-_'.1.'
Robert Muchembled, Culture populaire el culture des élites (Ve = S
siécles), Paris, Flammarion, 1978, pp. 293-296. 23 ,




Figura 8a - O Recdncavo Baiano
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Figura 8b

CACHOEIRA EM 1792

Fonte: Catherine Lugar, “The Portuguese Tobacco Trade and Tobacco Growers of
Bahia in the Late Colonial Period”, in D. Alden ¢ W. Dean (orgs.), Essays
Concerning the Socioeconomic MHistory of Brazil and Poriuguese India
(Gainsville, U. of Florida Press, 1977), p. 58. O original estd na Biblioteca
Piblica de Nova York, Arents Collection.

interno. A cidade era, sob vérios aspectos, um pélo importante da imensa
empresa escravista colonial '3,

13 Catherine Lugar, “The Portuguese Tobacco Trade and Tobacco Growers of
Rahia in the Late Colonial Period”, in D. Alden e W. Dean (orgs.), Essays

Concerning the Socioecomomic History of Brail and Poriuguese India
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Durante a segunda metade do século .‘{r"ﬂll, a regiio cx [mrilrtc?tl;.llea 1;:11
surto de prosperidade. As reformas pombalinas, especialmenie H"i T.'_c“. -”E“ das
mesas de inspegdo de produtos cxmrladn::, mclhoraram o -:hnnu rufa L*””II,“
Europa, embora beneficiassem principalmenic os comercianics :h me |r::;m C.
“0 volume de reexportagdo de fumo, via Lisboa, chegou nn":]b:hc,ulu XVIII a
uma média anual méxima de 215.221 arrobas em 1785-89 ,_Eml:_uw:'nl‘c
guando ocorre 0 alaquc ao calundu do Pasto. Mas a produgdo dinamizou-sc
principalmente com O aquecimento do tréifico de escravos cim fungdo da
expansio da economia acucareira, que também ressurgia nesse momenlo,
apds mais de meio século de dificuldades. Apesar dfm mrr{*mh} para o rurmn
baiano se expandir na Europa, 0 consumo africano foi o ]‘l]r"!lllcl[‘.lil|
responsdvel pela expansdo de sua produgdo no I_'mal do sﬁ:ulp AV,

Cachoeira era o segundo niiclco populacional da Bahia. Em 1775 scu
centro urbano tinha 986 casas, talvez cerca de 4.000 habitantes; em 1804,
1180 casas, cerca de 5.000 habitantes. Esta ¢ apcnas uma estimativa. No
inicio do século XIX, Spix ¢ Martius calcularam uma populagdo de 10.000
para a vila, um cilculo provavelmente cx agerado. Schwartz sugere que cm
1819 a regido de Cachoeira, quer dizer, a vila e seu lermo, possuia ccrca de
69.000 habitantes, dos quais 30.000 cram provavelmenie escravos
distribuidos entre 34 engenhos, iniimeras plantagdes de fumo, agricultura de
subsisténcia e o nicleo urbano. Mas quando, em 1826, a camara local
peliciona para transformar a vila em cidade, cla contaria apenas 6.000
habitantes na vila e 60.000 em todo o termo; a povoagdo de Sdo Félix, na
margem oposta do rio, teria apenas 2.000 pessoas. J& que os vercadores se
esforgavam para impressionar, suas contas ndo devem ter subestimado o
nimero de habitantes de entiio. Assim, 40 anos antes, cm 1785, € provavcel
que Cachoeira ndo passasse mesmo de uma vila de 3.600 a 4.000 pessoas, s¢
projetarmos os nimeros de 1826 a uma taxa anual de crescimento de 1 por
cento. Entretanto, ai ndo estdo incluidas as cenicnas de pessoas que

(Gainsville, U. of Florida Press, 1977), p. 59 ¢ passim; Swant B, Schwanz, Sugar
Plantations in the Formation of HRrazilian Society, BRahia 1550-1815,
Cambridge, Cambridge U. Press 1985, p. 83, 93; Charles Boxer, The Golden Age
of Brazil, Berkeley e Los Angeles, U. of California Press, 1962, p. 228; Pierre
Verger, Fluxo e refluxo, Sio Paulo, Corrupio, 1987, Cap. | e O fumo da Rahia e o
trdfico de escravos do Golfo de Benin. Salvador, U. Federal da Bahia, 1966.°

14 Lugar, “The Ponuguese Tobacco Trade”, p. 48.

15 1bid. Sobre a expansio da economia acucarcirs, Schwanz, Sugar .-Plantations,
Cap. 15; Katia Mauoso, “Os precos da Bahia de 1750 a 1830", Celloques
Internationaux du C. R. N. §. Histoire Quantitative du Rrésil (Paris, 1971), pp.
167-182; F. ©O. W. Morion, “The Conservative Revolution of Independence:

Economy, Sociely and Politics in Bahia, 1790-1840", Tese de PhD), U. de Oxford,
1974, Cap. 1.
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percorriam suas ruas todos os dias vindas de fora para tomar os barcos rumo
a Salvador, tratar de negécios, comprar e vender, pois Cachoeira era porto e
niiclco comercial. Pelo menos dez vezes menor do que Salvador, a vila do
RecOncavo tinha, condensada, uma intensa vida urbanal®. ;

No dia 16 de fevereiro, portanto, em plena estagio de embarque do
fumo, entre 11 horas e meia-noite, os venten4rios Manoel Ferreira Morais e
Serafim dos Anjos Pacheco faziam ronda com outros oficiais de justica na
rua do Pasto. Aparentemente j4 haviam recebido dentincia de que ali, numa
casa de morada de africanos, se faziam cerimdnias de calundu. Mas tudo era
siléncio quando I4 chegaram. Um dos membros da ronda deixa escapar em
scu depoimento que a porta da casa fora arrombada, assim como as portas de
trés quartos onde estavam recolhidos SebastiZo, Thereza, Francisco, Anna,
Antonio e Marcella. Um dos dois iltimos homens citados, na verdade, fora
surpreendido banhando-se numa gamela na cozinha.

A casa tinha sido alugada pelo africano “mina”, José Pereira, forro, a
um outro africano, Jodo do Espirito Santo, por dez tostdes (1 mil réis). Este
ultimo teria sublocado um dos quartos da casa a Sebastido, um dos presos,
por 400 réis. Jodo s6 € mencionado por seu senhorio (Testemunha 2), ndo
aparcce como testemunha nem é acusado junto com os outros. Tais an‘an{os
e moradia eram tipicos da escravidio urbana. Salvador era assim'’.
Aparcntemente, os devassados formavam trés casais, cada um ocupando um
quarto da casa, o que se pode depreender dos testemunhos: “achou em uma
camarinha deitada uma negra, em outra, outra negra com um negro deitado, e
na outra, outra negra com outro negro também deitados, € na cozinha um
crioulo sapateiro tomando banho dentro em uma gamela™ (TI4,
i.c., Testemunha n® 14). Este da cozinha, entretanto, n3o era crioulo, como
Veremos.

