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Resumo: O artigo analisa o papel da Missdo de Pesquisas Folcldricas
do Departamento de Cultura de Sdo Paulo, na viagem a cidade de Belém
do Para, em 1938. Tomando como fonte de estudo os escritos e
correspondéncias de Mario de Andrade e o material etnografico
organizado por Oneyda Alvarenga, procuro analisar essa viagem de
pesquisa como parte da interpretagao da cultura material das tradigdes
religiosas da Amazdnia, a partir do angulo de leitura modernista, levado
a termo por Mario de Andrade. PALAVRAS-CHAVE: folclore amazénico;
cultos afro-brasileiros; cultura material; moderrismo literario; identidade
nacional.

Abstract: This article analyses the role of the Mission for Folkloric
Reseach from the Department of Culture of the State of Sdo Paulo (Brazil)
in the voyage to the city of Belém do Para (in the State of Para, Brazil),
in 1938. Using as research sources the writings and letters from Mario
de Andrade and the ethnographical material that was organised by
Oneyda Alvarenga, we tried to understand this work of research as a
part of the interpretation of the material culture of the Amazonian religious
tradition, from de “modernist” reading angle that was carried out by Mario
de Andrade. Key-words: Amazonian folklore; Afro-Brazilian cults; Material
Culture; literarian modernism; National identity.
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A descoberta do babassué.

Hoje em dia, em qualquer dicionario importante € possivel saber
o significado da palavra babassué. Antes de 1950, porém, essa
expressao era completamente desconhecida, pelo menos nos glossarios
antigos. E muito provavel que esse desconhecimento resultasse do limite
de circulacdo dessa expressdo além das fronteiras de um culto, de tradi¢do
afro-indigena, que parecia circunscrito a periferia urbana da capital do
Par4a. Em 1938, no entanto, a coleta de uma série de “doutrinas” cantadas
por membros do Batuque de Santa Bdrbara, em Belém do Para, pela
equipe da Missdo de Pesquisa Folclorica de Sao Paulo deu novo rumo
3 histéria das religides afro-brasileiras na Amazonia, através da edigao
de varios discos e de um livro contendo “novas” informagdes sobre a
“misteriosa” religido. A partir dai a expressdo babag¢ué ou babassué
ganhou espago no léxico afro-brasileiro como uma “espécie de culto
popular em que normas de origem africana se misturam a pajelanca
amazénica” (Hollanda, 1986: 214). Antes disso, Luis da Camara Cascudo
(1898-1986), em seu dicionario especializado, ja apresentava o termo
babassué com uma significagio mais detalhada. Tratava-se afinal de
uma casa de culto especifica — “o Terreiro de candomblé de Santa Barbara,
em Belém do Para”. O folclorista continuava: “Tem diferenciagdes do
candomblé da Bahia e dos xangds do Recife, Alagoas e Sergipe e das
macumbas do Rio de Janeiro. Provira de barbara-suéra’.

Adiante referia que o melhor documentério a respeito do assunto
continuava sendo os relatos deixados pela Misséo Folclorica paulista de
1938, citando o texto de Oneyda Alvarenga (1950): ““...se v€ que este
babassué, batuque de Santa Barbara, batuque de mina, candomble, ¢
talvez ainda pajelanga, funde tradi¢des religiosas negro-africanas, nagos
e jejes (seu elemento basico, possivelmente), a crengas recebidas da
pajelanca amazénica, culto de inspiragao amerindia, cujo correspondente
mais franco e catimbé nordestino e nortista. Este babassué equivale,
pois, quem sabe, ao candomblé-de-caboclo baiano e a outras misturas
religiosas afro-amerindias, que existem no pais, ora de uma ora de outra
das tradigdes’” (Cascudo 1988: 92). Como resultado das varias “missdes”
organizadas pelo Brasil afora, foram organizados em cinco volumes, 0s
Registros Sonoros de Folclore Musical Brasileiro, publicados a partir
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de 1948. Os volumes sairam na seguinte ordem: Xangd, v.1, 1948,
acompanhando os discos FM 1 a 14; Tambor de Mina ¢ Tambor de
Crioulo, v.2, 1948, discos FM 15 a 28A; Catimbo, v.3, 1949, discos FM
28B a 38; Babassug, v.4, 1950, discos FM 39 a 51; Cheganga dos Marujos,
v.5,1955, discos FM 72 ¢ 73, 82B a 86, 97 a 104. Os documentos originais
da Missdo de Pesquisas Folcldricas, onde constam as cadernetas de campo
manuscritas por Luis Saia, Antonio Ladeira, Benedito Pacheco e Martin
Braunwieser, as correspondéncias (cartas de apresentagio, instrugdes e
noticias em geral), e uma série de “papéis diversos, 1938”, encontram-
se arquivados na Discoteca Publica Municipal de Sdo Paulo - Centro
Cultural Sao Paulo.

