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lingua na raiz dos dentes.
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jota espanhol.
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em vez de vodin, Daomé em vez de Danxomsé).



Igualmente, alguns dos termos em ioruba sio
grafados na sua primeira ocorréncia com os
caracteres fonéticos proprios dessa lingua.



Prefacio
Alberto da Costa e Silva

O mundo dos deuses parece imutivel. E
imutaveis, os ritos que aceitam para dialogar com
os homens. Este livro, no entanto, nos oferece
outros enredos: os de deuses que ndo estiveram
sempre conosco; que lentamente se foram
revelando ou nos tomaram de surpresa; que
consentiram em ser furtados dos vizinhos ou ser
deles arrebatados pela violéncia; que se deixaram
criar ou fortalecer com nossas preces e oferendas;
que inauguraram o nosso sangue no mito e no
tempo. Em suas paginas, conta-se como devog¢des
e liturgias, muitas das quais pareciam desenhadas
para sempre, mudaram de forma, endereco ou
significado, ao compasso das geragOes, nesse
universo complexo, flexivel, dindmico e aberto as
influéncias externas, o dos africanos falantes dos



idiomas do grupo gbe que compartilham a fé nos
voduns.

O que se vai ler é uma historia das crencas e
praticas religiosas desses povos e de como elas
moldaram suas instituigbes e comportamentos
politicos e como foram usadas, e até mesmo
alteradas, para santificar a concentra¢ao do poder
e o despotismo dos reis. Quem a escreveu, Luis
Nicolau Parés, dedica-se hd muitos anos, com
carinho, afinco e zelo, ao estudo da religido e dos
modos de vida desses povos que, no Brasil,
tomaram o nome genérico de jejes e que
compreendem, além de outros, os fons, guns,
mahis, hulas, huedas, popos, evés, aizos, agolins e
savalus. Sobre eles, neste lado do Atlintico, onde
chegaram a ser, no século xvII, entre um terco e
metade da populagio africana de Salvador e do
Reconcavo Baiano, Parés ja nos dera um outro
livro de leitura indispensavel: A formagdo do
candomblé: Historia e ritual da nagdo jeje na
Bahia. Nesta sua nova obra, mudamos de mapa,
pois ela se passa predominantemente no golfo do
Benim, tendo por principais focos de a¢io os
antigos reinos de Aladd, Uidd e Daomé.

Tanto ja se escreveu sobre este ultimo, dele



mostrando, em diferentes momentos, diferentes
retratos, e sobre a sua historia, a partir de tradigdes
muitas vezes discordantes, que se poderia
considerar uma temeridade voltar ao tema. Parés
o faz com bravura e firmeza e nos entrega um
trabalho sobre a fé e o poder no Daomé, tnico,
por seu escopo, peso e abrangéncia, em lingua
portuguesa.

Desde as primeiras paginas, este livro fascina o
leitor. E ndo s pelas varias histérias que nele se
entretecem, mas também pela concisdo e clareza
com que as recita. Parés gasta pouco para dizer
muito. Ndo precisa mais do que algumas frases
para reconstruir com detalhes expressivos um
cendrio apenas sugerido em suas fontes, ou para
expor uma hipotese ou contrariar outra. A
economia de meios ndo o impede, quando
necessario, de ser minucioso, nem enfraquece os
seus relatos ou argumentos; ao contrdrio, os
aguca. E assim, com afetuoso cuidado, ele nos
leva, de pagina em pagina, a percorrer o trajeto
que vai da venera¢io aos antepassados da familia,
da linhagem ou do cla, que encontramos entre os
diversos povos de idioma gbe, até o culto aos
falecidos reis do Daomé, que, como voduns, eram



adorados em cerimonias politico-religiosas, os
famosos Costumes, que podiam tomar boa parte
do ano e eram considerados o mais importante
acontecimento do reino. Parés nos ensina como,
ao deificar os soberanos anteriores e prestar-lhes,
assim como a outros voduns da linhagem real, os
ritos mais significativos, se tornava ainda mais
poderoso um monarca poderoso, pois, depois de
investido como um rei sagrado, qualquer ato
contra ele, ademais de um sacrilégio, se tinha,
teoricamente, como fadado ao malogro. Isso ndo
impedia as sangrentas disputas pelo palacio,
quando da morte de um rei, nem sua deposi¢io
por um golpe de Estado. De um desses embates
temos ressonéncia ou continuidade neste lado do
Atlantico, com a fundag¢do da Casa das Minas, em
Sdo Luis do Maranhdo, onde se veneram os
voduns da familia real do Daomé.

A constru¢gdo de wum reino ferozmente
centralizado, onde tudo — simplifiquemos —
pertencia, em principio, ao soberano, e dos rituais
da religido de Estado a que servia e da qual se
servia, ¢ contada e analisada neste livro com
tamanha riqueza de tons, dentro dos limites do
que consentia o segredo do convento e do palacio,



que qualquer resumo ou comentario o empobrece.
Nio me atrevo a mais do que a louva-lo. Em voz
alta.

Embora se aplicasse a todas as sociedades
humanas, este livro poderia ter por epigrafe o que
um daomeano disse, por volta de 1930, a Melville
J. Herskovits: “A vida no Daomé estd baseada na
histéria, e é a histéria que governa o pais”. E nédo
s6 a historia dos homens — arrisca Luis Nicolau
Parés. Também a dos deuses, quando a descobrem
os homens.



Introducio

Este livio examina as praticas religiosas na
antiga Costa dos Escravos, na Africa Ocidental,
mais precisamente na regido situada entre os rios
Mono e Uemé (Wéme), correspondente a parte
meridional da atual Reptblica do Benim. Nesse
pequeno trecho de litoral foi embarcada uma parte
significativa ~ dos  africanos que chegaram
escravizados ao Brasil, em particular a Bahia.
Nesse sentido, o livro privilegia os dois séculos que
vio de 1650 a 1850, quando o trafico
transatlantico de escravos foi mais intenso,
embora o estudo nédo se restrinja a esse marco
temporal. Os principais reinos que dominaram a
regido nessa época foram Alada (Alada), depois
Uidd (Xwedd), e a partir da década de 1720,
Daomé (Danxome). Nas varias linguas faladas



nessas sociedades, os deuses eram chamados de
yehwé, hiin, orisa, mas o termo mais comum era,
como ainda é hoje, vodum (vodin). Assim, o
principal objetivo do livro é analisar o dinamismo
e a historicidade de aspectos discretos da pratica
associada aos voduns, destacando sua imbrica¢io
com a vida politica e economica desses reinos. Em
funcio da ligagdo histérica do Brasil com a Costa
dos  Escravos, também  conhecida pelos
portugueses como Costa da Mina, a ultima parte
do livro aborda questdes relativas as repercussodes
que essas praticas vodum tiveram na Bahia e no
Maranhio.

O foco no campo religioso se explica pelo fato
de as religides de matriz africana no Brasil — em
grande parte herdeiras de praticas dessa regido —
constituirem um elemento crucial tanto da
identidade cultural da populagio afrodescendente
como do imagindrio nacional. Por outro lado, o
universo  religioso  afro-brasileiro, na sua
valorizagdo cosmolégica da ancestralidade, estd
fortemente orientado para o passado, e essa
projecao para as origens passa pela imaginagio
continuamente reelaborada de uma Africa mitica e
amitde idealizada. Nesse sentido, o livro almeja



trazer elementos historiograficos e subsidio
empirico para uma reflexio mais nuancada sobre
uma das matrizes culturais dessa religiosidade
afro-brasileira: a cultura do vodum. No entanto,
ndo had preocupagio em desvendar as “origens”
dessa religiosidade, mas sim compreender uma
din4dmica social localizada no tempo e no espaco.
Historiar as praticas religiosas nessa regido
apresenta numerosos problemas conceituais e
metodoldgicos. Um deles diz respeito a natureza
das fontes, na sua maioria escritas em linguas
europeias por autores ndo africanos. Até onde eu
sei, para os reinos de Alad4, Uidd e Daomé, no
periodo em pauta, os documentos escritos em
arabe ou em linguas africanas sdo inexistentes. O
eurocentrismo dos relatos dos viajantes é um
problema inescapavel e continua a ser o
argumento principal, levantado por alguns
africanistas, para desqualificar uma histéria
baseada nessas fontes, que refletem o olhar e o
pensamento do estrangeiro dominador. Contudo,
esse corpus documental, utilizado com a mesma
cautela e reserva metodoldégica aplicadas em geral
a outros tipos de fontes menos familiares, como a
tradi¢do oral, constitui o acervo mais rico de que



dispomos para iluminar e imaginar aspectos
parciais do passado africano.

Nesse sentido, a pesquisa beneficiou-se da rica
historiografia  existente  sobre a  regido,
notadamente de autores como Robin Law, Isaac
Akinjogbin ou Pierre Verger, para citar apenas
alguns dos nomes mais significativos, que se
debrugaram sobre essa documentacio desde a
década de 1960. As tradi¢des orais oferecem o
valioso ponto de vista autdctone e foram utilizadas
quando oportuno, mas estdo sujeitas a grande
variabilidade e a subjetividade e interesses dos
narradores, o que por vezes compromete seu valor
historiografico. Informagées derivadas da cultura
material e de pesquisas arqueolégicas foram
trazidas a discussio quando possivel e, com a
devida prudéncia, a linguistica histérica também
foi utilizada.

Os relatos de viagens, as correspondéncias e os
relatdrios comerciais relativos a Costa dos Escravos
sdo algumas das principais fontes privilegiadas na
primeira parte do livro. Muitos dos “autores-
viajantes”, antes de virarem homens de letras,
atuaram como mercadores, médicos, oficiais
militares, missiondrios, ou até simples soldados,



servindo nos fortes e feitorias construidos na costa
africana para proteger e promover o comércio das
companhias europeias. Profissionais do mar e
comerciantes de longa distincia contavam-se
entre esses autores, embora muitos passassem
apenas umas semanas no litoral, costeando de um
porto a outro, a bordo de navios negreiros ou da
Marinha. Também houve escritores profissionais
que nunca viajaram a Africa, mas que compilaram
e sintetizaram dados, ndo s6 de outros livros,
documentos de arquivo e manuscritos inéditos,
mas também de relatos orais de funciondrios,
marinheiros e comerciantes.! Os ditos “relatos de
viagem” apresentam, assim, tanto na forma como
no conteudo, uma extraordindria diversidade que
o historiador deve contextualizar para torna-los
material util para a reconstru¢do do passado.?

O grupo de historiadores ligados ao jornal
History in Africa, nos anos 1980, insistia na
necessidade de submeter os relatos de viagem a
uma critica historiografica que permitisse
“distinguir entre informacdes originais e aquelas
que eram resultado de uma cadeia de empréstimos
[ou plagios] bastante longa e complexa” Essa
metodologia pressupde o estabelecimento de



conexdes e comparagbes entre diferentes fontes,
possibilitando a identificacio dos exageros, erros e
inven¢oes de alguns viajantes. Também implica a
interpretagio dos textos a partir da pesquisa sobre
“as biografias dos autores, sua identidade social,
as condicoes de suas viagens e suas distintas
estadas na Africa”3

Porém, como nos lembra Anne Hilton, apesar
desses cuidados, “ndo podemos, exceto nas
circunstdncias mais excepcionais, superar o
problema da eurocentricidade dos dados™* Se o
eurocentrismo das fontes sobre a Africa dificulta a
compreensao de “tematicas semi-ideoldgicas como
as relagdes de género, escraviddo, parentesco ou
arte”, o problema se agrava com as praticas
religiosas.> Conforme José da Silva Horta, para
realizar uma historiografia da religido africana
convincente, é condigdo indispensavel a andlise da
representa¢io que os europeus faziam da religido,
ou seja, € necessario

analisar as categorias de representagdo da religido que
informam e condicionam todo o discurso
antropoldogico dos autores; as significagoes a elas
associadas que conduzem a uma filtragem na
observagdo da alteridade [...]. A religido constitui,



porventura, o nivel de representagdo em que esse filtro
cultural é mais espesso.6

As lentes conceituais para filtrar o universo
religioso africano variaram com o tempo e
segundo os lugares, adaptando, amiude, termos
das linguas pidgin utilizadas por marinheiros,
mercadores e autdctones nas suas interagdes
sociais no litoral. Desde os primérdios do contato
portugués com o continente, no século xv, o
eurocentrismo se expressou no discurso cristio da
idolatria. A religiosidade africana era denunciada
como supersticio, pratica gentilica, feiticaria ou
adoracio de falsos deuses, sempre pressupondo o
diabo como a agéncia maligna atuando por tras
dos idolos e feiticos.

Embora cada regido tenha desenvolvido
expressdes proprias, algumas dessas categorias
parecem acompanhar o avan¢o europeu de norte
a sul, ao longo do litoral africano. O termo
marabu, por exemplo, que na Alta Guiné
designava sacerdotes islamicos, foi projetado pelos
viajantes europeus num contexto nio islamico,
como a Costa dos Escravos, para designar os
especialistas  religiosos autdctones, indicando
como a imaginagio ocidental de uma Africa negra



desconhecida se moldava a partir da oposi¢io
mais familiar ao islamismo. Na mesma logica, os
negros subsaarianos eram frequentemente
denominados mouros.” Se alguns termos da Alta
Guiné foram se deslocando para o sul, outros,
como mandinga, bastante utilizado nas Américas,
ou grigri, permaneceram desconhecidos na Costa
dos Escravos, sugerindo também certa limitagio a
circulagdo atlantica dessas categorias.

Os missionarios catdlicos, em funcio do seu
interesse estratégico na catequese, foram aqueles
que mostraram maior sensibilidade para as
linguas vernaculas. Os capuchinhos espanhdis,
por exemplo, foram os primeiros a utilizar, em
texto de 1658, o termo vodu para traduzir a ideia
de “deus”. Igualmente, ainda no século xvi, foram
registrados os nomes genéricos de orisa no reino
de Benim e de bossum na Costa do Ouro.® Mas
tivemos que esperar a segunda metade do século
XIX para as primeiras tentativas de registrar termos
verndculos relativos a divindades individuais.
Antes  disso, persistiu um  desinteresse
generalizado que resultou na homogeneizagio da
diversidade sob termos e categorias importados.

Ao lado das nogoes de idolo e de diabo, o



conceito mais significativo, e também o mais
comentado pela literatura, para a caracterizagio
europeia da religiosidade africana foi fetiche, e o
seu correlato, fetichismo. A palavra “fetiche”, uma
evolugdo do termo portugués “feitico” — grafada
feitisso, fetissi pelos norte-europeus —, surgiu na
Costa do Ouro, mas foi logo exportada e aplicada
pelos viajantes na vizinha Costa dos Escravos.
Enquanto na Senegambia dos séculos xv e XvI as
palavras pidgin utilizadas no contexto religioso —
como marabu ou mandinga — resultaram do
confronto entre os projetos imperialistas do
cristianismo e do islamismo, na Costa do Ouro
dos séculos xvi e xvill o embate se dava entre os
discursos do protestantismo e do catolicismo, que
por sua vez expressava a competicio comercial
entre o emergente mercantilismo capitalista norte-
europeu e o poder em declinio dos portugueses.
Jean Barbot, um protestante huguenote, nio
poupava ocasido para arremeter contra o
catolicismo, pondo no mesmo patamar o culto
africano aos fetiches e a devogio catdlica as
reliquias e aos santos.? Nessa atitude estava
implicita a critica protestante a adoragio de
objetos  materiais ou imagens enquanto



representagdes do divino, e 8 mediagdo de agentes
humanos (sacerdotes) ou espirituais (santos) entre
o individuo e o Deus supremo. O embate entre
catolicos e protestantes se correlaciona a transi¢io
do velho termo portugués, “feitico”, para o novo
termo  norte-europeu, “fetiche” Para os
protestantes, a distingdo catolica entre feiticaria e
religido resultava supérflua, pois para eles a magia
do feitico e a religido ritualistica (fosse ela africana
ou catdlica) eram a mesma coisa.!0

O conceito de fetiche surgiu, assim, do
encontro, ou confronto, entre as sociedades
africanas, a heranc¢a da teologia medieval e a
cultura mercantilista europeia, a tltima fortemente
impregnada da critica ferrenha dos calvinistas e
outros puritanos aos papistas romanos. Numa
série de trés artigos bastante influentes publicados
na década de 1980, William Pietz tentou
estabelecer uma distingdo entre os conceitos de
idolo e fetiche. Segundo ele, na teologia cristd
medieval o idolo era concebido como um falso
deus, a representagido de uma for¢a transcendente,
no caso o Diabo, externa ao objeto material que
lhe dava suporte. Ja o conceito de fetiche, surgido
na costa africana, comportava uma inovagéo, pois



o proprio objeto era concebido como possuidor de
uma forca interna que lhe conferia vontade e
intengdo. Essa fantasiosa personificagio que
atribuia poderes divinos, quase pessoais, a
materialidade dos objetos sacramentais seria, para
Pietz, a caracteristica definidora do fetiche.!!

A teoria “materjalista” de Pietz, contudo, nédo
parece adequada para dar conta do discurso dos
viajantes, em que o conceito de fetiche era
utilizado, de forma indistinta, para designar tanto
objetos materiais quanto deuses ou
comportamentos rituais. O holandés William
Bosman, por exemplo, extensamente citado por
Pietz como um dos principais artifices do discurso
do fetiche, reconhece a polissemia do termo.
Bosman identifica fetiche com Bossum — nome
genérico utilizado na lingua acd (Costa do Ouro)
para designar um “deus” ou um espirito tutelar,
guardido da familia ou da cidade.1? Ele utiliza, de
forma recorrente, “fetiche” como sinénimo de
afgod, traduzido indistintamente como “idolo” ou,
em consondncia com o discurso da idolatria, como
“falso deus” Ele se refere aos juramentos feitos
“pelo fetiche” e reconhece que “todas as coisas
utilizadas ou realizadas em honra aos seus idolos



lafgod] [...] sdo chamadas fetiche”!3 Também
define a expressao pidgin “fazer fetiche” como
“adoragdo religiosa”, podendo incluir a realizagdo
de oferendas, ou atividades de adivinhacio,
feiticaria ou juramentos.l4 Ou seja, embora o
discurso do fetiche transcendesse a nogio
medieval de feitico, ele continuava imbricado e
superposto ao discurso cristio da idolatria. Por
outro lado, embora os fetiches fossem muitas
vezes identificados com “objetos de poder”
pessoais, eles ndo podem ser reduzidos apenas a
“coisas”, pois o termo designava também tanto os
deuses, ou forcas espirituais de cardter imaterial,
como agdes rituais e relagdes sociais.

Mais interessante parece a contribuicido de Pietz
ao problematizar a construgdo institucional do
valor social atribuido aos objetos materiais.!>
Nesse sentido, o fetiche constitufa “um discurso
critico sobre a falsidade dos valores objetivos de
uma cultura da qual o narrador [europeu] estava
pessoalmente distanciado”1¢ Essa atribuicdo de
falsidade e de engano moral talvez seja a
caracteristica que melhor capta a inovagio do
discurso do fetiche. Na opinido de Bosman, os
sacerdotes  africanos  “sabidos e astutos,



encorajados pela estipida credulidade do povo,
aproveitam toda oportunidade para impor ideias
absurdas e roubar suas bolsas”!” Para o holandés,
a existéncia de uma elite local motivada pelo
interesse material e explorando a ignorancia e a
supersticio do povo sustentava e caracterizava um
sistema social irracional e moralmente perverso.
Aliado a nogdo de perversidade moral, inerente
ao profissionalismo dos sacerdotes, o discurso do
fetiche caracterizava a religiosidade africana como
irracional. Diante da reinterpreta¢io iluminista da
natureza que atribuia um carater impessoal aos
acontecimentos materiais, a ideia de “personificar”
as for¢as naturais e de atribuir intencionalidade a
eventos fortuitos e a objetos livremente associados
deu suporte a uma nova ideia de supersticio no
século wiii.18 Segundo os pensadores europeus, 0s
africanos estabeleciam relacdes causais entre
fendmenos independentes, associados de forma
arbitraria. Esse erro intelectual, que enxergava uma
causalidade em encontros fortuitos, explicaria a
maneira bizarra pela qual os africanos escolhiam
os seus fetiches e lhes atribufam valor.!® Em dltima
instdncia, esse erro evidenciaria a incapacidade
dos africanos para comerciar e governar de forma



racional, explicando assim o caos da “ordem
social”

Para fundamentar essa suposta incongruéncia,
varios autores, de Hegel a Pietz, citam um
fragmento de Bosman em que este expressa
surpresa e espanto quando um informante local —
educado na feitoria francesa de Uida e instruido
na religido catdlica — lhe relata, com evidente
intencio de ridicularizar, como os nativos
escolhem seus “deuses” a partir do primeiro objeto
que encontram ao sair de casa. Bosman reitera,
assim, a ideia de que a escolha e a adoragido do
fetiche estdo baseadas na fantasia arbitraria da
imaginagdo, em conjun¢io com o “acaso
conjuntural de um desejo ou intengdo
momentineos”.20

O trecho de Bosman é um bom exemplo da
incapacidade europeia, tanto dos viajantes como
de alguns tedricos contemporéneos, de entender a
légica cultural inerente a agdo do africano. Nesse
sentido, a etnografia contemporinea permite, sem
muita margem de erro, identificar aquilo que
Bosman chama, nesse trecho, de “deuses” com
aquilo que as linguas verndculas designam como
bo. Os bo sdao objetos de poder pessoais, utilizados



para fins especificos, e sdo claramente distintos
dos voduns, ou deuses, enquanto entidades
espirituais. Levando em conta essa distingdo, a
possivel logica que guia a escolha e a construgio
do artefato bo (e, de modo mais geral, os altares)
permite matizar e relativizar a teoria do “primeiro
encontro”

A evidéncia etnografica mostra como a selegdo
dos elementos constitutivos do b6 ou “fetiche” ndo
resulta apenas de um “acaso objetivo”, ou de uma
“légica poética de correspondéncias simbolicas” de
cariter pessoal, mas estd sujeita e orientada
também por relagbes de significagio prescritas
socialmente.2!  Acredito, de acordo com
MacGaffey, na existéncia de uma légica simbolica
e de uma praxis ritual que impdem certas
limitagbes a constituicio do “fetiche”22 A 1égica da
contiguidade, por exemplo, parece estar
funcionando quando determinado tipo de osso
adquire forga por ser parte de determinado peixe-
fetiche, que por sua vez estd imbuido de for¢a pelo
seu vinculo indissoldvel com o mar-fetiche que o
contém. Nessa cadeia, a agéncia espiritual que
animaria o mar, ou nele residiria, se distribui
progressivamente em diversas escalas materiais.?



O fetiche-objeto, portanto, adquiriria sua forga
através do contato direto ou indireto (as vezes
basta ter sido encontrado perto de, ou exposto a)
com a agéncia transcendente do fetiche-deus. O
conceito fetiche pode designar, assim, o deus, o ser
vivo no qual ele reside, e o objeto que dele deriva,
criando a ilusdo de continuidade e fusdo entre a
agéncia e o objeto em que ela se manifesta. O
significado do termo ndo estabelece, assim,
fronteiras entre o material e o imaterial, entre o
animado e o inanimado, entre o visivel e o
invisivel. O fetiche emerge precisamente como
aquilo que transita e flui entre esses varios niveis
ontolégicos. Como ja sugeri, a ambiguidade
semantica e a confusdo dos viajantes eram
resultado da sua incapacidade intelectual de
entender a logica local, mas parece também
traduzir e expressar um aspecto da complexa
concepgao autdctone do universo vodum: o que
chamarei de principio da transmutabilidade.

Esta digressdo sobre o fetiche se justifica por ser
um conceito-chave que balizou a histéria
intelectual europeia na sua percep¢io da
religiosidade africana. A partir desse grande “mal-
entendido” transcultural, em 1757 Brosses cria o



neologismo “fetichismo” para designar o culto a
coisas inanimadas e animais, constituindo,
segundo ele, o estagio anterior e inferior ao
politeismo e depois a religidlo monoteista.2¢ A
no¢io do fetichismo foi assim uma pedra angular
na configuragio de uma ideia de Africa primitiva e
a-histérica, antitese radical de wuma Europa
civilizada e histérica, e da representacio de uma
diferenga  hierarquizada que dard sustento
ideolégico ao evolucionismo social do século xIx, e
que ainda hoje persiste no imaginario ocidental da
alteridade africana.?>

Elemento constitutivo e recorrente do “discurso
do fetiche” foi (como ainda hoje é) a intolerancia
religiosa. Misturada com preconceito racial, ora
explicito, ora latente, a estratégia dos europeus
passava por uma constante ridicularizagio das
praticas  africanas, representando-as  como
absurdas e irracionais, e expondo sua ineficicia
mistica. Essas atitudes derrogatérias e de
demonizacio refletiam, além da mentalidade crista
dos observadores, um processo de dominagio e
inferioriza¢do, e raramente transmitiam alguma
informagao significativa sobre as sociedades
observadas. Desvestir essas narrativas europeias



do seu viés ideoldgico deveria estar no horizonte
interpretativo de todo historiador, mas devemos
convir que em muitos casos resulta quase
impossivel trazer a luz qualquer perspectiva
autoctone sobre os eventos relatados.

Outro fator complicador é que o “discurso do
fetiche” ndo pode ser pensado como
exclusivamente eurocéntrico, pois foi resultado das
interagbes de uma ampla gama de atores, e o
idioma do fetiche foi também apropriado e
utilizado pelos africanos, em particular pelos que
interagiam com os europeus. Nao apenas isso: 0s
comerciantes e administradores das feitorias
europeias também se engajavam em certas
praticas locais associadas ao fetiche, como pactos
de alianca e juramentos. Desse modo, a
representacio da religiosidade africana estava
mediada ndo apenas pelos esquemas cognitivos
dos viajantes cristios, mas sobretudo pelos
esquemas cognitivos daqueles que atuavam como
seus informantes e intermedidrios culturais,
africanos europeizados e europeus africanizados.

Desde a década de 1980, os historiadores da
Africa debatem a distingio entre fontes internas,
incluindo diversas formas de tradigdes orais e



elementos arqueoldgicos, e fontes externas,
incluindo os diversos tipos de escritos europeus. A
maioria concorda que essa distingdo ndo pode ser
estabelecida com precisdo:

muito do material que temos sobre as sociedades
africanas pré-coloniais provavelmente se originou de
informacgdes transmitidas por africanos europeizados
ou europeus africanizados; e essa zona gris torna quase
impossivel distinguir claramente entre fontes externas
e internas, ou entre dados derivados da escrita ou da
oralidade.26

Na mesma linha, Robin Law contesta a
classificagio dos documentos europeus apenas
como fontes “externas”, pois segundo ele o que os
europeus escreviam refletia muitas vezes o que lhes
era contado, mais do que aquilo que
testemunhavam.??  Contudo, ¢é  importante
enfatizar que as “percep¢des e interpretacdes
africanas” registradas pelos autores europeus
provinham de interlocutores singulares, muitos
deles membros de comunidades crioulas
residentes no litoral, poliglotas e habituados ao
contato com o europeu.

Era o caso do informante de Bosman acima



citado, o capitio Assou, educado na feitoria
francesa de Uid4, falante do francés e instruido na
religido catdlica. Assim, uma das principais “fontes
internas” de Bosman, e de outros autores
posteriores, estava predisposta a distorcer, e as
vezes ridicularizar, as crencas e praticas dos seus
conterrdneos. As visdes de mundo mistas e plurais
desses intermedidrios ndo sdo facilmente
extensiveis as sociedades africanas locais, mas
também ndo podem ser omitidas, pois refletiam
uma dimensdo hibrida e cosmopolita também
inerente aquela realidade social. O “discurso do
fetiche” seria a expressio paradigmadtica desse
encontro euro-africano e dessa “zona gris” de
intersecdo e interpenetra¢do cultural, embora o
seu registro escrito, obviamente, redundasse em
favor dos interesses ideolégicos dos dominadores.

Apesar do eurocentrismo e das severas
distor¢des contidas nas fontes, este trabalho nio
pretende reduzir-se a uma simples desconstrugio
ou andlise do discurso europeu. Considera-se que,
utilizando o aparato critico acima mencionado, as
fontes sdo passiveis de fornecer, ou sugerir nas
entrelinhas,  elementos  historiograficos e
etnograficos significativos para a reconstrugio ou



imaginacdo parcial do universo religioso africano
e seus embates com o cristianismo e o isla. Ora, o
proprio objeto de estudo que chamei de “universo
religioso” apresenta uma primeira dificuldade,
pois varios viajantes, em mais uma expressio de
eurocentrismo, negavam a existéncia de “religiao”
entre os nativos, acusando-os de estarem presos a
idolatria, supersticio e veneragio de fetiches. O
holandés Olfert Dapper afirmava que “os
habitantes de Arder [Alad4d] ndo tém nem templo,
nem assembleia publica de religiao”28 O francés
Francois Delbée repete essa ideia ao dizer que a
“veneragido que tém aos seus fetiches” é apenas
“supersticdo”, e ndo pode ser considerada
“religido”. Segundo ele, “ndo hd religido sem
culto”, e contrariando o que ele mesmo observou e
documentou, chega a afirmar que “os templos, as
rezas e os sacrificios lhes sio desconhecidos, assim
como todos os sentimentos que a gente tem pelas
divindades”2® Essas afirmativas sé podem ser
compreendidas & luz de uma concepgio de religido
como culto publico, pressupondo uma Igreja e um
dogma nos moldes do cristianismo.

Contudo, para além do etnocentrismo, vale
notar que o conceito de “religido” como esfera da



vida social diferenciada, ou como sistema
cosmoldgico coerente, parece ter sido alheio a essa
parte da Africa até recentemente. Conforme
assinala Louis Brenner, “ndo ha evidéncia que
sugira que cosmologias internas e sistemdticas
foram alguma vez produzidas, nessa regido, para
integrar religides ou pensamento tedrico num
todo coerente”30 Nessa circunstidncia, a defini¢do
do que possa ser chamado de “praticas religiosas”,
ou “religido”, deve ser necessariamente arbitraria e
de limites abrangentes.

De forma simples, religido sera aqui entendida
como toda intera¢dio ou comunica¢io entre “este
mundo” sensivel e fenomenolégico dos humanos
e um ‘outro mundo” invisivel, onde se supde
habitem entidades espirituais, responsaveis pela
sustentabilidade da vida neste mundo. Assim,
além de sacrificios, oferendas e preces dedicadas as
divindades, atividades de cura, divinagio,
feiticaria, rituais funerdrios, juramentos e outros
comportamentos  significativos entraram na
minha andlise. Esses “costumes” ou “hdbitos do
pais” mediavam e formavam parte de uma
variedade de relagdes sociais, como parentesco,
poder politico, justica, economia e arte. A



imbricagdio entre o culto aos ancestrais, o
parentesco e os processos de centralizagio politica,
por exemplo, sera o tema do primeiro capitulo.

Ao mesmo tempo, mais do que resultado de um
sistema de significados coerente e coeso, essas
praticas se definiam através da experiéncia
participativa dos individuos nos rituais, de modo
que a dimensdo comportamental e o engajamento
corporal se tornam elementos-chave para sua
compreensdo. Na minha pesquisa documental,
énfase especial foi conferida a relatos sobre
atividade ritual que pudessem ser localizados em
lugares e momentos especificos, e que
registrassem o que as pessoas diziam e faziam
nessas situacdes. O objetivo, como ja dito, foi
mapear a distribuicdo e o movimento dessas
praticas na tentativa de identificar o seu
dinamismo e historicidade na regido.

Apesar de as religides “tradicionais” serem
frequentemente representadas como praticas a-
histéricas, que se repetem imutaveis através das
geracdes, varios trabalhos tém destacado sua
vitalidade. Paul Mercier, j4 na década de 1950,
apontava para o fato de que, sob a aparéncia de
conservadorismo, a cultura do vodum escondia



um espirito inovador. Ele destaca a origem
composta da religido e da cosmologia, tomando
de empréstimo e assimilando, ao longo do tempo,
uma pluralidade de elementos distintos.?! Em
relacdo a cultura material e & produgdo dos objetos
de poder bo e botchio (bocy’), Suzanne Blier
também aponta para a “primazia da montagem”
(assemblage) como principio organizativo, em que
partes diferentes sdo reunidas para formar uma
unica entidade.32 Efetivamente, a capacidade de se
apropriar de objetos alheios e interpreta-los
segundo valores e preceitos locais, investindo-os
de novos significados e representacdes, a servico
das necessidades do momento, forma parte do
génio religioso africano. Edna Bay, numa
perspectiva historica, também sinalizou como os
daomeanos adquiriam “novos” voduns no
periodo pré-colonial.33 Também eu analisei essa
dindmica cumulativa dos pantedes, apontando
para o que chamei de “principio de agregacio”
como elemento estruturante do processo que levou
a formagédo de cultos a multiplas divindades.34
Esse processo de crescente diversificacio
religiosa nao seria possivel sem o desenvolvimento
paralelo de um alto grau de tolerancia religiosa,



um dos aspectos mais notaveis do complexo
cultural do vodum que este livro pretende destacar.
O pluralismo e a tolerdncia persistem até hoje, e se
expressam quando os devotos se identificam com
um Unico pantedo e congregagio, sem pretender
interferir no culto do vizinho, que para todos os
efeitos afirmam néo ser sua religidao.3> Junto a essa
atitude, em geral flexivel e aberta, a evidéncia
histérica aponta para uma tradigio religiosa
multifacetada, fluida e eclética, em que praticas,
valores e deuses atravessam fronteiras étnicas e
linguisticas, gerando fluxos culturais que se
estendem por areas geograficas bastante extensas.
Como sugere Neil Norman, uma melhor
compreensdao dessa dindmica que conecta as
diversas regides da Africa Ocidental é um requisito
fundamental, antes de avancar para outras escalas
de comparagio maiores, como as conexdes
transatlanticas.36

Contudo, a  despeito das  inegaveis
transformagdes ocorridas a partir da chegada dos
europeus, no século Xxvi, com o trafico
transatlantico de escravos e a penetragido do isla e
do cristianismo, a analise mostra que uma parte
significativa dos elementos cosmoldgicos e rituais



que hoje configuram a religido do vodum ja estava
implantada nos reinos de Alada e Uida naquele
momento. Assim, formas de organizagio religiosa
de tipo eclesial ou conventual, associadas a
complexos processos de iniciagdo, parecem ter
existido na regiao desde longa data. Portanto, a
transforma¢io e a mudanca devem = ser
compreendidas e contrastadas sobre o pano de
fundo de estruturas mais estaveis e duradouras.
Nessa  perspectiva, uma das  questdes
fundamentais deste livro é identificar as forcas que
explicariam o dinamismo religioso. Trata-se de
forcas internas, inerentes a légica politico-cultural
das sociedades africanas? Ou trata-se, como certa
literatura tem enfatizado, de for¢as do capitalismo
global que relegam os processos histdricos locais a
simples rea¢des ou consequéncias de uma
dindmica externa, situando os africanos como
sujeitos  passivos e dependentes? Minha
interpretagio se alinha a uma tendéncia
historiografica recente que examina a micropolitica
religiosa na sua dindmica interna, mas também a
dialética paralela estabelecida com as influéncias
externas que levam a progressiva insercdo do local
na economia atlantica global.3” Essa abordagem,



ao buscar compreender o protagonismo dos
atores locais, incide necessariamente nas a¢des das
elites, a monarquia e os sacerdotes, pois é sobre
elas que temos mais informagao. Porém, entende-
se que sua agdo politico-religiosa, embora
condicionada em parte pelos interesses dos
europeus, se definia também em funcio de
processos de domina¢io sobre as populagdes
subalternas locais.

Os Costumes do reino do Daomé, por exemplo,
eram cerimonias desenhadas para exaltar o poder
da monarquia e a memoria dos ancestrais reais.
Neles, o rei distribuia entre o povo a riqueza
acumulada com o dinheiro sangrento do trafico, e
ao mesmo tempo destruia vida humana em
cruentos sacrificios, num teatro de ostentagido e
poder desenhado, entre outros fins, para intimidar
os inimigos. Uma histéria interpretativa das
praticas religiosas dessa regido ndo poderia omitir
essa instituicdo. Porém, ao desmascarar o
envolvimento e a responsabilidade das elites
africanas nesses processos de dominagio e
explora¢io local, ha o risco de reproduzir o
discurso europeu que desde o século xvin utilizou
o Daomé como exemplo da barbarie africana para



justificar a escraviddo e depois a colonizagio.
Assim, as armadilhas e contradicdes que resultam
do embate entre o politicamente correto e a
fidelidade as evidéncias sdo algumas das questdes
que atravessam este trabalho.

O olhar da pesquisa recai de forma reiterada
sobre as elites escravocratas africanas, por serem
elas as que interagiam com os traficantes
europeus, que por sua vez foram os que deixaram
os documentos escritos. H4, no entanto, uma
tentativa paralela de iluminar, na medida do
possivel, as estratégias dos grupos subalternos e
esbogar uma historiografia da resisténcia. Porém,
o dilema lembra aquela histéria do homem que no
meio da noite, mesmo sabendo que tinha perdido
as chaves na porta de sua casa, as buscava
embaixo da lampada na rua, simplesmente porque
era la que tinha luz para enxergar.

Diante  dessa  dificuldade, a  proposta
metodoldgica mais arrojada do livro talvez seja o
uso da etnografia ritual como subsidio histérico. E
sabido que o anacronismo, ou a proje¢io no
passado de informag¢des de um periodo posterior,
¢ o andtema do historiador. Contudo, a etnografia
contemporanea pode oferecer chaves



interpretativas para decifrar os eventos que os
viajantes testemunharam, as vezes, sem entender.
Igualmente, o ritual religioso constitui uma forma
de “memdria pratica” que se lembra do passado
ndo através das palavras, mas dos corpos e dos
comportamentos.?® Desde a década de 1960, as
teorias mais influentes sobre ritual tenderam a
enfatizar seus aspectos simbodlicos, expressivos e
comunicativos. Nessa perspectiva, um ritual pode
ser lido como um “texto cultural”, um discurso que
inscreve e revela facetas fundamentais da ordem
social, como as suas contradi¢cdes e tensdes
internas.3® A propésito, a andlise das mudangas
ocorridas na ritualizagdo,*0 através do tempo e do
espago, pode fornecer ao historiador um novo
insight sobre as mudangas no entorno social
correspondente. Isso ndo significa dizer que o
ritual é um simples espelho da realidade historica e
social, mas a maneira diferenciada através da qual
o ritual absorve e transforma elementos concretos
dessa realidade pode nos ajudar a melhor
compreender “a forma como uma cultura produz
significados”* Como diz Stephan Palmié,
“politicas do passado conformam o ritual
presente, e o ritual pode ser pensado como



Historia presente”42

Seguindo a pista de Rosalind Shaw, ao lado da
producdo candnica da histéria baseada na
pesquisa documental e nas tradi¢bes orais,
devemos considerar o corpo, as imagens rituais, as
experiéncias visiondrias, os rumores como
“alternativa historiografica”, ou, nas palavras de
Palmié, como “evidéncia espectral’, passiveis de
produzir “versées” de uma histéria do inefavel,
carregada de “ideias culturais sobre o poder e seus
abusos, a comunidade social e seus fracassos, os
valores morais e suas transgressdes”® O
antropo6logo Victor Turner ja apontava para o
ritual como a arma dos fracos, um idioma através
do qual é possivel veicular discursos contra-
hegemoénicos ou, para utilizar a expressio de
James Scott, “roteiros ocultos” (hidden transcripts)
que, no dmbito privado, criticam e questionam o
discurso publico e oficial.44

Nessa perspectiva, os ultimos trés capitulos do
livro exploram as possibilidades de andlise do
ritual como forma de memoéria e como fonte que
preserva indicios das vozes silenciadas pela
historia oficial, em especial em relagio a
experiéncia da escraviddo. Esse didlogo entre a



pesquisa histérica e a pesquisa antropoldgica,
cruzando suas perspectivas, nem sempre é possivel
e exige cautela, mas permite ao historiador revelar
aspectos ocultos, mas indeléveis, do passado que
nio sdo accessiveis através do documento escrito.



1. O pai, o rei e a morte

AS “FAMILIAS” E OS PROCESSOS DE
CENTRALIZAGCAO POLITICA

Em meados do século xvi11, quando os europeus
estabeleceram os primeiros contatos com a regido
habitada pelos falantes das linguas (gbe), que aqui
chamarei de area gbe, encontraram uma série de
sociedades relativamente centralizadas sob a
forma de chefaturas e monarquias.! Em volta do
poderoso reino de Alada (Arda, Ardres), com seu
porto principal em Jakin, surgiram no litoral os
reinos de Uid4 (Jud4, Fida, Whydah, Ouidah) e de
Popo (Poupou). Mais distantes, a oeste, na Costa
do Ouro, dominavam os reinos Acd e Acuamu, e a
leste os reinos de Oy6 e Benim. Ao norte de Alada,
comecgava a se organizar o reino de Daomé, que



no século xvir se transformaria no poder
hegemonico na regido ao conquistar Alada (1724)
e Uidda (1727). Esses reinos, relativamente
centralizados, coexistiam com outros de
organiza¢do menos hierarquizada, como os adjas
(ajd), enquanto alguns, como os povos mabhis
(maxi), localizados nas montanhas ao norte do
Daomé,  podiam  oscilar, segundo  as
circunstdncias, entre niveis de centralizagio
variaveis.

Embora as informagdes historicas sejam
precarias, o que se constata na regiio é um
constante movimento populacional, migragdes de
grupos escapando de guerras ou de conflitos
locais a procura de novas terras onde se assentar.
As tradicoes orais falam de um grupo de adjas
saindo, por volta do século xv ou xv1, do poderoso
reino de Tado (Tddo, na regido do atual Togo) e
instalando-se em terras dos aizos, onde teria
surgido o reino de Alada. Esse reino teria
monopolizado o comércio de escravos e dominado
as populag¢des do litoral, como os hulas (xwla, pla,
popos, fuldos), até a segunda metade do século
XVl quando esses grupos, e outros como o0s
huedas (xwedd, pedd), teriam conseguido libertar-



se do jugo de Alada.

O reino de Uida dos huedas (com capital em
Savi/Savi) teria surgido a partir da chegada de um
grupo “lucumi” vindo das terras orientais (onde
hoje se localizam os iorubas ou nagds),
dominando os autdctones hulas e amalgamando-
se com eles. Nas ultimas décadas do século xvi,
grupos vindos da Costa do Ouro, escapando das
guerras lancadas pelos acuamus, instalaram-se a
leste do rio Volta: os anlos na regido de Keta; os
anes, gis e outros grupos da regido de Acra, em
Pequeno Popo (Aneho/Anéxd), onde surgiria nas
décadas seguintes o reino de Glidji, dos guens
(gén). Antes disso, ainda na primeira metade do
século xvII, um grupo de guerreiros de Alada teria
migrado para o norte, instalando-se entre os
guedevis (gedevi) e fons (fHn), para depois
domind-los, constituindo o reino do Daomé. O
crescimento e poderio desse reino teriam gerado
novas migra¢des dos autdctones do planalto para
as montanhas mahis, que ld se reuniram com
populagdes protoiorubas e formaram reinos como
os de Savald e Save (Sdbé). A partir de 1724, com a
ja mencionada conquista de Aladd pelo Daomé,
novas migra¢des de refugiados de Alada foram se



instalar a leste do lago Nokué (Noxwe),
propiciando a formac¢ido do reino de Porto Novo
(Adjatché/Ajacé, Hogbonu/Xogbonii).



MAPA 1: PRINCIPAIS REINOS E GRUPOS ETNOLINGUISTICOS
NA COSTA DOS ESCRAVOS, SECULOS XVII-XVIII
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Desse breve panorama histérico é preciso
destacar dois aspectos. Em primeiro lugar, os
reinos de Alada, Uida e Daomé, que constituem o
foco principal deste livro, surgiram a partir de
grupos de imigrantes que se impuseram de um
modo ou de outro as popula¢des autoctones. Esse
¢ um padrio bem conhecido na formacio de
“Estados” no continente africano, e discutirei seus
pormenores mais adiante. Em segundo lugar, o
fortalecimento (e, em alguns casos, a formagio)
desses reinos foi estimulado, em grande medida,
pelo interesse na riqueza gerada pelo trafico
transatlantico de escravos. Para além da dinidmica
mercantil que acicatava a depredacio de povos
vizinhos, os europeus facilitaram os meios (armas
e muni¢do) para intensificar esses processos de
dominagdo, gerando um periodo de alta
instabilidade social. Em definitivo, ao lado de
distintos processos de centralizagio politica,
persistiam  continuados  deslocamentos  de
populagio, ou microdidsporas, que propiciavam
um crescente cosmopolitismo e miscigenagio
étnica e cultural.

A organizagio social desses povos é pouco



conhecida e os documentos falam apenas
vagamente de “familias® cuja chefia era
transmitida patrilinearmente (de pai para filho).2
Os homens mais poderosos praticavam a
poligamia e podiam concentrar dezenas, e em
alguns casos até centenas, de esposas, parte delas
escravizada. No fim do século xvi, Bosman
menciona em Uidd um “vice-rei” que tinha mais
de 2 mil dependentes entre filhos, netos e escravos
(sem contar mulheres e criancas).? Outro
“governador” desse reino, o Gogan, tinha um
exército de mais de “quatrocentos filhos homens”.4
O grande sacerdote de Uidd era “o chefe de uma
numerosa familia dividida em varios ramos”>
Esses grupos familiares moravam nos mesmos
bairros e aldeias, constituindo provincias sujeitas,
geralmente, a autoridade do patriarca da
coletividade familiar dominante. Por sua vez, esses
homens fortes ou chefes locais, chamados pelos
viajantes de “grandes do pais’, “fidalgos’,
“governadores” ou “cabeceiras”, estavam sob a
autoridade do rei.

Esses grupos familiares que compartilhavam
uma mesma ascendéncia patrilinear e mantinham
relativa  unidade  residencial podem  ser



identificados, conforme a terminologia da
etnografia do século xx, como hennus (hénnii),
uma das trés principais formag¢des sociais que
configuram o sistema de parentesco na area gbe.
As outras duas, situadas nos niveis inferior e
superior, respectivamente, sao o huedo (xwédod) e o
ako (akd>). Cada uma dessas unidades implica
variados lagos de solidariedade entre seus
membros, que se expressam pelo idioma do
parentesco. Ndo hd um consenso entre os
estudiosos (nem entre os membros dessas
sociedades) sobre as caracteristicas distintivas
dessas formacgoes sociais — nem sobre os termos
europeus que melhor poderiam traduzi-las —, mas
podemos estabelecer, como tentativa, alguns
critérios orientadores.

Deixando de lado a unidade minima do hué
(casa)® ou familia conjugal (as vezes familia
poligdmica), o huedo? é a coletividade familiar de
base, composta pelos descendentes patrilineares
de um ancestral recente (de trés a cinco gerag¢des).
O huedo constitui uma coletividade residencial, e
os seus membros moram no mesmo compound
familiar, a0 mesmo tempo que reconhecem um
unico chefe (dad)® em fun¢io do principio de



senioridade.

Por sua vez, varios huedos que reconhecem lacos
de parentesco ou uma origem geografica comum
a0s seus respectivos ancestrais constituem um
hennu, ou linhagem propriamente dita. Existiria
ainda o hennu daho (daxé), ou hennu extenso, que
incluiria certos huedos agregados (no passado,
com frequéncia de escravos), sem responder
necessariamente a vinculos genealdgicos. O hennu
comporta submissdo a autoridade de um chefe
(dad hénnugdn)® e das “velhas tias paternais”
(tdnnyi).10 Os membros de um hennu podem estar
geograficamente dispersos, mas o hennugan deve
morar no local ou na casa onde o hennu se
originou e onde fica a sepultura do fundador.

Finalmente, no nivel superior estd o ako ou dla,
composto por aqueles hennus que reconhecem um
mesmo ancestral mitico (tohuiyo ou txwy?d).
Compartilham certas proibi¢des (alimentares e
outras) e obrigagdes cerimoniais de cardter
religioso, mas ndo reconhecem subordinagio a
um chefe, nem constituem necessariamente uma
coletividade residencial. Na verdade, o ako ndo é o
que se pode chamar de um grupo, mas uma
categoria referencial a ser invocada de formas



distintas segundo os contextos.!!

A estratificagio aqui proposta (huedo, hennu,
ako) é, contudo, apenas aproximada, devido as
variagdes regionais e a indeterminagao dos limites
dessas formacoes.!2 Para classificar os membros
de um huedo se usa a terminologia do ako,
havendo duas grandes categorias (em clara
referéncia aos lagos de descendéncia e alianga ou
casamento): os akovi (akovi, filhos do ako) e as
akosi (akosi, esposas do ako).l? O hennu, com
frequéncia traduzido por linhagem, pode
confundir-se facilmente com o ako ou clad. Le
Herissé utiliza a expressdo “tribo”; Herskovits, em
inglés, “sib” (parentela), e Tidjani “coletividade”
Como indica Le Herissé, os nomes dos ako pdem
em evidéncia a filiagio e a origem geografica dos
seus membros. A filiagio é indicada pelo nome do
primeiro ancestral (fohuiyo) seguido do sufixo vi,
“filho de”; e a origem, pelo nome de uma
localidade seguido do sufixo nu, “habitante” ou
“povo de”. O ako real de Abomé (Agbome), por
exemplo, se chama Agasuvi Aladd-Tidont: (filhos
de Agassu, gente de Aladd-Tado) ou ainda
Gbekpovi Aladahonu (filhos da pantera, gente da
casa de Alada).l4



Das consideragoes precedentes se depreende
que, na area gbe, as principais unidades sociais
que podem ser invocadas nos processos de
mobiliza¢do politica e identidade coletiva (huedo,
hennu e ako) integram, ao mesmo tempo,
marcadores de descendéncia e de territorialidade.
Nessa perspectiva, o modelo classico da
antropologia social britdnica, que privilegia as
linhagens e a descendéncia como principio
sociolégico da organizagio politica, deve ser
problematizado e complementado por uma énfase
paralela na unidade residencial. Isso é o que faz o
antrop6logo Jeremy S. Eades no contexto
iorubano, ao dar primazia a “casa’, o ilé, ou
compound doméstico, como a unidade social de
base.l>

Examinando o conceito de ilé, na cidade de
Okuku, Karin Barber conclui:

no fim das contas, ndo foi possivel determinar se a
unidade social fundamental era o compound ou a
“linhagem”. O principio da descendéncia e o principio
da residéncia estavam, na verdade, imbricados e
interpenetrados em todos os niveis, até chegar aos
alicerces da identidade social.



Barber mostra a impossibilidade de considerar o
ilé como um grupo corporativo fixo e fechado,
mobilizando sempre os mesmos membros para
fins semelhantes. Ela sugere um sistema mais
dindmico, fluido e situacional, em que diversas
categorias podem ser invocadas por grupos
variaveis, segundo as conjunturas. Considero que
esse modelo interpretativo mais plural possa ser
aplicado também a vizinha drea gbe.16

Embora nao adiante especular quais teriam sido
as condigOes precisas da organizagio social nos
séculos xvII e XvIII, num contexto de instabilidade
social, mobilidade geografica e dispersdo
populacional como o descrito acima, é razoavel
supor que a configuracio das coletividades
familiares estivesse sujeita a mesma fluidez e
maleabilidade  constatadas pela  etnografia
contemporanea em relacdo ao ako, hennu e huedo.
Ora, o continuo deslocamento de pessoas e a
consequente segmentacio (e fusdo) dos grupos de
descendéncia ndo implicavam um apagamento da
identidade territorial. Ao contrario, ela era
reconstituida nos contextos diaspdricos, nao
apenas nos processos de instalagio e controle do
novo espago, como a partir da reiteragio de lagos



emocionais e/ou rituais com a “casa” ou a unidade
residencial de origem. Era para la que, quando
possivel, os individuos queriam voltar e ser
enterrados; era 14 que estava sepultado o
antepassado primeiro e, portanto, era o lugar a
que pertenciam. Como veremos, a sepultura do
ancestral, sobre a qual a casa estd literalmente
levantada, seria a expressio simbolica da
intersecdio entre a profundidade temporal da
genealogia e a concretude territorial da residéncia.

Quando falamos das coletividades familiares ou
das “casas” como as unidades primarias da
organizagio social, tendemos a pressupor uma
horizontalidade igualitdria, mas essa imagem
obscurece a existéncia de desigualdades internas
(divisdo do trabalho por género e idade, distingédo
entre parentes consanguineos, agregados e
escravos) e de competicio entre as diversas
coletividades por recursos escassos, como terra,
agua, titulos, direitos comerciais, armas e,
sobretudo, gente. Essa dinamica competitiva
estaria na base de processos de hierarquizagio
social e de centraliza¢do politica. H4 quem defenda
que a figura do rei nada mais seria do que a
evolugio do chefe-sacerdote de uma coletividade



familiar que conseguiu impor-se aos vizinhos. Por
outro lado, a teoria da conquista, corroborada
parcialmente pelos casos de Alada, Uida e,
sobretudo, Daomé, sustentaria que a constituicio
de uma ordem superior de autoridade por cima
dos coletivos familiares foi resultado da chegada
de um grupo estrangeiro, geralmente de
guerreiros, que se impds, por meios bélicos ou
outros, sobre os autdctones.l” Outras teorias de
ordem econdmica, como o controle do comércio
de longa distdncia e a escraviddo, poderiam ser
invocadas para explicar os processos de formagio
de Estados. Mas deixando de lado esse tema
espinhoso, interessa focalizar a relagio, nem
sempre tranquila, entre os chefes dos diversos
grupos familiares e a autoridade do rei.!8

Como foi sugerido, as “provincias” dos reinos
de Aladd e Uidd ndo deviam passar de
conglomerados de aldeias, provavelmente
organizadas em torno de uma coletividade ou casa
dominante e agregando uma pluralidade de
outras secunddrias. Ora, essas comunidades
linhagistas e residenciais podiam atuar de forma
corporativa e constituir espagos de contestacio e
dissidéncia em face da autoridade real. No caso de



Uid4, ha evidéncia suficiente para confirmar que
os grandes do pais ou os governadores das
“provincias” constituiam um contraponto e uma
forca de resisténcia ao absolutismo almejado pelo
monarca.

Apesar de todo o cerimonial e protocolo da
corte que tratava o rei como um ser sacralizado
detentor de poder absoluto, os governadores das
“provincias”, alguns inclusive membros da familia
real, podiam atuar de forma autdnoma e, nos
momentos de sucessio ou de mobilizacdo militar,
desafiar e ofuscar a autoridade central. O “vice-rei”
de Uidd pode repelir, sem o apoio do rei, um
poderoso inimigo.1® J4 Gogan, governador de
Paon, com seu exército de mais de “400 filhos
homens”, teve poder suficiente para se opor a um
projeto militar do rei. De fato, o faccionalismo e as
“guerras privadas” entre os diversos capities e
governadores foram uma constante no reino.20

A tensdo e os conflitos entre o rei e os chefes
locais, entre o paldcio e as aldeias, eram
exacerbados pelos interesses gerados pelo trafico,
porém todos estavam sujeitos a um pacto social
que, em ultima instincia, reconhecia as fungoes
distributivas do rei. O monarca centralizava os



principais  tributos do comércio negreiro
(chamados costumes) e outros impostos, mas
também era forcado a sustentar e retribuir, com
liberalidade, os seus suditos. Nesse sentido, o
cerimonial religioso, em particular as procissdes
em honra da serpente Dangbé, servia para o rei
encenar publicamente suas func¢des distributivas,
com oferta de presentes ao corpo sacerdotal e aos
chefes de familia.

Paralelamente aos cultos reais, os “vice-reis” e
outros chefes de familia podiam ser “proprietarios”
de divindades tutelares associadas a aldeias ou
regides especificas, cultos que recrutavam adeptos
para além do 4mbito doméstico da linhagem.
Esses cultos locais reforcavam a visibilidade social
de seus patronos e sinalizavam a intera¢do entre o
religioso e o politico, assim como a superposi¢do
entre as esferas da linhagem e da administra¢do
territorial. Em resumo, a relagio entre o Estado e
as comunidades de aldeia em Alada e Uid4 pode
ser pensada como um processo dialético, sujeito a
constantes tensdes e negociagdes, em que a coroa
era ainda mantida em xeque pelos “grandes do
pais”

J4 no caso do Daomé, encontramos um maior



grau de centralizagio respaldado por forte
militarizagdo. Segundo Katherine Moseley, a
emergéncia do Estado nesse reino foi o resultado
da interacio de varios fatores: a densidade
populacional, um sistema tributirio sobre a
producido agricola e o relativo monopdlio por
parte da elite do comércio de longa distincia,
sobretudo o trafico de escravos, de armas e de
outros bens de prestigio.2l A combina¢ido desses
fatores teria gerado um excedente de produgio que
de inicio favoreceu a estratificagio social, com um
incremento de cargos e titulos, e depois a crescente
centralizacio, com a subordinagio das chefias
locais a monarquia. Nesse sentido, pode-se
afirmar que houve no Daomé um processo
histérico em que o poder do rei cresceu a custa do
poder dos chefes das linhagens.?2 Essa
centralizagdio  se expressava na  crescente
exploragio que o Estado exercia sobre as
populagdes locais, através de censos, impostos e
regulamenta¢io dos processos produtivos, embora
isso fosse feito sob a aparéncia de reciprocidade
simbdlica, manifesta nos Costumes ou ceriménias
em honra dos ancestrais reais. Contudo, como
sustenta Max Weber, a manutenc¢io de



comunidades de linhagem e suas formas
litargicas, também baseadas no culto aos
ancestrais, permitiam um método barato e
eficiente de governo indireto.23

Cabe, assim, afirmar a existéncia de diversas
formas de centralizagdo e legitimagdo politica nos
reinos de Alada, Uida e Daomé. O historiador
nigeriano Isaac Akinjogbin sustenta que o reino
do Daomé marcou uma ruptura radical em relagio
ao sistema politico tradicional que imperava na
regido (e que ele chama sistema ebi), no qual o
Estado era concebido como “uma versdo ampliada
da familia, o rei assumindo a mesma relacdio com
seus suditos que o pai com seus filhos”, modelo
seguido pelas monarquias de Aladd e Uida (e
também pelas de Oy6 e Ashante). A autoridade
politica estava baseada na descendéncia, o rei de
Aladad era considerado o rei “pai” e os outros
monarcas da regido, seus descendentes, cuja
entronizagio devia ser ritualmente sancionada
pelo primeiro.

Esse sistema social e sua ideologia de
legitimagdo dindstica entraram em crise com o
aumento do trafico negreiro no fim do século xvii,
primeiro em Uid4, que se desligou de Alada, e



depois no Daomé, que o subverteu, ao conquistar
Alada. Segundo Akinjogbin, no Daomé, o sistema
patriarcal  tradicional foi substituido pelo
absolutismo militar, extremamente centralizado.24
Essa nova ordem, ou essa nova concep¢io de
Estado, se caracterizava pelo que Moseley chamou
de “patrimonialismo”, ou seja, o reino constituiu-
se como propriedade do rei. Nesse sentido, o
patrimonialismo teria trocado a relagio de
descendéncia pela de propriedade, a metafora do
filho pela do escravo.

Com o desenvolvimento de um Estado cada vez
mais centralizado e patrimonialista, a
territorialidade parece adquirir maior relevincia
em detrimento da dindmica baseada no
parentesco. Segundo o lema supostamente
estabelecido por Huegbaja (Hwegbdja), todo rei
daomeano devia expandir as fronteiras para além
daquelas estabelecidas pelo predecessor. Mas,
ademais da simples ocupag¢io militar pela forga, o
monarca estabelecia sua autoridade através da
‘compra” da terra dos povos subjugados (e de
suas divindades protetoras). Essa concep¢io se
manifestaria na expressao “ele comprou o Daomé”,
utilizada durante a entronizagio, momento em



que, num gesto de reciprocidade simbdlica, o rei
distribuia presentes aos representantes dos
autoctones conquistados.?> Assim, embora as
fronteiras fisicas do reino fossem sempre varidveis
e dificeis de tragar, a figura do rei se identificava
indissoluvelmente com a terra. O titulo de ahosu
(ax3s1), utilizado para designa-lo, significa “aquele
que paga a divida”, ou “o comprador das terras”
Do mesmo modo, o rei podia ser chamado ayinon
(ayino), “dono da terra”.26 Alids, o conceito de
reino ou pais, t0 nas linguas gbe, estd atrelado ao
seu significado de espaco territorial.2”

Apesar dessas transformacgbes, para o
historiador escocés Robin Law, ndo houve uma
ruptura tido radical do Daomé em relagio aos
reinos anteriores. Ele reconhece a importincia da
utilizacdo da for¢a e do militarismo como inovag¢io
— refletindo o impacto do trafico de escravos —,
mas argumenta que o Daomé nunca abandonou
a legitimagdo tradicional baseada no parentesco.
O reino, alids, teria consolidado sua autoridade
precisamente pela elaboracio e manipulagio das
tradigoes de legitimac¢io dindstica.28

Embora o rei Agaja fosse responsavel pela
conquista de Aladd em 1724, acabando com a sua



suposta relacdo de vassalagem, seu sucessor, o rei
Tegbest, por exemplo, tentou restabelecer o status
de Aladd como fonte tradicional de legitimacio
politica. Ele restaurou a monarquia de Alada,
embora numa posi¢io apenas nominal e
subalterna, instalando um novo Adjahutonon
(Ajahutsnd), ou sacerdote responsavel pelo culto a
Adjahuto, o ancestral primeiro (tohuiyo) da
dinastia desse reino. A tradi¢io de Abomé sugere
que isso tinha sido uma estratégia de Tegbest para
evitar certas imposigoes rituais, pois
tradicionalmente um rei, apds ter sido escarificado
e entronizado, ndo podia mais ser visto em
publico. Tegbest teria instalado o cargo do
Adjahutonon para que este fosse escarificado e,
enquanto seu ‘duplo”, assumisse o preceito da
invisibilidade. No entanto, o Adjahutonon tinha
também a responsabilidade de consagrar os novos
reis do Daomé em Aladd, e a restituicio do cargo
indicaria a vontade de Tegbest de preservar o
sistema de legitimacdo tradicional para garantir
sua autoridade.?®

Também Moseley reconhece a persisténcia do
modelo do Estado patriarcal como uma versio
expandida da familia. Em suas palavras, “a



metafora familiar foi mantida para expressar a
relacio entre o rei e o seu povo, porém foi
complementada por outra em que todos os bens e
pessoas eram propriedade, sendo o rei o
proprietario”.30 Evidéncia desse novo
patrimonialismo fica atestada em relatos da época.
Em 1789, Robert Norris observava que, no
pensamento daomeano, “a minha cabeca pertence
ao rei, ndo a mim mesmo; se ele deseja-la, estou
pronto a entrega-la”; e ainda que “os pais ndo sdo
proprietarios dos seus filhos [...] eles pertencem
inteiramente ao rei> De modo geral, os
daomeanos eram “todos escravos do rei’3! Outro
relato da década de 1770 usa discurso semelhante:

todo mundo é escravo, ninguém ¢ livre [...] todos os
filhos e filhas dos ministros e oficiais sdo entregues ao
rei, que dispde deles ao seu bel-prazer [...] todo
individuo é educado sob a ideia de que sua cabeca
pertence ao rei; por isso ele ndo se surpreende quando é
condenado a perdé-la, considera esse infortinio como
o pagamento de uma divida.32

Nio obstante, Law afirma que era precisamente
porque as pessoas eram consideradas propriedade
do rei que ele ndo podia vendé-las (exceto em caso



de castigo por algum crime). “A ideia de que o rei
era o proprietario de tudo e de todos era percebida
como garantia de seguranca, mais do que ameaca
de explora¢gio”33 Contudo, ao lado dessa
tendéncia patrimonialista persistiu a ideia do
Estado como familia expandida, expressa, por
exemplo, no titulo do rei, Dadd. A primeira
referéncia aparece em 1727: “um negro nomeado
Dada fidalgo [governador] do pais d’Ahome
[Daomé]”34 Em 1734, encontramos um
comentario mais preciso: “Dada, isto é, na lingua
do pais, pai do povo”35 J4 no final desse século,
Pires, o sacerdote baiano que quis converter o rei
Agonglo (Agongld), comentava: “Dada, que quer
dizer pai de todos [...] e todos lhe sdo escravos, e
olham para o rei como para uma divindade; de
maneira que tudo quanto estes possuem, seja por
qualquer forma adquirido, o recebe como uma
dadiva do rei”3¢

Nesta ultima citagio constatamos a justaposi¢ao
da orientagdo patrimonialista, junto a persisténcia
da nogio patriarcal, além da alusio ao carater
“sagrado” do rei. Nesse sentido, concordo com
Law na ideia da combina¢io entre formas de
patriarcalismo, expressas na ideologia do



parentesco, e formas de patrimonialismo,
expressas na linguagem da escraviddo. Elas nédo
eram antagodnicas, mas se reforcavam, e embora
enfatizassem o poder real, o faziam através da
ideia de que essa autoridade iria beneficiar os
subjugados. Contudo, é importante lembrar que a
imbricagio de patriarcalismo com
patrimonialismo néo era exclusiva do Daomé, e se
reproduzia em outras partes da Costa dos
Escravos, inclusive anteriormente a hegemonia
daomeana.?” Em relagio a Uid4, por exemplo,
Bosman afirmava que o rei “ndo considera os seus
suditos mais do que seus escravos”38 Ou seja, do
mesmo modo que o patriarcalismo persistia num
sistema patrimonialista, o patrimonialismo estava
latente nos sistemas patriarcais. De fato, como
vimos, a interpenetragio de marcadores de
descendéncia e territorialidade era intrinseca a
identidade social das coletividades familiares.

Para matizar este ultimo ponto, cabe lembrar
que a concepgdo de escraviddo, expressa no
sistema patrimonialista dos reinos de Uidd ou
Daomé, ndo correspondia necessariamente aquela
desenvolvida pelo trafico atlintico nas Américas,
em que o escravizado tinha uma probabilidade
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maior de ser “animalizado”, “coisificado” e sujeito
a um regime de alienacdo e exploragdo violenta.
Podemos pensar a escravidio doméstica africana
como um status juridico que significava uma
relacio de subalternidade e uma nogio de
“propriedade” sui generis, mas que nao negava ao
escravo o direito de pertencimento a comunidade.
Ao contrario, era esse vinculo de sujeigio que
garantia a possibilidade de sua inclusdo social.
Nessas circunstincias, os escravos podiam
usufruir de privilégios e responsabilidades
semelhantes aos dos homens livres, embora
houvesse  restrigdes  juridicas, como a
impossibilidade de herdar titulos. Era também
comum a integragio de escravas a familia do
senhor através do matrimdnio, e os filhos dessas
unides passavam a ser membros consanguineos
da linhagem extensa.3® Em sociedades em que a
propriedade da terra era privilégio exclusivo do rei
(Daomé), ou das coletividades familiares (hennu),
as pessoas eram o bem patrimonial alternativo por
exceléncia. Filhos, mulheres e escravos constitufam
a riqueza mais prezada da familia. Nesse contexto,
estabelecia-se uma homologia entre os filhos e os
agregados (mulheres, escravos ou servos),



enquanto propriedade do patriarca e patrimdnio
da linhagem. Como diz Tidjani, “o filho é o bem
do pai’% Portanto, complementando o
argumento de Law, poderiamos dizer que certa
nog¢io de patrimonialismo ja estava implicita na
sociedade patriarcal, e que o patrimonialismo do
rei, como se desenvolveu no Daomé, foi apenas
desenvolvimento e acentuac¢io de relagdes sociais
latentes no sistema de linhagens patriarcais.
Retomando o argumento inicial sobre a
legitimacdo do poder real, Law conclui que, no
Daomé, a “revolucdo institucional’, para ter
sucesso, ‘devia ser mascarada com a aparéncia da
continuidade”. Ele sustenta, como vimos, que essa
continuidade se processou, embora com énfase
renovada: 1. na manuten¢io de uma ordem
judicial, baseada no patrimonialismo; e 2. na
legitima¢do dindstica, com a reelaboragio da
origem em Aladd-Tado. Ele ainda assinala dois
outros importantes fatores: 3. as fungdes
redistributivas do rei; e 4. a promogido do culto aos
ancestrais  reais.#!  Embora as  fungdes
redistributivas do rei possam ser identificadas ja
em Uidda — em instituicdes como o culto a
serpente —, no Daomé elas foram desenvolvidas



(ou adaptadas) para concentrar de forma efetiva
mais poder nas méaos do rei.

Quanto a legitimag¢do do poder real através do
culto aos ancestrais, também néo parece ter sido
uma inovagio do Daomé. O culto aos
antepassados estava indissoluvelmente ligado ao
funcionamento do sistema de parentesco. Por
extensdo, aquele sistema politico que, em maior ou
menor grau, reproduzia formas do sistema
patriarcal, devia necessariamente incidir no culto
aos ancestrais reais. Essa institui¢do foi importante
nos reinos de Aladd e Uida, mas no Daomé ela foi
significativamente transformada, promovendo o
culto aos ancestrais reais (Costumes) no nivel de
culto “nacional”, em detrimento dos ancestrais das
casas familiares.

O PAI, O CHEFE-SACERDOTE E O REI-DEUS

A ideologia da descendéncia patrilinear esta
baseada no principio basico de filiagio, expresso
na relagio pai-filho (#-vi). Esse elo social
fundamental excede o vinculo puramente
bioldgico e tem uma dimensdo sociopolitica e
religiosa bem mais complexa.4? Nesse sentido, as
linguas gbe distinguem entre a paternidade



genética do dad mejito e a paternidade social ou
legal do dad hennugan, ou togbe.®3

O dad mejito, o pai genitor, é o chefe que se
ocupa dos assuntos do huedo, ou unidade
doméstica. Nesse contexto, observa-se total
subordina¢io e obediéncia, até inclusive devogio,
do filho em relagio ao pai, aspecto cultural ja
destacado pelos primeiros viajantes e pela
etnografia mais recente.** Todavia, o chefe do
huedo estd sujeito a autoridade do dad hennugan,
o chefe da coletividade familiar ou hennu,
considerado como o seu “pai” ou “avd”. Trata-se
aqui do segundo tipo de paternidade, a social,
conferida apenas ao patriarca da linhagem. O
hennugan, as vezes referido como fogbe, conota
uma dimensdo sociorreligiosa mais abstrata, pois
assegura a paternidade espiritual sobre o conjunto
dos membros do grupo.4>

Com efeito, o elo paifilho fundamenta a
relagio primordial entre 0 mundo dos vivos e o
mundo dos ancestrais. Como em muitas outras
sociedades africanas, na drea gbe existe um
consenso relativo a crenga num ‘“outro mundo”
invisivel, moradia das forcas espirituais, que é uma
réplica do mundo fenomenoldgico e sensivel dos
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viventes. Nessa perspectiva, a morte é imaginada
como uma viagem a esse ‘outro mundo”, o pais
dos mortos (kutdme), porém se trata de mortos
“viventes”, que continuam a agir e a interagir com
o mundo dos humanos.

O antropdlogo Melville Herskovits nota que, no
contexto dos gbe-falantes, a coletividade ou
linhagem extensa (hennu daho) nao inclui apenas
os vivos, mas também os mortos.46 Essa ideia é
chave para nossa compreensido do tema. De fato,
os ancestrais sdo considerados responsaveis pela
sustentagdo da vida neste mundo. Retomando a
diade parental, os ancestrais sdo “pais’, os mais
velhos, e os vivos, os “filhos”, os mais novos.4”

Implicito nessa relagio estd outro principio
basico da organizagdo social gbe: o principio da
senioridade, ou da gerontocracia, que institui o
direito do mais velho sobre o mais novo, do pai
sobre o filho, ou do primogénito sobre os irméos
mais jovens e, em primeira instdncia, dos
ancestrais sobre os vivos. Assim, o hennugan,
como o mais velho da coletividade, é aquele que
estd mais perto da morte, e portanto dos
ancestrais. Ele é o elo entre os dois mundos,
aquele que veicula “a energia vital que emana do



mundo invisivel’48 Dai sua autoridade. Ndo por
acaso, o hennugan, como representante dos
ancestrais neste mundo, preside os rituais a estes
dedicados e, em certas ocasides, assume as
funcdes de sacerdote do tohuiyo, o ancestral
primordial 4® Ele é detentor dos segredos e do
conhecimento esotérico relativo ao tohuiyo, mas
ndo necessariamente o responsavel pela execu¢io
dos rituais.

Tohuiyo pode ser traduzido livremente como
“pai adorado” e designa o ancestral mitico
divinizado.® As vezes chamado akovodun,
divindade do cla, ou hennuvodun, divindade da
coletividade familiar, ele pode ser uma planta,
uma 4rvore, um animal ou um ser humano que
apos a morte veio se fixar numa fonte, numa
pedra, na areia etc. Frequentemente esses animais
e plantas, que Le Herissé considera “de cardter
totémico”°! sdo designados por nomes diferentes
das categorias genéricas utilizadas na fala
cotidiana. O tohuiyo da familia real de Abomé, por
exemplo, é um leopardo macho (kpo ou kp), mas
ele é referido pelo nome préprio Agassu (Agasii).
Todavia, um hennu pode ter um tohuiyo principal
e outros secundarios; alguns deles podem ser



também voduns “publicos”, como Gu (Gu), Dan
(Dan), Dangbé, Bosikpon (Bosikpsn), So, Mawu
(Mawii) ou Lissa (Lisa).52 Em Abomé, os ossos do
ancestral mitico, colocados num recipiente de
cerdmica e cobertos por um monticulo de terra,
constituem o altar do vodum Aizan (Ayizan),
responsavel pela protecio da coletividade.>3 O fato
evidencia a estreita relagio de Aizan com o culto
aos ancestrais e ilustra bem como eles se
constituem em marcadores do territdrio
residencial.

Em outros casos, quando se quer evitar a
utilizacdo do nome do fohuiyo, utiliza-se a
expressdo genérica togbe, o pai maior, ou seja, o
“avd” ou o “pai social”. Togbé-Anyi, por exemplo,
¢ o nome do ancestral mitico dos adjas, o
fundador do legendario reino de Tado, onde ele é
cultuado num santudrio chamado Togbuihué
(casa de Togbe?).>* Também o vodum “nacional”
dos huedas de Uid4, a serpente Dangbé, é as vezes
chamado togbe.”



TABELA 1:
OS DIVERSOS NIVEIS DA ORGANIZAGAO DE PARENTESCO E

SUAS LIDERANCAS
Lideranca Grupo de parentesco
Tohuiyo Ako ‘cla”
Dad Hennu A Hennu B ‘coletividade
hennugan familiar”
Dad mejito  Huedo Huedo Huedo Huedo “unidade
Al A2 Bl B2 doméstica”

NOTA: Tanto o ako como o hennu podem incluir membros
vivos e ancestrais.

Na sequéncia que vai do pai genitor (dad
mejito), passando pelo pai social (dad hennugan),
até o pai espiritual (tohuiyo), ha uma gradagio
crescente em idade, em autoridade, e na extensdo
do grupo sobre o qual se exerce essa autoridade.
Alids, hd também uma progressio em
ancestralidade, indo do mais humano ao mais
divinizado. Embora se possa argumentar que a
recorréncia da no¢ido de paternidade é resultado
de um uso apenas linguistico, devemos reconhecer
o carater estruturante desse idioma do parentesco
na organizagdo e na pratica social.>

E através dessa sequéncia do pai genitor ao pai
espiritual que percebemos a imbricagio da



ideologia da descendéncia com o religioso, pois,
como ja foi dito, a unidade da coletividade familiar
(hennu) se expressa de forma critica através do
culto aos antepassados, em especial ao tohuiyo,
como emblema de origem. O argumento central é
que a relagdo entre as identidades coletivas (da
“familia”, do “cla”, do reino) e a pratica religiosa
(culto aos ancestrais e voduns) estd mediada pela
ideologia da descendéncia, pela nogio da
existéncia de alguma “substincia” que se transmite
de pais a filhos e que gera conexdes de parentesco
primordiais e indissolaveis.

A légica paterno-filial inerente ao culto aos
antepassados, conforme ja vimos, teria sido
projetada no sistema de legitimacio politica do
Estado, conferindo as monarquias de Alada, Uida
e Daomé seu carater patriarcal. Lembro que o rei
daomeano era designado como Dadd, o “pai do
povo”>7 Como salienta Herskovits, a posi¢do do
tohuiyo em relagido a familia é a mesma que a do
rei em relagdo ao seu povo.>® Outra analogia seria
pensar o monarca como o hennugan ou o “pai
social” do povo e, por extensdo, os reis defuntos
como os tohuiyo do reino. Mesmo num sistema
“patrimonialista” que privilegiava o territério ao



vinculo de sangue, o principio da autoridade
paternal  promovido pela  ideologia da
descendéncia permanecia inalterado e, em
decorréncia, a autoridade dos ancestrais constituia
um idioma compreensivel, convincente e
conveniente para o exercicio do poder.

A fundamentagio sagrada do poder e a
necessidade de san¢io espiritual na investidura da
autoridade politica sdo bem conhecidas em grande
parte das sociedades. No contexto africano, muitas
teorias nativas do poder se baseiam na cren¢a em
algum tipo de “for¢a” ou “energia vital” — o
muntu dos bantos, o axé dos iorubas, por exemplo
— que circula e é transmitida de um ser a outro,
afetando suas relagdes mutuas; for¢ca que se pode
acumular, promovendo saude e fortuna, ou
perder, atraindo o infortinio.>® Nessas ontologias,
o ser esta indissociavelmente atrelado a um
conceito dindmico e oscilatério do poder. Uma
pessoa é mais ou menos, em fun¢do do
incremento  ou perda dessa forga-poder.
Completando esse sistema de pensamento, o
chefe, como pessoa que acumula e concentra o
maximo de “for¢a vital’, vira o emblema da
coletividade, e o destino desta fica atrelado e



dependente daquele do chefe. Na area gbe, como
vimos no caso do hennugan, a comunicagio com
os ancestrais e as forcas teluricas do “outro
mundo” é que legitimam a autoridade do chefe.

Finn Fuglestad sustenta que o reino de Alada se
encaixava no que ele chama de sistema “dualista’, e
outros  autores  chamaram de = “poder
contrapontual’® Trata-se daquela organizagio
social baseada no pacto entre um grupo guerreiro
e conquistador, detentor do poder politico (no
caso, os agassuvis, descendentes de Agassu,
vindos de Tado), e os chefes-sacerdotes dos povos
autoctones (no caso, os aizos [ayizd] ou
daviénu).6! O rei legitimava sua autoridade através
do reconhecimento do poder religioso dos chefes
ou ‘donos da terra” (ayinon). Em Aladd, por
exemplo, havia um “grande marabu”,
frequentemente designado “primeiro-ministro”,
que podia falar com o rei sem necessidade de
prostrar-se diante dele. As fontes também
registram a  independéncia  dos  varios
“governadores de provincias’, estando o poder do
rei, como foi sugerido acima, sujeito aquele dos
“grandes do pais”.62

Fuglestad identifica em Uidd uma dindmica



semelhante, e sustenta que o sistema “dualista” e,
de modo geral, o sistema “tradicional”, baseado no
parentesco e em crencas relativas a terra e a
fertilidade, constitufam sério obsticulo para a
consolidacgdo de wuma monarquia forte e
centralizada.®> Contudo, esse modelo foi
ameacado pelo contato europeu e pela introdugio
do cristianismo, que podia resultar num atrativo
para o rei, enquanto estratégia de unificacio e de
resisténcia a pressio dos nobres e dos “chefes-
sacerdotes” autoctones. Como veremos, tanto no
caso de Alada como no de Uidd, “o chefe dos
voudonons” (vodinnd, zelador do vodum) e seus
seguidores conseguiram em repetidas ocasides
neutralizar a ingeréncia externa dos missiondrios.
Ja no caso do Daomé, Fuglestad identifica uma
ruptura  histérica em relagio aos reinos
predecessores, aproximando-se, nesse ponto, da
tese de Akinjogbin. A rigida politica de controle e
sujeicdo das coletividades familiares teria, segundo
esse autor, subvertido o sistema “dual’
comprometendo, portanto, a legitimidade da
autoridade real, que para reafirmar-se teve que
recorrer ao militarismo e a estratégias de
ostentagio cerimonial. Essa interpretagio ¢é



persuasiva, mas hd elementos para questionar
varios de seus aspectos. Em poucas palavras, o
reino de Uida ndo pode ser reduzido a um simples
sistema “dual’, opondo o rei ao sacerdote, mas
deve ser encarado como um sistema “plural’, em
que instituigdes religiosas unificadoras — como o
culto & serpente —, sob a tutela do rei, eram
utilizadas pelas varias facgdes politicas como
campo de disputa simbdlica. Por outro lado, no
Daomé, apesar da evidente centralizagio, houve
uma série de estratégias para negociar uma
reciprocidade simbdlica com os “donos da terra” O
rei, por exemplo, tinha com o Agassunon
(Agasund) — sacerdote da pantera Agassu, o
tohuiyo real — a mesma deferéncia do rei de Aladd
em relagio ao “grande marabu” O Agassunon
calgava sanddlia como o rei e era o Unico que nédo
se prostrava diante dele. A propdsito, pesquisas
recentes sugerem que o fohuiyo real era adaptacio
de uma divindade autéctone e, portanto, sua
promogao religiosa por parte da monarquia
poderia ser interpretada como uma variagio do
modelo “dual”.

Muito pouco sabemos do que se passava nos
territérios em torno dos reinos de Alada, Uida e



Daomé. Populagdes como os adjas, emigrados de
Tado, os eves (éwé) ou uatchis (waci), emigrados
de Notsé, os popos ou hulas das zonas lacustres,
os grupos iorubas do leste ou os mahis do norte,
tinham  provavelmente  menor grau de
centralizagdo e reproduziam o sistema em que o
chefe de linhagem mais velho fazia as fungoes de
“chefe-sacerdote” ou de alguma variante do
sistema dual® No fim do século xvii, por
exemplo, o rei dos popos, chamado de “rei do rio”,
era reverenciado como “grande sacerdote do seu
pais” e “grande mestre dos feiticeiros” Um
registro do inicio do século XIX reporta que “Oédche
[isto é, Notsé] é um lugar privilegiado, sendo o
cabeceira  [chefe] Otckpeh um feiticeiro
[fetichman], ou sacerdote supremo; muitos
habitantes dos paises adjacentes vém aqui para
participar dos beneficios de suas rezas e
prote¢do”% No final do século x1x, o chefe dos
adjas, Kpoyizu (Pohenzon), representante de Tado
e supostamente responsdavel pela investidura dos
reis daomeanos e uatchis, era reverenciado como
um “rei-fetiche”’¢? Como informa Gayibor,
algumas dessas figuras demidrgicas ou “reis
teocratas”, reminiscentes do rei-mago de James



Frazer, podiam viver em reclusio, nos seus
paldcios ou nas florestas sagradas.®® Infelizmente,
esses povos periféricos sio os mais silenciados
pela histoéria, e é arriscado aventurar hipoteses
sobre sua organizagéo politico-religiosa.