Todos os presos eram africanos. No documento de formagdo de culpa, o
escrivdo informa: “Sebastido, e Antonio, e Francisco, e Thereza € Anna,
todos jejes”. (N3o sabemos por que Marcella, jeje, ndo foi processada;

16 Lugar, “The Portuguese Tobacco Trade”, p. 59 di o nimero de casas (fogos)
em 1775 e 1804, que cu multipliquei por 4 para estimar a populagio. A
estimativa de 4 pessoas por fogo se baseia na média do tamanho da familia
nuclear encontrada por Katia Mattoso, Familia e sociedade na Fﬂﬁlﬂ A século
X1X, Sio Paulo, Corrupio, 1988, p. 75. A cifra de Spix & Martius Eiﬂlfdl por
Patricia Aufederheide, “Upright Citizens in Criminal Records: Investigauons in
Cachoeira and Geremoabo, Brazil, 1780-1836", The Americas, Vol 38, N* 2
(Qut., 1981), p. 177. Schwanz, Sugar Plantations, pp. 439-440. A petigio de

1826 em Arquivo Nacional, Oficios dos Presidentes de Provincia para ¢

Mirisiro do Império. 1319, 332, Vol. I, fl. Tv.

17 Joko Reis, Rebelido escrava mo Brasil: A histéria do levanle dos n-ﬂl '

(/835). Sio Paulo, Brasilicnse, 1986, pp. 216-232.




alguém a tena protegido?). Um més du:pnis:,"nn cncff-;rnn;:rgzéllfir;ic;?:i.i::Elg
sabia mais, pelo menos sobre 08 homens: Scbastido de G i .;15: g
Rodrigues Leite ¢ Antonio Amorim, todos forros, 0 primc 0 m; ‘-{*}q
Dagomé, o segundo-Marri, 0 1¢rceiro Tapa, ¢ as prelas Thereza c / n e
homens ganham sobrenomes ¢ Suas OMECNS éinicas sdo especificadas, H
mulheres. além de screm listadas cm ulll.unn _Iugan ':{‘1 trazem OS nutnT !

praprios precedidos de “pretas”, 0 que IHE]UCH origem africana Jaqueo “*ri{ﬂ
nascido no Brasil era “crioulo”. Foi Josc Pereira, 0 africano *lf"r"‘f" {1:1. ?*"-‘""1
quem esclareceu a origem dos presos, inclusive a das mulheres: Thereza i:::rﬂ
forra de origem marri; Anna, cscrava jeje; e Marcella, forra lm_nhﬁn's jeje.
Assim lemos, entre os scis alricanos, um daomé, um tapa, dois marrs ¢
dois jejes. Que significa cssa Eﬂmbinﬂr;flr}? . By

Havia uma ldgica na cabega do escrivao quando registrou, no inicio de

sua larefa, “todos jejes”. Essaeraa designagio gcm[mf.?n!c dada aos CSCravos
importados da regido do anligo Daomé, atual ch_ubhca Pnpu!ni do Benin,
na costa ocidental da Africa. Sdo os povos Aja-Ewe. “Icje tem f-::‘r.ln
freqiientemente associado estritamente a ¢we, Mas scu campo sCMantico
ainda no foi definitivamente estabelecido. Ha sugestoes de que o €timo teria
origem na express3o djeji, que significa “estrangeiro” na lingua fon bem
como, e sobretudo, na iorubd. Neste caso poderiamos imaginar Lanto 0s
iorubds como os fons chamando de “estrangeiros” a scus calivos que,
vendidos no trafico atlintico, terminaram por transportar para a Bahia essa
designagdo. Isso nZo explica, no entanto, porque ncm lodos os cativos
estrangeiros desses povos foram identificados como jeje deste lado do
Atlantico, mas s6 os que vinham da rcgido do antigo Daomé. E mesmo
estes podiam ser reconhecidos entre os proprios africanos por suas filiagdes
éinicas especificas, como os marris. Observe-se que o africano “mina” que
definiu as etnias dos presos falou de tapa, daomé, marri e jeje. A excegiio de
lapa, o termo “jeje” cobriria todos os outros na definigio colonial escravista,
mas aquele africano falava de jeje como um grupo singular. Mas que grupo?
E por que teria o nome desse grupo vindo a significar todos os escravos da
regido daomeana? S6 uma pesquisa especifica sobre o tema poderia tentar
responder essa questdo. A tese de Nina, que associa o lermo estritamente aos
ewes, € incorrela porque no Brasil jeje significava mais do que cwé, mas
talvez represente uma explicagio para a origem do termo em si' 5.

!!‘vi“]d“ Costa Lima, “O conceito de NagBo nos candomblés da Bahia™, Afro-
Asia, N° 12 (1976), pp. 72-73. Verger deriva jeje de Aja. Numa comunicagio
pessozl Paulo Farias sugere: “Acho provivel que o etndmio ‘jeje’ se tenha
fﬂm?dn por convergéncia de conceitos e consonincias de origens dilerentes e
de diferentes nawrezas, ‘ewé’ sendo um deles junto com vérios outros. Oulra
genie (2lém dos ewés, ou alé mais do que os ewés), que fosse ajeji do ponto de
viste de outros que falassem iorubf (fossem ou nio estes dlimos iorubfs ‘da
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Outros termos étnicos que aparccem no documen i -
solugdo. “Daomé”, a nagdo de Sebastizio, indicava pmva:rglita;t;?;:ﬁ:
Fon, a ctnia hegemonica do poderoso reino do Daomé: “marri” ou "mf.-r&"
refere-se aos Marri (grafado Mahi na maior parte da literatura internacional)
que habitam o norte do Daomé. Os “tapas” se encontravam mais afastados ﬂa
arca de influéncia daomeana, e j4 na regido que a0 longo do século XVIII
passou ao controle da mais poderosa forga politica da Africa Ocidental no
periodo, o império iorubé de Oyo. “Tapa” era na verdade o termo iorubd para
0s Nupe, um reino tributdrio a nordeste da terra dos iorub4s.

O império dominado pelos Fon envolveu-se profundamente, sobretudo
a partir da scgunda metade do século X VII, no tréafico transatlantico de escra-
vos atraves dos portos de Ouidah (Ajud4), Porto Novo, Grand Popo e outros,
A produgdo da mercadoria humana, “envolvia uma combinagdo de cativos de
guerra, incursdes de captura em pequena escala, punic3o judical e a venda de
pessoas em tempos de dificuldades”!®. Habitando o norte, freqiientemente
alacados por Daomé, os marris representavam, na expressio de Akinjogbin,
“a slave raiding ground” (“campo de caca a escravo”, numa tradugdo
aproximada). Scgundo Cornevin, eles eram conhecidos “pelo valor das
deflesas naturais” e “a valentia de seus guerreiros”. Em represilia ao Daomé,
permiliram muitas vezes o uso de seu lerritério como passagem para as
forgas de Oyo e em 1730 ¢ 1731 os Oyo-iorubés e os marris aliaram-se na
guerra contra 0 Daomé. A partir de 1748 e até o final do século o Daomé se
transformou em estado tributirio de Oyo. No final da década de 1780, foi a
vez dos marris serem formalmente submetidos pelos iorubds, apés sangrenta
resisténcia. Os “jejes” do calundu de Cachoeira podem ter sido vitimas de
qualquer um dos inimeros conflilos da regido. Segundo os célculos de Man-
ning, na década de 1780, o trifico foi responsdvel por um despovoamento
anual de 3,6 por cento entre os Aja, ou se¢ja, os povos da drea de influéncia
daomeana. O Brasil foi 0 maior importador desses escravos2?.

gema'), pode ¢ deve ter sido chamada de jeje”. Em Rebelido escrava, passim, eu
erradamente associo jeje a ewé apenas. Philip Cuntin, The Atlantic Slave Trade: A
Census, Madison, U. of Wisconsin Press, 1969, pp. 183-1%0, comenia o3
problemas da terminologia éinica do trifico.