Mas a citagdo de Camara Cascudo sobre o Babassué é um bom
indicio que antes de tudo temos que prosseguir contando um pouco da
historia da Missio Folclérica no Para, indicando o percurso que levou a
organizagdo dessa coleta musical. O ponto de ligagio ¢ Mario de Andrade.
Depois de sua visita a Amazonia em 1927, o poeta continuou mantendo
contato com os literatos locais, especialmente com Gastdo Vieira (1886-
1950), que o ciceroneou em Belém. Por meio dessa correspondéncia,
Mario pdde ter uma idéia melhor do que viu por essas bandas. A viagem
teve um objetivo muito mais politico do que propriamente de pesquisa,
pois que no curto espago de tempo que o poeta passou em Belém, grande
parte foi “perdida” em encontros oficiais com autoridades, intelectuais
€ com a imprensa local. Em termos de registros folcléricos, o interesse
do literato ficou bastante dividido entre as apresentagdes de folguedos
populares e as sessdes de cura da pajelanga.

Fosse com as toadas de boi-bumba, fosse com as doutrinas
xamanisticas dos pajés, a cultura material da musica de tradi¢io popular
ganhou enorme interesse por parte de Mario de Andrade. Em seus relatos,
o entendimento da dimensdo material da cultura parece indispensavel
para a na descoberta das verdadeiras matrizes do povo brasileiro. Do
imenso material coligido pela MPF, sobrevém fonte da melhor qualidade
para as pesquisas atuais no campo da cultura material, da literatura
comparada, e da historia social da arte e da cultura. Os enfoques baseados
neste campo de estudo procuram ultrapassar os limites do registro
narrativo, buscando as diferentes facetas da vida social por meio da
cultura material dos objetos constitutivos de acervos etnograficos. Aqui
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reside uma das novas dimensdes interpretativas da histdria e da cultura
(Lubar & Kingery, 1993; Ezell & O’Keeffe, 1994). Foi assim que os
pajés de Belém acabaram sobressaindo-se em seus escritos, tardiamente
publicados. A pajelanga estd mais bem destacada no livro péstumo de
Mirio de Andrade, Musica de Feiticaria no Brasil, organizado por
Oneyda Alvarenga, tendo como base a conferéncia que o autor escreveu
para a Associa¢do Brasileira de Musica, em 1933, assim como o material
de pesquisa, rascunhos, cartas e demais papéis do acervo pessoal de
Mario (Andrade 1983). Quando, enfim, as anotagdes de Mario vieram a
publico, péde-se saber que ele havia coligido, ainda em 1927, algum
material oriundo da pajelanga de Belém. O que primeiro lhe chamou
atenc?o foi a presenca de referéncias africanas no interior da pajelanca,
religifio que ele pensava estar sob a hegemonia da influéncia indigena.

“Rei Nagd, Rei Nagé,

Ja cantei, ja bebeu!

Rei Nagé, Rei Nagé,

Quem ja cantou ja morreu!

Rei, rei, rei, real!

Rei, rei, rei, real!” (Andrade, 1983a: 101).

Quem, afinal, seria esse tal Rei Nag6 cantado pelos pajés de Belém?.

A pergunta de Mario de Andrade, apesar de elementar, ndo teve resposta
por parte de seus colegas literatos do Para. Apenas Gastao Vieira, um
jovem médico e professor substituto na Faculdade de Medicina do Para,
deu-lhe alguns “informes vagos, vaguissimos” sobre o assunto. O poeta
retrucava consigo mesmo: “essa gente ndo se interessa!” (Andrade,
1983b: 69). Mesmo assim, Mario conseguiu realizar alguns registros da
pajelanga, como a famosa Orag¢do da Cabra Preta, que serviu de fonte
para muitos pesquisadores (Andrade, 1983a: 116-7; Meyer, 1993: 26).
Num estudo sobre a musica de feitigaria no Brasil, publicado
preliminarmente em 1933, Mario de Andrade tenta analisar pela primeira
vez a questdo da influéncia negra na pajelanga.

“Outra zona em que inesperadamente o africano

colabora muito na feitigaria brasileira, é na

Amazénia, onde o culto dominante é chamado de

pajelanca. Tanto nesta palavra como no chamarem

de pajé ao pai-de-santo é visivel a influéncia
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amerindia. Também alguns dos deuses invocados na
pajelanga ainda recordam a religiosidade brasilica,
tais como a Boiuna-Made que é espirito perverso, o
Boto-Tucuchi (sic), e principalmente o Boto-Branco
que é o Eros do grupo” (Andrade, 1983a: 26).