Para melhor compreender a dimensao religiosa
associada a chefatura, podemos distinguir trés
niveis no que seria, de fato, um continuum: a
funcio sacerdotal ou atribui¢do de
responsabilidades  litirgicas ao  chefe; a
sacralizagio do chefe enquanto representante do
destino coletivo; e a deificagio ou “voduniza¢io”
em vida do chefe. Na 4rea gbe encontramos com
frequéncia os dois primeiros casos, e parcialmente
o dltimo. O papel sacerdotal do hennugan, como
vimos, ndo implica necessariamente um
envolvimento mistico (através de possessdo
mediunica, por exemplo) com o mundo espiritual
do tohuiyo. A funcdo religiosa do chefe pode
limitar-se a preservagio de saber esotérico
especifico (rezas, nomes fortes, mitos de origem) e
a assumir certas prerrogativas litirgicas na hora
dos rituais. O chefe pode ser assistido por outros
especialistas  religiosos e, portanto, sua
responsabilidade “sacerdotal” pode variar muito



de um caso a outro. Como veremos, o chefe ¢é
muitas vezes considerado o “proprietirio” ou
‘dono” de determinada divindade, mas o culto é
oficiado por terceiros. Esse é um ponto
importante.

Como ja foi dito, a figura do rei pode ser
pensada como um redimensionamento da figura
do hennugan ou chefe da coletividade. Assim, em
alguns casos, achamos monarcas que exercerciam
ao mesmo tempo as fungdes politicas e
sacerdotais, como o rei popo a que nos referimos.
Outros, como o Adjahutonon de Alada apds a
conquista daomeana em 1724, foram reduzidos a
func¢des exclusivamente rituais, desprovidos de
qualquer poder politico.?® J& no Daomé, o rei
Tegbest foi chamado o “rei-sacerdote”, mais pelo
seu trabalho de controle politico da religido do que
por atividades sacerdotais.”0

Nos reinos em aprego, mais frequente do que o
rei-sacerdote era a sacralizacio do governante
como emblema do destino coletivo,
correspondente ao segundo nivel da divisdo
proposta. Assumir uma posi¢io de chefia
pressupde um favor dos deuses, e portanto a
pessoa passa a inspirar respeito e reveréncia



intrinsecos ao cargo. No caso do rei, isso se
acentua. Documentos do século xvi, prévios a
conquista daomeana, por exemplo, sugerem que
os suditos de Alada acreditavam que a boa fortuna
e seguran¢a do reino dependiam e estavam
indissoluvelmente atreladas a saude e for¢a do seu
monarca, assim como a manutenc¢io das praticas
religiosas locais prescritas pela tradi¢io.”!

A sacralizagio do rei se efetivava através da
imposi¢ao de uma série de proibigoes e outros
recursos protocolares. O cerimonial da corte
contribuia para projetar uma imagem sobre-
humana do régulo. Em Alad4, ele nio podia
comer em publico, saia pouco do palacio, e as
pessoas, inclusive seus ministros, deviam prostrar-
se na sua presenca, sem olhar para ele, em
ostensiva atitude de humildade e subordina¢io.”2
O mesmo modelo de cerimonial se repetia em
Uidd e, mais tarde, no Daomé.”> Em Uida,
Bosman afirmava que a estratégia de ocultar a
ingestdo de alimentos teria sido concebida “para
criar na imaginagido dos seus suditos a ideia de
que os reis eram algo mais do que humanos, e
deviam ser respeitados e adorados como deuses”.
Quando quis saber onde dormia o rei, a pergunta



foi rebatida com outra pergunta: “Onde mora
Deus? Igualmente ndo é possivel saber onde estio
os aposentos do rei”74 E provavel que a resposta
encobrisse uma preocupa¢io com a seguranca
real, mas o idioma empregado é significativo.

Labat informa que, ao ser escolhido, um novo
monarca “ndo é mais percebido como homem, ele
vira num instante uma espécie de divindade da
qual alguém se aproxima com o mesmo respeito
que se rende as divindades do pais”7> No Daomé,
Pommegorge denuncia o despotismo do monarca
e menciona ‘o respeito que estes povos tém pelo
seu rei, chegando até a idolatria”7¢ Diante do rei
ndo se podia fazer nenhuma alusio a morte, e
eram necessarios eufemismos para referir-se ao
falecimento real.”7 A oculta¢io do lugar de sua
sepultura podia responder a medidas de
seguranca, mas também se coadunava com a
formac¢ido de uma aura de imortalidade. Para além
da simples sacralizacdo implicita na ideia de uma
“monarquia sagrada”, percebe-se nesses usos
idiomaticos uma ténue transi¢io para o terceiro
nivel da deificagio em vida do chefe, e em
particular do monarca. De chefe-sacerdote
terfamos chegado ao rei-deus.



Lembremos que os comportamentos associados
a0 rei — como o ndo comer em publico ou a
exigéncia de se prostrar diante dele — sdo
replicados pelas divindades voduns e seus devotos
nos rituais. Ou seja, o cerimonial religioso
reproduz parcialmente o cerimonial da corte (ou
vice-versa?). Como sugere Bertho, “a organizagio
atribuida ao mundo dos espiritos é [...] uma
réplica analoga a da organizagio das cortes
reais”’8 Essa ideia foi explorada mais a fundo no
contexto iorubd por Karin Barber, ao mostrar
como a relagdo do devoto com o orixa ¢ andloga
aquela que o sudito ou cliente tem com o seu
senhor ou “homem forte”’”? Numa outra
perspectiva, Law sugere uma correspondéncia
entre a hierarquia politica e a hierarquia dos
pantedes, identificando o rei com o deus supremo
e os governadores ou chefes, com os voduns
subsididrios.80

Os europeus tendiam, assim, a interpretar o
cerimonial da corte como expressio do poder
absoluto do rei e do seu cardter quase divino,
porém o formalismo protocolar podia encobrir
dindmicas de poder menos visiveis e mais dificeis
de identificar.8! J4 mencionei reiteradamente o



poder politico dos capities e governadores de
provincia nos reinos de Alada e Uids,
relativizando a suposta autoridade real que podia
ser mais simbdlica que efetiva. Da mesma forma,
no Daomé, a influéncia que as esposas do rei e,
sobretudo, a mie do rei podiam exercer no interior
do paldcio foi comentada pelos viajantes como
contraponto ao poder absoluto do rei.82 Contudo,
houve no Daomé uma clara tentativa de controle
religioso por parte do rei. Se sua autoridade
politica se apoiava na ideologia da descendéncia e
investia necessariamente na manutenc¢io do culto
aos ancestrais, sua relacio com o poder religioso
dependia da continua negociagdo de espagos ao
mesmo tempo diferenciados e superpostos.

Seja como for, a imagem quase divina do rei era
reforcada ano a ano quando ele presidia o culto
aos seus ancestrais. A sacralizagdo do rei replicava,
em parte, a relacio prescrita entre o mundo dos
vivos e o mundo dos voduns e dos mortos. Para
compreender melhor a relagio entre parentesco,
politica e religido, faz-se necessdrio, agora,
aprofundar o nosso entendimento das concepgdes
da morte e dos rituais funerdrios a partir dos quais
se desenvolve o culto aos ancestrais.



OS RITUAIS FUNERARIOS E O CULTO AOS
ANTEPASSADOS

Fustel de Coulanges foi um dos primeiros
autores que, no século xix, destacaram a
importancia do culto aos mortos nas sociedades
antigas, principalmente entre gregos e romanos.
Para ele, “a morte foi o primeiro mistério”, e o
conceito do divino ou do “sobrenatural’, daquilo
que vai além do visivel, teria surgido a partir do
confronto do homem com a morte dos seus
semelhantes. Os deuses seriam as almas dos
mortos divinizadas (démons ou herdis entre os
gregos; lares, manes ou génios, entre os romanos)
e os sepulcros, os primeiros templos onde se
realizavam os sacrificios, as oferendas de
alimentos e as libagdes. Nessa “religido primitiva”,
cada deus podia ser adorado apenas pelos
membros de sua familia; tratava-se de um culto
doméstico. Para Coulanges, essa “religido antiga”
estaria na base da constituicio da familia grega e
romana, do matrimdnio e da autoridade paternal,
consagrando o direito de propriedade e de
heranca e, em ultima instincia, através da
expansio da familia, no desenvolvimento da
cidade e da vida social moderna.83



Deixando de lado qualquer tentativa de
especular sobre a “origem da religido primitiva”,
exercicio que Evans Pritchard ja demonstrou ser
improdutivo,8* ou de sustentar qualquer hip6tese
evolucionista, estabelecendo estagios sucessivos de
desenvolvimento religioso, é preciso destacar a
centralidade do culto aos mortos na cultura
religiosa da area gbe. A discussao a respeito de os
ancestrais serem “adorados” como deuses, ou
apenas “venerados’, e se a veneracio deve ser
considerada religido, parece-me pouco produtiva,
pois, em termos comportamentais, adoragio e
veneragdo implicam praticas paralelas e, em
termos conceituais, hd uma extrema fluidez entre
essas categorias.8> O que interessa reiterar, a partir
de Coulanges, ¢ a estreita interdependéncia entre
o culto aos ancestrais e a constituicio das
coletividades familiares.

Consideremos de novo a situagao
contemporanea para ter uma dimensio da intima
relagio dos individuos com a morte nas culturas
da drea gbe. Tomemos por exemplo o caso dos
fons de Abomé estudados por Adoukonou.
Quando uma crian¢a nasce, diz-se que vem ao
pais dos vivos (gbétéme), por oposigido ao pais dos



mortos (kitome). Ela é logo integrada no tempo
dos vivos com a imposicio de um nome, muitas
vezes correspondente ao dia da semana em que
nasceu, e € integrada no espago, com uma série de
rituais, como o enterro da placenta, dos cabelos,
do cordio umbilical, o sunkiunkiin ou “assobio a
lua”, o rito de sentd-la no chido, e outros. Ela é
também integrada na sociedade com outra série
de cerimoénias: o rito videton (vigéton) ou “saida da
crianga”, a suspensdo das proibicdes aos gémeos
(se for o caso), o rito agbasdyiyi, que é a
apresentagio da crianca a comunidade familiar
(incluindo os ancestrais) e a identifica¢do do djoto
(jots, espirito guardido da crianga). Porém, na
cultura fon também se diz me j> gbe me ki, desde
o dia do nascimento o homem comeg¢a a morrer.86

Em consonancia com essa concep¢io
processual da existéncia, a partir da morte fisica da
pessoa ha pelo menos trés estdgios para marcar
sua reintegragio ao mundo dos mortos. O
primeiro é o meséqdo akpagbé, correspondente ao
enterro efetivo do corpo, ritual funerario
provisério que acontece normalmente trés dias
apos a morte. O segundo é o cyididi, o enterro
ritual que, para os fons, é o verdadeiro enterro,



realizado quase sempre no sétimo dia. O terceiro
estagio é aquele que confere ao defunto um status
de ancestral divinizado, de vodum. Da-se a essa
complexa série de cerim6nias o nome de
tchiodohun (cysqohiin), literalmente “colocar na
canoa” ou “embarca¢io dos mortos” Na mitologia
fon acredita-se que os defuntos devam cruzar o rio
Uemé (o maior da regido) para descer ao pais dos
mortos, kiitémé.87 Nesse ritual, o hin (a canoa,
mas também o tambor) é imaginado como o
veiculo que transporta os mortos.38

O ftchiodohun sé é celebrado de tantos em
tantos anos, coincidindo em geral com a morte do
sacerdote do tohuiyo, ou seja, do dad hennugan, o
chefe da coletividade. Através desse ritual o
hennugan é transformado em  ancestral,
possibilitando a partir de entdo sua manifestagio
através da possessdo ou incorporagdo em algum
membro da sua familia. Também é o momento
em que todos os familiares falecidos desde a
celebragio  do  ultimo  ftchiodohun  sdo
transformados em ancestrais ou voduns, ou seja,
cerca de uma geragio de defuntos é contemplada
no processo. De forma andloga, com a morte do
rei, o chefe maximo, ndo apenas da sua linhagem



mas de todo o pais, realizava-se o tchiodohun real.
No Daomé, esses rituais correspondiam aos
Grandes Costumes, cerimdnias pelas quais eram
“vodunizados” os reis, os principes e as pessoas
mais importantes da corte, convertidos em
tovodum (tovodiin) ou Nesuhue (Nésuixwé). Como
diz Adokounou, “o tchiodohun tem, entre outras
funcdes, a de constituir, no mundo invisivel dos
mortos, um novo segmento do ako”# Por fim, os
ancestrais sdo “alimentados” periodicamente com
libacoes e oferendas sacrificiais.

Embora seja dificil saber até que ponto é
possivel projetar essa ritualistica e cosmologia no
passado, a evidéncia documental, como veremos,
sugere que estamos diante de praticas e crengas
antigas, que existiam com anterioridade e também
fora dos limites culturais do grupo fon do Daomé.
Esse tipo de praticas, sobretudo, pde em evidéncia
a estreita relagdo que existia, e continua a existir,
entre as divindades ou voduns e os espiritos dos
antepassados. Ja apontamos que especular sobre a
origem dos deuses ¢ uma discussdo estéril, mas
devemos levar em conta a estreita proximidade
entre o conceito de vodum — enquanto forca
invisivel, mistério ou deus — e o conceito de



ancestral divinizado. O conceito de vodum ¢, sem
duvida, mais abrangente, incluindo um variado
leque de manifestagbes, mas o conceito de
ancestral é indissociavel do primeiro.

Voltemos o olhar para o passado. Os viajantes
que desde o século xvI navegaram as costas da
Guiné, da Senegambia ao reino do Congo, ndo
deixaram de documentar, em relatos as vezes
quase etnograficos, os rituais funerarios dos
plebeus e dos reis. Dessas informacgdes se
depreende que oferendas aos mortos eram
realizadas de forma periddica, existindo, portanto,
um culto institucionalizado e regular. Em relagio a
Costa do Ouro, o francés Nicholas Villault, por
exemplo, nos diz: “todos os anos vao levar a fossa
do morto de beber e de comer, para evitar que
passe fome ou sede no outro mundo”? No reino
do Benim, abriam as sepulturas para realizar as
oferendas e os sacrificios animais no aniversario
do falecimento.! Tratava-se de um modo de agir
generalizado em toda a Costa ocidental,
respaldado em cosmologias variadas, mas que
compartilhavam o principio bdsico relativo a
crenga num “outro mundo” invisivel, moradia dos
“mortos viventes” que deviam ser “alimentados”



para garantir a sustentabilidade da vida “neste
mundo”, ou seja, evitar infortunios, guerras e
doengas e propiciar fortuna, prosperidade e
fertilidade.

Mesmo havendo uma comunidade de crenca
baseada nesses pressupostos gerais, a auséncia de
dogma ou ortodoxia eclesidstica permitia uma
diversidade  consideravel de interpretagdes
individuais. Embora fosse comum a teoria da
metempsicose ou transmigragio das almas (a
ideia de que uma parte da pessoa — a alma, o
espirito ou outra por¢io de ser — podia sobreviver
a morte do corpo e reencarnar em outros corpos
humanos, mas também em animais, plantas ou
minerais), havia também defensores, em ntmero
menor, de teorias mais materialistas que
sustentavam o fim da “alma” apds a morte.?2 A
essa variabilidade local se juntava o etnocentrismo
europeu. A compreensio do imagindrio religioso
africano (como vimos na introdu¢do) jamais foi
um tema com o qual os viajantes se preocupassem
muito, e foi sempre filtrada pela ideologia crista,
como mostra o surgimento, nesse periodo, do
discurso do fetiche. A combinagio da variabilidade
local e da incompreensiao europeia resultou numa



imagem extremamente distorcida e contraditoria
das crengas locais. Em relacio ao reino de Alada,
Dapper, um dos primeiros autores a oferecer
informagdes sobre a regidao, aponta o seguinte:

Nio acreditam na vida do além, e sustentam que a
pessoa apés morrer apodrece, e o seu sangue se
espessa, de modo que ndo é possivel a ressurreigao.
Excetuam dessa regra os que morrem na guerra; sabe-
se, dizem, por experiéncia, que aqueles que caem no
campo de batalha ndo ficam mais de dois dias na
tumba. Provavelmente os feiticeiros retiram os
caddveres das sepulturas a noite para fazer acreditar as
pessoas que ressuscitaram e foram para outra vida, com
o intuito de encoraja-las para a guerra.93

A ideia de que os nativos ndo acreditam na vida
do além contradiz a nogido de que os guerreiros
terlam ido para outra vida. Ora, o comentario
sugere que a transmigracdio das almas era
diferenciada da ressurreigio carnal. Haveria aqui
talvez uma critica nativa a crenca cristd na
possibilidade de restituicio de vida a carne, como
aconteceu com Jesus, o que ndo impede a crenca
na metempsicose ou num mundo invisivel
habitado por espiritos.®* J4 em Uid4, um francés
registrava a crenca em ‘espiritos retornados



[revenants], e muitos asseguram como verdadeiro
ter visto e falado com pessoas que estavam
mortas’, 0 que sugere certa nogao de possibilidade
de ressurreicio carnal ou pelo menos de
manifestagido carnal post mortem, um antecedente
do zumbi.?>

Para uma melhor compreensao dessas questdes,
devemos lembrar que a no¢io de pessoa nessa
regido nao é concebida, em termos ocidentais,
como uma simples dualidade corpo e alma, mas
envolve, além do corpo fisico, uma pluralidade de
agéncias metafisicas. Embora nédo exista consenso,
entre os fons se acredita que a pessoa integra
quatro almas (sé, y¢, lid>n e wensagiin), um destino
(kpoli ou kpoli), um principio dinamico (Légbd), o
espirito guardido de um ancestral (djoto) e uma
divindade “dona da cabe¢a” (vodum).%¢ Assim,
para compreender o que os autéctones entendiam
por transmigragdo, metempsicose ou ressurreicao
seria preciso saber a qual dessas agéncias eles se
referiam. Seja como for, se o varidvel mundo das
ideias e crengas escapava a compreensido dos
cronistas, eles ndo deixaram de documentar
complexos rituais funerdrios que confirmam a
importdncia conferida ao mundo do além e ao



culto aos ancestrais nessas culturas litordneas da
Africa Ocidental. Ainda sobre o reino de Alada,
Dapper acrescenta:

Os funerais sdo quase com as mesmas cerimonias que
na Costa do Ouro. Rezam pessoas de um e de outro
sexo no enterro. Os amigos do defunto e o fidalgo ao
qual ele era subordinado oferecem de presente
algumas roupas para cobrir o corpo, que é em seguida
colocado em um porao da casa onde morava.97

Essa referéncia a sepultura doméstica merece
destaque, pois sugere a localizagio do culto aos
antepassados no compound familiar,
relacionando o ritual funerdrio com o refor¢o da
solidariedade da coletividade familiar ou da
unidade residencial. Também Villault notava, na
Costa do Ouro, a “mania de serem enterrados no
lugar de seu nascimento”.?8 Sobre o reino de Uida,
o francés Jean Barbot explicava: “os mortos
costumam ser enterrados na casa onde morreram,
porque ndo hd cemitérios ou lugares especiais [de
enterro]”%®

Como sugere a citagio sobre Aladd, as
oferendas de panos eram muito comuns. Entre os
popos, o padre Sandoval informa que “sio muito



supersticiosos com seus defuntos, uma de suas
supersticdes é que no tempo em que se celebram
seus lutos fazem tiras de tudo quanto possuem de
pano e seda; e as jogam nas covas das sepulturas
dos antepassados”.190 Cabe notar a mengio, nesse
caso, as sepulturas localizadas em “covas” Se o
defunto fosse uma pessoa importante, colocavam
junto ao corpo seus “fetiches”, joias, utensilios
domésticos, armas, realizando depois sacrificios
animais para propiciar a viagem ao além.10! Em
Uida, Barbot descreve uma curiosa prética:

Observam diversas cerimoOnias depois da morte,
inclusive a de atar ao pé de um pequeno passaro preto
(de uma espécie conhecida por eles) alguns fetiches
feitos especialmente; entdo colocam o pdssaro na
sepultura do defunto junto a um grande pote com
agua, e dangam ao redor da tumba cantando, até que
ela fica nivelada com o chdo, porque de inicio
amontoam a terra como nos fazemos.102

Havia grande variedade de normas associadas
aos funerais, como a imposi¢io aos parentes de
tabus alimenticios, de abstinéncia sexual ou
outras.l03 Era comum a participacio de mdsicos,
utilizando varios tipos de instrumentos (a



referéncia a um pote de dgua na citagdo anterior
poderia aludir ao sinhiin, ou tambor de 4gua,
utilizado nos funerais daomeanos). Também era
frequente a presenca de carpideiras encarregadas
de proferir lamentos rituais.1% Os sobreviventes
costumavam realizar rituais de purificacio apos o
enterro, podendo envolver banhos no mar ou no
rio.19 Normalmente, apds os banhos de limpeza
se dava inicio a celebragido e a festa que sempre
acompanhavam as exéquias. Num manuscrito
an6énimo sobre o reino de Uida, escrito entre 1708
e 1714, aparecem alguns desses elementos. O
autor, testemunha ocular dos ritos funerdrios, era
ao que parece algum funcionario ou comerciante
francés.

Seus enterros acontecem parte com alegria, parte com
tristeza. Quando o homem ou a mulher morrem, todas
as mulheres da casa e da aldeia vém chorar em volta do
caddver, que ¢é paramentado com suas melhores
roupas. Deixam-no dois diasl06 sobre um leito de
canas, coberto com uma esteira dobrada pela metade,
de modo semelhante a como nés expomos nossos
mortos na porta. Coloca-se sobre essa esteira uma pega
de pano de 14 do pais e perto da cabega do defunto,
aguardente. Os instrumentos ficam numa casa ao lado,
e tocam dia e noite durante esse tempo. Os amigos vém



dar o ultimo adeus ao defunto e bebem da bebida que
se colocou perto de sua cabega. Todos os parentes e
amigos estdo presentes quando o cadaver é enterrado
com todas as suas roupas [...]. Para os pais, mies e
parentes, o luto consiste em raspar os cabelos no dia do
falecimento e logo os deixar crescer, com a barba,
durante trés meses.107

Caso o defunto fosse uma pessoa importante,
como um chefe de familia, o enterro era seguido,
trés meses depois, por uma segunda cerimdnia
correspondente a instalagio do herdeiro no seu
novo posto. Nessa ocasido, conforme descreve o
andnimo francés, o corpo do defunto era
desenterrado, “para tirar a cabega, que é colocada
numa outra casa”. Amigos e parentes faziam seus
cumprimentos ao sucessor e lhe ofereciam
presentes, motivo pelo qual a ceriménia é referida
como coutume (costume), termo também utilizado
para designar os tributos cobrados pelo rei nas
transa¢Oes comerciais. Depois de os convidados
“terem visitado o lugar onde foi colocada a cabega
do defunto”, a investidura do novo chefe seguia
com a imolagio de “muitos animais, e embora
custem caro, os presentes sempre superam as
despesas”.108



Constata-se, assim, uma divisdo dos rituais
funerarios em duas partes principais, a primeira
correspondente ao enterro, e a segunda, a
investidura do sucessor, incluindo, no caso de
Uida, a exumagio do cranio do defunto. Seguindo
essa mesma estrutura, os ritos finebres dos reis
nio deixavam de ser uma versio ampliada
daqueles dedicados aos comuns. O andénimo
francés esteve presente em Uidd por ocasido da
morte do rei Amar (ou Aysan) em 1708.109

No dia dessa morte, tudo concorreu para a tristeza,
chovia intensamente e fomos acordados pelos prantos
das mulheres de toda a vila que produziam em
conjunto um grito espantoso. Durou até a tarde,
quando vimos os negros perambular em bandos,
abatidos e guardando um grande siléncio, os chefes
comegaram a usar o luto, que nao ¢ outra coisa seniao
raspar a cabeca e a barba e vestir um pedago de pano
branco na cintura caindo até os pés.110 Esse luto dura
até as ultimas cerimonias da coroagdo do novo rei [trés
meses depois]. O dia dessa morte era muito perigoso,
porque se alguém cometesse um assassinato, roubasse
ou cometesse algum outro crime no interregno,
estando o rei morto, ndo havia justica e ele ndo seria
perseguido. Foi o que testemunhamos, varios negros
mortos na aldeia, o que os obrigava a andar armados



[...] a partir do dia em que o [novo] rei foi reconhecido
o pais voltou a tranquilidade.111

Bosman, que esteve em Uid4d durante o reinado
de Agbangla, o pai de Amar, ji4 mencionava a
ocorréncia de um periodo de caos, roubos e
instabilidade social apds o antncio da morte do
rei, seguido da restauragio da calma com a
promulgacio da escolha do novo monarca.l12 Des
Marchais — presente nos funerais de Agbangla
em 1703 — comenta que a dura¢ido desse periodo
de desordem era de cinco dias, e que a maioria das
pessoas ficava recolhida em casa. Tratava-se de um
momento de suspensio de todas as normas
sociais, que entre outras coisas servia para por em
evidéncia a necessidade de um novo rei para
restabelecer a ordem.113

A morte do rei podia ser mantida em segredo,
as vezes durante meses, e sO era anunciada
quando o corpo ja tinha sido sepultado e o
sucessor, escolhido.l4 Ha alguns relatos sobre
tumbas de reis e seus enterros, mas néo sdo muito
confidveis, pois esse assunto era mantido no
maior sigilo, entre outros motivos para evitar a
profanagio da tumba. O anénimo francés
menciona que do enterro sé participavam o



“capitio das mulheres”, o “capitio do palacio”, o
“grande sacerdote” e as mulheres do harém.115

Nessa ocasido, “se fazia morrer um numero de
esposas do serralho para, acreditam eles,
acompanhar e servir o morto num pais onde ele
deve ser feliz” Labat menciona que oito das
favoritas, levando comida e bebida ao interior da
fossa, eram enterradas vivas, junto ao cOnjuge.
Igualmente, alguns servos eram sacrificados,
sendo seus cadaveres logo expostos publicamente
nos caminhos que rodeavam o palicio. O
“massacre” continuava durante trés meses apos o
enterro.!16

Embora a sepultura real permanecesse secreta,
logo depois que o herdeiro ocupava o palicio
abria-se uma nova sepultura simbdlica, onde eram
depositados, como nos enterros comuns,
oferendas e bens materiais. Segundo nosso
andnimo francés, a fossa permanecia aberta
durante trés meses, e nela era depositado “o que [o
rei] tinha de mais precioso”, assim como alimentos
e bebidas. Nesse periodo, o sucessor ndo podia
ainda fazer ato publico no paldcio.l17 J4 segundo
Labat, a tumba era coberta com terra formando
uma pirdmide, “acima da qual se colocam as



armas que o rei costumava usar, rodeadas de
muitos fetiches ou pequenas figuras de terra que
sao como as divindades tutelares que o protegem”.
Em relagio ao enterro dos nobres, esse autor
acrescenta que “o escudo, o arco e as flechas e o
sabre do defunto sdo colocados sobre a fossa, e o
rodeiam de seus fetiches e de muitos outros de sua
familia. Quanto maior o numero deles, mais
respeito impde o mausoléu”!18 A presenca de
multiplos objetos de poder, emblemas de forcas
espirituais acompanhando o defunto, era pratica
também comum na Costa de Ouro.11?

Do mesmo modo que o rei levava para o além
seus bens materiais, seus fetiches e suas armas, ele
devia levar — reforcando a visdo patrimonialista
acima discutida — seus “bens humanos” de
esposas e escravos. Os “sacrificios humanos” nos
funerais reais, as vezes considerados suicidios ou
imolagdes rituais, tém sido um dos assuntos mais
comentados pela literatura europeia, e de modo
algum era uma pratica exclusiva de Uidd. Em
Aladé de meados do século xvi, Dapper informa
que para marcar a autoridade do novo monarca,
‘dois ou trés meses apds a morte do rei se
estrangulam alguns dos seus escravos e



concubinas”120 A expressdo “alguns” sugere que a
pratica talvez ndo fosse tio intensa como, por
exemplo, no vizinho reino do Benim. Sandoval
detalha os sacrificios nesse reino, em geral de
criminosos ou prisioneiros de guerra, em que os
corpos eram “abertos pelas entranhas e deixados
amarrados nas drvores, onde eram devorados por
urubus” Esse autor comenta que 0s popos,
vizinhos de Uid4, “fazem coisas semelhantes”.12!
Em relacio a este ultimo reino, Barbot, em 1688,
mencionava:

Também degolam muitos escravos e esposas, em honra
do morto, especialmente dos reis, que segundo dizem
devem possuir mais gléria no outro mundo do que
neste! Isso leva a que, no momento da morte do rei,
todos os cortesdos possam ser ouvidos expressando o
desejo de morrer com ele. Mas estou convencido de
que na realidade eles retiram a proposta o mais rapido
que podem.122

Havia vitimas determinadas pelos cargos que
ocupavam, sendo a primeira o “favorito” do rei,
um titulo sem fung¢bes especiais, mas que
desfrutava de certos privilégios.123 No cerimonial
da coroagio, o “grande sacrificador” presidia a



morte ritual do “capitdo dos costumes”, que o novo
rei devia executar antes de ser entronizado.l24
Labat comenta que, salvo raras exce¢bes, aos
nobres “nédo lhes é permitido matar nem sacrificar
nenhum dos escravos e nenhuma das mulheres do
defunto, como acontece na ocasido da morte do
rei’125 Ou seja, os sacrificios humanos eram
privilégio real e, enquanto tal, tinham uma fun¢io
politica. Cada pessoa sacrificava em func¢io das
suas possibilidades, portanto cabia ao rei — ou ao
seu sucessor — o direito e o “dever” de sacrificar a
déadiva de maior valor: a vida humana.

Nos rituais funerdrios dos reis de Uid4, se
constata uma série de caracteristicas recorrentes,
como o segredo relativo ao enterro, o periodo de
caos e instabilidade social que se seguia ao
anuncio do falecimento, e o sacrificio de mulheres
e escravos. Costumes semelhantes estio também
documentados na vizinha Costa do Ouro,
inclusive com anterioridade.!26 Esse paralelismo
na organizagdo das praticas funerdrias indica um
padrdo comum na regido (incluindo Aladd) e
sugere processos de institucionalizagio da
monarquia sagrada simultdneos e concomitantes.
Essas caracteristicas se confirmam também no



reino de Daomé, apontando para uma
continuidade institucional, embora com diferencas
significativas.

O rei daomeano Tegbesu, apds enfermidade
aguda durante dois meses, faleceu em 12 de maio
de 1774, e foi sucedido pelo seu primogénito
Kpengla (Kpéngld).127 No periodo de confusio
posterior ao anuncio de sua morte, as mulheres
reais destrogaram o palacio e, entre assassinatos e
suicidios, morreram mais de 285 delas. S6 quando
os ministros Migan (Migdn) e Mewu (Mewil)
anunciaram a escolha do sucessor, e Kpengla
entrou no paldcio, cessaram o caos e a
destruicio.128

Um marinheiro francés que assistiu aos
Grandes Costumes em Abomé, trés anos depois,
em outubro de 1777, relatou o enterro. Segundo
esse testemunho, obviamente ndo presencial, na
sepultura subterrinea, de uns vinte pés “de
circunferéncia” e doze de profundidade, se colocou
“uma espécie de leito [...] com tudo o que [o rei]
tinha de mais precioso”, e uma estatueta de
madeira envolta em panos representando-o.
Como em Uid4, o simulacro servia para manter
em segredo o verdadeiro lugar do enterro e evitar



sua profanag¢do. Os coveiros teriam sido
decapitados apods o trabalho e, entre as muitas
consortes, foram escolhidas doze que ndo tinham
procriado e doze de suas servas pessoais, levando
oferendas como conta coral, tabaco, aguardente,
cachimbos, chapéus e incenso. Elas foram
encerradas vivas na sepultura, com as pernas
quebradas para ndo fugir. Mais de quinhentos
disparos de canhdo acompanharam o enterro.1??
Apesar do aumento do nimero de concubinas e
do detalhe da mutilagdo, o paralelismo com as
praticas de Uida é notdvel. Também, como em
Uida, certos individuos com cargos especificos
eram sacrificados no Daomé.

Conta o francés, mais uma vez sé por ouvir
dizer, que era “costume fazer morrer o chefe da
aldeia de Ardres [Aladd] como um dos maiores
principes, para acompanhar o rei no outro
mundo” O comentirio sugere que O
Adjahutonon, o sacerdote de Adjahuto e “chefe”
de Alada, ja tinha sido instalado nesse cargo no
tempo de Tegbest, tornando-se um dos seus
protegidos. Naquela ocasido, como graca
concedida pelo rei antes de morrer, a vida do
“principe” de Aladd foi poupada, porém um



homem foi batizado como Adjahutonon e
sacrificado em seu lugar. A morte do rei também
implicava a extingio de outro “duplo” ou
protegido, designado como “diabo” Nesse caso,
parece tratar-se de um I¢gbdsi, iniciado do vodum
Legba, provavelmente aquele privativo do rei.130
Essa figura lembra o “favorito” do rei em Uida4,
que também estava obrigado a morrer com o seu
senhor e constitui uma chave interpretativa para
entender a natureza desse “favorito”, talvez uma
espécie de trickster ou bufo da corte.131

Em Uid4, como foi dito, trés meses apos o
sepultamento procedia-se a investidura (e parcial
entroniza¢ao) do herdeiro no paldcio, marcando a
segunda fase do ciclo funerario. Apds a morte e o
caos, sucedia o restabelecimento da vida e da nova
ordem. No caso do Daomé, esse periodo podia
estender-se durante anos, até que O sucessor
reunisse as condigdes para celebrar os Grandes
Costumes em honra do seu pai, ceriménias que o
consagravam definitivamente como Dadd. No
referido caso de Tegbest, falecido em 1774, os
Grandes Costumes s6 iriam realizar-se em outubro
de 1777.132 Mas voltemos & narrativa do anénimo
francés relativa a Uida:



Apos trés meses, os capities vao procurar o novo rei e o
levam até a porta principal do paldcio, onde os
sacerdotes da sua religido lhe apresentam um boi que
ele mesmo degola para realizar um sacrificio. Em
seguida passa por cima do corpo do animal e entra nos
aposentos que lhe foram preparados, onde todo mundo
o sauda e felicita. Fica pendente ainda prestar as
ultimas obrigag¢des a seu pai, e cerca de oito dias depois
abrem a cova do defunto e, apos tirar a cabeca, enterra-
se 0 corpo e levam essa cabega para a casa que o rei vivo
deixou. Com essa cerimoénia se finaliza o massacre das
esposas e o rei ganha toda sua autoridade, embora nao
seja ainda reconhecido absolutamente.133

Apoés esse ritual para transpor o limiar da nova
residéncia, de forma analoga ao que acontecia na
sucessao do chefe de familia, o rei procedia a
exumagao da cabega do antecessor para consagra-
la como objeto de devogdo. Seguiam ainda rituais
propiciatérios para a viagem ao outro mundo em
que uma figura representando o rei e uma “canoa
preta de um pé e meio a dois de comprimento”
eram enterrados num lugar afastado, “no
caminho do pais dos ancestrais”. Essa cerimonia
noturna congregava “todos os negros do pais” e
era também motivo de grande celebragio.134



A constru¢ido de uma canoa para “despachar” o
espirito do rei ao “mundo dos ancestrais’, e a
afirmativa de que rituais semelhantes eram
realizados também para os plebeus, sugere
alguma forma pretérita do tchiodohun, ritual que
marca a “voduniza¢io” ou “ancestralizacio” dos
defuntos na cultura fon. Nos rituais funerarios da
regido de Porto Novo (e de Tori e Séto), na hora
do enterro se diz, metaforicamente: “Vai fabricar
uma canoa para colocar os crinios e envid-los ao
oceano”135 A metifora da embarcacio (huin)
associada a passagem da morte decerto adquiriu
novos significados com o incremento do trafico
transatlantico.

Seja como for, uma vez instalado no palacio, o
rei era tratado como tal, mas conforme a citacio,
ndo era ainda “reconhecido absolutamente”
Como os funerais, o processo de entronizacio
comportava distintas etapas e preceitos. Para
poder administrar a justica (cortar cabegas, por
exemplo) e virar rei de direito, o monarca precisava
receber uma espada e um manto, ou capa, das
méos de “um rei das terras onde os negros de
Juda tinham vivido”.136 Fica a duvida se era um rei
lucumi, pois os reis huedas tinham origem ioruba,



ou o rei de Aladd, de quem os huedas foram
inicialmente vassalos. Segundo Des Marchais, as
cerimdnias de coroagio, em que era colocado o
adé, ou coroa de pérolas, na cabega do novo rei,
eram presididas por um enviado especial de Alada,
e ndo pelo monarca desse reino.137

A dependéncia de Aladd nao se limitava a
coroagio do novo rei e se estendia aos funerais ou
Costumes do monarca defunto, que para sua
execu¢do precisavam também da presenca de
notdveis desse reino.138 A mesma dependéncia de
Alada, embora apenas simbolica ou ritual, se
perpetuou no Daomé. Os reis Kpengla e Agonglo,
por exemplo, teriam passado por ceriménias de
entronizagio em  Aladd, oficiadas  pelo
Adjahutonon. Em 1776, Kpengla estava prestes a
realizar “cerimonias, sacrificios e fetiches”, depois
do qual seria investido de “uma antiga capa dos
reis de Judd que se preserva para esse fim’139 A
men¢do a Uidd (Juda) talvez seja uma confusio
com Aladd, embora, como vimos, também o rei de
Uida fosse investido de uma capa. Em 1790,
Agonglo ia realizar “sua inauguragio em Alada,
onde segundo o costume, seria investido de um
belo manto (fine coat), como prova de sua



soberania sobre o reino”, porém essa cerimdnia foi
adiada e ndo sabemos ao certo se realmente
aconteceu. 140

Seja como for, os processos de entroniza¢do do
filho estavam indissoluvelmente entrelagados aos
funerais do pai. As informagdes acima, além de
reforcar a existéncia de significativas continuidades
entre Uida e Daomé, confirmam a centralidade do
par “pai-filho” (#3-vi) como relagio basilar das
instituicdes que garantiam a continuidade do
reino. A tensdo entre funerais e coroa¢io, entre
morte e vida, entre os ancestrais e os viventes
estava, portanto, latente na legitimagido politica da
monarquia.

A TRANSFORMAGAO DOS RITOS FUNERARIOS NO
DAOME

Apesar das  evidentes  correspondéncias
institucionais entre os reinos de Alada e Uid4, de
um lado, e o reino do Daomé, do outro, havia
também importantes descontinuidades. Uma das
inovagdes deste ultimo diz respeito a aspectos dos
rituais funebres, em particular & exumacio dos
cadaveres e a separagdo da cabega para seu uso
cultual. Como vimos, essa era uma pratica comum



em Uid4, constitutiva da segunda parte dos
funerais que selava a posse do sucessor. Para além
dos funerais que se seguiam ao enterro, a devogio
aos ancestrais, e em particular aos reis, se
perpetuava em cerimdnias periddicas,
normalmente anuais, com oferendas aos crinios
ou caveiras. Em Uid4, essa responsabilidade recaia
sobre as mulheres do monarca. O controle
feminino do ritual era também repetido no culto a
serpente e a um rio vizinho de Savi.l4l O poder
feminino no &ambito religioso é significativo e
constitui um contraponto a autoridade politica
masculina em uma sociedade patrilinear. Vejamos
a descricdo fornecida pelo an6nimo francés, no
inicio do século xvi:

As mulheres do rei realizam todo ano uma procissio,
da casa onde ele mora a casa onde ficam as cabecas dos
reis, para rogar aos defuntos que lhes sejam favoraveis.
Para esse fim, ha trés buracos sobre a cabega daquele a
quem se pede; num deles depositam piteau [cerveja de
milho], no outro, comida e no outro, dinheiro do pais
[buzios]. As mulheres vao a essa procissio (que é
anunciada com sete tiros de canhdo de tarde e sete de
manhi), uma apds a outra carregando sobre as cabegas
balaios enfeitados de buzios, pequenos cofres e
recipientes de cobre cheios de panos e vestidos. O



capitdo das mulheres do paldcio, o grande sacerdote e
0s pequenos capities do serralho [andes?] as
acompanham, bem paramentados e pela sua ordem
hierarquica.142

Na 4rea gbe (como na iorubd), a cabeca (ta) é
considerada o lugar ou assento por exceléncia das
mais importantes agéncias espirituais constitutivas
da pessoa, e o crinio, por extensdo, funciona
como um indice material através do qual se veicula
e se fixa a presenca imaterial do defunto. A
preservacdo (e as vezes enterro) de caveiras no
interior das residéncias familiares servia para
evocar a memoria do antepassado e veicular suas
oferendas, e implicava que as casas (e
metaforicamente a  coletividade dos seus
habitantes) se assentavam, literalmente, sobre os
ancestrais.143

O uso ritual dos cranios foi pratica comum entre
os huedas até época recente, assim como entre os
guns (gun) de Porto Novo.l%* Em 1874, por
exemplo, os missiondarios franceses descreveram os
rituais realizados nos funerais do rei Messi
(antecessor de Toffa). Trés meses apds o enterro, o
cranio do rei foi colocado num pote de terra novo
e “levado & casa do fetiche Mézé, situada no



interior do paldcio e comum as trés familias reais
que partilham sucessivamente o poder”. Disposto
sobre uma caixa enfeitada com panos preciosos, o
pote foi coberto com um chapéu e, em volta dele,
foram suspendidos o alfanje, o colar e outros
objetos. Realizaram-se oferendas de molho a base
de azeite de dendé, impregnando a parte inferior
da vasilha, alimento também compartilhado pela
assisténcia em honra do defunto. Na casa, havia
trés outros cranios de reis que ainda nao tinham
recebido as devidas honras funebres, envolvendo
certos rituais realizados numa floresta sagrada,
com a queima das esteiras e outros objetos do
defunto e sacrificios humanos.4> Como os reis de
Porto Novo tinham ascendéncia em Aladd, Law
infere que costumes funebres semelhantes teriam
sido praticados na Aladd pré-daomeana.l4® O rei
de Badagri (originario de Lagos), na década de
1820, também mantinha devogdo as reliquias
craniais dos seus antepassados com sacrificios e
consultas oraculares.!47

Fontes do século xx registram, igualmente, que
os adjas de Tado preservavam os cranios dos reis
no interior de potes. Segundo uma tradigio local,
quando Togbanyi, o primeiro monarca adja, de



origem ioruba, ficou muito velho, a terra o engoliu
vivo. No local do seu desaparecimento, seus filhos
colocaram uma grande jarra com suas armas e
roupas, vasilha que depois teria servido para
preservar as caveiras dos antigos reis de Tado.l48
Rituais semelhantes estio documentados entre as
linhagens plebeias na regido de Porto Novo, onde
sao chamados de ayisun (costume da terra), e na
regido de Tori e Séto. Depois de consagrados e
alimentados, os crinios eram enterrados em potes
chamados agbozén, agao referida pela expressio
“vamos fabricar uma canoa para colocar os
crinios e envid-los a0 oceano”!4? Constata-se uma
nova versdo da metdfora da embarca¢io associada
aos ritos funebres.

Diante de semelhante difusdo da devocio
cranial, seria razodvel encontrar vestigios dela
entre os fons do Daomé, porém estes sdo raros, o
que tem levado a sugerir uma importante
descontinuidade, nesse reino, de praticas
difundidas na regido. Le Herissé, no entanto,
sustenta que os guedevis, habitantes do planalto
de Abomé, onde foi fundado o Daomé, também
tinham por costume separar o tronco da cabeca
dos cadédveres antes de enterra-los.150



Estudos arqueolégicos recentes parecem
confirmar a continuidade dessa pratica, pelo
menos em alguns casos. Em Cana (na aldeia
Domehouegbé), na proximidade de uma “floresta
sagrada” dedicada a Dan, junto a trés arvores
baobas, foi identificada uma tumba contendo os
restos de um homem decapitado, com cerca de
trinta anos, ao que parece um principe. Além de
um grande jarro invertido cobrindo a entrada da
cimara mortudria, havia quatro braceletes de
bronze, um colar e um cinto de vérios tipos de
contas, buzios e outros recipientes de ceramica,
incluido um gozén. Tudo indica que a cabega havia
passado por vérios rituais antes de ser depositada
na sepultura, que os arquedlogos datam de
aproximadamente 1750, ou seja, durante o reino
de Tegbest. 15!

Essa evidéncia exige considerar com cautela as
tradicbes de Abomé que sustentam que a pratica
de exumagio e decapitagio cadavérica foi
suprimida por Huegbaja, supostamente o
segundo rei da dinastia daomeana. O motivo da
proibicdo teria sido evitar as brigas dos coveiros
que “desenterravam os cranios para fabricar
amuletos”152 O medo da profana¢io das tumbas



ja foi referido como explicagdo para o segredo que
cercava a localizagio das sepulturas dos reis. Em
1787, em Abomé, um francés foi informado de que
“nunca se sabe onde os reis e rainhas estio
enterrados pelo medo de que fagam fetiches maus
com seus corpos’1®> A memoria da proibigio
imposta por Huegbaja se refletiria numa das suas
louvacdes cantada durante os Costumes: ‘o rei
comprou nossas cabecas sobre os nossos
corpos”154 Law sustenta que essa descontinuidade
com a tradigdo autdctone representava uma
tentativa da monarquia de enfraquecer o culto aos
ancestrais das linhagens autdctones.1>

Dada a importincia que os povos da regido
conferiam aos cranios para o culto aos ancestrais,
entende-se por que os daomeanos faziam questdo
de decapitar os chefes e reis inimigos,
transformando a caveira em troféu de guerra,
privando assim o povo vencido da continuidade
dindstica e do suporte espiritual dos seus
ancestrais.1’® Alguns dos crdnios dos chefes
inimigos, vitimas das guerras, podiam ser
preservados com certa honra. Em 1728, o rei Agaja
mostrou a um visitante francés oito caveiras, entre
elas a do “famoso Ayazaye rei de Uemé&”17 Em



1775, o rei Kpengla preservava a cabeca de um
concorrente ao trono no palicio de Abomé,
‘depositada numa bacia”!58 Ora, nesse reino, a
maioria dos crdnios dos inimigos era ostentada
publicamente como troféus, nos muros e nas
portas dos palacios e das “casas fetiches”, nos
punhos dos sabres, nos tronos e nos guarda-sois
(figura 1).159

SKULL ORNAMENTS % BANNERS OF DAHOMEY

FIGURA 1. Ornamentos de crdnios e bandeiras do
Daomé, c. 1850.

As tradigcdes de Abomé sustentam, ainda, que o
rei Huegbaja introduziu outras inovagdes nos
costumes funerdrios. Entre elas estaria a
instituicido do cargo de dokpegan (donkpégdin),



uma espécie de “agente funerdrio” responsavel
pelo controle dos enterros, que devia fiscalizar e
evitar a explora¢io exercida pelos coveiros. Como
retribui¢do aos seus servicos, o dokpegan sé recebia
uma pe¢a de pano e bizios.1%0 Outra fonte sugere
que o rei Huegbaja teria inovado os funerais
oferecendo um pano de algoddo como mortalha
aos seus siditos.!6! Porém, como nota Law, o uso
da mortalha ja tinha sido documentado por
Dapper em Alad4.162

Houve outra tentativa de inova¢io no tempo do
rei Agaji, mas esta parece restrita ao monarca.
Consta que esse rei teria solicitado aos ingleses um
caixio a moda europeia para suas préprias
exéquias.l63 Nesse contexto, o atatide deve ser
percebido como um bem de prestigio, analogo a
outros objetos, como as carruagens e cadeiras de
arruar que os monarcas daomeanos recebiam dos
europeus, e indica o interesse do rei em encenar
funerais destacados e sua abertura a influéncias e
modelos europeus, num dominio, por outro lado,
fortemente normatizado por costumes locais.

Para concluir o tema relativo ao culto aos
cranios, vale notar que existe outra evidéncia
indicativa dessa pratica entre os reis do Daomé,



mas que provavelmente reflete praticas de Uida
mais que de Abomé. O padre baiano Pires esteve
em Abomé em 1797, coincidindo sua visita com o
assassinato do rei Agonglo, e relatou eventos
relativos a coroagido do seu sucessor. Segundo ele,
o anuncio oficial da morte do rei s aconteceu
dezoito luas mais tarde, momento em que o
herdeiro recebia os presentes para o defunto, “a
que lhe chamam Costume do rei ou grande festa
do jirau”. Cabe notar que, dezoito luas apds o
falecimento, Pires ndo estava mais no Daomé, e
que, portanto, ndo poderia ter testemunhado os
eventos que relata. Ele conta que nessa ocasido o
rei retirava do tumulo a caveira e os ossos do
defunto e os mostrava ao povo, segurando
também “um pequeno machadinho”, com o qual
tinha governado durante o interregno, em nome
do pai. Todo mundo se prostrava e o rei trocava o
crdnio e o machadinho por um “alfange que ¢é
como cetro”, emblema de sua nova autoridade.
Uma vez investido, comec¢ava a festa, com nova
coleta de tributos, desta feita para ele. O rei
mandava depois construir, sobre o timulo, com o
barro ensanguentado de mais trezentas vitimas,
uma nova casa “semelhante a um grande forno,



para a deposicio dos ossos e caveiras do rei seu
pai, que 14 recebiam oferendas periddicas de
buzios e aguardente.164

O uso de uma espada (idd Ordnydn) como
emblema da autoridade real era um costume de
origem ioruba que, como vimos, estd
documentado entre os reis huedas que eram de
ascendéncia “lucumi”16> Pires indica que suas
informacoes foram coletadas entre “algumas
pessoas da terra, e outros mulatos e pretos cristdos
americanos” que, “para se verem livres do cativeiro
do diretor de Ajudd [0 governador do forte
portugués em Uid4], foram oferecer sua cabega ao
rei”. Ou seja, varios dos seus informantes eram
mulatos e crioulos, alguns marinheiros
portugueses capturados em Porto Novo, mas
outros vindos de Uid4d. Assim, a narrativa do
enterro, da investidura do alfanje, e sobretudo da
exumacio dos ossos e do culto aos crinios dos
reis, parece refletir praticas do litoral hueda.166

Assim, embora a evidéncia arqueoldgica de
Cana ndo permita descartar a possibilidade de
uma continuidade da decapitagio nos rituais
funerarios do Daomé, tendo a pensar que o texto
de Pires ¢ ficticio. Se houve de fato nesse reino



uma ruptura com os cdnones culturais da regido,
ela poderia ser interpretada, conforme sugere Law,
como uma tentativa dos reis daomeanos de
sabotar o culto aos ancestrais das populagdes
dominadas e, desse modo, exercer um controle
mais efetivo sobre elas. Converter o crinio de
objeto sacro preservado na privacidade doméstica
a troféu de guerra, exposto publicamente e
negando-lhe as oferendas que asseguravam a
interagdio com o mundo ancestral, era uma forma
simbdlica de violentar uma das instituigoes
basilares da estrutura social daquelas sociedades.
Nio é por acaso que os Costumes anuais de Uid4,
que consistem em oferendas de alimentos e buzios
a0s crinios reais, mas sem sacrificios humanos, se
transformaram, em Abomé, em cerimdnias
marcadas pela execugio de vitimas humanas, na
maioria decapitadas, cujas caveiras eram expostas
nas portas dos paldcios e outros espagos. A caveira
se transformava, de objeto receptor de oferendas,
na propria oferenda. A introdugio de sacrificios
humanos durante os Costumes anuais parece ter
sido outra inovagio do Daomé, e pode estar
relacionada a tentativa de desvirtuar, através da
transgressao, as praticas tidas como mais sagradas



entre as populagdes autoctones. Nesse sentido, o
Daomé — apesar das fundamentais continuidades
com seus vizinhos no uso do idioma do
parentesco, do patriarcalismo e do cerimonial em
torno dos ancestrais —, na sua progressiva
centralizagao politica, utilizou e subverteu os
codigos religiosos mais criticos dos povos
conquistados como forma de violéncia simbdlica e
mecanismo de sujei¢io.

A analise da organiza¢io social dos reinos de
Alada, Uidd e Daomé, das suas formas de
legitimacdo politica articuladas em fung¢io da
ideologia da descendéncia, dos ritos funebres e do
culto aos antepassados, permitiu compreender a
imbricagio entre o parentesco, a politica e a
religido. O proximo capitulo examina o sistema
religioso nos reinos de Alada e Uid4d antes da
conquista do Daomé, tentando elucidar como a
diversidade de escalas desse sistema favoreceu ao
mesmo tempo o pluralismo religioso e um
equilibbrio  entre a  permanéncia e as
transformacdes.



2. Praticas religiosas nos reinos de
Alada e Uida (1650-1730)

CULTOS PUBLICOS, CULTOS DA CASA E DEUSES
“PARTICULARES”

O universo espiritual do litoral do Golfo do
Benim ¢é extremamente complexo, dindmico e
plural, e qualquer tipologia resulta limitada e
proviséria. Em relacgio a Costa do Ouro, os
viajantes europeus distinguiam entre “fetiches
particulares”, que s6 “cuidam do particular’, e os
“grandes fetiches que protegem o pais”, como uma
arvore, uma montanha ou uma pedra, “‘que eles
respeitam tanto quanto divindades”! William
Bosman, escrevendo no final do século xvi,
informava que “cada sacerdote ou feticheer tem seu
idolo peculiar” e “cada pessoa particular tem seu



falso deus peculiar”, mas estes sio claramente
diferenciados das “cerimonias religiosas publicas e
gerais, de toda uma nagio ou cidade”, organizadas
em tempos de calamidade pelos chefes locais.2

A mesma distingdo entre publico e privado era
reconhecida na area gbe; o mesmo Bosman utiliza
a expressdo “deuses publicos” O autor andénimo
francés, no inicio do século xvi, distingue entre
as “grandes divindades” para as quais se
celebravam concorridos festivais, e as “pequenas”,
que s6 recebiam rezas e sacrificios sem festa
publica. Todos os homens importantes tinham os
seus “fetiches domésticos”, ou o “seu deus
particular em suas casas: pedagos de ferro em
forma de campa [...] potes de terra e outras coisas
parecidas™3 Elaborando sobre essa distingdo, o
padre Labat distingue trés tipos de entidades
espirituais: os “deuses de toda a na¢do”, os “deuses
particulares de cada familia” e aqueles de cada
individuo, que ele chama de “fetiches”4 Ou seja, no
ambito privado surge uma separagdo entre a
esfera coletiva da familia e a esfera individual do
pessoal. O privado de cariter coletivo
corresponderia aos ancestrais domésticos, mas
nao exclusivamente.



A etnografia do século XX ndo se afasta muito
dessa tipologia. Le Herissé, por exemplo, em
relacdo ao Daomé, distingue entre os tovoduns ou
voduns do pais, e os akovoduns ou hennuvoduns,
os voduns da coletividade familiar.> Essa
classificagio remete a formas de organizagio
social baseadas no territdrio e no parentesco,
respectivamente. Enquanto os deuses “publicos”
costumam estar associados a determinado espa¢o
geografico, bairro, aldeia ou pais, os deuses
‘domésticos” se ligam a coletividades familiares
que, embora possam acentuar nogdes de
descendéncia e ancestralidade, ndo eximem uma
conotagio de ordem territorial também. Os
ancestrais ndo deixam de ser protetores das casas
ou dos compounds.® Em relagio ao Daomé,
Herskovits distingue entre: 1. “deuses publicos”; 2.
‘divindades ancestrais”; 3. “deuses ou forgas
pessoais”, como o kpoli (destino), Legba (principio
dinadmico), Dan etc; e 4. a “magia”, incluindo os
“fetiches” ou sortilégios mégicos.”

Cabe notar que, nesta ultima tipologia, alguns
dos deuses publicos ou “grandes deuses’,
geralmente associados a forgas genéricas da
natureza, como o trovdo, o mar ou a terra, podem



adquirir um cardter transétnico e translocal,
extrapolando o ambito fixo de um grupo ou
territorio especificos. Em resumo, para fins
analiticos, poderiamos estabelecer uma escala de
quatro categorias principais: 1. os deuses publicos
transétnicos e translocais; 2. os deuses territoriais,
protetores de espacos geograficos especificos; 3. os
deuses da “casa” ou coletividade familiar; e 4. os
deuses individuais.8

Como foi dito, as fronteiras classificatorias
precisam ser concebidas como necessariamente
permedveis e flexiveis. Ha sempre a possibilidade
de superposi¢io entre duas categorias, pois os
ancestrais de um hennu podem virar deuses de
ambito extrafamiliar e vice-versa. Até um objeto de
poder pessoal pode eventualmente transformar-se
num deus protetor da familia, embora o contrario
seja mais dificil. A compreensdo dessa fluidez e
capacidade de metamorfose e transmutagio me
parece fundamental para apreender o universo
cultural do vodum. Contudo, a separagio entre a
esfera dos deuses publicos (translocais ou
territoriais) e a esfera doméstica dos deuses da
casa ou ancestrais parece responder a uma
distingdo nativa, corroborada pela historiografia e



etnografia contemporanea.

A categoria mais problematica no discurso dos
viajantes, no entanto, é a do “deus particular” Em
primeiro lugar, em certos casos a expressio podia
encobrir “deuses familiares” ou ancestrais, como
no caso do andnimo francés citado acima.
Sandoval também fala: “todos tém seus idolos
particulares em suas casas”, sem ficar claro se esta
se referindo a um deus pessoal ou familiar.?

Em segundo lugar, os “deuses particulares”
podiam designar o que nas linguas gbe ¢
conhecido como b0, “complexos materiais
consagrados” ou ‘“objetos de poder” com uma
pluralidade de fung¢bes propiciatorias, preventivas
ou maléficas. Como aponta Herskovits, o termo
bo inclui “todas as categorias de remédios
especificos ou ajudas sobrenaturais, assim como
suas contrapartes antissociais”!® O bo se
encaixaria no que esse autor chama de “magia” e
que outros autores traduzem por sortilégio,
encantamento, gris-gris, amuleto ou talisma. No
Brasil, contudo, a tradu¢do correta seria feitico e
contrafeitico. Para Susan Blier, os bo “operam
como forcas agressivas e defensivas contra o
infortinio, muitas vezes interpretado como



causado pela feiticaria” Nesse sentido, Blier traduz
bo como “objeto ativador” (activating object) ou
“meio de empoderamento” (empowered means).!1

Existiam ainda os botchio (literalmente, o
cadaver do bo, ou o cadaver investido do poder do
bo), figuras antropomdrficas de madeira que
podiam constituir um dos elementos do bd, mas
que nido se confundem com os voduns. Embora
eles estivessem sujeitos a certas proibigdes (sit) e
pudessem receber sacrificios para ativar sua forga,
como diz Segurola, ndo se venera um botchio,
“utiliza-se um botchio [ou um bo] para ser bem-
sucedido em algum negdcio”12 Os botchio ndo
personificam o vodum; eles revelam a presenca
das suas virtudes ou servem para invoci-las
através de alguma propriedade do botchio. Os bo e
botchio eram, em geral, propriedade de um
individuo e serviam para seu uso pessoal, mas
também podiam ser vendidos e reutilizados por
terceiros. Foram esses objetos personificados e
personalizados que os viajantes europeus com
frequéncia identificaram como “fetiches” e que
confundiram, erroneamente, com  “deuses
particulares” (ver o caso de Bosman, na
introdugio).



Existiria ainda uma terceira acep¢io para a
categoria de “deus  particular” enquanto
manifestacdio individualizada de um “deus
publico> Como comprova a  etnografia
contemporanea, o iniciado consagra sua cabeca a
determinado vodum, e a partir desse momento ele
fica vinculado a essa divindade a quem louva, reza
e sacrifica periodicamente. O andnimo francés
informa que as sacerdotisas dos templos de Uida
estavam “sujeitas a um deus particular que tem os
seus vodunons [sacerdotes]”!3 Nesse caso, o
observador europeu teria confundido um “deus
particular” com o que de fato era um “deus
publico” fixado na cabeca de uma pessoa
particular. No Daomé, outros franceses também
notavam que ‘cada um tem seu fetiche, do qual
toma o nome, como nés tomamos aquele que nos
deram no batismo”.14 Trata-se da personalizagio,
individualiza¢do e incorpora¢io de uma entidade
publica e imaterial. A relagio de uma pessoa com
a entidade que rege a sua cabega ¢ mais uma
instincia que relativiza as fronteiras conceituais
entre o publico e o privado, entre o coletivo e o
individual, entre o imaterial e o material. Fluidez e
maleabilidade constituem a natureza do vodum.



A partir das polaridades apontadas nestes
comentarios preliminares (publico-doméstico;
territorialidade-ancestralidade; coletivo-
individual), tentarei abordar o universo das
praticas religiosas da area gbe no século xvII e nas
primeiras décadas do século xvir. O objetivo é
apresentar duas formas de organizagao religiosa
que parecem ter coexistido nesse periodo. A partir
dos registros dos viajantes, é possivel identificar,
por um lado, cultos domésticos, organizados em
torno de figuras ancestrais e de atividades
oraculares e de cura e, por outro, cultos
extradomésticos, geralmente associados aos
territorios, envolvendo processos de iniciagio e
festivais publicos mais complexos. Esse sistema,
como vimos, estava sujeito as tensdes geradas pelo
processo de centralizagio mondrquica e sofreu
alteragdes com a chegada dos europeus, a
introdu¢do do cristianismo, e com a difusdao de
novas técnicas de adivinha¢io como o sistema de
F4.

No reino de Alad4, refletindo uma situagio de
meados do século xvi, Dapper aponta para a
coletividade familiar, ou “a casa”, como o &mbito
fundamental do religioso: “todas as pessoas de



qualidade tém seus fetiseros, que sdo os sacerdotes
de suas familias [...] cada familia tem uma
assembleia particular a cada seis meses” Essa
“familia” corresponderia aos huedos ou aos
hennus descritos no capitulo 1. Essas sessdes
consistiam em aspersdes de cerveja e oferendas de
frangos e cabritos no altar do “fetiche”, seguidas
de consultas em que, através de técnicas de
ventriloquia,!> o “fetiche” revelava informagdes
sobre os assuntos que interessavam a “familia”
Além dessas consultas regulares aos ancestrais ou
outros deuses da casa, a cura e a produgio de
medicinas sagradas, ou bos, eram aspectos
complementares das atividades do fetisero da
familia.16

Ao lado desses cultos domésticos, coexistia
outro tipo de instituigio religiosa mais complexa.
Delbée foi testemunha, em Offra, enclave
comercial de Aladd no litoral, de um “fenémeno
bizarro que somente as mulheres praticam”, e que
parece contradizer sua afirmativa (provavelmente
derivada da leitura de Dapper) de que a
“veneragio que tém aos seus fetiches” ndo poderia
ser considerada “religidao”, ou “culto” organizado.l?
Ele informa:



Em cada vila, ou aldeia, o marabu tem uma casa para
onde sdo enviadas, regularmente, as mulheres de todos
os que entre eles sdo livres [...]. L4 elas residem quatro,
cinco ou seis meses, para serem instruidas por umas
velhas que tém a autoridade e a condugdo da casa, e o
que ensinam [as mogas] se limita a uma dan¢a e uma
espécie de canto que pode se chamar propriamente de
uivo; as velhas as fazem entrar, em grupos,
sucessivamente, a todas as horas do dia e da noite,
numa sala destinada a este uso, depois de lhes amarrar
nas pernas e nos pés uma espécie de pequenos ferros e
placas de cobre, a fim de que fagam mais barulho;
depois lhes fazem iniciar uma dan¢a ou, melhor
dizendo, um atropelo de pés, uma agitagio e um
movimento de todo o corpo, que acompanham com um
canto, seguido de gritos e de uma espécie de uivo
cadencioso, que prolongam até cair de cansago.18

Esse fragmento é extremamente revelador e faz
referéncia clara a uma rede de “conventos”,
espalhados por diversos vilarejos, sob a supervisdo
do grande marabu (mais informagao sobre ele em
breve), onde eram recrutadas mulheres de vérias
familias, sugerindo tratar-se de cultos publicos ou
extradomésticos, ndo associados as linhagens,
mas as aldeias. O ensino de dancas e cantos



litargicos através de cansativos ensaios, durante
meses, é clara referéncia ao processo de iniciagio
das vodunsi (vodinsi), devotas ou “esposas” (asi)
do vodum. E bem provével que os gritos, uivos e
caidas que Delbée atribuia ao cansago fossem, de
fato, ocorréncias de possessdo meditnica. Ou seja,
terfamos aqui indicios de uma organizagio
conventual ou eclesial, em que novicas eram
consagradas a entidades espirituais  que
extrapolavam a categoria dos ancestrais. Cada
uma dessas novicas, através dos rituais de
iniciagdo, ficava vinculada a um “deus particular”
O carater exclusivamente feminino desses centros,
com as velhas sacerdotisas como mestras, se
contrapée a predomindncia dos homens na
lideranca religiosa na esfera publica, ou seja, a
visibilidade masculina no exercicio do poder
religioso tinha a contrapartida da invisibilidade
feminina no interior do convento.

Encontraremos processos semelhantes no reino
de Uid4, notadamente no culto a serpente Dangbé
(ver capitulo 3). Mas, para além dessa, havia
outras divindades que tinham seus templos
distribuidos pelas diversas “provincias” ou aldeias
do reino, reforcando a ideia de uma identidade



territorial. Se nos cultos familiares a relacio entre
o devoto e o ancestral era de filiagio
(descendéncia), a relagido entre o devoto e vodum
nesses ‘conventos” era de alianca ou casamento,
como sugere a expressio “vodunsi’ (esposa do
vodum). Os altares desses voduns publicos eram
chamados “case de Dios” (casa de Deus). Embora,
para o europeu, a expressio pudesse evocar a
“igreja” dos catolicos, ela era, provavelmente, uma
tradugdo do vernaculo vodiin xwé, casa do vodum.
A identificacio do convento como “casa” é
significativa pela correspondéncia que estabelece
entre o grupo religioso e o grupo familiar.

Essas “casas de Deus” estavam localizadas
amidade em florestas sagradas, onde se celebravam
rezas e oferendas periddicas, consultas oraculares
e, no caso das “grandes divindades”, pelo menos
uma vez ao ano, assembleias que reuniam devotos
“de todas as partes do pais” Tratava-se, assim, de
cultos extradomésticos que expressavam e
provavelmente promoviam o poder politico dos
chefes das diversas provincias. Aos olhos do
an6nimo  francés, essas  assembleias e
peregrinacdes eram celebracdes de peniténcia, em
que os devotos “solicitavam perddo pelo que



cometeram contra a divindade do lugar”, embora
seja possivel pensar que as pessoas iam ali pedir
forca ou poder pessoal. Havia, contudo, também
espa¢o para festa, musica, dan¢a e, podemos
imaginar, a manifesta¢io ou incorporagio da
divindade nos seus iniciados.1?

Fica assim sinalizada a relativa separa¢io entre
o ambito privado das linhagens e do culto aos
ancestrais e o Ambito extradoméstico das aldeias e
do culto a suas divindades tutelares. Obviamente,
certas praticas, técnicas e entidades espirituais
podiam atravessar essas fronteiras e reproduzir-se
em ambos os espagos, mas, para fins de
compreensao, a distin¢do parece oportuna.

IDENTIDADES RELIGIOSAS: HECHICEROS,
MARABUS, VODUNONS E BOKOS

Lembremos a informagido de Dapper segundo a
qual em Alada “todas as pessoas de qualidade tém
seus fetiseros, que sdo os sacerdotes de suas
familias”20 O padre José de Néjera também dizia
que para as querelas ou os conflitos menores as
pessoas se remetiam “ao grande feiticeiro
(hechizero grande) que cada senhor e fidalgo tem



em seus lugares”?! Aqui a énfase recai nos
“lugares”, mais do que nas “familias”, mas a ideia
principal é a existéncia de especialistas religiosos
associados a distintas coletividades. As resolucgdes
juridicas e outras decisdes eram determinadas por
esses “feiticeiros” através de “consulta, por meio
das sortes, ao demonio; e suas respostas sdo carta
executdria e sentenca definitiva”22

Devemos inferir dessas informagdes que,
embora o chefe de linhagem pudesse ter uma
funcido sacerdotal em relagio aos ancestrais (ver
capitulo 1), existia um lugar social diferenciado
para o especialista religioso, em geral designado
vodunon, enquanto responsavel por oficiar a
comunicagio com o “outro mundo”. A expressdo
vodunon, literalmente o proprietirio, dono ou
detentor do vodum, aparece pela primeira vez na
Doctrina Christiana (1658) para traduzir o conceito
cristdo de padre ou sacerdote.?

Como vimos, como emblema da comunidade, o
rei tinha uma dimensdo sacerdotal. Nadjera
informa que, em Aladd, o hechicero — em
oposi¢do ao bruxo (brujo) — “é grandeza e
majestade, e o rei é por exceléncia grande”24 Ndjera
esti chamando o rei de grande feiticeiro



(hechicero), mas cabe notar que, para o frade
espanhol, hechicero era sindnimo de sacerdote ou
vodunon. Os capuchinhos eram chamados
também vodunons (bodufios), “que em sua lingua
quer dizer amigos de Deus’, e vodunon era
também o nome que “ddo aos hechizeros que
comumente consultam para que aplaquem os seus
deuses e saibam deles a sua vontade”2> Nijera,
assim, aponta para uma importante distingdo
local entre os brujos (feiticeiros no portugués
atual, ou praticantes de atividade antissocial e
agressiva) e os hechiceros ou vodunons, entre os
quais o rei seria 0 maximo expoente.

Numa narrativa sobre um legendario
enfrentamento entre o antigo rei de Alada e o
tirano rei Popo (provavelmente o rei de Tado),
Ndjera descreve o envolvimento do primeiro em
praticas religiosas, sobretudo oraculares.26 Foi
através dessa comunica¢io com o além que o rei
conseguiu prever o ataque do inimigo, garantindo
a vitéria militar. Também Sandoval indicava que “o
rei se esmera na adoragio porque, como
poderoso, tem seu templo e os seus idolos vestidos
da melhor forma que pode, a moda espanhola; a
eles pede apoio e forca para suas guerras”.2’



Se por um lado esses indicios refor¢am tradigdes
recentes que identificam o rei de Aladd como
sacerdote de Adjahunto (ver capitulo 1), vale
lembrar que o proprio rei Tojonu reconhecia, para
os capuchinhos, sua dependéncia dos capities e
fidalgos, confessando que sem o consentimento e
beneplacito deles ndo podia renunciar a seus
“idolos” abandonar os “costumes da terra” ou
“faltar & observincia de seus ritos”28 Isso nos
remete & no¢do de um sistema ‘dual” em que
haveria uma sorte de pacto social entre o rei e os
chefes-sacerdotes, “donos da terra” Nesse sentido,
assim como cada chefe tinha seu “grande
feiticeiro”, o rei, para além de suas fungdes
sacerdotais, também tinha o seu “grande marabu”.

Delbée esteve em Aladd em 1670, dez anos
depois de Najera, e ja durante o reinado do rei
Tezyfon (ou Alkemy).?? Ele apresenta, entre os
ministros da corte, o “grande marabu”, termo de
origem islamica que, como vimos, era utilizado
pelos viajantes europeus para designar os
especialistas religiosos ndo islamicos da 4drea
gbe.30 O “grande marabu” é apresentado como “a
segunda pessoa do Estado, que decide nio
somente sobre os assuntos da religido, mas



também sobre os da politica; de sorte que
podemos dizer que ele é como o primeiro-ministro
do rei”31 O grande marabu era o unico que tinha
livre acesso aos aposentos do rei e “o privilégio de
lhe falar face a face”, ou seja, sem necessidade de
prostrar-se diante dele.32

Enquanto segunda pessoa do Estado, ele tinha
dezenas de mulheres (entre sessenta e oitenta, na
estimativa de Delbée), falava em bom portugués e
desfrutava de grande riqueza, que ostentava com
suntuosidade nos banquetes oferecidos aos
mercadores europeus.33 Ele estava também
envolvido no comércio de escravos, tanto quanto o
rei e os outros “grandes capities”34

Embora sem utilizar o termo “marabu”, fontes
posteriores parecem referir-se a0 mesmo cargo sob
a forma de “Captain Grandy” ou “Capitaine
Grand”, adaptagbes da expressio portuguesa
“Capitdo Grande”. Varios documentos holandeses
se referem a esse alto posto hierdrquico,
presumivelmente o segundo depois do rei, com
variacgbes de um nome local: “camiga’,
‘camminga”, “‘caminge”, cammaga” ou ‘caminga
grande” O sufixo “ga” (gan) — que nas linguas
gbe significa chefe — indica tratar-se de um titulo



e ndo do nome de uma pessoa.3> Se todos esses
termos se referem de fato ao mesmo cargo, talvez
estejamos diante do antecedente do posto de
Temigan (ou Migan), que, no reino do Daomsé,
ocupava a mesma posigio de “primeiro-
ministro”3¢ O Migan era o responsavel pelas
execugdes dos sacrificios humanos, conferindo-lhe
uma dimensdo sacerdotal que evoca as fungdes
religiosas do “grande marabu” de Alad4.3”

Mas o que interessa destacar é a figura do chefe
religioso como detentor de responsabilidades
politicas e econdmicas, indicando a superposi¢io e
ingeréncia do religioso em todas as esferas da vida
social. Contudo, nao é possivel verificar a hipotese
de Fuglestad sobre o grande marabu ser o
representante dos povos autoctones, os aizo, ou o
porta-voz dos interesses dos “feiticeiros” das
grandes familias do reino. E provavel que a
micropolitica fosse mais complexa, envolvendo
uma pluralidade de fac¢des estabelecendo relagoes
dindmicas de alianca ou conflito sujeitas a
conjuntura do momento.

No reino de Uidd encontramos uma situagio
semelhante, embora com suas especificidades. O
an6nimo francés, escrevendo no inicio do século



xvil, distingue claramente entre duas categorias
de especialistas religiosos: os vodunons, sacerdotes
das divindades publicas, com frequéncia chefes de
linhagem ou aldeia, e os bokds, os médicos,
artifices de preparos magicos, quase sempre
pobres, sem muito poder e atuando no ambito
doméstico.

Hé uma grande diferenca entre seus vaudonnous e seus
boucots: os vaudonnous sdo os sacerdotes dos deuses
enclausurados nas florestas sagradas e tém seu chefe,
enquanto os boucots sdo os cirurgides e aqueles que
manipulam os fetiches que produzem nas casas
particulares. Os primeiros sido quase todos ricos e
chefes de aldeia, enquanto os outros ndo sio nada
disso, exceto o primeiro deles, que é o do rei.38

Os vodunons sdo identificados como “chefes de
aldeia”, “proprietarios” ou responsdveis pelas
divindades tutelares dos vilarejos, normalmente
localizadas em florestas sagradas. Enquanto chefe
de aldeia, o vodunon podia ser ao mesmo tempo
chefe de familia. Ele era obrigado a conhecer todos
os segredos do vodum, as maneiras de tratd-lo
para manipular sua forca, mas sem necessidade de
entrar em relacgio mistica com ele. O chefe-



sacerdote precisava de outros vodunons assistentes
para a organizagdo de um convento ou hunkpdme.
O “dono” do vodum era como o diretor de
orquestra, precisava de musicos ou iniciados.3?

Ja& os bokés (boucot) parecem ter atuado de
forma mais independente e individualizada, sem
estarem sujeitos a uma organiza¢gio maior,
vivendo dos seus servicos, preparando os “fetiches
que produzem nas casas particulares” A sua
atuagdo no ambito doméstico é significativa em
face da atuagio mais publica dos vodunons. O
preparo de “fetiches”, ou seja, de bos — medicinas
sagradas e outros objetos de poder de cardter
defensivo, propiciatério ou agressivo — era parte
integrante das praticas religiosas da regido.

A palavra boucot seria a transcricgio fonética
francesa de boké (bokj), por sua vez uma
abreviagio do termo autéctone  bokonon
(bokdns),40 provavelmente um composto de bo
(feitico), ko (pescogo) e nd (dono de), em tradugio
livre, “aquele que carrega os amuletos” ou o “dono
do b0”. Boks é também o nome dado & pessoa
nascida com o corddo umbilical em volta do
pescoco, um signo de sabedoria.4! Bokonon é o
nome pelo que hoje sdo conhecidos os adivinhos



de Fa na area gbe, chegados da area ioruba, como
veremos, desde a primeira metade do século xvir. E
possivel que eles recebessem esse nome por
associagdo com os bokds locais. Seja como for, no
inicio do século xvi, conforme registra o
andénimo francés, a atua¢io dos bokds era
bastante estendida.

Nessa perspectiva, o bokd era aquele especialista
com fung¢des principalmente de cura e adivinhagio
que atuava segundo a demanda de clientes
individuais ou grupos familiares.#2 Pelo seu
envolvimento na resolu¢ido de problemas pessoais,
haveria uma potencial identifica¢do, pelo menos
em certas circunstancias, entre o boké e a figura do
“feiticeiro” (o brujo de Najera), o azét3, em termos
atuais, aquele envolvido na manipula¢io das
forcas ocultas para fins individualistas ou
antissociais. No entanto, o bokd, enquanto
“médico” e adivinho, devia ser percebido como um
ator socialmente benéfico. A separagio entre o
vodunon (sacerdote) e o boké (ou o bokonon
adivinho) se perpetua até hoje.

Para além dessa distingdo bdsica, outro aspecto
a destacar é que os vodunons estavam sujeitos a
uma hierarquia: eles “tém seu chefe” No inicio do



século xviI, esse sacerdote supremo ¢ identificado,
em Uida, como Beti, e também como “grande
marabu”,  “grande preboste” ou “grande
sacrificador”. O Beti era o sacerdote supremo do
culto a Dangbé, e todos os vodunons da serpente
(e de outros voduns) dependiam dele. Como os
grandes capitdes, ele era governador de uma
“provincia”, no oeste de Savi#3 Beti ocupava
posi¢io semelhante a do “grande marabu” de
Alada. Tinha o privilégio (junto com o ‘“capitdo
das mulheres”) de entrar no paldcio sem esperar
autorizacdo real, mas, contrariamente ao que
acontecia em Alad4, estava obrigado a prostrar-se
diante do monarca.

Chefe de uma “numerosa familia dividida em
varios ramos’, os homens da sua linhagem
constituiam o corpo sacerdotal da serpente.4> Eles
ocupavam os cargos de maior visibilidade publica,
mas as mulheres também podiam exercer fungdes
sacerdotais, havendo rituais exclusivos delas, e
sendo a maioria das iniciadas meninas recrutadas
anualmente durante a semeadura do milho.46
Como vimos no relato de Delbée relativo a Alada,
nos conventos dedicados as divindades publicas
atuavam intrincadas relagbes de género. Em



contraste com o maior prestigio social dos
homens, as mulheres, as mestras idosas, eram
detentoras do saber esotérico e controlavam os
processos inicidticos internos aos conventos.

O anoénimo francés informa que em cada
coletividade familiar havia pelo menos uma
representante das sacerdotisas chamadas ainguin
(ou aingain). Depois de passar por longos
periodos de iniciagio de onde safam bastante
engordadas, essas mulheres eram “veneradas
pelos seus maridos” e ficavam “sujeitas a um deus
particular que tem os seus vodunons chamados,
como as mulheres, ainguin”4’ Embora nido esteja
clara a etimologia dessa palavra, j4 comentamos o
significado de “deus particular” nesse contexto. O
que devemos reter é o importante papel que
desempenhavam as mulheres na organiza¢ido dos
conventos das “grandes divindades” e também no
seio das coletividades familiares.

A documentacgio oferece informagdes mais ou
menos precisas sobre os chefes religiosos
supremos (o “grande marabu” em Alada ou o Beti
em Uid4) e informag¢des muito genéricas sobre os
vodunons, os bokds e as sacerdotisas iniciadas.
Infelizmente resulta muito dificil identificar



individuos especificos nos graus intermediarios
dessa hierarquia do corpo sacerdotal. Na tentativa
de destacar o papel que os governadores de
provincia podiam ter como representantes de
cultos extradomésticos, mencionarei a figura do
Aplogan (Akplogdn).

Aplogan era o governador da provincia de
Gomet, ao norte do reino de Uida, contigua a
Alada. No inicio do século xvi, ele é definido
como o ‘“capitio de armas”, “aquele que leva as
armas do rei’, explicitamente diferenciado do
“capitio de guerra”* Aplo (ou akpld) significa
pértiga ou lanca, e Aplogan seria o “chefe da
lanca”. Fontes mais tardias, em Porto Novo,
identificam o Aplogan como o chefe dos cultos,
um dos trés ministros principais com assento no
paldcio. Como o Beti de Uida, ele “centralizava o
poder espiritual’, participava da entroniza¢io do
rei (a quem carregava nas costas para atravessar o
umbral do paldcio) e era responsdvel pela satde
publica em casos de epidemias, inundagdes ou
outras calamidades. Em Porto Novo, ele estava
associado a Aplo, um vodum de origem hueda,
representado “por uma barra de ferro forjado
terminada em cada extremidade por uma lan¢a”4



No Daomé, em 1755, Aplogan aparece
mencionado como “general das guerras’,
responsavel pelos caminhos de Alad4, e o viajante
inglés Richard Burton, no século XIX, o descreve
como “governador de Alad4”. Em tempos mais
recentes, ele era considerado o guardido dos
tumulos reais de Abomé e de Alada, ou ainda das
lancas que compdem o assento de Adjahuto, o
ancestral da dinastia real.>® A documenta¢ido nédo
permite saber se o cargo de Aplogan em Porto
Novo e Alada foi assumido por descendentes do
governador de Gomet, ou se era um titulo
assumido por familias distintas em cada reino.
Seja como for, as fung¢des religiosas do Aplogan
em Porto Novo e Alada sugerem que ele pode ter
sido detentor das mesmas enquanto governador
de Gomet, no Uidd pré-daomeano. A ideia a
sublinhar é que, ao lado dos cargos religiosos mais
visiveis associados a monarquia, havia uma
pluralidade de outros atores sociais que podiam
assumir a responsabilidade e a lideranc¢a de cultos
especificos.