% Patrick Manning, Slavery, Colonialism and Economic Growth in Dahomey,
1640-1960, Cambridge, Cambridge U. Press. 1982, p. 37.

20 Robent Cornevin, La République Populaire du Benin dés origines
Dahoméennes & nos jours, Paris, Maisonneuve & Larose, 1981, p. 139; L
A.Akinjogbin, Dahomey:and its Neighbors, 1708-1818, Cambridge, Cambndge
U. Press. 1967, p. 81, 93; Manning, Slavery, Colonialism, 27-50; sobre relagdes
entre Mahi e o império de Oyo, Robin Law, The Oyo Empire, c. 1600- ¢. 1836,
Oxford, Oxford U. Press, 1977, passim; sobre Daomé e Oyo no século XVII ver
também A.l. Asiwaju e Robin Law, “From the Volia to the Niger, c. 1600-1800%
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(4 excegdo dos tapas, t}_Lll_JE Ja sugere uma
interessante alianga) Pri‘dnl‘{‘fiﬂﬂ‘;ﬂ a rr.:;l f;:%:-. 1:1'] ::;;T‘]-;ﬁi;: S:;':::‘l:if; ‘il:]‘;':;{'{'l‘ti
L E]J"Fﬂma;in;ir;:;:;lﬂ: :::3 também dedicado ao culto dos »'fr{ltm.
Iwﬂaghlf:ﬂdc Edi;ﬁn Carneiro havia rcs casasﬂcﬁxciua?vﬂmcmic _}uhq -
:clusive uma “jeje-marrim” — que, scgundo ele, “1€m fﬂhgtlﬂr‘{l{lll: 0 ﬂ:‘l-lh'll'a
damente a purcza do culto gf'gc_"-.l, A mais famosa, 0 Bngu[h :::n-: a Eit'l?mﬂ_

Como se formou o calundu jeje {!nll“asm de Cachocira? Scu lider, 0
vodund. cra Schastido de Guerra, 0 mais idoso cnlre 08 presos, segundo lﬂlll‘n
depoimento “um negro mais velho de mﬁm grnmlc (1 Id}:l'E-.I:: fm‘ru mais
citado pelas testemunhas, que com freqiicncia falaram de “Scbastiio :::ins
outros”. Na noite da invasio, dormia na camarinha Frnd:: fnfaﬂ': encontrados
os objetos rituais do calundu. Ele alugou a casa e foi a Jacuipe, povoagio ao
norte de Cachoeira (ver mapa), buscar 0s oulros, pmvavclmcntu -.‘:m{m_m

(membros do culto) que o assistiam nos trabalhos privados e nas ccrimonias
piiblicas moendo ervas, sacrificando, tocando, cantandn: dan{;atjtln. Scbastido

jé havia sido vitima de repressdo religiosa em Jacuipe, pois {]i.':': 1*{1 viera
corrido de um mission4rio que o acusara de feitigaria (T2). O missiondrio
certamente notou o sucesso do sacerdote africano. O pardo Manocl de

Miranda Abreu, numa viagem a Jacuipe, soube do crioulo Jos¢ Maria que Y
preto Sebaslidio, e outro de pequena eslatura que estio presos tiraram muito

dinheiro em Jacuipe em fazerem curas de feitigos™ (T16). E tudo que
sabemos de sua vida antes de chegar a Cachoeira. Ele vicra como escravo

para o Brasil e é possivel que suas prélicas magicas o lenham ajudadg a
ganhar dinheiro suficiente para comprar carta de alforria. Isso pode ter sido
incomum, mas foi 0 que aconteceu, por exemplo, com o negro adivinhador
José Zacarias, da vizinha freguesia de Rio Fundo, alguns anos depois (1798):
ele alendia “muita gente vil e pobre e também de probidade” de quem recebia
“avultadas pagas que com elas tem exlinto sua miséria e cativeiro™22.

Homem de prestigio, Sebastifo estava prestes a repelir seu Sucesso em

Cachoeira quando foi preso. O oficial de seleiro Theodozio de Aratijo Silva,
branco, 40 anos, morava com a familia ao lado de Sebastido. Pelo que conla,
o scleiro era um homem observador: “Sc ajuntavam bastanles negros c
negras aos quais ndo conhece, que todos armavam uma danga dentro da dita

Entre esses grupos €nicos

in 1. F. Ajayi e M. Crowder (orgs.), History of West Africa, (Harlow, Longman, 3%
ed., 1985), Vol. 1, pp. 412-464,

21 Eeis, “Nas malhas do poder escravista™; Edison Cameiro, “Candomblés da
Bahia™, Publicagdes do Museu do Estado da Bahia, N* & (1948), p. 50.

22 ANTT, Inquisicdo de Lisboa, Cadernos do Promolor (1797-1802), N* 134, (1.
6. Agredeco s Luiz Mol também esta referéncia. Sobre adivinhagio no

candomblé, ver o recente livio de Julio Braga, O Jogo de Bizios, Sio Paulo,
Brasiliense, 1988,
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casa ¢ cantavam lingua de jeje, e tocavam o instrumento de um ferrinho [
cm lugar de tabaque na boca de um pote tocavam e era piblico que a dita
danga era de calundus” (T5). Vérias outras testemunhas (T4, T6, T7, T10)
declararam ser “piiblico e notério™ que ali se “dancavam calundus”. Entretan-
to, o depoimento de Theodozio € ocular € de um conhecedor. Ele sabia
distinguir entre um atabaque e um pote, e entre uma danca qualquer de negros
¢ danga de calundu, e até em que lingua seus vizinhos cantavam. Com
cerieza aquele ndo era o tinico calundu que vira na vida. Cachoeira provavel-
mente tinha outros. Este parece ndo t2-lo incomodado por algum tempo.
Uma outra tesiemunha disse, talvez exageradamente, que “todas as noites
faziam batuques™ (T11). Que nfo fossem todas as noites, mas o calundu de
Scbastido era um centro cerimonial ativo e para proteger sua existéncia é
possivel que ele tenha entrado em acordo com os vizinhos, como Theodozio.
Ou talvez cste fosse daqueles brancos que acreditavam em “superstic3o”,
lemia os poderes do “feiticeiro™ Sebastido e o deixava em paz.