Foi, no entanto, a presenga simbodlica do “Rei Nagd” que mais
impressionou o escritor. Dizia ele: “este deus nos leva imediatamente
para os iorubas, muito embora a melodia dele nada tenha de
definitivamente africana”. Como descobrir entio essa Africa obscura?
Mario de Andrade procurou instigar seu informante paraense a prosseguir
numa pesquisa de maior folego nos terreiros de Belém. Gastdo Vieira
até que tentou. Apesar de exercer firmemente a profissido de obstetra e
médico-legista, era profundamente interessado em literatura e folclore.
Durante toda a década de 1920, transitou entre os literatos modernistas,
divulgando seus escritos e poemas na revista Belém Nova (Meira, 1989,
Figueiredo, 1996). Com este vivo interesse, Gastdo Vieira procurou
auxiliar nos interesses do escritor paulista. Dia 5 de julho de 1931, o
médico paraense enviou uma longa carta a Mario de Andrade, dando
conta de sua primeira investida no Batuque de Santa Barbara, na periferia
da cidade.

“(...) A carta que vocé me escreveu (...), ndo pode
ser atendida in totum, muito contra meu gosto. Ndo
encontrei aqui ninguém capaz de escrever um estudo
digno (...) sobre pajelanga no Para. Dispus-me eu
mesmo a fazé-lo. Entretanto, nunca tinha assistido
a uma sessdo de pajelanga. Consegui a muito custo
uma permissdo do Chefe de policia para ser
realizada uma em minha presenca e de algumas
autoridades. Uma noite meti-me pelos matos da
Pedreira e fui ser espectador. Antes de comegar a
Jfungdo, chamei o pajé e disse-lhe que estivesse a
vontade, ndo se acanhasse com a minha presenga e
trabalhasse desembaragadamente” (Andrade,
1983a: 224).

Mais adiante comecga relatar o desenrolar da sessdo e as
caracteristicas do terreiro:
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“O homem prometeu, - mas ndo cumpriu. Ninguém
foi atuado [entrou em transe] e ndo assisti sendo a
cantos barbaros, nitidamente africanos. A casa do
pajé deu-me boa impressdo. Muito limpa, bem
arrumada. E uma barraca muito ampla. Depois da
pequena sala de visitas, um grande saldo arejado,
onde se realizam as sessées de pajelanga. Ao lado
da casinha uma pequena capela, também muito
limpa bem caiada onde se veneram diversas imagens
de santos. As sessdes sdo, informou-me, em louvor a
Santa Barbara. Ha uma espécie de trono, encimado
por um quadro representando aquela santa. De cada
lado do trono sentam-se 2 homens que batem um
batuque ou ‘tambor de mina'. Um molecote toca um

‘cheque’ (sic) ou ‘ganza’, espécie de chocalho
comprido. O pajé de pés descalgos, acompanhando
o ritmo dos batuques em remelexos esquisitos, canta
cantigas barbaras. Diversas mulheres, umas de saias
amarelas, outras de saias azuis e ainda outras de
saias brancas. Ha mulheres de todas as idades:
velhas, adultas, adolescentes e meninas.

Durante os cdnticos o pajé sua por todos os poros,
tais sdo os pulos, voltas, movimentos desordenados
de bracos que da. De vez em quando, retira-se e troca

de roupa. A indumentdria dele é uma calga branca e
uma camisa, que varia de cor e de feitio, mas sempre
muito limpa e cheia de bordados” (Andrade, 1983a:
255 ”

A partir dai, transcreve algumas “cantigas” que ouviu durante a
sessdo. Algumas entidades, como os orixas iorubanos Oxossi, lemanja,
Obaluaié, ja eram conhecidas por Mario; outras eram desconhecidas no
campo religioso afro, como a familia dos “turcos” ou “mouros”. Findos
os trabalhos, o interessado espectador perguntou ao pajé sobre a finalidade
do culto, pelo que obteve como resposta que tudo aquilo era “feito com
intuito de diversdio”. O resultado foi decepcionante para o assistente...
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“Foi isto, meu caro Mario que observei e anotei.
Como vé isso ndo da para um estudo digno (...), tenho
a intengdo, quando for possivel, de ir ao Mosqueiro,’
onde ha, segundo informagdes que tive, um pajé que
trabalha com trés correntes. Porque, em pajelanga,
segundo minha observagdo ha trés correntes: a do
ar, que é espiritual, a da terra, que é a religiosa e a
do fundo, do bicho do fundo da terra” (Andrade,
1983a: 226-227).