PROCESSOS DE ADIVINHAGAO: DO BO AO FA,
PASSANDO POR LEGBA



Antes de nos aprofundarmos nos cultos
publicos, voltemos por um momento ao dmbito
privado da casa. Uma das principais fun¢des das
praticas religiosas era a comunica¢do com o “outro
mundo” para obter assisténcia espiritual sobre a
condu¢do dos assuntos “neste mundo” Os
processos de revelagio através da adivinhagio,
acompanhados de oferendas e sacrificios nos
altares, eram, assim, o epicentro da atividade
ritual. Como relatava Dapper, em meados do
século xvi, as familias de Aladd celebravam
“assembleias” periddicas, nas quais o vodunon
fazia aspersdes sobre o fetissi da casa, “coberto por
um pote com orificios” Apds as oferendas se
procedia & sessdo oracular, e o fetissi respondia
com “uma voz pequena e fina”. Dapper se
pergunta se essa voz vinha “por baixo do pote ou
do fundo da garganta do sacerdote” Como vimos,
a cura era um aspecto complementar das
atividades do vodunon, ou bokd, pois nesse caso é
dificil separar as duas fung¢ées. Quando alguém da
familia ficava doente, chamava-se “um fetisero que
vem imolar bois, carneiros, frangos e banhar de
sangue seu fetissi, que geralmente nido é mais do
que um velho pote de terra ou alguma pasta



coberta sob uma cesta”.5!

No inicio do século xx, Maupoil menciona um
antigo sistema de adivinhagio chamado Bo
(“ordculo da alma dos ancestrais”) utilizado pelos
guedevis e adjas, povos do planalto de Abomé. O
adivinho, chamado bokanto (bokanto), utilizava
ramos de folhas para invocar os espiritos dos
mortos e transmitia as mensagens do além através
de exercicios de ventriloquia. Esse autor menciona
que o bokanto “tem amiude um pote invertido do
seu lado de onde se acredita provém a voz do
além”. Segundo Maupoil, esse Bo seria distinto do
bo (objeto de poder) e, portanto, o bokanto ndo
poderia ser confundido com o boké ou bokonon.>2
Herskovits registrou outra narrativa segundo a
qual os bokanto eram consultados apds o
sepultamento de uma pessoa. O adivinho
esfregava as mdos ou uma série de buzios sobre
um pote invertido, até que a voz do defunto era
escutada, com a revelagio da causa da sua
morte.>3

Essas informagdes do periodo colonial parecem
reproduzir as praticas descritas por Dapper no
século xvi. Os altares mencionados pelo
holandés, com potes de terracota, alguns com



orificios, sdo as primeiras referéncias sobre o uso
da cerdmica como parte fundamental da cultura
material na religiosidade do vodum. Conforme
registra a etnografia contemporinea, os potes
com orificios na base, chamados adjalala ou
adjalalazen (ajalalazén), sdao utilizados com certa
frequéncia nos cultos a Sakpatd, vodum associado
a terra, mas especialmente no culto a Aizan,
vodum associado aos ancestrais e ao tohuiyo da
linhagem (ver capitulo 1). O assento deste ultimo
vodum “é constituido por um monticulo de terra [e
areia de diversas procedéncias], em cima do qual
se coloca [invertida] uma jarra com pequenos
orificios, rodeada por franjas de folhas de
dendezeiro (azan)’>* A presenca do adjalala na
narrativa de Aladd sugere que a agéncia espiritual
invocada nos cultos domésticos seria algum
espirito ancestral da linhagem, e o uso da
ventriloquia reforca a hipotese de tratar-se de
alguma forma de Bo.

Na década de 1680, no reino de Uidd,
encontramos praticas oraculares baseadas na
ventriloquia semelhantes as descritas por Dapper,
mas perpetradas nos altares de deuses publicos,
como os da serpente Dangbé. Barbot informa que



‘em cada uma dessas cabanas fica uma moura
idosa, que eles mantém para servir como
sacerdotisa” Essa  mulher respondia aos
consulentes “com uma voz profunda e deliberada
(como as antigas sibilas)”, prescrevendo tabus
sexuais, alimenticios e outros, que eram
obedecidos a risca, “pois imaginam que, se
fizessem de maneira diferente, Dios os faria
morrer”>> O capuchinho Celestin de Bruxelles
parece confirmar essa func¢io oracular de Dangbé
ao dizer que o diabo “fala com eles através de
serpentes”.56

Algumas décadas depois, no mesmo reino de
Uida, o anoénimo francés descreve semelhante
processo oracular nas florestas sagradas dedicadas
aos voduns publicos, de novo extrapolando o
ambito restrito dos cultos familiares. Nesse relato,
o vodunon rezava e sacrificava sobre os potes dos
altares que os nativos “imaginam conter o seu
deus”, para depois se deslocar com o fiel a casa do
vodum — uma constru¢io em forma de pequena
torre, coberta com um teto de palha —, onde se
procedia a consulta, cuja resposta “se faz através
de uma mulher encerrada no interior, que fala com
uma voz extraordindria. O negro acredita que é



deus que o possui nesse momento”.5”

Estarfamos, assim, diante de formas oraculares
oficiadas por médiuns iniciados, nesses casos
mulheres, ao que parece sob os efeitos de
“possessdo” espiritual, que veiculavam os recados
do além através de técnicas de ventriloquia. O
sistema divinatdrio praticado em Uidd sugere que
as praticas dos cultos domésticos de Aladd foram
replicadas e adaptadas nos templos das
divindades extradomésticas ou territoriais. Aqui ja
ndo seriam os ancestrais das linhagens, mas
divindades publicas, como a cobra, ou outras, as
encarregadas de transmitir as mensagens; nao
seriam homens “feiticeiros”, mas mulheres
iniciadas e, por fim, acrescentava-se a légica da
possessdo mediunica para legitimar a ventriloquia.
Contudo, ndo é impensavel que esse tipo de
mudanca ja tivesse se desenvolvido em Alada.

Em face dos processos de revelac¢do baseados no
Bo, associados aos “potes”, aos espiritos dos
defuntos e aqueles praticados nos templos das
divindades publicas, envolvendo a experiéncia
medidnica, podemos acrescentar uma terceira
categoria que, sem excluir a técnica de ventriloquia,

«r

estaria mediada por estatuetas ou “idolos’



geralmente de carater antropoméorfico.

Embora a informac¢io deva ser tomada com
cautela, o padre Ndjera ouviu falar de um antigo
rei de Alada que tinha, na entrada do paldcio,

umas figuras grandes de barro, a modo de estituas, e
cada uma delas representa um rei circunvizinho,
amigo, ou inimigo, [...] a estas d4 algum género de
obséquio e adoragéo, porquanto o Demonio, nelas e por
elas, lhe diz quanto se lhe oferece, inclusive contra os
mesmos reis que representam as figuras, seja em
relagio a algum dano, traigdo ou guerra que os reis, ou
seus vassalos, quiserem tentar.>8

Deixando de lado a distor¢io catodlica do
capuchinho — identificando o diabo como o
agente que falava através daqueles “idolos” —, a
narrativa sugere a existéncia de um oraculo real e
também de um estreito vinculo entre as fungdes
sacerdotais do rei e a defesa militar do territdrio. Ja
Delbée, na visita realizada a casa do “grande
marabu”, deparou com “um pequeno idolo” que,
‘da altura de uma crian¢a de quatro anos, era
bastante branco”. Delbée perguntou se aquela era
“a imagem do diabo e por que a pintavam de
branco” O marabu respondeu que o deus era



efetivamente branco e que “o sabia por té-lo visto e
ter falado com ele varias vezes”, e que foi o idolo
que, seis meses atrds, vaticinara a chegada de
Delbée.>?

J& em Uidd, na década de 1680, Barbot
comentava que “os fetiches do rei, como os do
povo, sdo todos feitos de madeira ou terra, sdo
grandes e brancos e tém forma de boneco”%0 Essas
figuras antropomdrficas, algumas delas brancas,
poderiam ser associadas ao vodum Legba,
conhecido pelas suas fungées mediadoras entre os
deuses e os humanos.®! Barbot acrescenta que
esses bonecos eram “colocados em lugares
especiais nas estradas, como acontece com os
santos na Itdlia e na Espanha”t2 Para além da
velada critica do huguenote ao catolicismo, os
Legba também estdo frequentemente localizados
nos caminhos, nas encruzilhadas, nas entradas
das aldeias ou das casas e, com certeza, o rei tinha
0s seus.

No Daomé, na segunda metade do século xv,
um marinheiro francés relatou que todos os
“grandes” tinham nas portas de suas casas, para
protegé-los do infortinio, trés ou quatro pedacos
de madeira, igualmente pintados de branco,



cobertos de palha ou panos, aos quais chamavam
‘diabo”. Essas estatuetas recebiam a cada semana
oferendas de “farinha diluida em agua com um
pouco de azeite de palma” Isso é o chamado
amiw), uma das comidas votivas preferidas de
Legba, o que fortalece a identificacio desses
‘diabos” com o dito vodum. O francés acrescenta
que o rei, “por distingao”, tinha como “diabo” nédo
uma estatua, mas um homem de cerca de trinta
anos (presume-se iniciado), instalado numa casa
na estrada, a uma légua da sua residéncia.®® Até
hoje, em Abomé, e na area gbe de modo geral, ha
casas de Legba guardando os caminhos de
entrada, custodiadas por iniciados desse vodum,
chamados legbasi (légbdsi). Como ja foi dito, no
tempo do rei Tegbest, o seu legbasi era obrigado a
acompanhd-lo ao outro mundo.%

Mas, retrocedendo no tempo e voltando a Uida,
um viajante inglés que por 14 passou em 1694
descrevia, “ao lado do paldcio do rei”, praticas
divinatérias  associadas a uma imagem
antropomorfica, consultada pelos “cabeceiras” ou
nobres do pais. O ordculo era oficiado a noite por
dois andes da corte que, uivando, “rezavam pelo
seu rei ao fetiche, que amiude falava para eles [...]



através de uma grande imagem de madeira [...]
que tinham esculpido como um homem, embora
parecesse mais um diabo” E provivel que as
respostas do vodum fossem canalizadas por
algum médium, seguindo as praticas de
ventriloquia dos cultos domésticos, mas o inglés,
irritado com o siléncio da imagem, em uma das
amostras mais flagrantes de intolerancia religiosa,
acabou disparando contra ela para provar sua
falsidade e desmoralizar os crentes locais.®> O fato
sugere mais um ordculo associado & corte,
diferenciado daquele oficiado nas casas da
serpente, nas florestas sagradas dos voduns
publicos ou nas casas particulares.

Vale destacar a recorréncia dos viajantes, fossem
eles catdlicos ou protestantes, em identificar a
entidade espiritual por trds dessas figuras com o
diabo. Para além de exemplificar a persisténcia do
discurso da idolatria, agindo ao lado do discurso
do fetiche, teriamos nesses registros da segunda
metade do século xvi as primeiras evidéncias
indiretas do sincretismo entre Legba (Elegbara/
Elégbdra ou Exu/Esu nas tradi¢des iorubds) e o
diabo cristdo. De fato, a primeira associa¢io
explicita aparece no Brasil, quando, em 1741, na



Obra nova da lingua geral de Mina, Peixoto
identifica “Leba” com “Demoénio”%¢ Essa
identificagdo, que permanece até nossos dias e que
estd na base da demoniza¢io e discriminagio das
religides afro-brasileiras por parte do cristianismo,
encontraria suas raizes nesse contato inicial dos
europeus com aquelas estatuetas, amitde pintadas
de branco. O aspecto filico que caracteriza as
representa¢des de Legba na atualidade s6 aparece
registrado tardiamente, quando Pommegorge, que
esteve em Uida entre 1743 e 1765, fala do “deus
Priapo”.67

Conforme mostra a etnografia contemporénea,
Legba é uma figura multifacetada, considerada o
principio dindmico do universo, o agente que ativa
qualquer processo. Ele ¢é o trickster, jovial,
astucioso, vaidoso, suscetivel, irascivel, caprichoso,
grosseiro, indecente, que pode solucionar qualquer
problema, ou atrapalhar e gerar desordem e
acidentes. Mas, acima de tudo, Legba ¢
considerado o mensageiro entre homens e deuses
(sobretudo Mawu, o vodum criador do mundo), o
intermedidrio, o linguista, o tradutor, e alguns
afirmam que foi ele quem mediou a revelagdo dos
segredos da adivinha¢do do Fd aos humanos.®®



Essa é mais uma razdo para identificar pelo menos
algumas dessas figuras e idolos envolvidos em
processos oraculares com entidades que estariam
na esfera do que hoje conhecemos como Legba
ou, no caso iorubd, como Exu.

FIGURAS 2A E 2B. Agoye, deus dos conselhos. Uidd,
c. 1725.

Vejamos outro exemplo em Uida. No inicio do
século xvm, Des Marchais acrescentava ao
pantedo tripartite fornecido por Bosman (a



serpente, as drvores e o0 mar) uma quarta
divindade chamada Agoye, figura também
antropomorfica com fungdes oraculares, descrita
como o “‘deus dos conselhos” A estatueta estava
sob custédia do “grande sacrificador”, o Beti, que,
pelo seu cargo na corte, devia supervisionar as
consultas relativas aos assuntos do rei. Os
ornamentos da estatueta, como o colar e o pano
de cor vermelha (cor privativa do rei), sinalizam o
seu vinculo com o monarca (figuras 2A e 2B). A
relacio de Agoye com Dangbé se refletia numa
série de serpentes que emergiam em volta da sua
testa. Do centro da mesma saia também uma
flecha que sustentava um lagarto e uma meia-lua,
e varias penas vermelhas.® O animal seria um
camaledo, emblema do vodum Lissa, e a lua, uma
representagio do vodum Mawu, associado ao
reino celeste e noturno.”® Esse seria um dos
primeiros  indicios do  par Mawu-Lissa,
considerado pela mitologia posterior o casal
primordial responsavel pela criagio do mundo.
Além do rei, quem pudesse pagar pelo servigo
consultava o oraculo de Agoye. Os recipientes com
pequenas bolas na frente da figura eram utilizados
para a adivinhacdo. O Beti, ou algum dos seus



assistentes, manipulava as bolas de uma gamela a
outra e 0 numero, par ou impar, que nelas ficava
determinava as respostas. Labat identifica as bolas
como sendo de terra, o que sugere uma técnica
divinatéria original.”! Contudo, esse tipo de
manipulagio  evoca  praticas  semelhantes
realizadas com uma série de dezesseis nozes de
palma, num sistema divinatério ja difundido na
regido naquele periodo: o Fa. Maupoil descreve a
representacio do Legba Agbanukwe, o guardido e
o mediador do F4, como uma estatueta de
terracota, que leva na cabeca penas, uma agulha,
uma faca e outros emblemas de ferro como um
pequeno assen (aséén) do tipo goqokpénd. Isso nos
levaria a identificar Agoye com um Legba de F4,
mais do que com um botchio, como sugere Blier.72
Evidéncias da cultura material constatam a
pratica do sistema de divinagio de Fa (Ifd em
iorubd) na corte de Aladd, antes de 1650.
Conserva-se num museu da cidade alema de Ulm
uma bandeja de F4, faté (fdte ou opdn Ifé em
iorubd), coletada por um comerciante dessa
cidade, Christoph Weickmann (1617-81). No
inventdrio dessa colecido, elaborado em 1659,
reporta-se que a bandeja era utilizada pelo



rei de Haarder [Aladd], vassalo do grande rei de
Benim, junto com seus oficiais e homens mais
importantes da regido, nos sacrificios e nas praticas
fetiches aos seus deuses, para sacrificar sobre ela para
eles. Esta bandeja de sacrificios foi oferecida ao mesmo
rei de Haarder, e por ele utilizada.”3

Os motivos decorativos do faté, além de
complexa simbologia cosmolégica, evocam um
universo do vodum plural e inter-relacionado, com
varios tipos de passaros, serpentes, quadrupedes e
outros animais que poderiam ser ras, crocodilos,
camaledes (o emblema de Lissa) e carneiros (o
emblema de So0). Na parte superior da bandeja
figura um rosto com trés cabacas que, a partir de
informacdes contemporaneas, podemos identificar
com Legba.” Assim se confirmaria a antiguidade
da ligagio entre o vodum mensageiro e os
oraculos de Fa. Outros elementos iconograficos,
como um cachimbo, e talvez um fuzil, indicam
também, ja naquela época, a assimilagio de
elementos europeus na cultura local.”> O fato de o
rei e os grandes da regido utilizarem essa técnica
de adivinha¢ido estrangeira, de origem ioruba,
indicaria uma difusdo estendida de elementos



dessa cultura na regido, tema sobre o qual voltarei
mais adiante.

v il
FIGURA 3. Bandeja de Fé (Féte ou opén Ifd). Aladd,
c. 1650.

Porém, se em meados do século xviI, em Alada,
o uso do F4 parece ter sido um privilégio da corte,
algumas décadas depois, em Uidd, o seu uso
parece ter sido democratizado. O andnimo
francés, escrevendo entre 1708 e 1714, fornece o
que seria o primeiro registro escrito da geomancia
de F4 na drea gbe. Consulente e adivinho
sentavam-se no chio, em frente a uma pequena
mesa com “caudas de cavalo, chocalhos, pequenos



sacos com nozes de palma e cem outras
bagatelas” Na mesa tinha também a bandeja de
adivinhagdo, o faté, parecida com aquela de Alada
ja descrita (figura 3):

de um pé de largura e meio de comprimento, com
bordas e, do lado, uma espécie de copa de madeira ou
cobre onde coloca as nozes de palma. Depois de ter
mastigado um fruto do pais e malagueta, cospe sobre
elas e depois as sacode bastante entre suas maos, o que
chama dar-lhes a comer. Sdo estas nozes que servem
para realizar a consulta. Em seguida coloca e estende
p6 de madeira da cor do buxo sobre a pequena prancha
e depois segura de novo as nozes que tinha colocado
dentro da copa e as movimenta entre as maos durante
um tempo e faz marcas com o dedo do meio sobre o
p(').76

Embora o documento ndo forneca mais
detalhes, sabemos pela etnografia contemporanea
que a manipulagio das nozes consiste em passa-
las rapidamente de uma mao a outra, deixando
apenas uma ou duas na mio que passa; caso
sobrem duas nozes, um unico sinal (uma barra
vertical) é feito na bandeja de adivinhacio; se ficar
apenas uma noz na mao, um duplo sinal sera
feito. Sdo esses sinais que o adivinho marca com o



dedo no faté, sobre o poé. Repetindo o
procedimento quatro vezes, resulta uma das
dezesseis configuragdes basicas correspondentes
aos signos de Fa que tém, por sua vez, uma série
de histérias associadas a partir das quais se
interpreta o significado das respostas.””

O jogo das nozes de palma podia ser
complementado  por outras técnicas. Ao
consulente, por exemplo, também era permitido
colocar nas mios de um assistente “buzios,
conchas, cacos de cerdmica, ferros e outras coisas”
as quais vinculava a fortuna do assunto
consultado. O assistente escondia as maos,
recolocando nelas os objetos de forma aleatéria e
depois as apresentava de novo ao consulente, que
escolhia uma ou outra méo. Dependendo dos
objetos que apareciam, ele julgava a sorte da sua
consulta.”8

O anodénimo francés apresenta essas praticas
divinatdrias como sendo de carater doméstico, e
ndo nomeia especialistas especificos, embora
mencione que, se um particular ndo pudesse
realizar esse “fetiche” (o Fa), podia mandar outra
pessoa fazer por ele. Também, de forma
enigmatica, acrescenta “o rei como os outros’, o



que parece significar que o rei também utilizava
essa forma de divina¢do.”?

Na area gbe, o especialista dedicado ao Fa ¢
conhecido, desde pelo menos o século XX, como
bokonon. Ele é ao mesmo tempo adivinho,
sacrificador, aquele que prescreve amuletos,
médico e farmacéutico.80 Reforcando a
aproximac¢io entre o adivinho e o curador, o
babalad (babaldwo) iorubé de Ifd e o bokonon de
Fa sao conhecidos pelo seu vinculo com Og¢dim
(Osanyin), o orixa das folhas, associado a cura e ao
preparo de medicamentos.8! Nesse sentido, é
provavel que a categoria local boké (boucot), que o
andnimo francés utilizava no inicio do século xviu
para designar os cirurgides e produtores de bo,
tenha expandido sua abrangéncia semantica para
incluir os novos adivinhos de Fia. O unico
problema interpretativo é que o anénimo francés
ndo utiliza o termo boucot para os praticantes do
F4.

Contudo, reforcando a hipotese de uma
superposicio ou convergéncia entre os médicos-
bokoé e os adivinhos de F4 — processo que poderia
estar acontecendo nas primeiras décadas daquele
século —, o anonimo francés informa que os



bokés (cirurgides) eram na sua maioria lucumis,
vindos do pais iorubd: “sio quase todos
estrangeiros e vém de um pais chamado
laucommis [lucumis] de onde os judas [huedas]
sdo originarios”.82 Por outro lado, sabemos que o
Fa introduzido na 4rea gbe vem, muito
provavelmente, do leste ioruba. A propria palavra
Fa seria uma evolugio fonética de Ifd, pois é
sabido que as palavras iorubds absorvidas pelas
linguas gbe perdem a vocal inicial.

A origem remota do Fa/Ifa estd ligada aos
“povos do deserto” e em especial a difusio do
isla.83 A presenca de muculmanos ou malés em
Uida estd documentada no inicio do século xviir,
mas restringia-se a comerciantes, e ndo foi
expressiva o bastante para justificar a difusdo ja
grande do F4 naquele momento.8 Como vimos,
essa técnica estava presente em Aladd desde a
primeira metade do século xvi, num contexto,
alids, extremamente influenciado pela cultura
ioruba.

Conforme comentava Dapper, em 1668, “
curioso que estes negros [de Alada] depreciem sua
lingua materna, que utilizam pouco, aprendendo
outra de uso mais corrente que chamam Ulkumy



[lucumi]”85 Alada foi de inicio tributdria do reino
edo do Benim e depois esteve sujeita ao poder do
reino ioruba de Oy6.86 A influéncia iorubd se
perpetuaria no reino de Uidd — cuja dinastia real,
como informa o andnimo francés, era de origem
“lucumi” — e no reino de Daomé, tributario de
Oy6 durante todo o século xvil Portanto, para
entender a configura¢io do sistema religioso da
regido é preciso levar em conta a interagao cultural
com a area iorubd. A difusdo do Fa (a partir de Ilé
Ifé segundo a convengio contemporanea) ilustra
perfeitamente essa influéncia nos reinos de Alada
e Uidd. Como sugere Maupoil, seria a partir deste
ultimo reino que o F4 teria sido adotado pelo
Daomé.87

A questio que se impde é como essas novas
técnicas divinatdrias do F4, vindas do exterior,
afetaram as supostas antigas técnicas autdctones
do Bo. Caberia postular uma tensdo entre o velho
sistema divinatdrio local dos bokanto, baseado na
ventriloquia e na comunica¢gio com os defuntos, e
o sistema dos bokonon, relativamente mais novo e
estrangeiro, baseado em técnicas de manipulagio
de objetos materiais e associado a forgas
espirituais mais genéricas como Mawu ou Orumila



(Orunmild).88 Em termos de género, essa
dicotomia talvez tenha implicado uma mudanca
ou competicio entre o sistema de possessio em
geral assumido por pitonisas mulheres (mas nem
sempre) e os especialistas religiosos, homens,
detentores do saber divinatério de Fa. As cortes
dos reinos de Alada e Uidd parecem ter se
apropriado de varias formas de adivinhagio,
incluindo, além do Fa, o uso de figuras como
Agoye (que estaria na esfera dos botchio ou das
divindades do tipo Legba), como forma de
distingdo e centralizagio de poder religioso. As
diversas negociagbes com os missionarios
catdlicos se inscreveriam também nessa dindmica
de procura de status e demarcagio de territorio
politico em face da concorréncia das linhagens
locais.

Conforme Maupoil, no planalto de Abomé, o
Bo era utilizado para identificar o djoto, ou espirito
ancestral que acompanha os recém-nascidos, mas
também para identificar a causa da morte das
pessoas. O uso do ordculo para esse fim sugere
seu potencial para estimular acusagdes de
feiticaria, e para promover conflitos, aliancas e
conspiragdes de varias ordens. Por esse motivo, o



Bo das linhagens foi recusado pelos reis
daomeanos, que como alternativa se apropriaram
do sistema do Fa.8 Nessa perspectiva, o sucesso
do Fa aparece como vinculado aos processos de
centralizagao politica na regido. Porém, como
sugere o caso de Uid4, o F4 se democratizou com
relativa rapidez, constituindo-se numa pratica
transétnica e translocal.

O movimento de difusdao do Fa ilustra uma das
dindmicas subjacentes a consolidagio dos cultos
extradomésticos nos reinos de Alada e Uidd. Ou
seja, eles ndo teriam surgido apenas a partir do
crescimento de cultos domésticos locais, mas
poderiam ser também resultado de processos de
importagdo, gerados pelo deslocamento de
especialistas religiosos e devotos, devido ao
comércio, a guerra, as aliancas matrimoniais ou
ao trafico de escravos. Esse poderia ser o caso
também de outros cultos “publicos”, como o de
Lissa, que, como o Fa, parece ter chegado da area
ioruba. Tentarei a seguir mapear a distribuicdo
desses cultos publicos organizados em torno de
congregag¢des com estrutura eclesial, envolvendo o
recrutamento periédico de novigas e uma
hierarquia sacerdotal.



PRIMEIROS INDICIOS DA CONFIGURACAO DE
CULTOS “PUBLICOS”: SO E LISSA

Para imaginar o surgimento da veneragdo a
divindades extradomésticas pode-se especular em
torno de algum tipo de ampliagio da esfera de
influéncia de determinado deus local a partir da
ascensdo politica da linhagem correspondente.
Pode-se também considerar a importagio e a
adaptacido local de um deus estrangeiro trazido
por especialistas religiosos de terras vizinhas. Nas
sociedades com uma instituigdo mondrquica
consolidada, a ado¢do de uma divindade pelo rei
pode ser outro caminho para promover sua
disseminagdo. A tese de que a centralizagio
politica levaria a centralizagio espiritual, ou a
adora¢do de deuses cada vez mais genéricos,
resulta atrativa, mas ndo pode ser considerada
como explicagdio unica e absoluta, nem deve
sugerir nenhum processo de substituigio dos
deuses locais e domésticos.?9 O caso de Aladi, a
propdsito, sugere outro tipo de processo, em que
necessidades coletivas relativas a renovagio
agricola e a defesa do territorio, por exemplo,
levariam a mobilizagdes de carater religioso
igualmente coletivas e extradomésticas.



O capuchinho Néjera, um dos sobreviventes da
expedi¢do missionaria de 1660 a Alada, registrou a
lenda do enfrentamento do oitavo antecessor do
rei Tojonu (o que dataria o evento no inicio do
século xvI, aproximadamente) com o rei Popo.
Este altimo, as vezes identificado com o rei de
Tado, havia escravizado o rei de Alad4, obrigando-
0 a construir um paldcio e a transportar toda a
dgua necessaria valendo-se apenas de sua boca.?!
O rei de Alada teria finalmente escapado do tirano
e, depois, gracas a seu oraculo, o teria derrotado
pelas armas. Em memoria dessa vitdria, cortaram
uma méio do rei Popo, que Tojonu mandou
mostrar aos frades, “a qual guardam com
grandissima reveréncia”, junto com “uma faca e
um espordo”.9?

Trés décadas antes, o jesuita Sandoval tinha
registrado outra versio do que seria o mesmo
evento, mas identificando o rei subjugado como
“principe Fulao” (provavel referéncia a um rei
hula). Esse autor menciona que ‘quando saem a
fazer suas semeaduras”, levavam a méio em
procissio “‘com grande festa e algazarra,
celebrando o triunfo e a vingang¢a”® Najera reitera
0o uso da mido como “reliquia”, no tempo da



semeadura, mas acrescenta que também era
exposta ‘em tempo de guerra; como triunfo e sinal
de valor, para impor horror e espanto a seus
inimigos”. O capuchinho ainda nota que a usavam
no tempo “de necessidade de dgua, para fazer, no
seu parco entender, como por forga e pela for¢a do
seu valor, que as nuvens chovessem”%4

Ou seja, os ossos humanos tinham se
convertido num objeto de poder, invocado numa
pluralidade de situagdes: nos rituais agricolas, na
produ¢io de <chuva e na guerra. Essa
multiplicidade de fungdes sugere uma correlagio
conceitual entre as nogdes locais de revitalizagio
agraria e de poderio militar. Assim, a sorte do
coletivo, vinculada a fertilidade da terra e & guerra,
encontrava um meio de expressio no emblema da
méo. Como vimos, o uso de ossos do inimigo,
especialmente dos crinios, como troféus, mas
também como amuletos de guerra, era comum na
regido e correspondia a paralela valorizacio dos
crdnios nos rituais funerdrios e no culto aos
ancestrais (capitulo 1).%°

Como foi dito, o rei era percebido como
emblema do destino comunitirio, e a
prosperidade e a seguranc¢a do pais dependiam da



sua saude e forca, assim como da manuten¢io das
praticas prescritas pelos sacerdotes.?® Essa relacdo
podia concretizar-se na apropria¢io e ritualizagio
de objetos sacralizados, como a méio, capazes de
mobilizar a populagio em tempos de calamidade,
de guerra ou de revitalizacdo social. O rei virava
cabega visivel de rituais que abrangiam todos os
suditos, para além das familias especificas. Cabe
notar, no entanto, que ndo estamos diante de
uma divindade ou vodum, mas de um poderoso
amuleto (bo) ativado para fins pragmaticos, em
ocasides singulares.

Em relacio a Alad4, Delbée fala em “fetiches
particulares”, mas adiciona: “os do rei ou, melhor
dizendo, os do Estado, sio grandes passaros
negros que quase parecem corvos, dos quais seus
jardins estdo repletos; e a opinido comum é que se
alguém os matasse, ocorreria uma tragédia como
uma invasdo de inimigos, ou uma comogdo geral
do pais”® As grandes aves negras ndo eram
apenas fetiches do rei, mas do Estado, protetoras
de todo o pais ou territorio nacional. Também
Sandoval comenta que “todos tém seus idolos
particulares em suas casas’, mas acrescenta: ‘e
todos juntos adoram cobras e jacarés”? Ou seja,



as aves negras, as cobras e os jacarés, recebiam
uma veneragdo coletiva, de carater “nacional”.
Mais uma vez, o surgimento desses cultos
“publicos” ou “estatais” estaria atrelado a
monarquia, e por extensio a um processo de
centralizagiao politica.

Embora em Uida haja referéncias a adoracgio de
“morcegos, grandes como pombas”, desconheco
qualquer sobrevivéncia da veneragio a passaros na
corte dos reinos de Daomé ou Porto Novo, o que
poderia indicar uma ruptura nessa tradi¢do
religiosa.?® Law sugere que as aves eram urubus
(aklasui), animais que devoravam as visceras dos
sacrificios animais e humanos. Nessa funcio,
eram considerados mensageiros ou servidores dos
deuses, mas niao voduns. Em Abomé, como em
Aladé, eles ndo podiam ser mortos, sugerindo
certo grau de sacraliza¢do.19 Em Uid4 o anénimo
francés fala do puant (fedorento), um pdassaro “do
tamanho e aspecto de um peru que o negro chama
osou [aklasii] porque come as carnigas [...] hd
quantidade deles [...] sdo necessarios para
consumir os sacrificios, pois sem eles o pais se
infectaria” 101 J4 o culto aos jacarés ou crocodilos
persiste até hoje em Uid4, Daomé e Porto Novo



como manifestagio do vodum Tokpodun.!02 O
culto as cobras sera examinado em detalhe no
préximo capitulo, em relagdo ao vizinho reino de
Uid4, mas vale reter esta primeira alusio de
Sandoval, que o localiza em Alada.

A documentagio da missdo capuchinha fornece
também evidéncia, sendo de um culto organizado,
pelo menos de uma relagio significativa com os
trovoes, raios e relaimpagos, percebidos como
sujeitos & mediacdo dos especialistas religiosos.
Essa seria a primeira referéncia indireta a
deificagdo, ou pelo menos atribuicdo de poder
espiritual ao fenémeno do trovio na Costa dos
Escravos.103 Alids, o registro fornece um excelente
exemplo das dificuldades de comunicagio
transcultural e do “didlogo de surdos” em que
estavam engajados o0s missiondrios e os
autoctones. O rei Tojonu, apds escutar a arguicdo
dos frades de que para ser batizado devia
abandonar a poligamia e a pratica de suas
“feiticarias”, respondeu que nao tinha solicitado o
envio de sacerdotes

para mudar de crenga e admitir outra lei que aquela em
que vivia e haviam vivido seus maiores: sendo para que
[o rei de Espanha] se servisse de lhe enviar alguns



Budonés, ou sacerdotes cristdos, que lhe conjurassem
os nublados [tormentas], por ser muitos os estragos que
fazem naquela terra, caindo inumerdveis raios e
centelhas com que perecem a gente e os gados e se lhes
abrasam as casas e os campos.104

O controle das trovoadas, e indiretamente da
chuva, reaparece como uma prioridade a qual, sem
duvida, os vodunons locais tinham se dedicado, ao
que parece sem o sucesso esperado. A mesma
decep¢io que os capuchinhos sofreram, ao escutar
a resposta do rei sobre sua conversio, este deve ter
experimentado quando constatou que os
“vodunons dos brancos” também nido sabiam
governar “os nublados” Uns vinte anos depois, ao
elaborar um vocabulario da lingua de Alada e de
Uida, Barbot identificou o trovio — sou na grafia
dele, so na grafia contemporinea, significando
relimpago, raio, trovio — com o diabo.l10> Essa
associa¢io do fendmeno natural com o demonio,
estabelecida pelo huguenote francés,
provavelmente traduzia o que em termos locais
seria uma rela¢do de temor e reveréncia — pelas
razdes expostas pelo rei Tojonu — e seria
indicativa da presenc¢a dos voduns do tipo so.

Conforme mostra a etnografia, o vodum mais



conhecido dessa categoria seria hoje Hevieso
(Xebyoso, so da cidade de Hevie, Xevye), embora
essa fama talvez date apenas do século xix. Nessa
familia se distinguem Sogbd (o grande trovio),
seguido de Jakata so (raio gerador de grandes
chuvas), Gbamé so (raio dos pantanos), Aklonbé
50, Akute s0 e outros. Acredita-se que os aizos,
habitantes originais da regido de Aladd, seriam os
primeiros cultuadores de s, no entanto os
iniciados dessas divindades sdo chamados
huedanus (xweddnii), por ser sua lingua ritual o
hueda de Uidd. Nao por acaso, o primeiro registro
explicito a “templos” e ao culto ao trovdo aparece
em Uid4, no inicio do século xvi, referindo-se a
ele como “uma divindade vingativa dos crimes e
sobretudo do latrocinio”106

Também é possivel identificar, no reino de
Alada, a presenc¢a do vodum Lissa, j4 mencionado
em relagdo ao “deus dos conselhos”, Agovye. Lissa é
conhecido atualmente por sua associagdo a cor
branca e ao d4mbito celeste. Lissa é uma evolugio
fonética da palavra iorubda orixd (orisd), que
significa de forma genérica “deus’, mas, enquanto
divindade branca, Lissa corresponde aos orisd
funfun da familia de Obatald (Qbatdla) e,



portanto, seu culto teria uma origem iorubd.
Resulta significativo que na Doutrina Christiana,
editada pelos capuchinhos espanhdis, a palavra
“Cristo” (Jesus Cristo) fosse traduzida por Lissa.
Podemos supor que na cabeca de Bans, o
embaixador de Alad4, ou de seu intérprete,
provaveis responsaveis pela escolha, o deus dos
brancos devia ser associado ao vodum branco.
Também o titulo do catecismo foi transcrito como
Pranvi Elisa, que, numa tradugio livre, seria
“Pequena doutrina de Lissa”.197 Essa terminologia
comprova, sem margem de erro, a existéncia desse
vodum em meados do século xviI, antecedendo a
emergéncia do Daomé, que sé veio a consagrar e
popularizar esse culto em meados do século
seguinte. A presenca de Lissa é também expressiva
da ja comentada influéncia cultural iorubd em
Alada, e aponta para a cultura dos orixds como
uma das matrizes do sistema religioso vodum. O
emblema de Lissa é o camaledo, também muito
reverenciado pelos iorubas como Ajemu (agemo),
e referéncias ao culto a esse animal aparecem
também em Uidd: Doublet fala em adoragio a
“lagartos”; o anoénimo francés menciona a
presenca de camaledes na regido, e uma



representacio desse animal aparece na efigie de
Agoye.108 Resta saber se a recorrente alusdo a cor
branca com que eram pintadas muitas das
estatuetas do tipo Legba teria alguma relagio com
a difusdo do culto a Lissa na regido.

AS ARVORES, A CURA E A APARENTE AUSENCIA DO
VODUM DA VARIOLA

Para além de SO e Lissa, os trés “deuses
publicos” principais identificados por Bosman em
Uida, no fim do século xvil, eram a serpente, o
mar e as arvores. O culto ao piton Dangbé e a
veneragao ao mar serdo examinados nos proéximos
capitulos. Resta aqui tratar da divinizagio do
universo vegetal, ou fitolatria. A veneragio de
arvores e outras espécies vegetais era pratica
comum em varias partes da Africa Ocidental, e na
Costa da Mina adquiriu uma notavel dimensao,
embora faltem fontes em relacio a Alada.

Como vimos, em Uidd qualquer vodum
importante tinha um espago de mato a ele
dedicado, e os templos das divindades publicas
estavam efetivamente localizados num entorno
vegetal sacralizado.l0® Algumas dessas florestas
sagradas consistiam em conjuntos de arvores



enormes, as vezes plantadas em circulo e
enclausuradas por um muro de arbustos. Na sua
entrada, ou no interior, se levantavam as casas ou
altares dos voduns, onde eram deixadas as
oferendas trazidas pelos devotos e se realizavam as
consultas oraculares.1l0 Embora fosse nesses
templos que se realizavam os festivais anuais, o
acesso a certas partes das florestas sagradas estava
restrito aos iniciados.

Cabe distinguir essas florestas associadas as
divindades publicas da veneragio de certas arvores
ou arbustos especificos, concebidos como
manifestacio ou habitat de uma entidade
espiritual particular. Essas drvores sagradas
podiam estar associadas a espacos significativos
da comunidade, marcando o lugar do primeiro
assentamento dos ancestrais, limites territoriais,
mercados, sepulturas ou qualquer outro local
memoravel. 1l Assim, esses “monumentos”
vegetais, embora nem sempre de tamanho
espetacular, junto a outros enclaves ecoldgicos,
como rios, montanhas, rochedos ou lagoas,
constituiam parte fundamental do patriménio
ecolégico e paisagistico, e elementos-chave da
memoria e identidade coletiva. A identidade



territorial estava, em parte, constituida por essas
marcas naturais.

A etnografia contemporidnea identifica Loko
(Loko) como a divindade associada a espécie de
arvores do mesmo nome (Chlorophora excelsa ou
Milicia excelsa). Trata-se, como no caso de Lissa,
de um vocabulo de origem ioruba (Iréko). Nas
linguas gbe, atin significa 4rvore, e os voduns
associados a elas sdo hoje conhecidos sob a
categoria genérica atinmevodun (atinmévédin,
literalmente “drvore, dentro, vodum”) enquanto
seus altares sio chamados atinsd (“no pé da
arvore”). Loko é um atinmevodun, mas voduns de
varias outras ordens (fohuiyos, Kpo, Dan e outros)
podem ser honrados na sua forma vegetal
também. Outras arvores comuns na regido com
semelhante dimensdo sagrada sio o baoba
(Adansonia digitata, em verndculo: kpasd, zunzin),
a sumauma (Ceiba pentandra, em vernaculo: hiin)
e diversas espécies de palmeira (Elaeis guineensis;
Borassus aethiopum ou agotin; Phoenix reclinata,
Raphia vinifera).112

O tabu de talar ou podar arvores sagradas era
bem conhecido dos marinheiros europeus sempre
a procura de lenha. De Marchais constatou esse



fend6meno em Uida, “entre a beira-mar e o rio
Eufrates”, e embora acreditasse que a proibi¢io se
devia a escassez de madeira, ele sugere outro
motivo ao reconhecer “que consideram cada arvore
como uma divindade”113 O viajante francés Dralsé
de Grand-Pierre se refere a um “culto antigo,
nomeado por eles fetige [fetiche]”, cuja cerimonia
consistia em reunir-se “ao pé de uma arvore onde
amarram varios tipos de farrapos e ai murmuram
suas rezas, o que fazem sentados com suas pernas
em cruz”. Ao som de musica, realizavam sacrificios
animais e também esfregavam seus corpos ‘com
galhos de darvore como para se purificar’!14 O
an6nimo francés sugere que enquanto os homens
mais ricos tinham altares particulares nas suas
casas, com objetos votivos elaborados, como
cerimica e assen, aos quais sacrificavam, os
camponeses mais pobres tinham “pequenas
arvores em volta das quais fazem as mesmas
coisas, cada um tem a sua”!1> Ou seja, a fitolatria
era a religido do povo.

Havia também o uso corporal de elementos
vegetais. De Marees jd descrevera o uso de fibras
vegetais amarradas ao corpo como prote¢io na
Costa do Ouro.!1® Em Uid4d o an6nimo francés



observava que nos festivais anuais celebrados nos
templos, quando se realizavam as peniténcias
pedindo perddo a divindade pelas transgressdes
cometidas, os devotos colocavam em volta do
pescogo “um ramo de erva que cresce nas suas
rogas. Eles praticam a mesma cerimdnia quando
vao ao palacio do rei receber o perddo por alguma
falta”117 Essa “erva” era provavelmente o azdn
(mariwo em iorubd), a folha do dendezeiro, ainda
hoje utilizada da mesma forma no contexto das
iniciagoes religiosas como simbolo de submissdo a
divindade.!18

Em Uid4, Bosman indica a associagio das
arvores com praticas terapéuticas, especialmente a
cura das febres.11® A farmacopeia vegetal ou as
virtudes curativas de certas folhas, raizes, cascas,
sementes e o seu preparo eram um dos saberes
guardados com mais zelo tanto por vodunons
como pelos bokds e bokonons.120 O andénimo
francés comentava: ‘embora os cirurgies
europeus tenham se empenhado em conhecer
suas ervas, nunca conseguiram, pois os boucots e
cirurgides negros nunca quiseram revelar suas
propriedades™ 12l O segredo resultava, em parte,
do vinculo estabelecido entre o poder curativo dos



remédios vegetais e a agéncia dos voduns. A
transmissdo restrita e especializada desse saber era
o que lhe conferia sua natureza sagrada ou
religiosa.

Em relagio a Abomé, no fim do século xvi,
Pires chama a grande arvore de “Feitico de Bocd”,
provavelmente uma confusio com Loko, pois
depois ele identifica os adivinhos como Loco.122 A
confusdo ndo era apenas fonética, pois os
adivinhos  (boké ou  bokonon)  estavam
estreitamente vinculados ao saber medicinal das
folhas.!2? Também o uso das nozes de palma no
F4 estabelece uma forte associacio entre esse
sistema divinatdrio e o dendezeiro. Maupoil chega
a sugerir que a expansdo do Fa na drea gbe pode
ter se produzido a partir da superposicdio com o
culto local ao dendezeiro, chamado de.124 Esses
elementos permitem intuir os diversos niveis de
entrecruzamento e associagio entre os voduns, e
entre eles e as praticas terapéuticas.

De fato, a adivinhagdo e as praticas de cura sdo
indissociaveis, pois qualquer terapia precisa de
uma diagnose prévia. A interpretagio da doenga ¢é
um fenémeno cultural intimamente associado as
nogoes de pessoa e de corpo desenvolvidas numa



determinada sociedade. Na Africa Ocidental, como
em outros locais, a causa da enfermidade esta
associada a uma pluralidade de fatores. Pode
resultar da perturbac¢io provocada pelos espiritos
dos mortos; em outros casos, pode ser atribuida a
feiticaria, ou seja, a agéncia malévola de um
sujeito humano; ainda em outros casos, pode ser
interpretada como castigo das divindades,
motivado pela transgressdo de alguma prescri¢ido
ritual. Cada um desses diagnodsticos comporta
uma combina¢ido de procedimentos terapéuticos,
como a fabricagdo e aplicagio de remédios, o
exorcismo dos agentes patogénicos, ou ainda
sacrificios e oferendas para apaziguar os deuses.
Como vimos, os bokds tinham o conhecimento da
farmacopeia  vegetal, fabricavam remédios
sagrados ou objetos de poder (bd) para a protecio
de individuos ou grupos. Porém, quando a cura
envolvia sacrificios as divindades, era necessaria a
intervenc¢io também dos vodunons. Nesse sentido,
as fung¢des dos curadores e dos sacerdotes se
superpunham, tornando dificl uma distingdo
nitida entre eles.12>

Um viajante inglés relata o caso de Mr. Smith,
feitor dos ingleses em Uida, que em 1694 caiu



doente com febres. O rei Agbangla enviou o seu
“fatishman”, que ofereceu “brandy, rum, azeite,
arroz etc” na tumba do fundador da feitoria, o
capitio Wiburn, a quem o curador atribuia a
tentativa de querer levar o doente para o outro
mundo. Os presentes iam acompanhados de
suplicas para que Wiburn desistisse do seu
designio. O caso exemplifica como os europeus
recorriam aos saberes e praticas locais na tentativa
de sobreviver num ambiente adverso, embora
sempre expressassem repudio e justificassem a
aceitacdo apenas pela condi¢do extrema em que se
encontravam. No caso, o “fatishman” foi
bruscamente interrompido e expulso da feitoria, e
dois dias depois Smith faleceu. Podemos imaginar
que ambos os lados acharam elementos para
justificar a ineficAcia da cura: os europeus
reforcando sua descrenga em praticas irracionais
(nonsense) e os autdctones em fun¢do da
suspensdo violenta do ritual.l26 Contudo, o
exemplo aponta para o exorcismo como uma
légica fundamental da cura, e a agéncia dos
espiritos de defuntos como causa do infortunio.

O andnimo francés, que parece ter passado
mais tempo na regido, e conhecer melhor a



dindmica local, afirma que “as medicinas sdo
bastante boas, mas as utilizam raramente, s6 com
as feridas que curam perfeitamente” Os remédios
costumavam ser aplicados externamente, e
podiam fazer sangrias, cortando a parte afetada,
para jogar depois sobre ela uma maceragio de
ervas. Como vimos, os encarregados dessas
operagdes eram os bokds, mas eles podiam recusar
a cura de doentes graves, pelo medo, em caso de
morte, de serem perseguidos pelas familias.12”

As curas podiam também consistir em
oferendas e sacrificios que, em casos excepcionais,
como o0s que envolviam o rei ou seus capities,
podiam requisitar vitimas humanas. Mr. N***
conta como o filho de um capitio em Uida
(Assou) foi curado apds o sacrificio de um escravo
realizado no templo da serpente Dangbé, uma das
divindades, junto as drvores, que tinha entre suas
fungbes a cura de doencas.!?8 Des Marchais e
Labat rememoram o que parece ser 0 mesmo caso,
mas com variagio. Nessa versio, o sacrificio foi
realizado para curar o pai do capitio, e foi
oferecido, “depois que eles invocaram inutilmente
a serpente”, ao deus supremo, ou “‘deus do céu’,
que pode ser identificado talvez com Lissa ou



Mawu-Lissa.12?

Um fato que chama a atencio é a auséncia de
qualquer referéncia explicita, nos séculos xvII e
xvi, ao vodum Sakpatd (Sanponnd em iorubd)
associado a terra e as epidemias da variola e a
outras enfermidades contagiosas. Tradi¢des do
século xx sustentam que o culto a Sakpatd foi
introduzido de Dassa, pelo rei Agajd, ele proprio
vitima da variola.130 S6 indiretamente, através de
referéncias as  epidemias dessa  doenga,
poderfamos identificar a presenca dessa poderosa
e influente divindade. No opdn Ifi de Alada
examinado acima, aparece uma vassoura que
também pode ser identificada com o atributo
cerimonial dessa divindade, um feixe de fibras de
dendezeiro, o xaxard, como é conhecido no Brasil.

Outra evidéncia provém de documentos da
Inquisicio portuguesa da primeira metade do
século xviL. Consta entre os réus dessa instituicdo
o africano Domingos Alvares, escravizado pelo rei
daomeano Agaja nas primeiras décadas do século,
acusado de feiticeiro no Rio de Janeiro, e
deportado para Portugal. Ele declarou ser filho de
‘Afnaje”, talvez uma corruptela fonética de
Avimanje (Avimajé), um dos nomes de Sakpata,



vodum do qual teria sido sacerdote. Domingos era
natural de Nangon, localidade no pais Mahi (em
Agonli-Cové), regido conhecida como ponto de
difusdo desse culto.l3! Todavia, sabemos pela
etnografia contemporanea que os iniciados de
Sakpata sdo chamados de anagénii (gente nago) e
que cantam e falam uma lingua ritual que seria
uma forma arcaica de iorubd, sugerindo, mais
uma vez, uma provavel difusdo ou origem do culto
em terras iorubds.132

O caso de Domingos aponta para a presen¢a do
culto aos voduns da terra e da variola na regido
pelo menos desde o inicio do século xvi. James
Sweet aponta para uma associagio entre esses
cultos de Sakpata e as praticas autoctones dos Bo,
incluindo tanto a produgio de objetos de poder
(bo) como o sistema de adivinhagio Bo
(bokanto).133 O uso promitente de potes de
cerimica nos dois casos (alguns do tipo
adjalalazen) e a persecucio e marginalizagio que
ambos sofreram no tempo de Agajid reforgariam
essa hipotese e explicariam, até certo ponto, sua
invisibilidade nos documentos.

Em 1797, o padre Pires comenta que
Adandozan (Adandézan), recém-entronizado,
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mandou chamar “o Padre dos Feiticos de Bocd
para curar uma das suas mulheres que estava com
bexigas.!134 Uma década depois, em junho de 1810,
em Uidd, hd men¢io a Grandes Costumes
celebrados “por conta de razdes pestilentas”, para
os quais os ingleses contribuiram com um
presente de rum e panos. Para supervisionar essa
ceriméOnia, foi enviado de Abomé o Adjaho
(Ajaxo), ministro dos cultos e chefe da policia
secreta do reino. Em 1811, se repetem os presentes
dos fortes europeus para esse festival, que, em
1812, ¢ identificado, inequivocamente, como os
“Grandes Costumes para a variola e outras
enfermidades”135 Portanto, durante o reinado de
Adandozan, o culto aos voduns da familia
Sakpatd se celebrava com periodicidade e gozava
de certo reconhecimento ou controle oficial. Isso
pode ter sido uma inovagdo desse rei, pois o
traficante inglés Adams, no fim do século xvi,
menciona ser muito frequente entre as pessoas
comuns, quando queriam  convencer os
interlocutores de suas afirmativas, pedir “que a
variola os matasse se o que estavam falando nao
fosse verdade”, e o rei, possivelmente Kpengla ou
Agonglo, teria proibido essa pratica, por achar que



esse tipo de juramento aumentava o risco de atrair
a terrivel doenca.136 A alterndncia entre o medo e
a persegui¢ido e a tolerAncia e o controle desses
cultos persistira ao longo do século xIx.

CONCLUSAO

O que emerge da analise das fontes disponiveis
para o reino de Aladd e Uida, no século xvI e
inicio do xvii, é um quadro de uma complexa
variedade de agéncias espirituais que atuavam em
diversas escalas da geografia social. Essa
pluralidade religiosa ndo era muito diferente da
que registrariam os viajantes e antropologos dos
séculos XX e xX. Na sua etnografia do Daomé,
Herskovits distingue, além dos deuses familiares e
pessoais, os pantedes do céu, da terra, do trovio e
da serpente. Em Uida, no inicio do século xvi, ja
coexistiam os cultos a Lissa (e provavelmente
Mawu), ao trovdo, ao mar, as arvores e a serpente.
Ou seja, com exce¢io dos voduns da terra (e isso
provavelmente por limita¢des da documentacio),
as grandes familias do pantedo vodum estavam
latentes, de uma forma ou de outra, antes da
chegada dos europeus. A veneragdo aos voduns
“publicos” se complementava com os cultos aos



ancestrais reais e aos das linhagens e dos diversos
sistemas divinatérios (isto é, Bo, Legba, Fa) e
praticas de cura, envolvendo uma multiplicidade
de objetos de poder pessoais (bd). Em Alada,
apesar de a documentagio ser mais limitada,
comprova-se uma diversidade semelhante, embora
com algumas diferencas, como o culto as aves e a
auséncia da instituicdo do culto a serpente. O que
parece ter prevalecido na regido é uma série do
que John Peel, referindo-se a area iorubd, chama
de “complexos de cultos locais” (local cult
complexes), definidos como um conjunto de cultos
que tende a incluir tanto um bom numero dos
voduns conhecidos em toda a regido como outros
de carater mais local, talvez até exclusivos do
lugar.137

Os cultos territoriais vinculados as diversas
“provincias” ou aldeias estavam, provavelmente,
sob o comando das coletividades familiares
dominantes em cada localidade. Esses voduns
publicos, associados as florestas sagradas, em
alguns casos podiam estar organizados em torno
dos ancestrais ou tohuiyo das linhagens,
adquirindo aos poucos um carater extradoméstico.
Podemos supor que a maior ou menor visibilidade
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e sucesso desses cultos deviam estar ligados a
fortuna politica dos seus patronos. Ou seja, o
processo de centralizacio politica contribuia para
o surgimento de voduns de atuagio mais
abrangente.

Outro fendmeno constatado é a influéncia
cultural joruba no sistema religioso da area gbe. A
presenca de divindades como Lissa, Loko, Fa4,
Legba (e talvez Mawu), cujos nomes sdo evolugdes
fonéticas do ioruba orisa, Iroko, Ifa, Elégbara (e
talvez Yemowd), é um indicio significativo. Essa
transferéncia estava ligada, em parte, & origem
ioruba (lucumi) da familia real de Savi (hueda),
mas também era favorecida pelo contato
continuo, através da lagoa, com os povos orientais
sob o dominio dos reinos de Benim e Oyd. O
contato  resultava de relagdes comerdiais,
diplomadticas, de parentesco, de guerra e do trafico
de escravos, facilitando o deslocamento e a fuga
de especialistas religiosos, como os bokds, ou de
devotos, com seus altares e paraferndlia ritual.

A antiga relagdo de vassalagem entre Aladd e
Uid4 e as rotas do trafico garantiam um trinsito
fluido entre os dois reinos, embora perturbado
pelos  continuos  conflitos  resultantes da



competicdo escravagista. A presenca de refugiados
politicos de um reino no outro confirma, porém, o
movimento de pessoas, inclusive nos momentos
de maior tensdo.!38 Essa relagio modelava a
liturgia da corte, relativa a cerimdnias de coroagio
e rituais funerdrios, entre outros. A comunica¢io
com o oeste também nédo deve ser subestimada.
Desde a década de 1680, a presenca de “minas’,
vindos de Pequeno Popo e de Acra, e dos
acuamus, foi notdria, sobretudo como canoeiros e
também mercendrios a servico dos holandeses,
ingleses ou dos reis locais. Com certeza, eles
trouxeram seus saberes particulares para a
fabricagado de amuletos defensivos, para fins
militares, por exemplo.139

Para além dessa comunica¢io intrarregional, a
partir da ultima década do século xvi, ha
evidéncia da presenca de mugulmanos, vindos das
zonas mais distantes do interior com o Cordo.140
Algumas décadas antes também os missionarios
catdlicos, espanhdis, portugueses e franceses
comegaram a transformar, embora de forma
timida, aspectos externos do comportamento das
elites locais. E provavel que cruzes, rosirios e
outros elementos da cultura material tivessem uma



difusdo mais rapida do que aspectos conceituais
ou liturgicos do cristianismo.

O cosmopolitismo da regido foi incrementado
(embora  nédo  inaugurado) pelo trafico
transatlantico de escravos, contribuindo para o
dinamismo religioso. Nesse contexto de intenso
fluxo de pessoas, ideias e mercadorias, é plausivel
imaginar o incremento do que acredito ter sido
uma pratica antiga, que consiste na acumulag¢io
de vérias divindades e devo¢cdes em determinado
templo ou espago sagrado. Essa dindmica
cumulativa, que num outro trabalho designei o
“principio de agrega¢do”, seria condizente com a
institucionalizacgdo de cultos de multiplas
divindades. Em Uida, o rei mantinha o templo da
serpente em paralelo com a devogio a intimeros
fetiches e deuses oraculares residentes no palacio.
Embora localizados em lugares diferentes,
sinalizam um culto diversificado, mantido por um
mesmo individuo. Embora as florestas sagradas
estivessem seguramente sob os auspicios de um
vodum principal, desconfio que fosse comum a
agregacdo de entidades espirituais satélites ou
secunddrias. A evidéncia historiografica nido ¢é
conclusiva nesse periodo, mas uma andlise dos



ditos “deuses particulares” e “fetiches”, estes sim
reconhecidamente plurais, agregados e
descartados segundo a conveniéncia, talvez nos
ajudem a melhor entender o dito “principio de
agregacio”

No entanto, é importante lembrar que essa
diversidade de devogdes e cultos constituia um
sistema dindmico. No seu conjunto, poderiamos
falar de uma ecologia do religioso através da qual
o homem sacralizava seu meio ambiente, seja
geologico, atmosférico, vegetal ou animal,
conferindo ao universo circundante uma agéncia
responsavel pelo devir da vida humana. Ao
mesmo tempo essa ecologia do religioso molda a
paisagem com significados politicos, morais e
identitarios que permitem ao homem situar-se no
mundo. Deuses e acidentes naturais se confundem
para virar referéncias cognitivas.



3. Entre o rei e a nagao: a serpente
em Uida e o leopardo no Daomé

A PROVA DO RIO: DE CULTO TRANSETNICO A
CULTO DO ESTADO

Neste capitulo, examino duas instituicdes
religiosas emblematicas da correlagio entre os
processos de centralizacio politica e o
estabelecimento de cultos extradomésticos. O culto
a serpente Dangbé, no reino de Uid4, e o do
leopardo Agassu, no reino do Daomé, foram
instituicdes inicialmente associadas a monarquia,
mas que através dela foram promovidas a
emblemas da nag¢io. Contudo, antes de abordar
esse tema, comentarei um caso complementar,
relativo a uma pratica juridico-religiosa localizada
num rio que cruzava os reinos de Alada e Uid4.



Quando a regido estava sob o dominio de Alada,
o apelo ao espirito desse rio tinha aparentemente
um carater translocal e transétnico. Com a
independéncia de Uida — estimulada em grande
parte pelo interesse no controle dos recursos
gerados pelo trafico de escravos —, o culto foi
circunscrevendo sua area de influéncia apenas a
esse reino e, em particular, a sua corte.

Em 1660, Ndijera chamava a essa instituicdo
juridico-religiosa de “tribunal do Bodu [vodum],
que quer dizer, em seu idioma, tribunal de deus”
Era um ritual concebido para determinar a culpa
ou a inocéncia dos acusados, através da media¢io
de uma entidade espiritual.! Embora Néjera nédo
tenha sido testemunha dos eventos, ele
presenciou, quando esteve em Offra (o porto de
Aladé), multidées se dirigindo ao rio onde se
celebrava a prova e, portanto, deve ter indagado
sobre o que 14 se passava.

Em caso de querela ou delito grave, como uma
acusac¢do de feiticaria, por exemplo, ndo podendo
ser provados por testemunhas, o chefe local
(chamado capitdo grande, juiz ou fidalgo senhor
do lugar) procedia a cobranga de uma taxa e
convocava acusados e acusadores, junto com suas



parentelas, “com grande preven¢io de armas,
azagaias e flechas” No rio vivia, com sua familia,
“um criado do rei, ou ministro de justi¢a”, também
referido como “ministro da costa ou do rio”, que
atuava como guardido do lugar e fazia as vezes de
barqueiro. O ofensor, ou o ofendido, devia jurar a
verdade da sua causa e, para prova-la, o barqueiro
o levava numa canoa até a parte mais profunda
do rio, onde era jogado pela borda. A operagio
era repetida trés vezes. Segundo Ndjera, os
culpados ou aqueles que juravam falsamente,
mesmo sabendo nadar, ndo conseguiam alcanc¢ar
a beira do rio, enquanto os inocentes, mesmo sem
saber nadar, eram levados pela correnteza até a
sua margem. “Prodigiosa e admirdvel maravilha”
que Néjera, mesmo acreditando ser tudo obra do
Diabo, atribuiu a interven¢io da justica divina que,
“de certa maneira, eles [0os nativos] reconhecem,
pois dizem que é o deus da verdade que estd
obrando”? Estarfamos, assim, diante de um
vodum das dguas que controlava o exercicio da
justica, mas que estava fixado num acidente
geografico concreto, onde as correntezas deviam
ser especialmente fortes.

Aquele que superava o teste ainda era obrigado



a beber de uma cabac¢a contendo algum veneno.
Se néo sofresse nenhum dano, ficava confirmada
sua inocéncia. Caso contrdrio, a vitima sofria
terriveis provas; Najera menciona casos de
antropofagia, o que decerto era puro exagero,
resultado de rumores.? As provas do veneno eram
muito comuns na regido, e este seria o primeiro
registro documental dessa pratica na Costa dos
Escravos. A ingestdo de bebidas para testar
juramentos ou selar promessas eram referidas
como “beber deus”, “beber o fetiche” ou, conforme
a etnografia mais recente, “beber o vodum” (ni
vodiin).* A provagio do rio finalizava geralmente
em banquete e algazarra, com o inocentado
coroado “de flores, ou penas de aves, com grande
musica, baile e acompanhamento, fazendo
notério e publico o sucesso” Nijera ainda
informa:

Naquele posto concorrem muitos e virios reinos
circunvizinhos, como é o reino do Popo, do Venin
[Benim], Iura [Jura, Uida], Fuloo [Fuldo], Lucumi
[Oy6?] e outros, a fazer o mesmo juramento, ou prova,
a quem, junto aos naturais do reino, viamos muitas
vezes passar, com grande alvorogo, musica e festa.>



Tratava-se, portanto, de wuma instituicdo
juridico-religiosa transétnica cuja fama cruzava as
fronteiras politicas, atraindo populagdes de reinos
vizinhos que peregrinavam para submeter-se aos
designios do “tribunal do vodum” Duas décadas
depois, em 1682, Barbot documentou o que parece
ser a mesma instituicio no reino de Uid4.6
Igualmente no fim do século, Bosman afirma que
o rio onde se realizava a prova estava “préximo da
corte do rei, ou seja, de Savi’ A aparente
mudan¢a de localizagio refletia apenas a
independéncia politica do reino de Uida a partir
da década de 1660, quando passou a incluir em
seus limites territoriais o rio antes considerado
parte de Alada.®

Néjera diz que o rio estava localizado a umas
duas léguas (cerca de nove quildmetros) da
marina (Offra), e que era “um rio muito caudaloso
[...] no qual podem entrar navios de alto bordo™
O andnimo autor francés que também menciona a
prova, identifica o rio como aquele que separa as
“terras de Savi e Toga”, sendo Toga uma provincia
a nordeste do reino, contigua ao reino de Alada.
Um comentario interessante desse autor diz que o
rio “tem sua fonte nas terras” (prend la source



dans les terres), o que pode ter contribuido para
sua aura de excepcionalidade. O rio que corria
entre Savi e Toga, em dire¢do a leste — pois esse
autor afirma que “vai se perder no reino do
Benim” —, provavelmente era um enclave no
sistema de lagoas que corre paralelo ao litoral,
desde o rio Lagos até Grande Popo, atravessando
toda a Costa dos Escravos.? Os mapas da época se
referem a ele como o rio Eufrates. Esse ecossistema
lacunar era estratégico na regido para a pesca, as
comunicagdes e o comércio e, dada essa
centralidade econdémica e ecolégica, nio
surpreende  que  fosse  sacralizado ou
“vodunificado”™ O andnimo francés fala
explicitamente do “deus” do rio.

Barbot acrescenta que as mulheres do rei e dos
suditos eram frequentemente submetidas ao teste
do rio em casos de suspeita de adultério. “Exceto
quando se consideram inocentes, elas nunca se
expdem a nadar no rio; se confessam de boa-fé,
elas sdo [apenas] repudiadas ou feitas escravas”10
Bosman, com sua costumeira énfase no
“interesse” que regia a sociedade local, comenta
que os nativos eram experientes nadadores e que
nunca ouviu que ‘o rio tivesse até entdo



condenado alguém; pois todos se saem bem,
pagando certa soma ao rei, para cujo exclusivo
fim, acredito, esta prova foi concebida”!! J4 no
inicio do século xv1II, 0 anénimo francés especifica
que a prova sé se realizava para dirimir “crimes de
Estado”, com a presenca de governadores e
capitdes, o que lhe dava grande distin¢do. Ele
mesmo foi testemunha do julgamento do capitdo
da guerra e do primeiro cirurgido acusados de
terem envenenado o rei. Nesse caso, esses
dignitarios tiveram o privilégio de delegar a
responsabilidade de cruzar o rio a dois dos seus
suditos, que conseguiram chegar a terra apds
muito esfor¢o, “mais brancos que as nuvens”.12

A localizagdo do rio perto da corte, em Savi, a
participacio das mulheres do rei nos testes, a
cobranga de propinas por parte do rei e a posterior
circunscri¢do a “crimes de Estado” sugerem uma
progressiva perda do carater transregional e
transétnico que a prova desfrutava no tempo de
Nédjera. Cabe lembrar que a rivalidade no trafico
de escravos entre Uida e Alad4, sobretudo a partir
da virada do século, gerou grande instabilidade
social, levando a fechar os caminhos e
dificultando, portanto, peregrinagdes desse tipo.



Trata-se de um exemplo de instituicdo juridico-
religiosa que perdurou durante décadas, mas que
foi transformando seu carater.

A partir da década de 1710, os viajantes, em
Uida, deixam de se referir a prova do rio e passam
a reportar a celebragdo anual de uma procissido ao
rio Eufrates. Embora nédo exista prova conclusiva, é
provavel que as oferendas envolvidas nessa
ceriménia acontecessem no mesmo lugar onde se
realizava o “tribunal vodum”. Des Marchais
menciona que a procissao ao rio era presidida pelo
“grande mestre de cerimonias’, e contava com a
participagido do “grande sacrificador”, o Beti, chefe
supremo do culto & serpente, acompanhado de
quarenta fuzileiros, com numeroso séquito de
musicos (tambores, trompetes, flautas etc.) e das
mulheres do rei, que carregavam os presentes.
Segundo Labat, o responsavel pela deposi¢do das
oferendas do rei era o “grande sacrificador” A
peregrinacdo ao rio sucedia aquela realizada ao
templo da serpente, naquele momento o culto
mais importante do reino, e embora ambas as
procissdes fossem muito semelhantes, a do rio era
de menor escala.!3 Nao seria impossivel que o
vodum do rio tivesse algum vinculo com os



voduns hulas do mar, pois Naeté, por exemplo,
esposa de Agbe, patriarca do pantedo do mar, ¢é
tida como responsavel pelas atividades da pesca
na lagoa, ou seja, nas aguas doces. Nesse sentido,
talvez o “mestre de cerimdnias” citado por Des
Marchais fosse um dos vodunons hulas do mar.14

Seja como for, a prova do rio pode ser
considerada uma pratica juridico-religiosa atrelada
a um espago particular e, portanto, com uma
dimensdo territorial localizada, mas, ao mesmo
tempo, inicialmente transétnica, aberta e
democratica. A subsequente circunscrigdio aos
interesses do Estado de Uid4, em particular da
corte, sugere um processo de “nacionaliza¢do”
Levando em conta a posterior organizagio de
cerimonias devocionais centralizadas em torno das
oferendas do rei e aparentemente despindo o culto
da sua antiga funcdo juridica, permitem
vislumbrar uma progressiva formalizagio do
ritual, processada pela monarquia e seus
sacerdotes, no sentido de esvaziar e controlar uma
instituicdo que, pela sua abertura a pluralidade
étnica e politica, podia constituir uma ameac¢a ao
poder central de Savi.



O CULTO A SERPENTE NO REINO DE UIDA:
IMPORTAGCAO E ORGANIZACAO

Na década de 1690, Bosman identificava trés
“divindades publicas” principais no reino de Uida:
a serpente, as arvores e o mar. “Cada uma delas
[...] tem a sua provincia particular [...] com esta
diferenga apenas, que o mar e as arvores nio
podem interferir naquilo que é responsabilidade
da serpente, enquanto esta tem um influente
poder sobre aqueles.”15 Isso significa que, naquele
periodo, a serpente ja tinha virado a divindade
suprema em Uid4, e sugere que o correspondente
corpo sacerdotal estava organizado numa
estrutura hierdrquica analoga, provavelmente
bastante competitiva. Dangbé,6 nome do vodum
associado ao piton real (pythia regia), tinha um
amplo leque de atribuicdes, e era invocado para
propiciar a fertilidade agricola, para controlar a
chuva, para favorecer o pais na guerra, para curar
doencgas e febres, entre outras.1”

O culto ao piton é uma das instituigdes
religiosas mais bem documentadas na histéria da
Costa dos Escravos, pois todos os viajantes
escreveram sobre ele e foi recorrentemente
associado ao rei e ao reino de Uidd. O objetivo da



minha reflexio, porém, serd mostrar que por trds
desse vinculo aparente, a relagio do rei com essa
instituicdo era bastante varidvel e podia expressar
ou encobrir tensdes politicas com a aristocracia do
pais. Em ultima instancia, a andlise tentara avaliar
de que modo essa instituigio religiosa contribuiu
para a formagdo de uma identidade “nacional”.
Celestin de Bruxelles, um capuchinho francés
que esteve em Uidd em 1682, foi o primeiro
europeu a registrar a veneracdo de serpentes,
dizendo que os nativos “vivem sob o cativeiro e a
tirania do Diabo, que [...] fala com eles através de
serpentes, e se faz adorar através delas”18 Para a
mentalidade cristd, moldada pela narrativa biblica,
a associagio da serpente com o Diabo era
inevitivel. Barbot esteve em Uidd no mesmo ano e
informa que nas estradas havia “cabanas de palha
(que eles chamam de case de dios [casa de deus])
onde alimentam as cobras”. La moravam velhas
sacerdotisas, ou pitonisas (interessante
coincidéncia), que sobrevivihm das oferendas
realizadas pelos devotos. A “singular veneragio
por esses animais” comportava promessas,
sacrificios, ordculos e a consagragio ou béngio
dos “fetiches” nos altares ofidicos.!® Esse autor



nio estabelece nenhum vinculo explicito entre o
culto e o rei, mas deixa patente que, no inicio da
década de 1680, a adoragédo ao piton ja estava bem
estabelecida, embora seu surgimento néo
parecesse antigo.20

Como comentaria décadas depois Labat, a
cobra era “a principal divindade, embora seja a
mais nova”2! As narrativas da sua origem sdo
variaveis, mas parecem indicar que foi um culto
importado, talvez do norte, embora a
possibilidade de uma origem do oeste, na regido
do Mono, ndo possa ser descartada.?2 Bosman
fala que os huedas “a encontraram had muitos
anos, e que por causa da malevoléncia dos
homens ela saiu de um outro pais e veio a eles”, de
maneira que a receberam como um novo deus.?3
O andénimo francés comenta que a serpente foi
erigida em divindade apés uma guerra com Alada,
quando o rei de Uidd,

persuadido pelos seus sacerdotes, lhes prometeu que
tomaria essa serpente como um deus se triunfasse
sobre seus inimigos, e terminando a guerra com uma
batalha que ele ganhou ao rei de Ardres [Aladd],
ofereceu sacrificios em honra a serpente em
reconhecimento de sua vitdria. Desde entdo a serpente



foi, geralmente, reconhecida pelos seus suditos como o
Deus tutelar da nagdo.24

Outro viajante francés, Dralsé de Grand-Pierre,
em 1713, foi informado de que essa idolatria
instaurou-se ap6s uma vitéria militar ter sido
prevista “por algum augurio em que a figura da
serpente apareceu desenhada”?> Numa das suas
viagens, De Marchais recebeu uma versio mais
enfeitada. Durante as guerras contra Aladd, uma
grande serpente teria surgido no campo de
batalha, passando do lado inimigo para o
territério hueda. Apds constatar que o animal ndo
era perigoso, os sacerdotes interpretaram a
apari¢do como um bom augurio; isso encorajou as
forcas huedas, que, tomando-a como divindade
protetora, conseguiram logo a vitéria. A partir de
entido, a nova divindade passou a ser cultuada
num templo construido perto de Savi. Dessa
narrativa podemos inferir que essas guerras
correspondiam as que liberaram os huedas do
jugo de Alada, na época o poder dominante na
regifo.26

A independéncia do reino de Uida em relagio a
Alada teria acontecido em meados do século xviI
O relato do capuchinho Zamora, escrito em 1674,



mas baseado em informacgbes coletadas pelos
missiondrios espanhdis em Alada (1660-1),
menciona que onze antigas provincias tinham se
rebelado contra Alad4, incluindo “Foulao, Jura, Fo
e Lucumi”?’ Os foulao seriam os hulas localizados
em Glehué (Glexwé, futuro porto do reino de
Uida). Os fo seriam os interioranos fons que
viriam a constituir o reino do Daomé. Os lucumi
seriam um grupo iorubd (embora nio
necessariamente Oyo), enquanto os jura seriam os
huedas do emergente reino de Uid4, com capital
em Savi?® Também Ndjera, como vimos em
relagdo a prova do rio, menciona, entre os reinos
circunvizinhos de Aladd, o de “Iurd”, ou seja,
Uida.??

Dessa cronologia poderiamos inferir que o culto
a serpente foi introduzido em Uidd no fim da
década de 1650 e que teria conseguido se impor
como culto hegemoénico no reino com relativa
rapidez, em apenas duas ou trés décadas. Essa
hipotese seria reforcada por Des Marchais quando
menciona que a populagido de Uida acreditava que
a serpente honrada no periodo da sua viagem
(1725 ou 1704) era a mesma que liberou Uida da
opressio de Aladd, embora essa antiguidade



possa ser apenas uma forma de conferir a
divindade maior prestigio e poder.30

O ano6nimo francés é bastante explicito ao
indicar que a instauragio desse culto foi resultado
da imposicio dos sacerdotes ao rei, numa
aparente instincia de sistema “dual”. Num sistema
social dominado pelo faccionalismo, a autoridade
do novo rei — lembro que a dinastia real hueda
era de origem lucumi, ou seja, estrangeira, vinda
de terras iorubas — teria sido reconhecida e
legitimada s6 apds algum tipo de “pacto social”
que equilibrasse as varias forcas em jogo. Labat
infere de Des Marchais que o culto & serpente teria
aos poucos desbancado os outros cultos locais,
como o do mar dos autdctones hulas ou o das
arvores, também arraigado na regido de longa
data.31 Pode-se pensar que o novo culto veio a
complementar, ou talvez a contrabalanqar, 0
poder do culto aos ancestrais das coletividades
familiares. Nesse contexto, a pergunta que se
apresenta é: que vinculo existia entre o rei e essa
nova instituicio religiosa? Seria possivel pensar o
culto a serpente como estratégia da dinastia real
para centralizar e unificar o reino? Ou era apenas
um emblema nacional que o rei devia assumir e



ostentar pressionado pelos sacerdotes? Seja qual
for o cendrio, a serpente favoreceu a criagio de um
culto suprafamiliar de unidade nacional, mas,
como veremos, ndo necessariamente ao gosto do
rei, que podia, através dele, ser controlado pelos
seus capitdes em associa¢gio com os sacerdotes.

Na década de 1690, o culto a serpente ja havia
se estabelecido como institui¢io pautada pela
estrutura eclesial que regia o culto a outras
grandes divindades do pais, com complexos
processos inicidticos e hierarquia sacerdotal.
Bosman informa que qualquer vilarejo tinha uma
‘casa” ou templo para iniciar as devotas da
serpente e que as aldeias mais importantes tinham
duas ou trés. Esse tipo de organiza¢io religiosa
garantia ao corpo sacerdotal um contingente nada
desprezivel de devotas, uma parte delas
escravizada, empregada  parcialmente em
trabalhos de lavoura, servigo doméstico e outros.
Bosman estimava em mais de mil as esposas de
Dangbé em Savi. Esse recrutamento periddico de
adeptos se justificava com base em principios
religiosos, tendo por finalidade consagrar na
cabeca dessas mulheres a sua “divindade
particular’, através de intrincados rituais e longos



processos de aprendizado. Mas o recrutamento
tinha também uma motiva¢io de ordem material,
pois essas mulheres, ou seus parentes,
contribuiam “com todo tipo de produtos” para as
atividades do templo, e “isso de forma tio
abundante que os sacerdotes podem viver com
fartura”.32

Como vimos no caso de Alada, essas
congregacdes, majoritariamente femininas, eram
extradomésticas e recrutavam adeptos de varias
origens, embora possamos supor que algumas
delas, de porte menor, pudessem incluir uma
maioria de membros da mesma coletividade
familiar. Como o culto a serpente foi 0 mais bem
documentado pelos europeus, a descri¢io dos seus
processos de inicia¢io pode nos ajudar a imaginar
os aspectos gerais que caracterizavam a vida
interna dos conventos extradomeésticos.

As novicas de Dangbé eram conhecidas como
beta, e os novigos, como boa3? O seu
recrutamento estava ligado ao ciclo do milhete,
sinalizando a importante associa¢io da divindade
com a fertilidade agricola. Depois da semeadura,
os camponeses safam correndo e gritando em
volta das casas, com tochas de palha acesas, para



‘espantar o diabo” que diziam ter visto “querendo
estragar o milho”. No periodo em que comegava a
brotar, as sacerdotisas safam & noite correndo em
bandos, uivando e “fazendo o grito dos
sacerdotes”, solicitando a Dangbé que lhes
propiciasse uma boa colheita. Nessa ocasido,
entravam nas casas e raptavam as meninas
impuberes de quatro a catorze anos,
imediatamente recolhidas no convento.3* Cabe
notar que era nesse momento do ciclo agricola que
as cobras se reproduziam nas terras cultivadas.35
A captura das devotas era imputada a serpente,
e a inicia¢do era rodeada do maior segredo, pois
os vodunons ameacavam com a loucura ou a
morte aquele que espionasse os rituais.3®¢ Durante
a reclusdo, esfregavam o corpo das novigas com
azeite de dendé e graxa, e elas eram bem
alimentadas. Dois ou trés meses depois safam em
procissdo ao rio, em atitude submissa, “curvadas,
com as mdos juntas nas costas e de um jeito
figurado”, o que indicaria estado de possessdo
medidnica. Elas aprendiam uma “lingua
particular’, sem poder mais falar a lingua materna,
e recebiam um novo nome que marcava sua nova
personalidade espiritual. Também praticavam as



saudac¢bes compativeis a divindade num
“movimento da lingua a velocidade
extraordindria”.37

Finalizada a primeira fase, apds uns trés meses,
elas eram escarificadas com complexos desenhos
que as cobriam “do pescogo até a cintura”, aspecto
que caracterizava as vodunsis de Dangbé até
recentemente.38 Quando as feridas cicatrizavam,
procedia-se a apresentacdo ou a saida publica das
novicas. Bem paramentadas, com uma coroa de
penas, dancavam em grupos na praga, onde
“faziam contor¢des extraordinarias”, algumas delas
com os ombros.3® Essas ‘“contor¢oes” podem
aludir as coreografias que as vodunsis de Dangbé
realizam imitando os movimentos ondulantes e
sinuosos das cobras, e ao que no candomblé se
conhece como jika (do ioruba éjikd, ombro),
movimento que consiste em sacudir
convulsivamente as escipulas e que é também
caracteristico das dancas da regido. A coroa de
penas pode se referir as penas de papagaio
(ekodid¢) que utilizam algumas vodunsis na sua
iniciagdio. Depois dessa cerimdnia, elas eram
recolhidas no convento para serem enviadas
alguns dias depois a suas casas. Como ja foi dito,



os pais das devotas pagavam a alimentacio e os
custos da inicia¢do as sacerdotisas, que depois
partilhavam com os sacerdotes.0

Encontram-se nesses relatos os elementos
principais que constituem o processo iniciatico
descrito pela etnografia do século xx e que se
perpetuam até a atualidade: recrutamento anual,
lingua ritual, aquisicio de um novo nome,
procissdes ao rio, escarificagdes, saida ritual do
convento e pagamento da iniciagio pelos
parentes. Essa evidéncia sugere que a estrutura
conventual e inicidtica que caracteriza a religido do
vodum, como os pantedes descritos no capitulo 2,
estava provavelmente arraigada antes da chegada
dos primeiros europeus a regido em meados do
século xVIL

As beta estavam subordinadas a autoridade do
Beti e, conforme relata Labat, sua iniciagdo
envolvia uma cerimonia, oficiada pelos sacerdotes
homens, em que elas eram “possuidas” pela
serpente, contendo o ritual encenagdes de copula
sexual.4l Lembremos que as novigas eram
recrutadas virgens e a iniciagio era concebida
como um casamento espiritual. Uma vez iniciadas,
as beta gozavam de grande prestigio e eram muito



estimadas e respeitadas pelo povo. Quando
possuidas por Dangbé, ou mesmo sem que isso
acontecesse, elas podiam exigir dos maridos fiel
obediéncia e a satisfacio dos seus caprichos,
atribuindo a demanda a vontade divina. Eles
deviam ajoelhar-se diante delas e poucos ousavam
contestar seus pedidos, pois corriam o risco de
ganhar o perigoso desprezo dos vodunons.*> Essa
dindmica de “guerra dos sexos” suscitou
comentarios irdnicos dos escritores europeus, mas
na verdade sugere um uso politico do espaco
religioso, como forma de contestagio e
empoderamento feminino, numa sociedade
patrilinear fortemente dominada pelos homens.*3
Des Marchais comenta que, embora houvesse
homens iniciados, em certas cerimdnias de
Dangbé s6 participavam mulheres. Elas tocavam
tambores e trompetes e, no que se assemelharia a
um ritual dionisiaco, corriam possuidas pela furia
divina.44

Outro aspecto importante diz respeito a
economia do religioso. O monarca era responsavel
pela manuten¢io do templo do grande piton,
localizado a trés quartos de légua do palacio em
Savi, e a constru¢gio e o reparo das suas



dependéncias eram realizados pelos grupos de
trabalho cooperativo que cultivavam as terras do
rei.®> Ele enviava viveres diariamente, assim como
buzios, panos e outros presentes com certa
frequéncia.#¢ Contudo, o momento de mdxima
exposicio publica da liberalidade real se
manifestava nas procissdes anuais a casa da
serpente.