Duas regras bésicas de sobrevivéncia da religido afrobrasileira nos
lempos da repressdo eram a alianga com pessoas mais privilegiadas ¢ a
discri¢@o. Vimos que Gregorio de Mattos vira “mestres superlativos™ em
calundus sciscentistas e Jos€ Zacanas adivinhava para “gente de probidade™.
Theodozio era um simples seleiro, mas cidaddo respeitdvel. E verdade que se
tornou testemunha de acusag¢@io na devassa contra os vizinhos, mas, mesmo
que tenha sido ele o autor da denincia, o que ndo parece, € evidente que
permitiu por algum tempo muila coisa religiosamente heterodoxa acontecer
na casa ao lado. Observe-se, alids, que seu depoimento ndo lem o tom de
queixa. Por outro lado, uma passagem dele talvez revele a regra da discngdo:
o loque sobre a boca de um pote faz bem menos barulho do que um
atabaque. Ndo consegui identificar qualquer instrumento de percussio na
etnografia daomeana que se assemelhasse a este, excelo talvez o Zin-li, uma
jarra usada para acompanhar cerimdnias fiinebres, tocada com um abano®.
Teria Theodozio visto um ritual de morte? Ou seria o loque no pole uma

23 Maximilicn Quénum, Au Pays des Fons: ws el coutumes du Dahomey, Paris,
Maisonneuve & Larose, 3* ed., 1983, pp. 158-159: “Le Zin-li est une jarre de !’E‘
sur laquelle on tambourine avec un éventail de cuir” (p- 159). Mas foi o
antropélogo baiano Julio Braga, uma autoridade em candomblé e em
etnotanatologia, quem primeiro me sugeriu essa possibilidade. Note-se, porém,
que o abano nio € mencionado em 1785. Nunes Perein, A Casa s Hlﬂ'-
Petrépolis, Vozes, ‘2% ed., 1979, pp. 169-170 descreve uma cerimdnia fiinebre

num terreiro jeje no Maranhio da qual faziam parie o que ele chama de

“ferrinhos” (ogd) e um pote sobre cujs boca uma participante “vibrava um

chinelo”. Agradego a Paulo Farias por me haver chamado a atengio para esta

referéncia, observando a “analogia I'unciuml.":?mhﬁlitl" enlre ©
maranhense ¢ o abano de couro daomeano (Comunicagio pessoal).
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adapla¢do cachoeirense? Talvez uma pritica de mnsicﬁﬂ até que Ff}i‘"q“
ganhasse mais accitagio ¢ pudesse aumentar o volume: Ou apenas indigéncia
material de scus membros, um arranjo tempordrio até que pl]ﬂt‘ﬁﬁ(‘l‘!l comprar
um atabaque de verdade, de preferéncia sagrado na Africa? Nunca vamos
saber. A regra da discrigdo acompanhou 0 candomblé ao sécul? XX e a
substituigdo do atabaque por outros iHSIrl{nicntns d':.‘: []»Er{tusz:il::} .I"m comum;
“Durante alguns anos, recentemente, em visla da pm;bu;iin poalicial contra 0s
atabaques, a orquestra dos candomblés mnqu"pnn-:lpulnmn}c com estas
cabacas, outrora chamadas piano-de-cuia ou aque”, conla Camneiro na década
de 1940, Ele acrescenta que 0s membros de (Crreiros nessa ocasiio u:'ﬂ-:_nm!mm
com cuidado seus atabaques para evitar o scu confisco pela policia. Essa
adaptacdo ritual a um ambiente repressivo provavelmente tinha uma longa
histéria. O atabaque muitas vezes foi visto ndo s6 como instrumento de
rituais religiosos ou de acompanhamento de inocentes batugques, mas como
inctrumento de revolta. Nina Rodrigues ouviu de um informante: “Nao ha
clarim mais capaz de provocar a excitagdo gucrreira nos campos de batalha,
me dizia elle, do gue um pequeno batuque africano que, no scu dizer,
descmpenhou papel Ao saliente nas sedigdes dos escravos deste estado, que
acabaram por prohibir a sua importagdo”. Manoel Querino identifica essc
atabague de guerra como o batd-cdfé, que provavelmente € 0 mesmo bata
referido por Verger como o tambor de Xangd, usado na Africa mas extinto
no Brasil2?. Em 1785 o ciclo de revoltias ainda ndo havia comegado, mas o
cardter politico do baler de atabaques provavelmente j4 entrara nas conside-
racoes das autoridades e senhores de escravos. Isso obrigava os participantcs
de calundus da época a serem ainda mais cuidadosos.

O outro instrumento mencionado, os “ferrinhos”™, pode ser um agogo
(em forma de campanula dupla) ou o gan (campanula simples a que Nunes
Pereira se refere como ogd, que ndo deve ser confundido com o titulo de
cargos do nosso moderno candomblé), ambos instrumentos discrelos por
natureza,

Que a casa invadida era um centro cerimonial, ndo é s6 percebido
através da descrico de pessoas envolvidas em cénticos, dancas e misicas em
homenagem aos deuses da Africa. Outros objetos de culto foram encontrados
pelos policiais.

Ha trés descrigBes mais ou menos detalhadas, e que se complementam,
do conjunto de objetos rituais. Uma delas € feita pelo negociante Manocel de

4 Cameiro, “Candomblé da Bahis”, pp. 67, 68-69 e Nina Rodrigues, O
animismo fetichista, p. 112; Manoel Querino, Costumes africanos no Brasil, p.
107: Pierre Verger, Noles sur les culies des Orisas et Vodoun 4 Bahia et 4

I;';;;ir-m: Céle des Esclaves en Afrique, Memoire de I'IFAN, N°51, Dacar, IFAN,
e
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Almeida Calr"tiﬁ.'i{‘.l, branco, 26 anos, que acompanhou a ronda contra o
calundu e primeiro ultrapassou a porta arrombada do quarto de SebastiZo:
“viu ele testemunha em um dos cantos uma flechinha em pé com u'rna'
agulha em cima, ¢ da dita flecha desciam duas pontas para baixo, e em cada
uma delas um penachinho, e estava bolindo sem coisa em que se segurasse
¢ assim que cle testemunha pegou na dita flecha logo ca, digo testemunha
(uis pegar, antes que lhe tocasse caiu no ch3o ambas as pontinhas que saiam
da dia flecha com os penachinhos, e por mais diligéncia que fez para armar
como estava ndo lhe foi possivel, e no pé da dita flecha estendidos pelo chiio
cslava mcia pataca de prala, ¢ uns cobres e duas moedas de quatro vinténs de
prata, e disse mais que as mocdas de meia pataca eram duas, e também tinha
no chdo umas cabacinhas com umas pedrinhas, umas folhas muito
fedorentas, e um pouco de ungiiento também fedorento™ (T14). O escrivio
Joaquim José dos Santos, branco, 31 anos, entrou nessa camarinha ao
mesmo tempo que Manoel Cardoso e apenas acrescenta que o dinamico
“pauzinho ou flecha teria de comprimento dois palmos e meio pouco mais
ou mcnos” ¢ além de cabacinhas, folhas e o ungiiento ele identificou cuias e
sementes entre os ingredientes rituais (T11). O sumiério de culpa repete boa