Africa, Guianas e Caribe: genealogias do babassué.

A partir do relato de Gastao Vieira, Mario teve a certeza de que somente
ele proprio ou uma equipe sob sua orientagido poderia organizar uma
pesquisa, que lhe agradasse, nos cultos de Belém. Na conferéncia de
1933 sobre musica de feitigaria, Mario transcreve parte da carta com um
claro objetivo.
“Estou citando estas frases preliminares pra mostrar
que agdo do meu amigo que ndo tem obrigagdo de
conhecer as regras de colheita folclorica,
infelizmente era justo o contrario do que se deve
praticar” (Andrade, 1983a: 27).

Mesmo assim, Mario de Andrade ensaiou algumas conclusdes com
base no material enviado por Gastdo Vieira, comegando pelo que,
aparentemente, era mais facil - a identificag@o das entidades espirituais.
Dizia ele: “Quem tenha algum conhecimento do candomblé e da
macumba, percebeu ja a profunda influéncia negra que estd em tudo
1ss0”’ (Andrade, 1983a: 27). O experiente literato ndo deixou, no entanto,
de cometer varios equivocos, como o de identificar Santa Barbara ao
deus Oxum, tomando como referéncia o candomblé baiano, por ambos
supostamente “pertencerem ao grupo das crendices meteoroldgicas”
(Andrade, 1983a: 27-28). O equivoco cometido por Mario de Andrade
diz respeito a associagdo de Santa Barbara ao Orixa feminino Oxum.
Como se sabe, tanto na Amazonia como em praticamente todo o Brasil,
Santa Barbara ¢ identificada a figura de Iansan. No batuque do Para
especificamente existe a entidade Barba Suéra ou Rainha Barba, que é
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um encantado sem filiagdio, identificado com Santa Barbara e Orixa
iorubano Iansan. A grande pista para Mario de Andrade vinha do
testemunho de Satiro Ferreira de Barros, que se referia a essa entidade
como patrona de seu terreiro. Mas o que Mario pretendia mesmo era
“determinar se a parte africana da pajelanca nortista” seria “uma
ramifica¢do do candomblé baiano ou antes uma influéncia da feiticaria
antilhana”. Seus interesses estavam voltados para a busca de uma nova
interpretagio das “origens” das manifestagdes religiosas da afro-
amazdnicas. Que caminhos teria seguido, desde suas origens mais
remotas na Africa, até rodas dos batuques na periferia de Belém do Para?
Ou, de outro modo, seria o babassué uma criagdo dos negros no Novo
Mundo? Mario de Andrade afirmava, bem a propésito, que, mesmo
com uma opinidio “precéria”, estava mais propenso a hipétese caribenha.
As matrizes genealdgicas seriam Cuba e Haiti e os pontos de ligagio a
feiticaria cubana € o culto do vodu haitiano.

Depois de uma longa explicag¢do envolvendo vasta bibliografia,
Mario apoia-se em algumas notas de Camara Cascudo acerca do uso da
palavra “cuba” como sindnimo de feiticeiro, entre os violeiros do Norte
e do Nordeste (Andrade, 1983a:28). Para fortalecer seu argumento, Mario
de Andrade cita o folclorista cearense José Carvalho (1872-1933),
procurando evidenciar as intimas ligagdes entre a “pajelanga nortista € o
catimb6 nordestino” (Andrade, 1983a: 29; Carvalho, 1930), tentando
explicar, dessa maneira, o transito religioso entre a Amazonia e o nordeste
brasileiro. O outro argumento, baseado na feitigaria antilhana, foi
desenvolvido por Mario de Andrade a partir das referéncias de Nina
Rodrigues, para quem, “na Bahia, o culto do vodu ndo existe” (Andrade,
1983a: 29), tese util para descartar qualquer possibilidade de influéncia
dos candomblés de Salvador sobre os pajés de Belém. Além disso, para
Miario de Andrade, Gastdo Vieira havia coligido uma prova
“extraordinariamente convencedora” da presen¢a do culto haitiano na
pajelanga afro-paraense - era o canto de Iemanja, uma das deusas
aquaticas da mitologia iorubana, muito identificada em todo o Brasil
com a figura da Sereia.