Essas peregrinagdes promoviam a assembleia
de suditos e estrangeiros e se celebravam, ‘com
muita magnificéncia e ao mesmo tempo com
grandes presentes; porque ndo somente o rei fazia
oferendas bastante consideraveis, mas ainda
distribuia muitos presentes a todos os grandes
homens que o acompanhavam’# Ou seja, para
além dos sacerdotes, as procissdes anuais
beneficiavam também os nobres, ou chefes das
coletividades familiares, que recebiam “dinheiro,
pecas de tecidos de seda e outros materiais, todos
os tipos de mercadorias da Europa e da Africa,
todo tipo de gado, e tudo o que ha de melhor para
comer e para beber”.48 Essa dimensdo distributiva
do cerimonial religioso ¢ comparavel a dos
Costumes do Daomé.



FIGURA 4. Procissio a grande serpente pela
coroagdo do rei de Judd, realizada em 15 de abril
de 1725. Uidd, c. 1725.

Complementando os beneficios gerados pelo
recrutamento das novigas, que ja davam para
“viver com fartura”, as procissdes anuais vinham
acrescentar a ganancia dos vodunons e dos
grandes do pais. Ora, se “a devo¢io a serpente
custava caro ao rei, os dividendos que obtinha dela
também ndo eram inconsequentes’, pois ele
recebia uma parte dos beneficios obtidos pelos
sacerdotes das familias das vodunsis.4? O rei podia
inclusive iniciar alguma das suas filhas, e
aproveitar a cerimonia de sua saida publica para



receber presentes dos governadores e capities.>0
Isso sugere uma economia do religioso em que a
redistribuicdio de recursos era acompanhada de
uma dindmica de reciprocidade, estabelecendo
uma circulagio de bens entre o rei e os membros
da elite local. Ou seja, se a institui¢io da serpente
pode ser pensada como wum engenhoso
mecanismo de compensagdo para neutralizar o
poder real, ela também implicava um pacto social
entre os poderes religioso e civil. Porém, como
veremos a seguir, essa dialética ndo estava isenta
de tensdes.

O REI E O CULTO A SERPENTE: TENTATIVA DE
HISTORICIZACAO, C. 1680-1727

Para incidir na historicidade do culto & serpente
e relativizar sua suposta hegemonia, lembremos o
episodio testemunhado por Bosman (entre 1697 e
1699) quando um dia encontrou o rei Agbangla
encolerizado no seu paldcio. Quando lhe
perguntou o motivo, ele respondeu:

que ele tinha enviado esse ano a casa da serpente muito
mais oferendas do que o normal, para ter uma boa
colheita; e que um de seus vice-reis (que ele me



mostrou) vinha solicitar de novo, da parte dos
sacerdotes, ameagando com um ano infértil, para
providenciar ainda mais. Ao que ele respondeu que ndo
tinha a intengdo de fazer novas oferendas esse ano; e
que se a serpente ndo quisesse lhe dar uma boa
colheita, ele ndo se importava. Pois (diz ele) nao
poderia ficar pior do que jd estou, pois quase todo o
meu grao ja estd estragado nos campos.>1

Note-se que a pressdo era exercida por um dos
vice-reis, atuando em nome dos sacerdotes, o que
sugere uma alianca entre eles. Em outro lugar, os
“grandes” sdo designados como os “instrumentos
dos sacerdotes”>2 Mas também é perceptivel a
estratégia do rei, que desde 1688, ou seja, durante
pelo menos uma década até a visita de Bosman,
tinha abolido sua participagio nas procissdes ao
templo ofidico, delegando a responsabilidade a
algumas de suas mulheres.>3 A oposi¢do ao culto a
Dangbé do rei Agbangla pode ser correlacionada
com o seu interesse em atrair os missiondrios
catdlicos, como contrapeso a influéncia dos
sacerdotes.>

Agbangla, filho cagula do rei Kpate, ascendeu
ao trono com uso da forca na década de 1670,
desbancando o herdeiro primogénito, gragas ao



apoio dos europeus. Segundo Bosman, isso o teria
predisposto em favor dos estrangeiros,> e talvez
justifique seu interesse em acolher os missionarios.
Em 1682, os capuchinhos franceses Celestin de
Bruxelles e Benedict de Hulst tentaram converter
Agbangla e persuadi-lo a renunciar a poligamia.
Celestin se mostrava otimista, declarando que o rei
“ndo se preocupa com o deus que seus subitos
adoram” — sugerindo certo ceticismo em relagio
as crengas locais — e que tinha entregado seu filho
primogénito para ser educado com eles — e
indicando certa atragio pela religido estrangeira.>¢
Porém, segundo Barbot, Agbangla era “muito
supersticioso e um escravo de seus fetiches, dos
quais o palacio estd cheio”>’

A memoria do desfecho dessa tentativa de
catequese, s6 registrada décadas depois, indica,
como na missao de Aladd, um fracasso total.
Segundo uma das versdes, na véspera do batismo
real, “alguns negros a quem essa novidade
pareceu perigosa’, atearam fogo na capela dos
religiosos e “persuadiram o rei de que eram os
proprios deuses que se opunham ao batismo”
Essa circunstincia, reforcada pelos conselhos dos
“chefes dos vaudonnous”, convenceram o rei a se



manter fiel as tradicdes, embora continuasse a
“reverenciar” o catolicismo.>8

Outra versdo francesa sugere que foram cristaos
‘de uma religido oposta a nossa”, em clara
referéncia aos ingleses (ou holandeses?), que
temendo ser expulsos do pais e perder o comércio
se o rei se convertesse ao catolicismo, conspiraram
e ‘deram tantos presentes aos marabus que
excitaram uma sedigio” Nesse caso, teria sido o
medo de uma revolta civil instigada pelos
sacerdotes o que convenceu o rei. O capuchinho
Benedict morreu pouco depois, sob suspeita (ndo
comprovada) de ter sido envenenado, e seu
companheiro Celestin foi obrigado a abandonar o
reino.> O episodio ¢ indicativo das intera¢des e do
complexo jogo de poder envolvendo o rei, os
vodunons, os nobres e os interesses europeus, em
particular dos franceses e ingleses, opondo
também catolicismo e protestantismo. Ele mostra
a relativa vulnerabilidade e dependéncia do rei
diante dos designios dos seus capitdes,
sancionados espiritualmente pelos sacerdotes, e
ilustra bem como o campo religioso podia veicular
e expressar tensdes politicas. Em 1687-8, Agbangla
recebeu mais uma missido de padres dominicanos,



e em 1698-9 chegou um padre agostiniano, mas
entdo o rei Agbangla se mostrava mais cético, e
apos participar de uma missa, diz “‘que era muito
bom, mas que preferia ficar com seu Fetiche”.60
Esse foi o periodo das visitas de Bosman, entre
1697 e 1699, quando Agbangla parecia estar sob a
influéncia do capitiao Carter, o Yovogan (Yovogan)
ou chefe dos brancos, responsavel pelo controle
dos europeus. Bosman fala dele como a “alma do
rei”®! Com o incremento do trifico, na década de
1690, surge em Uidd uma série de cargos
subordinados ao Yovogan, associados a cada uma
das nagdes europeias e designados como
“intérpretes”. Esses postos, conferidos pela corte
com base em habilidades comerciais e linguisticas
ou outros interesses conjunturais, configuravam
uma via de mobilidade social e uma alternativa a
aristocracia hereditdria do reino.6? O capitdo dos
ingleses era um negro da Costa do Ouro,
conhecido como capitio Tom, personagem que,
como estrangeiro, devia estar coligado com o rei e
o capitio Carter para ser promovido a esse
posto.®3 Porém, ele também estava casado com
uma mulher que pretendia iniciar-se no culto a
Dangbé. Como o capitio Tom ndo aceitou esse



compromisso religioso e se recusou a leva-la ao
templo, a mulher o denunciou aos vodunons, que
de vingan¢a acabaram por envenena-lo,
deixando-o mudo e paralitico.®* No contexto
politico mais amplo, esse episédio pode também
ser interpretado como um ataque encoberto dos
sacerdotes de Dangbé contra os aliados do rei e de
Carter, incluindo os ingleses, protegidos do
Yovogan.

Dois anos depois, em 1701, o capitio Agou
(Agoei), a segunda pessoa do Yovogan e intérprete
dos holandeses, e o capitio Assou (Azou), o
intérprete dos franceses, provavelmente nomeado
havia pouco tempo, aparecem como personagens
muito influentes, “‘que tudo podem nesta corte”,
sinalizando uma possivel mudanga nas relagdes
do poder local.®> Além disso, o “grande marabu”
— o Beti, 0 mais alto dignitdrio religioso do reino
— era, naquele inicio de século, um irmio do
capitio Assou.®® A estreita relagio de parentesco
entre o Beti e o capitio dos franceses poderia
explicar a ascensdo deste ultimo ou vice-versa.

Como sacerdote supremo de Dangbé, em
tempos de seca, de chuva excessiva, de guerra ou
diante de qualquer calamidade que assolasse o



reino, o Beti determinava as oferendas a serem
entregues a divindade e organizava as procissdes
correspondentes.5” Ele estava incumbido também
de prender os que cometessem crimes contra as
serpentes e de executar os culpados.®® Alids, as
fun¢des do Beti extrapolavam o dmbito do culto
ofidico, e ele assumia diversos papéis na corte.
Além de participar das cerimo6nias em honra aos
ancestrais reais, ele era responsavel, junto com o
“capitio das mulheres” e o “capitio das casas’,
pelos rituais funerarios do rei, oficiando o enterro
e escolhendo as vitimas humanas a serem
sacrificadas.®® Na coroagio do rei, dirigia os
sacrificios dedicados ao piton e presidia a execugio
ritual do “capitio dos costumes”, realizada pelo rei
antes de ser entronizado.”® Como vimos, ele
participava, de forma muito distinta, das
procissdes anuais ao templo do piton, e era
responsavel pelo depésito das oferendas do rei e
da rainha-mée nos altares interiores, do mesmo
modo que fazia nos rituais em honra da divindade
do rio.”! Na sua residéncia, conservava a estatueta
de Agoye, o deus dos conselhos, ou oraculo do
reino.”2 Comprova-se, assim, que o Beti adquiriu,
ao longo do tempo, diversas fun¢des que



interligavam de forma institucional o trono ao
templo. Qualquer pessoa que ocupasse essa
posicdo, pela propria natureza do cargo, tinha
condig¢des de exercer forte influéncia sobre o rei.
Apés a morte de Agbangla em agosto de 1703,
o capitio Assou (segundo a versdo dos franceses)
ou o capitio Carter (segundo a versio dos
ingleses) conseguiu, gracas a suas “intrigas’,
entronizar Amar (Aysan ou Ahinsan Mazé), o
filho cagula do defunto. Segundo a versdo francesa
da histéria, Assou virou o favorito do novo
monarca, como ja o fora do pai. Contudo, esses
capitdes tiveram que neutralizar as pretensdes do
primogénito, que primeiro foi for¢cado a se refugiar
em Aladd e depois, derrotado em campanha
militar.”3 Com essa vitéria, consolidava-se a
influéncia de Assou na corte e, com ele, o sustento
dos sacerdotes e dos franceses. Uma fonte,
provavelmente relativa a 1703, informa que
embora Assou ndo fosse um dos primeiros
capitdes, era dos mais considerados. Sua
residéncia era quase tio grande quanto a do rei, e
tinha mais de cem mulheres.”4 Prova do seu
crescente poder é que, um ano depois, um forte
francés foi construido em Glehué, ao lado do forte



dos ingleses.”> Em correspondéncia da wic (West
Indian Company), em margo de 1705, os
holandeses ainda reconheciam Carter e Blanke
como os capities mais importantes. Em abril,
porém, reconheciam o poder conferido pelo rei a
nagio francesa, e protestavam contra.”®

Partirei da hipdtese de que a coroagio
testemunhada por Des Marchais (que ele data, de
forma errénea, de abril de 1725) foi, na verdade, a
do rei Amar, acontecida em 1704.77 Apesar da
tensdo criada pela disputa sucessoria com seu
irmao refugiado em Aladd, o rei Amar fez explicita
sua vontade de “pacificar o pais”, presumivelmente
se referindo as relagbes com esse reino.”8 Em data
indeterminada, mas que pode coincidir com esse
momento, o rei de Alada aceitou “a submissdo que
o rei de Uida lhe fez”, e liberou a passagem nas
estradas que comunicavam ambos os reinos.” De
fato, em 1704 parece ter havido uma relativa calma
que durou até abril de 1705, quando uma nova
escalada de tensdes provocou mais uma vez o
fechamento das estradas.80 Embora breve, esse
periodo de reconciliagio teria permitido o
deslocamento de um “grande de Aladd”, conforme
relata Des Marchais, para oficiar a investidura de



Amar. Alids, a submissdo referida pelo rei de
Alada talvez correspondesse ao gesto simbolico da
reconstru¢io das portas de Aladd, realizada por
gente de Uida, que precedeu, como requisito, a
coroacdo do rei8! Se a datacio do relato de Des
Marchais em 1704 é correta, podemos inferir que
esse talvez tenha sido um dos momentos de maior
esplendor do culto da serpente na histéria do
reino, pois nessa coroagio se comprova a
centralidade dos referentes a divindade no
cerimonial politico, a magnificéncia das procissdes
e a autoridade suprema do Beti.

Os sacrificios de abertura do ciclo de cerimdnias
para a coroagio foram em honra a Dangbé.
Embora anacrdnico, o desenho de Des Marchais
coloca, de forma significativa, a serpente no centro
do patio onde foi realizada a coroa¢do (figura 5).
Durante as festas que acompanharam o
cerimonial, repetidas procissdes ao templo do
piton foram realizadas para solicitar um bom
reinado. Outra peregrinagio mais solene foi
presidida pela rainha-mée no final das ceriménias.
Ainda segundo a mesma fonte, apds trés meses da
coroagio, o rei teria realizado mais uma procissao,
a primeira e ultima que contaria com sua presenca,



ficando depois disso enclausurado no paldcio.82
Apesar da auséncia do rei nas procissdes anuais —
o que dava continuidade a pratica do seu pai —,
podemos supor a persisténcia da centralidade do
culto a serpente, pois Amar continuou a oferecer
presentes diarios, e a influéncia do capitdo Assou
teria encorajado e garantido essa rela¢io.83

FIGURA 5. Coroagdo do rei de Judd na Costa da
Guiné, no més de abril de 1725. Uidd, c. 1725.

O rei Amar veio a falecer em 1708, com 28 ou
trinta anos, com a suspeita de ter sido envenenado
por seu capitio de guerra e seu boké ou médico da



corte.8* Essa morte prematura e o processo de
sucessio desencadearam um novo principio de
guerra civil. Desta feita, Xavier Gogan, governador
da provincia de Paon (e parente préximo do rei) e
o capitdo Carter, talvez querendo recuperar o
antigo poder, tentaram ocupar o paldcio, mas
foram rejeitados pelos seguidores do capitdo
Assou, que mais uma vez conseguiu entronizar seu
candidato, o primogénito do defunto rei, o
menino Huffon, naquele momento com apenas
doze anos. Essa circunstincia explicaria a
pretensio de Xavier Gogan, que por direito
associado ao seu cargo devia assumir o trono no
caso de a familia real desaparecer. Nao obstante,
com o beneplécito dos poderes europeus e o0 apoio
de uns 160 fuzileiros franceses, Assou conseguiu,
nesse primeiro momento, dominar a situa¢io.8>
Na coroag¢do do rei menino, as beta figuravam de
forma notéria, e ondeava o pavilhdo real: uma
serpente sobre fundo vermelho (cor de uso restrito
ao rei) indicando a persisténcia emblematica do
culto.8® Nao ha, no entanto, referéncias, nessa
coroagdo, a presen¢a de um representante de
Aladd, indicando a rivalidade com esse reino
naquele momento.
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Nos anos seguintes, correspondentes a
minoridade de Huffon, o vinculo real com o culto
da serpente parece ter conhecido um relativo
declinio. O andénimo francés menciona a suposta
presenca do monarca nas procissdes anuais, mas
admite que todo o tempo em que esteve la —
provavelmente entre ¢. 1704 e 1712 — néo teve
oportunidade de assistir a cerimonia por causa dos
problemas (embarras) que enfrentou o rei Amar,
pela sua morte e, depois, pela baixa idade do
sucessor. O francés acrescenta que esse periodo de
interrupg¢do podia levar o novo rei Huffon a abolir
o ritual, pelos grandes custos que lhe supunha e
porque muitos dos governadores e notaveis do
pais ndo assistiam as cerimoOnias conduzidas
apenas por suas mulheres.8” Embora ficasse
implicita a continuidade do culto, constata-se um
evidente declinio. A auséncia de parte dos
governadores na procissdo era expressiva também
da oposigio politica que enfrentava o monarca.

Em 1713, um viajante francés notava a divisdo
da populagio local entre o “partido” daqueles que
apoiavam e eram protegidos pelos franceses, ou
seja, Assou e o seu entorno, e o daqueles que
apoiavam e eram protegidos pelos ingleses, o



partido de Carter.88 Resultado dessas tensdes foi a
expulsdo de Uidd do diretor do forte inglés, em
1714, apds seus repetidos abusos de poder e
enfrentamentos com portugueses e holandeses.8?
O antagonismo entre Assou e Carter, e entre
franceses e ingleses, parece ter se perpetuado até
1726, nas vésperas da invasio daomeana.?
Ressentido pelo tratamento que recebera dos
grandes do pais quando crian¢a, o rei ja
adolescente tinha se afastado dos antigos capitaes,
tolerando apenas Carter, a quem no entanto
costumava humilhar. Huffon rodeou-se de um
novo conselho de jovens “valetes” (alguns deles
ex-escravos) e, embriagado pela riqueza facil do
trafico, parece ter caido no despotismo.’! Nessa
nova conjuntura, o capitio Assou parece ter
perdido sua antiga influéncia e passou a segundo
plano. Contrariamente, Xavier Gogan,
governador da provincia de Paon, e Aplogan,
governador da provincia de Gomet, sdo descritos
como os “dois capities mais poderosos do reino”
e, de fato, a rivalidade que os separava, por causa
de um caso de adultério do primeiro com uma
mulher do segundo, constituia a maior ameaga a
autoridade real. Em 1715, quando o rei quis atacar



o reino de Tori ao norte do pais, ele ndo conseguiu
mobilizar seus suditos pela oposi¢do de Aplogan,
que tinha o apoio de um terco do reino e
controlava a passagem as terras inimigas, e pelo
medo de uma possivel traicio de Xavier Gogan.”?
A vulnerabilidade do poder real e o
enfraquecimento politico de Assou certamente
minimizaram a visibilidade do Beti e do culto a
serpente.

Isso ndo significa que Dangbé ndo continuasse
a intervir na dinadmica politica. Se 0o vodum néo
gozava do antigo favor da corte, o governador
Aplogan bebia “pela serpente ou fetiche, para
estabelecer fidelidade reciproca” com seus
aliados.”> Embora esse tipo de juramento fosse
pratica comum, resulta tentador interpretar a
men¢do a cobra como indicativa de uma alianca
com os sacerdotes de Dangbé, num momento em
que o rei cogitava acabar com as cerimdnias
anuais. Se isso for verdade, pode-se inferir uma
aproximacio politica entre Aplogan e Assou. Essa
hipotese seria reforcada se o capitdo da provincia
fronteirica, com o qual se enfrentou Assou naquele
periodo, fosse o Gogan, um dos aliados de
Carter.?* Do seu lado, o rei também podia utilizar



o culto a serpente para seus proprios fins. Em
julho de 1718, Huffon, apdés novo
desentendimento com o diretor inglés, naquele
momento William Bailley, teria ordenado que se
matasse uma serpente para acusar de sacrilégio
um negro residente no forte inglés. Embora o
incidente fosse resolvido com presentes, ele sugere
0 uso pragmatico e pouco reverente de Dangbé
pelo rei.%

Seja como for, toda essa instabilidade politica
interna, acrescentada a constante disputa com o
reino de Alada e Jakin pelo controle do trafico, foi
debilitando o reinado de Huffon, que se alastrou
até 1727, quando sucumbiu ao ataque do rei
Agaja, do Daomé.% Nesse processo, cabe supor a
progressiva perda de influéncia de Assou e dos
vodunons de  Dangbé na  corte.  Se
desconsiderarmos o relato de Des Marchais, que
como vimos deve ser datado de 1704, durante o
reinado de Huffon, ndo achamos nenhuma
evidéncia de procissdes ao templo do piton.

O fim da hegemonia de Dangbé ndo parece ter
sido muito glorioso. Segundo Snelgrave, ante a
ameaca da invasio daomeana, os huedas
apelaram a sua divindade tutelar, oferecendo-lhe



dois sacrificios diarios, realizados a beira do rio
que deveria impedir a passagem dos daomeanos.
No entanto, a estratégia espiritual ndo surtiu o
efeito esperado, e, apdés uma pequena tropa
exploratéria daomeana ter atravessado o rio, os
huedas teriam fugido apavorados, deixando o
caminho aberto para o exército inimigo. Depois da
conquista, os daomeanos teriam matado e comido
a serpente, em humilhante transgressio que
simbolizava a vitéria estrangeira.’” Com a
conquista de Savi, o culto a serpente teria perdido
sua centralidade politica, mas, como veremos a
seguir, era costume dos daomeanos tolerar e até
assimilar as divindades dos povos vencidos. E
provavel que nesse momento seu templo principal
tenha sido deslocado de Savi para Glehué (a atual
cidade de Uidd), onde sua devog¢io persistiu,
conforme constatam numerosos relatos de
viajantes posteriores.

Dessa tentativa de tracar um panorama
historico, constata-se que a memoria hueda
associou Dangbé a dois momentos criticos da
histéria do reino: o da independéncia de Alada,
nos seus primoérdios, e o da derrota diante do
Daomé, no seu declinio. Em ambos os casos a



serpente é colocada no espaco critico da fronteira,
no limite que separava os huedas dos vizinhos e
inimigos. Enquanto entidade espiritual, o piton
constitui um emblema da fronteira territorial, mas
também uma fronteira cultural e, por extensio,
um simbolo politico da nagio.

No interior do territério hueda, o piton era
sacralizado por uma série de tabus que proibiam
toca-lo (exceto os iniciados), maltratd-lo e muito
menos matd-lo. Sdo inumeras as anedotas que
registram a sorte fatal daqueles que voluntdria ou
involuntariamente matavam um deles, fossem
autéctones ou estrangeiros, africanos ou
europeus, ou até inclusive outros animais, como
os porcos.?8 Esse tabu era reforcado pelo contraste
com os de fora, caracterizados como
transgressores que praticavam sacrificios e
consumiam a carne do animal. Nesse sentido, a
serpente parece ter funcionado como sinal
distintivo da identidade hueda diante de Alada,
embora, como vimos, sua origem talvez estivesse
nesse reino.”” Des Marchais comenta que Alada
tinha “os mesmos costumes que os de Juda [Uida],
com a diferenca de que os primeiros ndo adoram a
serpente, mas ao contrdrio a matam e a
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comem”;100 e 0 andnimo francés menciona que os
sacrificios humanos oferecidos a serpente em Uida
eram de cativos “de um reino nas terras onde os
negros comem a sua serpente”!0l Lembremos a
ainda mais antiga bandeja de Fa, pertencente ao
rei de Alad4, onde aparecem passaros comendo
ou matando com o bico varias serpentes (capitulo
2, figura 3). Outro viajante francés, ancorado em
Uida em 1727, na iminéncia da invasdo das tropas
daomeanas, relata como mais de 3 mil refugiados
“fouins” — provavelmente aladds que escaparam
das tropas daomeanas apds a invasdo de sua
capital em 1724 — foram escravizados ou deixados
morrer de fome, por serem acusados de terem
sacrificado uma serpente ao seu deus e por té-la
comido.!02 Caberia entio pensar que nessa
dialética de proibicdes e transgressdes em torno
do piton estava implicita a negociagio de uma
fronteira  politico-nacional, = mas  também
identitaria.

A serpente, sendo um culto importado, néo
poderia ser confundida com o tohuiyo ou ancestral
primeiro da dinastia real, mas enquanto
sustentada e tutelada pelo rei, virou um
aglutinador “nacional” que favorecia, apesar das



tensdes internas, a coesdo social do reino. Como
reconhece o andnimo francés, “a serpente ¢é
adorada pelos grandes e pelo povo” e, mais
adiante, “a dizer verdade, seria de todas as
divindades aquela que eles reconhecem como a
protetora da sua nagdo”103 Nesse sentido, explica-
se 0 uso de sua imagem no pavilhdo real e, como
emblema da identidade nacional, entende-se que
autores mais recentes a considerem o fohuiyo do
povo hueda.l®* Também pela posi¢do hierdrquica
superior dos seus sacerdotes, Dangbé acabou por
ser identificado como o “avd” ou o “grande pai’
(togbe), mas ndo devemos esquecer que o seu culto
se instaurou no meio de outras devogoes
preexistentes.

A andlise dos diversos conflitos e tensdes em
torno dessa complexa instituigio mostra a
dificuldade em definir o que seria um culto
“nacional”. Embora inserida no cerimonial da
corte e financiada pelo rei, o seu corpo sacerdotal
era relativamente autbnomo e podia responder a
interesses politicos alheios a familia real. O
monarca, como vimos, mantinha uma relagdo de
aproxima¢io ou afastamento dela segundo a
conjuntura. No entanto, como dpice da hierarquia



espiritual, Dangbé podia ser utilizado e projetado
como emblema nacional, dependendo das
circunstdncias, sobretudo quando confrontado
com ameacas externas.

“ADOGCAO” E CONTROLE PELO DAOME DOS
CULTOS DE POVOS CONQUISTADOS

A monarquia daomeana adotou estratégias
diversas e bastante complexas em relacio aos
deuses dos povos dominados, refletindo a politica
de assimilacio e controle das populagdes
conquistadas. Norris nota que essa politica se
baseava, entre outras coisas, em “tolerar aos seus
novos suditos o livre exercicio de suas vdrias
supersticoes”, e menciona o culto a Dangbé em
Uida: “os sobreviventes em Uidd que escaparam
do fio da espada [de Agaji] ficaram-lhe muito
agradecidos por permitir-lhes continuar a
desfrutar do culto a serpente”l0> Mas ndo era
apenas uma simples atitude de tolerincia, pois o
culto hueda da serpente foi adotado “numa
posi¢do subalterna pelos conquistadores, que
rendem outro mais direto aos rios e as arvores”106
Diz-se que Dangbé foi “comprada” por Agaja para



aplacar a furia e evitar a possivel vingan¢a da
divindade contra os conquistadores.!97 E provivel
que, nessa mesma dindmica, o Hunon Dagbo
(Xtin> Daagbé), sacerdote supremo do pantedo
hula do mar, fosse promovido a chefe religioso da
regido, subordinando os sacerdotes de Dangbé. E
provavel também que fosse nesse momento que os
voduns locais do trovao (S0, Hevioso e outros) e
do mar (Hu/X#, Naeté e outros) fossem
importados para Abomé.l%® A promog¢io do
Hunon por Agaja ¢ significativa se levarmos em
conta que os voduns do mar estavam associados
ao comércio europeu.

No fim do século xvii, Gourg apontava que “a
religido dos daomeanos é, em geral, a idolatria,
mas muito diversificada, porque eles adotaram
aquela dos povos que eles conquistaram”.19® Esse
processo de assimilagio, complementado pela
agregagio de cultos importados através das
aliancas matrimoniais ou do deslocamento de
escravos, contribuiu para um pluralismo religioso
baseado numa tradigio de tolerdncia religiosa.
Como afirmavam Chenevert e Bulet, “em geral,
eles respeitam os fetiches uns dos outros”.110

Contudo, desde o inicio do século xvii, esse



pluralismo esteve sujeito a severos processos de
centralizagdo e hierarquizag¢do. Maupoil fala de um
“plano de submissdo dos altares ao trono”, e
Maurice Glele, de um “controle de policia
administrativa” do Estado sobre as congregagdes
vodum. O rei Tegbest, sucessor de Agaja, foi
responsavel pelo estabelecimento do Adjaho, ao
mesmo tempo ministro dos cultos de voduns e
chefe da policia secreta do rei.lll A mae do rei
Tegbesd, Na Huanjile (Na Hwanjelé), ¢
geralmente tida como  responsiavel pela
introdugdo, por volta de 1740, do culto Mawu-
Lissa em Abomé, transformando esse casal de
voduns em divindades genitoras e supremas,
situando-as na cumeeira de um pantedo cada vez
mais vertical e hierarquizado, mas também
inclusivo. Como veremos, o culto aos ancestrais
reais também contribuiu para essa estratégia de
controle social através dos templos.

A politica religiosa, porém, alternava a inclusao
com a repressio temporaria ou até a eliminagio
daqueles cultos percebidos como ameaga a
autoridade real. Devogdes autdctones como a do
vodum Guede (Gede), por exemplo, foram
perseguidas, e muitos dos seus seguidores,



escravizados, a ponto de o culto quase desaparecer
no Daomé, mas sobreviver nas Américas,
particularmente no Haiti. Outros cultos sofreram
repressio intermitente, como os do vodum
Sakpata, ora perseguido, ora tolerado. Esse
vodum, originalmente ligado ao culto aos
ancestrais e a terra (e, portanto, talvez aos bokanto
referidos no capitulo 2), foi progressivamente
associado as epidemias da variola que assolavam
regularmente o Daomé. Os seus sacerdotes eram
as unicas pessoas capazes de realizar as curas e os
rituais para aplacar a colera do deus, o que lhes
conferia popularidade, mas também eram temidos
por serem detentores do conhecimento para
castigar com a variola. No século xvii, quatro dos
cinco reis daomeanos pegaram a doenca, e trés
morreram dela. A combina¢do desses fatores
convertia Sakpatd numa ameaga para a
monarquia, e, embora ndo haja evidéncia, o
vodum teria, aos poucos, sido percebido como o
verdadeiro “rei da terra’, e portanto contestador do
poder dos conquistadores. Tradigdes recentes
reportam que nos tempos de Agajé houve
“numerosas conspiracdes lideradas por sacerdotes
de Sakpatd, muitos deles sendo expulsos do pais;



muitos trabalhos magicos eram realizados nos
templos de Sakpatd com o fim de acabar com
Agaja”112 Varios reis mandaram tirar os altares de
Sakpata da cidade de Abomé e instala-los fora dos
seus muros. Nesse caso, a politica daomena
oscilava entre a vontade de exterminar o culto e a
necessidade de preservi-lo como medida
preventiva contra as epidemias.!13

Existem outras narrativas que refletem o
processo de supressio da concorréncia religiosa
no tempo de Tegbesi. Conta uma lenda,
registrada na década de 1770, que havia em Cana
(ou Calamina, cidade vizinha a Abomé) um
“grande vodunon” que se declarava enviado do
céu, intérprete de deus, e que veiculava seus
oraculos através de uma grande arvore sagrada.
Recebia devogdo popular e sua fama e arrogéncia
chegaram ao ponto de menosprezar a autoridade
real, até o dia em que o rei Ahaldi [Tegbesu], em
audiéncia publica, lhe perguntou se efetivamente
era invulneravel e estava ao abrigo de todo poder
humano. Ante a resposta afirmativa, o rei o teria
decapitado na frente de todo mundo, provando a
impostura, e passando, a partir de entdo, a ser
considerado “deus dos deuses”, adquirindo um



carater quase divino. O marinheiro francés que
registrou a histéria ainda acrescenta que, apesar
de o rei ter derrubado a arvore sagrada, o povo
continuou a prestar devo¢io as “drvores de
madeira  vermelha”,  sugerindo, assim, a
persisténcia da resisténcia “religiosa” a hegemonia
real 114

Adokonou analisa uma narrativa semelhante,
preservada num canto histérico. Certa feita,
durante o reinado de Tegbesu, o vodum Gbade
(Gbadé), da familia do trovio SO, teria se
manifestado no interior do paldcio, em Cana,
possuindo algumas das mulheres do rei — o que
simbolicamente pode ser interpretado como um
adultério. O Migan, primeiro-ministro, substituto
do rei e, nesse caso, associado a Legba, sabendo
da noticia, foi ao paldcio, onde, enfurecido,
decapitou as devotas de Hevioso (ou seja, ao
préprio vodum) e quebrou a cabega dos tocadores
de tambor. Apds o massacre, SO teria respondido
com raios e centelhas, mas sem poder atingir o
Migan, que assim demonstrava o poder do paldcio
diante do poder do trovdo. Adoukonou interpreta
a narrativa como expressio do conflito entre
Tegbes e Hevioso, entre a monarquia e os



sacerdotes, entre a terra e o céu, entre os ahovi
(ax3vi, linhagens reais, literalmente filhos do rei) e
os anato (linhagens plebeias).115

Embora se trate apenas de lendas, seu
significado  metaférico ndo deve passar
despercebido. A tensdo entre um culto central,
controlado pela monarquia, e uma série de cultos
periféricos aparece como caracteristica
fundamental do sistema religioso daomeano. No
entanto, a politica mais comum, como foi dito,
tendia a assimilar ou “comprar” os cultos, tanto
para apaziguar a faria e possivel vinganca das
divindades conquistadas como para se congragar
com os vencidos, e domind-los.

A mesma atitude de tolerdncia e assimila¢io
seletiva regeu a relagio do reino daomeano com
as religides estrangeiras, como o isld e o
catolicismo. A presenga de comerciantes malés,
reportada em Uidd em 1704, foi também atestada
na corte de Abomé em 1724.116 Como sabemos, o
comércio foi uma das principais vias de expansdo
dessa religido, mas, nesse estdgio inicial de
contato, sua influéncia na corte daomeana néao
devia ser muito expressiva.ll” O mesmo pode ser
dito do catolicismo. Desde o século xvi, houve



varias tentativas missiondrias, respondendo a
solicitagdo explicita dos reis de Alada, Uid4d e
Daomé, aos reis de Espanha e Portugal, para
serem batizados, encobrindo, amiude, interesses
mutuos de tipo comercial.l18 Esses projetos de
conversio foram sempre frustrados, ora pela
insisténcia dos missionarios em impor a
monogamia e o abandono das “praticas
gentilicas”, ora pela resisténcia das elites religiosas
locais, que viam na penetragio do catolicismo uma
ameacga ao seu poder politico. O envenenamento
do rei Agonglo, em 1797, pode ser explicado, sob
essa Otica, pela sua pretendida conversédo religiosa,
embora o provavel é que houvesse outros motivos
internos de ordem politico-econ6mica.11?
Contudo, a circulagdio de emblemas catdlicos
(paternostes, rosarios, cruzes ou imagens de
santos) e sua utilizagio como “fetiches” ou bens de
prestigio foram crescentes. O rei Agaja carregava
consigo um missal em latim, obséquio de um
mulato portugués, que ele simulava ler nas
audiéncias.120 No fim do século xvi, havia pelo
menos duas mulheres com aparente devogio
catélica em Abomé. Uma era uma afro-holandesa
chamada Sofia, viuva do diretor do forte francés



em Uida, Olivier de Montaguére, “herdada” como
esposa pelos reis Kpengla e Agonglo. Ela
mantinha um altar catélico no palacio. A segunda
era a mulher de um dos embaixadores daomeanos
enviados a Portugal por Agonglo em 1795. Retida
em Abomé, sob os auspicios da kpojitd (kpojit),
ou rainha-méae Senume (Sénumse), ela rezava para
uma imagem de santo Antonio para bem casar as
princesas e acalmar as tempestades.!2!

A presenga de padres catdlicos na capela do
forte portugués, em Uid4, foi mais ou menos
regular, mas néo estava isenta de tensdes. Em
agosto de 1790, ainda em tempos de Agonglo, o
diretor portugués promoveu a celebragio de uma
trezena para santo Antonio, com trés missas a
cada dia, mas um tenente da fortaleza, seu
inimigo politico, “teve 4nimo de me malquistar
com o rei dizendo que eu estava fazendo feiticos
com os padres na igreja para o rei morrer’122 A
percep¢do da religido estrangeira como potencial
ameaca e fonte de feiticaria é significativa e replica
o medo gerado pelos cultos locais.

Essa ambivaléncia se percebe também no rei
Adandozan, que em 1804 exaltava os poderes do
seu deus Legba, mas que poucos anos depois, em



1810, na tentativa de obter os favores comerciais
do monarca portugués (isto é, o monopdlio do
trafico de escravos), dizia querer viver na “lei de
deus” e solicitava todo o material necessario para
construir uma capela em Abomé (ou Uida),
incluindo sinos para as torres, ornamentos,
imagens, pedreiros e dois sacerdotes.1?3 J4 o rei
Guezo (Gezd) havia feito vir da Europa varias
estatuas de santos, e tinha em seus aposentos um
quadro da Virgem Maria, encarregando vérias
mulheres da corte de lhe prestarem culto.124
Igualmente, discursos relativos ao deus supremo
ou outras nogdes cosmoldgicas, como o inferno
ou a identificacio de certas divindades com o
Diabo, foram interagindo com crencas locais,
sendo apropriadas e ressignificadas a partir dos
valores locais.!?5 Entretanto, no Daomé, nio
houve nenhum processo de “sincretismo afro-
catdlico” comparavel ao que se deu no reino do
Congo nos séculos xv e xv1, onde o catolicismo foi
adotado como religido de Estado. Até o século x1x,
a influéncia dessa religilo na drea gbe foi
comparativamente mais limitada.126

No Daomé, como foi dito, os cultos aos voduns
dos povos dominados foram subordinados e



integrados sob o guarda-chuva centralizador do
casal Mawu-Lissa. Paralelamente, foi a promog¢io
do culto aos ancestrais reais como culto
“nacional’;, ou “religido de Estado”, com
precedéncia sobre o resto de divindades “publicas”,
que contribuiu de forma determinante para a
estrutura¢io piramidal do sistema religioso e para
a legitima¢do e centralizagio do poder real.12” O
vistoso cerimonial politico-religioso dos Costumes
estava concebido para intimidar as nagdes
estrangeiras e ao mesmo tempo agregar a
populagio local em torno do monarca. Porém,
complementando o culto aos ancestrais reais,
atuava outra instituigdo religiosa orientada para a
mesma finalidade de centralizagio politica.

Do mesmo modo que no reino de Uida o culto
a serpente se transformou num emblema de
unidade nacional através de sua associagdo com a
monarquia, no reino do Daomé, o culto ao
leopardo — Kpo (Kpd), na sua forma genérica, e
Agassu, como qualidade particular — seguiu um
processo semelhante.!128 Porém, enquanto Dangbé
era uma divindade estrangeira apropriada por
uma dinastia real autdctone (ou pelo menos
estabelecida no territorio com anterioridade a



chegada do vodum), Agassu parece ter sido uma
divindade autdctone apropriada por uma dinastia
real estrangeira. Contudo, em ambos os casos a
associagdo com a realeza projetou as divindades
como emblemas de cardter “nacional’, e
expressoes da identidade hueda e daomeana.

O LEOPARDO AGASSU E A  REALEZA:
CONVERGENCIA OU APROPRIAGCAO?

A relagdo simbolica entre chefes e leopardos era
bastante comum na Africa Ocidental, e varios
cultos associados a esse felino, tido por “rei” do
mundo animal, podem ter coexistido em lugares e
momentos diferentes.!2? No Daomé, a associagdo
do leopardo com o rei e o tabu de matar o animal
comecam a ser mencionados no ultimo quartel do
século xvir. O registro relativamente tardio do
fendmeno pode se dever a wuma lacuna
historiografica ou, ao contririo, pode indicar
algum tipo de inovagdo que se processou naquele
momento.

A primeira referéncia ao “tigre” (isto ¢,
leopardo) e ao elefante como “fetiches do rei” foi
registrada pelos franceses Chenevert e Bulet, que
estiveram em Uida em 1776. Segundo eles, se



alguém matava um “tigre”, o que sé podia ser feito
em caso de defesa pessoal, estava obrigado a leva-
lo diante do rei, naquela altura Kpengla.130 Dois
anos depois, um andénimo marinheiro francés
comentava que muitos daomeanos consideravam
o “tigre” como um deus, acrescentando que, se
algum estrangeiro matasse um, devia envolvé-lo
em pecas de pano (platille) e esteiras, e depois
enterrd-lo.13! Na década seguinte, Gourg afirmava
que a “divindade mais respeitada no pais é o tigre,
que é o fetiche do rei’, e quem matava um era
punido com a morte. Os brancos podiam matar,
mas ndo podiam ficar com a pele.132 Em 1788, em
Abomé, Labarthe comenta que o tigre era “muito
venerado por estes povos”133 e, no fim do século,
Dalzel identificava o “tigre” como “o fetiche do
Daomé”, da mesma forma que a serpente o era de
Uid4.134

No fim do reinado de Agonglo, na virada do
século XI1X, o padre Pires informava que “o quinto
Feitico [vodum] é da guerra, o qual vem a ser uma
onga, que o rei tem presa, e esta ¢é tratada por certo
numero de negras destinadas para este servico”
Quando o rei pretendia iniciar alguma guerra,
oferecia-lhe o sangue de numerosos bois,



carneiros e cabritos, enquanto a carne sacrificial
era repartida entre os chefes militares e o “padre
dos feiticos pertencentes & mesma ong¢a”!3> A
associa¢do do leopardo como divindade da guerra
talvez explique por que o segundo chefe militar do
Daomé (apdés o Gawu) era nomeado Kpost
(Kposu), “leopardo macho” O relato também
sugere a existéncia de um corpo de devotas
associado ao culto e de um animal mantido em
cativeiro como emblema do deus.

Meio século depois, no final do reinado de
Guezo, o oficial da Marinha inglesa, Frederik E.
Forbes, foi o primeiro autor a nomear o leopardo
pelo nome verndculo “pogh” (kpo). Ele reiterava a
identidade nacional do animal como “fetiche do
Daomé” ou como “deus imagindrio do Daomé’,
acrescentando que, enquanto representante na
terra do ser supremo Sé (S¢), ele era cultuado junto
ao vodum do trovdo So. Esses vinculos com outros
voduns, resultado de décadas de pluralismo
religioso, apontam para a existéncia de um
pantedo inter-relacionado. Segundo Forbes, nao
estava legalmente proibido matar esse “animal
sagrado”, mas o cacador devia sofrer duras penas
nas maos dos sacerdotes (as vezes pagando com a



prépria vida), o que, obviamente, desencorajava a
pratica. Ja a vitima mortal de um leopardo era
considerada afortunada por ter ido morar na
“terra dos bons espiritos”. A pele e a cabeca do
animal eram sempre privilégio do rei.l36 Em 1843,
André de Brue menciona que, em caso de morte
forcada, os bigodes do leopardo deviam ser
entregues aos “ministros do fetichismo”.137

Tivemos que esperar o inglés Richard Burton,
em 1864, para encontrar a primeira referéncia a
Agassu como nome do leopardo real.l3® Uma
década depois, Skertchly reiterava a proibi¢do de
cacar ou matar o leopardo, e falava dele como
“fetiche especial do rei’13® Finalmente, a
etnografia do século xx, na voz de Herskovits,
retomando a tradi¢do inaugurada por Dalzel,
classificava a pantera Agassu como uma ‘“deidade
nacional”’140 Minha interpretagdo se alinha com a
opinido de Le Herissé, que apresenta Agassu
como ‘o maior vodum de todo o Daomé, porque
ele 0 é da familia mais poderosa”!4l Ou seja,
Agassu foi primeira e principalmente um vodum
associado ao rei, e sO por extensio, como
aconteceu no caso da serpente Dangbé em Uida,
foi concebido como vodum “nacional”.



O problema se complica quando tentamos
compreender o processo formativo da relagio
entre o leopardo e os reis daomeanos. A analise
dessa questio exige apresentar brevemente o mito
de origem dos fundadores do Daomé. As tradigdes
orais desse reino, embora sujeitas a multiplas
variagdes, coincidem em afirmar que a dinastia
real de Alada estava ligada por linha materna a de
Tado. Seu fundador seria um estrangeiro, que
alguns identificam com Agassu, em geral
representado por um leopardo, que procriou com
uma princesa local, chamada Aligbonon
(Aligbéns). Os descendentes de Agassu, ou
agassuvis, apds enfrentar outras linhagens pelo
trono de Tado, tiveram que fugir sob a lideranca
de Adjahuto, nome normalmente traduzido como
‘o assassino dos adjas” Adjahuto, filho ou neto de
Agassu, é considerado o fundador da linhagem
Aladé-Tadonu (gente de Tado-Aladd). J4
instalados em Aladd, passadas algumas geragdes,
houve uma nova disputa sucessdria entre trés
principes irméos, apds a qual decidiram separar-
se. Um deles ficou em Aladd, outro foi para o
norte, para fundar o Daomé, e o terceiro teria ido
em dire¢do ao leste, para fundar Porto Novo.142



Segundo essas tradigdes, a fundagdo de Porto
Novo seria contemporinea a funda¢io do Daomé,
embora saibamos que o reino de Adjatché,
conhecido entre os europeus como Porto Novo, se
constituiu apenas quando a familia real de Alada e
seus partidarios se refugiaram na regido oriental
do lago Nokué, apos a invasdo do seu reino pelas
tropas  daomeanas, em = 1724.143  Essa
incongruéncia cronoldgica lan¢a duvida sobre a
precisdo histérica do mito. Mas ndo é o unico
elemento inconsistente.

Na narrativa, o leopardo Agassu aparece como
ancestral das linhagens reais de Aladd, Daomé e
Porto Novo. Porém, enquanto em Abomé ele é de
fato identificado como tohuiyo ou hennuvodun da
familia real, em Alad4 e Porto Novo o culto é
desconhecido. Da mesma forma Adjahuto, o
primeiro rei dos agassuvis, fundador do reino de
Alada, seria logicamente um vodum das dinastias
do Daomé e de Porto Novo, mas em Abomé ele ¢
quase ignorado.l4* Enquanto Agassu é concebido
sob sua forma de leopardo, e por isso considerado
por alguns como um “totem”, Adjahuto seria um
ancestral humano, venerado no lugar identificado
como sua sepultura, em territorio de Aladd.l45



Numa critica radical a essas tradigdes orais, Law
e Blier sustentam que o mito de origem em Tado,
envolvendo a princesa Aligbonon e o leopardo
Agassu, seria uma construgao ficticia
relativamente tardia, talvez do século xvi, embora
s6 documentada no século xix. A lenda teria sido
originalmente elaborada pela familia real
daomeana — para legitimar sua autoridade com
base em uma ascendéncia em Tado e Aladd —,
sendo depois apropriada e adaptada pelas
dinastias de Porto Novo e de Alada, a ultima ja
sob o dominio daomeano.® A manipula¢io das
genealogias e a reconfiguracio estratégica das
origens por interesses politicos é um fenémeno
bastante recorrente nas sociedades segmentdrias
africanas, e 0 exemplo daomeano, portanto, ndo é
isolado ou extraordinario.147

Um dos aspectos que amparam a hipdtese de
Law e Blier diz respeito a Agassu, pois ha indicios
de que seu culto (e de modo geral o do leopardo
Kpo) era uma pritica autéctone do planalto de
Abomé que os imigrantes aladahonu (aladaxénii,
gente da casa de Aladd) teriam encontrado em sua
chegada a regido. Ou seja, Agassu ndo teria
nenhuma rela¢do com Tado. O mesmo aconteceria



com Aligbonon. Examinar essa questio nos
obriga a uma nova imersdo no ambito legendario
das tradi¢des orais, dessa vez relativa a migragio
de Aladd para Abomé.

A versdo “tradicional” sustenta que, em algum
momento da primeira metade do século Xxvi,
Dogbagli, chefe dos aladahonu, partiu de Togudo,
capital de Aladd, e apds atravessar as florestas e a
zona pantanosa da Lama, teria chegado ao
territorio guedevi. Dogbagli teria estabelecido um
acordo de neutralidade com o chefe local Akpahe,
ayinon ou dono da terra, e este lhe teria concedido
licenga para se instalar num lugar chamado
Huaué (Hwawé) (ver mapa 2). Dogbagli foi
sucedido por seu filho Dakodonu (Dakodonu),
que desrespeitando os acordos com os ayinon, e
apos derrotar outro chefe local chamado Dan,
teria levantado o primeiro palicio de Abomé,
chamado Danhome (Danxomé, “sobre o ventre de
Dan”). Em outras versdes, o protagonista dessa
histéria seria Huegbaja, sucessor de Dakodonu.148

VersOes alternativas sustentam que Dakodonu
era, de fato, o chefe local que acolheu aos
aladahonu em Huaué. Uma das variantes afirma
que Dakodonu adotou o forasteiro Huegbaja



como seu filho e, seguindo um padréo classico de
alianga entre o chefe local e o visitante, Huegbaja
teria casado com a irmd de Dakodonu, Adonon
(Adénd), futura mie dos reis Akaba (Akabd) e
Agaja. Ainda segundo outra versio, Huegbaja
teria procriado de forma adultera com Adonon,
que nesse caso seria a mulher de Dakodonu,
transformando-se Adonon, assim, em fundadora
de uma nova dinastia real que legitimava os
estrangeiros invasores como “filhos” dos donos da
terra.149

Seja como for, a partir do primeiro
assentamento em Huaué, a historiografia tem
apresentado esses guerreiros estrangeiros se
impondo pela forca as populagdes vizinhas,
desrespeitando  os  chefes-sacerdotes  locais
(ayinon), sem estabelecer nenhum pacto politico-
religioso ou sistema dual, como era comum em
outros contextos africanos.10 Ora, se Agassu fosse
efetivamente uma divindade local, haveria
margem para questionar essa interpretagio e
sugerir algum tipo de acomodagio e arranjo
inicial entre os reis conquistadores e as populac¢des
autoctones, de que ainda restavam vestigios na
segunda metade do século xix.



No tempo do rei Glele (Glel¢), Burton
comparava o sacerdote de Agassu, o Agassunon,
ao arcebispo de Canterbury, e comentava que ‘em
Abomé ele tem uma distingdo paralela a do rei’,
identificando-o como ‘o mais alto sacerdote da
cidade”. Skertchly reitera que o Agassunon era a
cabega do clero metropolitano e que os sacerdotes
de Agassu eram os “cardeais da religido
daomeana” Burton informa que, diante do
Agassunon, o rei devia tirar as sandalias e
prostrar-se, o que era um gesto de subordinagio
excepcional que sé um antigo pacto politico-
religioso poderia justificar.151

Na entrada de Abomé¢, antes de chegar a Porta
de Cana, uma das principais da cidade, havia um
conjunto de altares e “fetiches”, com um grande bo
ou Legba, entre outros. Em 1851, o consul inglés
Fraser observou numa das casas “a imitagio de
um leopardo, branco com manchas pretas’,
provavelmente um baixo-relevo. Burton menciona
varios “lugares de fetiche” e pequenos casebres
contendo “tentativas de leopardos e outras bestas
sagradas” Nesse ponto do caminho, era preciso
descer da rede e passar a pé, e Fraser foi
informado de que até o rei devia seguir esse



protocolo.!2 Podemos inferir, assim, que na
proximidade da Porta de Cana havia um templo
dedicado a Agassu. Pode ter existido outro templo
no “palacio campestre” do Agassunon, chamado
Bweme, onde havia varias “cabanas conicas”, em
geral indicativas de lugares de culto.!53

E provével, porém, que o principal local do culto
a Agassu estivesse na aldeia de Huaué, que, nido
por acaso, era a residéncia habitual do
Agassunon.!> Como vimos, Huaué foi o primeiro
assentamento dos aladahonu no planalto.1%>
Segundo Le Herissé, 14 cresciam muitas arvores do
tipo hua (ahwa),1%6 e os aladahonu nelas puderam
instalar um altar para Agassu, o que fora
impossivel desde sua saida de Aladd. “Em
lembranca chamaram esse lugar Huaué, ‘abrigo
de Hua’ e adotaram o génio local que desde entio
nunca se esqueceram de honrar simultaneamente
ao seu grande vodum familiar Agassu”1>’ Esse
génio local, que segundo Le Herissé faz parte “da
corte de Agassu’, era o vodum Huaué (mais um
exemplo de nome de vodum que deriva de um
toponimo). Nessa narrativa do século xx, fica
explicita a ideia de que os aladahonu trouxeram o
vodum Agassu de Alada e que em Huaué apenas



se apropriaram de um vodum local menor. Ora,
outras informacdes sugerem que Agassu podia ter
sido, na verdade, o vodum local que os aladahonu
passaram a reverenciar.

Burton ¢é bastante enfatico ao indicar que
Agassu ndo era originario de Tado, mas um
“velho fetiche Makhi [mahi] que governava
Abomé antes da conquista de Dakodonu. Aquele
o ajudou na sua empresa, motivo pelo qual o

7

Agassunon, ou sacerdote supremo, é na capital
equivalente ao que o Hunon é em Uid4d”158
Skertchly, por seu turno, afirma que Agassu era
um “fetiche original de Huaué, antes de Abomé
ser conquistado pelos fons” e “um dos deuses
mais poderosos do pantedo nativo”1>?

Essas informagdes que datam a presenca da
divindade na regido de antes da chegada dos
aladahonu e a deferéncia conferida ao Agassunon
sugerem que o culto a Agassu teria representado,
no passado, uma forma de sujei¢io ritual ou
acomodagio cerimonial dos conquistadores aos
“donos da terra”, reconhecendo até certo ponto os
direitos dos povos autdctones. Segundo Edna Bay,
os aladahonu teriam feito um pacto com o rei de
Huaué — provavelmente Dakodonu —, e



reforcando essa hipdtese, Blier diz que o cargo de
Agassunon era ocupado por descendentes de
Dakodonu.160

Maupoil também sugere que os adjas (isto é, os
aladahonu) tomaram o leopardo dos guedevis
‘como brasio” e menciona, nos anos 1930, a
presenca de varios templos (hinpkdmeé) desse
vodum, com arvores Loko a ele consagradas.l6!
Como ainda acontece na atualidade, Kpo era uma
categoria classificatéria ampla, integrando uma
pluralidade de voduns do “tipo” leopardo, que
podiam manifestar-se de formas diversas.

Bosikpon era um desses voduns do tipo Kpo.
Algumas coletividades familiares, habitantes da
regido antes da chegada dos aladahonu,
reconhecem Bosikpon como seu tohuiyo. Os
Ananuvi Dokonnu, por exemplo, da aldeia de
Dokon (Dokon), a poucos quilometros ao norte de
Abomé, afirmam que o seu Bosikpon reside numa
arvore hua, da qual ndo podem utilizar nem as
folhas nem a madeira.192 Dokon era a terra de
Awisu, lembrado por tradigées do inicio do século
XX, como um chefe guedevi que foi submetido por
Huegbaja, e que era também adorador do vodum
Bosikpon.163
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Como no caso do Agassu de Huaué, um dos
Bosikpon de Dokon estava assentado na arvore
hua. Também a lingua ritual dos adeptos de
Agassu parece a mesma dos adeptos de
Bosikpon.164 Emerge, assim, uma teia de
intrincadas relagdes entre os voduns Agassu,
Bosikpon e Huaué, sugestiva da existéncia de um
antigo sistema de divindades locais, associado ao
leopardo e anterior a chegada dos aladahonu.
Reforcando a hipdtese de um culto guedevi de



Agassu, comprova-se que outra figura central do
mito de funda¢io da dinastia real, a princesa
Aligbonon, supostamente originaria de Tado, era
de fato membro de uma familia do planalto de
Abomé.

Segundo Le Herissé, Aligbonon era o ancestral
primordial (tohuiyo) dos Aligbononvi Wasanu,
familia originaria de Wasa, outro centro guedevi
localizado a vinte quilometros ao sul de Abomé.
Esse autor justifica a ligagdo de Aligbonon com
Tado dizendo que ela “teria passado para a [tribo]
dos adjas por casamento. Honrando Aligbonon,
os aladahonu rendem apenas o culto que qualquer
um deve aos fetiches da mae”165 J4 Law e Blier,
destacando a associagdo com a localidade guedevi
de Wasa, negam qualquer vinculo dela com Tado.
Blier sugere que Adonon — esposa de Huegbaja e
mée dos reis Akaba e Agajé — era origindria de
Wasa e membro da familia de Aligbonon, a quem
cultuava como tohuiyo. Ela teria sido responsavel
pela promog¢io do seu ancestral como “mie
primeira” da dinastia real. Bay acrescenta que
Adonon era sacerdotisa de Aligbonon e estabelece
um paralelismo entre os pares Agassu/Aligbonon
e Agaja/Adonon, constituindo a relagio entre o



rei e a mie do rei, entre o “leopardo” e a “méae do
leopardo” (kpo/kpojité), a “unidade ideolégica” do
Daomé. Essa dualidade representaria também
uma divisdo de género e de classe entre as
linhagens principescas dos ahovi e as linhagens
plebeias dos anato, entre as quais eram recrutadas
as mulheres e futuras mées dos reis.160

Embora nido seja possivel descartar de forma
definitiva a hipotese de os aladahonu terem
importado de Tado algum culto associado ao

leopardo — na dinastia desse reino aparecem
nomes compostos, como Kpoézoun, por
exemplo!®? —, o que parece incontestivel é a

presenca de um culto paralelo bem arraigado no
planalto de Abomé. Qualquer que fosse a
bagagem ancestral dos aladahonu, houve um
processo de justaposicio e simbiose com
divindades afins preexistentes. Os indicios
disponiveis sugerem uma intrincada série de
negociacdes e aliangas com os ayinon guedevis,
mas rapidamente o uso dos referentes locais para
legitimar uma origem em Tado parece ter
silenciado o primeiro estagio de acomodagio
politico-religiosa.

A estreita associagdo do rei com o leopardo, que



aparece de forma explicita no fim do século xvi,
sugere que qualquer reminiscéncia do antigo
poder dos ayinon foiaos poucos silenciada. Com o
tempo, Agassu passou a ser oficialmente
apresentado como o tohuiyo da linhagem
aladahonu, originario de Tado. A transformagio
de uma vodum local em insignia distintiva dos
invasores estrangeiros constitui um interessante
caso de apropriagio cultural, “inven¢io da
tradi¢io” ou de constru¢gio da memoria.

Como no caso da serpente em Uidd, mais do
que um emblema nacional, o leopardo se
transformou num simbolo do rei, ou ainda mais:
o rei era o leopardo. Ao monarca estava
interditada a ingestdo de carne do felino ou de
qualquer animal anfibio ou terrestre (como o
antilope agbanlin) que tivesse na pele manchas
semelhantes as do leopardo.1®8 O uso idiomatico
corrobora a identificagio; assim, o rei era
interpelado, entre outros titulos, com o de kpo e,
por extensdo, as rainhas-mies eram chamadas
kpojité, literalmente “aquela que engendra o
leopardo”, e as favoritas, kposi (kposi), “esposa do
leopardo”.169

Segundo a tradigio oral, a identificacio do



monarca daomeano com o felino alcancava sua
maxima expressio durante a coroa¢io, quando
tatuava nas suas témporas cinco incisdes
representando as farpas do animal. Essa
escarificacio era exclusiva do rei e devia ser
realizada por um especialista vindo de Alada.
Depois desse ritual, os suditos ndo podiam mais
olhar para o rosto do rei, pois seria como encarar
diretamente o ancestral mitico. Assim, o monarca
estava obrigado a permanecer oculto no palacio
durante o resto de sua vida.l70 Para evitar essas
incomodas restricdes, o rei Tegbesu teria
designado um substituto em quem mandou fazer
as ditas tatuagens e a quem obrigava a
permanecer recluso na aldeia de Togudo. Como ja
vimos no capitulo 1, esse cargo, com fungdes
meramente religiosas, foi assumido pelo
Adjahutonon,  suposto  responsdvel  pela
consagra¢io plendria dos monarcas do Daomé e
de Porto Novo no trono.171

Para finalizar, cabe destacar a associa¢do
apontada por Forbes entre Kpo e So, ilustrativa de
como a assimilagio de varios voduns comportava
interligacdes previamente inexistentes entre eles. O
rei daomeano e por extensio Abomé se



identificavam com o vodum do trovido Sogb6 , ou
ainda Hevioso, um deus guerreiro, quente, viril,
vingativo e responsavel pela administracio da
justica. A associagdo entre o rei, o leopardo e o
trovio se reproduzia em Oyd, onde o orixda do
trovio, Xango (Sangd), era o deus principal do
alddfin e do reino. Por extensdo, em muitos oriki
de Xango0, ele é chamado de leopardo (gkun).172
Em Abomé, a ligacio do rei com SO se traduziu
numa importante presenca do vodum do trovio
nos templos das divindades tohosu (toxdsu),
associadas aos reis.

Fora de Abomé, em Uid4, Kpo podia estar
associado ao pantedo do mar. L4 se considera que
Kpo e Gbengbo (um vodum marinho sob forma
de pantera) foram engendrados por uma mulher
de Grande Popo, apds ter mantido relagdes com o
vodum do mar Hu. Mas em Abomé os iniciados
de Gbengbo e Kpo dangam nos conventos de
Hevioso, que por sua vez incluem o pantedo do
mar.173 Chamo a aten¢io para esse vinculo porque
ele perdurou no Brasil, onde o vodum Kpo ¢
considerado o pai de Sogbd. Mas, como foi dito,
no contexto africano Kpo passou a representar
uma “qualidade” ou um “caminho” através do qual



podiam manifestar-se voduns de varias categorias.
A etnografia do século XX documenta, nos
templos do vodum Sakpatd, vdirias de suas
qualidades (Dada Lansu, por exemplo), que sdo
concebidas como leopardos e dangam imitando os
movimentos do felino, curvando os dedos das
maos como se fossem farpas. Nesse sentido, o
icone da realeza parece ter sido apropriado por
cultos de voduns publicos que, desse modo,
reclamavam os atributos do Kpo real.

Embora a discussdo sobre o leopardo Agassu
ndo permita uma leitura historica tdo detalhada
quanto a da serpente Dangbé, este capitulo tentou
mostrar o modo diferenciado como os processos
de centralizagdo politica encontraram expressdo
no ambito das praticas religiosas. Em ambos os
reinos, os cultos promovidos pela monarquia
geraram processos identitarios de carater nacional,
embora com graus de sucesso varidaveis. Os casos
de Dangbé e Agassu apresentam também
dindmicas distintas em relagio as estratégias
utilizadas e a identidade dos atores por trds delas.
No caso de Uida, o culto a serpente parece ter
funcionado, em virios momentos, como
instrumento da aristocracia para controlar o



monarca. Ja& no Daomé, parece ter existido uma
iniciativa mais consciente dos prdoprios aladahonu
no seu uso da prética e do discurso religioso. A
aparente apropriagio de um vodum alheio como
tohuiyo indica uma tentativa de manipulagido e
controle dos referentes locais para fins de
legitima¢do politica. Porém, conforme apontado
no capitulo 1, essa estratégia pressupde um claro
investimento no idioma do parentesco e da
ancestralidade mais que na promogio de um culto
“publico” que transcenda a coletividade familiar.
No caso do Daomé, ao lado do fohuiyo Agassu,
houve um investimento complementar no culto
aos ancestrais reais, celebrados nos festivais dos
Costumes. Ai, o uso da ideologia do parentesco foi
ainda mais enfitico e evidente, o que permite
estabelecer um contraste com Uid4, reino que,
apesar de fundado no patriarcalismo e de ter
importantes rituais dedicados aos ancestrais reais,
para a articulagio de sua identidade “nacional”
investia em emblemas como Dangbé, que nio
eram apresentados nem como tohuiyo nem como
ancestral.



4. Os Costumes no reino do Daomé

AS MULTIPLAS DIMENSOES DOS COSTUMES OU
HUETANU

As palavras customs, em inglés, e coutume, em
francés, correspondem ao termo portugués
“costume”, significando habito ou uso, e em Uidd e
Jakin eram utilizadas para designar os tributos que
os capities europeus deviam pagar ao rei local
antes de iniciar as transa¢des comerciais e a
compra de escravos. Por extensdo, os funerais
reais, e seus aniversarios, que tradicionalmente
envolviam oferta de presentes ao defunto ou a seu
sucessor, foram também chamados de “costumes’,
pois se esperava que nessa ocasido os suditos do
reino e os representantes dos paises estrangeiros
pagassem seus “tributos” O uso do termo para



designar os funerais reais ja era comum no reino
de Alada. Apds a morte do rei de Aladd em 1717,
por exemplo, seu sucessor, Sozo, devia atacar
Uida, mas adiou a campanha militar para celebrar
os ‘costumes” que deveriam acontecer em trés
meses. No inicio de 1719, ainda estava “realizando
os costumes pelo seu pai’! Vale notar como uma
expressdo utilizada no contexto do trafico atlantico
de escravos foi inserida no vocabuldrio religioso
dos rituais funerdrios, sugerindo correlagdes
significativas entre esses dois Ambitos.

Dando continuidade a esse uso linguistico, no
século xvi, as cerimdnias dedicadas aos
ancestrais dos reis daomeanos eram também
conhecidas pelos europeus como Costumes. Em
meados do século XIX encontramos a expressio
vernacula huetanu (xwetanti, coisa, ni, cabega, fa,
ano, xwé) designando as cerimdnias celebradas no
inicio (cabe¢a) do ano; ou ainda a expressdo
anungbome (ir a Abomé no periodo da seca).?
Essas expressdes se referem ao calendario das
festas, pois eram realizadas a partir de dezembro,
durante os meses de janeiro e fevereiro,
coincidindo com o fim do periodo das chuvas e da
colheita do milho, momento que sinalizava o



inicio do ano daomeano.? Contudo, a partir da
primeira década do século x1x, houve uma
ampliacdo do ciclo cerimonial, com a celebragio
de varios Costumes ao longo do ano, alguns deles
entre julho e agosto, durante a pequena estagdo
seca.

Uma primeira e importante distingdo deve ser
feita entre os Grandes Costumes, celebrados apods
a morte de um rei, e os Costumes anuais, de porte
menor, em que Se evocava a memoria e se
sacrificava para os ancestrais reais. No século XIx,
o viajante inglés Richard Burton comentava que a
celebracio anual dos Costumes era conhecida dos
europeus desde os tempos de Agaja (1708-40),
embora, segundo ele, estes teriam sido praticados
com anterioridade* A partir da leitura
questiondvel de um manuscrito francés de 1717,
Akinjogbin pretende que os Costumes de Alada
eram referidos com a expressio “le Sou”, o que
para ele demonstraria a continuidade entre os
rituais de Aladd e os Costumes S6-Sin (so-sin,
amarrar os cavalos) de Abomé.> Argyle, defensor
da hipotese dessa continuidade institucional,
sustenta que os Grandes Costumes foram
introduzidos no Daomé por Huegbaja (em



meados do século xvim), a partir do modelo
importado de Alada, mas essa afirmativa também
ndo encontra sustentacio documental sélida.6

Ao contrdrio, numa das primeiras noticias sobre
os Costumes, uma carta supostamente escrita por
Agaja ao reiinglés Jorge 1, em 1726, informa:

Temos um Costume que é bastante diferente daquele
dos Adraenses [Alada]. Sou obrigado a sair [do palacio]
em distintos momentos do ano, e ofertar grande
quantidade de produtos e dinheiro ao povo, e realizar
sacrificios aos nossos deuses e antepassados, as vezes
de escravos (costume que tenho limitado
parcialmente), as vezes de cavalos, outras vezes de bois
e outras criaturas.”

A diferenca com Aladd consistia no fato de o rei
daomeano mostrar-se em publico, pois o rei de
Alada, uma vez coroado, devia permanecer
enclausurado no paldcio.® Ja a afirmativa da
reducio dos sacrificios humanos parece orientada
a ndo ferir a suscetibilidade do leitor europeu, pois
ndo estd confirmado que isso tivesse acontecido.
Ora, a citagdo de Agaja é importante porque lista
trés dos aspectos mais destacados pela
historiografia sobre os Costumes: a fungio



distributiva do ritual, o culto aos antepassados e
os sacrificios humanos; além de outros detalhes
interessantes como os sacrificios aos “deuses”,
além dos antepassados, e os sacrificios de cavalos.

Os autores que escreveram sobre os Costumes
salientam as multiplas dimensdes  dessa
instituicdo, porém cada um enfatiza um aspecto
distinto. ~ Coquery-Vidrovitch ~ destacou  os
Costumes enquanto “fendmeno social total” e
“motor da economia do tréfico”? Yoder enfatizou
sua fungdo politica, minimizando a fun¢io
religiosa.l0 Argyle elaborou sobre a dimensio
institucional dos Costumes, destacando sua
natureza militar.1! Ronen sublinhou a centralidade
do ritual na renovacio do elo entre os viventes e
os mortos, através da figura do rei.12 Bay sinalizou
a interdependéncia de trés campos de legitimacio
do poder real: o religioso/ideoldgico, o militar e o
politico/econ6mico.13 Sem entrar numa analise
histérica, Adoukonou examinou os Nesuhue —
nome pelo qual ¢é conhecido o culto
contemporaneo aos ancestrais dos reis —
identificando o antagonismo entre principes
(ahovi) e plebeus (anato).14

Os Costumes duravam varias semanas e, com o



tempo, foram ampliando sua duragio e se
tornando mais complexos. Eles reuniam a
populagio local e visitantes estrangeiros e
funcionavam como uma exibi¢do publica do poder
do monarca. Era o momento em que o rei
centralizava e ostentava os recursos econdmicos
do pais, coletando presentes e tributos. Os
ministros, os governadores das provincias, os
representantes dos fortes europeus e dos reinos
vizinhos, os comerciantes locais e estrangeiros,
inclusive os malés islamizados do norte, os chefes
de familia, até “0 homem livre mais simples nas
aldeias”, todos estavam obrigados a assistir e a
ofertar presentes “‘que sido de fato impostos”1>
Apesar das repetidas queixas dos europeus por
serem forcados a assistir aos Costumes, sua
presenca também se justificava por ser o evento o
marco perfeito para todo tipo de negociagoes
politicas e transagdes comerciais, inclusive a
compra e venda de escravos.16

Apbs a centralizagio de presentes e tributos, o
rei estava obrigado a retribuir com liberalidade,
conforme impde a lei da reciprocidade. Durante
semanas seguidas, ele repartia bebida e comida
em abundédncia entre a multiddo, e de forma



recorrente, como testemunha a carta de Agaja,
jogava buzios (a moeda do pais), tecidos e outros
produtos a populagido. Contudo, segundo a voz
critica dos viajantes, o rei sempre acumulava mais
do que regalava, sendo a distribuicio apenas
simbolica.

Os Costumes eram o momento de importantes
“palavras” ou sessOes publicas para deliberar sobre
assuntos politicos e para a tomada de decisdes
estratégicas relativas aos assuntos do pais. As
ceriméOnias eram cendrio para ‘escutar queixas,
punir delinquentes e premiar o mérito”, e para os
chefes jurarem fidelidade ao rei.l” Muitos casos
judiciais aguardavam esse momento para serem
expostos ao rei, que, como autoridade suprema,
indultava ou condenava os imputados. Os
sacrificios humanos eram, em muitos casos,
sentenca sumdria de criminosos.!8

De forma complementar ao exercicio da justica,
ndo faltavam nos Costumes exibigdes do poder
militar do reino, em que as distintas companhias
do exército desfilavam em frente ao rei, gastando
com liberalidade a poélvora de espingardas e
canhdes. Os Costumes estavam planejados para
mobilizar o furor coletivo, antes e depois das



campanhas militares. Em combina¢do com a
ostentagdo publica da brutalidade de algumas
cerimoOnias, as paradas marciais eram destinadas a
intimidar o inimigo. Dalzel apresenta os Costumes
como cendrio orientado a promover a exaltagdo
nacional, envolvendo o sacrificio de prisioneiros
de guerra para propiciar a vitéria das novas
campanhas militares. No século xix, quando os
Costumes se prolongavam durante a maior parte
do ano, Burton caracteriza a vida do reino como
uma alternancia entre os periodos de “guerra’”,
correspondendo as incursdes anuais a procura de
escravos, e os rituais propiciatérios e de
celebragio. Ou seja, nessa perspectiva, os
Costumes seriam o contraponto a um estado de
guerra permanente.1?

Embora, para compreender a natureza dos
Costumes, seja indispensavel levar em conta sua
multifuncionalidade =~ —  comercial,  politica,
judicidria e militar —, na presente andlise tentarei
destacar o campo religioso/ideolégico, ou seja, as
oferendas sacrificiais aos ancestrais (e a outras
divindades) e a concomitante ativacdo publica da
memdria do passado, como a logica estruturante
do ciclo cerimonial. Nesse sentido, examinarei de



forma mais detalnada o segmento ritual
denominado sin-kon (sin-kdn), que pode ser
traduzido livremente como ‘dar a beber’
envolvendo as rezas e oferendas aos ancestrais,
assim como sua manifestacio meditnica.

Essa analise deverd mostrar como o cerimonial
religioso do sin-kon, apesar de seus aspectos
inovadores, reproduzia uma estrutura ritual
apropriada de cultos voduns mais antigos. Por sua
vez, no préximo capitulo mostrarei como aspectos
discretos do ritual sin-kon podem ser ainda
identificados nos cultos contemporaneos dos
Nesuhue e dos voduns publicos, tanto no Benim
como no Brasil. Antes de entrar nesse labirinto de
espelhos da memoria ritual, serd preciso, porém,
tentar uma reconstituicio  historica  dessa
institui¢do religiosa.

PRINCIPAIS CARACTERISTICAS DOS COSTUMES NO
SECULO XVIII

Para a primeira metade do século xvimi as
informacoes sobre os Costumes sdo escassas. Ao
lado da ja citada carta de Agajd, contamos com
outra escrita por Bulfinch Lamb, empregado da
Royal African Company capturado pelas tropas



daomeanas durante a invasido de Alada em 1724.
Lamb menciona os dois paldcios principais de
Agaja e parece fazer referéncia a cerimonia de
distribui¢io de presentes entre o povo quando diz
que o rei “reparte buzios como lixo e brandy como
dgua”20 Também menciona o harém real com
mais de 2 mil mulheres, residentes no interior do
paldcio, que era ‘“como uma pequena aldeia”
Exaltando o luxo em que o rei mantinha suas
esposas, Lamb acrescenta que

Quando 160 ou duzentas delas vido buscar dgua com
pequenos potes, um dia elas vestem ricos panos de seda
amarrados no peito, chamados arse-clouts; outro dia
todas vestem roupas escarlate com grandes colares de
coral, de trés ou quatro voltas, no pesco¢o, e as
supervisoras vestem panos de veludo, ora carmesim,
ora verde ou azul, segurando nas maos bengalas de
prata dourada, que parecem bastdes de ouro.21

Essa descrigio corresponde, provavelmente, as
procissdes que as mulheres do rei faziam ao rio, ou
a fonte sagrada, & procura da dgua lustral utilizada
nos templos para as oferendas do sin-kon.22 A
busca de agua na fonte ¢, atualmente, a cerimonia
inaugural do ciclo ritual do culto Nesuhue e de



outros voduns publicos. Em fila indiana, as
vodunsis carregam na cabega pequenos potes com
agua. Os panos coloridos, amarrados no peito e
na cintura, e os colares de coral sdo atributos
comuns das adeptas do vodum, mas a referéncia
ao uso de bengalas, emblema ainda hoje distintivo
das devotas do culto Nesuhue, nido deixa davida
quanto a identidade dessas mulheres. Com base
no testemunho de Lamb, podemos supor que, no
tempo de Agaja, algumas consortes do rei
atuavam como sacerdotisas no culto aos seus
ancestrais.

A evidéncia disponivel, embora limitada, indica
que o ritual no tempo de Agaja jd integrava pelo
menos dois aspectos centrais dos Costumes
posteriores: a distribuicio de buzios desde uma
plataforma (ato/atd) e a procissdo ao rio (t>yiyi ou
zéndota em termos atuais). Se o primeiro aspecto
pode ser considerado uma inova¢io daomeana, o
segundo, de cardter mais religioso, da
continuidade a praticas arraigadas em outros
cultos da regido. Achados arqueoldgicos perto de
Savi, relativos ao final do século xvI e inicio do
xvil, incluem um pote do tipo gozen (gozén),
indicio da pratica de procissées aos rios e fontes
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com anterioridade a emergéncia do Daomé.?3
Porém, uma caracteristica do ritual em Abomé
(que talvez ja acontecesse em Uidd) seria o
envolvimento das mulheres do rei como
sacerdotisas.

Com a morte de Agajia em 1740, ascendeu ao
trono seu filho Tegbesu (1740-77), conhecido
como “rei-sacerdote” pelas importantes mudancas
que, junto com sua mae, a kpojité Na Huanjile,
introduziu na organiza¢io religiosa do reino.
Como vimos em capitulos precedentes, Na
Huanjile é tida como responsavel pela promogio e
instituicdlo do casal Mawu e Lissa como
progenitores primordiais do pantedo daomeano.
Também nesse periodo teria sido adotado pela
corte o sistema de adivinha¢do de F4,
desbancando outros sistemas autdctones como o
Bo. O rei Tegbesu teria instituido o cargo do
Adjaho, ministro dos cultos de voduns e chefe da
policia secreta do rei,?* e varias narrativas sugerem
suas tentativas de suprimir e controlar cultos
autdctones concorrentes (ver capitulo 3). Nesse
processo de centralizagdo religiosa, a promogao
dos Costumes pode ter sido estratégica.

Joseph Pruneau de Pommegorge teria passado



trés periodos no forte francés de Uid4, entre 1748 e
1765, e presenciado os Costumes ja durante sua
primeira viagem, provavelmente em janeiro de
1749.25 Robert Norris, um traficante de escravos e
ativo defensor do infame comércio, presenciou os
Costumes em fevereiro de 1772 e escreveu o relato
mais conhecido sobre essas cerimoénias,
reproduzido posteriormente na Histdria de Dalzel,
outro ferrenho defensor do trafico.26 Um an6énimo
francés, “marinheiro de profissio”, escreveu um
terceiro documento por volta de 1778, com
aspectos gerais dos Costumes anuais e uma
descricdo dos Grandes Costumes de Tegbesu,
celebrados pelo filho Kpengla, entre outubro e
novembro de 1777.27 Esses trés relatos sdo
relativamente consistentes e apontam para a
existéncia, no terceiro quartel do século xvii, de
uma estrutura do ciclo cerimonial estivel e
consolidada.

Apresento a seguir uma breve reconstituicio
dos aspectos principais. Nesse periodo as
cerimdnias se alternavam entre os paldcios
Danhome (Dahomy) e Agligome (Agligome,
Gringomy), os primeiros a serem construidos
pelos reis daomeanos.28 Ambos estavam



localizados no interior da muralha e fosso
defensivo da cidade, sendo que Abomé significa
“dentro do fosso0”2? O paldcio Danhome, porém,
ficou fora dos limites murados do palacio principal
que, a partir do nucleo original de Agligome, foi
sendo ampliado pelos sucessivos monarcas, com
dependéncias separadas para cada um deles e suas
mulheres. Por conveniéncia expositiva, chamarei
esse grande recinto, palacio Abomé. Como quer
que seja, fora os palacios Danhome e Agligome, a
parte publica dos Costumes se realizava no
mercado Adjahi (Ajaxi), localizado a oeste do
palacio Abomé (grafico 1).

As cerimdnias tinham uma duragio de
aproximadamente trés semanas.3? Norris passou
apenas duas e chegou a Abomé com os rituais em
andamento, pois se refere a “dois festivais
precedentes” e a um “festival por volta de oito dias
antes”, talvez a procissdo das mulheres do rei a
procura de 4gua na fonte sagrada3l A
documenta¢ido disponivel, portanto, é parcial e
impede uma reconstrugio precisa.



GRAFICO 1: PALACIOS ABOME, DANHOME E AGLIGOME,
SECULO XVIII32
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= = = Muralha e fosso defensivo, século xvi.

A maioria dos viajantes, por exemplo, nio
assistia as cerimoOnias noturnas, quando se
realizavam os sacrificios, e se contentava em
documentar, no dia seguinte, as cabegas expostas
nas portas dos paldcios ou os corpos pendurados
nos mercados, sem indicar a quem eram
dedicados os sacrificios. Contudo, havia uma série
de segmentos rituais aos quais os europeus eram
sempre convidados e que permitem esbocar uma
estrutura minima da parte publica dos Costumes.



O marinheiro francés informa sobre o inicio do
festival. Seguindo o calenddrio lunar, e “a
conveniéncia do rei’, escolhia-se a data da
abertura, normalmente depois da colheita, a partir
do fim de dezembro. Proclamada a data com
antecedéncia por todo o pais, no dia marcado
todos os convidados, representantes das nagdes
europeias e dos reinos vizinhos, governadores
provinciais e demais chefes, se reuniam em Abomé
com o0s seus presentes ou “costumes”. Nao valiam
as promessas, e sO era considerado aquele que
efetivamente entregava os “regalos” Norris, por
exemplo, presenteou o rei com um d6rgdo e uma
cadeira sedd.33 Como afirmava o marujo francés,
“aquele que mais oferta é o mais bem recebido”.
Nesse sentido, continuava ele, os ingleses levavam
vantagem, pois, desde a clausura do Forte de Sdo
Luis em Uid4, os presentes dos franceses eram
muito pequenos. Esse autor nota que os europeus
deviam contribuir com um minimo de 1200 a 1800
libras francesas, e lista os “presentes” dos chefes
locais durante os Grandes Costumes de 1777.34

Os grandes tributdrios estdo obrigados a dar quatro
cativos dos dois sexos, um boi, um carneiro, um
pombo, dois patos, duas galinhas, 24 pintas de azeite de



dendé. Os ministros e governadores das vilas, assim

como todos os comandantes, devem dar dois cativos

dos dois sexos, um cavalo, um boi, um carneiro, dois

pombos, doze galinhas, doze patos, duzentas cabegas

de buzios, um pano de seda vermelha e oito platilles

[tipo de pano].35

Embora pouco confidvel, essa lista é indicativa
da variedade de recursos centralizados pelo rei. Na
mesma ocasido, Lionel Abson, o diretor do Forte
William em Uida, entregou ao rei, e a varios
outros altos cargos (Yovogan, Tamegan, Cano e
Mewu), os presentes habituais nos Costumes
anuais — uma peca de seda e 56 galdes de rum —
acrescentados, “em consequéncia do enterramento
do seu pai”, de mais quatro pecas de seda, nove
barris de pélvora, dez espingardas dinamarquesas
e 72 galdes de rum, somando um valor total de
152 libras esterlinas.36

Procedente desses presentes, o rei fornecia
abundante alimento e bebida aos seus convidados
durante tudo o periodo dos Costumes. A abertura
das cerimdnias era anunciada com disparos de
canhio, e os “grandes do pais” se juntavam com
seus seguidores e dependentes em frente as portas
do paldcio, embaixo dos guarda-sois, que eram os



emblemas pelos quais os diversos grupos se
identificavam. Cada chefe tinha seus cantores,
cada um com seus musicos, entoando cantos em
honra do rei, suas vitérias e sua grandeza. Notava
o francés que “esses cantos representam de algum
modo os historiadores da Europa” Em 1777, os
cantos duraram dois dias, ao fim dos quais o rei
anunciou que iria repetir a cantoria, o que de fato
aconteceu no terceiro dia, momento em que o rei
“recompensou os cantores” com presentes.3”
Como foi dito, ao longo dos Costumes, o
monarca premiava repetida e publicamente
aqueles suditos que considerava dignos de
reconhecimento, fossem musicos, artesdos,
mercadores ou chefes militares, entregando-lhes
presentes de panos, bizios e, as vezes, escravos e
esposas. As mulheres do paldcio eram as que em
geral escolhiam as jovens que deviam ser
entregues como conjuges, e quem as receberia, o
que lhes conferia poder nesse mercado amoroso.38
A entrega de presentes aos cantores e aos
tocadores de tambor, contudo, parece constituir
um segmento diferenciado, préprio da fase inicial
dos Costumes.?® O ritual de “pagamento aos
tocadores”, celebrado na Casa das Minas do



Maranhdo, onde ha forte influéncia das
ceriménias abomeanas, parece reproduzir essa
tradi¢do de premiagao a musicos e cantores.