parte dos depoimentos dessas testemunhas, mas também acrescenta impor-

tantes informagdes: “uma flecha posta a prumo sustentada em si mesma sem
arrimo de qualidade alguma posta sobre um papel estendido em terra cercada
de uns cobres, uma moeda de meia pataca de cobre e quatro vinténs também
de prata que seriam 18 vinténs pouco mais ou menos e na ponta de cima da
dita flecha uma agulha espetada e sobre ela um penacho de penas curtas e
espalhadas pelo chiio outros penachinhos, uns ferrinhos, vérias cabacinhas
com ingredientes para os seus maleficios, e outros com molhos e algumas
ervas e uma garrafa de aguardente e cavando-se na lerra aparcceram varias
mestrias como foram uns ferrinhos, uns bolos de cera da terra cravados de
(cijdo, de arroz e (ileg.)”. Nesla listagem as folhas parccem virar €rvas,
aparccem uma garrafa de cachaga e, mais importante, os “ferrinhes™ € outros
objctos enterrados. Qutras testemunhas fazem dcsmqbtrf que acrescentam
alguns detalhes: “um pouco de ungiiento muito fedorento (T8); “uns bizios
que tudo disseram os oficiais estarem espalhados no chdo, ¢ também viu um
saco de folhas, ¢ uma bolceta cheia de um ungilento branco € muilo
fedorento™ (T9). Aqui surgem biizios, um Saco que contém as folhas ¢ uma
bolceta que guarda o ungiiento que tem cor branca. Algumas testemunhas
referem-se a esses objetos vagamento como “‘mi i gt
Por mais imprciisas que sejam essas descricdes, elas confumam quea
casa de Scbastido tinha as caracteristicas essenciais de um centro % 8
que nfo se tratava da morada de um isolado curandeiro, mas um wm e
desenrolava-se um conjunto de préiticas religiosas de tradi¢3o africana. Aqui,




a0 contrdrio do que Moit encontrou em Minas Gerais em meados do século

XVIII ¢ também Mello ¢ Souza em vdrias parics do Brasil colonial, ndo
vemos tragos de “sincretismo” com elementos catdlicos. Os objetos des-

critos sdo alguns dos clementos ainda hoje usados para diversos [ins nos
candomblés baianos: crvas, biizios, dinheiro, aguardente. As fnlhqs, por
exemplo, sdo especialmentc importantcs na preparagdo de ebds, em ritos de
iniciacdo ¢ limpeza de corpo, na medicina afro, no assentamento de a1|_:m:i de
entidades. Um sacerdote do vodu daomeano comenlou com H_{'.rs:ktwns: Se
vocé soubesse a histéria de todas as folhas da floresta, saberia tudo que ha
para saber sobre os deuses do Daomé"23, O "mrtgiicnln" ¢ folhas fedorentos
eram possivelmente comida de santo apodrecida. Infclizmente ndo (cmos
noticias sobre Schastiio manipulando seu arsenal de objetos rituais.
Sabemos. ¢ isso € dito claramente por vérias testemunhas, que o0
sacerdote era um poderoso curador de feitigos. O pensamento MAZICO cra um
clemento fundamental da religidio escrava, como ¢ da religido tradicional
africana em geral, ¢ mesmo do catolicismo popular. Ele represcntava um
elemento importante das relagdes sociais ¢ de poder na Africa. As pessoas
ndo caiam doentes ou sofriam infortinios s6 por obra da naturcza, do
homem comum ou do destino. Elas eram “enfeitigadas” e haviam cspecialis-
tas que enfeilicavam e 0s que curavam, muitas vezes ambas as especialidades
incorporadas num s6 individuo. Na didspora, sob a escravidio, nos engenhos
e cidades, o feiticeiro era respeitado e temido por companheiros escravos ¢
ndo raro pelos préprios senhores. Em sociedades onde a assisténcia médica
dependia em grande parte do uso de ervas, a vida e a mortc de muita gente
dependia de curandeiros e curandeiras. O feiticeiro negro combatia sobretudo
o grande feiticeiro branco, responsdvel por essa tragédia imensa que cra a
escraviddo. Muilos escravos atravessavam o Atlantico imaginando quc no
porto de chegada Ihes aguardavam homens terriveis que lhes comeriam 0s
corpos para se apossarem de suas almas. Em 1823 um grupo de africanos
macuas revoltaram-se a bordo de um navio baiano porque “se assim nio
fizessem os brancos os comeriam em sua terra”. Numa outra ocasido, em
1827, escravos de um engenho no Reconcavo mataram o [eitor, acusando-o
de praucar feitigana, inclusive de haver contribuido para a morte recente da
senhora. E possivel que os escravos tenham encontrado uma desculpa para se

23 Melville Herskovits, Dahomey: Am Ancient West African Kingdom, Evaston,
Fmﬂuwutem U. Press, 1967, Vol. II, p. 195, n. 1. Este livio € uma excelente
introdugio & histbria e culura do Daomé e em particular & religiio dos vodus
daomeanos. Ver também Pierre Verger, Noles sur les cultes des Orisas el Vodoum
(vﬂlﬁ’ transcreve indmeros trechos das impressdes dos europeus que visitaram
8 regiio na €poca do uréfico em Ibid, p. 27 e segs.). Apesar de muito
preconceilvoso, ainds € Gtil o trabalho de Alfred B. Ellis, The FEwe-Speaking
Peoples of the Slave Coast, Chicago, Benin Press Lida. 1965 (orig. 1890).
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vingar de um chefe particularmente severo, mas uma das definigdes de
rﬂ'_L[EE"“_ € exalamente a }iﬂ um fazedor de mal 2 comunidade. Neste caso o
feitigo virou contra o feitor, Noutro caso, em 1820, outra mulher
adoccera em Santo Amaro, também Recénecavo, e seu marido acusou alguns
negros de enfeitiga-la. Estes iltimos aparentemente reagiram, criando
lamanha celeuma que o governador Conde da Palma viu-se obrigado a
intervir para evitar “transtorno do sossego piiblico”. Nosso Sebastigo parece
ter sido um especialista desse universo mégico de medos e solugdes que
certamente fazia parte do cotidiano dos habitantes de Cachoeira. Mas sua
competéncia e scu poder nfio paravam ai®,

Ele era o lider de uma comunidade religiosa em formag3o. Insisto em
que scu calundu tinha aquela fung¢do mais ampla de um templo onde as
relagdes dos homens e mulheres com o mundo, o cosmos, as poderosas
forcas da tradi¢do espiritual africana, os ancestrais e vodus renovavam-se
periodicamente no drama ritual. Juana e Deoscoredes dos Santos assim se
referem a essas comunidades: “Na didspora, o espago geografico que
representava a Africa nativa e seus conteiddos, foi transferido para os locais
onde foram levantados casas, templos ou quartos em cujos recinlos se
‘plantaram’, junto com os clementos e simbolos materiais nos lugares de
adoragdo, os poderes dos anlepassados e das entidades sobrenaturais que
garantiriam, nfo s6 a continuidade da existéncia, mas uma forma de
viver"??, O calundu da rua do Pasto estava em formagdo, mas possivelmente
j4 tinha algo desse significado comunitdrio maior. Por outro lado, sob as
condicdes adversas da escraviddo, é provével que os sacerdotes africanos ndo
puderam simplesmente “transferir” os conteidos africanos e tiveram que
modificar muita coisa. Mas sem divida, desde seus primeiros passos 0s
calundus e candomblés brasileiros tinham a fung3o de, nas palamls de Costa
Lima, “dar a seus participantes um sentido para a vida € um senumento de
scguranga e prote¢do contra os sofrimentos de um mundo incerto”. Da