“Derécé vodum, dérécé Amaja

lahoto ikérébé iogum déréré

hei hei e Amaja

Odoig¢a omingd omingururé” (Andrade, 1983a: 227).
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Note-se que o termo “vodum’ anotado por Gastado Vieira ¢ utilizado
por Mario de Andrade no mesmo sentido de vodu. Sucede que, aquela
altura, Mario de Andrade ja sabia que o culto do vodu no Haiti
reverenciava a serpente,” e portanto poderia muito bem se ter identificado
com o mito da serpente aquatica da Amazonia [boilna, cobra-grande ou
boiugu], tradi¢@o de evidente origem amerindia. Além disto, tomando
como base os estudos de Newman Ivey White (1892-1948), Mario
procurava demonstrar que o culto haitiano também “ramificou-se pelos
Estados Unidos”. Um outro caminho, andlogo, era-lhe sugerido pelas
pistas etnograficas fornecidas pelo folclorista cubano Fernando Ortiz
(1881-1969), para quem o culto da serpente havia se mesclado “a
feitigaria 1orubana de Cuba”, o que poderia sugerir o mesmo caminho
em dire¢do ao extremo norte do Brasil. Esse percurso ja havia sido
indicado por Raymundo Nina Rodrigues (1861-1906) e por Albert
Friedenthal (1862-1921) que também encontram nas manifestagdes
musicais crioulas e entre os pretos Bonis, aquilombados na regido das
Guianas, referéncias ao culto da divindade Godu, fortes indicios de que
se tratava da mesma serpente cultuada no Haiti. Seja como for, Mario de
Andrade, sem falsa modéstia, acreditou “estar produzindo o unico
documento da sobrevivéncia, por minima que seja, do vodu no Brasil”.
Importante enfatizar que depois de Mario de Andrade, muitos trabalhos
procuraram investigar as “sobrevivéncias” dos cultos jeje-daomenaos
no Brasil, estabelecendo conexdes com tais sobrevivéncias no Haiti e
nas Antilhas (Duarte, 1952; Valente, 1964).

Percursos latino-americanos: interpretacdes modernistas.

Todas essas investidas de Mario de Andrade sobre o campo religioso
afro-amazoénico sugerem algumas reflexdes. Primeiramente, a
interpretagdo de Mario de Andrade ndo € importante aqui para se refazer
uma histdria da pajelanga ou do batuque, tentando reconstituir as
“origens” do culto paraense; o fundamental € perceber como a partir das
pesquisas dos folcloristas ligados ao movimento modernista, novos
enfoques interpretativos sobre as religides amazdnicas foram abertos.
Se os intelectuais do século XIX buscavam tragar uma origem para a
pajelanga através do percurso mais conhecido da civilizagdo ocidental,
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via antigiiidade egipcio-greco-romana, chegando a influenciar alguns
autores dentro do proprio modernismo regional como Jos¢ Carvalho e
Raimundo Morais, dentro desse proprio movimento outros autores
fortaleciam uma leitura interpretativa baseada nas tradi¢des do continente
americano. Em vez de buscar “raizes” numa sintese das culturas classicas
como fazia José de Padua Carvalho nos fins do dezenove, ou ainda
relacionar a possessio na pajelanga com o espiritismo kardecista como
fez José Carvalho, Mario de Andrade, em seu anseio de diferenciar o
Brasil (e a América Latina como um todo) da cultura européia, garantindo
seu sentido de brasilidade, promove uma série de interpretagdes onde
procura valorizar as influéncias ou contribuigdes afro-indigenas.

Nestes termos, a grande ligagdo do modernismo e do folclorismo,
da primeira década do século XX, com os intelectuais dos fins do século
XIX é a énfase no estudo da formagdo étnica e social do povo brasileiro,
em outras palavras, na defini¢3o de nossa identidade nacional. A diferenga
reside agora no sentido inovador da busca das “raizes do Brasil”, com o
significado de demarcar diferengas, especificidades, uma cultura com
genealogia prépria circunscrita a contextos latino-americanos. A tentativa
de estabelecer ligagdes entre a pajelanga amazdnica e o vodu antilhano
nio resultou somente das “provas” empiricas enviadas do Para por Gastdo
Vieira. Outras “cantigas” rituais do terreiro paraense, poderiam indicar
a Mario de Andrade ligagdes muito seguras com o folclore ibérico, com
a tradi¢io mourisca de Portugal e da Espanha. Veja-se, por exemplo, a
“Cantiga do Mouro™.

“Terra de mouro-mouro-mourama
Ai! mouro-mouro-mourama!
Turquia é mouro-mouro mourama!
Ai! mouro-mouro-mourama!

Ai! mouro do Aracaji!

Do Aracaji ai! mouro

Meu pai é mouro do Aracaji

Do Aracaji ai! mouro!”