Num dos primeiros dias dos Costumes, no alvor
da manhi, o rei aparecia na porta principal do
paldcio, carregando um arco e uma aljava com
setas, coberto (2 moda dos cagadores) com roupa
de fibra vegetal, em memoria dos tempos em que
eles conquistavam valorosamente seus vizinhos
sem armas de fogo e “‘quando ndo havia tecidos
europeus no pais”. Nesse ritual, conhecido como
“Costumes de Huegbaja” o rei simulava grande
tristeza, lamentando-se, ao som dos tambores e de
disparos de canhdes e espingardas, pelo passado
precario dos ancestrais.®0 Essa encenagdo
funcionava como contraponto dramdatico a
celebragio  posterior, que comemorava a
prosperidade e riqueza do rei, propiciada, em
parte, pela introdugio europeia das armas de
fogo.

Outros segmentos que constitufam a estrutura
cerimonial eram  duas  procissdes: uma
protagonizada pelas mulheres do rei; e outra, em
que as mesmas desfilavam carregando e exibindo
os bens do rei. Essas paradas aconteciam nos



patios interiores dos palacios e o rei assistia com
seu séquito, sob uma grande marquesinha com
teto cOnico. As mulheres, filhas e filhos do rei,
eunucos e amazonas desfilavam organizados em
diversas companhias, segundo suas diferentes
graduagdes. As favoritas, ocultas aos olhares
indiscretos sob os guarda-sois, lideravam cada
uma sua tropa, e dan¢avam e cantavam diante do
rei, para depois receberem seus presentes. Um
namero significativo dos bandos era de
amazonas, as esposas-soldado do rei, o que
conferia ao evento um cardter militar.4! Em 1773,
Norris contabilizou no desfile 1660 consortes,
quinze filhas, 150 filhos e trinta eunucos. Havia as
dancas de arlequins, e uma em que vdrias
mulheres faziam movimentar, com a cintura, uma
longa cauda feita com pele de leopardo.#?
Simultaneamente, no exterior, em volta das portas
do paldcio, os homens dan¢avam, comiam e
bebiam com grande algazarra.
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FIGURA 6. Procissdo puiblica das mulheres do rei.
Abomé, c. 179.

Essas paradas podiam se repetir em cada um
dos palacios principais (Danhome e Agligome),
como aconteceu em 1772, e normalmente
antecediam o desfile das riquezas do rei. Nessa
outra procissdo, em 1760, as mulheres do palacio
carregaram sobre as cabegas “balaios de coral,
tecidos dourados, prateados e de seda, rolos de
pano de seda e de algoddo, jarras de prata” e,
inclusive, “uns santos de prata”. Em 1789, Gourg



fala de “varias estatuas recebidas do Brasil’, uma
novidade em rela¢io ao ano anterior, e menciona
a exibi¢do de “duas pequenas carrogas™ Os reis
foram acumulando artefatos tecnoldgicos de
origem europeia, como as cadeiras sedd e o drgédo
de Norris, que faziam questdo de exibir, junto com
outros “fetiches”, como objetos de poder e bens de
prestigio.43
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FIGURA 7. Procissdo das riquezas do rei. Abomé, c.
1850.

Uma das cenas observadas por Norris
corresponde ao que, no século xix, foi chamado de
s6-sin (s = cavalo; sin = amarrar). Nesse ritual,
um ndmero varidvel de homens e cavalos era



amarrado as colunas de grandes barracoes
construidos para a ocasido. As vitimas eram
expostas durante dias, algumas se beneficiando,
nesse intervalo, da cleméncia real, enquanto as
outras eram destinadas ao sacrificio. Agaja, no
inicio do século xvi, e outros autores depois, ja
reportava sacrificios de cavalos, animal geralmente
associado ao exército de Oyd. As informagdes
sobre o significado e a regularidade do ritual,
porém, sdo esparsas e dificeis de interpretar.#* O
sacrificio das vitimas se realizava
predominantemente a noite, em varios “festivais”
consecutivos, no mercado e nas diversas portas
dos palacios. Essa parte tinha um carater mais
privado. E recorrente a men¢io dos viajantes,
quando visitavam a corte pela manha, a cabegas
recém-decepadas expostas nas portas. Havia
noites — conhecidas no século XIx como as “noites
do mal” (evil night)*> — em que ninguém podia
sair as ruas, sob risco de ser preso e imolado na
hora. E provavel que o rei participasse de algumas
dessas noites sanguinarias.



FIGURA 8. Costumes so-sin. Vitimas para um
sacrificio. Abomé, c. 1790.

A cerimonia do ato encerrava os Costumes,
embora esta pudesse ser celebrada varias vezes
antes da clausura. Afo designava uma grande
plataforma elevada sobre compridas colunas de
madeira.4¢ No tempo de Norris, a cerimdnia
acontecia no mercado Adjahi4’ A tarde, ap6s o
desfile de suas riquezas, o rei e o os dignitarios
europeus — em cadeira sedd o primeiro e em redes
os segundos — se deslocavam até a praga onde se
levantava o estrado. Nele ondeavam as bandeiras
francesa, inglesa e portuguesa e o rei fazia questdo



de aparecer em companhia dos europeus, os quais
ostentava como parte do seu séquito. A cerimoOnia
envolvia o ritual de distribui¢do descrito por Agaja
e constitufa a parte “popular” dos Costumes,
quando o rei se mostrava publicamente fora do
paldcio. Em 1778, a performance se repetiu em
dois dias consecutivos. No primeiro, depois de
jogar ao povo buzios e outras mercadorias, o rei
ofereceu um banquete aos convidados e, & noite,
seguiu-se mais uma sessdo de sacrificios humanos.
No dltimo dia, as atividades se iniciaram no
paldcio, com nova entrega de presentes “aos
gerais, capities e guerreiros que tinham se
distinguido, e aos grandes mercadores que fizeram
bem ao pais através do comércio” De tarde, no
mercado, se repetiu a cerimdnia de reparticio de
bens.48

Pommegorge estimou o tamanho da multiddo
em 9 ou 10 mil pessoas, entre as quais o rei
distribuiu “40 mil ou 50 mil buzios, corais, calicos,
len¢dis, chollets, panos de algodio, sabres, contas,
picaretas, machados”4 Norris fala em “uma
profusio de presentes’, incluindo tecidos
africanos, indianos e europeus, e “uma quantidade
prodigiosa de buzios”> No fim do século, Dalzel



acrescenta ainda “tecidos de Brasil, tabacos,
cachimbos, garrafas de licor e outros artigos”>!
Como aponta Law, estes eram na sua maioria
produtos do trafico atlintico, sugerindo mais uma
vez a interdependéncia entre esses Costumes e a
dindmica mais ampla do comércio europeu.>2

AVA -
FIGURA 9. Cerzmonza do aniversdrio da morte do
pai do rei do Daomé. Abomé, c. 1750.

O cardter redistributivo da monarquia nio era
exclusivo do Daomé, sendo a exibicdo da
generosidade e a reparticio de recursos por parte
do chefe uma pratica comum na regido.>3 A énfase
do rei daomeano na distribui¢do de riqueza tem



sido interpretada como a tentativa de legitimar a
autoridade de uma linhagem estrangeira que
assumiu o poder pela for¢a, ou ainda como uma
forma de compensa¢io pelo monopdlio exercido
pelo rei sobre o crescente e lucrativo negdcio do
trafico.>* Mas, invertendo a equag¢do, poderiamos
dizer também que o poder estava a servio da
pompa cerimonial, e ndo o contrario.®® A cultura
politica do Daomé estava baseada na projegio
espetacular da autoridade do monarca e, na sua
teatralizacgio dos Costumes, ao mesmo tempo
magnificente e intimidadora, se inscreviam todas
as formas culturais e institucionais do reino. A
dramaturgia do ritual do Estado cultivava o
esplendor do luxo e o excesso da festa — ao que
chamarei de “economia da ostenta¢io” —, mas a
publicidade simboélica da generosidade, intrinseca
a legitimagdo politica, se conjugava com o nio
menos ostensivo “teatro da dominag¢io”. A
encenag¢io da autoridade, o status e a deferéncia
se entrelagavam com a subordina¢io, a coercio, a
ameaga da violéncia e o horror do sacrificio
humano.

A ultima parte da cerimOnia consistia no
lancamento desde o ato de um ntimero variavel de



vitimas humanas, um crocodilo e dois pombos
brancos.’¢ Se nas “noites do mal” os sacrificios
eram dedicados aos ancestrais e outros deuses, ao
que parece essas tltimas oferendas humanas eram
concebidas para o deleite e a exaltagio do povo.
Os cativos eram apresentados ao publico,
amarrados de cdcoras dentro de grandes balaios, e
jogados da altura do ato, para serem decapitados
por verdugos postados embaixo (figuras 10 e 11).
Essas cruéis imolacdes escandalizavam os
europeus, que ndo deixaram de fazer circular
rumores, nunca comprovados, de antropofagia
com esses corpos.>’



FIGURA 10. Ultimo dia dos Costumes anuais para
regar as tumbas dos ancestrais do rei. Abomé, c.
1790.

Finalizada a parte publica dos Costumes, o rei
despedia os europeus e os chefes vindos de fora,
mas as atividades rituais continuavam com “outras
cerimdnias particulares’,>® entre elas a sequéncia
do sin-kon dedicada a “regar as tumbas” dos reis.
Antes de examinar essa parte, porém, precisamos
compreender as transformag¢des mais importantes
acontecidas na virada do século xvI para o século
XIX.



THE PLATFORM OF THE AH-TOH

FIGURA 11. A plataforma do ato. Abomé, c. 1850.

PROCESSO DE AMPLIACAO DOS COSTUMES NO
SECULO XIX

Em 1789, o diretor do forte francés, Gourg,
presenciou os ultimos Costumes celebrados pelo
rei Kpengla. Ele acompanhou parcialmente,
durante trés semanas de janeiro, os festivais que
naquele ano teriam sido mais curtos pela pressa
do rei em atacar a cidade ioruba de Kétu.>® Gourg
testemunhou a “cerimdnia dos cantos” e o
pagamento dos musicos (repetido no primeiro e
quarto dias), a procissio das mulheres do rei



(segundo dia), as exibi¢des militares (terceiro e
sexto dias) e a procissdo das riquezas do rei (sexto
dia). A distribui¢do de buzios e panos desde o ato
foi repetida trés vezes (primeiro, segundo e sexto
dias).®0 Essa estrutura sugere uma tendéncia a
reiteracdo de certos segmentos rituais, processo ja
indicado pelo marinheiro francés em relagio as
sessOes de cantoria e as cerimdnias do ato, e por
Norris, em relagio aos desfiles das mulheres nos
dois palacios.

O sucessor de Gourg, Denyau de la Garenne,
em mar¢o de 1791, regressava dos Costumes e
informava aos seus superiores que as despesas em
Abomé foram superiores as dos anos anteriores,
porque ‘o enterro do rei virou um segundo
Costume, motivo de custos adicionais” Esse ano,
efetivamente, o rei Agonglo celebrou os Grandes
Costumes do seu antecessor Kpengla e as
cerimdnias se prolongaram de janeiro a margo.
No ano seguinte, o diretor francés reitera que “as
cerimoOnias foram duplas este ano”6! O que
interessa notar é a referéncia, em dois anos
consecutivos, a duplicagio dos Costumes, no
inicio do reino de Agonglo. Porém, a repeticdo
parece ter acontecido sem solugio de



continuidade.

O padre baiano Pires esteve em Calamina entre
abril e julho de 1797 e testemunhou a tentativa de
golpe de Estado que se seguiu ao envenenamento
do rei Agonglo e a subsequente ascensdo ao trono
do seu filho Adandozan. Pires menciona também
a celebragio de dois Costumes: um em 24 de
junho e outro em 25 de dezembro.62 O relato das
cerimonias do sé-sin e do ato do més de junho
resultou de ouvir dizer, pois nesse més Pires esteve
adoentado.%® Porém, a dupla celebragio, ndo de
um segmento ritual, mas dos Costumes na sua
integra em dois momentos do ano diferentes, é
uma novidade que antecipa o processo de
ampliacdo do ciclo cerimonial que alcangaria seu
apogeu no século xix. Em 1803, o inglés M’Leod
foi informado de que em alguns anos se
celebravam “Costumes tinicos” e em outros, como
aquele, “Costumes duplos”.¢4

Os relatérios bimensais produzidos pelos
diretores ingleses do Forte Williams, em Uida,
detalhando as datas em que realizavam as viagens
a Abomé para os Costumes, mostram as
mudangas do seu calendario ao longo dos anos de
1751 e 1811 (ver Tabela 2).65 Em 1757, os costumes



pela morte da méae do rei Tegbest, Na Huanjile,
foram celebrados nos meses de junho e julho.%6
Tegbest faleceu em 12 de maio de 1774 e teve uns
Costumes preliminares no més de julho, mas os
Grandes Costumes s6 foram celebrados em 1778,
nos meses de outubro e novembro, prolongando-
se provavelmente até marco do ano seguinte.®” O
rei Kpengla parece ter realizado Costumes no més
de junho de 1784, talvez em preparagio para a
guerra contra Badagri®® Fora esses casos
excepcionais, os Costumes parecem ter se realizado
uma unica vez por ano, sempre entre dezembro e
fevereiro (as vezes mar¢o), até 1803, quando se
constata nas fontes inglesas a primeira ocorréncia
de uma dupla celebragio anual dos Costumes.
Coincidindo com essa mudanga, hd um aparente
deslocamento da celebragio dos Costumes para os
meses de abril a junho, correspondente a época de
chuvas e tornados, mas também a época da
semeadura. O novo calendario, aparentemente
instaurado pelo rei Adandozan, vingou e foi
mantido por seus sucessores Guezo e Glele.

TABELA 2: CALENDARIO DOS COSTUMES, 1751-1811

‘ ‘ jan. ‘ fev. ‘mar.‘ abr. |mai0‘ jun. ‘ jul. |ago.|set.‘out,|nov.|d



1751
1752
1753
1754
1755
1756
1757

1758-

1760
1761
1762
1763
1764
1765
1766
1767
1768
1769
1770
1771
1772
1773
1774

1775-




76
1777

1778
1779
1780
1781
1782
1783
1784
1785
1786
1787
1788
1789
1790
1791
1792

1793-
9569

1796

1797-

1799
1800
1801
1802
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1803 | xx | xx XX X

1804 | xxx |xxxX XXXX [ XXXX | XXX

1805 x| ox | xx

1806 | xxx | x XX | XXXX

1807 XX XXX

1808 oo | xo0x x
1809 x| xoox | x

1810 o | oo | xx

1811 XX | XXKX | XXXX | XXXX

FONTE: TNA, T70/1158-63, “Day Books for William’s Fort,
Whydah, 1751-18127 Nota: cada “x” corresponde
aproximadamente a uma semana.”0

O problema com a série documental da tabela 2
¢ que os relatérios do diretor inglés Lionel Abson,
entre os anos 1792 e 1803, sdo incompletos e
pouco confidveis, pois ele copiava as mesmas
informagoes e datas de um ano para o outro.”!
Essa deficiéncia nas fontes permite supor que a
dupla  celebragio anual dos  Costumes,
mencionada por Garenne em 1791 e Pires em
1797, podia ter se repetido antes de 1803. Uma
hip6tese é que Adandozan, secundado pelos seus
ministros (Mewu e Migan), tentasse consolidar



essa inovagio como forma de oficializar e fazer
publica sua autoridade, apds a tentativa de golpe
de Estado que acompanhou sua ascensdo ao
trono.

Em 1804, houve uma nova duplicagio dos
Costumes, cada um deles se estendendo por varios
meses, coincidindo com os Grandes Costumes de
Agonglo, sete anos apds sua morte. No més de
novembro desse ano, em carta escrita ao principe
Jodo de Portugal, Adandozan menciona o seu
defunto pai, “a quem os deoz Voro poci tenhdo
com todos os seus estados para honra minha”
Voro poci talvez seja uma corruptela de Vodo kposi,
referindo-se aos ancestrais Nesuhue, cujo culto se
supde originario de Vodo, no pais Mahi. Na
mesma carta, além de mencionar repetidamente o
“meu grande Deus Leba [Legba]”, Adandozan se
refere aos Grandes Costumes que o consagraram
como novo monarca com plenas fungdes:

E costume Sr. nestas nossas Nagdes, depois de ser
falecido o Soberano do Reinado, ao Sucessor que tocar
ndo governar sem haver varios costumes passados [...]
e agora como ja é completa a minha idade [indicando
que passou por todos os rituais necessdrios], e os
costumes do falecido todos feitos e eu governar sobre



mim [...]72

Entre 1805 e 1807, Adandozan, envolvido em
guerras com Porto Novo, acampou vdrias vezes
em Aladd, onde parece terem sido realizados
alguns Costumes. Em dezembro de 1805, por
exemplo, o rei requeria a presenca do “fetiche
inglés” (assentado no Forte Williams de Uida) e
varios vodunons viajaram a Aladd. Em outubro de
1808, hd meng¢io a um “Costume do milhete”, mas
a partir de 1809 as celebragdes parecem ter se
limitado a uma vez por ano, centradas nos meses
de abril, maio e junho.”?

Nio é facil explicar toda essa atividade ritual,
que ocupava pelo menos dois meses do ano, num
momento de relativo declinio econdémico. Essa
decadéncia vinha se alastrando desde o reinado de
Kpengla, e continuou, apesar dos esforcos de
Adandozan para estimular a economia agricola e
atrair o comércio a Uidd. Em 1804, quando
assumiu o trono plenamente, enviou uma
embaixada ao Brasil, solicitando, embora sem
muito sucesso, o monopolio do trifico no seu
porto de Uida. Os fortes inglés, francés e
portugués encerraram de forma intermitente suas



atividades, enquanto Porto Novo capitalizava o
crescente comércio escravagista gerado pela
decomposi¢io do reino de Oy4.74

S6 tardiamente, a partir do tratado anglo-
portugués de 1810, que limitava o trafico de
escravos a Uida, houve uma timida recuperagio,
perceptivel talvez na extensdo da duragio dos
Costumes. Em 1810, conforme descreve o proprio
Adandozan em carta ao principe regente de
Portugal d. Jodo Carlos de Braganca, os Costumes
foram dedicados ao “fundador e primeiro rei desta
terra chamado o Ebagar [Huegbaja] com toda a
grandeza [...] aonde matei muita gente, tudo que
¢ vivente matei, para os seus Costumes”.”> No ano
seguinte, os Costumes se prolongaram por quase
trés meses e meio. Contudo, a incapacidade para
reverter o declinio econdmico acabou por custar o
trono a Adandozan.

Uma hipotese é que tenha sido o declinio
econdmico o que o levou a investir na festa e no
ritual como mecanismo compensatério e/ou
propiciatério. Além dos recursos econdmicos, a
ampliacdo do cerimonial do Estado demandava
uma  complexa  produgio.  Trabalhadores
especializados (carapinas, ferreiros, teceldes)



montavam e desmontavam estruturas, como o
ato, em varios pontos da cidade. Organizar o
abastecimento de milhares de pessoas, durante
semanas, e coordenar o protocolo das diversas
comitivas de convidados exigiam uma logistica
bastante sofisticada. Uma vez finalizados os
Costumes, seguiam-se outros festivais dedicados
as divindades publicas. Vimos, no capitulo 2,
como isso acontecia, a partir de 1810, em Uida4,
com os Costumes de Sakpatd. Seja como for, pela
evidéncia apresentada se pode afirmar que a légica
da duplicagdo que regeu a ampliagio do ciclo
cerimonial dos Costumes ji estava latente e
operativa na virada do século, e que a mudanca
subsequente, durante os reinados de Guezo e
Glele, foi mais em escala do que de natureza
qualitativa.

Contudo, nao resta davida de que foi o rei
Guezo quem levou os Costumes para um novo
patamar de complexidade. Com a ajuda do
traficante Francisco Felix de Souza, esse monarca
conseguiu  destronar Adandozan em 1818.
Segundo tradigdes orais de Abomé, a deposigio
teria acontecido durante os Costumes daquele
ano.”® Num momento de inflexio politica e



econdémica, com um aumento significativo do
trafico atlantico, o rei Guezo promoveu uma
progressiva expansdo do ciclo cerimonial,
aumentando a sua magnificéncia e tempo de
durac¢io.”’

Provavelmente apoés a vitoria militar contra o
reino de Oyd, em 1823, em comemoragio pela
“libertacdo” do pagamento dos tributos anuais
que tinha subjugado o Daomé desde o inicio do
século xvi, foram instituidos os Costumes de
Oy0, celebrados em Cana.’”® Normalmente, estes
aconteciam apds a campanha militar anual, antes
dos Costumes huetanu. Com o tempo, novos
segmentos rituais foram agregados. Coquery-
Vidrovitch sugere que a conjun¢io do trafico de
escravos e a crescente producio de azeite de palma
permitiram a Guezo acumular suficiente riqueza
para promover o novo fausto dos Costumes.”?
Yoder considera que o fim do tributo a Oy, as
novas guerras e o comércio foram a combinagio
responsavel pelo crescimento econdmico entre
1818 e a década de 1840.80

Em meados do século xix, Forbes enumera uma
série de seis segmentos cerimoniais, ou Costumes,
distribuidos ao longo do ano. Ele apresenta um



calenddrio normativo que, no entanto, nos anos
de 1850-2, se viu defasado pelo prolongamento
das guerras com Abeokuta.®! Segundo essa fonte,
no retorno da campanha militar, normalmente em
janeiro (mas naqueles anos em margo), acontecia
o primeiro Costume, quando o rei “fazia fetiche”
em Cana, com oferendas aos voduns. Nessa
ocasido ele comprava cativos aos soldados e os
vendia aos traficantes atlanticos. Com esse
“dinheiro ensanguentado”, o monarca pagava os
Costumes huetanu, as grandes festas anuais, que
finalizavam em margo com as oferendas aos
ancestrais (sin-kon).82 Em maio e junho,
aconteciam os Costumes “em honra do comércio”,
com a parada, em torno de Abomé, de um
pequeno barco sobre rodas, em clara alusdo ao
comércio atlintico. Em julho, tinha lugar o
Costume “dos disparos”, uma sucessio de
detonagdes de espingarda executada por soldados
postados ao longo do caminho entre Abomé e
Uida, concebida como uma saudagio ao “fetiche
das grandes dguas, ou deus do comércio
exterior”83 Agosto era dedicado a preparagio da
guerra, com diversas palavras deliberativas,
também consideradas um novo Costume. Antes



da campanha militar, celebravam-se uns ultimos
Costumes, ‘em memoria do seu pai’, com duragio
aproximada de um més. Estes aconteciam no
paldcio de Agonglo, no bairro de Gbekon,
extramuros da cidade.8* Cabe notar que essa série
de seis Costumes principais podia  ser
complementada por outros Costumes ou
ceriméOnias de porte menor e de cariter mais
privado.85

E provavel que esse calenddrio de Costumes,
que se estendia ao longo do ano, tenha sido um
exagero dos informantes de Forbes, interessados
em aumentar o calculo das despesas reais, com o
intuito de obter uma indeniza¢dio maior por parte
dos ingleses, que naquele momento estavam
negociando o fim do trafico transatlantico. Resulta
significativo que, nas duas breves semanas em que
Forbes acompanhou os Costumes, entre 27 de
maio e 10 de junho de 1850, ele testemunhasse,
além dos Costumes de rigor — como o desfile das
riquezas do rei e a cerim6nia do ato —, a
apresenta¢io do barco, uma parada militar com
disparos de fuzis (embora sem ir até Uidd) e as
palavras ou conselhos deliberativos sobre a guerra
iminente. Ou seja, alguns Costumes podiam



incluir versdes reduzidas de outros como
segmentos adicionais.

Segundo Burton, no tempo do rei Glele, jia na
década de 1860, o calendario envolvia a campanha
militar anual, que iniciava em fevereiro e se
prolongava até marco ou abril. De volta, o rei
celebrava a compra dos cativos, no seu paldcio de
Djegbe, e em maio realizava os Costumes de
Cana. Depois de alguns meses de repouso, a partir
de novembro, no fim das chuvas, dava inicio aos
Costumes huetanu.8¢6 Ainda segundo esse autor,
os huetanu se dividiam em dois tipos: os ato
(plataforma) e os sé-sin (amarrar os cavalos),
celebrados em anos alternados. Essa divisdo ja
tinha sido notada por Dawson, em 1862, mas nédo
se confirma em outras fontes.8” Com anterioridade
a Guezo, os Costumes do ato e os do sé-sin
formavam parte integral do mesmo ciclo
cerimonial.88

Seja como for, a discrepédncia entre os relatos de
Forbes e Burton indica a flexibilidade a que
estavam sujeitos os calenddrios das cerimdnias e
rituais  religiosos, sempre adaptados as
circunstancias. Além de seguir os ciclos lunares, a

\

celebra¢io dos Costumes devia se adaptar a



logistica imposta pelas campanhas militares, o que
explicaria a relativa variabilidade do calendério.
Nesse sentido, a duplica¢io dos Costumes no
século x1x pode ser interpretada como uma
adequagdo estratégica as campanhas militares,
conferindo ao ritual um carater propiciatério no
momento anterior a guerra, e uma vocagio de
celebragio, agradecimento e consumo do butim
no momento posterior. Na narrativa de Forbes
também sobressai a associagio entre o
crescimento dos Costumes e a economia atlantica,
especialmente nos Costumes ‘em honra do
comércio”, envolvendo o desfile pelas ruas de
Abomé de um simulacro de embarcagio europeia,
ornamentada com bandeiras de distintas nacoes.
Nio por acaso, o rei recebeu esse emblemético
presente do grande traficante de escravos
Francisco Felixde Souza, o Chach4.8d

Junto a essas influéncias do global no local,
interagiam dinamicas locais. Na década de 1850,
os Costumes huetanu passaram a ter um
desdobramento interno. Ou seja, eles eram
compostos de uma parte dedicada ao rei e outra
ao rei-enquanto-principe. Esses novos Costumes
ndo sdo mencionados por Forbes e s6 aparecem



registrados a partir de 1856 nos didrios do pastor
metodista Thomas Birch Freeman. Este nota a
duplicacio dos Costumes do ato para “uma
personagem imagindaria chamada o irméo do rei’,
ou Guarpay. Burton transcreveu o nome como Ga-
pwe, correspondendo a Gakpe, o nome de Guezo
antes de ser entronizado. Para indicar essa
segunda identidade imaginaria do rei, utilizava-se
também o nome Adokpon, que seria um nome
forte de Gakpe, e Burton cunhou a expressdo “rei
do mato” (bush king). Essa personagem era
encarnada por um individuo que morava
relativamente isolado, na aldeia de Akpwe-ho,
com uma kpojité e corte de ministros paralela a do
rei. Assim, em teoria, os Costumes se repetiam
quatro vezes: para o rei, para sua kpojitd, para o
rei-enquanto-principe e para a kpojité-enquanto-
princesa. Como indica Skertchly, “tudo o que é
feito para o rei em publico é repetido trés vezes:
primeiro para as amazonas, depois para Adokpon,
e em terceiro lugar para as amazonas de
Adokpon”?0  Skertchly descreve esses quatro
Costumes gerais, cada um deles com varios
segmentos, o que fazia aumentar de forma
consideravel o tempo ritual e o dispéndio da



coroa.?!

Essa nova ampliacdo ritual, com os Costumes
de Adokpon, aconteceu, como foi dito, em
meados da década de 1850, no momento em que
o trafico atlantico havia quase cessado e em que a
economia do azeite estava em fase de
implementagio, ou seja, num momento de
transicio e de relativo declinio econémico. Edna
Bay tenta explicar o enigma dessa transformacio
apresentando trés hipdteses principais. A primeira
postula a necessidade do rei, tradicionalmente
associado a guerra e ao trafico de escravos, de criar
um duplo que pudesse assumir as novas
responsabilidades  comerciais  associadas &
economia agricola do azeite e outros processos de
manufatura. Outra hipdtese, defendida pela
autora, é que a duplicagido cerimonial reforgaria a
imagem putblica de Guezo enquanto devoto
esforcado do culto aos ancestrais, legitimando
assim sua autoridade politica comprometida pelo
fato de ter ascendido ao trono através de um golpe
de Estado e ndo ter realizado ele mesmo os
Grandes Costumes para o seu pai (Agonglo).”2

Uma terceira explicacdo, inicialmente esbogada
pelo etnologo francés Paul Mercier, sustenta que a



dindmica de desdobramento ritual seguia a légica
dualista que regia a visdo de mundo dos
daomeanos. O duplo do rei seria uma extensiao da
ideologia de que a completude ou totalidade s6 se
realiza a partir da jun¢io de complementos.”3 A
dualidade intrinseca a natureza que divide o
masculino e o feminino, ou que rege o nascimento
dos  gémeos, por exemplo, encontraria
correspondéncia no sistema de classificagdo
bindria que rege o pensamento humano. Essa
interpretagio explicaria esquemas cognitivos
fundamentais como a divisio entre esquerda e
direita, ou concepg¢des cosmoldgicas como a que
separa o mundo visivel dos vivos do mundo
invisivel dos mortos, ou a que concebe a divindade
primordial Mawu-Lissa como um casal,
emblematico da complementaridade da noite e do
dia, do céu e da terra e outras.

No Daomé, essa logica dualista parece
fundamentar a  organizagio  politica, a
segmentacdo social e a distribuicdo espacial. Tudo
o que pertencia ao dominio masculino do rei era
replicado pela contraparte feminina da rainha-
mae ou kpojité. Por sua vez, a complementaridade
entre o rei e a kpojité era emblematica do pacto



social entre as familias ahovi (representadas pelo
rei) e as familias anato (de onde provinham as
kpojité). A légica da duplicidade tinha também
uma expressio espacial, pois tudo o que acontecia
de forma publica, fora do paldcio, se repetia no
ambito privado, no interior do paldcio. Os
mesmos ministros que tinha o rei, os da esquerda
e os da direita, tinha a kpojité no interior do
paldcio, assumidos por esposas reais. Rei e kpojitd,
Migan e Mewu, ahovi e anato, fora e dentro,
publico e privado, a l6gica dual guiava o sistema
de pensamento e comportamento daomeano.
Caso essa logica dual ndo tenha sido a razdo
principal para a inova¢dio do Adopkon, com
certeza ela contribuiu para moldar a forma que
essa duplicagido cerimonial adquiriu.

Contudo, essa ampliagdo do ritual sé se justifica
a partir de interesses especificos e possibilidades
materiais concretas. A criagio da figura de Gakpe
tem sido interpretada como estratégia para
encobrir e desresponsabilizar o rei de qualquer
possivel envolvimento no trafico clandestino, no
momento em que estava sendo perseguido pelos
ingleses. Alids, uma das razdes arguidas por
Guezo para manter o trafico era a necessidade de



subsidiar os Costumes, motivo pelo qual os
britinicos estavam considerando subsidiar o
Daomé em troca do fim da exportagio de escravos.
Assim, outra possibilidade é que a expansido dos
Costumes tenha sido uma tentativa de aumentar o
seu custo, para pedir uma maior compensag¢io.*
Alternativamente, a expansio dos Costumes
pode ser interpretada como sujeita a ja
mencionada economia da ostentagio. Quanto
maior o investimento e o consumo na festa, maior
o retorno em forga, poder e prestigio do monarca.
A mesma logica rege o sacrificio, quanto maior a
quantidade de animais imolados, maior a
grandeza da casa e os beneficios obtidos ou
esperados. Alids, a expansio dos Costumes
durante o ano todo garantia a presenca
continuada em Abomé de governadores,
comerciantes, traficantes, representantes europeus
e outros, capazes de aportar ao reino presentes,
tributos e opgdes de negdcio. As cerimdnias eram
também uma forma de manter o grosso da
populagio sob controle, através das atividades
planejadas pela corte, numa mobilizagdo
constante de éthos militar.?> A festa era uma
forma de produgio e, como foi sugerido acima, a



pompa cerimonial pode ser pensada como veiculo
para o exercicio do poder.

Porém, lembro que a repeti¢do ritual ja estava
latente nos Costumes do século xvir e nédo foi
apenas uma inovac¢io do século x1x. A duplicidade
identitdiria =~ do  rei também  encontrava
antecedentes, por exemplo, no Adjahuntonon de
Alada, ou no Legba do rei documentado pelo
an6nimo marinheiro francés nos funerais de
Tegbesu (capitulo 2). Podemos assim afirmar que
houve uma dramdtica transformacio na escala e
magnitude do ritual, mas talvez nem tanto no seu
aspecto substancial. Alids, do ponto de vista da
praxis ritual, o que aos olhos ignorantes do leigo
se apresentava como simples repeticio podia
encobrir uma complexa ordem sequencial, em que
os distintos reis e suas kpojitds eram
homenageados. Penso que seja o caso dos rituais
do sin-kon, dos que tratarei mais adiante e da
sequéncia dos sacrificios humanos.

SACRIFICIOS HUMANOS SOB A OTICA DA
OFERENDA RELIGIOSA

Os sacrificios humanos sao um dos temas mais
comentados em relagio ao Daomé, mas



provavelmente  também um dos  mais
incompreendidos, por estarem filtrados pela 6ptica
do horror europeu. No capitulo 6 abordo o papel
que eles desempenharam na economia do
religioso e sua relagio com o trafico atlintico.
Agora, porém, me limitarei a esbogar uma
compreensdo do fendmeno sob a légica local da
oferenda religiosa como forma ritualizada de
intera¢io entre o mundo dos vivos e o “outro
mundo” invisivel dos espiritos. As vitimas
sacrificiais eram, antes de tudo, concebidas como
mediadoras ou mensageiras encarregadas de levar
ao mundo espiritual os recados e pedidos dos
viventes.”® Conforme mostra a etnografia
contemporanea, o sacrificador fala ao ouvido do
animal sacrificial a solicitacdo a ser transmitida a
divindade.

O capitdo inglés William Snelgrave, que esteve
no acampamento de Aladd onde residia o rei
Agaja apdés a conquista do litoral em 1727,
testemunhou como aqueles cativos que ndo eram
vendidos como escravos eram sacrificados ao
“fetiche ou anjo da guarda” do rei.?” Antes de
matar a vitima, o “chefe feiticheer” colocava a mio
sobre a cabeca dela, murmurando “algumas



palavras de consagragido que duravam por volta de
dois minutos”. Tratava-se, possivelmente, do
recado que o “mensageiro” devia levar ao outro
mundo. A morte se produzia por pancada no
pescogo com um pau de cachaporra ou por
decapita¢do com cutelo (ver figura 22), e Snelgrave
foi informado de que a cabeca era para o rei, o
sangue “para o fetiche ou deus”, e o corpo para o
povo.%8

Convém notar que, nesse caso, o destinatario
do sacrificio era o “fetiche” ou o deus do rei,
visando alguma ajuda dele ou lhe retribuindo por
alguma graga alcancada. O sangue da vitima,
simbolo de vida por exceléncia, era oferecido para
“alimentar” a entidade espiritual. Paradoxalmente,
dava-se vida através da morte, na expectativa de
que a divindade retribuisse com mais vida e
prosperidade ao ofertador. Um  “coronel”
informou a Snelgrave que a “oferenda de cativos
ao seu deus” se realizava para propiciar e garantir
0 sucesso das campanhas militares.?® Assim, o
consumo sacrificial almejava sempre, em ultima
instincia, um retorno maior ou uma mais-valia
em relagdo ao “investimento” inicial.

Vitimas humanas podiam ser imoladas as
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principais divindades do reino, como a serpente
ou ao mar em Uida, tendo um cardter de oferenda
propiciatdria.l9 Qutras vezes os sacrificios visavam
a cura de uma pessoa importante, como o rei.l0l A
doen¢a podia ser interpretada como castigo
infligido por um vodum que reclamava a vida do
doente, e a vitima do sacrificio era concebida como
um substituto para aplacar a furia divina e liberar
o doente da sua sorte. Um ritual, portanto, de
substituigio, que no candomblé, por exemplo,
corresponderia & chamada “troca de cabe¢a” Nos
casos de suspeita de feiticaria, contrariamente, a
vitima era o suposto feiticeiro. Aqui, o sacrificio era
uma execu¢do sumaria que adquiria sua dimensdo
terapéutica ao suprimir a causa da doenca.

Os  sacrificios humanos dedicados as
divindades, porém, eram excepcionais, e
normalmente privilégio do rei. Como foi indicado
no capitulo 1, o valor das oferendas exigidas pelos
sacerdotes variava em fun¢do do status e das
possibilidades do ofertante. Tratando-se do rei,
cabia-lhe o direito e o “dever” de sacrificar a dadiva
de maior valia, ou seja, a vida humana. Ora, de
modo geral, a pratica de sacrificios humanos
estava vinculada aos funerais e, em particular, aos



funerais dos reis, embora em alguns casos
também se realizassem em honra de chefes
importantes.102

Os “sacrificios humanos” realizados nos
funerais podiam ser de diversa indole, podendo
distinguir-se aqueles que acompanhavam o
enterro e os celebrados nos aniversarios ou
Costumes anuais. No primeiro caso, eram
frequentes os suicidios voluntdrios, embora o
suposto voluntarismo fosse apenas formal e
respondesse a internalizagdo de uma exigéncia ou
expectativa social. Muitos daqueles que se
suicidavam apds a morte do rei eram esposas ou
ocupantes de cargos especificos, e era essa posicdo
que os obrigava a atuar desse modo.!03 Em
capitulos anteriores vimos como o bufo em Uida
ou o legbasi do rei no Daomé eram forcados a
acompanhar seu senhor ao além. Outros, em geral
escravos, eram executados e ‘enviados” ao outro
mundo para engrossar as fileiras do séquito real e
atuar como servidores do defunto.

Nem Aladd nem Uidd realizavam sacrificios
humanos durante os aniversdrios da morte do rei,
como iria acontecer no reino do Daomé. Nesse
sentido, o uso sistemdtico de sacrificios humanos



nos Costumes anuais se converteu em marca
distintiva do Daomé. Os autores europeus
reiteram o desgosto que lhes produzia a
ornamenta¢do dos muros dos palacios com
cranios humanos, pritica que se originara no
reino de Agaji e que, como vimos, atribufa ao
cranio do inimigo um valor de troféu. Mas,
durante os Costumes, os europeus ficavam ainda
mais revoltados com a exposicio publica das
cabecas e dos corpos das vitimas recém-
sacrificadas.

Como foi dito, as imola¢des costumavam
acontecer a noite, e eram presenciadas por poucas
pessoas, com exce¢do da cerimdnia do ato, quando
se realizavam de forma publica. Boa parte delas
acontecia em dois espacos privilegiados: o
mercado e as portas do palacio. Gourg nos oferece
uma das raras descricdes do assunto no fim do
século xv1L, ainda durante o reinado de Kpengla:

As oito horas da noite sacrificaram oito homens nas
duas portas do rei, ou seja, quatro na porta por onde se
sai para ir ao mercado, e quatro naquela pela qual
entram as mulheres. Normalmente o rei sai quando se
faz o sacrificio dos Gltimos quatro, coloca os pés no
sangue que flui. [Depois] vai ao mercado onde coloca



igualmente os pés no sangue dos dezesseis que foram
sacrificados 14, a saber, oito numa das pontas do
mercado e oito na outra, e faz 0 mesmo com os quatro
que foram imolados na volta. Esta cruel ceriménia é o
que caracteriza o Costume. Esta cerimonia era para a
mae do rei que se chama Chiaie [Tchayi/ Cayi]. Os
negros estdo persuadidos de que as pessoas e o0s
animais que sdo sacrificados vdo ao outro mundo servir
amde do rei.104

O significado e o simbolismo da agdo de
‘colocar os pés no sangue” escapam a minha
compreensao, mas a expressao aparece em outros
contextos e parece sugerir algum tipo de
consagrac¢io ou purificacdo do limiar que separa o
mundo do paldcio do exterior profano.l05 As
portas e as entradas, enquanto fronteiras que
separam o interior do exterior, sio geralmente
lugares protegidos por forgas espirituais. As portas
do paldcio constitufam espagos simbolicos de
comunica¢io com o mundo de fora, mas também
com o mundo invisivel, e eram, portanto, lugares
sacralizados. E provavel que os sacrificios nelas
realizados fossem dedicados a voduns conhecidos
pelos seus atributos de mensageiros e de
protetores das entradas, como Legba ou entidades



semelhantes. Contudo, também é provavel que a
repeticio de sacrificios, aparentemente gratuita,
seguisse uma ordem mais complexa associada a
sequéncia da dinastia real, como acontecia em
outros segmentos rituais dos Costumes (ver abaixo
o sin-kon). De fato, cada porta do palacio estava
associada a uma rainha-maée (kpojité) ou a um rei
especifico, e era lugar de memoria de um ancestral
particular.106

No mercado (Adjahi no século xvi, e Hundjlo
a partir de Glele), os corpos das vitimas eram
pendurados e expostos a vista, de forma variada
(ver figura 23). Quando se tratava de criminosos,
os requintes de crueldade podiam ser bastante
sofisticados.197 Nesse espaco, é provavel que parte
dos sacrificios fosse dirigida ao vodum Aizan, o
vodum que rege os mercados.l%® Gourg também
observou no mercado, junto as cabegas, um
cachorro sacrificado, animal associado a Gu,
vodum da guerra e dos metais.!% Isso significa
que, embora a logica geral dos sacrificios
humanos nos Costumes estivesse baseada na ideia
de enviar mensageiros para transmitir recados e
acompanhar os ancestrais ao outro mundo, parte
dos sacrificios podia estar dirigida a entidades



espirituais como Legba, Aizan ou Gu.

Como vimos, Snelgrave comenta que os
sacrificios humanos eram dedicados, além dos
ancestrais, a uma série de “fetiches” ou deuses. O
informante do inglés descreveu o deus do rei
como um “anjo da guarda invisivel, subordinado a
outro deus” — talvez alguma forma de ser
supremo —, mas ‘como esse deus néo tinha se
dignado a revelar-se a eles, deviam ficar satisfeitos
com aquele que adoravam”!l® Numa outra
ocasido, Snelgrave ndo foi recebido pelo monarca
por ser ‘o dia do fetiche do rei”!!l Ndo hd como
saber se esse deus era Legba ou o vodum
particular do rei. J4& no tempo de Glele, nos
Costumes de 1860, foram realizados sacrificios
prévios para uma pluralidade de entidades
espirituais. Conforme Mr. Bernasko, foram
enviados “mensageiros” humanos as portas do
mar [Hu?], aos “espiritos do mercado” [Aizan?],
aos ‘“espiritos viajantes” nos caminhos [Legba?],
ao firmamento e ao céu [Mawu? S0?], assim como
um cervo as florestas, para avisar aos animais
[Ague?], um macaco as lagoas e as arvores, para
avisar aos animais [Hoho?], e um urubu (turkey-
buzzar) liberado para subir ao céu e avisar aos



péssaros.!12 Fora isso, nos Costumes de Cana,
como vimos, o rei “fazia fetiche” e sacrificava
amplamente aos voduns com generosos presentes
aos seus sacerdotes.!13

Essas informagdes, embora parciais e
desarticuladas, sugerem que os sacrificios tinham
sempre destinatarios especificos e plurais, e que o
fato de alimentar uma entidade espiritual exigia
que o mesmo fosse feito com outras
correlacionadas, sob risco de consequéncias graves
se esses deveres rituais ndo fossem atendidos. Essa
dindmica também permite imaginar os interesses
concorrentes dos representantes dos diversos
grupos religiosos ou coletividades familiares em
disputa pelos limitados recursos disponiveis, em
termos de vitimas e oferendas, e as possiveis
negociagdes nos bastidores para orquestrar a
produgio de complexas cerimoOnias que duravam
semanas e meses. Voltarei com mais detalhe sobre
a economia do religioso no capitulo 6. Por ora,
para encerrar nossa analise dos Costumes,
precisamos examinar um dos segmentos rituais
mais significativos do ponto de vista religioso: o
sin-kon.



SIN-KON: O EPICENTRO RELIGIOSO DOS COSTUMES

O sin-kon constitui o n6 religioso fundamental
que justifica os Costumes enquanto ritual
funerario ou culto aos ancestrais. Essas cerimOnias
correspondiam aos sacrificios e as oferendas de
alimentos e bebida aos ancestrais, celebradas
inicialmente no interior do palacio. Com base na
sua viagem a corte de Tegbesti em 1773, Norris é o
primeiro autor a fazer referéncia a expressdo “regar
as tumbas dos ancestrais”, embora se refira ao
sangue das vitimas humanas.!4 Em 1851, Forbes
foi o primeiro autor a mencionar o termo
vernaculo se-que-ah-hee, que Burton grafou como
sinkwain.11> A expressio  provavelmente
corresponde a frase sin kon, em que sin significa
agua e kon, jogar ou verter, ou ainda sin kon nyi
ayi, verter agua sobre a terra.l16 Enquanto autores
como Gourg traduzem fielmente a expressdo como
“verter agua” (jeter de leau), outros como Burton e
Skertchly que, como Norris, estavam obsedados
com a pratica dos sacrificios humanos, identificam
essa  “4gua” com  “sangue  humano”1l7
Certamente, o sangue era um elemento
fundamental nas oferendas, mas a dgua trazida da
fonte Dido, a agua Nesu, era o complemento



indispensavel que justifica o nome sin-kon.l18
Simbolicamente, 4gua e sangue representavam a
reunido do branco e do vermelho, do frio e do
quente, entre outras polaridades conceituais.

Antes do sin-kon, portanto, era preciso realizar
a procissio em busca de dgua a fonte sagrada.
Esse ritual constitui a abertura do ciclo cerimonial
e era praticado desde tempos remotos, mas a
participagio das mulheres do rei era uma
particularidade dos Costumes do Daomé. Ja em
1724, Lamb confirmava essa pratica e, em 1772,
Norris menciona uma “procissio” das mulheres
do rei que devia passar pelo mercado e que,
provavelmente, era o mesmo ritual, pois tinha
acontecido “por volta de oito dias antes”, ou seja,
no inicio dos Costumes.!!’® Em Cana, outros
autores presenciaram procissdes das consortes
reais carregando dgua, mas nem todas estavam
necessariamente associadas aos Costumes ou a
praticas religiosas.120

No século x1x, Burton diz que os potes utilizados
para carregar agua eram chamados bagwe (hoje
conhecidos como gozen) e que as sacerdotisas iam
a fonte em fila indiana, acompanhadas de
amazonas, as mulheres-soldado do rei, para



buscar “o elemento dos misteriosos ritos Nesu” 12!
Skertchly, em 1874, chama o ritual de Agasunno jd

ga sin tansi gbeh nesu — literalmente, “hoje o
Agassunon vai buscar dgua lustral (ghost water)
para Nesu” —, identificando esse sacerdote como

a autoridade principal. Naquele ano, a procissdo
foi celebrada na manhd do segundo dia dos
Costumes sd-sin. O cortejo — incluindo 22
princesas com seus bagwe, oito médiuns
incorporando os espiritos das maes dos reis
defuntos, varias dezenas de sacerdotisas de
diversos voduns, e mais de uma centena de
amazonas — partiu da casa Nesu — o “altar do
celebrado fetiche Nesu, divindade tutelar de
Abomé”, situado no palidcio Kumasi — e rumou
para a fonte Dido, ao norte da cidade.122

Na fonte, os bagwe eram enchidos e o
Agassunon, apds realizar oferendas animais sobre
uma estatueta moldada com a lama do poco,
selava as cabagas que tapavam os potes com um
pouco da argila ensanguentada. A tarde, a dgua
era levada em procissdo para o templo Nesu, em
meio a cantos e alvorogo geral.123 Ainda hoje, nos
rituais dos voduns, o trajeto da ida a fonte (toyiyi)
¢é considerado um momento de perigo e morte,
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enquanto a volta, contrariamente, é celebragio e
vida, associada a presenca plena da divindade. A
agua lustral recolhida no templo serviria, nos dias
seguintes, para a limpeza dos altares e as
oferendas do sin-kon.

Os sin-kon eram celebrados depois da parte
publica de desfiles, procissoes e sacrificios do so-
sin e do ato. Se estas ultimas cerimoOnias eram
dedicadas especialmente ao pai do monarca
regente; as do sin-kon parecem ter tido cardter
mais coletivo, sendo dedicadas a toda a dinastia
real, incluindo os reis e as kpojité.12* Enquanto o
monarca fazia questdo da presenca dos europeus
durante os Costumes do sé-sin e do ato, foram
poucos os que tiveram acesso ao sin-kon. Como
acontece até hoje, o momento dos sacrificios e das
oferendas nos altares era restrito, e inicialmente sé
o assistiam, no segredo do paldcio, a familia real e
os altos dignitarios.

Um dos primeiros relatos conhecidos é o
testemunho do diretor do forte francés em Uida,
Gourg, que depois de assistir durante varios dias
aos Costumes, em 17 de janeiro de 1789 foi
convidado pelo rei Kpengla a participar “da
cerimoénia chamada jogar dgua a sua maie”, ou



seja, o sin-kon dedicado a kpojité Tchayi.
Celebrado num dos patios do paldcio Danhome,
as oito horas da manha, quando Gourg chegou, o
ritual ja tinha iniciado.

Conforme essa descricdo, o rei estava sentado,
sob um guarda-sol, em frente a trés “casas
fetiches”, perto de uma grande arvore de madeira
branca. Nas duas casas dos extremos havia dois
“grandes cata-ventos de prata, um coroado com
um galo e o outro com um camaledo do mesmo
metal”; na do meio, havia um cata-vento com
outro galo, aparentemente de cobre.

Diante de cada [casa] fetiche havia uma pequena praga
da mesma largura, que podia ter de oito a dez pés, por
trés ou quatro de comprimento, elevada do chio quatro
ou cinco palmos e recoberta de terra branqueada. De
cada lado, dando a volta por tras [da casa], havia um
pavimento feito com um corddo de cabegas dispostas
em trés ou quatro fileiras.125

As caveiras, expostas como ornamento,
pertenciam a chefes inimigos mortos nas guerras e
a prisioneiros sacrificados. Por tras das casas
ficava um ndimero consideravel de cabegas de bois,
imolados & noite — “momento em que se fazem os



sacrificios” —, cujo sangue molhava a terra. Gourg
diz ter sido informado de que foram sacrificadas
também “algumas mulheres”’, mas ndo da mais
detalhes. Quando perguntou se as casas eram as
tumbas dos reis e rainhas, responderam-lhe que
“nunca se sabe onde os reis e rainhas estio
enterrados por medo de que fagam fetiches maus
com seus corpos, mas que estas [casas] fetiches
eram levantadas em sua memoria e se chamavam
dgiao”.



TOMBS OF DAHO, AHO, AND AKABAH,

FIGURA 12. Djeho dos reis Daho [Dakodonu], Aho
[Huegbaja] e Akaba. Abomé, c. 1871.

Dgiao seria uma corruptela de djeho (jéxd),
termo que pode ser traduzido como sala ou casa
(x0), da palavra sagrada (¢¢), ou seja, “casa das
preces’, ou, mais provavelmente, como casa das
pérolas ou contas (j€).126 Gourg informa que essas
casas eram consideradas “santas” e que no
passado abrigavam “as riquezas do pais, como
coral vermelho e azul, bengalas com castio de
ouro e prata etc” SO o rei e os grandes chefes,



como o Migan, Mewu e Yovogan, participavam
dessa cerimdnia, mas “como roubaram muitas
dessas riquezas e as outras foram retiradas”, desde
entdo o ritual ficou mais aberto. Trés dias apds
esse sin-kon, houve outro para “jogar dgua a avo”
do rei, ou seja, Huanjile, mas Gourg nido foi
convidado.!?” Comprovamos, assim, que Gourg s6
assistiu e ouviu falar de sin-kon dedicados as
kpojité. Por coincidéncia ou néo, a Unica outra
referéncia conhecida a um sin-kon nesse periodo,
nos Costumes de 1783, faz referéncia também a
Tchayi, a mée do rei Kpengla.128

O texto de Gourg permite confirmar a pratica do
sin-kon no fim do século xvii, no reinado de
Kpengla, antecedendo em mais de seis décadas o
mais conhecido relato de Forbes, escrito em 1850.
Forbes assistiu, no palidcio Danhome — no patio
chamado Agodome —, ao sin-kon do rei
Dakodonu ‘e sua familia” ou, como consta do
jornal, “seus sucessores”. Como no tempo de
Gourg, o “mausoléu” consistia em “trés pequenas
cabanas de barro cobertas de palha”, com uma
“coluna de panos” diante de cada porta e, no teto,
um “grande ornamento de prata’, rodeadas de
“milhares de crinios humanos, fémures,



mandibulas e outros 0ss0s”.12? O paralelismo com
as “casas fetiches” de Gourg é manifesto.

A mesma triade de djeho tinha sido observada
dois anos antes (outubro 1848) por Blanchely, o
gerente francés da Casa Regis em Uida. Segundo
ele, no paldcio Danhome estavam as “tumbas”
(djeho) dos reis Dako, Kaka Demenanu [Aho
(Ax3)] e Akaba.l30 No paldcio Agligome estavam
as dos reis Agaja, Tegbesu, Kpengla e Agonglo.
Sem especificar a localizagao, ele também nomeia
(com erros de transcricdo) as tumbas de seis (na
verdade cinco) das kpojité (Adonu, Huanjile,
Tchayi, Senume e Agotimé). Blanchely teve acesso
ao interior dos djeho dos reis, onde viu cranios e
ossadas (troféus de guerra), assim como “fetiches,
gongons” (campas) e cadeias (piéces de cordage),
que supds procederem de navios. No de Agonglo,
o djeho mais espetacular de todos, havia até uma
ancora. A descri¢do arquitetdnica (com as aves de
prata na cumeeira) e de sua distribuicdo espacial
coincide com a do século xvil e sugere uma
relativa permanéncia desses lugares de culto.!31

A mesma triade permanecia na década de 1870,
e Skertchly, como Blanchely, os associa aos reis
Daho [Dakodonu], Aho [Huegbaja] e Akaba. Os



cata-ventos de Gourg, ou ornamentos de prata de
Forbes e Blanchely, sdo descritos em detalhe por
esse autor.132 A figura do camaledo observada por
Gourg — uma possivel referéncia ao vodum Lissa
— no século xix tinha sido substituida por mais
um galo. Esses trabalhos em cobre e prata talvez
fossem producdes locais forjadas pelos ferreiros da
familia Hountondji. Edna Bay identifica esses
ornamentos como assen do tipo hotagantin

«z

(xotagantin, literalmente, “drvore de ferro no topo
da casa”).133

Entre os dias 11 e 22 de junho de 1850, Forbes
foi testemunha de uma série de sin-kon nos
palacios Danhome, Agligome e Adandjlo-Akodé,
os dois ultimos intramuros no palicio Abomé (ver
grafico 1).134 A sequéncia teve inicio, como foi
dito, com oferendas ao primeiro rei, Dakodonu, e
“seus sucessores”. Seguiu-se um dia para o qual
Forbes ndo fornece nenhuma informag¢io, mas
que pela logica sucessoria foi dedicado aos reis
Huegbaja/Aho e Akaba. Dois dias depois,
seguiram dois sin-kon repetidos para o rei Agaja, e
logo um sin-kon para cada uma das kpojité ou
rainhas-mées (ver tabela 3). Em repetidas
ocasides, Forbes menciona que era o sin-kon de tal



rainha “e seus parentes”, cabendo supor uma
celebragio conjunta do rei e sua kpojité.13> No
tempo de Gourg, a cerimonia de Tchayi tinha
acontecido no palicio Danhome, e nido em
Adandjlo-Akodé, indicando a possibilidade de
deslocamento dos djeho. No caso de Na Agotimé
(Na Agdntinme), a cerimOnia parece ter
acontecido na proximidade da porta do palacio
dedicada a essa rainha. Seja como for, como no
tempo de Kpengla, a centralidade das kpojité é
ainda notdvel.136



TABELA 3: SEQUENCIA DE SIN-KON EM JUNHO DE 1850

Data Homenageado Palacio

11 junho Dakodonu Danhome

12 junho - [Aho/Huegbaja e Akaba?] -

13 junho  Desfile militar das Amazonas Mercado Adjahi
14 junho - -

15 junho Agaja-Dossu Agligome

16 junho Agaja-Dossu Agligome

17 junho Adonon (kpojité de Akaba e Agajd) -

18 junho Huanjile (kpojité de Tegbest)137 Danhome

19 junho  Tchayi (kpojité de Kpengla) Adandjlo-Akodé
20 junho - -

21 junho  Senume (kpojité de Agonglo) -
22junho  Agotimé (kpojité de Guezo) Adandjlo-Akodé
(porta Na Agotimé)

FONTE: Forbes, II, pp. 86-170; HCPP, Slave Trade, 1850-1,
Class A, incl. 2 in n. 220, “Journal of E E. Forbes”, pp. 329-
47.

Em janeiro de 1864, Burton ndo foi admitido
para presenciar a ceriménia do sin-kon, embora
tenha conseguido enxergar, de longe, “dois
modestos tetos de palha e um par de imita¢des de
passaros de prata” — ou seja, os hotagantin —, e
esbocou um calenddrio aproximado das
celebracoes (tabela 4).138 Nesse aspecto, Skertchly



conseguiu  superar seu conterrineo, ao
acompanhar durante dez dias, e descrever com
mintcia, os sin-kon celebrados em novembro de
1871 (tabela 5). Nesses dois relatos, embora
persista a ordem marcada pela genealogia
dindstica, constata-se a centralidade ritual dos reis,
em detrimento das kpojité, o que constitui uma
importante mudanca introduzida nos ultimos
anos do reino de Guezo ou nos primeiros de Glele.
Burton nem sequer menciona as rainhas-maes,
enquanto no tempo de Skertchly a sua
homenagem parece ter sido reduzida e justaposta
a dos reis (tabelas 4 e 5).



TABELA 4: SEQUENCIA DE SIN-KON EM JANEIRO DE 1864

Data Homenageado Palacio-Bairro
9 janeiro Guezo Kumassi
10 janeiro Aho Porta Aho [Pal. Abomé]
11 janeiro  Dakodonu-Akabal39 Danhome
14 janeiro Agaja-Dossu Agligome
15 janeiro Tegbest Tegbesu- Adandokpoji
15 janeiro Kpengla Kpengla- Adandokpoji
16 janeiro Kpengla Kpengla- Adandokpoji
17 janeiro Agonglo Agonglo-Gbekon

hwegbo

17 janeiro Agonglo Agonglo-Gbekon hwegbo
19 janeiro Guezo Kumassi-Gbekon hounli

FONTE: Burton, A Mission, pp. 309-13.



TABELA 5: SEQUENCIA DE SIN-KON EM NOVEMBRO DE 1871

Data Homenageado Palacio-Bairro

8 Dakodonu-Aho-Akabal40 Danhome
novembro

9 Dakodonu-Aho-Akaba- Danhome
novembro Tchayil4l

10 Agaji-Tegbesu-Kpengla- Agligome
novembro Agonglo

Adonon - Huanjile - Tchayi -
Senume

11 Agaja-Tegbest-Kpengla- Agligome

novembro Agonglo
Adonon - Huanjile - Tchayi -
Senume

12 Tegbest Tegbest- Adandokpoji
novembro

13 Tegbest Tegbest- Adandokpoji
novembro

14 Kpengla Kpengla- Adandokpoji
novembro

15 Kpengla Kpengla- Adandokpoji
novembro

16 Agonglo Agonglo-Gbekon
novembro huegbo

17 Agonglo Agonglo-Gbekon
novembro huegbo

18 Guezo Kumassi-Gbekon
novembro hunli

FONTE: Skertchly, pp. 391-413.



Outra transformacio ritual desse periodo foi a
exteriorizagdo espacial do ritual, ou seja, o
deslocamento cerimonial do interior dos muros de
Abomé para os palacios que, a partir de Tegbesu,
cada monarca (ou principe herdeiro, vidaho)
construiu extramuros da cidade (ver grafico 2).
Com efeito, embora cada rei construisse sua
residéncia particular no interior do grande palacio
de Abomé, devido a pressio demografica e a
progressiva  segmentacdio das  coletividades
familiares, eles levantaram também outras
residéncias privadas para morada de suas esposas,
filhos e serventes, fora dos muros da cidade. Em
volta desses palacios externos foram criados novos
bairros habitados pelos seus agregados (isto ¢,
descendentes dos ministros nomeados por esse
rei), assim como outros dependentes e escravos.



GRAFICO 2: PALACIO ABOME E PALACIOS “EXTERNOS’, C. 1860
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Seguindo essa dindmica, varios dos sin-kon
comegaram a ser celebrados extramuros do palédcio
central, nas residéncias externas de Tegbesu,
Kpengla, Agonglo e Guezo. E bom lembrar que
essas mudangas coincidiram com o fim do reinado
de Guezo, quando o cerimonial dos Costumes foi
duplicado com os de Adokpon e acrescentado um
novo Costume em honra do seu pai, no paldcio de
Agonglo.142 De fato, em 1848, Blanchely observou,



em Cana, réplicas dos djeho reais do palacio de
Abomé. Segundo o francés, as constru¢des teriam
menos de um ano.1%3 Isso sugere que o cerimonial
do sin-kon, embora ainda centralizado nos
paldcios Danhome e Agligome, conforme
testemunhou Forbes, ja podia ter experimentado
alguma forma de reprodugio externa, coincidindo
talvez com os Costumes em Cana, instaurados em
1823.

Skertchly descreve as “casas dos espiritos” dos
paldcios “externos” como grandes edificagdes
retangulares, com telhado de palha e uma série de
colunas pintadas de branco e outras cores,
decoradas com  desenhos geométricos e
figurativos.144 Essas casas diferem
significativamente das construgdes circulares
descritas em relagio aos djeho intramuros do
paldcio (figura 13). De fato, as ‘“casas dos
espiritos” dos paldcios externos apresentam as
mesmas caracteristicas arquitetonicas dos hoga
(x0ga), ou “grandes casas” dos espiritos fohosu,
localizados no exterior desses palacios (figura 14).

Burton é o primeiro autor a falar dos Nesu
“cultuados em grandes barracoes chamados Nesu-
hwe adjuntos aos varios paldcios”, aludindo,



provavelmente, aos templos dos tohosu, os
espiritos sacralizados dos filhos do rei que nasciam
com alguma deformidade. A dgua trazida da fonte
Dido para “o grande Nesu”, descrito por Burton
como ‘o verdadeiro fetiche fon de Abomé”, era a
mesma utilizada para os sin-kon e, portanto, a
associagio de Nesu com os antepassados reais
parece clara.l45 Resta saber se durante os sin-kon
havia rituais paralelos nas casas Nesu para os
tohosu. Contudo, parece plausivel que a
exteriorizagio dos sin-kon, para fora dos muros do
nucleo urbano, em sintonia com a ampliagio do
cerimonial dos Costumes, coincidisse com uma
maior integragio do culto fohosu no culto aos
ancestrais reais. Voltarei a esse assunto no
préoximo capitulo, mas fique registrado que, no
tempo de Glele, foram identificados templos Nesu
no exterior dos paldcios de Kpengla, Agonglo e
Guezo (ver nimeros 4-6 no grafico 2).



FIGURA 13. Altares erguidos em memoria dos reis
no paldcio de Abomé. Abomé, c. 1911.



FIGURA 14. Casa erguida em honra de um dos
fetiches tohosu. Abomé, c. 1911.

Embora Burton comente que o rei passava cinco
ou oito noites no paldcio de cada um dos
antecessores, 0 que se constata, tanto no relato
dele como no de Skertchly, é que ele demorava
dois dias, ou menos.146 O rei, acompanhado das
esposas, filhas e amazonas, sentava-se, a certa
distdncia, em frente aos ministros, comandantes
militares e outros chefes. Nessas ocasides, o
“conselho deliberativo”, ou a “corte de justica”,
celebrava audiéncias para decidir sobre as
campanhas militares, os casos judicidrios.!¥” Os
interladios eram ocupados com divertimentos e,



sobretudo, com cantos historicos, que evocavam a
memoria e as faganhas dos antigos reis.148

Simultaneamente a essas atividades politico-
sociais, desenvolviam-se duas atividades religiosas
principais. A primeira eram as rezas e oferendas
nos “altares”; a segunda, a comunicagio do rei
com os seus antepassados, via a manifestagio
meditnica destes nos corpos de suas sacerdotisas.
O ultimo aspecto estd documentado apenas no
reino de Glele, mas, em face da centralidade da
possessao mediunica na cultura vodum, podemos
supor que constituia parte essencial do ritual em
periodo anterior.

A atencio dos viajantes europeus, como ja citei,
ficava presa nos sacrificios humanos, embora no
sin-kon fossem em niimero menor que em outros
segmentos dos Costumes. Em 1850, Forbes
contabilizou um total de 32 vitimas, quatro por
cada um dos oito sin-kon, embora ele suspeitasse
de mais sacrificios femininos no interior do
paldcio.l#? J4 em 1864, no tempo de Glele, Burton
contabilizou apenas duas vitimas nesse segmento
ritual. 130 No sin-kon de 1871, Skertchly contou
sete, incluindo um homem nagd para Agonglo e
trés vitimas para Guezo, enquanto varias delas



foram anistiadas.!5!

Os sacrificios de bois, bodes, carneiros, frangos
e pombos eram muito mais numerosos e, de fato,
constituiam um elemento central da ceriménia,
pois esta tinha como fungio principal a
distribuicio de alimentos entre os assistentes.!52
Preocupados com as vitimas humanas, poucos
europeus repararam nesse aspecto, mas Forbes
ndo deixou de notar como, no espago central do
patio, entre o rei e o djeho, eram colocados de
forma esparsa “grandes pecas de carne cozida”, de
bois, bodes e frangos imolados, presumivelmente
na noite anterior.153 Havia nos sin-kon, portanto,
uma primeira parte de rezas e sacrificios e uma
segunda parte, normalmente no segundo dia, em
que se apresentavam nos altares e se distribuiam
entre os presentes as carnes cozidas. Isso explicaria
os dois dias dedicados a cada sin-kon (tabelas 4 e
5).

A partir do depoimento de uma testemunha
ocular, Burton narra que no sin-kon reuniam-se,
na frente do djeho, os animais sacrificiais, junto
com agua — a agua Nesu contida nos potes
bagwe, especifica Skertchly!> —, rum e nozes de
cola. As tasino (tdsind ou tdnnyind) eram as



sacerdotisas encarregadas de iniciar as rezas,
invocando os espiritos ancestrais e pedindo
prosperidade e fortuna para o reino. Nesse
momento, iniciavam-se os sacrificios, e todos os
participantes — nesse relato inclusive o rei — se
prostravam diante do djeho.1> Forbes menciona
que no sin-kon de Dakodonu o rei estava
reclinado numa esteira, enquanto no sin-kon da
kpojité Adonon, dias depois, ele estava sentado
num trono ou ‘cadeira de Estado™!°6 O fato de
deitar numa esteira pode ser interpretado como
um gesto de humildade diante dos ancestrais. O
fato de o gesto ndo se reproduzir no sin-kon da
kpojité  indicaria a  excepcionalidade do
comportamento, assim como certa distingdo
hierdrquica entre os antepassados masculinos e
femininos.1>7

Burton diz que as oferendas de agua, rum e
sangue eram realizadas sobre a “tumba” —
embora, como vimos, o lugar da verdadeira
sepultura era secreto —, e que as comidas eram
apresentadas em volta do trono ou “outra reliquia
parecida do defunto”, como ‘“emblema de sua
presenca”. A representacio do defunto pelo trono
vazio é importante e continua até nossos dias.



Numa outra versio fornecida por Mr. Bernasko,
Burton especifica que o trono ficava oculto num
recinto protegido por panos e que, no seu interior,
as tasino rezavam e o rei aspergia no chio, a
direita do assento, dgua, rum e cerveja local. A
cerimdnia finalizava com a distribuicio das
provisdes entre os assistentes.158

Segundo o relato de Skertchly, as primeiras
rezas aos reis defuntos e o primeiro sacrificio
humano eram oficiados pelo Agassunon,
reiterando a centralidade desse sacerdote nos
rituais da familia real.l® Skertchly néo faz
referéncia aos tronos, mas menciona os assen,
objetos votivos de ferro que representavam os
monarcas defuntos, normalmente cobertos por
panos, mas descobertos para as oferendas. Eles
estavam custodiados pelas tasino e bassajeh, que
com seu “mondtono canto” e “lamento
cadencioso” se encarregavam de rega-los com
dgua Nesu e rum, enquanto o Agassunon fazia o
mesmo com o sangue. Seguia-se depois a
apresentacio de alimentos cozidos e frutas em
frente aos assen, concluindo assim o banquete
real.160

Na atualidade, as tasino sdo as mulheres mais



idosas da coletividade familiar, responsaveis pelas
rezas e oferendas nos assen. Como diz Burton,
elas “servem e rezam aos espiritos dos reis
defuntos”1¢l Num outro contexto ritual, ele
descreve “oito mulheres idosas, os fantasmas dos
reis”, desfilando “solenes e devagar, apresentando
seus respeitos ao monarca em vida”, sugerindo,
nesse caso, a presenc¢a de vodunsis incorporadas
com os espiritos dos reis.!62 Nos sin-kon de 1871,
essas vodunsis (chamadas bassajeh por Skertchly),
ou os espiritos por elas manifestados, mantiveram
longas conversas com o rei Glele, aconselhando-o
sobre a decisio de atacar Abeokuta. O rei
prostrou-se diante dos antepassados e os saudou
segurando suas mdos na altura da cabeca.
Enquanto medidoras da voz dos ancestrais, essas
vodunsis recebiam presentes de rum, panos e
buzios, estes ultimos tirados dos armazéns
deixados nos paldcios pelos monarcas defuntos.163
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FIGURA 15. Assens num altar de Gu. Abomé, 1984.

Conforme a pratica que os antropologos
chamam “sucessdo de posi¢des”, no Daomé, certos
individuos  assumem os nomes, titulos,



identidades, lugar de residéncia e histérias de
personagens-chave do reino que viveram em
épocas passadas.l®4 Assumir a identidade nominal
do ancestral ndo comportava necessariamente sua
manifestacio mediunica. Nesse sentido, ¢é
improvavel que as médiuns observadas por
Skertchly fossem as mesmas pessoas que
carregavam o titulo das antigas kpojitd. Estas
podiam dang¢ar, mas ndo incorporavam os
espiritos dos defuntos. Nos Costumes de 1846,
Duncan registra as dancas das kpojité Agotimé e
Senume, assim como Forbes, anos depois, registra
a presenca das kpojité em cada um dos sin-kon.16
Nesses casos, porém, é provavel que se tratasse das
representantes nominais e ndo necessariamente
de médiuns incorporadas. Seja como for, note-se
que as kpojité (como os antigos reis) podiam se
fazer presentes, tanto através da incorporagio
mediunica como através dos representantes
nominais.

Se recorrermos a etnografia contemporanea dos
Nesuhue (ou dos cultos aos ancestrais das
coletividades familiares), encontraremos dois
segmentos rituais que sdo uma réplica dos antigos
sin-kon: o hode (x0dé ou dexixo, fazer as rezas) —



também conhecido como ganmévd quando ¢é
realizado pelas linhagens ahovi — e o
kanlintagbigba, ou quebra da cabe¢a do animal. O
primeiro segmento consiste em rezas, oferendas
de bebida e apresentacio de comidas diante da
casa dos assen, acompanhadas da imola¢io dos
animais. O segundo segmento, realizado no dia
seguinte, consiste em novas rezas, oferendas de
novos alimentos, dessa vez incluindo a carne
cozida, e na distribuicio da comida entre os
membros da familia.l6  Assim, os rituais
contemporaneos parecem reproduzir, talvez de
forma simplificada, segmentos discretos dos
antigos Costumes.

Neste capitulo tentei esbogar um historico
aproximado da institui¢do religiosa dos Costumes,
que, junto com a tecnologia da guerra, constitufa a
espinha dorsal do sistema politico do Daomé.
Para além da analise de aspectos politicos,
juridicos, econdmicos e militares, tentei destacar o
substrato religioso e ideoldgico que fundamentava
esses festivais e cerim6nias. Como sugere o
etndlogo francés Marcel Mauss, a centralizagio
das trocas materiais estd ligada a centralizagdo
politica, e esta, por sua vez, estd ligada a algum



tipo de centralizacdo espiritual.16? No Daomé, o
processo de centralizagio politica se deu em
paralelo com a centralizacgio economica
(sobretudo com o relativo monopélio do trafico de
escravos), mas essa acumulacio de poder era
compensada pela fun¢io distributiva do rei,
expressa de forma simboélica nos Costumes.
Confirma-se também que a centralizagio politica
foi acompanhada de uma relativa centralizagio
religiosa. Se bem que ndo tenha sido promovido
nenhum tipo de monoteismo (conforme ditaria a
teoria de Robin Horton), os ancestrais reais foram
erigidos como referentes espirituais da nagio.l68
Contudo, de forma hierarquizada, persistiu uma
significativa ~ heterogeneidade e  pluralismo
religioso, tanto nos cultos publicos, sob a égide do
ser supremo Mawu-Lissa, como nos templos Nesu
das varias linhagens reais, expressivo de uma
analoga diversidade politica subjacente ao
despotismo real.

Em qualquer caso, comprovou-se a centralidade
dos sin-kon como segmento estruturante dos
Costumes e foi destacada sua historicidade,
sugerindo  um  crescente  processo  de
complexificagdo, com um numero cada vez maior



de rituais, e de exteriorizagdo, com um
deslocamento espacial das cerimdnias para os
paldcios privados de cada um dos reis. Essas
mudangas podem ser interpretadas como a
expressdo ritual de processos de segmentagio
social, provocados pelas tensdes internas as
familias ahovi dos principes e pelos embates com
os plebeus anato. Mas, para além de uma
expressdo ritual, essas mudancas podem ser
também pensadas como forma simbdlica de
controlar e negociar essas tensoes.



5. Os Nesuhue, os tohosu e a
memoria ritual

OS NESUHUE E A MISTERIOSA APARICAO DOS
TOHOSU

Depois da reconstitui¢ao histérica dos Costumes
e do segmento do sin-kon, proponho examinar o
contraponto contemporineo: o culto Nesuhue.l
Essa categoria designa uma pluralidade de
entidades espirituais associadas as coletividades
familiares dos reis de Abomé. Le Herissé diz que
inicialmente os Nesuhue estavam divididos em
dois tipos: 1. as criangas mortas no periodo de
amamentacio; e 2. todos os outros defuntos
(criangas, adultos e velhos). Os primeiros sao
designados como aqueles “‘que ndo comem sal’, e
essa regra alimentar se mantém na preparagio de



suas oferendas rituais. Os segundos, os kututo
(kutitd) ou tovodun, incluem os reis, principes e
princesas das linhagens ahovi, assim como
ministros e dignitarios da corte daomeana que
foram ritualmente deificados ou “vodunizados”
Eles recebem oferendas nos assen e se manifestam
através de transe mediinico nos vodunsis
iniciados para tal.2

Os tohosu (literalmente rei, axsu, das dguas, 1)
constituem uma terceira categoria que inclui os
espiritos de principes nascidos com alguma
anormalidade fisica, ritualmente afogados e
depois deificados e instalados em altares especiais.
O principal tohosu em Abomé ¢é Zomadonu
(Zomadénu), “filho monstro” do rei Akaba,
seguido de Kpelu (Kpelu), filho de Agaji, Adomu
(Adomn), filho de Tegbesu, e assim por diante (ver
tabela 6). A cada rei corresponde um ou varios
tohosu, e os seus templos, os chamados hoga
(x>ga, casa comprida), situam-se nas imediagdes
dos paldcios privados ou “externos”, tratando-se
das mesmas “casas Nesu” documentadas por
Burton na segunda metade do século XIX. As
cerimonias Nesuhue se desenvolvem, atualmente,
em volta dos templos tohosu, iniciando-se no de



Zomadonu e seguindo pela ordem dindastica nos
outros hoga, em detrimento dos djeho dos reis e
rainhas, localizados no interior dos palacios, como
acontecia nos sin-kon do passado. Hoje, as
cerimonias Nesuhue sdo iniciadas pelos rituais dos
tohosu e presididas pelos sacerdotes dos mesmos,
com o Mivede, chefe de Zomadonu, no topo da
hierarquia. A agregacio e progressiva centralidade
do complexo cosmoldgico e ritual dos fohosu nos
Nesuhue serdo uns dos temas centrais deste
capitulo.

TABELA 6:
LISTA DE TOHOSU, REIS CORRESPONDENTES E BAIRROS DOS
HOGA. ABOME, 19113

Tohosu Rei (pai) Sacerdote Bairro
1 Zomadonu Akaba Mivede Ahuanga Lego
2 Kpelu Agaja Kpelusi Ahuanga Lego4
3 Adomu Tegbest Adomusi  Adandokpoji Daho>
4 Donuvo Kpengla Donuvosi  Adandokpoji Kpevi
5 Huemu Agonglo Huemusi  Gbekon Huegbo®
6 Zanhun (Zewa) Guezo  Zanhunsi Gbekon Hunli
7 Semasu Glele  Semasusi Djegbe

FONTE: Le Herissé, LAncien, p. 123. Ver também grafico 2,
no capitulo 4.



Os cultos Nesuhue devem ser entendidos como
um “‘composto” desenvolvido ao longo do tempo.
No seu conjunto, trabalham e controlam as
interagdes com os antepassados, mas também se
preocupam com questdes relativas a mortalidade
infantil e aos nascimentos andémalos, ou seja, a
aspectos reprodutivos das linhagens. O ritual
almeja “alimentar” os ancestrais para garantir a
sustentabilidade da vida “neste mundo”, e ao
mesmo tempo propiciar a reprodu¢io dos
viventes, aplacando os espiritos infantis
potencialmente nocivos. O culto aos tohosu pode
ser considerado uma variante ou extensio do
complexo  cosmolégico iorubd dos abiki,
associado aos natimortos ou a criangas que
morrem logo apds o nascimento. Também o culto
tohosu mantém estreita relagio com o culto aos
hoho (hoxo) ou gémeos, outro caso de reprodugio
an6mala.

Contudo, como afirma Herskovits, “Nesuhue é
a religido dos principes”’ Embora baseado em
tradicdes ndo aristocraticas, o complexo liturgico
elaborado pelos ahovi estava desenhado, como diz
Le Herissé, para legitimar “sua superioridade



inclusive no além”® Ou seja, o culto Nesuhue
constitui (ou constituia) uma instituicdo religiosa
distintiva das familias ahovi, em oposi¢io as
familias plebeias ou anato, embora membros
destas ultimas fossem os responsaveis pelo ritual.
Porém, desde a conquista colonial francesa, no
final do século x1X, até nossos dias, as praticas que
antes eram exclusivas da aristocracia daomeana
tém sido apropriadas e replicadas pelo segmento
anato. Apesar dessa “democratizacio” e de o culto
ser praticado em cidades do litoral como Uid4, ou
do interior, como Savali, o ritual Nesuhue
continua fortemente associado as familias fons,
originarias de Abomé.

Como vimos, a primeira referéncia aos
Nesuhue, ou casas Nesu, aparece na obra de
Burton quando menciona o “grande Nesu” como
‘o verdadeiro fetiche fon de Abomé”? Além do
fato de o sufixo hue (xwé) significar “casa” ndo hd
consenso sobre a etimologia do termo. Uma
primeira hip6tese identificaria a raiz né (ou nésu)
com o 6rgdo sexual masculino, o que levaria a
traduzir Nesuhue como a “casa do falo”10 Essa
interpretagdo conota uma associagdo com O
vodum Legba, caracterizado por uma verga ereta e



pela forca viril.

Numa segunda acep¢io do verbete, Segurola
define né€ como um nome que designa os tohosu.
Além de criancas que nascem com alguma
deformidade fisica, os tohosu sdo também
associados aqueles espiritos engendrados cada vez
que um homem e uma mulher realizam o ato
sexual. Essas criaturas invisiveis sdo chamadas
também  hungbandan, “sangue  constituido
anormalmente”, referindo-se aos fetos ou, mais
geralmente, aos abortos. Os hungbandan, como os
tohosu, com os sacrificios apropriados, devem ser
afogados e reintegrados ao mundo invisivel para
depois serem honrados nos altares como
voduns.!l Essa interpretagio sugere um nexo
direto entre o termo Nesuhue e o culto aos tohosu,
e reforca a ideia de uma estreita associacio do
ritual com o controle das forcas que regulam a
procriacdo e os nascimentos anomalos.