26 Sobre priticas migicas entre os daomeanos, Herskovits, Dahomey, Cap. 33 &
mais amplamente, John Mbiti, African Religions and Philesophy, Garden City,
N. Y., Anchor Books, 1970. Para comparar com as Antilhas, ver Gwendolyn M.
Hall, Social Control in Slave Plantation Socielies, Elilil!m't. The Johns
Hopkins U. Press, 1971, cap. 3 Orlando Patterson, The Sﬂfl!ﬂﬂ of Slavery,
Ruthford, Fairleigh U. Press, 1969, cap. 7 e Nota 4 deste anigo. Rﬂﬂ!l Ihl
macias em APEBa, Revolias de 1822123, mago 2845; feilor fﬂﬂﬂfﬂ! l-.-
Arquivo do Ministério das Relagdes Exieriores da Franga (Quay ‘j“;"‘!’h 3
Correspondence Politique, Brésil, Vol. 5, fl. 170v; caso de 5. Amaro H !&u_:
Cartas do Governo, Livro 173, 1. 28-28v. | S
27 Juana Elbein ¢ Deoscoredes dos Santos, Tﬂ.d.ilm 5" l:'llll‘lﬂ
Moreno Fraginals (org.), Africa en America Latina (Mexico, Siglo XALUNES
1977), p. 115. :




. “Estas formas de organizagdo lhes
mesma_forma, Sugere vﬂrgcrgna Eqsmhilidndc que eles {irrir:anns ¢ scus
proporcionou uma scguranga ¢ u - Cuns wIR
descendentes) nem sempre encontraram ¢m nossa civilizagio <",

O que os invasores da casa do Pasto encontraram no quarto ocu pado por
Sehastido tem todas as caracteristicas de um altar, e os objetos enterrados
possivelmente representam o ase ou assen (0 axé nagod) do terreiro, sua
fundago, talvez o local rais sagrado e secreto. Escreve [‘lﬂrﬁkﬂ\-‘llﬂi O que &
am vodu? O nativo traduz o termo pela palavra ‘deus’... mas um vodu &
também pensado pelo daomeano como algo que cstﬁ_num determ '."“F‘” local,
e que um cspirito, embora filosoficamente concebido como existindo por
toda a parte no espago, tamb¢m tem que ter lugares de ﬁl‘llFiDS onde possa scr
convocado, onde possa ser instruido por fGrmulas mﬁglca{c apmp!rmd:is a
ajudar seus devotos e de onde cle possa sCguir para CONSCgUir as coisas dele
desejadas”. Talvez vindos da Africa, os objetos/vodus, enterrados em
cerim®nias secrelas, marcam a inauguracdo de uma devogo. Na Africa, cada
vodu ou orix4 (no caso dos iorub4s) tem seu templo préprio. Sabemos que
no Brasil, com o tempo, as divindades africanas passaram a scr
homenageadas sob um mesmo telo, mas possivelmente ainda ndo cra esse 0
caso do calundu da rua do Pasto. Porém, a que divindade pertencia a casa?

Que simbolizava aquela “flecha” ou aquele “pauzinho” decorado com penas?
Os ferrinhos e bolos de cera da terra cravado de grios de arroz e feijdo? Nio
encontramos nada na etnografia ou na iconografia daomeana que respondcsse
essas questoes definitivamente. O ferro € um elemento de Gu ou Gun (nosso
Ogum), deus do ferro e da guerra, “uma das principais for¢as de ajuda do
homem no mundo”, segundo Herskovits. Mas, pelo menos no Daomé, o
altar de Gu é sempre ao ar livre. Sagbatd ou Saponan, a terra, é também
divindade da variola, podia estar representada na cera pontilhada de feijio e
arroz 4 semelhanca de erupgdes da pele. Segundo Herskovits, “Saghatd é uma
das trés grandes forgas que d3o mégica ao homem. A mégica conhecida pelos
sacerdoles de Sagbatd € boa tanto quanto maléfica pois, desde que € um dever
especial de Sagbatd punir os que ofendem aos deuses, e a mégica de
feiticeiros e fazedores do mal s6 pode ser superada por uma méigica mais
forte, 2 mais forte das migicas deve estar nas mios desles sacerdoles”, Talvez,
nas maos de Sebastiio em 1785. Ligada a terra e 2 doenga, essa divindade
cerlamente teria muito que fazer por africanos que viviam sob as duras
condighes materiais da escravidio. Mas estas sfo aproximagdes imprecisas. E
a “flecha™? Seria algum poderoso talisma doméstico semelhante aos descritos
por Herskovie? Ou seria a representagfio de um vodu? De acordo com
Pamminder, “muitos dos templos usam os simbolos dos deuses, nio figuras

H.Culu Lims, A familia-de-santo, p. 61; Pierre Verger, Notes sur les cultes des
Orisas et Vodoun, p. 20.
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antropomdrficas: cabegas fechadas, pedras, hastes ou drvores, potes,
machados, serpentes de metal e assim por diante™?.

Foi sem divida a “flecha” o que mais impressionou os invasores do
calundu. Em tormno dela, como para alimenti-la e dar forga, encontravam-se
as quartinhas com ervas ¢ porgcs, a garrafa de aguardente, moedas e biizios.
E cla parccia realmente ser um signo de poder. Para os intrusos, seu estranho
movimenlo representava ¢ provava que ali se concentrava uma forga
maléfica, diabdlica. Aqui a devassa scecular passa a falar a lingua da
Inquisi¢cdo. Os objetos rituais que cercavam e sustentavam a flecha, antes
descritos quase ctnograficamente, sio também classificados ideologicamente:
“preparos que dizem ser de feitigaria™ (Abertura da devassa); “ingredientes
para 05 scus maleficios” (Sumdrio de culpa); “preparos para os ditos
malcficios™” (T1); “coisas supersticiosas as quais ele lestemunha nunca viu
porque as ocultariam dele” (T2); “preparos supersliciosos para a_dila
[citigaria” (T3); “coisas supersliciosas e preparalGrias para coisas diabolicas™
(T5); “coisas supersticiosas ¢ de feitigaria” (T6); “miudezas que diziam ser
com quc laziam as suas [eitigarias” (T12). = :

“Superstigdo ¢ simplesmente a religido do outro cara”, como disse
Price3?, Era a hora de definir a religido do outro. No esforgo de diabolizagdo
do calundu o secreto e o piiblico desempenham papéis semelhantes. Nin-
guém sabia, um chega a dizer que, mesmo como dono da casa, se lhe
cscondiam os ingredientes da feitigaria; uns poucos viram €sles lngreﬁaqng_s
na ocasido do assalto, mas s6 “ouviram dizer”, por ser “pblico € notério”,
que serviam 2s praticas de feiticaria de Sebastido e seu grupo. A logica da
acusaglo scgue estratégias complementares. Os homens que invadem
descrevem em detalhes o que encontraram, registrando inclusive fi , la-
manho, cor, cheiro, movimento e distribuig3o espacial. Eles pouco qualifi-
cam, narram principalmente. Um outro conjunto de lt:lstamunh'as_ menos
«informadas” trata de estabelecer pela repetigdo do escandalo (“piblico e
notério”) a qualidade maléfica do calundu. Elas pouco viram, nio tém llgqntu
a contar, sua funcio é convencer pela multiplicagdo de falas acusatonas.
Analisando os inquéritos de Cachoeira nessa mesma época, Patricia