Doze anos depois da publicagio do livro de Alvarenga, o casal de
antropdlogos americanos Seth e Ruth Leacock que pesquisaram o batuque
de Belém, entre 1962 ¢ 1965, seguindo as mesmas referéncias de Mario
de Andrade, chegaram a conclusio de que a presenga dos “mouros” e
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“turcos” no batuque do Para eram influéncia das mouriscas, dangas que
reviviam as cruzadas medievais entre cristdos e mouros (Leacock &
Leacock, 1972: 132-133). Essa tese, no entanto, ja havia sido colocada
em 1948 por Oneyda Alvarenga em relagdo ao tambor de mina
maranhense: “Entre as divindades nacionais do Tambor de Mina aparece
uma bastante curiosa (...) Guarim, demonstrando a intromissio, no mundo
religioso do nosso povo, do romance de Carlos Magno e os Doze Pares
de Franga, romance que t3o grande influéncia exerceu em varios aspectos
do nosso folclore, especialmente nas dangas draméticas.[Os cantos] se
ligam por certo a velha tradigio das lutas entre cristdos e mouros. (...)
[H4 também uma] filha de um terreiro de Tambor de Mina chamado da
‘Turquia’” (Alvarenga, 1948: 5-6). O percurso afro-americano
apresentado pela cantiga de Iemanja, parecia-lhe, no entanto, um caminho
mais sedutor. H4, evidentemente, uma questdo intelectual e politica por
tras dessa “opgdo” - sua proposta de recuperar a tradiciio brasileira em
seu sentido “étnico” e “cultural”.’ O projeto de um estudo mais amplo
sobre as “origens” da pajelanga de Belém teve que esperar por mais
quatro anos. Foi o tempo em que Mario de Andrade passou a trabalhar
no Departamento de Cultura da Prefeitura de Sdo Paulo, institui¢io que
poderia dar suporte aquela empreita. Através da Discoteca Publica, criada
naquele ano de 1935, Mario pode sonhar com o registro, apurado na
técnica, daquelas “cantigas” que Gastdo Vieira enviou-lhe em 1931.

A pesquisa com a cultura material das manifestagdes folcléricas da
Amazoénia ja era, no entender de Mario de Andrade, um campo de
mediacdo e de representagdo dos diferentes sistemas sociais que ali
estavam em jogo. Néo ¢ sem sentido que novos estudos tém percebido
nesse corpus documental uma importante fresta para se estudar e explicar
as consequi€ncias materiais da dimens&o simbolica da cultura (Figueiredo,
1999; Sandroni, 1999). De fato, nas ultimas décadas, varios autores vém
propondo que a cultura material nio ¢ somente um reflexo da adaptagio
ambiental, como por exemplo das populagdes caboclas na Amazénia;
tampouco das relagdes econdmicas, como dos nordestinos emigrados
ao tempo do boom da borracha, e nem somente da organizagio social e
politica de diferentes grupos descritos na fatura dos objetos etnograficos.
Com efeito, a cultura material dos grupos afro-amazonicos ¢, de fato,
um elemento ativo na pratica social que se pode usar tanto para distorcer
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quanto para enquadrar as relagdes sociais, para lembrar a conhecida
formulagdo de Ian Hodder (1982).

O sonho realizado: a missado folclorica visita o babassué de Satiro.