Outra hipdtese sustenta que a prontuncia correta
de Nesuhue seria Lensuhue (Lénsuixwé). Nessa
abordagem, a etimologia do termo sugere uma
relagio com o vodum do trovio Hevioso ou So.
Segundo Segurola, lénsi significa:



1. “ovino (léngba’) macho” = o carneiro.
2. Agbo Iénsi: “o grande carneiro” = nome forte de
Hevioso, o deus do trovao, as cornadas do cabrito tendo
a subitaneidade do raio. O machado do trovdo sosysvi
imita os chifres do carneiro. O génio do raio ¢é
representado as vezes sob a forma de um carneiro
cuspindo fogo. O nome é empregado nas louvagdes de
Agaja. Um dos nomes do rei Agaja é Lensu kpd ve sd: é
dificil castrar o carneiro-pantera.l2
Ainda segundo Segurola, Lensuhue seria “a
casa do carneiro”, ou “a casa dos reis de Abomé¢,
filhos da pantera” Nessa interpretacio, ha uma
aproximacio de Hevioso, enquanto divindade
tutelar de Abomé, e Kpo, a pantera ancestral dos
aladahonu. Também destaca o vinculo entre
Lensu/Nesu, o vodum Hevioso/Sogbé e o proprio
rei Agaja. De fato, o tohosu de Agaja, Kpelu, é as
vezes identificado ou justaposto a Sogbo. Ha
registros, ao longo do século xx, de pinturas de So
Bragada nos templos de Zomadonu, Kpelu e
Adomu (figuras 19 e 20). Esse acaimulo de indicios
permitiria postular que o culto a Hevioso/Sogbé
foi importado no Daomé no tempo de Agaja,
talvez apds a conquista de Aladd e Uidd. Dai,
pode-se especular a organiza¢io dos templos Nesu



ja nesse periodo inicial do reino.

A datagdo e a cronologia desse processo
dependem, portanto, da nossa compreensido da
natureza composta dos Nesuhue, envolvendo os
ancestrais reais e os fohosu. A veneragio dos
ancestrais (fovodun) reais provavelmente recebia
uma ritualizagdo particular desde pelo menos o
tempo de Agaja. Segundo Forbes, por exemplo, os
Costumes sin-kon foram inaugurados durante
esse reinado.!3 J4 os rituais fohosu, se bem que
podem ter sido importados e agregados aos rituais
tovodun no século xvil, s6 adquiriram certa
visibilidade tardiamente. Como vimos, no século
XVII e até a década de 1830, as cerimdnias sin-kon
se realizavam no interior dos paldcios Danhome e
Agligome, com homenagens aos reis e as rainhas-
maes. Na documenta¢ido ndo achamos nenhuma
meng¢io a ceriménias em honra dos “filhos
monstros” dos reis, e s6 em 1888 encontramos
uma primeira referéncia ao culto aos “abortos”14 A
auséncia de evidéncia historiogréfica ndo permite
afirmar a inexisténcia do culto tohosu antes do seu
registro escrito. Contudo, o siléncio documental
prévio a segunda metade do século XX e a
crescente visibilidade do culto a partir de entdo



sugerem um processo de mudanca ritual iniciado
nesse periodo.

Somente em 1849 achamos uma primeira
evidéncia indireta do culto fohosu na men¢io ao
cargo de Mivede, maximo responsavel de
Zomadonu.1> O titulo aparece na lista de ministros
e oficiais do reino que receberam um presente do
rei Guezo nos Costumes desse ano, mas ele ndo
foi objeto de nenhuma distin¢do e recebeu uma
quantia discreta, similar a de muitos outros
dignitarios. Isso indicaria que Mivede néo
desfrutava ainda da autoridade suprema que viria
a adquirir. Até a década de 1870, como vimos, a
autoridade méxima nos Costumes era o
Agassunon.1® O poder adquirido por Mivede e os
outros sacerdotes dos tohosu, como dirigentes do
culto Nesuhue, pode ter sido, portanto, uma
mudanga do fim do século X1, talvez reforcada e
cristalizada com a reestruturagio do poder politico
resultante da coloniza¢do francesa.

Insisto que isso nédo significa dizer que os tohosu
ndo existissem anteriormente. No reinado de
Glele, como vimos, Nesu era cultuado em
“grandes  barracdes chamados  Nesu-hwe,
adjacentes a varios paldcios”!7 e essa localizagdo



7

que perdura até hoje é um forte indicio da
existéncia do culto aos fohosu nesse periodo.18
Minha hipotese é de que as praticas rituais dos
tohosu foram assimiladas em algum momento do
século Xxvil, mas que permaneceram durante
décadas numa posi¢do relativamente marginal.
Essas divindades s6 comecaram a ter certa
visibilidade com a ampliagédo ritual dos Costumes
e, em particular, com a “exterioriza¢io” do sin-kon,
ou seja, no momento em que o culto aos
ancestrais reais passou a ser realizado extramuros
de Abomé, nos palacios privados das diversas
coletividades ahovi, no fim do reinado de Guezo.
Como foi dito, a exteriorizagio do cerimonial
parece responder a uma dinidmica segmentaria.
Quando a demografia e as tensdes internas néo
permitiram mais concentrar todas as coletividades
familiares ahovi intramuros, em torno do paldcio
Danhome e Agligome, e sobretudo a partir da
ascensio de Guezo — talvez membro de uma
linhagem diferente da de Adandozan e Agonglo
— as cisdes dos ahovi podem ter aumentado. A
separacdo dessa multiplicidade de grupos de
descendéncia em torno dos paldcios privados de
cada rei parece ter sido uma solugio de



compromisso eficaz para administrar e conter o
problema. Conforme acontece até hoje, a
instalacdo de altares tohosu constituia uma forma
simbélica de reconhecer a singularidade e a
identidade das linhagens secundarias (ou
concorrentes) e ao mesmo tempo reforcar sua
dependéncia das linhagens reais dominantes.!?

Apesar de a evidéncia disponivel ser do século
XIX, as tradi¢bes orais sio undnimes em datar a
introdu¢io dos tohosu no século  XVIIL
Normalmente essa inova¢io ¢é atribuida ao rei
Tegbesd, mas ha indicios que sugerem um periodo
anterior. Burton diz que o culto Nesu (isto ¢,
tohosu) foi  “estabelecido por Agaji, o
conquistador”.20 Outro depoimento mais recente
sugere que a instalacio de Zomadonu como
Agbohosu (Agboxisi, isto é, rei de Abomé, um
titulo normalmente reservado a Hevioso)
aconteceu no reino de Agajd, adaptando praticas
rituais mabhis, associadas aos espiritos dos rios, ao
culto aos ancestrais reais.2! Segundo outras
versdes, os tohosu eram conhecidos em Abomé
desde os tempos de Akaba, mas foi Tegbest quem
institucionalizou o culto.?

Nesse sentido, algumas fontes apontam a Na



Huanjile, mae de Tegbest, como a primeira
sacerdotisa do culto.2? No entanto, a memdria oral
tende a indicar Homévo Abada, provavelmente
um descendente dos guedevis, como o primeiro
sacerdote dos tohosu em Abomé.24 O falecido
Abadasi (sacerdote do vodum Abada) contava
que, durante o reino de Tegbesd, apareceram
umas misteriosas criaturas de pequena estatura,
com longas cabeleiras, barbas e muitos dentes,
que causaram grande desordem e pédnico entre os
habitantes de Abomé, até obriga-los a fugir da
cidade. Essas aterradoras entidades sdo
identificadas, segundo distintos informantes, com
os tohosu ou os hungbandan ji referidos.?>
Homeévo Abada informou ao rei que as criaturas
queriam voltar ao mundo invisivel, mas que antes
disso propunham dividir o controle do Daomé
com ele. Em troca de sacrificios, azeite de dendé,
tecidos e chapéus de feltro,26 eles iriam revelar o
segredo do seu poder. Tegbest, convencido pela
mde, teria finalmente aceitado, e realizara as
oferendas prescritas. Antes de partir, as criaturas
foram “retiradas da 4gua” e “encerradas nos
potes” (é su zém nu yé), sinalizando seu
assentamento nos altares. Homevo Abada foi



instruido no saber relativo ao uso de folhas e do
asogiie (asogwe, chocalho feito com cabaga e
recoberto com malha de contas ou sementes) para
se comunicar com essas criaturas.2’

Varios testemunhos orais coincidem na
afirmacdo de que o culto tohosu foi instalado no
bairro Ahuanga Lego, no local do atual templo de
Zomadonu. Inicialmente os trés primeiros e mais
importantes tohosu, Zomadonu, Kpelu e Adomu,
filhos dos reis Akaba, Agaji e Tegbesu,
respectivamente, eram venerados no mesmo hoga.
Segundo a lenda, um dia uma forte trovoada
levantou o telhado do templo, espargindo a palha
em varias diregdes. Os templos de Kpelu e Adomu
foram transferidos para os lugares onde caiu a
palha, em frente aos paldcios privados dos seus
pais.28 O mito evoca, portanto, um culto coletivo
inicial (andlogo aquele que recebiam os reis nos
djeho no século xvi) e um processo subsequente
de separagio, talvez paralelo & segmentagio das
familias ahovi refletida na constru¢ido dos palécios
extramuros e na externalizagio do culto nos
respectivos templos.

Herskovits narra outra histéria segundo a qual
Zomadonu teria ajudado Glele a vencer uma



guerra contra os nagos, e que apos essa vitoria o
rei “ampliou o templo de Zomadonu para mostrar
sua gratiddo”2 Esse mito sugere outro possivel
cendrio em que uma divindade meio obscura e
esquecida comegou a ganhar visibilidade a partir
de seu destaque numa campanha militar. O
interesse dessa lenda é que coincide com o reinado
de Glele, momento sugerido pela hipdtese inicial.
H4 uma cantiga de Zomadonu que parece
expressar sua recusa em compartilhar o templo
com seus “parentes”, como demonstragio de
superioridade.30

Se a datagio da aparigio dos tohosu é
complicada, a localizagio geogrifica da sua
procedéncia nédo é menos problemdtica. A maioria
de informantes identifica sua origem no pais
Mahi, mas ali duas 4reas concorrem como
possiveis pontos de difusdo do culto: Savald, no
norte, e o lago Azili (Azili), na regido Agonli
(Agonlin). Alids, haveria uma terceira opgdo que
identifica o culto como autdctone, origindrio da
regido em volta de Huaué e Cana. Essas versdes
ndo sdo necessariamente contraditérias e podem
refletir a natureza composta dos Nesuhue,
integrando elementos de distinta procedéncia. O



culto aos espiritos dos rios ja era apontado no
Daomé pelos viajantes no século xviL3! Esse
complexo religioso, incluindo divindades como os
tohosu, Azili, Azakd e Hlan, apesar das variantes
locais, pode ser associado, de forma genérica, ao
pais Mahi.

O velho Semasusi dizia que os tohosu vinham de
Savalt, e outros sacerdotes, da mesma forma,
mencionavam rios dessa regido.32 O vodum Azakd
¢ um tohosu que todos reconhecem como
origindrio de Savalt, e ele figura de maneira
proeminente nos cultos Nesuhue. Uma lenda
sustenta que Homeévo Abada, o introdutor dos
tohosu em Abomé, era amigo de Azaka,
reforcando a ideia de Savali como centro difusor
desse culto.33 Por outro lado, nos cantos Nesuhue
h4 diferentes alusdes a outro vodum, Azili ou Tobo
Azili, associado ao lago do mesmo nome, na
margem oriental do rio Uemé, no pais Agonli. O
lago Azili é considerado a residéncia ou a fonte
original do poder dos tohosu.3* Ja em Abomé, a
principal fonte associada aos tohosu é Dido.

Outro curso de agua ligado aos tohosu é o rio
Hlan, afluente do Uemé, com nascente ao norte
de Cana (ver mapa 2). Segundo Le Herissé, Hlan



era o primeiro vodum do pantedo das fontes e dos
rios sacralizados, estendendo seu dominio as
arvores sumaumas (Ceiba pentandra) que nascem
nas suas orilhas. Hlan seria um vodum local,
anterior a chegada dos aladahonu, mas esquecido
por estes.3> Em protesto, Hlan teria provocado
uma invasido de pequenas criaturas engendradas
no fundo do rio que aterrorizaram os daomeanos
no tempo de Tegbest, for¢ando a instalagio do
sacerdote Hlanon.3¢ Embora essa narrativa ndo
fale em tohosu, outra conta como Tegbesu, de
forma conciliadora, teria dito a Hlan: “Ninguém
além de mim pode ser o rei da terra (ai-hosu); mas
vocés serdo os reis das dguas (fo-hosu)”37

A lenda de Hlan aponta para mais um caso de
pacto politico-religioso (ou sistema de autoridade
dual) entre os “donos da terra” (ayinon) e os
aladahonu, com o reconhecimento e a
apropriacdo dos espiritos fluviais (tohosu/Hlan)
como estratégia para administrar as tensdes
geradas pelo processo de dominagdo. Porém,
como no caso de Agassu, o discurso oficial acabou
por transformar aquilo que inicialmente era local
num elemento externo associado aos invasores.
Assim, algumas tradiges orais identificam Hlan



(ou Tosu-Hlan) com um irmdo dos primeiros reis
aladahonu,  Ganyehessu  (Gannyéxésu) e
Dakodonu, que apds sua morte se transformou
em rio.38

A permanente reconstru¢io do ritual, através da
justaposicio e superposicio de elementos
autoctones e importados, ndo se limitava a liturgia
dos tohosu, mas se estendia aos Nesuhue como
um todo. A influéncia da regido mahi (Savald) e
agonli (Azili), por exemplo, é perceptivel no
complexo processo de iniciagio que caracteriza os
cultos Nesuhue. Este se divide em dois estagios
principais. No primeiro, num ritual relativamente
simples chamado asi s> ¢o té, a noviga ¢é
consagrada a determinado vodum, mas essa
inicia¢io ndo comporta a “morte ritual”
simbolizada pela sua queda no chdo.3° Apds o
ritual a vodunsi é chamada hundote (hin do té,
literalmente “vodum em pé”) e recebe um novo
nome, como Akabasi, Dakosi, Nasi, Daasi e
outros. Essa iniciagio permite a vodunsi participar
e dangar durante as cerimonias publicas. Essa
forma de recrutamento costuma ocorrer todo ano,
e cada templo Nesuhue prepara as suas vodunsis.

Num segundo momento, geralmente ao cabo



de varios anos, a vodunsi pode ser submetida a
novo processo de inicia¢do. Através de uma série
de rituais chamados Yivodo (ir, yi, a Vodo), a
vodunsi pode atingir o grau maximo na hierarquia
dos Nesuhue. O Yivodo é um complexo de
cerimOnias organizadas pelo rei e pelos vodunons
com intervalos de varios anos. Todos os templos
de Nesuhue enviam varias vodunsis para
participar dessa ceriménia coletiva. O ultimo
Yivodo foi celebrado em Uid4, aproximadamente
em 1945, e o anterior em Abomé (1935).40

No Yivodo, a vodunsi experimenta uma “morte
ritual, da qual se fala vodun hii asi (o vodum
matou a sua mulher), e ela permanece varios dias
prostrada no chdo. Nesse momento, a vodunsi é
chamada hin ¢y (o caddver do vodum). Esse
estado é seguido de uma “ressurrei¢io ritual’,
conhecida como hun finfsin (acordar do vodum),
que inaugura a nova vida espiritual da vodunsi. A
partir desse momento, a novica serd conhecida
como vodinsi hunjayi (hun ja ayi, a vodinsi que o
vodum jogou por terra). Esse estigio é seguido
por um periodo de treinamento e aprendizado no
qual a vodunsi adquire nova personalidade
sagrada. Na ultima parte da iniciacdo, numa outra



série de cerimonias, algumas mulheres hunjayi sio
“preparadas” para atuar como fobosi (tobosi) ou
bobo, um estado infantil com um comportamento
associado & mendicancia ritual. E s6 quando uma
vodunsi é “preparada” para o estado de tobosi que
ela atinge o mais alto status no culto Nesuhue, e é
entdo conhecida como mahisi ou mahinu (maxisi,
maxini). Portanto, no culto Nesuhue, diz-se que
depois de ser tobosi a vodunsi vira mahisi.41
Durante o Yivodo, as vodunsis recebem um
nome pessoal como tobosi e outro como mahisi e
também aprendem a falar linguas rituais (ou
repertérios lexicais) particulares: os mahisi falam
uma e as tobosi, outra. No primeiro caso parece
tratar-se de uma mistura dialetal das linguas fon e
mahi; no segundo, o bobogbé (a lingua das bobo)
parece ter também influéncia do mahi4? Cabe
notar que tobosi significa mulher ou devota de
Tobo. O termo pode ser interpretado como um
composto de bo (objeto de poder) e t5 (dgua), ou
seja, sortilégio das aguas. Paralelamente, outras
pessoas relacionam Tobo com o vodum Azili
Tobo, sendo tobo uma contragio de tgbo: o
grande (gbo) curso d’agua (#). Nas duas
interpretagbes o vinculo com a agua ¢



reconhecido, havendo no segundo caso referéncia
explicita a regido agonli.

Esta breve descrigio dos processos inicidticos —
incluindo o complexo ritual Yivodo, o preparo dos
mahisi e das tobosi e o uso da lingua mahi —,
junto com a relagdo cosmoldgica entre os tohosu e
voduns como Azili e Azaka, permite postular uma
forte influéncia das praticas rituais mabhi,
especialmente agonli, na instituicdo dos
Nesuhue.#® Como explicava Semasusi, qualquer
cerimonia Nesuhue de alguma importdncia deve
ser iniciada com certos rituais secretos no lago
Azili. Alids, no Yivodo, os rituais para o preparo
das tobosi siao dirigidos por sacerdotes Nesuhue,
juntamente com um vodunon chamado Gbagan,
originario do pais de Azili.44

CONTRAPONTO ATLANTICO: NA AGOTIME E A
CASA DAS MINAS

As informagdes acima derivam da etnografia
contemporanea e indicam  processos de
apropriacdo de praticas externas na configuragio
dos cultos Nesuhue. Ndo permitem, porém, como
no caso dos tohosu, estabelecer nenhuma
cronologia  minimamente confidvel. Nessa



conjuntura, a comparagdo com praticas religiosas
desenvolvidas no outro lado do Atlantico se
apresenta como um caminho para a interpretagio
histérica. A etnografia do tambor de mina —
nome dado a religido de matriz africana no estado
brasileiro do Maranhdo — e, em particular, a da
Casa das Minas, localizada na cidade de Sdo Luis,
constitui um contraponto unico e excepcional para
nossa compreensdo das praticas africanas.4>
Fundada em algum momento da primeira
metade do século xix, a Casa das Minas
preservava — pois na atualidade se encontra quase
extinta — como nenhum outro templo no Brasil, e
provavelmente nas Américas, fortes
“sobrevivéncias” do culto aos ancestrais reais de
Abomé. Apesar das inevitaveis e evidentes
transformacgdes acontecidas em ambos os lados do
Atlantico, o paralelismo pode ser identificado em
varios aspectos do pantedo e da atividade ritual.
Em 1943, Costa Eduardo foi o primeiro
pesquisador a mencionar que os voduns
venerados na Casa das Minas inclufam varios reis
do Daomé. Ele acrescentou que os membros da
Casa das Minas ndo tinham conhecimento desse
fato.46 Em agosto de 1948, o fotégrafo francés



Pierre Verger obteve de mae Andresa, a maxima
responsavel pelo culto naquele momento, uma
lista dos voduns venerados no templo. Em
dezembro do mesmo ano, em entrevista com
Mivede, em Abomé, Verger confirmou que a
maioria dos voduns das familias Davice e
Savaluno, em Sdo Luis, eram nomes de ancestrais
divinizados da familia real de Abomé.
Comparando os nomes dos reis, Verger concluiu
que Agonglo era, cronologicamente, o ultimo da
dinastia conhecido no Brasil, demonstrando que
as pessoas que fundaram a Casa das Minas teriam
chegado ao Brasil apds 1797, ano da morte de
Agonglo. Além dos reis, o pantedo brasileiro
inclui pelo menos duas kpojité, Naiadono
(Adonon) e Naité (provavelmente Naité Sedume,
maie do rei Agonglo).4”

Embora o termo tohosu, na sua acep¢io de
“principe das dguas” ou de “crianca monstro”, ndo
seja conhecido na Casa das Minas, o templo
também ¢é designado como Querebenta de
Zomadonu, ou casa de Zomadonu. A presenga do
tohosu como “dono espiritual” da casa
(responsabilidade compartilhada com Naité) e
como vodum principal da sacerdotisa fundadora e



sua sucessora permite inferir que essa entidade
nio foi uma agregacio tardia, mas que esteve
presente desde os primérdios do templo.
Zomadonu seria o dnico tohosu preservado no
Brasil, embora outros importantes voduns
associados aos tohosu, como Azili e Azakd, facam
parte do pantedo da casa.8

Em relacio a atividade ritual, a estrutura da
iniciagdio  caracteristica do culto Nesuhue,
examinada acima, encontra surpreendente
correspondéncia com aquela praticada na Casa
das Minas. A iniciagio das vodunsis, no passado,
era também dividida em dois estdgios. O primeiro
consistia numa iniciagio “simples” na qual a
vodunsi adquiria o grau de vodiinsi-he.*® Porém,
era no segundo estdgio da iniciagdo, celebrado
com intervalos de virios anos, que a vodunsi
virava vodunsi gonjai (a vodunsi hunjayi dos
Nesuhue), o status mais alto s6 alcancado pelas
devotas com mais experiéncia e idade. Sé as
vodunsi gonjai podiam receber, além do seu
vodum, uma segunda entidade espiritual, a
chamada tobosi ou tobosa, e s6 a vodinsi gonjai
podia assumir a fun¢io de noché ou chefe da casa.
Costa Eduardo proporciona uma breve descri¢do



dessa cerimoOnia e nota que a “consagragio” da
tobosi ocorria, como no Benim, na dltima parte da
iniciagdo.’0 A ultima iniciagdo para “graduar”
vodinsi  gonjai na  Casa das  Minas
(correspondente ao Yivodo no Benim) foi
celebrada em 1914 com dezoito vodunsis, mas,
com a morte dessas mulheres, as tobosi deixaram
de manifestar-se a partir dos anos 1960. Essa
interrup¢do da tradicdo é responsavel, em grande
parte, pela decadéncia atual da Casa, pois impede
a legitimacio ritual da cadeia sucesséria na chefia.



FIGURA 16. Vodiinsis com suas tobosi, 'apos a
ultima feitoria de gonjais, em 1914. Casa das
Minas, Sdo Luis, Maranhdo.

Esta breve comparagio etnografica permite
afirmar que aspectos fundamentais da estrutura
litargica dos Nesuhue, como o complexo inicidtico
do Yivodo, envolvendo a graduagio das vodinsi
hunjayi e das tobosi, assim como elementos
centrais do pantedo — incluindo, além dos reis e
das rainhas, os tohosu —, j& estavam instaurados
em Abomé no tempo em que as fundadoras da
Casa das Minas chegaram ao Brasil.

Embora a fundagio do Querebentd de



Zomadonu nio possa ser datada com precisdo, as
estimativas mais confidveis sugerem que ele
comecou a funcionar por volta de 1847.°1 Em
1942, mie Andresa disse a Nunes Pereira que as
fundadoras eram “contrabando”, sugerindo que
terlam sido embarcadas para o Brasil depois de
1815, quando o tratado anglo-portugués proibiu o
comércio de escravos na Africa Ocidental.2 Se
levarmos em conta que a abertura da Casa pode
ter demorado varios anos — o tempo necessario
para as fundadoras comprarem sua liberdade e
organizarem a comunidade religiosa —, é razoavel
presumir que a transferéncia atlantica do
conhecimento relativo aos Nesuhue e aos tohosu
possa ter ocorrido entre 1797 e 1830.

Pressupondo que o culto Nesuhue sé poderia
ser transferido ao Brasil por um grupo de pessoas
préximo a corte daomeana, e constatando que isso
s6 aconteceu ap6s a morte de Agonglo, Verger
levantou a hip6tese de ser Na Agotimé a
fundadora da Casa das Minas.>® Essa rainha,
vitva do rei Agonglo e “méae” de Guezo, teria sido
escravizada e vendida pelo rei Adandozan. As
tradigdes orais tém representado Adandozan e
Guezo como meios-irmdos, Guezo aparecendo



como o herdeiro escolhido pelo pai, e Adandozan
atuando como regente, mas depois se recusando a
entregar o poder.>* A escravizagio de Na Agotimé
se enquadraria, assim, na tentativa de Adandozan
de suprimir os aliados de Guezo.

A memoria da venda da rainha aos negreiros
aparece registrada pela primeira vez no Daomé¢, na
década de 1910, e a lenda de Guezo, uma vez rei,
ter enviado vdrias embaixadas (constituidas pelo
interprete Dossuyovo e o Migan Atindebako) as
Américas em busca da maie, era popular nos anos
1920. Na versio do etndlogo beninense Paul
Hazoumé, as viagens ao Brasil, a Cuba e as
Antilhas a procura de Agotimé foram
infrutiferas.>> Em 1931, Herskovits registrou em
Abomé uma narrativa bastante detalhada que
afirma que Na Agotimé foi escravizada e
embarcada para o Brasil junto com 63 dos seus
seguidores. Ja idosa, teria sido vendida varias
vezes, passando 24 anos nas Américas, onde
“fundou o culto ao seu deus daomeano”. Em relagio
ao regresso de Na Agotimé, essa versdo sustenta
que Francisco Felix de Souza a encontrou e a
trouxe de volta com outros seis daomeanos por
volta de 1840, e foi assim que a historia dela se



preservou.>6

Verger apresentou essa tradi¢gdio oral para
sustentar sua hipotese — citando Hazoumé, mas
nio a versio de Herskovits —, e aportou algumas
informacoes relativas as supostas embaixadas de
Guezo, com base no relato do major Cortez da
Silva Curado, que em 1886 entrevistou em Uidd o
ja idoso embaixador Dossuyovo. E provavel,
porém, que a viagem de Dossuyovo
correspondesse 4 embaixada enviada por
Adandozan em 1810, e ndo aquela enviada por
Guezo em 1818.57 Esta ultima foi, efetivamente,
organizada por Francisco Felix de Souza, e era
integrada por um embaixador chamado Amussu,
“tio legitimo” de Guezo, um acompanhante e
quatro vassalos portugueses retidos na corte de
Abomé por muitos anos. Na tnica carta de Guezo
que se conserva dessa embaixada, contudo, além
de solicitar diversas prerrogativas comerciais, nao
hd nenhuma alusdo a Na Agotimé.58

No Daomé do século xv11, o sacerddcio no culto
aos voduns reais era geralmente delegado a
membros das familias anato, entre os quais se
encontravam as mulheres do rei.®® Na Agotimé,

\

natural de Tendji, apesar de pertencer a familia



real por casamento, pode ter assumido
responsabilidades religiosas, como o fizeram as
kpojité Na Huanjile e Adonon.®0 Contudo, existem
duvidas quanto ao momento da sua possivel
escravizagdio. Herskovits sugere que tenha
acontecido imediatamente apos a morte de
Agonglo, em 1797, ja Dunglas sugere um periodo
posterior.

O envenenamento do rei Agonglo, tramado
pelo seu irmdo mais velho, almejava um golpe de
Estado, que foi sufocado pelos ministros Mewu e
Migan.6! Depois do enterro, o primogénito,
Anibabel, que inicialmente tinha renunciado ao
trono em favor do irmido Adandozan, tentou
contestar a sucessao.92 A tentativa lhe custou a
vida, e 0 Mewu, para evitar mais ameagas, ainda
teria assassinado mais dois irmdos menores de
Adandozan. Este, por sua vez, teria eliminado seu
tio e aqueles envolvidos na morte do pai. Essas
guerras  intestinas  produziram  novecentos
prisioneiros: trezentos foram repartidos entre os
chefes locais e seiscentos enviados a Uidd para
serem vendidos. Numa primeira hipdtese, Na
Agotimé estaria nesse comboio de escravizados
que o padre Pires presenciou a caminho do



litoral.63

O padre baiano fala de dois irmidos menores de
Adandozan, mas néo faz men¢io a outros filhos
de Agonglo, o que sugere a possibilidade de
Guezo ter pertencido a uma linhagem distinta da
de Adandozan.® Nesse caso, a escravizagio de Na
Agotimé poderia ter acontecido, ndo apds a morte
de Agonglo, mas anos depois, quando Guezo
comecou a representar uma ameaga ao trono de
Adandozan. Dunglas situa a venda da maée de
Guezo no momento em que o governo de
Adandozan teria se desgastado pelo insucesso
econémico e militar.5> Segundo a narrativa
coletada por Herskovits em Abomé, Na Agotimé
teria sido escravizada por volta de 1816, data que
coincide com o periodo de “contrabando”
apontado por mae Andresa.%

Em relacdo ao possivel regresso de Na Agotimé
a terras africanas, em 14 de mar¢o de 1843, o
pastor metodista Freeman menciona uma visita a
“méde do rei” em Abomé.” Em junho de 1845,
Duncan descreve a “mée do rei” como uma
robusta mulher de oitenta anos, se prostrando
diante de Guezo e dan¢ando junto a “avd” deste,
uma mulher centendria. Nao se sabe se elas eram



as genitoras bioldgicas ou apenas suas
representantes nominais.®® Por outro lado,
sabemos que, em outubro de 1848, Guezo tinha
levantado duas “tumbas” ou djeho, em Abomé e
em Cana, para sua miae “Na Agotonné Ahosi Evo
Djia Artisne”, indicando que Na Agotimé ji era
tida como morta. O fato de a tumba de Cana, a
diferenca das dos outros reis, estar vigiada por
uma guarda de vinte amazonas sugere uma morte
recente. Também as “pinturas religiosas” que
decoravam o exterior do mausoléu podem ser
indicativas de iconografia catélica, talvez heranca
do passado “sincrético” e brasileiro da rainha.®®
Um ano depois, em outubro de 1849, o rei Guezo
iria “realizar uns Costumes em memoria da sua
mae”, em Tendji, sua aldeia natal.”9 Podemos
concluir entdo que a hipdtese de Na Agotimé ter
sido a fundadora da Casa das Minas dataria a
transferéncia atlintica do saber religioso dos
Nesuhue e dos tohosu entre 1797 e 1816, durante o
reinado de Adandozan. A hipdtese também
pressupde que a funda¢ido da Casa das Minas teria
acontecido antes de 1848, ano da suposta morte
da rainha.

Se as prdticas rituais dos tohosu foram



apropriadas pelo Daomé do pais Mahi, em
especial do povo agonli, em algum momento do
século xvir podemos supor que diversas formas de
cultos aos espiritos dos rios, como Azili ou Azaka,
foram trazidas ao Brasil (e a Haiti e Cuba) por
escravizados dessa regido. No entanto, a
veneragio conjunta dos antepassados reais
daomeanos e do tohosu Zomadonu, como
acontece na Casa das Minas, era necessariamente
muito mais limitada. O culto a Zomadonu seria
origindrio do bairro Ahuanga Lego, em Abomé, e
somente durante o reinado de Guezo, a partir de
1818, parece que as praticas Nesuhue foram
exportadas para Uidd, acompanhando as familias
fons de Abomé.”! Em outras regides, como Savald,
onde coexistem os tohosu e os Nesuhue, os ultimos
ndo incluem os reis daomeanos.”> Essa evidéncia
reforca o argumento de que os sacerdotes que
fundaram a Casa das Minas vieram de Abomé ou
dreas proximas.

Levando em conta que a escravizagio de
sacerdotes do culto real era bastante incomum (e
s6 se daria em circunstancias excepcionais, como
disputas sucessdrias ou castigos exemplares), e que
apds 1850 o trafico atlantico de escravos no



Maranhdao foi praticamente inexistente, a
possibilidade de chegadas sucessivas de
especialistas religiosos dos Nesuhue a Sdo Luis se
torna bastante improvavel. Nessa circunstincia,
meu argumento ¢é que a identificacgio de
semelhancas etnograficas entre a Casa das Minas
e os Nesuhue de Abomé pode ajudar a datar
aspectos discretos desse culto nas primeiras
décadas do século x1x (durante o reinado de
Adandozan). Isso é significativo se levarmos em
conta que, no Daomé, referéncias aos tohosu so
podem ser identificadas, de forma indireta, a partir
de meados do século em diante, e que outros
elementos estruturais, como a iniciacio em dois
estdgios, o cerimonial do Yivodo e as tobosi, s6
estao documentados no século xx. Obviamente, a
configuracio dos Nesuhue foi resultado de um
processo cumulativo que se desenvolveu ao longo
do tempo, com elementos que provavelmente
remontam ao século XvIIL Assim, a tentativa de
datagio da transferéncia atlintica desse saber
entre 1797 e 1816 contribui para uma
historicizagdio mais pormenorizada das praticas
rituais dos Costumes e dos Nesuhue.



O RITUAL NESUHUE CONTEMPORANEO E A
MEMORIA POLITICA DO REINO

Esta segunda parte do capitulo se afasta da
classica abordagem historiografica e examina a
relacio entre memoria politica e prética ritual, no
contexto dos Nesuhue contemporineos. Como
vimos, a organiza¢ido do culto aos ancestrais reais
em volta dos templos dos tohosu encontra suas
raizes na segunda metade do século xx. Os
Nesuhue, porém, parecem ter se consolidado
durante a ocupagio colonial francesa, a partir da
conquista militar em 1894, quando os Costumes
anuais foram reduzidos em grandeza e a
monarquia foi despida de autoridade politica e
meios econdmicos. No periodo colonial, os
Nesuhue, na sua preserva¢io da memdoria dos reis,
passaram a encobrir um discurso de resisténcia
sob os olhos desconfiados da administracio
francesa. O ritual oferecia um espago de expressio
codificada dos valores e significados das
populacdes subjugadas, inclusive dos principes
ahovi, que nesse momento passaram a ocupar
também a posicio dos “fracos” diante do
administrador colonial.

Nesse processo houve uma “democratizagio”



dos tohosu, e as familias anato comegaram a
instalar seus altares tohosu, porém para isso
deviam recorrer a aprovagio e a tutela de uma
coletividade familiar que ji tivesse assentado um
tohosu, e essa dependéncia remetia, em ultima
instancia, a um dos grandes templos fohosu dos
reis. Analisando esse fendmeno, alguns autores
interpretaram  a  instituicdo  dos  tohosu
contemporanea como um sistema politico que se
expressa através da linguagem religiosa, um
dispositivo simbdlico que estrutura a organizagio
social de Abomé e que legitima, em bases
transcendentes, a supremacia do poder real,
mantendo a centralizacio e a unidade nacional
hierarquizada.”3

Ora, a proliferagio e a apropriagio do ritual
tohosu pelas familias anato podem também ser
interpretadas, ndo como simples signo de
subordina¢do popular a aristocracia, mas, ao
contrario, como signo de independéncia e
competicdo politica. Essa dindmica de apropria¢do
desenvolvida a partir do periodo colonial seria
expressiva do surgimento de espacos de poder
alternativos. Através da imitagio do modelo real,
coletividades ou chefaturas menores podiam



aspirar a status e prestigio da aristocracia. No
entanto, a introjecio dos valores da “classe”
dominante e a reprodugio do idioma ritual da
realeza para projetar o prestigio da linhagem
socialmente ascendente resultam, de fato, num
reforco do sistema “tradicional”.

No Daomé pés-independéncia, a partir da
década de 1960, o ritual Nesuhue e a institui¢io
dos tohosu, ja bastante expandida, inclusive fora
de Abomé (em cidades como Uid4), contribuiram
para perpetuar a memoria do antigo reino e para
reforcar a expressio de uma identidade fon como
forca politica, no contexto do novo Estado-nagio
multiétnico. Essa tendéncia se acentuou com as
politicas da diferenca promovidas a partir da
década de 1990, acompanhando o processo de
democratizagio politica e de valoriza¢io dos “usos
e costumes tradicionais” Nessa conversio da
religido em cultura, hoje os templos tohosu sao
enclaves de rotas turisticas para a promogio da
regido de Abomé e, junto aos paldcios restaurados
com capital internacional, constituem um dos
emblemas mais visiveis das chefias tradicionais e
da gloria passada dos antigos reis daomeanos.

Apesar dessas dramaticas transformagdes, o



ritual Nesuhue-tohosu continua a fornecer uma
janela privilegiada para interpretar o passado. O
seu estudo, mesmo sob o risco de incorrer no
anatema historiografico do anacronismo, permite
vislumbrar os modos pelos quais a genealogia real
estrutura o ritual e, portanto, os modos pelos
quais o ritual ativa e preserva a memoria da
monarquia. Ao mesmo tempo, a analise das
entidades espirituais que gravitam na O6rbita dos
Nesuhue-tohosu  revela a  persisténcia do
pluralismo religioso, mas também oferece indicios
de possiveis tensdes sociais entre os reis e grupos
concorrentes, fossem eles os autdctones guedevis,
os vizinhos mabhis, as linhagens anato ou inclusive
linhagens ahovi que, por um motivo ou outro,
foram afastadas do poder.

E sabido que a “meméria social” estd sendo
constantemente reelaborada na prética social, e
que aquilo que é lembrado do passado responde,
necessariamente, aos interesses e preocupagdes do
presente.”* Georges Balandier lembra que “os
graus da consciéncia histérica se acham em
correlagio com as formas e o grau de centralizagdo
do poder politico”, e sublinha que nas sociedades
estatais ou de poder centralizado, como o Daomé,



é onde “se apreende, com nitidez, a utilizacio da
historia ideolégica para finalidades de estratégia
politica” Ja vimos, por exemplo, no capitulo 3, a
provavel manipulacio da origem da dinastia real
em Tado como forma de legitimagio politica.
Balandier ainda distingue a histéria publica ou
‘oficial” — fixa nos seus tragos gerais e relativa a
toda uma unidade social (reino, etnia ou nagio)
— da histéria privada, ou pessoal, “definida no
pormenor, sujeita a deformacgdes, que se refere a
grupos particulares e a seus interesses”.”>

A memoria privada preservada no seio das
coletividades  ahovi e anato  pode  ser
correlacionada ao conceito de “roteiros ocultos”
(hidden transcripsts) utilizado por James Scott para
se referir as narrativas que, sem serem explicitadas
publicamente, contestam o discurso dominante e
constituem uma forma velada de resisténcia as
estruturas do poder.”® As histérias contadas na
intimidade da familia, lembrancas misturadas com
lenda, histérias fragmentadas ou inconclusas,
intercaladas de siléncios e segredos, inclusive as
fofocas e os rumores, sdo formas desse modo de
lembrar difuso, ndo linear, indireto e alegdrico. No
ambito cerimonial dos Nesuhue, convergem essas



varias dimensdes da memoria, a publica e a
privada, a oficial e a subalterna, todas com sua
carga ideolégica, mas umas com mais visibilidade
que outras.

Rosalind Shaw distingue ainda “memoria

discursiva” — veiculada em narrativas intencionais
e relatos explicitos sobre o passado — e “memoria
pratica” — codificada em habitos ou disposigdes

corporais, praticas sociais, processos rituais e
experiéncias incorporadas.”” Os Nesuhue, como os
Costumes no passado, constituem um ldécus
privilegiado para a produ¢do, preservagio e
ativacdo tanto da “memoria discursiva” como da
“memoria pratica”, uma retroalimentando a outra
e as vezes se emaranhando e confundindo.

A primazia da histéria no Daomé ja foi
destacada no século xix. O francés Blanchely
afirmava que “a forma de calcular o tempo néo se
efetua como na Europa. Para fixar uma data, se
diz, por exemplo: eu era jovem no inicio do
reinado deste monarca; o meu filho nasceu
quando o rei invadiu tal pais”’® Segundo Paul
Mercier, os daomeanos tém propenséo a referir as
coisas a histéria da monarquia, e destaca a
predomindncia de um “tempo dos reis” (royal



time), em oposicio a um “tempo mitico”,
indicando uma incipiente forma de secularizagio e
modernidade.” Herskovits coletou o testemunho
de um daomeano que dizia: “a vida no Daomé
estd baseada na historia e é a histéria que governa
o pais” Outros autores tém caracterizado o Daomé
como uma sociedade que afirma a propria
existéncia na transmissdo da propria histdria.80

As evidéncias analisadas até aqui mostram
como a genealogia real, ou a ordem cronolégica
dos reis — o que poderiamos chamar de “tempo
dindstico” —, constitufa o fator estruturante dos
sin-kon. Celebrava-se em primeiro lugar o rei mais
antigo, Dakodonu; em segundo lugar o seu
sucessor, Huegbaja; depois o sucessor deste,
Akaba, e assim por diante, com Agaja, Tegbesu,
Kpengla e outros. Desse modo, a ordem das
cerimOnias emulava e revivia a histéria da
monarquia.

Com alguma diferenca, essa mesma estratégia
continua a se reproduzir no culto Nesuhue. O
discurso normativo sustenta que as celebrac¢des
anuais devem iniciar-se no templo de Zomadonu,
associado ao rei Akaba, e seguir nos templos dos
outros reis pela ordem dindstica. SO apos a



conclusdo do ciclo real é possivel iniciar as festas
para as divindades “publicas® A dinastia
determina também a hierarquia dos tohosu e, por
sua vez, a do seu corpo sacerdotal. Zomadonu, o
primeiro tohosu, é considerado o chefe dos tohosu,
enquanto Mivede, seu sacerdote, ocupa a chefia
dos sacerdotes Nesuhue. De forma andloga
Kepelu, o segundo tohosu, coloca o seu sacerdote,
Kpelusi, no segundo degrau da hierarquia
sacerdotal e assim por diante.

O trabalho de Houseman e seus colaboradores
mostrou como a expansio de Abomé resultou da
agregacdo sucessiva dos novos bairros e palacios
externos fundados por cada um dos reis para si ou
para os principes herdeiros. A partir do nucleo
original amuralhado (Abomé), a estrutura
evolutiva do crescimento urbano desenha uma
forma mais ou menos espiral e centrifuga, girando
no sentido anti-horario.8! Com a ampliagio dos
Costumes e a constru¢gio dos diversos templos
Nesu nas imediagdes dos palacios externos, o
itinerario percorrido pelas diversas cerimdnias
Nesuhue acompanha, de forma complementar a
cronologia dinastica, o crescimento topografico da
cidade (ver capitulo 4, grafico 2). Assim, a



memoria dos reis se inscreve no espago urbano,
delineando percursos e limites geograficos, que
por sua vez demarcavam  hierarquias,
comportamentos e relagdes de poder.82 Essa
organiza¢do da ordem ritual e espacial através da
genealogia real pode ser pensada como uma
forma de memoria pratica, que se perpetua no
hédbito e nas agdes das pessoas, sem ser
necessariamente consciente. Contudo, a
lembranca dos reis também pode adquirir formas
discursivas, mais explicitas e intencionais no ritual.

O repertério dos cantos Nesuhue constitui a
espinha dorsal que ordena a sequéncia de varios
segmentos rituais, em particular das festas
publicas com as dangas dos voduns. Embora esse
repertorio seja extremamente rico, incluindo séries
dedicadas a voduns como a serpente Dan ou os
gémeos Hoho, o conjunto mais importante de
cantos, o chamado hoga, esta dedicado aos tohosu
e aos reis. A sua ordem, mais uma vez, estd
determinada pela genealogia real, iniciando com
toadas em louvor a Zomadonu (tohosu de Akaba),
Kepelu (tohosu de Agaja), Adomu (tohosu de
Tegbest) e outros (ver tabela 6). Enquanto recurso
mnemotécnico, a sequéncia dindstica pode ser



considerada “memoria pratica’, mas os cantos,
enquanto locu¢des verbais musicadas que narram
e celebram as facanhas dos reis, assim como a
recitagio dos seus nomes fortes, frases alegoricas
de alto teor simbdlico, constituem a forma mais
explicita de “memoria discursiva”

Os cantos Nesuhue condensam o éthos bélico
do Daomé e a ideologia de expansdo militar que
caracterizou sua histéria. Nos cantos hoga constam
diversas alusdes a guerras contra povos vizinhos,
como os agonlis, os mahis, os uemenus, ou os
reinos iorubas de Oydé e de Save. Também ha
referéncias as guerras contra os franceses, no
inicio da domina¢ido colonial, e as disputas
intestinas, como entre Guezo e Adandozan, ou, ji
sob controle francés, entre Behanzin (Gbehanzin)
e Agoli-Agbo (Agolidgbo). Trata-se, portanto, de
memdria discursiva sobre mais de dois séculos de
histéria sintetizada numa série de metdforas, as
vezes de significado obscuro, s6 interpretavel pelos
detentores do “conhecimento profundo” da
tradi¢do. Outras vezes, a memoria da totalidade ¢é
evocada através do fragmento, com a alusdo a
uma anedota que remete ao fato histérico maior.83
J& no século xvm, os trovadores (hanjitd)



responsaveis pela recitacio e entona¢ido desses
hinos e louvores eram comparados aos
historiadores da Europa.84

A presentificagio dos antepassados se produz
também através de processos de incorporagio
meditunica. Como vimos no capitulo anterior,
durante os sin-kon, os reis e as rainhas se
manifestavam nas vodunsis consagradas para esse
fim (as bassaje de Skertchly ou dadasi em termos
atuais). Essa visibilidade publica de personagens
histéricos corporificados nas suas médiuns talvez
seja o meio mais espetacular pelo qual o passado é
revivido e trazido para o presente. Enquanto
experiéncia corporal, sensivel e internalizada, ndo
necessariamente consciente ou intencional, ¢
provavel que a manifestagio meditnica seja a
forma por exceléncia de “memoria pratica” As
médiuns carregam também atributos simbolicos,
inscritos no vestuario, que marcam a identidade
dos ancestrais, por exemplo. Assim, o ritual
Nesuhue corporifica e personifica uma narrativa
historica que, além de reforcar a instituicdo
monarquica, regenera e atualiza a memoria dos
seus soberanos.

A primazia da  histéria e da memoria



incorporada se expressa também pela ja
mencionada “sucessio de posi¢des”, em que certos
individuos assumem os nomes, identidades e
histérias dos defuntos reis, rainhas e personagens-
chave do reino. Dalzel, por exemplo, menciona “a
grande mie do rei que nunca morre, embora as
vezes possa falecer”, e explica que, além da mae
bioldgica, hd sempre outra nominal que detém o
titulo como uma marca de honra e status entre as
mulheres.85 As pessoas que assumem essas
identidades sdo normalmente parentes da
personagem historica e preservam versdes dos
eventos histdricos que muitas vezes ndo
correspondem a versdo oficial.

Essas formas de memoria incorporada
encontram um complemento nos processos de
nomeacio. Associada a cren¢a na transmigracgio
das almas, por exemplo, a presenga do ancestral
pode se processar através do djoto. Na cosmologia
daomeana, o djoto é o espirito de um ancestral da
linhagem que acompanha o individuo como uma
espécie de “anjo da guarda” Ele ndo apenas
acompanha, mas ¢é um elemento espiritual
constitutivo da pessoa. Assim, o djoto comporta a
presenca do defunto no presente do vivente. O



principe Hahansu (o futuro rei Behanzin), por
exemplo, tinha por djoto o seu avd Agonglo e, de
fato, o nome de Agonglo, enquanto principe, era
também Hahansu.86

Essas formas de memorizagio do ancestral,
através da apropriagio do seu nome, da sua
incorporagao meditinica ou da absor¢io da sua
agéncia espiritual enquanto djoto, mostram
alguns dos mecanismos que articulam a ideologia
da descendéncia. A partir desses pressupostos
culturais de transferéncia espiritual, a linhagem
constitui uma “cadeia de transmissdo” de maio
dupla, que traz elementos do passado para o
presente e orienta e projeta a existéncia dos
viventes para o passado. Como vimos no capitulo
1, 0 nexo que une os anéis dessa cadeia ¢ a relagio
filial. Nas dancas Nesuhue, por exemplo, a
devogao filial se expressa de forma vivida na
coreografia em que os voduns mais jovens
seguram a bengala dos mais velhos, lhes
oferecendo o ombro para eles se apoiarem na sua
retirada. Um gesto carregado de significado.



FIGURA 17. Trono do rei Guezo. Museu Abomé, c.
1950.

Mas, para além dessas formas de expressdo
corporal, a memoria se codifica também na cultura
material. A heraldica confeccionada com téxtil nas
bandeiras e guarda-sdis expressa, através de um
complexo simbolismo iconografico, figuras e
eventos histéricos. Como vimos no capitulo
anterior, a presenca dos reis se perpetua nos djeho,



nos palacios e nos templos Nesu, onde sdo
oficiadas as cerimoOnias. Nessa arquitetura, as
pinturas e os baixos-relevos redundam nessa ansia
memorialistica. Todavia, os monarcas sdo
presentificados  por  determinados  objetos
sacralizados, como os tronos, os assen e, mais
recentemente, até os retratos fotograficos. Esses
objetos sdo como pegadas ainda quentes da
presenca do antepassado que concentram e fixam
a aten¢do da comunidade, a0 mesmo tempo que
rememoram e perpetuam sua memoria coletiva.
Ora, ao lado da memorizagao explicita dos reis, ha
no ritual Nesuhue esquecimentos deliberados,
omissoes signiﬁcativas, assim como vestigios, as
vezes bem dissimulados, da memodria alternativa
dos grupos subalternos que foram excluidos das
narrativas oficiais.

PLURALISMO  RELIGIOSO E DISCURSOS DE
PROTESTO RITUAL

As intrigas palacianas travadas entre as diversas
coletividades ahovi marcaram a histéria do reino.
Nesse contexto, a discrepincia entre a histdria

publica e as histérias privadas é notavel. Ja foi
analisada a construgio do mito de origem em



Tado da dinastia aladahonu e a provavel
apropriagio — no século xvii — de voduns
autoctones (Agassu, Hlan) como ancestrais do
grupo invasor, para legitimar a usurpagio do
trono aos guedevis e outros grupos. Também ¢
conhecida a supressio de Adandozan da dinastia
oficial, silenciando quase vinte anos de histdria
(1797-1818), promovida pelo seu meio-irmao
Guezo. Isso ndo podia deixar de se refletir na face
cerimonial da monarquia, de modo que
Adandozan é o tnico rei sem paldcio privado ou
templo tohosu e, nos cantos, ele é apenas aludido
de forma derrogatdria.8” Esse exemplo sugere
como a historia publica — refor¢ada pelo ritual —
estd sujeita a mualtiplas manipulagoes e adaptacoes
em fun¢io dos interesses politicos do dominante.
Como o leitor advertido terd notado, houve nos
Nesuhue  contemporineos uma  alteragdo
significativa na dinastia real enquanto pauta da
sequéncia ritual. A precedéncia de Zomadonu, e
portanto do rei Akaba, nos rituais dos Nesuhue
contrasta com a precedéncia dos reis Dakodonu e
Huegbaja/Aho nos sin-kon dos Costumes. Essa
discrepancia nio é facil de explicar e exige o exame
das distintas versdes relativas a identidade dos



primeiros reis do Daomé. Na década de 1720, o rei
Agaja se identificava como o quarto rei apos seu
irmédo, pai e avd.88 Corroborando essa dinastia,
em 1773, Norris forneceu a primeira lista de
nomes conhecida: 1. Tacoodonou [Dakodou]; 2.
Adaunzou ;; 3. Vibagee; 4. Guadja Trudo [Agaja];
5. Bossa Ahadee [Tegbest] e 6. Adaunzou I
[Kpengla].8?

Autores posteriores identificam de forma
sistematica o segundo rei, Adaunzou I, como Aho,
e o terceiro, como Akaba. O inglés Dalzel, porém,
transcreveu o nome do terceiro rei, Vibagee, como
Weebaigah, o que levou Burton a identificar Akaba
como Huegbaja.?® Embora a semelhanca entre
Huegbaja e Vibagee seja significativa, Huegbaja é
geralmente identificado com o segundo rei, Aho.
Robin Law, porém, recorre a essa ambiguidade
historiografica para questionar a identidade de
Huegbaja e relativizar seu papel como herdi
civilizatério e primeiro rei do Daomé, sugerindo
ter sido essa imagem apenas uma “constru¢io”
tardia.’! Para reforcar essa hipdtese, ele aponta
que os autores dos séculos xviil e XIX identificaram
Dakodonu como o fundador do palacio
Danhome, suposto epicentro do reino, enquanto



s6 autores do fim do século x1x, e do século xx,
identificaram Huegbaja nesse papel.??

Agbidinoukun, irmdo do rei Behanzin e
principal informante de Le Herissé, afirmava
serem os monarcas reinantes que construiam os
paldcios privados para os principes herdeiros
(vidaho/viddxd). Assim, Dakodonu teria derrotado
o rei local, Agli, para construir o paldcio Agligome
(conhecido hoje como palicio de Huegbaja),
enquanto posteriormente Huegbaja/Aho teria
derrotado o rei Dan para levantar o paldcio
Danhome (conhecido hoje como palacio de
Akaba).?3 A evidéncia dos sin-kon, porém, sugere
que a fundagio do paldcio Danhome, com os
djeho dos trés primeiros reis (Dakodonu, Aho, e
Akaba), tenha precedido a fundagido do paldcio
Agligome, que abriga os djeho do quarto rei Agaja
e seus sucessores (ver capitulo 4).94 Seja como for,
no tempo de Agajd, por volta de 1725, os “dois
palacios” jd estavam construidos.?®

O fato de os sin-kon prestigiarem Dakodonu e
Aho ndo permite especular a possibilidade de
serem essas figuras apenas “invengées tardias”
Assim, a precedéncia de Zomadonu/Akaba na
hierarquia e na ordem das cerimonias Nesuhue



sugere algum tipo de transformacdo associada a
emergéncia do culto tohosu na segunda metade
do século xix. Teria contribuido para essa
prioridade o fato de o templo de Zomadonu estar
localizado junto ao primeiro palicio do reino, o
paldcio Danhome de Akaba? O que se constata na
atualidade é que Dakodonu néo possui tohosu, e
que o tohosu de Huegbaja, Aligodoe, foi instalado,
ao que parece, num periodo recente, ficando sob a
tutela do vodunon Abadasi. Na ordem das festas e
dos cantos, ele ocupa uma posigio final, junto a
um grupo de voduns secundarios, como Abada,
Ahangbe e Awisu, e de tohosu nio reais e
estrangeiros, como Kossu de Aladd e Azakd de
Savala. Alids, Aligodoe também nédo recebe um
boi como os tohosu dos reis. Um possivel caminho
interpretativo para resolver esse enigma seria
buscar os motivos dessa subversio da ordem
dindstica na micropolitica dos especialistas
religiosos que atuavam em torno do rei. Talvez
possamos enxergar na nova visibilidade adquirida
por Zomadonu a promo¢io do seu sacerdote, o
Mivede, no tempo de Glele, embora saibamos,
como mostra o caso da Casa das Minas, que esse
tohosu era prestigiado com anterioridade. Serao



necessarias futuras pesquisas para desvendar o
mistério.

Outro caso interessante é o da filha do rei
Huegbaja, Ahangbe¢, que segundo a lenda foi
regente durante trés anos (ou trés meses), apos a
morte do seu irmdo gémeo, o rei Akaba, no inicio
do século xviL. Apesar do prestigio das kpojité no
Daomé, sua condigio feminina e um suposto
conflito sucessério com seu irmdo Agaji parecem
ter contribuido para o ndo reconhecimento
dindstico e o silenciamento da sua memoria,
apenas preservada na privacidade das tradigdes
dos seus descendentes. Ndo aparece registro de
seu nome até o final do século x1x, e Le Herissé foi
o primeiro a difundir sua historia, sujeita a
multiplas variantes.?® Embora algumas pessoas
associem Ahangbé ao tohosu Bossuhon, ela nio
tem templo ftohosu e é apenas venerada como
ancestral ou vodum, ocupando, como Huegbaja,
uma posi¢io final na ordem das festas e no
repertorio de cantos.%”

Um dos principais rituais Nesuhue é o chamado
nyi ji, “montar sobre o boi’% Ora, no templo de
Ahangbe, o vodum responsavel pelo sacrificio do
boi dan¢a em volta do animal, mas ndo monta



nele, como acontece nos outros templos tohosu.
Sutil diferenca que sinaliza a posi¢io diferenciada
e subordinada de Ahangbé. Contudo, conta a
lenda que Ahangbe, por ser mulher, recebia como
oferenda apenas um bode, mas, alegando os
mesmos direitos que seu irmdo Akaba, reclamou
um boi. Uma cantiga diz que foi Guezo quem lhe
concedeu esse privilégio: “Foi Guezo, o marido de
Gundeme, que ordenou a Ahangbeé se colocar no
mesmo nivel”’?? Além disso, um dos nomes fortes
de Ahangbeé seria “a mulher recusou o cabrito e
comeu o boi” (nyonii gbé gb3 du nyi).100 Constata-
se, portanto, como o ritual codifica reivindicagoes
e protesto velado, de carater feminista nesse caso,
de uma das coletividades ahovi marginalizadas.

O ritual oferece ainda outras brechas para a
disseminacdo de discursos criticos embutidos na
projecio da histéria oficial. No papel de tobosi ou
mendicantes, no final das cerimdnias, por
exemplo, as  vodunsis apresentam  um
comportamento ladico e jovial, e tém relativa
liberdade para transgredir as convengdes e boas
maneiras. Nesse momento, as tobosi podem
narrar breves histdrias que ridicularizam ou
censuram os reis do Daomé.10l Esse desrespeito,



s6 tolerdvel como licenga ritual, pode ser
interpretado como  vestigio da tradicional
animosidade entre os povos mahis e os
conquistadores daomeanos. Lembro que o papel
de tobosi s6 pode ser desempenhado pelas
vodunsis  mahisi. Ou seja, mesmo que
transformado pelos aladahonus, o ritual de matriz
mahi perpetua espacos de expressdo reservados
aqueles que foram dominados.

Outros exemplos dizem respeito a Homeévo e
Awisu. Como vimos no capitulo 3, tradi¢des do
inicio do século xx descrevem Awisu como um
chefe guedevi, herdeiro do ayinon Akpahe,
residente em Dokon, vencido e submetido por
Huegbaja.102 Tradigdes posteriores passaram a
identificar Awisu como o primogénito de
Huegbaja, perpetuando, porém, na relacio de
filiagdo, sua posi¢io subalterna. As mesmas fontes
afirmam que Awisu era, por sua vez, o pai de
Homévo Abada, o introdutor do culto tohosu em
Abomé.1%3 A liturgia Nesuhue preserva,
veladamente, o reconhecimento da antiga
autoridade dos guedevis. Embora Awisu ndo seja
considerado um tohosu, a sequéncia de cerimonias
nos templos dos reis finaliza no de Awisu (no



bairro Lego), quando se desmonta o guarda-sol
plantado ali no inicio do ciclo ritual.!04 Constata-
se, assim, mais um indicio de ligacio entre os
guedevis e o culto aos fohosu e a tentativa de
integracio  dos  referentes autdctones na
genealogia dos invasores.

Outro vodum nio incluido na lista oficial dos
tohosu, mas que recebe reconhecimento ritual, é
Gla ou Jagla. Nas ceriménias de instalagio dos
altares dos tohosu, por exemplo, quando se
preparam os potes de cerdmica que irdo constituir
seu assento, ha uma parte chamada Jagla no zé
hwe. Nela sio depositadas oferendas para Jagla,
para ele permitir que o espirito do tohosu seja
achado na fonte e assentado nos potes.l0
Considera-se que Jagla precede e abre os
caminhos aos tohosu — ele é chamado “porteiro
dos tohosu”, e as vezes é confundido como seu
“irmao”. Outras vezes ele é tido por representante
dos “voduns andnimos que se recusaram a entrar
na comunidade dos tohosu”, muito ativos e
perigosos. Por isso ¢ preciso lembra-lo nos
rituais. 106

Gla significa “corajoso, forte, audacioso,
ousado, temerario”, e quando ele se manifesta esta



sempre furioso, precisando de outros voduns
Nesuhue para conter seu furor. Uma cantiga dele
repete o verso: “‘curso de agua Azili, Gla destruiu a
montanha, ho!”107 Qutra cantiga indica sua
ligacdo com o tohosu Azaka de Savalu: “Azaka foi-
se para a agua, abandonou a colina e caiu
Jagla”108 Assim, Gla, Azili e Azakd, voduns de
origem mahi associados aos rios, constituem um
importante campo espiritual na liturgia dos
tohosu. O indisciplinado Gla representa aqueles
que ndo se submeteram a hierarquia ou,
alternativamente, aqueles tohosu que foram
esquecidos, ou seja, os andnimos subalternos.10?
Outra divindade que cumpre essa fung¢io é
Dambada-Hwedo (Danbadahwedd), representante
dos mex6x6, os parentes mais antigos,
antepassados que viveram hd tanto tempo que
nem mesmo seus nomes sdo lembrados.
Dambada ¢ invocado na deificagio dos ancestrais
(tchiodohun) e nas cerimodnias Nesuhue fovodun, e
inclui todos os nomes que ndo sdo conhecidos, ou
que por qualquer motivo foram esquecidos. Assim,
esses defuntos andnimos sdo lembrados enquanto
grupos, sendo o dos ancestrais mais antigos o
mais respeitado. Porém, Dambada também



designa e envolve aqueles que faleceram longe da
casa natal e dos quais se perdeu a memoria, como
os escravizados.!10

Na década de 1930, em Abomé, ainda eram
lembrados os nomes dos lugares para onde os
escravos foram enviados: a terra dos nagds, por
causa dos tributos pagos anualmente a Oyod;
Yovotome, a terra dos brancos (Inglaterra e
Franca); Am’ica (América); Agudotome, terra dos
portugueses; Blezi (Brasil); Kpanyo (Espanha) e
Kankanu, terra dos holandeses. Nas cerimdnias
dos ancestrais, quando se imola um boi, reserva-se
um bode para os “mortos desconhecidos”,
incluindo os descendentes dos escravizados. A
carne desse animal ndo deve ser consumida. Na
hora do sacrificio, a reza diz:

O ancestrais, fagam tudo o que esteja no seu poder para
que os principes e nobres que hoje governam nunca
sejam enviados como escravos para Amvica, Togbome,
Gbuld, Kankanu, Gbuluavia, Yarira. Rezamos para que
facam tudo o que esteja no seu poder para castigar os
que compraram nossos parentes que nunca mais
veremos. Enviem os barcos deles ao porto de Uid4 e,
quando chegarem, afoguem suas tripulagdes e fagam
retornar toda a riqueza dos seus barcos ao Daomé.111



Trata-se de wuma interessante forma de
relembrar a escraviddo por parte daqueles que um
dia foram os escravocratas. Vale ressaltar que,
como indica seu nome, Dambada se insere na
categoria dos voduns Dan associados a serpente.
Ao instalar uma casa Nesuhue, outra deve ser feita
para Dambada, com a preparagio dos dazén, ou
ceramica de Dan. Esses potes, nas suas variantes
machos e fémeas, constituem um elemento central
na liturgia dos tohosu também. A cor das vestes
rituais de Dambada é o branco, como a de Dan.
De fato, Dambada-Hwedo mantém estreita
relacio com Aido-Hwedo (ayidéhwedo, o arco-iris
em fon), associado aos espiritos dos rios e a
serpente Dan.!'2 Embora o culto as serpentes
esteja documentado, sobretudo entre os huedas e
os hulas do litoral, a etnografia do século xx
coincide quando atribui a Dan e Aido-Hwedo uma
origem mahill3 Lembro que os iniciados do
vodum Dan, como acontece com os adeptos dos
Nesuhue e de Azili, sio chamados mahinu (gente
do pais Mahi) e falam uma lingua ritual préxima
do mahigbé da regido de Savalu.ll4 Assim, a
presenca de Dan no ritual dos Nesuhue e dos



tohosu, inclusive com uma sequéncia de cantos
propria, é mais um elemento que confirma a
influéncia cultural mahi nessa instituicdo.
Acompanhando Dan e os tohosu, os hoho
(hoxo), ou espiritos dos gémeos, também
desempenham um papel importante. O termo
hoho, como o termo ibeji, em iorubd, se refere
tanto a um vodum quanto aos gémeos. Eles sdo
considerados encarnacdes de forca oculta que
trazem sorte e riqueza, mas também sdo tratados
com deferéncia e temor pelo seu potencial
desestabilizador. Por estarem associados a
fendmenos de reprodug¢io extraordindria, o culto
hoho se vincula diretamente ao dos tohosu, bem
como a muitos outros voduns. Os templos tohosu
albergam sempre seus santuarios, reconheciveis
por cerAmicas caracteristicas, e durante os rituais
hd sempre musicas dirigidas a esses voduns. Apds
o nascimento de gémeos, acredita-se que o
segundo abriu um buraco (do) no ttero da mie e
ela deve dar a luz necessariamente um terceiro
filho, sempre chamado Dosst (aquele que fechou
o buraco) ou Dossi, se for mulher.115 Como vimos,
o rei Agaja, filho de Adonu, nascido depois dos
gémeos Akaba e Ahangbe, era também chamado



Dossu. Talvez a presen¢a de gémeos na linhagem
real tenha conferido ao culto hoho certa
proeminéncia nos Nesuhue.

Para encerrar a andlise dos voduns satélites que
gravitam na Orbita dos tohosu, cabe reiterar a
importdncia do vodum do trovdo So (Hevioso ou
Sogb¢ ) ja aludido quando a etimologia do termo
Lensuhue foi abordada. A presenca de So nos
Costumes estd registrada em meados do século
XIX, em relagio aos juramentos que as amazonas
faziam para esse vodum. Forbes também descreve
a procissdo de um “fetiche” precedida por uma
pessoa coberta por grande vestimenta de palha da
costa, sob uma mascara representando a cabeca
de um boi ou novilho, com cornos, que a
audiéncia invocava como “So”.11¢ Burton identifica
essa mascarada como So Bragada, detalhando que
os cornos estavam pintados de branco e vermelho,
cores do vodum do trovdo.l17 Representagbes de
SO Bragada foram registradas, algumas décadas
depois, nos templos dos tohosu Kpelu, Zomadonu
e Adomu (figuras 19 e 20), permitindo supor uma
ligagio de SO Bragada com os rituais fohosu.l18
Nesse caso, a referéncia de Forbes a So Bragada
em meados do século XX, permitiria especular



sobre a presenca do culto tohosu nesse periodo.

2659. - Voyage du Ministre des Colonies
& la Cote d'Afsique
DAHOMEY. - Féticheus

FIGURA 18. S0 Bragada. Abomé, c. 1908-9.



FIGURA 19. 80 Bragada no templo de Zomadonu.
Abomé, 1931.



FIGURA 20. S0 Bragada no templo de Zomadonu
(acima)



e no templo de Adomu (abaixo). Abomé, c. 1950.

Nas ilustragbes do templo de Zomadonu,
aprecia-se figuras de serpentes Dan. Os exemplos
descritos, como Dan, Hoho, So6, Awisu e outros,
ndo sdo exaustivos, e outros voduns importantes
associados ao ritual Nesuhue/tohosu poderiam ser
incluidos, como é o caso de Aizan (ver capitulo 2),
Kosu, Azakd, Avimanje e outros.!1? Os exemplos
apresentados, contudo, sdo indicativos da
possibilidade, e até da necessidade, de o ritual
agregar elementos  plurais. Essa  politica
integrativa, baseada no “principio de agregacio”,
talvez seja um dos aspectos mais destacaveis do
ritual Nesuhue/tohosu, que, em definitivo, s6 pode
ser entendido como um “culto composto”.

Num influente trabalho dos anos 1970 sobre os
cultos de possessio meditnica, Ian Lewis tinha
proposto uma distin¢do analitica baseada na
oposi¢io entre os cultos de possessido centrais,
tendentes ao refor¢o da estrutura e coesio social, e
os cultos de possessdo periféricos, que surgem na
marginalidade social, com narrativas contra-
hegemonicas e dinamicas transformativas.120 O
caso dos Nesuhue/tohosu sugere, como alternativa



a esse modelo analitico, a possibilidade de um
complexo ritual de carater eminentemente
centralizado, mas que integra no seu seio
narrativas “periféricas” com velada contestagio
aos significados dominantes. A habilidade da
politica religiosa daomeana foi a capacidade de
assimilar de forma gradativa e equilibrada essa
pluralidade religiosa, numa mistura de tolerdncia e
controle hierarquizado.

Para entender a dindmica da memoria,
Rosalind Shaw propde ir além da tese que sustenta
que aquilo que é lembrado do passado “deve”
responder, necessariamente, aos interesses e
preocupagoes do presente.!2! Shaw apela a leitura
do oriki proposta por Karin Barber para propor
um jogo mais nuan¢ado e complexo. Esta altima
autora concebe o oriki como um composto que

contém uma multiplicidade de itens de diferentes
momentos histéricos, acumulados durante longos
periodos. Essa variagdo histérica nos oriki costuma
permanecer invisivel e ndo comentada. Os itens de
diferentes momentos historicos nio sdo arranjados,
normalmente, em ordem cronoldgica, nem as
unidades mais antigas sdo separadas das mais novas,
elas podem ser ativadas praticamente em qualquer



ordem e combinagdo.122

Esse tipo de descri¢io, talvez excetuando o
ultimo enunciado relativo a alteragdo da ordem, se
aplica com exatiddo ao que seria o ritual Nesuhue,
um composto de varios elementos agregados em
diversos periodos e combinados de forma plural.
A natureza composta dos Nesuhue jd estava
anunciada nos Costumes e no sin-kon. Nessa
amalgama, que ndo acompanha um processo
linear, mas que estd sujeita a dindmicas
oscilatérias em que elementos podem ganhar ou
perder relevancia segundo a conjuntura, veicula-se
uma pluralidade de significados ou “saberes
profundos” que podem reforcar, questionar ou até
contradizer o discurso aparente.l23 Por sua vez,
cada congregacio tohosu tende a privilegiar o rei
ao qual estd associada, com um maior numero de
cantos e outras a¢oes rituais. Em definitivo, o ritual
constitui uma narrativa dindmica e flexivel, capaz
de metamorfosear seus simbolos segundo a
intencionalidade dos atores envolvidos, mas nio
necessariamente segundo um calculo
instrumental.

A necessidade de clareza expositiva me obrigou



a esquematizar e simplificar uma realidade social e
uma prdatica ritual extremamente complexas. O
cardter fragmentdrio da informagao histérica
disponivel também ndo permitiu dar mais
visibilidade a atores sociais especificos que
revelassem o papel das estratégias e dos interesses
individuais nos processos transformativos. Tentei
apenas apontar tragos gerais da instituicdo
Nesuhue/tohosu, mostrando como a genealogia
ou “tempo dos reis” constitui um fator
estruturante da liturgia, e como o ritual, por sua
vez, reforca a memoria da autoridade tradicional,
trazendo o passado para o presente através de
diversas formas de memoria discursiva e pratica,
narrativas verbais e corporais. Sugeri a dindmica
de mudanca interna da instituicio ao longo do
tempo, destacando a manipulagio do discurso
ritual para acomodar, além da histéria ideoldgica
oficial, uma pluralidade de histérias privadas
alternativas.



6. A economia do religioso e a
escravidao

A ECONOMIA DO RELIGIOSO E O
PROFISSIONALISMO DOS SACERDOTES

O foco principal deste capitulo é entender como
a economia da escravidio operativa na Costa da
Mina se relacionava com o que chamarei de
economia do religioso, envolvendo a troca de bens
materiais e imateriais entre clientes e sacerdotes, e
entre homens e deuses. Enquanto na primeira
parte examino como a atividade mercantil do
trafico de escravos afetava e se comparava as
transagdes religiosas (as vezes envolvendo
escravos na forma de sacrificios humanos), na
segunda parte analiso como a pratica religiosa
interferia nos processos de escravizagio e como a



realidade da escravidio encontrava expressio no
ritual.

Antes, porém, serd conveniente uma reflexdo
sobre o sistema econ6mico nessas sociedades. Os
reinos de Alada e Uidd, no final do século xv1, e 0
Daomé depois, eram economias baseadas
sobretudo na producio agricola (e piscicola, no
litoral), mas eram com certeza algo mais do que
simples economias de subsisténcia.
Contrariamente ao que sustenta o economista
Karl Polanyi, esses reinos estavam inseridos num
sistema de mercado integrado, sujeitos a flutuagio
da oferta e da demanda. Havia feiras locais onde
se comercializava o excedente da produgio
doméstica (cereais, legumes, frutas, animais de
criagao, peixe, azeite de dendé, pimenta, cerveja de
milho, sal) e mercadorias de fabricacio local
(tecidos, panos, cerdmica, cabagas, esteiras, cestos,
utensilios de madeira, cachimbos).! Havia também
um comércio regular de longa distincia,
transregional, com exportacio de produtos locais,
como sal e peixe, e importagio de outros (tecidos,
contas akori, ouro, cola) da regido de Lagos
(curamo ou lukumi), do reino de Benim, da Costa
do Ouro e de centros situados a sessenta ou



oitenta léguas no interior.2 Tratava-se de uma
economia monetarizada, com os buzios (bosejes)
importados das ilhas Maldivas como moeda
principal, complementada, no século xvIi, por
manilhas e barras de ferro. Embora em Uida
existisse um “capitio do mercado” que regulava os
precos e cobrava tributos para o rei, havia inflagio
em resposta as leis do mercado. Robin Law tem
demonstrado a oscilagio do valor dos buzios em
relagio ao preco do ouro, por exemplo.? Para
configurar um cendrio tipicamente capitalista,
faltaria um sistema de crédito, mas até esse
aspecto estava latente na pratica da penhora como
forma de garantia no endividamento.# Embora os
mercadores mucgulmanos vindos do Mali e de
outras partes do norte da Africa tivessem alguma
participagido, é provavel que essas condigdes
mercantilistas refletissem e fossem estimuladas,
em grande medida, a partir da implantagio do
comércio europeu. Essa forca econdmica externa
gerou novas formas de riqueza e estimulou a
demanda de produtos locais, propiciando a
especializa¢io do trabalho.

Os reinos de Uida, Aladd e Daomé conheciam a
instituicdo da escraviddo, mas néo ¢é facil classifica-



los como sociedades escravistas, se por sociedade
escravista entendemos aquela cujo processo
produtivo girava em torno de uma mercadoria
principal para o qual o trabalho escravo era
central.®> Nesses reinos a mercadoria de exportagio
por exceléncia ndo era o aglcar, o tabaco ou o
café, como acontecia nas coldonias americanas,
mas o proprio escravizado, o corpo humano capaz
de gerar forca de trabalho. A centralidade
econémica da “produgio” de cativos para a
exportagio em Uida e Daomé podia variar
segundo os distintos periodos, mas nessa
“producio” a participagdo do escravizado era, em
geral, periférica, limitando-se aos casos em que o
escravo era recrutado como soldado na captura de
outros cativos. Nesse sentido, a categoria
“sociedade escravista” seria inadequada, mas nido
devemos esquecer que a mdo de obra escrava era
utilizada na produ¢io agricola e artesanal de
forma recorrente e aumentou, sobretudo no
Daomé, com o declinio do trafico atlantico. De
qualquer modo, o cativo era sempre estrangeiro ou
filho de estrangeira, pois em principio, fora
circunstancias excepcionais, como condenacio por
crimes ou dividas, ndo se escravizavam autdctones



do pais.

Enquanto Alada e Uidda dependiam de
fornecedores externos para obter cativos do
interior (e s6 ocasionalmente predavam seus
vizinhos), o Daomé desenvolveu um “modo de
producdo” préprio: a guerra anual ou a razia
predatéria em terras circunvizinhas. Escravos
trazidos de longe pelos caravaneiros, muitos deles
mugulmanos, chegavam a suas fronteiras e eram
comprados pelos grandes cabeceiras do reino.t
Contudo, a forma mais comum de
aprovisionamento de cativos era a guerra. Parte
dos escravizados era reservada para fins religiosos
e o trabalho agricola, mas a maioria era vendida
aos europeus. A mercadoria humana era trocada
por armas e polvora (a tecnologia da guerra), por
aguardente e tabaco (estimulantes da soldadesca)
e por bens de prestigio europeus visando
aumentar a distingdo social daqueles que
monopolizavam os “meios de produ¢do”, ou seja,
a coroa e os funciondrios da corte.” Assim, em
sintonia com o ideal mercantilista europeu da
época, essa elite local promovia o acimulo de
riqueza a partir da mediagdo e instrumentalizagio
politica da economia. A escravizagio de seres



humanos e sua venda constitulam uma
“producdo” orientada principalmente ao comércio
externo, e redundavam na participagio ativa
desses reinos no sistema capitalista atlantico. Para
além dessa atividade mercadoldgica, uma segunda
atividade era a producgio, pelos artesios e
camponeses, de mercadorias simples dirigidas a
permuta nos mercados locais.®

Polanyi utilizou o suposto monopdlio comercial
do rei no Daomé para teorizar seu modelo da
‘economia arcaica” Sustentava que no Daomé sé
existiam “formas administrativas de comércio
governamental’, e que nado havia “mercadores
privados, apenas diplomatas comerciais”® O
monopdlio comercial foi também ressaltado como
elemento  central de  outras  variantes
interpretativas, como a do “modo de produgio
africano”, de Coquery-Vidrovitch, ou a do “modo
de produgio de captura de escravos”, de Elwert.10
Essas foram tentativas de caracterizar o sistema
econdmico-politico do Daomé elaboradas a partir
da interpretacdo marxista do “modo de produgio
asiatico”, que por sua vez tinha sido pensado para
descrever as sociedades pré-capitalistas africanas,
dificilmente assimilaveis & teoria do marxismo



ortodoxo (comunidade primitiva, escravidio,
feudalismo etc.).!l Contudo, todas essas teorias
partiam do pressuposto de que, uma vez
constituida alguma forma de poder centralizado,
haveria uma separagio radical entre as esferas da
familia e do Estado, ou, em termos marxistas,
entre a aldeia e o paldcio.

No Daomé, Polanyi defendeu que essas duas
esferas sociais estavam sujeitas a dindmicas de
troca diferenciadas, a do Estado, baseada na
redistribuicdo, e a da coletividade familiar
(household), fundada na reciprocidade. Para ele
existiria uma “segregacdo” entre essas esferas.
Catherine Coquery-Vidrovitch, mais ponderada na
sua analise, fala de uma relagao de “desequilibrio e
conflito”12 Sem pretensao de negar a segmentagio
social advinda da centralizagdo politica, o suposto
monopdlio comercial do rei que fundamenta essa
separagdo precisa ser relativizado.!3 Alids, como
vimos no caso de Uidd, a intera¢do entre as
coletividades familiares e a corte podia ser
bastante fluida e horizontal, a0 mesmo tempo que
processos de redistribuicdio também se davam no
nivel dos chefes familiares.

Desde uma outra perspectiva, Manning propde



caracterizar o Daomé como uma “economia
camponesa’, baseada num Unico sistema
econdmico que integrava varios modos de
produgio: o familiar, o da troca de mercadorias e
o do trabalho escravo.l* Embora questionavel pela
centralidade conferida a economia agricola, em
detrimento do trafico, essa interpretacio tem a
vantagem de sinalizar as trés principais esferas de
producio dessa sociedade e sua interdependéncia.

Outro tema relacionado que dominou a
antropolgia econdémica e a historiografia das
décadas de 1960 e 1970 foi o grau de
empreendedorismo individual possivel numa
populagio sujeita aos imperativos da subsisténcia.
Autores substantivistas como Polanyi
questionavam a pertinéncia dos modelos de
mercado para estudar as economias africanas, e
sustentavam que as sociedades pré-capitalistas
nio podiam ser explicadas com as categorias da
economia politica cldssica, como a no¢io de um
mercado em crescimento perpétuo ou de um
individuo calculador, sempre orientado a
maximizar o beneficio pessoal. Esta dltima
abordagem de suposto cardter universalista era a
posi¢io defendida pelos autores formalistas e se



opunha ao modelo mais relativista da economia
moral (inspirado na tradi¢do substantivista), que
enfatizava a especificidade cultural dos sistemas
econdmicos pré-industriais (desde os camponeses
europeus até as sociedades rurais africanas). A
economia  moral era uma  abordagem
antiutilitarista que pressupunha uma comunidade
regida por normas de subsisténcia coletiva, que
acreditava num universo de crescimento zero,
onde qualquer ganho era concebido como
resultado da perda provocada num terceiro.1?

Ao considerar os casos de Uidd e Daomé
deparamos com uma complexa superposicio e
coexisténcia desses dois modelos. Os viajantes
europeus do século xvi distinguiam entre uma
elite local, guiada pelo interesse pessoal e pelo
cilculo da ganancia, e uma classe subalterna,
estancada na pobreza e incapaz de progresso. Esse
discurso, como veremos, se aplicava especialmente
a critica do profissionalismo dos sacerdotes, isto é,
da cobran¢a de dinheiro ou outros bens pelos
servicos religiosos. Para explicar a suposta falta de
empreendimentos orientados ao beneficio das
unidades domésticas, os estudos das economias
de subsisténcia tém enfatizado a légica de aversdo



ao risco e de procura por seguranca. Essa logica
tenderia a favorecer processos de clientelismo ou
de contestacio a ordem dominante através da
resisténcia de pequena escala, em geral oculta.l6
No entanto, a capacidade de acumular riqueza e
de crescimento econdomico das unidades
domésticas de Uidda e Daomé nédo pode ser
negligenciada. A habilidade comercial das
mulheres para valorizar e tirar o maior ganho dos
seus produtos no mercado, por exemplo, foi
destacada pelos viajantes e ¢é indicativa dessa
capacidade.l”

J& no ambito das elites, em Uidd, os
governadores e os grandes do palis, inclusive o alto
clero, investiam a forca de trabalho da coletividade
familiar (filhos, mulheres, agregados e escravos)
na produgdo de bens especificos para os mercados
internos e externos, com a finalidade de lucrar o
maximo possivel. Em relagio ao Beti, o grande
sacerdote da serpente, e outros vodumons, por
exemplo, Labat comenta:

O grande sacrificador e os marabus ndo recebem
remuneragio pelos seus empregos [...]. Eles traficam
como 0s outros, sao ricos quando tém sorte e destreza
no seu negécio, quando o nimero de mulheres, de



filhos e de escravos lhes possibilita cultivar muitas
terras, aumentar o ndmero de gado, transportar muitas
mercadorias nos mercados de dentro e de fora do
reino, e adquirir muitos cativos sobre a venda dos quais
eles ttm um lucro consideravel.18

Labat apresenta uma elite politico-religiosa que
investia na forca de trabalho, que produzia para
vender (e ndo apenas para subsistir), que estava
engajada no comércio local e externo,
participando do trafico de escravos, sujeita as leis
da oferta e da demanda de um mercado
monetarizado. Assim, o espirito empreendedor e a
predisposi¢io pragmatica para maximizar o lucro
eram uma orientagio compartilhada pelos
mercadores europeus e africanos. A diferenca
entre uns e outros talvez estivesse no grau de
“calculo racional” dos custos e nas estratégias para
aumentar a efetividade ou eficacia da produgio e
da troca. Conforme defende Austen, a

economia moral é uma pura abstragio que tenta
explicar as respostas ao capitalismo de vdrias
comunidades que, como os africanos no periodo do
trafico de escravos e depois, insistem em que outras
consideragdes, para além das do mercado, regem a
produgdo e distribui¢do dos bens materiais.19



Nessa perspectiva culturalista e antiutilitarista, o
pensamento religioso do vodum certamente
ocupou lugar de destaque na mediagio das
relacdes mercantis, ao orientar as disposicoes e,
em ultima instincia, as decisdes dos atores
envolvidos. A ingeréncia dos valores religiosos na
pratica comercial resultava incompreensivel e
irritava os comerciantes norte-europeus, e foi um
dos vetores que contribuiram para a formagio do
discurso do fetiche e da irracionalidade africana.20

Segundo o ideal mercantil da época, numa
economia de mercado orientada para fins de
progresso social, deveria haver um éthos racional
de interesse, de eficicia e de rentabilidade. Nesse
contexto, o exterminio de porcos em Uida, pelo
fato de um deles ter matado uma serpente
Dangbé, a divindade protetora do reino, ou, na
Costa do Ouro, o comerciante que se recusava a
realizar um bom negdcio porque ao sair de casa
espirrara para o lado direito em vez do esquerdo,
introduziam um elemento irracional, aleatério e
contingente, profundamente desestabilizador, que
fazia deslizar os valores para uma esfera néo
controlavel pelo calculo mercantilista.2! O fetiche



nao pressupunha uma rentncia ao senso comum
ou ao interesse capitalista; ele mesmo implicava,
por natureza, a troca e a mediagdo, mas constituia
uma forca cultural transgressora que minava a
légica utilitarista e abria um fosso na comunicagio
entre africanos e forasteiros.