22 virias passagens desse parigrafo baseiam-se principalmente em Mott,
"ﬁ.—:;:ndd", qut |rr§11 dmcriqﬁcf de :Iurc:_ de Fmdmblé ﬁ:tr:n E:r Hirﬂ:g;::
tores: Roger Bastide, Le Candomblé de Bahia FRH-E :"fngﬁ}, Paris, :l.l'tﬂ:h

p. 59 ¢ scgs. sobre axé; uma discussio do sentido mais amplo de ax ;:lm‘l,
visio iorubd € feita por Juana Elbein dos Santos, Os Nagds ¢ a mnﬂ:i‘ i3 rﬁpﬂllF
Vozes, 1976, p. 41 e segs.; Herskovits, Dahomey, p. 105 (citagio s Gun), p-

144 (Sagbaid), p. 170-171 (vodu) e p. 135 e segs: Geoffrey Parrinder, West

African Religion, London, Epworth, 2% ed., 1961, p. 61 (citagio) ¢ pp-

sobre templos e altares. Segundo Ellis, The Ewe-Speaking Peoples, p- 52 “h"'--.__-_.*

. . lhas ¢ brancas — feijio e 1
bolo de “Sapatan™ € marcado com manchas "GTt . - -
Q:-Enum, Au Pays des Fons, p. 71, lembra que S'tP'_“ € de n"l‘ﬂ;n o~
30 Richard Price, "Comeldrio” a Schuler, “Afro-Amencan Slave Culure’, p. 191 =

o
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. 4+ lembra que a testemunha “era selecionada porque seu depoimento
tﬁ#g?:cnﬂ:;dfeﬁcﬁr cnqnhc-cimcnm publico sobre 0 l:amR-E“, O boato era entido
peca chave de acusagdio. Os dois dt::llm:::nlﬂﬂ que almrcm a devassa -::mnlun_;u_n
os dois discursos — o “etnografico” ¢ o “idcoldgico™ —, pois decrever ¢ definir
<30 movimentos que se cruzam ¢ se confundem na légica da punigdo.

Em 1785, a prova talvez mais importante quc sc icntou construir foi o
irregular comportamento de um “pauzinho’. _Cnm{} s¢ prova a obra i]“
Diabo? A existéncia de feitigaria? De mqa’rﬁqmm‘? Além [!r:‘-"' feitigaria™ ¢
“superstigio” a definigio técnica de artes diabdlicas, “maleficio™, € recorrenie
na devassa de 1785. Ela se referia ao ato de causar mal as pessoas ou
coletividade através de meios ocultos, de ervas, rezas, encantagdes, mau
olhado, maldigio®2. Com o estabelecimento ¢ expansdo do terror inquisilo-
rial. todas as formas de paganismo e priticas mdgicas, mesmo as inofcnsivas
e alé benéficas, foram reduzidas A conotagiio de malcficio?3. Sebastido curava
feitico, mas esse poder era maléfico porque ndo cmanava da religido hege-
monica. Como Mello e Souza observa, os calundus foram freqiicntemente
associados aos sabbats, as orgias lidicas, gastrondmicas e sexuais dos bru-
x0s ¢ bruxas europeus, que eram também entrecortadas de miisica ¢ danga®?.
As autoridades de 1785 provavelmente ndo necessitavam de uma flecha
aulomotora para enquadrar scus feiliceiros, mas numa era de declinio do in-
leresse pela repressao a préticas religiosas populares, um clemento a mais de
maleficio podia tomar o caso mais convincente. Os feiticeiros, afinal, cram
conhecidos por essa capacidade nfo s de se movimentarem pelas alturas,
mas de moverem objelos a distincia. Os invasores detém-se na descri¢dio do
estranho fendmeno e insistem em alirmar que ndo puderam fazé-lo se repelir.
Era claro tratar-se de arte diabélica cuja ciéncia cra estranha para simplcs
cristios. Cristios talvez supersticiosos, por outro lado, pois o fendmeno da
flecha movente pode ndo ter sido registrado com insisiéncia apcnas para
servir @ acusagio, mas também para contar algo impressionante, ndo natural,
mexplicavel mas cabivel no registro mental dos intrusos. Através da negagio
eles se revelavam parte — mesmo se parte avessa — do universo simbdlico
que atacavam. A religido do outro cara” era parccida com a deles.

_ Trinta testemunhas juraram sobre um Livro do Evangelho contra os
alricanos presos no calundu de Cachoeira. Destas, seis afirmam nada saber
sobre o caso, muitas sabem por ser “piiblico ¢ notdrio”, umas poucas
participaram da invasiio ou a testemunharam pessoalmente. Eram pessoas
nascidas na Bahia ou vindas de fora, de diversas cores, ocupagoes, idades,

:; Aufderheide, “Upright Citizens”, p. 173.
Keith Thomas, Religion and the Decline of Magic, Harmondsworth, Penguin,

estado civil e grau de instrugfo. Suas idades variavam entre 1

maioria na faixa entre 25 e 35. Sete tinham mais de 50 gnisgﬁig

brancos eram proporcionalmente mais jovens que os brancos. Dos 17

casados, 13 eram brancos (1alvez 14, pois hd um cuja cor nfo est4 registrada,

mas (udo indica ser branca) e dos 12 solteiros, 9 nfio brancos. Esse padrio
confirma as pesquisas de Mattoso sobre a familia baiana do século X1%35 A
vanlagem dos brancos também reflete-se no indice de analfabetos, apenas 2
cnirc 05 7 que ndo sabiam escrever. No entanto, é interessante que dois
tergos dos ndo brancos soubessem pelo menos assinar seus nomes. De odas
as 30 testemunhas, apenas 7 nfio assinaram seus nomes. Nove eram naturais
de Cachocira, 8 de outras vilas do Reconcavo, 3 de Salvador, 2 de cidades de
fora da Bahia mas no Brasil, 6 de Portugal e 2 da Africa. A distribuicio
ocupacional delas esta representada na tabela L.

TABELAI

Ocupagdo e Cor/Origem das Testemunhas da Devassa do Calundu de 1785

Cor/Origem
Ocupacdo Africano Crioulo Cabra Pardo Branco 7?7 Total
Artesdio 3 1 4 9
Arrieiro 1 1 2
Cabelereirof
Barbeiro 1 1 1 3
Pescador 1 1
“Viver de
agéncias” 1 1 2
“Viver de
bens” 1 1
“Viver de
escravos’ i 1
Funcionérios 2 -
Negociante ] 7 1 9
Totl 2 5 % 4 16 1 360 o

Se considerarmos cada cor/origem distintamente, 0s brancos represef-
i tam indisputdvel maioria, 0 que sugere justamenic O emll:;lc entre mﬁ Vi
; mundos. Esse conflito mostra-se mais claro quando se perccoe que todas a

seis testemunhas envolvidas no cerco ¢ invasdo do calundu eram brar I'E'I'.'_l_

1971, p. 519 e segs.
Norman Cohn, Europe’s Inner Demons, Frogmore, Paladin, 1976, Cap. 9.