O projeto da Missao de Pesquisa Folclorica comegou a funcionar
em 1937 e, no ano seguinte, realizou uma verdadeira proeza pelo norte e
nordeste do pais. Depois de registrar o Tambor de Mina no Maranhio, a
Missao chega em Belém, no dia 27 de junho de 1938. A equipe composta
por Luis Saia, Martin Braunwieser, Benedicto Pacheco e Antonio Ladeira*
passou nove dias realizando contatos com os amigos de Mario de
Andrade.® Obviamente que Gastdo Vieira foi procurado e, sem grandes
delongas, apresentou ao grupo aquele mesmo pajé que havia visitado
em 1931. Somente a partir da divulgag¢io do material da missio € que se
pode saber o nome do tal pajé - Satiro Ferreira de Barros. Depois dos
acertos técnicos, os registros comegaram a ser feitos no hotel onde a
missdo esteve hospedada e também no proéprio terreiro. Participaram 15
membros da casa, além do préprio Satiro - agora referido como pai-de-
terreiro (ndo mais como pajé). Entre os participantes, 3 homens e 12
mulheres; 8 negros, 6 mulatos e 2 brancos; 9 paraenses, 4 maranhenses,
2 cearenses e 1 amazonense. Além de Satiro, participaram: Joana Souza
Franga, negra, 40 anos, amazonense, analfabeta, lavadeira, filha do
terreiro de Satiro a 14 anos; Amélia de Sousa, mulata, 36 anos,
maranhense, analfabeta, lavadeira, filha do terreiro do Zuza, na Rua Sio
Pantaledo, no Maranhdo; Apolénia Cruz, negra 66 anos, paraense,
analfabeta, vendedora de tacaca, filha do terreiro de Satiro a 25 anos;
Maria Ferreira Lima, negra, 69 anos, cearense, analfabeta, filha do terreiro
de Satiro a 25 anos; Julia Gonzaga Carneiro, mufata, 30 anos, paraense,
analfabeta, empregada doméstica, filha do terreiro de Satiro a 2 anos;
Raimunda Lima, negra, 39 anos, maranhense, alfabetizada, filha do
terreiro a 2 anos; Guiomar Franca, mulata 24 anos, paraense, alfabetizada,
filha do terreiro a 14 anos; Lucinda Castro, mulata, 18 anos, paraense,
analfabeta, filha do terreiro a 3 anos; Luzia de Deus, negra, 38 anos,
paraense, analfabeta, filha do terreiro a 1 ano; Inocéncia da Silva, branca,
35 anos, paraense, analfabeta, trabalha num cortume, filha do terreiro a
1 ano; Carolina Ferreira, mulata, 39 anos, cearense, analfabeta, lavadeira,
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filha do terreiro a 13 anos; Jorgina Brito, negra, 43 anos, maranhense,
analfabeta, lavadeira, filha do terreiro a 2 anos; Lourival de Assuncio
Guimaraes, negro, 25 anos, maranhense, analfabeto, trabalha num
cortume, filho do terreiro a 2 anos; Maria José Amorim, mulata, 15 anos,
paraense, analfabeta, empregada doméstica, filha do terreiro a 1 ano, e
Raimundo Moraes, branco, 28 anos, paraense, analfabeto, maritimo, filho
do terreiro, tocava o abata. Além desses participantes ha referéncias de
outros nas fotografias que nio foram “fichados™ pelos integrantes da
missdo (Alvarenga, 1950: 15-19).

E os pajés?, os indios?, os caboclos?, Sera que depois de Mario de
Andrade a Amazénia africanizou-se? Com base no relato deixado pela
missdo sobre o terreiro de Satiro, muito pouco teria restado daquela
pajelanga descrita para o século XIX. O que teria mudado? Qual o sentido
dessa mudanga? Sera que o babassué foi uma invengio intelectual? Com
base no trabalho de Oneyda Alvarenga, vou tentar seguir essa trilha que
“transformou’ um pajé como Satiro no mais legitimo pai-de-terreiro do
candomblé amazonico; um caminho que também ajudou a redescobrir
uma pequena Africa na Amazénia, mesmo que “mestiga”. O resultado
da Missio divulgado por Oneyda Alvarenga sob o titulo de Babassué,
apesar de ndo ser a primeira obra a tratar da religiosidade africana na
Amazdnia, é aquela que, de modo mais explicito, procurou discutir o
“modelo” de culto afro existente na regido. E fundamental que se observe
amaneira pela qual o livro de Alvarenga criou uma nova tipologia dentro
dos cultos afros existentes no Brasil (Cascudo, 1988; Cacciatore, 1977).
Tudo isso através das observagdes de uma tinica casa existente em Belém.

As constantes referéncias dos folcloristas aos pajés, indios, penas e
maracas, adquirem depois da publicagio de Babassué uma “brusca”
mudanga no repertdrio ritual dos cultos de Belém. Essa repentina
transformag@o €, no entanto, mais aparente do que real. Aqui, os objetos
materiais particulares descritos por Oneyda Alvarenga e os participantes
da MPF se definem como os simbolos socialmente ativos, permitindo
explicar os sistemas simbolicos e diversos campos de motivagio da
chamada cultura popular da Amazénia. Na pratica social, os membros
do batuque usavam objetos e agdes para fins particulares de culto. Por
meio desta articulagdo no ambito da cultura material ¢ que se criam
significados atados ao conjunto de expressdes que nela se manifesta.
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Dai o interesse etnografico nas cole¢des advindas de um acervo como
este (Brasil, 2000; Carlini, 1994; 2000).

Antes de esclarecer como através do terreiro de Satiro, Mario de
Andrade e Oneyda Alvarenga iniciaram uma nova genealogia nos estudos
sobre as religides amazdnicas, procurarei familiarizar o leitor com o tal
babassué e seu mais ilustre personagem, seguindo a descrigdo de
Alvarenga. Quando a Missao Folclérica aportou em Belém, Satiro
Ferreira de Barros, o pai-de-terreiro, tinha 43 anos. Nascido em Belém
do Par4, no ano de 1895, era negro e filho de Jodo Batista de Oliveira e
Maria Teodora de Barros, ambos paraenses da capital. Disse que ndo
trabalhava, vivia do Babassué e que era chefe do terreiro “Babau
Mataita”, também conhecido como “Batuque de Santa Barbara™. Entrou
no culto aos 13 anos de idade, ensinado pelos pais e avos.