Um dos aspectos que resultava mais
incompreensivel e inaceitivel para os norte-
europeus era a atribuicio de agéncia ou vontade
propria a objetos fabricados, e mais ainda se eles
intervinham nas transa¢oes mercantis. Na Costa
do Ouro, por exemplo, as moedas ditas kakeraa e
os pesos das balancas fabricados com ouro
adulterado eram concebidos como fetiches e assim
chamados, o que refor¢ava a ideia de falsidade a
estes atribuida pelos europeus.?2 Certos produtos
ou mercadorias, pelo seu carater excepcional e pelo
prestigio que conferiam, podiam ser também
encarados como fetiches. O fato de esses objetos
de transagdo comercial estarem sujeitos ao valor
personificado de fetiche, e ndo serem encarados
como simples mercadoria, frustrava as expectativas
europeias.2? Da mesma forma, os acordos
comerciais eram sancionados por juramentos e
pactos feitos pelo fetiche ou “bebendo o fetiche”,



nos quais os europeus se engajavam, embora os
considerassem ineficientes e pouco confidveis. Os
mercados estavam sempre sob os auspicios de
determinadas divindades, como Aizan ou Legba,
que deviam ser agradadas para propiciar os
negdcios. Assim, os fetiches intervinham na
mediagio de toda sorte de relagdes sociais e
comerciais, incluindo aquelas entre europeus e
africanos.4

Nesse territorio de indistingdo entre o religioso e
o econdmico, um dos aspectos que mais
chamaram a atenc¢do dos viajantes europeus foi o
fato de os especialistas religiosos exigirem um
retorno material pelos seus servigos. Esse
profissionalismo  dos  vodunons e  bokds,
compartilhado pelos marabus do isld em outras
regides da Guiné, se opunha ao suposto altruismo
dos padres ou pastores cristios. Para o europeu,
religidlo e comércio eram esferas de valor
progressivamente diferenciadas, enquanto na
Africa a remuneragio constitufa um elemento
central das praticas religiosas.2> Como foi
comentado na introdu¢do, o discurso do
fetichismo se organizou em torno da dentncia
europeia de dois pressupostos complementares: 1.



a supersticdo, ignordncia e irracionalidade dos
povos africanos; e 2. a explora¢do da cegueira dos
devotos por parte dos sacerdotes. Os especialistas
religiosos eram apresentados de forma recorrente
como atores racionais, mas radicalmente imorais,
motivados pelo interesse individual e pela cobigca,
aproveitando-se da ignorancia e do infortunio de
seus clientes. Sintetizando essa critica ao
profissionalismo religioso, baseada no esteredtipo
da fraude, do roubo e da exploragio, Labat
comenta que a maior renda dos “marabus”

consiste na industria, que eles tém de abusar da
credulidade e da simplicidade do povo ao qual eles
fazem acreditar em tudo o que eles querem e do qual
extorquem, por uma infinidade de falacias, presentes,
oferendas, sacrificios para a grande serpente e para as
outras divindades, as quais ndo podem fazer nenhum
uso, o que redunda assim no lucro desses falaciosos. As
coisas as vezes vdo tdo longe que as familias algumas
vezes sdo inteiramente arruinadas para satisfazer a
avareza desses infelizes.26

Cobrar, ou exigir algum retorno material, pelas
consultas oraculares, pelos processos de iniciagdo
ou pela fabricagiao de bos era percebido pelo padre
francés como engano e falsidade.?” Mas o que se



infere dessa citacio — que dd continuidade a ja
transcrita sobre o Beti — é que, nas familias da
elite, a economia do religioso complementava e
estava estreitamente interligada com a economia
mercantil, incluido o tridfico de escravos. Ora, o
discurso europeu contra a exploragio religiosa se
aplicava de forma indiscriminada a todo o corpo
sacerdotal, quando na verdade havia uma
diversidade de especialistas religiosos. Como
vimos no capitulo 2, os vodunons, normalmente
chefes de aldeia ou de linhagem, centralizavam as
grandes oferendas da comunidade, e suas
atividades religiosas, além de gerar bens materiais,
estavam orientadas a aumentar seu prestigio
social. Ja os bokds, ou médicos-adivinhos, a duras
penas conseguiam sobreviver com suas consultas
e a producio de objetos de poder e protecio.
Assim, a escala do ganho era varidvel. Contudo,
inclusive no nivel menos rentdvel — como a
fabricagio dos bds por parte dos bokés —,
percebe-se a superposi¢io entre o mercantil e o
religioso, pois esses objetos de poder, ou suas
partes  constituintes, eram frequentemente
comercializados nas feiras locais.

Cabe notar, no entanto, uma mudanga



associada a centralizagio politica e religiosa
ocorrida no Daomé. A medida que foi estabelecido
um controle cada vez mais férreo sobre os cultos
as divindades publicas e familiares, com a
instalacdo do Adjaho ou ministro dos cultos (por
exemplo) e com a promogio dos Costumes como
apice da estrutura econdmico-religiosa, os
vodunons passaram a depender diretamente do
rei. Este devia sancionar a escolha de qualquer
novo cargo (reservando-se o direito de
interromper a sucessdo hereditaria), assim como
ser informado e conceder a permissio para a
celebragdo de  qualquer  cerimdnia. Em
contrapartida, o rei era obrigado a bancar parte
importante dos custos dos rituais, providenciando
animais, buzios, aguardente e outros elementos.28
A crescente dependéncia econdmica ficou atrelada
a subordinagido politica e vice-versa, mas, em
definitivo, o processo parece ter limitado, em
parte, a iniciativa e autonomia dos vodunons e o
dinamismo interno da economia religiosa.

Por outro lado, néo fica evidente, como afirma
Akinjogbin, e como parece sugerir o final da
citagio de Labat, que os custos envolvidos na
prética religiosa constituissem uma



“descapitalizacio” e uma continua drenagem da
economia familiar.2? Ao contrdrio, as oferendas
rituais, assim como os custos dos processos de
iniciagio (como vimos em relagio ao culto a
serpente), podem ser interpretados como um
mecanismo de circulagio e redistribuicio de bens,
tanto de produtos locais como de mercadorias
importadas. Nesse sentido, a prdtica religiosa
contribuia para estabelecer uma ponte ou elo entre
os mercados local e global. Parte das mercadorias
europeias movimentadas pelo trafico era reciclada
e absorvida pela economia do religioso. As
oferendas nos altares utilizavam produtos como
folhas, dgua, sangue, vinho de palma, azeite de
dendé, sal, pimenta e outros ingredientes da
culindria local, mas também produtos externos,
como aguardente, tabaco, ferro, coral, buzios,
moedas ou panos. O vestudrio dos deuses nas
cerimdnias publicas também foi incorporando
elementos estrangeiros, como diversos tipos de
tecidos, contas de vidro ou chapéus. Ou seja, a
dinamica religiosa estava impregnada do
mercantilismo circundante e é provavel que, a
medida que se exacerbou o tréfico, também tenha
aumentado a circulagio de mercadorias



importadas nas trocas religiosas. Obviamente, o
uso desses produtos estrangeiros devia ter maior
incidéncia nos cultos das elites, mas pode ter sido
progressiva e proporcionalmente replicado pelas
familias menos abastadas.

Embora isso implicasse um alto custo para a
economia doméstica, na logica cultural do devoto
ou cliente, o sacrificio, enquanto pedido ou
agradecimento, constitufa uma expectativa de
seguranca e de prevenc¢io de danos. Tratava-se de
um “investimento” numa economia simbdlica que,
embora de alto risco, era ao mesmo tempo
concebida como um potencial de maior
rentabilidade. Alids, na dialética entre a busca
interesseira do lucro dos sacerdotes e a busca
pragmatica de seguranca das familias, havia
margem para a negocia¢io. Em relagio a Alada,
Dapper  sinaliza, de forma irdnica e
preconceituosa, a barganha dos “feiticeiros” com
os chefes de familia, durante os ordculos nas
assembleias familiares:

Se a oferenda nao for bastante abundante aos olhos do
sacerdote, o Fetisi ndo diz nada, o que indica que estd
encolerizado, e para apazigud-lo é preciso dobrar a
oferta, e dar de novo frangos, cabritos e cerveja.



Quando o Fetisi, ou logo o sacerdote, estd satisfeito,
escuta-se uma voz fina e solta que responde
afirmativamente [...]. Apdés a qual, o dono da casa
enche um tonel de cerveja e um saco de farinha e lhe
da de presente.30

Como vimos em relacio ao culto a serpente, a
tentativa dos vodunons de obter o maximo
beneficio ndo afetava apenas o Ambito doméstico,
mas estendia-se a corte e a outras esferas de
poder. Nesse contexto, poderiamos apelar a nogio
economicista da escolha racional e do “homem
calculador” para explicar o profissionalismo
sacerdotal. Mas a teoria do interesse, ja postulada
por Bosman, resulta excessivamente utilitarista e
insuficiente para justificar a pratica religiosa, pois
tratava-se também de uma pratica com dimensédo
emocional, simbdlica e expressiva, que excedia a
crua necessidade da razio instrumental. Como na
economia moral, devemos levar em conta fatores
locais de ordem cultural para entender a
complexidade em jogo nas transagbes entre o
mundo dos vivos e o mundo dos deuses. Na
maioria dos casos, o vodunon ou bokdé nio era
regido por um calculo de custos e beneficios no
longo prazo, mas por uma avaliagio situacional,



relativa a transagdo em curso, sempre sujeita a
negociagio e aos imperativos da logica religiosa.

A barganha era um elemento fundamental e
constitutivo da relagio entre o devoto e o
especialista religioso, uma dindmica em que se
expressavam, se articulavam e também se
dirimiam tensdes e aliangas politicas. O sacerdote
exigia, mas o cliente, como acontece até hoje, dava
aquilo que achava justo, na medida de suas
possibilidades. Lembro o incidente com o rei de
Uidad e os sacerdotes da serpente descrito no
capitulo 2. Esperava-se que o mais rico desse uma
contribuicio generosa, enquanto aquele sem
recursos devia fazé-lo proporcionalmente. Na
economia do religioso, havia flutuacido de valores
e os servicos ndo estavam sujeitos a uma tabela de
precos preestabelecida. A tradigdo ou costume
podia estabelecer percep¢des do que era o valor
adequado para cada situagdo, mas em torno desse
consenso relativo podia haver variagdes, para cima
ou para baixo.

Precisamos, assim, melhor entender a natureza
dessas trocas religiosas e as trés categorias de
atores que intervinham nelas: os clientes ou
devotos, os sacerdotes e as divindades, todas,



inclusive a dltima, dotadas de iniciativa prépria. A
manipulacio de elementos materiais nos altares,
as rezas, os ordculos e a preparagio dos corpos,
nos processos de iniciacdo, constituiam as
principais formas de interac¢do ritual com o mundo
invisivel. Em particular, os sacrificios de animais e
as oferendas realizadas nos altares ou em outros
lugares significativos constituiam um sistema de
transferéncia de bens dos humanos aos deuses ou
ancestrais. Essa comunicagio estava mediada
pelos vodunons e bokds, que, detentores de um
saber especializado e esotérico, garantiam a
eficicia da operagio. O poder dos sacerdotes
baseava-se, assim, no seu ‘controle sobre
processos transformativos”, do mesmo modo que
o poder (religioso) do ferreiro se radicava no seu
saber e dominio da manipula¢gio do minério.3!
Efetivamente, o poder transformativo dos
sacerdotes consistia na alquimia de transmutar o
metal em ouro. Marcel Mauss e Henri Hubert ja
mostraram como o sacrificio-oferenda, como
dadiva ou forma de troca entre humanos e
divindades, esta baseado no principio da
reciprocidade.32 O dom implica o contradom e,
embora possam ser estabelecidas diferencas entre



a dadiva e a troca mercantil, se oferece sempre na
expectativa de algum tipo de retorno. A légica
implicita, mas nunca declarada, no intercAimbio
religioso é que a oferenda-sacrificio vai produzir
(como a troca mercantil) um retorno cujo valor
excedera o investimento inicial. Oferece-se uma
galinha para obter uma cura, um inhame para
ganhar num litigio judicial, uma quartinha d’dgua
para evitar os perigos de uma viagem. Sdo, de
fato, esferas de valor incomensuréaveis, o preco da
galinha e a saude, a 4gua e a seguranca pessoal,
mas ¢ precisamente a conversio através dessa
incomensurabilidade que gera a ilusio do ganho.
Subentende-se que o sacrificio, mesmo quando
percebido como necessirio ou como uma
obriga¢io que envolve um esforco (caso contrario
niao seria um sacrificio), vai trazer, em ultima
instdncia, um beneficio ou vantagem, um valor
que excedera o custo inicial (a mais-valia). H4 uma
nogio explicita de reciprocidade ou equivaléncia,
mas ¢é uma reciprocidade paradoxalmente
assimétrica. Do mesmo modo que o valor de uma
mercadoria — sob a aparéncia de uma troca
equitativa, como a forga de trabalho pelo salario —
esconde uma relagdo social desigual, o sacrificio



encobre a criagdio de sobrevalor a expensas dos
deuses. Os deuses que, como afirmava Mauss,
“sdo os verdadeiros proprietarios das coisas e dos
bens do mundo”33

A transagio sacrificial pode ser equacionada
com o conceito de “conversdo” proposto por Paul
Bohannan para designar o intercambio de
produtos correspondentes a “esferas de troca”
diferenciadas. No seu estudo sobre os tives da
Nigéria, Bohannan diferenciava entre uma esfera
de trocas de produtos produzidos localmente
(comida, ferramentas, matéria-prima), uma esfera
de troca de “produtos de prestigio” (tecidos,
escravos, gado, varas de cobre) e uma esfera de
troca de “direitos sobre pessoas” (mulheres, no
casamento). A maioria das trocas se realiza entre
produtos correspondentes a uma mesma esfera
(isto é, ferramentas por comida, tecido por gado
ou mulheres por mulheres). Porém, Bohannan
chamava “investimento” as raras ocasides em que
se realizavam trocas de produtos de uma esfera
inferior por produtos de uma esfera superior (isto
é, ferramentas por tecido ou gado por mulheres).
O sistema de Bohannan tem sido criticado e
revisto por varios autores, mas a nog¢do da



existéncia de assimetria de valores nos sistemas de
conversdo africanos, e do constante jogo de
“ganhos marginais” nas economias dessas
sociedades, tem sido amplamente reconhecido.34
Minha proposta é considerar o sacrificio ou a
economia do religioso como uma forma de
“investimento”, baseada na conversio entre
esferas de valor diferenciadas, e orientada a
produc¢ido de um “ganho marginal”.

Nessa  perspectiva, o  sacrificio-oferenda
responde a légica da troca mercantil e, portanto,
tem um lado utilitarista, mas, como tudo na
economia do religioso, ndo se limita a essa
dimenséo instrumental. No sacrificio-oferenda, o
doador também se projeta e se distribui no objeto
oferecido, ele se dd ao deus através da oferenda. A
oferenda pode ser um pedido ou um
agradecimento, como se diz popularmente, um
pagamento de promessa. H4 uma nogio
contratual de engajamento ou satisfacio de uma
divida, que envolve sempre duas partes. Como
varios autores desde Mauss tém insistido, nas
sociedades da dadiva, em que se valorizam mais as
pessoas que os objetos, a troca destes se converte
em expressio de relagbes sociais.3> Assim, a



oferenda religiosa se constitui em expressio de
relacdes ora sociais, ora misticas. Nessa troca de
bens materiais por bens ndo materiais, entre
homens e deuses (mas também entre homens e
homens, se pensarmos na mediagio dos
sacerdotes), podemos falar da coexisténcia de dois
niveis: o da agdo prética (troca mercantil) “dotada
de rendimento” ou que produz um retorno, e o da
acdo ritual (troca da dadiva) “desprovida de
eficiéncia” ou que ndo comporta retorno
aparente.3® Assim, em vez de uma oposi¢io, a
economia  do  religioso  apresenta  uma
convergéncia das logicas pratica e simbolica.
Nesse contexto, o profissionalismo sacerdotal,
tirando seu “ganho marginal” pela mediacio
entre os humanos e os deuses, ndo pode ser
entendido como fraude ou embuste, mas como
recurso normal e coerente com um sistema de
valores em que o simbdlico ndo exclui o
pragmatismo. Até mesmo porque o acumulo de
bens materiais é percebido como expressio da
aprova¢io dos deuses, reconhecendo a eficiéncia
do especialista religioso. A mesma crenga ¢
replicada no islamismo e pode ser pensada como
antecedente da teologia da prosperidade, tdo



propagada entre as igrejas neopentecostais
contemporaneas.

Mas aprofundemos a economia do sacrificio. E
sabido que todo sacrificio implica no consumo do
bem sacrificado, na sua destrui¢do, na sua morte,
na perda de uns bens que, no entanto, no ato da
oferenda sao transmutados em ganho. Supde-se
que o consumo de bens materiais produzira bens
imateriais (satude, fertilidade, fortuna), que, por
sua vez, podem redundar em bens materiais
maiores. Ou seja, o consumo produz riqueza (uma
no¢io bem capitalista), e quanto maior o
consumo, maior a riqueza ou retorno. Como foi
dito, a alquimia, a “magia” do sacrificio, repousa
na crenca de que aquele que oferta vai sair
ganhando, a crenca numa troca que no mesmo
ato de sua realizacdo cria um excesso de valor.

Nas sociedades africanas envolvidas no trafico,
a troca mercantil de cativos por bens materiais
apresentava um paralelo significativo com os
sacrificios humanos praticados com fins religiosos.
Em ambos, o produto da transa¢io era o corpo
humano, em ambos havia uma expectativa de
retorno e ganho, e ambos eram privilégios
exclusivos do rei ou dos grandes do pais. O



“‘consumo” de vida humana para “alimentar” e
satisfazer os ancestrais visava, em ultima instancia,
como o trafico, garantir a quem sacrificava poder e
riqueza, fosse material ou espiritual. Além disso, os
dois processos estavam interligados, pois a
economia monetarizada da carne humana
retroalimentava (e muitas vezes pagava) as
cerimonias religiosas. Na verdade, as duas
atividades estavam baseadas no mesmo principio
capitalista de consumir para produzir (diferente de
produzir para consumir). Antes de abordar a
relacio entre a escraviddo e o sacrificio humano,
proponho refletir sobre o segundo fenémeno que,
como vimos, foi especialmente relevante nos
Costumes do Daomé.

OS SACRIFICIOS HUMANOS E A ECONOMIA
OSTENSIVA DOS COSTUMES

A pratica de sacrificios humanos, amiude ao
lado da pratica de canibalismo, foi um dos temas
recorrentes para a constru¢gio de uma “ideia da
Africa” baseada em esteredtipos de selvageria e
barbarie.37 Essa imaginagio negativa da alteridade
africana se cristalizou no periodo colonial, mas,
em grande parte, seus ingredientes foram



disseminados durante o periodo do trafico
atlintico. Na época dos primeiros contatos
europeus com a costa ocidental do continente
(séculos xv e xvI), embora os sacrificios humanos
pudessem chocar, como acontecia também nas
Américas, talvez eles ndo parecessem tdo cruéis
aos olhos dos viajantes, acostumados aos horrores
das guerras e execugdes publicas nos seus paises
de origem. A partir do século xvI, porém, com o
crescente  secularismo e o  emergente
humanitarismo, a denuncia dessa pratica virou
tema quase obsessivo nos relatos de viagem. A
atitude do cristianismo, que em relagio aos cultos
aos ancestrais foi duvidosa e ambivalente,
chegando a ponderar a possibilidade de adota-los
para sua missio de catequese, sempre foi
intransigente diante dos sacrificios humanos.33
Eles eram condenados com base nos valores
morais (o fato de os africanos serem selvagens)
mais do que a partir de critérios religiosos (o fato
de serem pagdos). Nos séculos XVIII e XIX, porém,
os sacrificios humanos foram denunciados e
utilizados para justificar a necessidade da
conversdo cristd, para legitimar o trafico de
escravos e, mais tarde, a interven¢io colonial.3?



Nesse processo historico, o reino do Daomé,
com seus Costumes, foi um dos referentes mais
emblematicos. Apesar de toda sua complexidade
politica, juridica, militar, econ6mica e cultural, esse
reino foi recorrentemente associado e identificado,
desde seus primoérdios, além do trafico de
escravos, com os sacrificios humanos. O exagero e
a amplificagdo de rumores, sem nenhuma base
veridica, foram constantes e propiciaram as mais
escabrosas e fantasticas histérias. Contudo, houve
uma minoria de autores que, herdeiros da tradi¢do
do bom selvagem e do mau civilizado,
compararam favoravelmente os horrores africanos
aos horrores europeus. Um deles foi Burton, que
tentou quantificar o numero de vitimas dos
Costumes desfazendo exageros e apontando as
execucdes publicas em Liverpool como pratica
aceita pela Inglaterra vitoriana.40 Na década de
1970, em pleno processo de descolonizagio
europeia na Africa e de imperialismo americano
na Asia, houve quem alertasse para o fato de que
as vitimas dos sacrificios humanos na Africa
Ocidental, ao longo de séculos, ndo excediam em
numero as vitimas de Hiroshima ou do Vietna.4!

Nesse contexto, autores como Basil Davidson e



Elizabeth Isichei, seguindo em parte os postulados
de Burton, sustentavam que ‘o sacrificio humano
nas sociedades tradicionais da Africa Ocidental era
uma instituicdo relativamente benigna, de escala
limitada, que expressava de forma genuina
piedade religiosa ou filial, envolvendo em geral
vitimas que encaravam sua morte de forma
voluntéria”42 Contudo, esses autores ndo podiam
ignorar as formas mais escabrosas de sacrificios
humanos, como as do Daomé, que eles atribufam
ao impacto corrosivo do contato europeu, com
destaque para o trafico transatlantico de escravos.
Davidson também aponta para a ma interpretagio
da propaganda missiondria do martirio e da
crucificagio de Jesus Cristo como uma possivel
influéncia ou estimulo indireto a essa pratica.
Nessas interpretacdes, o problema dos sacrificios
humanos foi a0 mesmo tempo minimizado e
externalizado, silenciando a responsabilidade
moral dos envolvidos e transferindo-a, na medida
do possivel, as sociedades nédo africanas.#3 Ou
seja, essa abordagem tende a atribuir as causas do
comportamento a forgas externas, e se alinha com
a agenda da historiografia nacionalista pos-
colonial — advogando uma politica da



representacio que dignifique o passado africano e
exalte suas conquistas civilizatorias — e com as
teorias da dependéncia que conferem as
sociedades africanas um papel meramente
periférico e passivo.

A ideia central de que o trafico atlantico teria
estimulado a pratica dos sacrificios humanos,
embora persuasiva, pelo menos em relagio ao
Daomé do século xvil, ndo pode ser tomada
como explicagio monolitica, pois ndo ha
correlacdo direta entre ambos os fendmenos. Na
primeira metade do século XIX, por exemplo, o rei
Guezo teria reduzido os sacrificios humanos,
chegando a proibi-los nos funerais dos chefes
locais (cabeceiras).#* Contudo, ele ndo conseguiu
reduzir o trafico, que considerava essencial para a
solvéncia do Estado, e isso apesar da
intensificagdo  da  campanha  abolicionista
britinica, a partir da década de 1840.45 Por outro
lado, no tempo de Glele, quando o trafico se
encontrava em declinio, parece ter havido novo
aumento de sacrificios humanos.46 Nesse sentido,
confirmava-se a hipdtese de Burton, para quem a
interrupgdo do trafico estava fadada a aumentar
os sacrificios.#’” Se nio podemos estabelecer uma



correlagao direta, ou dizer que o trafico
‘estimulou” os sacrificios humanos, pode-se
postular uma interdependéncia ou correlagio
indireta entre as duas praticas. Como foi dito, as
vitimas do trafico e as dos sacrificios partilhavam o
mesmo valor enquanto produto de troca, ora com
os mercadores europeus, ora com o0s espiritos
ancestrais.

Diante dessa evidéncia, parece questiondavel a
tentativa de querer eximir as elites locais de
participacio e responsabilidade nessa dupla
pratica de consumo de corpos humanos. Nesse
sentido, é salutar a recente apari¢dio de alguns
intelectuais africanos que advogam a superac¢io do
discurso vitimista que atribui todos os males do
continente a causas externas e defendem uma
historiografia que encare o passado em toda sua
complexidade, reconhecendo, quando necessério,
a responsabilidade das elites do pais nos processos
de explora¢io e dominagio das suas populagoes.48
A condenacio dos sacrificios humanos com base
na violagio do direito fundamental a vida resulta
anacronica, e talvez fosse mais pertinente uma
critica com base nas possiveis dinamicas de abuso
de poder. Sem entrar no debate entre



universalistas e relativistas, considero que uma
interpretagio mais nuancada da pratica dos
sacrificios humanos passa por uma compreensio
dos valores e significados impostos pela cultura
religiosa local, alguns dos quais foram apontados
no capitulo 4.
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FIGURA 21. Bandeira de guerra, representando
cativos e vitimas dos sacrificios humanos, apds a
batalha do Daomé contra Porto Novo, em Agon¢a
(1805). Presente enviado pelo rei Adandozan a d.
Jodo de Portugal em 1810. Confeccionada em
pano cru com apliques costurados, 2 X 1 metros.

Em todo caso, convém lembrar a ambiguidade
seméntica da expressio “sacrificio humano’,
conceito que podia designar uma variedade de
casos. Muitas das vitimas eram réus criminosos,
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sentenciados a morte previamente, mas
preservados para serem executados nos grandes
festivais religiosos. Por isso, em vez de sacrificios
humanos, autores como Ivor Wilks preferem
utilizar a expressio “execucio publica” Nos
Costumes do Daomé, além dos condenados pela
justica, a maioria das vitimas eram simples cativos
de guerra. Nesse sentido, Thomas Lewin os chama
de “mortes ritualizadas sem julgamento” Os
europeus, por ignorancia ou malicia, muitas vezes
identificaram como sacrificios humanos o que
eram, na verdade, execu¢des judiciais,
condenacdes por feiticaria ou terrorismo politico.4?

Archibald Dalzel, por exemplo, médico e
governador do forte inglés em Uidd entre 1767 e
1770, denunciou de forma incisiva os sacrificios
humanos como prova da tirania e do despotismo
que reinavam no Daomé, para justiﬁcar, assim, o
trafico de escravos atlantico como um mal menor
ou um paliativo que redimiria os africanos da
crueldade e do capricho dos seus governantes.
Dalzel escreveu a Histéria compilando textos de
Snelgrave, Norris e Abson, e a publicou em 1793,
com o objetivo de defender os interesses
escravistas, num momento em que 0s movimentos



abolicionistas comecavam a ganhar for¢a.>0 Sua
descri¢io dos Costumes reitera com insisténcia as
vitimas humanas contadas, com patente exagero,
aos centos e aos milhares. Em relagio aos
Costumes de 1785, por exemplo, diz que foram
executados 127 cativos apenas para concluir a
ornamenta¢do dos muros do paldcio com seus
cranios, enquanto no porto de Uidd o prego dos
escravos aumentava, e seis navios aguardavam
com o0s pordes vazios.>!

Esse subtexto precisa ser levado em conta para
interpretar o discurso do rei Kpengla (transcrito
por Dalzel para fechar a sua Histéria) justificando
a guerra como meio de produzir cativos, ndo para
o mercado escravista, mas para os sacrificios dos
Costumes. Kpengla teria afirmado que nunca ele
ou seus ancestrais foram a guerra para fazer
cativos e com eles comprar as mercadorias dos
europeus, mas para satisfazer a necessidade de
vitimas para os Costumes. A exposicio de cabecas
decepadas nas portas do paldcio ou nos mercados
visava surpreender e chocar a quem por la
passasse, para dar maior grandeza aos Costumes.
Aterrorizar o inimigo e aumentar a fama do rei
entre os povos da floresta, esse era o objetivo.



Estariamos diante de um investimento consciente
no teatro do horror como estratégia de poder?

Por outro lado, os sacrificios sio apresentados
como um ‘dever indispensdvel” para com os
ancestrais, pois se o rei “ndo enviasse ninguém
para servi-los’, ndo teria como governar ou
mesmo viver. Essa obrigagio justificava os
Costumes como “celebra¢io necessaria” e tornava
impossivel sua extingdo.>2 A prioridade do dever
religioso diante do interesse comercial da venda de
escravos seria uma curiosa forma de economia
moral, mas no fundo parece uma estratégia de
Dalzel para demonstrar a crueldade do rei e o
beneficio “humanitario” que supunha ser o trafico.
E sabido que a captura de escravos ndo respondia
exclusivamente a fins religiosos, e que os reis
tinham interesse na compra de, em especial,
armas e muni¢do para a guerra, e de bens de
prestigio para sua gléria. Contudo, a narrativa de
Kpengla mostra claramente a possivel equivaléncia
entre a escravizagio para produzir mdo de obra e a
escravizagdo para gerar forca espiritual.



FIGURA 22. Modo de execugdo no Daomé, c. 1850.

Seja como for, a logica do sacrificio como dever
sagrado, cuja  extingdo  comprometia a
governabilidade do reino, ndo era infundada.
Reitero o argumento de que, ainda que nio
houvesse um calculo econdémico explicito, persistia
o pressuposto segundo o qual o consumo de
corpos humanos entregues aos espiritos devia
redundar em retorno e beneficio para o rei e o seu
povo: quanto mais sangue derramado, mais poder
transmutado, mais garantia de sustentabilidade e
crescimento para o rei e o reino. Essa logica
poderia explicar, em parte, o processo de
ampliacio que o ciclo cerimonial dos Costumes
experimentou no século XIx (ver capitulo 4).

Também convém lembrar que por tras da



dindmica monarquica da “piedade filial” atuava
uma elite de ministros e sacerdotes com forte
interesse em  orquestrar uma  produgio
extremamente complexa, que durava meses e que,
na sua centralizacio e distribuicio de bens
materiais, podia  render algum  “ganho
marginal”’>® Segundo as vozes criticas dos
europeus, os impostos coletados nos Costumes
eram  sempre  superiores aos  presentes
distribuidos.>* Assim, sob a ilusdo de liberalidade e
magnanimidade, o rei (e provavelmente seus
assessores mais préximos) estaria, de fato,
acumulando riqueza, além de prestigio e fama
intimidadora.

Outro aspecto notavel é o cardter espetacular
dos Costumes. Na década de 1990, os trabalhos do
casal Comaroff inauguraram uma literatura que
classificava como economia oculta a procura de
fins materiais através de meios madgicos. A
feiticaria, no caso, na sua troca de vidas humanas
(ou da sua forga de trabalho) por poder e bens de
consumo, apresentaria forte paralelismo com o
capitalismo e a cultura neoliberal.>> Os Costumes,
no seu consumo de vidas humanas em troca de
poder, governabilidade e bens materiais, poderiam



ser concebidos como uma forma semelhante de
economia, mas, nesse caso, em vez de oculta,
deveriamos chama-la economia  ostensiva.>®
Embora a maioria dos sacrificios humanos
acontecesse a noite e s escondidas, os corpos ou
cabegas eram expostos publicamente, sendo essa
visibilidade, como indicava Kpengla, uma
estratégia calculada. A exibi¢io das mulheres do
rei e de suas riquezas, incluindo os europeus, que
eram igualmente expostos ao olhar do povo junto
ao monarca, os desfiles militares e a cerimdnia
final do ato eram todos performances concebidas
para a ostentagio e o teatro da domina¢ido, em
que o horror do sacrificio se conjugava com o
excesso da festa e o esplendor do luxo. A exposi¢io
publica dessa destruicdo e consumo, justaposta a
distribuicdo de presentes, com a finalidade de
acrescentar prestigio ao monarca dadivoso,
permite uma comparagio, mesmo que relativa,
com os potlachs ou com as “prestagdes totais” de
tipo agonistico (envolvendo festas, comidas,
dancas, mulheres, festins, ritos, servigos militares,
assim como distribuicio e destruicio de riqueza)
descritos por Mauss.®” Nos Costumes, o
competidor ou rival a ser submetido pela



ostentacdo era o rei vizinho, que, mesmo ausente,
deveria ficar intimidado pelo poderio e pelo terror
amplificados pela fama do Daomé. Inclusive, os
potenciais adversarios internos e as nagdes
europeias poderiam entrar na categoria de esse
“outro” a ser simbolicamente dominado.
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FIGURA 23. As vitimas do s6-sin. Abomé, c. 1871.

Se para o europeu a mediagio do vodum na
economia mercantilista parecia irracional, para o
africano ameacgado pelo cativeiro a depredagio
pelo trafico escravista podia ser percebida como



uma forma de feiticaria que, em termos locais,
supunha a perigosa apropriagio dos recursos
(re)produtivos limitados da comunidade para fins
individualistas e egoistas. Devido a falta de
evidéncia historiografica, ¢ dificil avaliar as
associagdes mentais que os africanos podiam
estabelecer entre escravidio e feiticaria. Diversos
relatos, porém, documentam a cren¢a de que os
traficados eram levados para a terra dos brancos a
fim de serem engordados e depois comidos, ideia
que causava tamanha consternagio que, as vezes,
levava ao suicidio. Esse imagindrio refletia, talvez,
crencas locais, ndo sobre antropofagia carnal, mas
sobre o canibalismo espiritual exercido pelos
feiticeiros.”® Essas representagdbes mentais deviam
ser plurais e variaveis, dependendo da maior ou
menor proximidade do sujeito com a realidade do
trafico, mas, nesse encontro ou confronto euro-
africano, a ideologia da feiticaria pode ter se
desenvolvido, sobretudo entre as vitimas, como
forma de conceber e de lidar com as
transformagbes e  tensdes geradas pela
escravizagio, ou, de forma mais geral, pelo
capitalismo e pela modernidade  que
acompanharam a inser¢io da regido no mundo



atlantico.”®

Ora, se essa percep¢io funcionou para a
economia escravista, pode-se afirmar que ela
também funcionou para a economia ostensiva dos
Costumes. Do ponto de vista dos povos vitimados,
o consumo desmesurado de vida humana
encenado nos sacrificios dos Costumes podia ser
percebido como manifestacdio das forgas ocultas
manipuladas pelos reis daomeanos e seus
especialistas religiosos. Embora ndo haja como
atestar a existéncia no imagindrio dos africanos,
nesse periodo, de uma relagio explicita entre o
poder da feiticaria, o corpo sacrificado e o corpo
escravizado, a sugestdo de uma ressonéncia entre
canibalismo, sacrificio e comércio predatério se
torna persuasiva.®® De todo modo, essas possiveis
percepgoes nio eram compartilhadas
unanimemente. Na 6tica dos suditos daomeanos
que participavam dos Costumes, por exemplo, o
rei era percebido ndo como o “grande feiticeiro”,
mas como o emblema de toda a comunidade e,
portanto, seus excessos redundavam na sadde e
prosperidade coletiva. As perspectivas sobre a
“realidade” da feiticaria variavam segundo a
posi¢io de cada um nas estruturas sociais e de



poder.

A PRESENCA DO VODUM NA ECONOMIA DA
ESCRAVIDAO

Para além da relagio entre a escravidio e a
religido nos sacrificios humanos, convém notar
que o apelo ao mundo invisivel do vodum
permeava boa parte do processo da escravizagio,
da captura a venda, ao embarque e, inclusive, ao
controle dos escravos. Ao mesmo tempo, e de
forma complementar, as praticas religiosas
desempenhavam um papel importante na
prevencido e resisténcia contra a ameaga da
escravizagao.

No caso do Daomé, como vimos, o modo de
producgio de escravos consistia na guerra ou em
incursdes punitivas na busca de prisioneiros. Na
acdo bélica, a intervengio dos bos — amuletos e
objetos de poder personificados — era
imprescindivel, e uma das suas fung¢des era a
defesa espiritual contra as armas do inimigo. As
campanhas militares eram, a  proposito,
rigorosamente precedidas de oraculos, sacrificios e
oferendas, que invocavam o apoio dos deuses para
propiciar a vitéria.®! Apds as guerras eram



realizados rituais de agradecimento. Como vimos,
os Costumes funcionavam para mobilizar e
propiciar as campanhas militares ou para celebrar
e comemorar sua consecu¢ido. Ou seja, a guerra
estava sustentada por um complexo aparato
espiritual, sem o qual nenhum rei ou capitdo
ousaria se aventurar.

O comércio de escravos estava também
sancionado pelos ordculos e suporte dos voduns.52
O mar, associado desde cedo a chegada dos
navios europeus, era objeto de ritualistica
diferenciada, envolvendo procissdes e oferendas,
nos momentos em que se encontrava muito
agitado (o que era frequente na barra), impedindo
o embarque ou desembarque de mercadorias, ou
quando ndo apareciam navios por um longo
tempo.®3 O capitio Phillips relata como apés
dezoito dias de temporal em Uid4, em 1694, os
traficantes locais se recusaram a abastecer com
mais escravos ante a impossibilidade de o inglés
desembarcar suas mercadorias. O rei Agbangla
mandou ao seu “fetishman” solicitar a0 mar que
apaziguasse sua faria, oferecendo-lhe “uma jarra
de azeite de dendé, um saco de arroz e milho, uma
jarra de pitto [cerveja], uma garrafa de



aguardente, uma peca de tecido de algodido
estampado e outras coisas” Para surpresa do
inglés, e orgulho do velho rei, no dia seguinte o
mar amanheceu mais calmo, permitindo reiniciar
0 comércio.®* Em outras ocasides, dependendo das
consultas oraculares dos sacerdotes, sacrificavam-
se bois e carneiros, vertendo-se o sangue na beira
do mar, e Des Marchais comenta que se jogava
depois um anel de ouro nas ondas.
Ocasionalmente, por ordem do rei, podiam ser
sacrificadas vitimas humanas, mas essa pratica era
rara.o6

A devog¢do marinha era compartilhada pelo rei
de Aladd. Como acontecia com os reis
interioranos do Benim, Oy6 e Daomé, o de Alad4
era proibido de ver ou entrar em contato com o
mar, o que indica algum tipo de sacralizagdo
antiga que se difundiu do litoral para o interior.67
Isso ndo impedia que, em caso de necessidade, o
rei enviasse ricos presentes para serem ofertados
a0 mar, no intuito de atrair e favorecer os
negdcios. Bosman conta que o monarca
precedente, ao que parece Tojonu, certa feita foi
preso pela “furia de Xerxes” quando lhe
informaram que suas oferendas ndo tinham



gerado o resultado esperado.®®

O que se infere dos dados é uma estreita
associagio entre as oferendas ao mar e as
atividades comerciais dos navios europeus e,
portanto, o trafico de escravos. Vale reiterar o uso
de produtos introduzidos pelos europeus, como
tecidos e aguardente, para realizar as oferendas.
Em relagdio ao vizinho reino de Popo, Barbot
informa que os mercadores europeus eram
obrigados a dar presentes aos sacerdotes, a fim de
que eles encorajassem o0s canoeiros que
transportavam os escravos através da perigosa
barra. Estes acreditavam que com essa
remunera¢io os sacerdotes iriam “rezar aos
fetiches para fazer o mar favordvel e assim as
canoas ndo virarem”. Convém lembrar que a barra
estava infestada de tubardes que faziam da virada
um acidente fatal. Barbot acrescenta que “outro
costume daqui é dos sacerdotes jogarem areia
sobre a cabeca dos escravos que embarcam, para
que o fetiche evite que as canoas virem na
rebentagio da barra”®® Essa seria uma das
multiplas facetas nas quais a pratica religiosa
interagia com o trafico de escravos, e era por este
afetada.



Como vimos, além de receber remunerac¢io
pelos seus servicos, os sacerdotes, em alguns
casos, investiam e participavam diretamente do
comércio escravista.”? Também foi comentado que
nos acordos comerciais os europeus podiam ser
obrigados a jurar ou beber pelo fetiche para poder
fechar um negdcio. Mas as vezes essas técnicas
locais de engajamento espiritual podiam ser
utilizadas pelos proprios traficantes como
estratégia de controle dos escravizados. Na Costa
do Ouro, o capitao Phillips menciona o caso do
seu colega, o capitdo Shurley, que

costumava fazer os negros que embarcavam tomarem o
fetiche, obrigando-os a jurar que nao iriam nadar até
terra firme e fugir, e entdo os deixava sem grilhdes. Sua
pogdo era um copo de cerveja inglesa, com um pouco
de aloé para amargd-la, mas, gracas a fé deles,
funcionava como se tivesse sido preparada pelos
melhores fetichistas da Guiné. Da minha parte, confio
mais nos meus grilhdes do que em qualquer fetiche que
pudesse lhes dar.71

Efetivamente, essas estratégias nem sempre
funcionavam, e os casos de revoltas escravas nos
navios eram frequentes. Ocorria também de os



cativos, em fun¢ido do imagindario da feiticaria e do
medo do suposto canibalismo dos europeus,
preferirem o suicidio a serem levados para a terra
de brancos. Barbot, por exemplo, diz que

todos os escravos destas partes [Uida], sobretudo
aqueles que transportamos para as ilhas da América,
incluindo aqueles de Oyé e Benim — inimigos
irreconcilidveis dos de Ardra — acreditam firmemente,
quando sdo embarcados, que os compramos para
engorda-los no nosso pais, de modo a poder mais
facilmente vendé-los para serem comidos. Isso causa
neles (ou em bastantes deles) tanta tristeza que
obstinadamente recusam o sustento que pode manté-
los com vida e, assim, se deixam morrer, apesar de
qualquer tentativa de convencé-los do contrario.”2

Como ja foi discutido na segdo anterior, esse
seria um claro exemplo da associagio entre
escravidao, canibalismo e feiticaria e de como o
imagindrio cultural desencadeava
comportamentos altamente prejudiciais aos
interesses escravistas.

A resisténcia podia ser menos radical e limitar-
se ao uso de bos ou objetos de poder especificos,
concebidos para mediar as relagdes sociais entre
escravizados e escravocratas. Ou seja, as praticas



locais podiam ser utilizadas pelos subalternos
como forma de protecio, mas também como arma
ou forma de controle sobre os dominadores. Na
Costa do Ouro, Bosman relata como os escravos e
criados escondiam “nas camas ou nos dormitérios
de nossos chefes, certos objetos consagrados e
encantados pelos sacerdotes, deixados ali com o
propésito de proteger seus senhores da morte”.”3
Isso no caso de acharem que o europeu era “um
bom senhor”’, mas técnicas semelhantes podiam
ser usadas para fins de defesa, como amansar a
faria do senhor, ou para fins agressivos, como
acabar com sua vida.

Podemos igualmente imaginar que o recurso a
pratica religiosa fosse ativado para se defender
contra a captura. As continuas guerras e a
instabilidade social que afetaram as regides em
volta de Aladd, Uid4d e, em especial, o Daomé,
durante os séculos XvI, XVII e XIX, estio bem
documentadas.”® As populagbes do litoral ou do
interior, nas montanhas Mahi do norte, por
exemplo, viviam sob constante ameaca de
incursdes bélicas langadas pelos daomeanos, oyds
ou outros grupos vizinhos, a procura de cativos.
Essas dificeis condi¢bes sociais certamente



incrementaram a necessidade de desenvolver
estratégias de defesa espiritual e de ataque mistico.

No seu estudo sobre os bos, Susan Blier sugere
que a produgido desses objetos de poder aumentou
ou adquiriu for¢a e significado especiais naqueles
tempos de violéncia e perigo. Os valores que
caracterizam esses artefatos “sao furia, resisténcia e
forca, portanto eles operam como forcas
agressivas e defensivas contra o infortunio, muitas
vezes interpretado como causado pela feiticaria”7?>
Nesse sentido, o uso de bds contra as ameacas da
escravizagio abriu um novo campo de
significacdes e funcionalidades. Como as “bolsas
de mandinga” brasileiras, os bos “providenciavam
uma forma de, a0 mesmo tempo, aceitar e recusar
o negativo, ajudando seus usudrios a objetivar o
conflito e a ‘pensar-através-do-terror’ como diria
Taussig”’¢ Ainda segundo Blier, “amiude
amarrados fortemente com cordas, esses trabalhos
evocam a imagem do prisioneiro. Sugerem o que
os fons chamam de kannumon [kannumd], ‘coisa
em cordas) ou seja, a pessoa escravizada”’? Os
bos, portanto, inscreveram na sua representacio
elementos evocativos da escraviza¢io. A hipdtese
de Blier de um aumento na sua producio, em



correlagao direta com o aumento do trafico, é de
dificil demonstragio documental. No entanto, a
aquisicio de novos sentidos associados a nova
realidade parece certa. Nessa perspectiva, os bos
podem ser interpretados como “signos obliquos”
do trafico de escravos.

Assim como os bos, pode-se supor que outras
praticas  religiosas  envolvendo  cerimdnias
dedicadas aos voduns, sobretudo entre populagdes
sob risco de ataques, foram acionadas como
prote¢do contra as ameacas da escravizagdo. Havia
voduns como Averekete (Avlekété), por exemplo,
prezados por avisarem da chegada do inimigo,
que permitiam aos hulas do litoral escapar dos
ataques daomeanos.”8 Mas, para além dessa
ativagdo do vodum para a prevengio do
infortunio, segmentos parciais das cerimodnias
foram interiorizando referéncias a escravizagio,
que, como veremos na proxima se¢do, perduram
até a atualidade.



FIGURA 24. Botchios. Benim, séculos XIX e XX.
Madeira, corda, argila e pdtina sacrificial.
Coletados na Repiiblica de Benim, c. 1960.

Num lento processo de dificil datagao, o ritual




foi identificando, selecionando e inscrevendo
representagdes obliquas de conflitos sociais
estressantes (guerras e escravizagio, por exemplo)
e relagdes de poder cruciais (escravo-senhor, por
exemplo). Essa apropriacdo através do ritual pode
ter servido para objetivar e neutralizar tensdes
sociais, embora sem necessariamente transforma-
las. Nao estou sugerindo que o ritual deva ser lido
apenas como simples resposta a situacdes de
ansiedade ou medo, ou que ele fosse
necessariamente instrumental para a sua redugio.
Porém, como propdoem os antropdlogos Max
Gluckman e Victor Turner, o ritual pode ser
compreendido como um espago em que as
contradicbes  sociais sdo  trabalhadas e
sistematicamente assimiladas como reafirmacio
da unidade do grupo. No caso em pauta, a funcio
de resolugio de conflitos atribuida ao ritual
poderia ser questionada, mas caberia argumentar
que a “modelagem” formal e ritualizada das
relagdes sociais mais criticas era condizente com a
sua legitimacdo e internalizacio.”? Todavia, talvez
existissem outras causas menos obliquas para
explicar o surgimento de referéncias a escravidao
nas cerimdnias aos voduns. Uma delas seria a



participagdo de escravizados no seio da institui¢io
religiosa.

A ESCRAVIDAO E O IDIOMA DA ESCRAVIDAO NOS
CULTOS AOS VODUNS

Ha evidéncias de que os cultos aos orixds e aos
voduns recrutavam devotos entre as comunidades
escravizadas locais, frequentemente entre os
cativos de guerra. Esses escravos eram iniciados e
consagrados a divindades particulares, mas
também agregavam forca de trabalho aos
templos, labutando nas rocas e em tarefas
domésticas, desempenhando, assim, um papel
econdmico fundamental. Como vimos, nos casos
mais extremos, alguns deles — prisioneiros de
guerra ou criminosos — eram sacrificados para
atuar como mensageiros junto aos ancestrais.
Inversamente, as circunstincias podiam levar
alguns a atingir as mais altas posi¢des no
sacerddcio.

No reino de Uid4, no final do século xvi,
Bosman comenta que “as mulheres que sdo
promovidas ao grau de sacerdotisas, embora
algumas delas talvez fossem escravas antes, sdo tido
respeitadas quanto os sacerdotes, ou ainda mais;



de tal modo que se orgulham do prestigioso nome
de filhas de deus”™ O comentdrio, provavelmente
relativo as devotas da serpente Dangbé, sugere
que o status religioso de “filha de deus” (vodunvi
ou dangbési) se opunha a condigio da escravidio,
que por sua vez estava associada a posicdo
subalterna da mulher no espago doméstico.
Continua Bosman:

Enquanto todas as outras mulheres sdao submetidas ao
trabalho escravo para os homens, estas [as
sacerdotisas], ao contrdrio, exercem um absoluto
dominio sobre eles e seus bens, vivendo como eles,
absolutamente de acordo com sua arbitrdria vontade e
prazer. Além disso, seus maridos sdo obrigados a
mostrar-lhes tanto respeito como eles recebiam de suas
esposas antes de elas se tornarem sacerdotisas, ficando
obrigados a falar-lhes e servi-las de joelhos.80

A condi¢do de iniciada, portanto, invertia os
termos na guerra dos sexos, e o marido passava a
ocupar a posicdo de “escravo” Em particular, o
momento da possessio pela divindade era
aproveitado pela mulher para reivindicar e reverter
sua inferioridade hierdrquica no matriménio,
constituindo a religido, assim, a arma dos fracos.



Mas esse “teatro” nem sempre surtia os efeitos
esperados. Bosman narra o caso de um homem,
em Uid4, que ndo querendo se submeter a tirania
da mulher, alegando acompanha-la ao templo,
levou-a a feitoria dos brandemburgueses onde
ameagou vendé-la como escrava, momento em
que ela recobrou seu estado normal e desistiu de
suas demandas.8! Nesse caso, a ameaca da
escravizagdo serviu como arma no jogo de poder
entre marido e mulher, entrelagando a escravidio
simbolica e a escraviddo real.

Como vimos no capitulo 3, os reis daomeanos
costumavam instalar na sua capital, Abomé, os
cultos dos povos conquistados, com o intuito de
mitigar qualquer possivel vinganca espiritual dos
seus inimigos, e também como estratégia para se
apropriar do poder mistico desses deuses. Em
alguns casos, especialistas religiosos escravizados
eram utilizados para tomar conta desses cultos
importados, enquanto outros (também para evitar
sua possivel vinganca espiritual) eram vendidos
nas rotas do trafico atlantico. Um caso, analisado
no capitulo 5, é o da rainha Na Agotimé, provavel
sacerdotisa do culto Nesuhue. Migra¢des internas
e transatlinticas de escravizados foram, assim,



responsaveis pela disseminacio dos cultos.

Na 4rea iorubd, na regido de Ij¢bu, o historiador
John Peel registra um adagio do século Xix que
diz: “Deixa o homem de Ifa cultuar Ifd, deixa o
homem de orixd cultuar o orixd; e deixa o escravo
seguir o seu sacerddcio de Xang6 para ganhar o
seu pao” A referéncia a um escravo devoto de
Xango se explica pelo fato de esse culto ser alheio
a Ijébu e ter sido ali introduzido pelos escravos
origindrios de Oy6.82 Mitos de Oy também
lembram o caso de Adimu em Ilé If¢. Filho de uma
mulher escrava escolhida para ser sacrificada, mas
temporariamente poupada por estar gravida, foi
ao nascer consagrado ao servico dos deuses,
especialmente Obatald, para quem a maée foi
finalmente sacrificada. Quando o rei O , rdnyan
deixou If¢ para vingar a morte do pai,
encomendou a Adimd a guarda do culto ao orixd
mais importante do reino e dos tesouros reais.83

Portanto, no seio das sociedades escravocratas
das areas gbe e iorub4, os cultos aos voduns e aos
orixds podiam operar como meio de mobilidade
social de alguns escravos. Porém, mais importante
ainda, a participacio de escravos desempenhava
um papel econdmico crucial na instituicdo



religiosa. Burton, no século XIX, escreve:

Aproximadamente um quarto da populagdo feminina
do Daomé sdo sacerdotisas (fetisheeresses), e as
meninas sdo consagradas ao fetiche antes do seu
nascimento. Estas vodun-vi [filhas do vodum] sdo
treinadas como homens e, embora apenas escravas, sao
muito respeitadas pelo povo.84

Essa alta presenca de cativas nos conventos
explicaria, em parte, a inscrigdio codificada do
idioma da escraviddo no ritual, como forma de
legitimar as relagbes de poder internas a
instituicdo religiosa. Também, como ja dito, a
ritualizagio da escravizagio teria sido reforcada
pelo reflexo de praticas e valores externos,
especialmente a guerra e a captura de escravos, ao
mesmo tempo que teria servido para internalizar e
neutralizar o conflito e a instabilidade social
circundantes.

Outra possibilidade para pensar a introdugio
do idioma da escraviddo e da guerra nos
conventos seria considerar a presenc¢a neles, nio
apenas de escravas, mas também daqueles
responsaveis pela sua captura. Para além dos
sacerdotes escravocratas aos quais ja me referi, no



caso do Daomé havia as amazonas, mulheres
guerreiras e ‘esposas” do rei (ahosi), que
formavam  varios regimentos do exército
daomeano. Como informa Forbes, algumas eram
vodunsis — “fetish” ou “fetish-women” — e os seus
regimentos iam sempre acompanhados de seus
“fetiches” protetores.8> Podemos supor que a
dupla participagio no campo de batalha e nos
conventos de algumas amazonas explicaria,
parcialmente, o éthos militar do culto Nesuhue, o
uso de apetrechos como adagas no vestudrio das
nesuhuesi e a execu¢io de dangas e ritmos (como
0 adanhiin, ou ritmo da cdlera) com conotagdes
marciais. As amazonas eram bem conhecidas pela
furia e pelo valor, e os reis Guezo e Glele, em geral
durante os Costumes, gostavam de exibi-las aos
europeus realizando simulacros de ataque a uma
aldeia, com o objetivo de aprisionar seus
habitantes, representados por escravos do rei. Esse
exercicio era na verdade uma forma de
treinamento militar, mas também de ritualizacao
da captura de escravos.8¢ O envolvimento das
amazonas no culto Nesuhue é um tema que
precisa ser mais bem compreendido, mas sugere
um possivel caminho por onde o idioma da guerra



e da captura de escravos pode ter alimentado os
rituais religiosos.

Nesta tltima se¢dio do capitulo, cabe entio
examinar uma série de segmentos rituais
correspondentes a fase final da iniciagio de um
devoto, conforme ocorrem nos cultos aos voduns
contemporaneos do Benim. Esses segmentos
rituais contém referéncias, mais ou menos
explicitas, a guerra, a captura e a venda de
escravos, que, de forma clara, evocam experiéncias
de escravizagdo e, por extensdo, encontros com o
trafico transatlintico de escravos. Retomamos,
assim, a abordagem iniciada no capitulo anterior,
que pretende investigar a memoria do passado
codificada na pratica ritual. Meu argumento
principal é que, nas ceriménias de iniciagdio aos
voduns, as referéncias a guerra e a captura de
escravos eram relevantes para o ritual porque essas
foram préticas muito comuns naquele contexto.

Convém, primeiro, uma breve exposi¢io das
diversas fases que marcam a iniciagio religiosa e
como elas sdo nomeadas. No principio do
processo, o individuo sofre uma morte ritual,
seguida de um renascimento em uma nova vida
espiritual, sob os auspicios da divindade.8” Essa



relacio ¢ indicada, frequentemente, através da
metéfora conjugal, em que a devota é considerada
a esposa (asi) do vodum, dai o termo vodunsi. O
idioma marital expressa uma relacio de poder e
dependéncia, em que o dominio da entidade
espiritual sobre a devota é comparado ao exercido
pelo marido sobre sua mulher. Essa relagido, como
vimos, pode evocar também a relagio entre senhor
e escravo. O periodo de reclusio durante a
iniciagio, que pode durar varios meses, ¢
geralmente referido como uma viagem ao “pais do
vodum” (vodin tomé), em que a vodunsi
desfrutaria de todos os privilégios e regalias e
todas as necessidades materiais  seriam
amplamente satisfeitas.

O fim da iniciagio é marcado por trés
apresentagbes publicas das novigas, realizadas
sucessivamente em semanas diferentes, sendo a
ultima e mais importante chamada hun st didé (o
levantamento das proibicdes). Um ritual de
purificagio é realizado no rio sagrado (tyiyi),
seguido do vodiin s5 gb5 (o vodum pega o bode),
quando a vodunsi finalmente atinge uma
possessao total. Essa importante cerimdnia é
seguida por uma semana de dancas publicas.



Nessa semana a noviga vai ao mercado (axiyiyi),
onde atua como mendicante, um papel ritual que
nos cultos ao vodum do trovio Hevioso ¢
chamado ahwansi.88 Ahwan significa “guerra’,
‘exército”, “tropa de soldados”, ou simplesmente
“grupo” ou “multiddo” Ahwansi é normalmente
traduzido como ‘esposa da multiddo”, mas ¢
impossivel nao notar essa primeira alusio ao
vocabulario bélico.

Nos cultos a Hevioso, Sakpata e outros voduns,
hd um ritual, celebrado no fim dessa semana de
dancas publicas, chamado ahwandida, literalmente
“a acdo de preparar a guerra” Nele, as vodunsis,
numa demonstra¢io de poder, pegam com a mio
nua uma pasta de milho vermelho, ou pedagos de
carne do animal sacrificial, de um caldeirdo
fervente. Nesse momento, cantigas com
referéncias explicitas & guerra podem ser
entoadas.?® Na sequéncia, um fogo é aceso na
marmita e as vodunsis, carregadas por dois
assistentes, sio expostas por trés vezes sobre o
fogo. Esse segmento chama-se ahwanla, “o inicio
da guerra”® Depois dessas provas de fogo, o
vodunon, ou sumo sacerdote, proclama o novo
nome ritual das novigas.



A referéncia simboélica ao desencadeamento da
guerra leva ao proximo segmento, chamado
ahwan wa wili yé (“a guerra vai captura-los”), ou
ahwanwli (“‘captura de guerra”). Essa cerimOnia
marca o fim da estada das vodunsis no templo e o
inicio da sua gradual reintegragio ao mundo dos
humanos, um processo a que elas resistem
fortemente. Ao amanhecer, escuta-se um disparo
de canhio, simbolizando a guerra ou razia na qual
se supde que o vodunon rapta as novicas do “pais
do vodum” Portanto, as vodunsis se tornam
cativas de guerra ou escravas (kannumd) do
vodunon. Com um lado do rosto pintado de
branco e o outro de preto, elas perseguem,
durante horas, as pessoas ndo iniciadas, jogando
pedras e tentando atingi-las com paus. Os
vizinhos, adultos e criangas, misturando dindmicas
de evitagdo e de gracejo, escapam aos ataques ao
mesmo tempo que zombam e provocam as
novicas, lembrando-lhes que ndo vdo mais voltar
ao “pais do vodum” O seu comportamento
colérico expressa a raiva por terem sido
sequestradas da companhia do seu vodum e a sua
recusa em retornar ao mundo profano dos
humanos.!



Nos dias seguintes, as novicas ficam no templo
na condigio de escravas ou kannumd. Como se
supde que esqueceram tudo de sua vida pretérita,
as “cativas de guerra” passam por uma série de
rituais orientados ao reaprendizado das praticas
seculares, em particular as atividades comerciais e
conjugais. Elas vio ao mercado vender akasd por
um preco simbdlico. Também realizam uma
pantomima do ato sexual (é nd da asi, “ela vai se
casar”), deitando numa esteira com uma crianga
do sexo oposto como parceira.®2 Supde-se que
depois desses rituais, quando as vodunsis irdo ao
mercado ou corresponderdo as suas obrigagdes
maritais, elas ndo ofenderdo o seu vodum. Como
veremos no préximo capitulo, esses rituais tém
persistido no Brasil sob o0 nome de pana.

Enfim, o vodunon vende suas “escravas” aos
parentes delas num ritual chamado “a compra dos
escravos” (kannum) xi x3).93 Na residéncia de suas
familias, as vodunsis se sentam, apds muita
resisténcia, em pequenas esteiras chamadas
jokode. Depois das rezas do vodunon, um frango e
um galo sdo imolados e o sangue é ungido nos
pés e nas frontes das novigas. O chefe da
coletividade familiar, o comprador, oferece uma



soma simbdlica de dinheiro e aguardente ao
vodunon, o vendedor e representante da
congrega¢do religiosa. Apds a cerimdnia, as
voduinsis permanecem nas suas casas, usando
seus novos nomes rituais e falando ainda apenas
a lingua ritual do vodum. No dia seguinte,
celebra-se uma cerimonia chamada é nd> xd si
(nomear as proibigdes), na qual é enumerada aos
parentes uma série de coisas que ndo podem ser
feitas s novicas. As vodunsis oferecem um buzio
aos seus pais, e estes lhes retribuem entregando
uma pequena quantidade de dinheiro, por
exemplo, uma moeda de cem CFas.%* Essa troca de
dadivas sela a alianca final entre a familia e seus
novos membros: é nd jé akd xé (eles vio ser
anexados ao cla, ou ako.)

Como se supde que as vodunsis devam rejeitar
sua nova condigdo, elas tentam amidde escapar de
suas casas para retornar ao templo, que
consideram ‘o pais do vodum” Quando isso
acontece, realiza-se uma cerimonia para acalmar
seu estado de rebeldia. Nesse contexto, ¢ inevitavel
lembrar os escravos fugitivos. Outros rituais sdo
celebrados apds trés meses, seis meses, um ano e
trés anos, marcando a progressiva reintegracdo da



vodinsi a vida secular. Aos seis meses, por
exemplo, acontece o jo gbé (restituicio da voz ou
palavra), a partir do qual a vodunsi pode falar de
novo a lingua fon. Em cada um desses rituais a
vodunsi adquire novo conhecimento esotérico, de
modo que a experiéncia do aprendizado resulta
num processo gradual e cumulativo.

Em resumo, o processo da inicia¢do é idealizado
como um periodo de reclusio no “pais do vodum”,
seguido de uma traumadtica reintegracio ao
mundo profano, esta ultima expressa através do
idioma da guerra e da captura de escravos. A
novica se torna escrava do sacerdote para ser logo
resgatada por seus parentes e, como um individuo
renascido, ser reagregada a coletividade familiar.
Como a metafora marital da relagdo entre novica e
vodum, o idioma da escravidio molda e estrutura
a relagio de autoridade do sacerdote (isto é, o
grupo religioso) sobre a iniciada, e, através da sua
incorporagio, a novica também internaliza um
senso de subordinagio hierarquica.

Nio estd claro se o simbolismo subjacente a
esses rituais é reconhecido e compartilhado por
todos os praticantes. A relacdio de contiguidade
entre os referentes conceituais e o comportamento



ritual, como entre a terminologia da guerra e a
prova do fogo, é intrigante. Todavia, apesar da
possivel ambiguidade interpretativa, a evidéncia
etnografica indica de forma clara a existéncia de
referéncias histéricas a encontros com o trafico de
escravos e experiéncias de escravizagio. Até onde
posso inferir, o vocabuldario da guerra e da
escravidao e sua ativagdo no ritual parecem ter
sido introje¢des de uma realidade social externa, e
ao mesmo tempo expressio de uma realidade
interna da instituicdo religiosa. Ou seja, a0 mesmo
tempo que a metafora da escravidio foi uma
forma eficiente de expressar as tensdes do entorno
social daquele momento, os sacerdotes recrutavam
efetivamente escravos como devotos para o servico
dos seus voduns.

Um aspecto notdvel é a dindmica de troca
envolvida no segmento “a compra dos escravos”
(kannumd xi x5). Nele, a troca de presentes,
envolvendo reciprocidade e pagamento simbdlico,
oculta e convive com uma verdadeira troca
econdémica que “parece melhor conformar-se a
nog¢do marxista de relagdes sociais mediadas pela
transagio de mercadorias”® O grupo religioso
troca a noviga-escrava por algum dinheiro e



aguardente, mas esses elementos de pouco valor
simbolizam os produtos e/ou a quantidade de
dinheiro muito maior entregues pela familia da
novica para compensar os custos da iniciagdo.
Efetivamente, desde o século xvi até o século xx,
varios autores registraram o alto pre¢o pago a
congregacio religiosa pelos parentes da noviga,
antes, durante ou no fim da iniciagido (para Uida,
ver capitulo 3).%6

No entanto, referéncias explicitas & nogido de
‘compra” da novica para marcar sua reintegra¢io
a vida familiar s6 aparecem no século xix. Baudin
descreve uma iniciagio genérica em Porto Novo e
menciona que, ao final do processo, “os pais
depositam buzios no pé do idolo-fetiche, dizendo
‘compro de volta meu filho™”%7 Le Herissé também
se refere ao pagamento realizado pelos parentes
para resgatar o filho como forma de apaziguar a
possivel raiva do vodum por ter sido privado de
um de seus devotos. Com essa quantia, supde-se
que o sacerdote comprard um novo escravo.’
Parrinder identifica o ritual de compra também
nos cultos iorubds e reporta que os novigos sdo
chamados “prisioneiros”%? Encontramos, assim,
no processo de iniciagio, a mesma coexisténcia do



simbdlico com o pragmatico, da reciprocidade da
dddiva com o ganho do investimento, que ja
tinhamos observado na economia das oferendas
nos altares. Porém, na iniciacgio, o bem
transferido ndo ¢ um animal, um pano ou
aguardente, mas um corpo humano, e nesse
sentido a analogia com a escravidio, a
identificacdo da novica como kannumd que deve
ser resgatada, pode ter se imposto desde cedo.

Esse processo de ritualizagdo provavelmente foi
reforcado — e com ela interagia — pela cultura
politica daomeana, que concebia as relagdes
sociais e politicas, e a propria soberania do rei,
com base no idioma da compra e da escravidio.
Como afirma Law, resulta persuasivo correlacionar
a énfase na linguagem da escraviddo dessa cultura
politica com o crescimento do trafico atlantico
iniciado no século xvi.1% Eu acrescentaria que
uma correlagio andloga pode ser aplicada ao
campo religioso.

Como sustenta Orlando Patterson, escraviddo e
liberdade constituem um binémio indissolavel, em
que cada polo se define em fun¢ido do outro.101 O
que cabe salientar é que os significados dessa
relacio variavam de acordo com os distintos



contextos socio-histdricos, e que o idioma ritual na
Costa da Mina parece por énfase diferenciada na
escraviddio, mais que na liberdade. Embora a
ritualizagio realcasse o processo de escravizacio,
isso néo significa que a resisténcia a essa ameaga e
a busca pela liberdade ndo fossem também parte
crucial da dindmica social africana durante o
periodo do tréfico.102 Contudo, como veremos no
préoximo capitulo, podemos estabelecer um
contraste relativo com a dindmica desenvolvida no
contexto da didspora, em que o processo de
ritualizagdo parece realcar a emancipagdo e a
procura da liberdade.



7. Desdobramentos atlanticos,
dialogos e reconfiguragdes

DA COSTA DA MINA AO BRASIL E VICE-VERSA:
HISTORIAS CONECTADAS

Do mesmo modo que as forcas externas do
cristianismo e do trafico atlantico de escravos
afetaram profundamente a vida religiosa da Costa
da Mina, as cren¢as e praticas religiosas dessa
regido se difundiram pelo Atlantico afora,
acompanhando a migra¢io forcada de centenas
de milhares de escravizados. A devogio aos
voduns se espalhou pelo Brasil, Haiti, Cuba,
Estados Unidos, Jamaica e outros lugares do
Caribe. As estimativas mais recentes calculam em
mais de 1 milhdo os africanos embarcados na
Costa da Mina para o Brasil entre os séculos xviI e



xix.! Como se sabe, a maioria deles se concentrou
no litoral, sobretudo na Bahia, mas também em
Pernambuco, Maranhdo, Rio de Janeiro,
deslocando-se depois para Minas Gerais e outras
regides interioranas. Em oposi¢ao aos africanos de
nac¢do angola, falantes das linguas banto e vindos
da Africa central, os cativos da Costa da Mina
eram geralmente identificados como africanos de
na¢io mina. Além dessa categoria genérica, os
povos vindos de regides controladas pelo Daomé,
falantes de linguas da familia gbe e devotos dos
voduns, incluindo os mahis, os adjas, os uemenus,
os hulas, os huedas, os fons, os guns e outros,
foram conhecidos, na Bahia, como jejes, ou
africanos de nacdo jeje. Estimativas relativas a
populagio escrava de Salvador e do Recdncavo
baiano mostram que, desde a década de 1740, os
jejes foram o grupo africano demograficamente
dominante, e s6 a partir da década de 1820 foram
superados em numero pelos grupos nagds de fala
ioruba.?

Ao longo desse periodo, as praticas religiosas
associadas aos voduns se disseminaram por toda
a colonia portuguesa. Na capitania de Minas
Gerais, por exemplo, em 1741, o portugués



Anténio da Costa Peixoto publicou a Obra nova
da lingua geral de Mina, um vocabulario da lingua
franca falada pelos escravos naquela época,
visando a que os senhores entendessem as
conversas de seus cativos para assim melhor
controla-los. Nesse vocabulario,
predominantemente de base linguistica gbe,
aparece registrado pela primeira vez no Brasil o
termo “vodum” e também o nome do vodum
Legba (“Leba”), ja naquele momento identificado
com o Diabo cristio.> Também nas Minas Gerais,
na cidade de Paracatu, em 1747, temos noticias da
danca do Tund4, ou Acotundd, dedicada a
venera¢io de um “idolo” ou “santo” da terra dos
couras ou couranas. Pesquisas recentes sugerem
que os couras podem ser os mesmos hulas (ou
talvez huedas) do reino de Uid4. Tratar-se-ia,
assim, de um culto vodum (talvez Tunda encubra
uma referéncia a serpente Dan) originario da
regido gbe, embora nele ja fosse significativa
também a presenca de elementos catdlicos.*

A pratica religiosa por trds da dan¢a do Tundd
pode ser considerada um antecedente de formas
de organizagio religiosa que, no século XX, teriam
resultado no candomblé da Bahia ou no tambor



de mina do Maranhdo.> Em trabalho precedente,
tentei salientar o papel fundamental que a
tradicdo dos cultos aos voduns desempenhou
enquanto modelo organizacional para a formagio
do candomblé baiano. Sustentei que os cultos aos
voduns teriam sido uma referéncia para a
organizacdio do grupo religioso numa estrutura
eclesidstica ou conventual, que ia além das
atividades de cura e adivinhagdo tipicas dos
calundus coloniais. A pratica ritual dos devotos
dos voduns teria oferecido também um referencial
para a reunido de cultos a multiplas divindades
num mesmo terreiro.6

O destaque para a influéncia jeje ndo pretende
minimizar a importincia das contribuicdes de
outros povos, como os congos, angolas e
benguelas de fala banto, ou dos nagds de fala
ioruba, que, embora chegados mais tardiamente,
ja compartilhavam com os jejes muitas de suas
praticas e crencas. As religides afro-brasileiras, ou
de matriz africana, como sabemos, sdo o resultado
de um complexo processo historico de sintese e
criatividade cultural em que se emaranharam as
contribuigdes mais diversas, tanto dos varios
povos africanos, de sua descendéncia crioula como



do cristianismo ibérico e das populagdes
amerindias. Contudo, isso ndo impedia que certas
tradi¢oes culturais africanas fossem mais atuantes
do que outras no processo de institucionalizagio
dessas religides. Minha tese é de que, a partir do
século xvi1, especialmente na primeira metade do
século XIX, os saberes dos sacerdotes dos voduns
— relativos a instalagdio de altares em espacos
estaveis, aos processos de iniciagio, &
hierarquiza¢do do corpo sacerdotal e a devogio
conjunta a multiplos deuses — estabeleceram um
padrio de grande eficdicia para integrar o
pluralismo  religioso dos escravizados em
comunidades de tipo eclesial. Esse modelo
organizacional foi aos poucos sendo apropriado e
adaptado por outros grupos africanos e seus
descendentes crioulos, segundo suas respectivas
especificidades, tradi¢des culturais e interesses
estratégicos.

A superioridade demografica pode ter
contribuido em alguns casos para a difusdo desse
modelo, porém o fator que mais teria favorecido
sua réplica, nos diversos contextos regionais, seria
de ordem intrinseca ou estrutural. Na situacido de
didspora e marginalidade social em que se



achavam os africanos, o modelo teve sucesso na
medida em que permitiu organizar comunidades,
sociedades ou associacdes relativamente coesas,
oferecendo aos seus membros recursos e apoio
emocional para enfrentar a adversidade. Em Sao
Luis do Maranhdo, por exemplo, onde a
populagao africana provinha majoritariamente da
Africa central e da Senegambia (dos portos de
Cacheu e Bissau), a religido de matriz africana
conhecida como tambor de mina esteve pautada,
como o préprio nome indica, por um modelo
trazido pelos grupos minoritarios da Costa da
Mina, em particular por duas casas principais, a
Casa das Minas, de nago jeje, e a Casa de Nagd,
fundadas em meados do século xix.” O caso da
Casa das Minas (ja referido em capitulo
precedente) alerta também para o papel de
pessoas significativas que, por seu carisma ou
capacidade de lideranca, conseguiam inspirar
outras a trilhar caminhos parecidos. Assim, a
iniciativa ou agéncia individual, a despeito da
questdo demografica e da adaptabilidade
estrutural dos modelos organizacionais, é outro
fator que deve ser considerado para pensar os
processos de reprodugio e criagio cultural.



A tendéncia classica nos estudos afro-brasileiros
tem sido imaginar a formagio do candomblé,
tambor de mina e outras variantes como resultado
de um movimento unidirecional, intrinsecamente
ligado ao tréfico de escravos, indo da Africa para o
Brasil. Nessa visdo, a Africa estaria associada ao
passado e a um ali distante, enquanto o Brasil
representaria o presente e o aqui. Na esteira da
pesquisa pioneira de Pierre Verger, estudos mais
recentes tém  questionado esse  modelo
unidirecional, propondo como alternativa uma
dindmica de circularidade atldntica, em que
praticas e discursos geograficamente distantes
teriam se constituido mutuamente através do fluxo
e refluxo de pessoas, ideias e mercadorias. Essa é a
tese de Lorand Matory em relagdo, por exemplo,
ao discurso de superioridade nagd ocorrido no
candomblé baiano no final do século Xix.
Segundo ele, a ideologia da pureza ritual nagd foi
promovida na Bahia por uma elite de sacerdotes e
comerciantes afro-atlinticos que, através de suas
viagens, teriam se apropriado do discurso de
superioridade cultural e racial iorubd, que naquele
final do século estava emergindo no protetorado
inglés de Lagos, no que foi chamado de



Renascenca de Lagos.8

Essa interagio ou “didlogo” entre ambas as
margens do Atlantico, rompendo com o modelo
de um movimento unidirecional, resulta atrativa
na medida em que aponta para conexdes
transocednicas que mudaram as religides afro-
brasileiras apés o fim do trafico de escravos. E
também interessante no sentido de que ressalta o
protagonismo dos africanos libertos que sairam da
Bahia, especialmente apds a Revolta dos Malés em
1835, e que fixaram residéncia nas cidades
litordneas de Uid4, Porto Novo, Agoué, Lagos e
outras, passando a constituir uma comunidade
diaspdrica de retornados, conhecidos como
“brasileiros” ou agudds.® Alguns deles
continuaram a manter frequentes relagdes
comerciais com a Bahia, as vezes indo e vindo
entre as duas costas, e constituindo redes de
parentesco em ambos os lados do Atlantico. Num
primeiro momento, um dos principais negdcios
que possibilitaram a prosperidade desse grupo foi
o trafico ilegal de escravizados para o Brasil e
Cuba, atividade que se alastrou até a década de
1860.

Porém, além de uma comunidade comercial, os



agudas também constituiam congregagoes de fé, e
sua adesdo ao catolicismo e/ou ao isla era um
signo de identidade que os diferenciava das
populacdes locais. O liberto Joaquim dAlmeida,
por exemplo, levantou em Agoué, na década de
1840, uma capela sob a invoca¢ido do Senhor Bom
Jesus das Necessidades e Reden¢do, em lembranga
da irmandade homénima da qual foi membro
quando vivera em Salvador. Isso acontecia
décadas antes da chegada dos padres da Société
des Missions Africaines de Lyon, em 1861, ano
considerado pela Igreja Catélica como a data
oficial do inicio da evangelizagio na regido.
Também na década de 1830, um retornado,
Adriano da Gléria, assumia como ima da
comunidade mugulmana de Agoué. Os retornados
podiam inclusive trazer de volta os altares de seus
orixds e voduns, reconfigurando aspectos parciais
das préticas autdctones. Ndo cabe aqui examinar a
dindmica advinda desses “encontros”, e também
confrontos, entre o cristianismo, o isld e as
tradigdes locais dos voduns, assunto que pretendo
tratar com mais vagar em trabalho futuro.
Contudo, cabe ressaltar o importante papel
assumido pelos retornados nesse processo



histérico de mudanca religiosa que se deu a partir
da década de 1830, sobretudo nas cidade
litordneas.10

Por outro lado, membros de alguns dos
terreiros nagds mais proeminentes da Bahia,
como o Ilé Iya Nasso (Casa Branca), ou pessoas a
ele associados, como Eliseu do Bonfim (pai do
famoso babalad Martiniano Eliseu do Bonfim),
Bamboxé Obitico (avd do também babalad
Felisberto Sowzer) ou Eduardo Américo de Souza,
realizaram repetidas viagens a Lagos na década de
1870, levando amitde criangas crioulas para l4
serem educadas.!! Essas viagens antecederam em
quase duas décadas a Renascenca Lagosiana
apontada por Matory, e sinalizam, ji& naquele
momento, a existéncia de um projeto consciente,
por parte de um setor da elite nag6 da Bahia, de
educar sua descendéncia crioula nos padrdes da
cultura iorubd. Seja como for, as conexdes com a
Costa da Mina, estabelecidas por sacerdotes e
comerciantes afro-baianos desde a década de
1830, tiveram certamente repercussdo no
candomblé e no discurso de superioridade cultural
nagd, mas também afetaram a dindmica religiosa
no litoral africano, propiciando discursos de



distin¢do agudd, através do catolicismo e do isla.

As explicacdes que ressaltam o protagonismo
dos viajantes como agentes das conexdes
atlanticas tém relevincia, sobretudo, para o século
XIx. Outras abordagens tedricas, porém, apelam a
fatores de ordem estrutural para explicar as
afinidades entre praticas religiosas africanas e
afro-brasileiras. Essas interpretagbes notam que
cidades como Salvador, Havana ou Uida
compartilhavam condi¢des socioculturais
parecidas que podiam ativar respostas paralelas,
porém independentes, a situa¢des semelhantes. A
heterogeneidade demogréfica e o cosmopolitismo
urbano gerados pela escraviddo traziam uma
diversidade de tradigbes religiosas para o seio de
uma mesma sociedade, e eram condizentes, em si
mesmos, com a organizac¢do de cultos a multiplas
divindades, como acontece no candomblé, na
santerfa ou nos cultos vodum de Uida.!? Uma
abordagem correlata postularia a existéncia de
uma “Unica conjuntura histdrica”, ubiqua em toda
a geografia atlintica, que possibilitaria a
reproducio, aqui e ali, de fen6menos culturais
analogos, sem ter que explicar as semelhancas em
termos de continuidades lineares.13



A ideia principal que emerge dessas novas
abordagens é que a historicidade das religides
afro-brasileiras pode ser pensada ndo apenas em
termos de continuidades e sobrevivéncias
africanas, de origens e didspora, mas como um
processo de didlogo e interagdo constante com as
praticas e os discursos religiosos africanos. Essa
nova perspectiva ressalta, entre outros aspectos, o
cosmopolitismo e as viagens dos libertos afro-
brasileiros como mediadores dessa histdria
conectada, mas nem por isso podemos esquecer as
viagens sem retorno de centenas de milhares de
escravizados que, mediante suas anoOnimas e
sofridas experiéncias, contribuiram para o
laborioso e silencioso processo cultural que
resultou na formacio das religides afro-brasileiras.

A RECONFIGURACAO DA COLETIVIDADE FAMILIAR
EM COMUNIDADE RELIGIOSA

Nio ¢é aventurado supor que, logo apds a
escravizac¢do, aqueles que foram arrancados e
desenraizados de suas redes familiares
estabeleceram lacos de aproximagio entre si.

Contrariamente a ideia do escravizado como ser
isolado, alienado e dessocializado, cabe arguir que



ja nos longos trajetos que as vezes antecediam o
embarque no litoral os primeiros lacos de
solidariedade podiam se constituir.!4 Com certeza,
a experiéncia da travessia atlintica, a chamada
Middle Passage, contribuia em muitos casos para
aprofundar esses lagos que se apresentavam como
um paliativo ou substituto dos vinculos de
parentesco rompidos.