34 .
Mello ¢ Souza, O ﬂ"mbﬂ, pp- 259-261, 371-378. Ver excelente descrigio de
como ot sabbsts eram imaginados em Cohn,. Europe's Inner Demons, pp. 100-

102, que contesta que essas reunides fossem assembléias reais de socicdades
sccretas (p. 104 e s5).

35 Mattoso, Familia e sociedade, Cap. 3.
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T10, T14, T15 e T28). Mas sc na hora da repressio 0s hrancos agem
iml;:damcmc, na fase do inquérito o Ipqu-:: étnico abre-sc mais para envolver
sobretudo os afrobaianos. Em su” lise de devassas comuns, Au hlv:hmﬁnlc
encontrou entre as testermunhas uiia ;:rgwm;c;ﬁﬂ um PoOUCo maior de brancos
(55,2%) para 0 periodo 1780-1792-", ']ah'n:;r: [osse interessante, FI‘IIH]].:‘[
devassa contra negros feiticeiros, buscar 08 depoimentos .511:.: um bom nimero
de ndo brancos, a velha tética de dividir para dominar. EE bom lembrar que,
com fregiiéncia, o fosso que dividia 0 mundo dos africanos de um lado ¢ 0
dos nascidos no Brasil do outro (nfo importanto a cor) cra maior do que o
que separava brancos de nlo brancos. Os pardos ¢ alé os crioulos, por
exemplo, cram muilas vezes VIS(os pelos africanos como [icis alados dos
brancos contra cles, formando o nnadro de fettores, milicianos e soldados que
reprimiam 0§ €SCravos no cotidiano ¢ nas (enlativas de revoltas. 1850 n{iu
significa que as relagdes entre alricanos e afrobaianos fossem sempre hostis,

is fregiientemente se juntavam, inclusive para venerarem os deuses da
Africa®’. Em 17835, por sinal dois alferes crioulos depuseram, mas um deles
nada declarou e o outro apenas disse o que ouviu dizerem (13 e T21). Por
outro lado, ndo se observa qualquer comporiamento mais acintoso do con-
junto dos brancos visando criminalizar os calundureiros: tis deles ¢ trés niio
brancos afirmaram nada saber. Dos que descrevem o caso com falas osten-
sivamente demonoldégicas, de novo tés sdo brancos ¢ trés ndo. Alids, um
dos brancos que participon da blitz — branco e capitdo do mato! — tenlaria
isentar as mulheres: “tem ouvido dizer que as ditas negras n3o usavam de
feiticarias nem para clas concorriam™ (T28). Por fim, dos dois alricanos que
depdem, um, 0 “mina” dono da casa, compromele scus inquilinos, talvez
num esforeo de salvar a pele; o outro, um barbeiro jeje (129), diz nada saber,
talvez por solidaricdade émica. Em suma, fora a ostensiva exclusividade
branca na invasio do terreiro, as falas com maior ou menor peso acnsalono
est3o mais ou menos distribuidas entre testemunhas de diversas origens ¢
COres.
As ocupagdes das testemunhas refletem um ambiente quase intcira-
menlte urbano. Sete dos artesfios eram alfaiates, dois dos quais também
serviam como alferes. Havia também um seleiro (o vizinho de Sebastido) e
um latoeiro. Apenas um branco entre os arlesiios, de novo o seleiro
Theodozio. A natureza comercial da vila expressa-se no grande mimero de
negociantes, grandes e pequenos, ¢ nos dois arrieros que viviam de “caminhar
Ea as minas”, Ao contrdrio dos artesfios, os negociantes eram todos

ncos, a excegfio de um africano (o doro da casa), que vivia de “comprar ¢
vender”, Escrivios, alugadores de escravos, biscateiros, cabeleireiros, barbei-
10s completam o quadio de ocupagdes caracieristicamente urbanas, Apenas
um pescador (o tammbém capitfio do mato) e um homem que vivia de bens

3ﬁﬂu1’dﬂhtid¢, “Upright Citizens™, p. 1853,

37 Rels, Rebelide srarave, pp. 171179 & passim; Pels, "Nas Methes An peeler
preR T T H T 1T

80

podem Ecril:nnﬂidcmdﬂs com um pé fora da cidade. Este altimo talvez fosse
proprietirio _rural. Em sua contagem das ocupacdes de tlestemunhas de
devassas feitas em Cachocira como um todo (a vila e seu lermo)
Aufderheide encontrou 41 por cento que se ocupavam na lavour a’? 1
Nossas testemunhas sfio assim tipicas somente da vila. Pessoas em
geral simples, ctnicamente variadas, mas quase sempre com ocupagdcs
certas. “Cidaddos decentes”, como diria Aufderheide. Gente que fazia parte de
calegorias sociais Imersas numa cconomia moneldria aquecida pela prospe-
ridade da agricultura fumageira, e que podia pagar os servigos especializados
de um Sebastidio. Por isso, ¢ num sentido mais amplo pela maior facilidade
de reunido de escravos e gente “de cor” livre e liberta nas cidades, estas se

_tomaram o ambicnte ideal de afirmagfo e expansdo da religidio afrobrasileira.

O calundu ¢, mais tarde, o candomblé, provavelmente recrutavam aliados e
inimigos nas mesmas fileiras urbanas. Em outras palavras, a mesma
facilidade que a policia tinha de reprimir um templo africano na cidade, este
tinha de aliciar clientes, amigos ¢ membros. O calundu de Cachoeira
certamente ndo sc localizava no centro da vila — a rua do Pasto ou pasto,
como o nome indica, devia ficar no limite entre o urbano € o rural —, mas
fazia parte dela. Arthur Ramos escreveu fque, perseguidos, os negros, “em
zonas afastadas dos centros urbanos, no recondilo de scus terrciros,
guardaram a tradi¢do alricana”. Ele ndio eslabelece a ruralidade dos leneiros, e
é verdade gue estes sobreviveram nas periferias nrbanas, entretanto, mas do
que “guardada”, a tradigiio africana foi sobretudo exposta socialmente. O
calundu e em seguida o candomblé ndo desopareccram exatamente porque
ousaram expor-se e nio porque se esconderam, Nas cidades o logque dos
alabaques chegava longe aos ouvidos de scus habitantes*?.

A devassa de 1785 tem um grande, um enorme siléncio. Em nenhum
momento, durante um més que durou, os scis afticanos presos foram cha-
mados a depor, pois nilo cra esse o costume e a lei. Se o resultado do inqué-
rito foi posteriormente enviado ao Santo Oficio em Portugal, talvez se possa
14 ler o que eles falaram de suas préticas. Mas € improvivel que 0 caso tenha
saido de Cachogira. Seja como for, temos de nos conformar por enquanto
com essas referéncias indiretas sobre o calundu do FPasto de Cachoeira. Elas
de qualquer forma nos falam de uma insistente resisténcia dos africanos a
abandonar sua praticas culturais. Foram pesscas como SebastiZo, que ndo
sucumbiram A perseguigiio, que ao longo de nossa histéria mantiverain vi-
vas, ¢ sempre renovadas, tradigdes religiosas populares hoje definitivamente
parte da personalidade brasileira.
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