No Brasil, os companheiros que viajavam no
mesmo navio eram chamados de malungos (do
banto  malungu, significando canoa ou
embarca¢io), uso que parece ter sido introduzido
no inglés, espanhol e francés crioulizados do
Caribe como sippi (de ship ou navio), carabela e
batiment, respectivamente. Uma vez
desembarcados, os malungos passavam a se
considerar parentes, inclusive com a proibicdo de
casamento entre si, como um tabu do incesto. Esse
relacionamento sinaliza tentativas de superar a
individualizagio imposta pela escravizacio através
da formag¢io de novos lagos comunitdrios. Bob
Slenes identifica na palavra malungu (canoa) uma
referéncia mitica aos nove grupos matrilineares de
que supostamente descende o povo bakongo.
Para ele, estarfamos diante de um caso de



“vontade manifesta de transformar uma radical
experiéncia de ‘morte social’ em ‘renascimento’,
afirmando o parentesco e a continuidade com um
mundo de origem ancestral, representado pela
‘canoa-mae” 1>

A memoria dessa experiéncia da Middle Passage
teria encontrado expressio também na pratica
religiosa, na concepg¢io do grupo iniciatico que, de
forma significativa, é denominado de barco.16 A
experiéncia do grupo de novigos submetido
coletivamente a rituais de passagem, envolvendo
estagios de liminaridade, em que os individuos sdo
despidos de suas antigas personalidades e
investidos de wuma nova vida, apresenta
correspondéncias com a Middle Passage. Se a isso
acrescentamos as duras condigdes da reclusido na
camarinha e a submissdo absoluta a autoridade da
lideranca religiosa, a experiéncia de subalternidade
do iniciado pode evocar ainda mais a experiéncia
do barco ou do navio negreiro.l” Esse seria mais
um exemplo de como a ritualizagio codifica e
trabalha memorias da escravidao.

No capitulo anterior vimos como nos cultos aos
voduns contempordneos no Benim, durante
alguns dos rituais finais da iniciagdo, se utilizam



imagens de guerra e de captura de escravos,
evocando o contexto histérico do periodo do
trafico atlantico. O elo mistico criado pela iniciagio
entre o vodum e a vodunsi é referido através da
metdfora marital; a vodunsi é considerada a
esposa do vodum, mas o elo social entre o
vodunon e a vodunsi era referido como uma
relagio entre senhor e escravo. Ao comparar essa
realidade com o candomblé baiano, observam-se
algumas diferencas significativas. Nos rituais finais
da iniciagdo na Bahia, por exemplo, as imagens da
guerra e da captura de escravos sio menos
evidentes.!8 Essas referéncias foram aos poucos
esquecidas, e o que o idioma ritual enfatizou foi a
luta pela emancipagio — em parte porque se
tratava de experiéncia altamente valorizada e
compartilhada por muitos dos praticantes do
candomblé no século xix.

Assim, segmentos rituais que marcam a
reintegragdo social da iniciada ao mundo secular,
como “a venda das iads” ou o pand, evoluiram
para uma pantomima ou parddia dos leildes de
escravos coloniais. O sacerdote oferta a vodunsi ao
publico, proclamando suas virtudes e habilidades,
tentando obter dos interessados o preco mais alto.



Isso ndo aconteceu na contraparte africana, onde
“a compra dos escravos” (kannumd xi xJ), em que
a noviga ¢ restituida a familia bioldgica, envolve
um pagamento simbolico preestabelecido. Alias,
no caso brasileiro, o “resgate”, correspondente aos
custos da inicia¢do, era pago por algum aliado da
novica, ao qual esta ficava sujeita até saldar sua
divida. Para isso, ela devia labutar muitas vezes
como quitandeira, vendendo alimentos nas ruas.
De fato, nas casas jejes e angolas hd outro ritual,
realizado também no final da iniciagido, chamado
a “quitanda das iads”, em que estas imitam as
atividades das quitandeiras, vendendo frutas e
quitutes. No seu conjunto, esses rituais evocam a
memoria dos escravos de ganho que, como as
novigas, eram responsaveis e agentes da propria
emancipagio. Em outras palavras, enquanto na
Africa a linguagem ritual realcava a guerra e a
captura de escravos, no Brasil ela acabou por
destacar a busca pela liberdade.1?

E importante matizar que esse argumento nio
pressupde a existéncia de uma sequéncia
diacrénica que levou da escravizagio africana a
liberdade americana. Como foi dito no capitulo 6,
havia também no contexto africano um constante



esforco para libertar-se do cativeiro. A abordagem
comparativa da pratica ritual contemporinea
apenas revela modos e significados diferenciados
atribuidos a segmentos semelhantes, sugerindo
que a ritualizagio se adaptou a valores e praticas
sociais distintos em cada caso. Outra questido é
saber até que ponto o contraste atlantico
constatado no ambito religioso reflete experiéncias
ou vivéncias da escraviddo diferenciadas em cada
contexto.

Mas, além da metafora da escravidio, a
iniciagdo religiosa comporta a metafora da filiagdo
e, embora ja estivesse latente no contexto africano,
esse idioma da descendéncia parece ter recebido
uma énfase especial no contexto americano. Como
ja foi dito, tanto nos cultos aos voduns como nos
cultos aos orixds, para se referir a relagio do
iniciado com o seu deus, se utiliza a metifora
marital, conforme atestam os termos vodudnsi
(mulher do vodum) e ia6 (esposa mais nova).20
Porém, para expressar a relagio do iniciado com o
iniciador se privilegiou, no Brasil, a terminologia
da descendéncia.

Podemos pensar as distintas geracdes de
iniciados de uma mesma casa como uma



linhagem? Podemos pensar o barco como um
grupo de parentesco? Como oportunamente
destacou o antropdlogo Vivaldo da Costa Lima, o
grupo inicidtico, além de utilizar a terminologia da
filiacdo, respeita o principio de senioridade e
impde tabus contra o incesto entre os irmaos de
esteira, como acontecia entre os malungos.?!
Nesse sentido, pode-se afirmar que a “familia de

santo”  constitui uma reconfiguragio da
coletividade familiar na didspora.
A iniciagdo ou “a feitura do santo” — aspecto

fundamental para a perpetuagio do grupo
religioso e a organizagdo da vida conventual —
comporta a transferéncia simbolica do axé do deus
para a cabeca do novigo, através da maio do
iniciador. Como acontece com a reproducio
bioldgica, existe na iniciagio a nog¢io da
transmissdio de alguma “substincia” — no
primeiro caso o sangue; no segundo o axé
(embora o axé também possa se passar através do
sangue) — que estabelece uma conectividade, néo
apenas entre o deus e o iniciado, mas também
entre iniciador e iniciado. O novigo renasce como
filho do deus e do iniciador, estabelecendo uma
relacdo para toda a vida. Diz-se que o pai ou mée



de santo “fez” ou “pariu” seus filhos, que por sua
vez iniciaram ou “pariram” novos filhos, ou netos
de santo, instituindo assim linhagens ou
genealogias espirituais. O idioma da reprodugio
bioldgica e da filiacdo para se referir ao processo
inicidtico indica, no nivel conceitual, uma
correspondéncia explicita entre a coletividade
familiar e a comunidade religiosa.22

Mas hd também um paralelismo no nivel da
experiéncia social. Em ambos os casos geram-se
lealdades, aliancas (assim como tensdes e
conflitos) e um senso de pertencimento grupal
comparaveis. No contexto americano, esse éthos
coletivo teria favorecido a recriagio de
‘comunidades de cura”, com fun¢des terapéuticas e
de reparagio social, imbuidas de poder
sociopolitico.23 Vale lembrar, porém, que esse
coletivismo terapéutico ja existia no contexto
africano, como demonstram os inumeros “cultos
de afliGio” documentados na Africa centro-
ocidental, a exemplo das instituigdes chamadas
kimpasi2¢ Essa homologia ou correspondéncia
parcial entre a coletividade familiar e o grupo
religioso (seja ele africano ou brasileiro) pode ser
ainda aprofundada.



Varios autores tém destacado a unidade do
terreiro de candomblé como uma transposicio e
recriacio do compound ou da “casa” (ilé)
africana.?> Qutros tém sugerido a substituicdo da
linhagem (idilé) pelo grupo de culto (ilé, em
portugués).26 Diante dessas interpretagbes que
destacam as referéncias africanas, Lima reconhece
a familia patriarcal brasileira como outro modelo
possivel da “familia de santo”, na valoriza¢do do
sentido de hierarquia e de respeito ao chefe e aos
mais velhos.2” Seja como for, nas grandes casas de
candomblé (aquelas que extrapolaram o 4mbito da
unidade doméstica e as praticas individualizadas
de cura e adivinha¢io) comprova-se, como nas
coletividades familiares da Africa ocidental, a
mesma preocupacdo com a perpetuagio de uma
dinastia — a dos chefes religiosos — e de um
espago fisico —, no caso, o terreiro, demarcado
simbolicamente pela prética ritual. Como vimos ao
examinar o conceito de “casa” no contexto
africano (capitulo 1), a ideologia da descendéncia
e a vinculagio a determinado espaco fisico eram
referéncias que se superpunham e muitas vezes se
confundiam. A mesma coisa acontece no terreiro.

Obviamente, as “nacdes” africanas no Brasil,



enquanto identidades diaspoéricas, careciam de
uma organizagido politico-territorial comparavel a
dos reinos africanos. Porém, a sociedade colonial
abriu frestas para a reconstituigio parcial dessas
identidades territoriais em torno dos terreiros, que,
como o nome indica, comportavam a ocupagio e
sacralizagao de uma geografia especifica. Em outro
trabalho, afirmei que a forma¢io do candomblé
no século xix foi possivel gracas a emergéncia de
uma elite africana capaz de investir em terras (ou
de assegurar o controle relativamente estavel de
espagos para a pratica religiosa) e de garantir a
perpetuagido do seu patrimonio cultural e material
através da colaboragio com a sua descendéncia
crioula.?® Essas duas dimensdes sio, na verdade,
reprodugdes ou recriagdes num novo contexto dos
eixos estruturais fundamentais da organizac¢do
social das coletividades familiares africanas: o
territdrio e a genealogia.

A reprodugdo social ou continuidade temporal
de uma congregacdo religiosa pode se dar por
dois caminhos. Um implica a perpetuagio da sua
lideranga (e de seu territorio) através de processos
sucessorios dentro da prépria casa. O outro
envolve a continuidade do axé através da



fundacio de casas filiais, lideradas por sacerdotes
iniciados na casa matriz. Examinemos o primeiro
caso. A substituicdo de uma lideranga religiosa, na
maioria das vezes apds seu falecimento, ¢é
geralmente um processo dificil, conflituoso e nem
sempre bem-sucedido. De fato, sdo minoria as
casas que sobrevivem aos seus fundadores, mas
aquelas que conseguem se perpetuar através do
tempo sdo as que desfrutam de maior prestigio,
porque sdo as que podem legitimar um axé de
mais antiguidade.

A cadeia de sucessivas liderangas religiosas, o
que poderiamos chamar de genealogia do axé,
funciona como um mecanismo mnemotécnico,
pois divide e pauta o tempo social do terreiro. Diz-
se que as coisas aconteceram no tempo de tal mie
de santo, antes ou depois de tal pai de santo.
Poderfamos falar, assim, de uma cronologia de
geragdes, ou de um “tempo dindstico” dos
terreiros, similar ao das cadeias de antepassados
que pautam a memoria das linhagens, ou, na sua
versio ampliada, a sequéncia dos reis que
organiza a histéria de reinos como o do Daomé.

Além desse novo paralelismo entre a
genealogia familiar, a dinastia do reino e a



dinastia espiritual do terreiro, as mais antigas
“casas” de candomblé compartilham com suas
homélogas “casas” africanas a dinamica
segmentdria das linhagens.2? Ou seja, em ambos
os casos a comunidade da casa matriz sofre
processos de segmenta¢io que levam a fundagio
de terreiros subsidiarios. Esse processo de fissdo

reflete movimentos de competitividade — mas
também de alianca, complementaridade e
continuidade — semelhantes aos que movem a

vida social das “casas” africanas. Nesse segundo
caminho de reprodugio social do grupo religioso,
a distribuicdo do axé extrapola os limites do
territério ou terreiro original, e se da através
daqueles filhos e filhas da casa que receberam o
decd, isto é, o titulo de senioridade que lhes
confere o direito de abrir suas proprias casas e de
iniciar outras pessoas. Assim, a segmentagio nao
pressupde tanto um rompimento quanto outro
modo de relacionamento ou continuidade
espiritual.

Ora, essas genealogias do axé, determinadas
pelo ritual inicidtico, e constantemente ativadas
pela memoéria como forma de legitimar a
autoridade religiosa, nado estio isentas de



rupturas. O modo como o culto aos ancestrais era
praticado na darea gbe ou na drea iorubag,
consubstancial a identidade familiar, dificilmente
podia ser replicado no Brasil, pela fratura social
das coletividades domésticas e pelo afastamento
geografico das sepulturas onde repousavam os
restos dos antepassados. Apenas em alguns
poucos casos, como no culto aos eguns da ilha de
Itaparica, na Bahia, ou no culto aos reis
daomeanos na Casa das Minas, no Maranhio,
pode-se falar de um culto aos ancestrais nos
moldes africanos (embora, no ultimo caso, no
século xx, ndo houvesse consciéncia dos voduns
da familia Davice serem espiritos de reis defuntos).

Fora isso, o que persistiu foi uma ideologia da
ancestralidade, uma orientagido para o passado e
para as origens expressas, de forma genérica,
através dos deuses e do continente africano. Essa
desfiguragio das referéncias ancestrais provocada
pela escraviddo e pelo tréfico atlantico, contudo,
ndo impediu a progressiva reconstitui¢dio de novas
genealogias em terras brasileiras, tanto bioldgicas
quanto  espirituais. No  candomblé, os
antepassados sio chamados no ritual do padé e
no de Aizan, na nag¢io nagd-ketu e na jeje,



respectivamente. Os nomes invocados nessas
cerimdnias correspondem aos ancestrais da casa,
com destaque para os fundadores. No caso das
casas mais antigas fundadas no século xix, trata-
se de africanos que faleceram no Brasil ou de
libertos que retornaram a Africa, mas que viveram
no Brasil. Assim, as novas genealogias espirituais
criadas na didspora tomaram como ponto de
partida ndo o territério africano, mas o terreiro
brasileiro, ndo uma ancestralidade remota e
distante, mas uma ancestralidade relativamente
recente, localizada no Brasil. Até onde sei, nos
terreiros ndo sdo invocados ancestrais de geragoes
anteriores as dos fundadores, a nao ser na forma
genérica e coletiva das Iyami, entre os nagds, de
Aizan, entre os jejes, ou de outros voduns e orixas
aos quais se atribui uma encarna¢do humana (por
exemplo, Xango, enquanto rei de Oyo).

Ou seja, embora possa ser postulada uma
reconfiguragdo da coletividade familiar no terreiro,
ou a reinvenc¢ido do compound no ilé, os processos
da escravidio e da didspora abriram fissuras e
descontinuidades que ndo podem ser obviadas. A
comunidade religiosa, através da reconstituicdo
dos lagos com os deuses, da comunhéo criada pela



comensalidade e da marcagio de territérios de
inclusdo social, refez formas de relacionamento e
sentimentos de pertenca coletiva andlogos aos
fornecidos pelos sistemas de parentesco. Porém, se
a congregacio religiosa teve um efeito reparador
num contexto de adversidade, ela ndo pode ser
reduzida a uma mera réplica da solidariedade
familiar.

EMBLEMAS DE AUTORIDADE OSCILANDO ENTRE O
CIVICO E O RELIGIOSO

Os paralelismos e as diferencas entre a
coletividade familiar africana e o grupo religioso
afro-brasileiro se expressam também nas
estruturas de poder e hierarquias de ambos os
grupos. Como vimos no capitulo 1, o hennugan,
ou chefe da coletividade familiar (hennu), ¢é
considerado o representante dos ancestrais “neste
mundo”, e como tal preside os rituais a eles
dedicados e pode assumir as fung¢des de sacerdote
do tohuiyo, o ancestral primeiro. Ndo ¢ dificil
perceber a homologia entre a autoridade e o
carater sagrado do hennugan, e do chefe religioso
de um terreiro, detentor e responsavel pelo axé
comunitario. Em ambos os casos, estamos lidando



com o “pai social” ou, nos terreiros, a “mae’,
investidos de uma sacralidade que se diferenciaria
do respeito conferido ao chefe na familia patriarcal
brasileira.

Em meados do século XIX, as expressdes mais
comuns no portugués para se referir ao dirigente
masculino de um candomblé eram “papae’, “pai
do terreiro”, além de outras como “presidente”,
“grande-mestre”, ou “grande-sacerdote”. J4 para a
lideranca feminina utilizavam-se termos como
“mamae”, “mée do terreiro”, “rainha”, “gra-mestra”
ou “sacerdotisa” Embora nesse periodo ja apareca
registrada a expressdo “pai de santo”, esta, como
sua correlata “mae de santo”, foi de wuso
relativamente mais recente. Nina Rodrigues toma
o termo vodunon como o antecedente da
expressio “mde de santo” ao traduzir o sufixo
“non” por “mée” e vodu por santo. Ora, em fon, o
sufixo “non” (n5), além de significar “mae de”,
expressa a ideia de “possuidor de, proprietario de,
detentor de”, sem nenhum marcador de género
feminino ou masculino. De fato, no Benim,
vodunon designa, sobretudo, o chefe religioso
masculino. Desse modo, a tradu¢ido do termo por
dono, proprietario ou zelador do vodum seria



mais correta. Como sugeriu Edison Carneiro, ¢é
mais provavel que as expressdes pai e maie de
santo tenham derivado das expressdes iorubas
babalérisa e iydlorisa. Babalorixa ou babaloixa era
utilizado na Bahia ja em meados do século XX, ao
passo que o termo vodunon foi raramente usado.30

O que se percebe, mais uma vez, é a metafora da
paternidade, ou maternidade, e da filiagdo para
expressar relagdes de poder e hierarquia. Contudo,
a divindade também pode assumir o lugar do pai
social. Na Casa das Minas no Maranhdo, por
exemplo, os voduns sdo chamados de toi ou
noche, correspondendo as expressdes gbe t3 cé
(meu pai) e n> c¢é (minha maée)3! J& no
candomblé, é comum os adeptos se referirem aos
seus orixds e voduns como “meu pai” ou “minha
maée”. Ou seja, 0 uso idiomatico da filiagio envolve
de modo igual entidades espirituais e membros do
grupo religioso.

Além do parentesco, a pratica religiosa também
se apropria do modelo politico da monarquia para
formular suas relagbes de poder. Em alguns
terreiros baianos, por exemplo, a organiza¢io em
volta da ialorixd evoca aquela de uma corte. No
terreiro 116 Axé Opd Afonjia de Salvador, essa



aproximacio foi concretizada de forma explicita
com a institui¢do dos obas de Xango, composta de
seis dignitarios da direita e seis da esquerda,
encarregados de assistir a ialorixd no governo do
terreiro. Esse arranjo estaria inspirado no conselho
de ancides ou ministros que secundava o rei ou
alddfin de Oy, e que, por sua vez, serviu de
modelo, na prépria Africa, para a organizagio do
corpo sacerdotal de Xangd, o orixa real. A réplica
desse modelo politico-religioso no terreiro baiano,
resultado da comunicag¢io transatlintica mediada
pelo babalad Martiniano Eliseu do Bonfim na
virada do século XX, expressa bem o uso
estratégico que os praticantes de candomblé
podiam fazer dessa convergéncia entre a lideranca
religiosa e a chefia politica africana.32

Nesses exemplos, comprovamos o deslizamento
e a reconfiguragio de elementos origindrios do
contexto civico-politico para o 4mbito do religioso
na didspora. A seguir apresentarei outro caso do
mesmo movimento, em rela¢do ao titulo ou posto
do ogd e a um objeto de cultura material a ele
associado: a cadeira de ogd. Tentarei mostrar
como, apesar do seu redimensionamento religioso
envolvendo  novas  funcionalidades, esses



elementos continuaram a recriar seu significado
original como emblemas de autoridade e
marcadores de relagoes de poder.

Na tradu¢ido da doutrina cristd para a lingua de
Alada, realizada no século xvi pelos capuchinhos
espanhoéis, o sufixo gan ja aparecia com o
significado de senhor ou chefe. Hd no Benim,
efetivamente, varias palavras com o sufixo gan,
como togdn, chefe do pais ou da aldeia; hennugan,
chefe da coletividade familiar; ou agbajigdn, chefe
do agbaji, a varanda ou patio interior da casa,
onde se tomam as decisdes familiares.33 Todos
esses postos tém uma dimensdo ao mesmo tempo
profana e religiosa. Ja outros, como hungdn, o
chefe do vodum, ou hiingdn, o chefe dos tambores,
ttm uma conotagio mais religiosa.34 Porém,
embora todos esses titulos conotem uma nogéo de
chefia, nos cultos aos voduns beninenses, o termo
gan ndo aparece como um cargo religioso
diferenciado.

Autores como Nina Rodrigues sustentam que a
palavra brasileira ogad derivaria do termo jeje gan.
Contudo, nas linguas gbe ha pouquissimas
palavras iniciadas pela vogal “0” e a evolugio
fonética brasileira poderia derivar do termo ioruba



0gd35 Seja  como for, no candomblé
contemporaneo, ogd designa o posto masculino
do iniciado ndo rodante, ou seja, aquele que nédo
entra em transe. Pode designar sacerdotes com
importantes fun¢oes religiosas, como o axogum
responsavel pelos sacrificios votivos, ou aqueles
com fung¢des mais sociais e que detém o cargo a
titulo apenas honorifico.

No século XIX, 0 termo parece ter oscilado entre
varios significados. Na década de 1830, havia
pessoas ligadas aos terreiros, em alguns casos até
brancos, que diante das a¢des de repressio policial
intercediam em sua defesa. Foi talvez nesse
periodo que comegou a institucionalizar-se o cargo
de ogid, com a fungio de protetor ou representante
da congregacio religiosa perante a sociedade civil,
como perdura até nossos dias.3® Contudo, na
década de 1860, conforme mostra o jornal O
Alabama, o titulo de ogan era também utilizado
como sin6nimo de “papai de terreiro”, ou seja,
reproduzia o significado africano original de chefe,
porém agora circunscrito ao ambito religioso.3”

Essa ambivaléncia seméntica do termo, ora
designando o patrono protetor, ora o chefe
religioso, sugere um momento de transigio que



coincide, precisamente, com a progressiva
institucionalizacdo do candomblé em meados do
século x1x. De fato, ambos os sentidos estavam
latentes no termo gdn original, mas ao serem
replicados no ambito religioso, avancaram em
dire¢oes diferentes. Se por um lado foi preservada
a ideia de chefia e acrescentado o carater religioso,
por outro foi preservado o cardter civico-social em
detrimento da nog¢do de chefia. A ideia de ogd
como advogado ou protetor da casa, porém
hierarquicamente inferior no ambito religioso, foi
eclipsando a ideia original de chefia. De todo
modo, cabe lembrar que o cargo de ogd era
préoprio do candomblé baiano e raramente se
encontrava em outras variantes regionais de
religides afro-brasileiras.3® Essa singularidade
indica que a figura do oga foi uma inovagio
baiana, embora traduzisse um emblema de
autoridade africano mais antigo.

A mesma ambivaléncia, oscilando entre ideias
de lideranca e de auxiliar executivo, aplica-se ao
termo doté. Nos terreiros jejes da Bahia, doté é
hoje utilizado as vezes como sindénimo de oga,
mas também de humbono (hungbdénd) ou pai de
santo. Ja no contexto africano, a ambiguidade



desse termo radica na superposi¢io do campo
religioso e politico. Em Porto Novo, douté podia
ser utilizado como sinénimo de vodunon, ou
dirigente do templo, mas, na cidade vizinha de
Pequeno Popo, dootay correspondia ao cabeceira,
“um dirigente, magistrado ou chefe hereditdrio”.3?
Os titulos de doté e ogad aparecem, assim,
associados a uma ideia de poder e autoridade, mas
seus sentidos variados sugerem a instabilidade
seméntica a que estavam sujeitos, expressiva das
fronteiras extremamente fluidas entre o politico e o
religioso.

Vejamos outro exemplo para reforcar esse
ponto: as cadeiras de o0ga.*0 No candomblé
baiano, quando um oga é finalmente iniciado, ou
‘confirmado”, encarrega-se um carapina da
construgio de uma cadeira que sera colocada no
barracio para o seu uso pessoal. Ndo sei ao certo
quando essa pratica foi instaurada.*! Todavia, a
cadeira de ogad pode ser interpretada como uma
reminiscéncia ou reinven¢do, no contexto
religioso, dos tronos ou tamboretes africanos,
distintivos da chefatura politica. A importincia do
“assento” como emblema de autoridade e como
representacio do chefe ausente é bem conhecida



nas sociedades africanas.#2 Conforme vimos no
capitulo 4, as obrigacdes dedicadas aos reis mortos
em Abomé podiam ser realizadas nos seus tronos.
Forbes menciona umas oferendas de milho e
frutas diante do trono de Kpengla, por ocasido do
seu aniversdrio.3 Burton diz que comidas eram
apresentadas em volta do trono ou “outra reliquia
parecida do defunto”, enquanto “emblema de sua
presenca”4* A tradi¢io africana do trono talvez
tenha inspirado a inovagio da cadeira do ogd
baiano, evocando a dimensdo de chefia que o
cargo pode ter tido no passado. Por outro lado,
ainda hoje, nos terreiros, as cadeiras de ogd sdo
emblemas da presenca ausente daqueles
dignitarios que ja foram.

Para finalizar esta secdo, apresento um ultimo
exemplo de emblema de autoridade, dessa vez
relativo ao tambor de mina, que, j4 na prdpria
Africa, deslizou do contexto profano para o
religioso. De fato, trata-se ndo apenas de um
objeto, mas de um gesto ritual, que consiste no
uso simultineo de uma bengala e um lengol por
parte dos voduns Nesuhue e dos tohosu, tanto nos
cultos reais de Abomé como na Casa das Minas
de Sdo Luis do Maranhdo.%



No contexto africano, o bastido, como o trono
acima referido, constitui uma insignia de
autoridade politica e religiosa. O uso de bengalas
pelos voduns se explica por serem os Nesuhue
manifestacdes de espiritos dos principes e altos
dignitarios da corte, e por serem as bengalas um
bem de prestigio e distingdo da aristocracia
daomeana. Em 1726, Lamb ja falava das mulheres
do rei “segurando nas méios bengalas de prata
dourada, como bastées dourados”# Em 1789,
Gourg comentou que os djeho ou mausoléus dos
reis continham “as riquezas do pais, como coral
vermelho e azul, bengalas com castdo de ouro e
prata etc” Esse francés disse ainda que o rei
daomeano lhe pediu bengalas “como as que as
mulheres usam nos mercados que sao bastdes de
tambor-mor com castio de prata”4 Em 1797,
Pires mencionou uma bengala com grande castdo
de prata, trazida por um dos ministros da corte.48

No século XIX, varios viajantes descreveram o
uso de bengalas por parte dos ministros e altos
dignitarios. Em 1847, Duncan observou ao lado
do rei Guezo uma série de bastdes de
aproximadamente um metro de comprimento,
adornados com caveiras humanas na parte



superior.¥ Em 1852, Forbes publicou uma
ilustracdo desses bastdes, um deles inclusive com
um lenc¢ol atado a parte superior (ver figura 1, cap.
1).

Forbes também  descreve as mulheres
trovadoras, cada uma com uma vara de mando,
um cajado azul em forma de muleta,
ornamentado com uma entalhadura e um lencol
amarelo na extremidade superior.”0 Essa seria a
primeira referéncia explicita a associagio entre o
bastio e o lengol. Nos Costumes de 1864, Burton
observou o rei Glele usando o kpo-ge (kpoge), o
bastido dos cantores:



PROCESSION OF MINISTERS

FIGURA 25. Procissdo dos ministros. Abomé, c.
1871.

uma vara de ferro com extremidade de prata de dois
pés de comprimento. Na parte superior tinha amarrado
um lencol de seda quadrado, listrado em vermelho e
purpura, dobrado num tridngulo. O vértice passava por
uma série de orificios de prata, como aqueles que
ornamentavam, entre nds, a borla das bengalas dos
beau.51

O  cumprimento  desses  bastdes, de
aproximadamente quarenta centimetros (dois
pés), sugere tratar-se de um objeto semelhante a
récade, arma utilizada como cetro ou bastio de
mando pelos reis daomeanos.>? Essa récade deve



ser diferenciada das bengalas com castio de ouro
e prata, ao que parece de origem europeia,
utilizadas pelas mulheres do rei e pelos ministros,
ou das longas bengalas de madeira utilizadas
pelos tohosu. Contudo, a associagdo do bastdo e
do lengol aparece mais uma vez.
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FIGURA 26. Récades ou cetros do rei Glele, do rei
Behanzin e ndo identificada.

J4& no século xx, Le Herissé documentou

0s



usos, por parte dos vodunons, de bastdes com
castdo de ouro e prata, juntamente com um lengol
branco na mio e um pano no ombro,
‘contribuindo para criar essa postura majestosa
que convém a importdncia do fetiche que
representam”. Também as vodunsis responsaveis
pela incorporacio dos espiritos dos reis utilizavam
“a bengala com castio de ouro”>3

Fotografias de Pierre Verger dos anos 1950
(figura 27), desenhos dos tohosu nos templos
Nesuhue e a etnografia ritual contemporanea
confirmam a persisténcia desse gesto ritual no
Benim. No Brasil, fotografias publicadas por
Nunes Pereira mostram o uso da bengala, do
lengol e do pano sobre o ombro na Casa das
Minas na década de 1940, uso que persistia na
década de 1970 (figura 28).># Em ambos os
contextos, além do paralelismo dos elementos
fisicos (a bengala e o lengol), observa-se a mesma
postura, com o bastdo as vezes sobre o ombro, o
que descarta a possibilidade de uma convergéncia
fortuita. Na atualidade, o uso do len¢ol constitui
um trago distintivo das vodunsis no tambor de
mina do Maranhdo, um trago que néo se reproduz
em outras variantes regionais, como o candomblé



baiano.

Na Casa das Minas, o uso da bengala parece ter
estado inicialmente restrito a voduns da linhagem
real, como Zomadonu, Dossu, Agongone e
Ajauto de Alada, mas aos poucos foi sendo
replicado por voduns néo reais, como Azaka, Poli
Boji e Lepon, enquanto simbolo de senioridade e
status.>® Fora da Casa das Minas, o gesto também
foi replicado em terreiros nagos, por voduns e
orixas africanos e, as vezes, inclusive, como signo
distintivo de alguns dos caboclos brasileiros.



FIGURA 27. Voduns Nesuhue utilizando bengala e
lengol. Abomé, c. 1950.

A continuidade atlantica desses gestos formais
contribuiu  para moldar atitudes corporais,
posturas, “o jeito de estar” (a4 maniére détre). A
dignidade, a calma e a sobriedade atribuidas ao
vodum foram preservadas, apesar da mudanga do
contexto ritual. A expressio do vodum ¢é
reelaborada cada vez que ele é incorporado e se



manifesta na vodunsi. Contudo, o gesto ritual da
bengala, assim como outros comportamentos —
como as diversas dan¢as e coreografias —,
contribuem para a manuten¢io ndo apenas de
uma conduta, mas de um registro emocional. A
linguagem corporal e a atitude correspondente
constituem uma forma de memdria alternativa,
capaz de preservar certo éthos do vodum, que
escapa a qualquer forma de racionalizagio ou
apreensdo consciente pelo discurso verbal. O gesto
da bengala, contagiando, por assim dizer, de uma
entidade a outra, de uma geragio a outra,
continuou a comunicar a dignidade, status e
autoridade dos reis, principes e ministros
daomeanos. Aproveitando os intersticios do
espaco religioso, os tronos, as bengalas, os titulos
e outros emblemas de poder dos africanos se
perpetuaram e se reinventaram numa sociedade
escravocrata que lhes negava sua expressdo
politica.



FIGURA 28. Os voduns Lepori e Arronovigavd da
Casa das Minas com bengala e lencol. Sdo Lufs, c.
1970.

Poderiam ser listados outros gestos e praticas
que migraram do contexto civico para o religioso.
A forma de as mulheres vestirem os panos no
Daomé — as jovens os amarrando na cintura e as
mais velhas colocando-os sobre o peito —, por
exemplo, foi mantida na Casa das Minas, onde os
voduns novos, na hora da incorporagio
medidnica, amarravam a toalha na cintura e os
mais velhos, sobre o peito. Também no dmbito da
culindria, grande parte dos pratos que se
preparam para os voduns e orixds sio comidas de
uso secular no contexto africano. No Daomé



existia o costume de perguntar trés vezes para que
na dultima o interlocutor respondesse,®® o que
parece persistir no habito de perguntar igual
namero de vezes o nome do vodum ao recém-
iniciado, na festa chamada “dar o nome”.

Outro gesto ritual que aproxima a Casa das
Minas dos Nesuhue daomeanos e que os
distingue de outros cultos voduns diz respeito a
forma como se produz a incorpora¢io meditnica.
Em ambos os casos pode acontecer que, no inicio
das ceriménias publicas, aparegam alguns voduns
manifestados. Porém, algumas vodinsis podem
permanecer em seu estado normal, sentadas, em
esteiras, no caso africano, ou num banco, no caso
maranhense. Num determinado momento,
coincidindo com algum toque ou canto particular,
elas se levantam subitamente, indicando a
ocorréncia da incorporagio, e a partir dai vestem
grandes panos, no caso daomeano, ou uma
toalha bordada, no caso brasileiro, para depois
iniciarem a danga. Ou seja, as vodunsis néo
dangam para incitar a possessdo, e é o gesto de
ficar em pé que sinaliza esse momento.>’

Nio é minha inten¢do apresentar um repertorio
de “africanismos” ou sobrevivéncias culturais, mas



apontar para o ambito dos héabitos corporais e da
gestualidade como um espago de historicidade e
de transmissdo, ndo apenas de significados, mas
de atitudes e predisposigdes emotivas. Os estudos
afro-brasileiros tém destacado e insistido na
correspondéncia entre os pantedes africanos e os
afro-brasileiros, mas o caso da Casa das Minas
mostra também a importincia critica das
transferéncias no 4ambito da pratica ritual,
permitindo identificar correlagdes relativas a
complexos segmentos rituais (como a feitura das
vodinsi gojai) ou papéis rituais (como o das
tobosi), além dos gestos, posturas e atitudes a
estes associados.>8

A MULTIPLICIDADE ESPIRITUAL E A DINAMICA DE
FRAGMENTACAO E AGREGAGCAO

Como sinalizei acima, a recriagdo das religides
africanas nas Américas passou pela sua
capacidade de institucionalizagdo, ou seja, pela
consecu¢io de um relativo consenso relativo a
crengas, pantedes, calenddrios, normas e
protocolos rituais estandardizados a serem
executados de forma recorrente diante de situac¢des
semelhantes.”® O modo como esse processo de



institucionalizacio se desenvolveu tem ocupado
grande parte dos esfor¢os de historiadores e
antropo6logos, na maioria dos casos, ainda presos
ao velho antagonismo entre os que defendem as
continuidades e a perseveranca das tradigdes
africanas e os que enfatizam as descontinuidades e
a sintese cultural resultante do encontro com as
tradicbes europeias e amerindias. No meu
entender, os cultos aos voduns origindrios da
Costa da Mina foram uma das for¢as dominantes
nesse processo atlantico. As comunidades de tipo
eclesial que eles prescreviam se mostraram eficazes
para atender as necessidades morais, emocionais,
sociais e politicas dos seus adeptos, criando redes
de solidariedade para enfrentar os momentos de
experiéncia dificil.

No periodo colonial, os africanos organizaram
distintas formas de pratica religiosa que tiveram
duragdo  varidvel, mas o  grau de
institucionalizagio suficiente para garantir sua
perpetuagdo ndo foi atingido antes do século xix.
As possibilidades para a cristalizagio desse
processo foram determinadas por dois fatores
principais. O primeiro, de ordem sociolégica e
estrutural, era a prdpria sociedade escravocrata,



que relegava os africanos a uma condi¢do de
subalteridade. O segundo era a diferenca cultural
existente entre o catolicismo dominante e as
formas de organizagio religiosa africanas, que
respondiam as visdes de mundo, ontologias e
cosmologias divergentes.

Como vimos nos capitulos anteriores, na drea
gbe, o cerimonial religioso, além de constituir a
espinha dorsal da organizagio familiar, era o
“teatro do poder”, o espa¢o onde a monarquia ou
a chefatura politica encenavam sua autoridade. O
culto a serpente em Uid4d, ou os Costumes em
Abomé, eram instituigdes “centrais”, ou de
“autoridade” J4 os cultos das populagdes
subalternas — como os hulas do litoral ou os
mahis das regides interioranas, sempre ameacados
pelos daomeanos — podiam funcionar como
espagos de conspiragio e contestacio, ou seja,
como cultos “periféricos” ou de “poder”®0
Contudo, na Costa da Mina, cultos “periféricos” e
“centrais” compartilhavam as caracteristicas
organizativas e pressupostos culturais, envolvendo
processos semelhantes de iniciagdo, adivinhacio,
sacrificio, experiéncias de possessio, danga e
outros.



No Brasil, esse ndo foi o caso. As praticas
religiosas de origem africana, além de serem
relegadas a um espago social de descriminagio e
invisibilidade, divergiam em aspectos substantivos
do catolicismo dominante, com as experiéncias de
possessao, de sacrificio e adivinha¢io. Isso nédo
significa que ndo compartilhassem alguns
aspectos, como a crenga nos processos de
revelagido, no exorcismo, ou na existéncia de uma
pluralidade de agentes mediadores entre o mundo
humano e o mundo invisivel, a exemplo dos
santos. Era essa convergéncia que tornava possivel
o ‘didlogo”, a “conversio” e, sobretudo, o
sincretismo.6! Porém, o fato de o “encaixe” das
religides afro-brasileiras na sociedade colonial se
produzir num contexto adverso de assimetria de
poder e de antagonismo cultural permite supor
que ele respondia a forcas profundas e reativas,
ligadas, provavelmente, a necessidades
psicoldgicas, sociais e identitarias dos africanos.
Caso contrario, esse “encaixe” néo teria se dado.

No longo processo de reinstitucionalizagio das
praticas religiosas africanas no solo americano,
houve rupturas, perdas, caminhos truncados,
possibilidades mutiladas. O culto basilar aos



ancestrais, por exemplo, perdeu visibilidade pela
desestruturagio da coletividade familiar. Os orixas,
os voduns, os inquices, porém, tiveram melhor
sorte e asseguraram algum tipo de continuidade e
projecdo. Um fator crucial para sua persisténcia,
sobretudo no momento em que ainda néo havia
formas de organizagio religiosa consolidadas que
pudessem acomoda-los, foi a sua existéncia
enquanto deuses particulares de individuos
singulares. Como vimos no capitulo 2, na Costa
da Mina, todo homem ou mulher, mas sobretudo
os médiuns iniciados, “carrega” um “vodum
particular’, considerado a expressdo privativa e
individualizada de um vodum “genérico” e parte
constitutiva e indissocidvel da pessoa. Essa
ontologia (ou concep¢io do ser) que —
contrariamente a dualidade cristd do corpo e da
alma e ao individualismo moral da modernidade
ocidental — concebe a pessoa como a reunido ou
participagdo de uma pluralidade de agéncias
espirituais é de fundamental importincia para
minha argumentagio.5?

Nessa perspectiva, percebe-se que, consagrados
nas cabecas de uma multidio de corpos
escravizados, uma  miriade de  formas



personalizadas ou  singulares de  deuses
“genéricos” desembarcaram no Brasil. Com suas
rezas, suplicas, cantos, oferendas e manifestagdes
meditnicas, os devotos conseguiram ativar e
perpetuar a presenca desses deuses particulares
nas senzalas, na casa-grande, nos quilombos, nas
rogas e nos pordes dos sobrados. Pode-se até
perguntar se, no contexto da escravidio e da
violenta coisificagio dos corpos, essa nogio
multifacetada de pessoa, envolvendo uma
pluralidade de agéncias espirituais, imunes aos
grilhdes e as constricoes materiais, ndo teria sido
potencializada como forma obliqua de enfrentar o
terror e a opressdo do cativeiro.

Como quer que seja, além dos saberes rituais
importados pelos sacerdotes mais experientes, foi
essa cosmologia ou ontologia da Costa da Mina
que, com sua peculiar concep¢io do “vodum
particular’, instituido através dos processos
inicidticos ou recebido por herang¢a familiar,
possibilitou a transferéncia atlintica dos deuses
africanos e, com o tempo, propiciou o
restabelecimento de grupos religiosos de tipo
conventual que garantissem sua continuidade.

Nesse sentido, a reconfiguracio da religiosidade



africana na didspora pode ser imaginada como a
progressiva reagregacdo de wuma série de
divindades que haviam sido desintegradas — ou,
ainda melhor, pulverizadas — numa infinidade de
particulas, correspondentes aos corpos singulares
dos seus devotos, dispersados pela experiéncia da
escravizagao. Em outras palavras, a
institucionalizacdo das religides afro-atlanticas
pode ser pensada como resultado de um duplo
movimento, ndo necessariamente sequencial, mas
dialético, de desintegragio e reintegracido, ou de
fragmentacio e agregacio.

A individualizagdio da experiéncia religiosa
ocorrida na didspora ndo pode ser reduzida
apenas a uma consequéncia da dessocializagdo
imposta pela escraviddo e pelo Middle Passage,
pois seria ignorar o principio de fragmentacio
inerente aos cultos aos voduns e aos orixds da
Costa da Mina. Como nota Karin Barber, a
manifestacdo individualizada ou singular das
divindades genéricas em seus devotos seria em si
mesma condizente com wuma dindmica de
fragmentagio e multiplicagio do universo
espiritual, o que por sua vez constitui caracteristica
de um sistema religioso flexivel e dindmico.%3



Contudo, podemos afirmar que o trafico
atlantico de escravos potencializou a tendéncia a
multiplicidade, ao mesmo tempo  que,
paradoxalmente, a diversificacdo foi a chave para a
reprodugdo dessa cultura religiosa, pelo menos na
fase inicial. Gragas a capacidade dos deuses de se
atrelar a individualidade dos corpos e de, apesar
das idiossincrasias pessoais, reproduzir
parcialmente aspectos de suas identidades
enquanto deuses genéricos, as experiéncias
personalizadas dos devotos possibilitaram a
progressiva recomposicio de novos campos
espirituais e redes sociais. Podemos supor que,
acompanhando wuma dindmica erratica de
encontros e desencontros, os africanos e africanas
foram aos poucos tecendo solidariedades e
aliangas em fun¢ido do reconhecimento mutuo de
devogdes e saberes relativos as suas divindades
particulares. Assim, teriam ocorrido, inicialmente,
reunides esporadicas, conforme as necessidades
do momento. Com a formag¢io das familias
bioldgicas, incorporando a descendéncia crioula,
surgiram devo¢des domésticas, na sua maioria de
tipo monoteista, e em alguns casos congregagoes
extradomésticas mais complexas que propiciaram



o reencontro de uma multiplicidade de deuses.

No contexto do Reconcavo baiano, nido ¢
infrequente encontrar familias negras que
celebram, “por heran¢a” um orixd ou vodum, as
vezes sob a invoca¢ido de um santo catdlico, que é
considerado o protetor do grupo, evocando o
ancestral primeiro das coletividades africanas. As
festas de santos do catolicismo popular podem ter
contribuido para essas praticas domésticas, mas
nio deixa de ser significativo que o “santo de
devogdo” familiar corresponda, amiade, ao orixa
ou “vodum particular” do fundador da casa.*
Assim, os “deuses individualizados” dos africanos,
escravizados e libertos, foram sendo socializados e
compartilhados com os membros dos seus grupos
de descendéncia.

De forma complementar, e as vezes superposta,
misturando parentesco biolégico e parentesco
espiritual, adeptos dos voduns, orixds e inquices
levaram seus “deuses particulares” aos terreiros,
onde foram assentados de forma coletiva. Nas
arvores, nas fontes e nos pejis, reuniram-se as
vasilhas, otds (pedras) e outros elementos
sagrados depositarios da forca ou axé dos deuses.
A organiza¢ido de um terreiro aponta, assim, para



\

a dindmica inversa a fragmentacdio e a
individualizagao, constituindo um movimento de
agregacgdo e coletivizagio. Todavia, como vimos, o
terreiro ndo esta isento dos riscos de segmentagio
e fissdo resultantes das tensdes intragrupais.

Cabe lembrar que, como acontecia com o
principio de fragmentagio, o principio de
agregacio pode também ser identificado na Costa
da Mina, e ndo seria exclusivo ou uma novidade
da didspora, como as vezes se supde.®> Em outro
trabalho analisei a historicidade dos pantedes
voduns, mostrando como, j4 na propria Africa,
deuses que pertenciam a esferas diferenciadas,
como os voduns do mar e do trovdo, foram aos
poucos integrados em “familias” unitdrias e
cultuados nos mesmos templos. Nos terreiros jejes
do Brasil, por sua vez, essas “familias” (ndo deixa
de ser sintomdtica a reprodu¢io do idioma do
parentesco no dmbito espiritual) adquiriram um
carater cada vez mais abrangente e inclusivo.
Alias, “familias” espirituais de procedéncia étnica
distinta, como os voduns hulas e os mahis, e até
os voduns jejes e os orixds nagds, foram
agregados aos poucos, passando a ser cultuados
coletivamente.%6



Foi precisamente a conjun¢do ou a interagao
entre esse principio de agrega¢io, e o seu
complementar principio de fragmentagio —
criador de novos deuses através da individuagio —
que o0s campos espirituais ou pantedes das
religides afro-brasileiras foram se multiplicando e
desdobrando. O fendmeno se manifesta de forma
exemplar no tambor de mina maranhense, em
que, ao lado dos poderosos voduns e orixas
africanos trazidos pelos africanos escravizados,
foram se agregando os espiritos dos gentis —
turcos e membros da nobreza europeia, vindos de

além-mar —, dos indios autéctones — bravos e
aldeados —, dos caboclos nacionais — expoentes
das camadas populares, como boiadeiros e
marujos —, das princesas, dos ciganos, sem

esquecer o submundo da malandragem urbana
dos exus e as pombajiras. Em certo sentido, o
imaginario espiritual foi aos poucos condensando
a histéria e a identidade nacional brasileira, com
representagbes de toda sua ecologia social.”
Africanos, amerindios, europeus e caboclos, o
pantedo mineiro emergiu da prépria historicidade
das praticas religiosas, em aproximadamente dois
séculos, a partir da dialética entre a agéncia dos



devotos e a agéncia dos espiritos, nas inimeras
instincias de manifestacio mediGnica que
propiciaram o progressivo aparecimento de novos
encantados e sua subsequente nomeagio.

Alias, cabe perguntar se existiria uma correlagio
entre a crescente diversificacdo do campo espiritual
das religides afro-brasileiras e o aumento paralelo
da  multiplicidade meditnica, esta dltima
entendida como o numero de entidades espirituais
que uma médium pode receber ou veicular. No
caso do tambor de mina, o aumento desse
namero parece responder, nem tanto a ontologia
da multiplicidade caracteristica das religides afro-
atlinticas quanto a influéncia ou contagio de
religides concomitantes.®8 A pajelan¢a amerindia,
o espiritismo kardecista ou até praticas
terapéuticas de matriz banto sdo conhecidos por
propiciar essa multiplicidade mediunica, e
médiuns de tambor de mina que circulam por
essas varias instituicdes religiosas podem ter
sofrido o efeito. De fato, na Casa das Minas e na
Casa de Nagd, baluartes das tradigdes da Africa
ocidental no tambor de mina, as iniciadas
rececbem um numero reduzido de entidades. Na
Casa das Minas, como vimos, apenas um vodum e



a tobosi. J4 nas casas de tambor de mina onde
predominam os caboclos, as médiuns tendem a
receber um leque mais amplo de entidades.®®
Assim, o fato de uma dangante incorporar
multiplos encantados nédo seria tanto resultado de
processos inicidticos de matriz africana, como
expressio da maior abertura a idiossincrasia
pessoal que se constata em praticas meditinicas
“vizinhas” Nestas, o aprendizado ritual e a
aquisicio de saber sio amiude atribuidos a
“inspira¢cdo” ou ao “dom” conferido pelas proprias
entidades.

Em ultima instincia, os espiritos ou deuses
constituem parte da identidade e da histdria
pessoal de cada médium, mas também fazem
parte da heranga de cada terreiro. Nessa
perspectiva, a pratica da possessdo coletiva, como
presentificagio encarnada do passado, funciona,
como os Costumes daomeanos, como expressio e
ativagdo da histéria do grupo. Os corpos atuados
dos médiuns trazem momentaneamente para a
visibilidade do presente a invisibilidade do
passado. Por sua vez, os espiritos, na sua
capacidade de atuar (enact) papéis sociais,
constituem matéria privilegiada para a produgio



de histéria e de significado cultural. Junto as
marcas inscritas nas dangas, nos gestos e nas
atitudes, outros codigos rituais, como os cantos, o
vestudrio ou a musica, contribuem para a
expressdo, transmissio e transformacio da
memdria coletiva. Os rituais de possessdo seriam,
assim, ndo apenas “teatro vivido”, mas histdria
vivida,  histéria  atualizada e  reescrita
continuamente na performance. Mas ndo sé na
performance ritual, as médiuns também elaboram
e retrabalham a meméria individual e coletiva no
fazer do seu discurso, segundo os interesses do
momento, a audiéncia ou os novos significados
que possam surgir na hora do narrar. Memoria e
agéncia se entrecruzam no devir.

A MODO DE CONCLUSAO: A IDENTIDADE DE
NAGCAO COMO A IDENTIDADE DA CASA

Neste capitulo tentei examinar alguns
desdobramentos das préticas religiosas do vodum
no candomblé e no tambor de mina. Meu
interesse foi destacar a recriagio atlantica nio
apenas de deuses especificos, mas de dindmicas
internas, como o principio de fragmenta¢io — que
resulta da experiéncia personalizada da relagdo



com os deuses — e o complementar principio de
agregagio — que permite a continua
reconfigurac¢do dos pantedes em familias cada vez
mais inclusivas e diversificadas. Também insisti na
reprodugdo americana da organiza¢do conventual
dos templos voduns, baseada em complexos
processos de iniciagio e hierarquias sacerdotais.
Essa forma institucional, apesar de todas as
transgressdes e transformacdes, teria funcionado
como modelo organizacional que conferiu ao
candomblé e ao tambor de mina seu cardter
comunitario, possibilitando ao grupo religioso
atender demandas de solidariedade e apoio moral
semelhantes as do grupo de parentesco.
Destaquei, nesse Ambito, a estrutura hierdrquica
do grupo eclesial como recriagio parcial de
relagdes de poder da coletividade familiar ou da
corte mondrquica. Esse processo foi exemplificado
com a analise de emblemas de autoridade, como o
posto de ogé e a cadeira de oga na Bahia, e o uso
da bengala pelos voduns no Maranhdo. O
deslizamento desses emblemas da esfera
sociopolitica africana para a esfera religiosa na
didspora apareceu como trago marcante da
transformagao atlantica. Porém, o fato de esses



desdobramentos se produzirem de forma
diferenciada na Bahia e no Maranhdao — néo
existindo a figura do ogd no Maranhio, nem o
uso da bengala na Bahia — alerta para o papel
dos contextos regionais de recep¢io na
viabilizagao da reprodugio cultural. Igualmente,
foi enfatizada a reiteragio atlintica de atitudes e
predisposigdes corporais codificadas em gestos e
comportamentos rituais especificos.

Em definitivo, as formas de religiosidade da
Costa da Mina desenvolvidas no periodo do
trafico de escravos e analisadas neste livro
constituiram um dos principais motores para a
recriagio das religiosidades afro-atlinticas. No
entanto, além de um simples movimento
unidirecional da Africa para o Brasil, foi proposta
uma abordagem que destaca a simultaneidade e a
conectividade dos  processos  africanos e
americanos. As forcas da economia do trafico
afetaram de forma dramdtica as praticas rituais em
ambos os lados do Atlantico, como ilustram os
Costumes daomeanos ou as proprias praticas
afro-brasileiras. O sistema escravagista, marcado
por assimetrias de poder extremas, violéncia,
racializacdo, instabilidade social e migragdes



generalizadas — ndo apenas atlanticas, mas
também na prépria Costa da Mina ou no interior
do Brasil —, intensificou uma economia do
religioso baseada na troca sacrifical, na
hierarquiza¢ido, na possessio e no imaginario da
feiticaria. A religido serviu tanto para dominar,
reforcando, por exemplo, a nogio de “possessao”
enquanto controle dos corpos por parte de deuses
e sacerdotes, como para resistir e enfrentar a
condi¢do de subalternidade. Assim, é provavel que
existisse um incremento na produgio de bds no
Daomé, e de bolsas de mandinga no Brasil, para
fins de defesa espiritual, e que fosse reforcada uma
ontologia que concebia a pessoa como conjuncio
de multiplas agéncias espirituais, entre elas o
“vodum particular’, condizente com a
individualizagio e personalizagio da experiéncia
religiosa. O contexto da escraviddo também
propiciou processos de agregagio de novas
familias de voduns e encantados que
redesenharam o universo espiritual. A ideia
central, porém, é que os processos transformativos
do candomblé e do tambor de mina, ocorridos no
nivel da didspora atlantica, eram correlatos com
aqueles que se deram, em escala menor, no



contexto das microdidsporas da Costa da Mina.
Quando falo em microdidsporas, refiro-me
aquelas dos povos hulas e mahis, por exemplo,
continuamente deslocados pelas guerras e pela
perseguicio daomeana ao longo dos séculos xviu
e XIX.

Cabe finalizar com algum breve comentario
sobre como todo esse movimento sociocultural e
religioso promovia, em ambos os lados do
Atlantico, uma pluralidade de formas de
identificacdo coletiva que integravam
simultaneamente aspectos “étnicos” —
fundamentados em nog¢des de origem e tracos
culturais, como lingua ou pantedes — e aspectos
“politicos”, baseados no controle de determinado
territorio. Na didspora é notdrio o deslizamento
das identidades coletivas de tipo politico, baseadas
no territdrio, para outras de tipo religioso, que
remetem a origens territoriais distantes e
enfatizam a descendéncia, no caso articulada
através dos processos de iniciagio. Contudo, mais
uma vez poderiamos invocar réplicas analogas da
transferéncia do  politico-territorial para o
religioso-étnico entre certos grupos subalternos da
Costa da Mina, como os hulas acima referidos.”°



Da mesma forma, no caso brasileiro nao podemos
desconsiderar a territorialidade reconstituida em
volta dos quilombos e, sobretudo, dos terreiros.

As “casas” de candomblé e tambor de mina se
autoidentificam como pertencentes a uma ou
outra nac¢ido africana. Os nomes de nag¢io —
angola, mina, nagd, jeje, e suas possiveis
combinagdes e subdivisbes — remetem ao passado
escravocrata e as categorias de classificagio dos
escravizados, mas foram preservadas no ambito
religioso para designar, geralmente, a etnicidade
dos fundadores das casas matrizes e, depois, as
distintas modalidades rituais utilizadas para
cultuar entidades espirituais de uma ou outra
procedéncia.”’! Assim, a nag¢io jeje na Bahia e a
na¢ido mina-jeje no Maranhéo ficaram atreladas a
um modo ritual especifico associado a devogio
dos voduns.

Essa memoria ritual, mediada pelas entidades
espirituais, contribuiu  para interessantes
desdobramentos  identitdrios no  contexto
atlantico. Apesar do crescente universalismo das
religides de possessdo afro-atlanticas, persiste uma
dindmica paralela de ‘etnicizagio” e de
diferenciagao interna. Em face da cada vez mais



popular  religido  dos  orixds/orisa/orichas,
associada aos iorubds, o translocalismo dos
voduns se afiangou como insignia da nagdo jeje
no candomblé baiano, da nagio mina-jeje no
tambor de mina maranhense, da “regla de arard”
na santeria cubana e da “nachon rada” no voudou
haitiano. Assim, podemos falar de “comunidades
imaginadas”  transnacionais, resultado da
reiteracdo de praticas rituais associadas a deuses
de uma ou outra origem étnica.”2 Porém, essas
comunidades transnacionais adquiriram feigdes
diferenciadas em cada um dos Estados-nacoes e
nas suas regides. Assim, os deuses ndo apenas
configuram identidades pessoais, mas também
identidades transnacionais e, inclusive, nacionais.
Como vimos, o pantedo do tambor de mina seria
a presentificagio corporificada do imaginario
nacional brasileiro.

Mas voltando a nagdo de candomblé, mais do
que uma comunidade imaginada, ela ¢ o resultado
de  processos  identitarios  associados a
congregacdes tangiveis. A nagdo nagd-queto, por
exemplo, embora hoje possa remeter a um coletivo
abstrato de devotos dos orixds ou a uma memoria
vaga dos tempos da escravidao, foi, em primeira



instancia, articulada em volta de terreiros
histéricos que remontam ao século X1x, como o Ilé
Iya Nasso, o Gantois, o Alaketu e outros. Do
mesmo modo, a nagio mina-jeje no Maranhéo
estd atrelada a Casa das Minas, e a nagdo jeje-
mahi, na Bahia, ¢é indissociavel de casas como o
Bogum, em Salvador, ou a Ro¢a do Ventura, em
Cachoeira. Ou seja, a unidade basica da
identidade de nacdo é a “casa”, com sua dinastia
de liderangas, que lhe dé profundidade temporal, e
seu territorio, que a ancora no presente. Nada
novo, além de reiterar a correspondéncia entre as
dimensdes sociopoliticas do parentesco e do
religioso.

Em todo caso, o que parece fora de duvida é que
em contexto de didspora o campo religioso tende a
se converter em espago privilegiado para
reivindicar identidade, para criar formas de
pertencimento e até para a mobilizacdo e a a¢io
politica. A centralidade das praticas religiosas para
enfrentar, no nivel individual, os momentos de
experiéncia dificil e para negociar, no nivel
coletivo, as situagdes de subalternidade politica faz
delas um tema sempre relevante, qualquer que seja
a sociedade ou o momento histérico. O seu estudo



na Costa da Mina e no Brasil, num periodo
extremamente conturbado e violento como foi o
do trafico de escravos, constitui um desafio
bastante ambicioso.

O resultado foi este livro, certamente
incompleto e passivel de aperfeicoamento e
revisao, a partir de pesquisas que possam Vir a ser
realizadas no futuro. Contudo, meu objetivo terd
sido alcancado se suas paginas trouxerem
subsidios para uma compreensio mais
pormenorizada, e uma reflexio critica mais
nuancada, ndo sobre as “origens africanas” das
praticas religiosas afro-brasileiras, mas sobre a
complexa interagio de forgas historico-sociais e
culturais, tanto internas como externas a 4rea gbe,
que contribuiram para a formagio dessa cultura
religiosa afro-atlantica, no periodo do trifico de
escravos. Pelo limitado das fontes, ndo foi possivel
aprofundar o nivel individualizado dos agentes
humanos que foram protagonistas dessa histdria,
mas, na medida do possivel, quis apontar os
principais grupos sociais que intervieram no
processo. Em definitivo, meu intuito foi salientar
como as praticas religiosas do vodum, e por
extensdo da Costa da Mina como um todo,



estavam, como ainda estdio, inexoravelmente
ligadas a pratica politica e econdmica dessas
sociedades. Em ultima instancia, a religiosidade da
area gbe sobressai (apesar da evidéncia contraria
também contida nos capitulos anteriores) como
uma tradi¢do de pluralismo e tolerancia religiosa
que precisa ser valorizada, sobretudo no
conturbado momento atual de crescente
intransigéncia e fundamentalismo. Se esse olhar
retrospectivo conseguir iluminar aspectos parciais
desse passado que nos ajudem a enfrentar os
desafios do presente, o esforco tera valido a pena.
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125. Pires, pp. 90-1, provavelmente invertendo os
termos, chama “Bocd” uma arvore sagrada e “Locd” aos
especialistas religiosos: “padre de feitigos, e também sao
médicos e adivinhos”, com conhecimentos de farmacopeia
e curativos de ervas.

126. Phillips, p. 226.

127. AOM, ms 104, Andénimo, “Relation”, c. 1708-14, f.
59.

128. Mr. N***, p. 71. Bosman (p. 383) menciona
também um caso de cura do rei Agbangla, na década de
1690, envolvendo o sacrificio de um homem e o consumo
de sua carne.

129. Labat, 11, pp. 269-70.

130. Law, The Slave Coast, p. 111; Le Herissé, LAncien,
p. 128; Snelgrave, p. 75; Soumonni, “Doengas”

131. Sweet, Domingos, pp. 7, 22-4.

132. Entrevista Avimanjenon, Uidd, 1995.

133. Sweet, Domingos, p. 23.

134. Pires, p. 92. Pires (p. 90) parece identificar Bocé
com o terceiro Feitico na hierarquia, associado a uma
grande arvore.

135. TNA, T70/1163, “Day Books for William’s Fort,
Whydah, 1810, 1811, 18127 Em outubro de 1810,
Adandozan escrevia: “na estacdo presente tem havido uma
grande peste de moléstias de muitas qualidades na minha
terra, assim como bexigas, mortes repentinas com dores
de cabeca, e dores de [cadeiras]”: IHGB, Padab, DVD 3-616,
“Adandozan ao principe de Portugal Jodo Carlos



Bragangca, 9/10/1810% f. 6.
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em Cartagena de Indias, descreve sua iniciagdo como
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(beber Deus). Para comentdrios mais recentes, ver:
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repete as informagdes com acréscimos extraidos de
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[...]”:Bruxelles, I, p. 329 ; Bonfils, La Mission, p. 15.

19. Barbot, 1688, f. 136. Barbot fala de cobras
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cabeceiras: Pires, pp. 47-8, 51, 100. Em 1864, no segundo
dia sd-sin, alguns oficiais conseguiram pagar o regate
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cerimonial na virada do século XIX, ver Mendes, p. 266.

52. Law, “Ideologies’, p. 335.
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imaginados como espiritos de baixa estatura, longos
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Huaué e na fonte de Azili. Essa interpretacdo sustenta uma
origem em Azili e Huaué. Para a migragdo de Ahosu Soha:
Merlo e Vidaud, “Dangbé”.

35. Hlan (junto a Hlancodo) é referido como o
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chefe da familia Dambird, associada a terra e a variola
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90. Burton, I1, p. 377, apéndice 4; Dalzel, pp. 2, 211.



91. Law, “History and Legitimacy’, p. 438. Para as
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também Dunglas, “Contribution’; n. 19, p. 97; Bay, Wives,
pp. 53-6. Para comentdrios criticos: Alpern, “On the
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de Zomadonu. Ele é conhecido na Casa das Minas como
Bogu (Verger, “Le Culte”, p. 160). Outros sustentam que
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La Pensée, p. 199). Ainda outra diz que os tohosu de
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Dan, cerimodnias Nesuhue: familia Kaké, Abomé, 26-
27/07/1995.

108. Azaka yi tomé né, go sin s6 ji wa jayi Jagla: cantiga
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marido, outro para obter ouro ou para expulsar o diabo™:
Barbot, 1688, f. 74. Para mais sobre o ritual de “beber o



fetiche” ver: Gesteira, Rituais.
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29. Akinjogbin, Dahomey, p. 80.
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31. Guyer, Marginal Gains, p. 39.

32. Mauss e Hubert, “Essai sur la nature”; Mauss, “Essai
sur le don” A correspondéncia entre os esquemas da troca
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37. Ver, por exemplo, Mudimbe, The Invention of
Africa.

38. Law, “Religion’, p. 72.
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Vidrovitch, “La Féte”, p. 697.

44. Burton, A Mission, p. 234. Os niimeros de vitimas
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sacrificios.

52. Dalzel, pp. 217-21. O discurso seria a resposta de
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ideoldgico dessa historiografia pds-colonial que tentava
minimizar o envolvimento do Daomé no tréfico atlantico:
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Thornstein Veblen (1919), segundo a qual as elites se
definem através de “gasto desperdicado” (wasteful
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entre ritual e ansiedade, ver Homans, “Anxiety and Ritual’,
pp. 164-72; Glukman, Order and Rebellion, pp. 110-37;
idem, Politics; Turner, Drums of Affliction; idem, Dramas.



80. Bosman, p. 384. Para a Costa do Ouro, ver ainda
ibid., p. 231.

81. Ibid., p. 374; Labat, I1, pp. 183-4.

82. Peel, Religious Encounter, p. 89, cf. “J. Johnson to
CMS Secretary, 21/06/1878” Os ilari ou sacerdotes de
Xangd (mensageiros do rei e coletores de impostos) eram
normalmente escravos.

83. Johnson, The History, pp. 10-2. Ver também Apter,
Black Critics, pp. 16, 30. Isso coincide com o costume da
Africa ocidental que garante aos escravos uma relativa
integragdo na linhagem do senhor e, em alguns casos, a
possibilidade de atingir posi¢des de autoridade.

84. Burton, A Mission, p. 301. Itdlicos meus.

85. Forbes, I, pp. 108, 111-2, 124.

86. Conneau (A Slavers, p. 204) se refere ao capitio
Augustin Lopez, que no inicio dos anos 1830 presenciou
as amazonas realizando um simulacro de ataque, mas
com inimigos vivos, amarrados a postes, que foram
“capturados” e executados. Para outras referéncias ao
simulacro de ataques: Duncan, I, pp. 231-3; Forbes, II, pp.
123-6; Bouet, part 3, p. 71; Borghero, pp. 76-9; Laffite, pp.
87-90.

87. A descri¢do etnografica que segue estd baseada
principalmente em trabalho de campo realizado entre
junho e setembro de 1995 no templo de Avimanje-
Sakpatd, em Uidd. Material bibliografico complementar é
citado quando necessario.

88. Enquanto encarnam seu papel ritual de
mendicantes (nubysqiit3), as novigas estdo num estado



especial associado ao comportamento infantil (similar ao
estado de eré no Brasil). Como vimos, nos cultos a Dan,
Azili e Nesuhue, esse papel é conhecido como tobosi e a
noviga vira mahisi. Em outros cultos, porém, ahwansi
virou o termo genérico mais popular para designar o
papel (Burton, A Mission, p. 301; Herskovits, Dahomey, 11,
pp. 127, 187-8; Verger, Notes, p. 97; Adoukonou, Jalons, 11,
p. 192; Parés, “O tridngulo’, pp. 177-214).

89. No templo de Avimanje, por exemplo, uma cantiga
intitulada ahwan hiin 0 né ja né (ai chega, por fim, o barco
ou a coluna da guerra) foi cantada, repetindo entre outras
frases, o mé c6 wé nd hén ahwan yi wii nii ééé (todo mundo
faz a guerra para capturar [prisioneiros] para eles): templo
Avimanje, Uid4, 16-21/09/1995.

90. Para mais informagdes sobre essas provas de fogo,
ver Herskovits, Dahomey, 11, p. 124, 165, 186; Adoukonou,
Jalons, 11, p. 194.

91. Depois do ahwanwli, acontece uma procissao
chamada cf addn (apagar a célera), momento em que um
toque de tambor especial induz a possessdo das novigas e
uma nova demonstragdo de furia. Herskovits apresenta
uma interpretacio ligeiramente diferente desses eventos:
0 vodu do pantedo vai ‘declarar a guerra’ a ele [o iniciado]
[...] Antes dessa ceriménia, os novi¢os sido conhecidos
como gonsikpokpo (voduinsi-ndo-capturada ainda). A
ceriménia do disparo é conhecida como ahwanwulime
(guerra-capturar-pessoa); o toque de tambor que traz os
deuses a cabeca do recém-iniciado se chama adachichi
(jogar-dgua-sobre-colera). Esta ultima ceriménia de



‘trazer a guerra’ ao candidato é esbo¢ada por Le Herissé”
(Herskovits, Dahomey, 11, pp. 186-7; cf. Le Herissé,
LAncien, pp. 135-6).

92. Essa cerimOnia é também chamada zan kpikpé (o
encontro das esteiras).

93. Esse fato sugere que, no contexto africano, a ideia de
escravo nao pode ser reduzida & “pessoa que ndo tem
parentes” ou familia.

94. Cem CFA corresponde a 0,35 centavos de real.

95. Palmié, Wizards, p. 173. Mauss discute com
propriedade a imbricagdo ou hibridismo da troca da
dadiva e da troca utilitarista ou mercadoldgica (“Essai sur
le don; pp. 267-8).

96. Bosman, pp. 371-2, 374-5; Labat, 1I, pp. 185-6;
Burton, A Mission, p. 300. Bosman (pp. 371-2), por
exemplo, comenta que “os parentes sdo obrigados a suprir
as iniciadas com todo tipo de produtos (necessaires), e isso
de tal modo que o sacerdote pode também subsistir de
forma confortivel” Baudin (Fetichism, pp. 75-6), ao
descrever uma iniciagdo genérica em Porto Novo,
menciona que a mie da noviga deve ter poupado algum
dinheiro, “pois a filiagdo [ao culto] é cara”. Para o inicio do
século XX, ver Le Herissé, LAncien, p. 134.

97. Baudin, Fetichism, pp. 75-6. A ideia de “comprar de
volta” evoca também o uso do escravizado como forma de
penhora, pratica comum na regiao.

98. Le Herissé, LAncien, p. 134. Ver também Herskovits,
Dahomey, 11, p. 188.

99. Parrinder, West African, p. 93.



100. Law, “My Head”, p. 408.

101. Patterson, Slavery.

102. Ver, por exemplo, Diouf, Fighting; Curto,
“Resisténcia”



7. DESDOBRAMENTOS  ATLANTICOS, DIALOGOS E
RECONFIGURACOES

1. Entre 1600 e 1856, um total de 1 046 285 africanos
foram embarcados na Costa da Mina (incluindo a Costa
do Ouro e o Golfo do Benim) para o Brasil, dos quais sé
desembarcaram 941 512. Destes, 742 740 desembarcaram
na Bahia (de um total de 861 594 embarcados): The
Transatlatic Slave Trade Database,
<www.slavevoyages.org>.

2. Parés, A formagao, caps. 1 e 2.

3. Peixoto, Obra nova, pp. 20, 29, 69.

4. Mott, “Acotundd”, pp.124-47. Citado também em
Souza, O diabo, pp. 268-9. Para a identificagdo dos couras
com os hulas: Sogbossi, Contribuigdo, p. 22 (nota 12); Silva
Junior, “Identidades”, pp. 214-8; Moacir Maia, “Uida: de
reino traficante a povo traficado” (texto inédito).

5. Neste capitulo, ao falar de “religides afro-brasileiras”
ou ‘de matriz africana’, menciono apenas o candomblé
baiano e o tambor de mina maranhense, por conveniéncia
e por ser as praticas com as quais tenho maior
familiaridade. No entanto, no uso dessas categorias
genéricas subentende-se a inclusiao de outras variagdes
regionais, como o xango de Pernambuco, o batuque do
Rio Grande do Sul, a macumba do Rio de Janeiro, ou o
babacué do Par4, entre outros.

6. Parés, A formagao, caps. 3 e 4.



7. Ferretti, Querebentd; Parés, The Phenomenology.

8. Matory, Black Atlantic. Matory (pp. 267-93) sintetiza
sua tese com a metafora de “didlogo Afro-Atlantico” Ver
também, Verger, Fluxo.

9. Os agudds sdo, de fato, um grupo social mais
complexo que, além dos retornados, inclui os
descendentes dos antigos traficantes portugueses e
brasileiros e de seus escravos e agregados. Embora o
numero maior tenha se assentado nas cidades e vilas
litordneas do atual Benim, outros foram Gana, Togo e
Nigéria.

10. Para a penetragdo do isla e o cristianismo na regido,
ver Marty, Etudes, p. 18; Bonfils, La Mission, cap. 2. Para a
analise desse processo na regido ioruba: Peel, Religious
Encounter. Para o papel do catolicismo no processo
identitdrio dos agudas, ver Cunha, Negros estrangeiros,
cap. 4. Para Joaquim dAlmeida, Parés, “Afro-Catholic
Baptism”; para Adriano da Gloria, Castillo, “The Exodus”
Para a “reimportacdo” do culto aos deuses africanos pelos
retornados: Verger, Os libertos, pp. 5-6, 39-40, 47-8; Parés
e Castillo, “José Pedro Autran”,

11. Castillo e Parés, “Marcelina da Silva’, pp. 137-42.

12. Law, Ouidah, p. 92.

13. Palmié “Ekpe/Abakud’, p. 12.

14. Mintz e Price, The Birth, p. 42.

15. Slenes, “A Central African’, pp. 7-8. Para as relagdes
afetivas entre malungos, ver também: Mintz e Price, The
Birth, pp. 43-4; Hawthorne, “Being Now”.

16. Para a controvérsia sobre a origem e a etimologia



desse termo, ver Lima, A familia, p. 70.

17. Parés, “Memories”.

18. Isso ndo significa que, no contexto colonial, essa
realidade fosse inexistente, como demonstram os ataques
aos quilombos e as persegui¢des dos capities do mato,
experiéncias brasileiras de guerra e escravizagao
compardveis a contraparte africana.

19. Parés, “Memories”.

20. Para a etimologia de iad ver Lima, A familia, p. 73.
No caso do termo el¢giin, também usado para se referir a
iad, mas significando “aquele que é montado”, também
haveria implicita uma conotagdo sexual.

21. Para o tabu do incesto entre malungos: Mintz e
Price, The Birth, p. 43; e na familia de santo: Lima, A
familia, pp. 174-85.

22. O simbolismo da maternidade associado as
ialorixds, conferido pela sua ‘capacidade reprodutiva”
(bioldgica e espiritual), favorecia o uso estratégico da
filiagao, tanto de filhos de santo como de filhos bioldgicos,
para garantir posicdes de poder e a continuidade das
genealogias.

23. Para o conceito de healing community, ver Sweet
(Domingos, pp. 231-3).

24. Ver, por exemplo, Janzen, Ngoma. Para os kimpasi:
Thornton, The Kongolese, pp. 56-8; Slenes, “A Central
African’, p. 13.

25. Santos, Os Nago, pp. 32-3. Bastide (Sociologia, p. 29)
ja sustentava que, na didspora, “a religido africana tendeu
a reconstituir a comunidade de aldeia a qual se achava



vinculada’, criando “grupos originais, semelhantes e ao
mesmo tempo diferentes dos africanos” Apter, “Yoruba
Ethnogenesis”

26. Capone, Os Yoruba, p. 12.

27. Lima, A familia, pp.160-5.

28. Parés, A formagdo, cap. 3.

29. Essa semelhanga foi notada primeiramente por
Lima, A familia, p. 147.

30. Parés, A formagdo, pp. 317-8; cf. O Alabama, 1863-
71; Rodrigues, Os africanos, p. 236; Segurola e Rassinoux,
Dictionnaire, p. 365; Carneiro, Religiées, p. 56. Agradeqo a
Joao Reis por ter chamado minha atengdo para o que seria
a mais antiga ocorréncia documentada da expressdo “pae
de santo” [sic]: O Alabama, 28/07/1868, pp. 1-2.

31. Herskovits, Dahomey, 1, p. 145.

32. Baudin, Fetichism, pp. 73-4; Lima, “Os obds”; Parés,
“Shango”, pp. 28, 35.

33. Outros sufixos que, nas linguas gbe, conotam a
ideia de poder e autoridade sdo o ja citado “n5” (dono,
proprietirio de), como em vodinnd, hunnd, hungbons,
boksns e “t3” (pai, aquele que faz, aquele que tem controle
sobre alguma coisa), como em hunts (responsavel pelo
hiin ou atabaque), ou gant3 (responsavel pelo idiofone
sagrado ou gan).

34. No candomblé jeje da Bahia, preservam-se os
titulos de agbajigd e pejigd. Este Gltimo termo ndo estd
dicionarizado em fon, mas designa o chefe do peji, o
quarto dos assentos das divindades. Peji seria uma
evolugdo fonética de kpén ji (acima da pedra), uma alusdo



ao altar dos voduns: Sogbossi, Contribuigdo, pp. 119, 311-
2.

35. Os africanos, p.138. No século XIX, no diciondrio de
iorubd de Crowther (A Vocabulary, 1852), ogd é traduzido
apenas como “pessoa atrevida, ator distinguido” SO no
diciondrio de Abraham (Dictionary), de 1958, ogd se
aproxima do significado de gan como: 1. o superior de
alguém; 2. sufixo adicional para qualificar: o diretor de
escola, o capitdo. Na lingua fon, em tom modulado
(descendente-ascendente), gan significa ‘chefe, dono,
diretor, patrdo’, mas também “poder, for¢a, autoridade” Ja
gan, em tom baixo, significa “metal, ferro, sino’”, ou seja, o
idiofone sagrado.

36. Para o século XIX: Reis e Silva, Negociagdio, pp. 57-8.
Para o século XX: Lima, A familia, pp. 89-95; Braga, A
cadeira, pp. 37-65; Sogbossi, Contribui¢do, pp. 121-2.

37. Ver, por exemplo, O Alabama, 24/12/1863, p. 2;
23/09/1864, pp. 1-2;19/09/1868, p. 1.

38. No tambor de mina, por exemplo, existe a categoria
do assissi ou “amigo da casa’, mas o termo ogi ndo era
frequente: Ferretti, Querebentd, p. 289. Com o processo de
reafricanizagdo ocorrido a partir dos anos 1980, o modelo
de candomblé baiano e o cargo de ogd adquiriram difusao
nacional.

39. Para Porto Novo: Akindélé e Aguessy, Contribution,
p. 111. Para Pequeno Popo: Duncan, I, p. 101. Na Bahia, O
Alabama menciona um “papae Dothé”, olowo ou adivinho
de Fa: O Alabama, 2/03/1867, p. 3. Para a expressio
hundote (hun do te), nos Nesuhue: Adoukonou, Jalons, 11,



pp. 68, 191-5.

40. Sobre as cadeiras de ogd, ver Bastide, “A cadeira’,
pp- 325, 327; Braga, A cadeira, pp. 65-9.

41. Em 1942, no terreiro Bogum de Salvador s6 havia
uma cadeira para todos os ogas e isso era considerado um
preceito da casa. Quando um deles, recém-confirmado,
mandou fazer uma para si proprio, a inovagao foi vista
como comportamento indesejado. Contudo, o incidente
indica que o uso de cadeiras pelos ogas ji era pratica
comum em outras casas: NYPL, SCRBC, MG261, Herskovits,
papers, box 21, folder 130 (book C), pp. 140-1.

42. Bertho, “Les Sieges”, pp. 7-9.

43. HCPP, Slave Trade, 1852-3, Class A, incl. 5 in n. 72,
“Journal of E E. Forbes”, entrada 9/01/1852, p. 72.

44. Burton, A Mission, pp. 311-2. Ver também Le
Herissé, LAncien, p. 190.

45. Partes desta se¢do reelaboram temas apresentados
em Parés (The Phenomenology); idem, “The Jeje”.

46. Lamb, “Carta escrita de Abomé, 27/11/1724”, em
Smith, pp. 183-4.

47. AOM, C6/26, doc. n. 110, Gourg, “Journal’,
22/01/1789, ff. 13, 17.

48. Pires, p. 52. Esse autor também se refere aos
“leguedes, mocgos dos recados e segredos do rei’,
correspondendo provavelmente as récades ou emblemas
representativos da autoridade real.

49. Duncan, I, p. 246. Ver ilustragao em Forbes, II, p. 56.

50. HCPP, Slave Trade, 1850-1, Class A, incl. 2 in n. 220,
“Journal of E E. Forbes’, entradas do 27 e 29/05/1850, pp.



330-1.

51. Burton, A Mission, pp. 210, 241, 251-2.

52. A récade (de recado) podia funcionar como
representagdo simbolica da pessoa do rei, quando
utilizada pelos laris (do ioruba ilari, embaixadores ou
mensageiros reais), garantindo sua seguranga e
imunidade: Adandé, Les Récades.

53. Le Herissé, LAncien, pp. 124, 190.

54. Verger, Notes, fotos 138, 141, 142, 143, 145, 149;
Pereira, A casa, fotos 33, 39, 40. Para a década de 1980:
Ferretti, Querebentd, pp. 139, 151, 155.

55. Eduardo, The Negro, p. 89.

56. Forbes, 11, p.118.

57. Parés, The Phenomenology, pp. 114-8.

58. Ver cap. 5 e Parés, “O tridngulo”

59. Mintz e Price, The Birth, p. 23.

60. No contexto jorubd, Apter fala de uma dialética
entre cultos de autoridade, em que a pratica religiosa esta
associada a legitimagao politica, e cultos de poder, em que
essa pratica desafia a autoridade estabelecida (Apter, “On
African Origins”, p. 236). Para a semelhante distin¢ao
entre cultos centrais e periféricos: Lewis, Extase, pp. 32-6.

61. Ver, por exemplo, Thornton, “Religious”.

62. Entre os fon, por exemplo, a pessoa é concebida
como composta do corpo fisico (agbasa), quatro almas (sé,
ye, lidon e wensagun), o espirito guardido do ancestral
(djoto), um destino (kpoli), um principio dindmico (Legba)
e 0 vodum dono da cabeca. A esse respeito, ver Maupoil,
La Géomancie, pp. 378-405. No contexto africano mais



amplo, ver Dieterlen, La Notion, em especial o capitulo de
Roger Bastide “Le principe d’individuation” e, no contexto
afro-brasileiro, entre outros, Goldman, “A construgio”

63. Barber, “Como o homem cria Deus”, p. 160. Essa
singularizagao dos deuses genéricos no iniciado também
¢é notada por Goldman (“A construg¢do”) no contexto afro-
brasileiro. Baseado em Bastide (Sociologia, p. 384),
Goldman (“Histérias”, p. 110) sustenta que o processo de
individualizagdo das religides afro-brasileiras seria a
atualizagdo de uma alternativa ja presente no contexto
africano. Por outro lado, para Weber (“Parenthése’, p. 11)
a emergéncia da comunidade religiosa suporia um
relativo rompimento dos lagos de parentesco da
comunidade familiar que facilitaria a individualizagdo e
reforgaria o carater associativo do lago social.

64. Os cultos a santos de familia é um tema pouco
estudado, mas ver Marcelin, “A invengao’, cap. 5.

65. Verger, Notes, pp. 11, 31; idem, “The Yoruba”, p. 24;
idem, “Raisons”, pp. 144-5; Bastide, Sociologia, pp. 113,
316, 384.

66. Parés, “Transformations”; idem, A formacgdo, cap. 5.

67. Sobre a historicidade das préticas religiosas, ver
Sansi, “Fazer o santo”

68. A primeira interpretagao seria a hipotese de Matory,
“The Many Who Dance”.

69. Parés, The Phenomenology, cap. 4.

70. Parés, “The Hula”,

71. Para a nagao de candomblé como “modalidade de
ritual’, ver Lima, A familia.



72. Para essas questdes ver, por exemplo, Matory, Black
Atlantic; e Capone, Os Yoruba, cap. 7.
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