Satiro ndo se lembrava o “nome verdadeiro, antigo, primitivo” de
sua religido. Dizia, no entanto, que em Belém ndo se usava a palavra
candomblé, apesar de no passado ter sido corrente essa expressido. Os
filhos de seu terreiro chamavam sua casa de Batuque de Santa Barbara
e que somente as pessoas de fora da casa referiam o nome Babassué.
Segundo Satiro, “a origem do nome candomblé (sic) era africana”. Seus
pais pertenciam ao candomblé, sendo que sua mae era “nagd” e seu pai
“gége” (sic), por isso afirmava que “candomblé é 0 mesmo batuque”.
Com isso, Satiro queria afirmar que ndo existia diferenga entre batuque,
candomblé e babassué; estas seriam apenas designagdes diferentes para
uma mesma modalidade de culto, pelo menos em termos de Par4, afinal
mesmo sendo seus pais e avos do candomblé, ensinaram-lhe o batuque.
Ja o termo Babassué era, para Satiro, um nome “meio africano”, apesar
de somente ser referido pelos “de fora” do culto. A origem estaria em
“Barba Cuéra”(sic) que, segundo ele, era o nome de Santa Barbara “em
africano”. Dizia ainda que:

“conforme as linhas, conforme as tribos africanas
Santa Barbara apresenta outros nomes. Por exemplo
lassam (sic) [lansan] e Nanan Burucu (sic). lassam
é em umbanda, Nanan Burucu em gége (sic) e Barba
Cuéra em nagé. O nome de Barba Cuéra foi
transformado em portugués pelos proprios nagos em
babassué’ (Alvarenga, 1950: 21).
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Satiro acreditava que tal diversidade estava na origem das “linhas”
cultuadas no terreiro, ou seja, a diferenga existia de acordo com a origem
da casa, fosse ela jeje ou nagd. Apesar dos varios problemas apresentados
na coleta das informagdes no terreiro de Satiro, com dados incompletos,
at¢ mesmo contraditorios entre os integrantes da equipe, um ponto se
destaca na descrigdo - a tentativa de mostrar para os pesquisadores que
existiam grandes diferengas entre os “africanos”. Satiro tentou apontar,
bem a seu modo, que cada “tribo” da Africa tinha sua maneira de
homenagear seus deuses, dando nomes especificos a cada um deles e
seguindo uma determinada “linha” de culto. Tratava-se de uma religifio
profundamente mimética, vivenciada em um complexo ritual onde
simbolos e signos eram narradores do passado (Vergolino-Henry, 1994;
Cantwell, 1993). Em vista disso, Satiro dizia que sua casa era chamada
de Babassué porque a patrona era Santa Barbara. Afirmava igualmente
que em Belém existiam trés linhas de culto africanas: a cambinda, trazida
pelos primeiros que chegaram na cidade e que era “o nome mesmo da
tribo™; a nagd, que veio depois e a jeje que chamava o batuque, pelo
nome de “tambd di Mina” (sic). Para Satiro, os jeje que vieram para o
Para praticavam uma modalidade de culto que, no Maranhio, era
chamada 7ambor de Mina. O nome seria originario na Casa das Minas,
principal reduto dessa tradi¢@o. A referéncia de Satiro aos Cambindas
retomava o nome de uma regidio e de um povo da Africa, localizados
proximos a foz do Rio Congo, de onde vieram muitos escravos para o
Para e Maranhio (Vergolino e Silva, 1968; 1971: 17-33; Salles, 1971;
Vergolino-Henry & Figueiredo, 1992). Porém, Cambinda também é uma
“tradi¢do” dos cultos afro-brasileiros do Maranhio e do Para, atualmente
muito difundida na regido de Codd, no Estado do Maranhio. Deve-se
notar também que, no batuque, as entidades espirituais sempre foram
agrupadas por nagdes, numa espécie de memoria religiosa desses antigos
povos — jeje, nagd, cambinda ou bantu, por exemplo.

A referéncia de Satiro aos Nagd referia o nome dado no Brasil aos
escravos sudaneses de fala ioruba, procedentes da atual Nigéria. Aqui
estdo englobados grupos étnicos diversificados como de Oid, Ketu, Ijexa,
Abeukuta e outros. Segundo o antropdlogo Sérgio Ferretti, estudioso
das tradi¢des afro-maranheses, a palavra Nagd provavelmente se origina
de “Anagonu”, ou “Anag6”, termo usado pelos daomeanos para definir
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os povos que falam ioruba. Vale dizer que a lingua falada por esses grupos
¢ também chamada nagd. Diga-se de passagem que, €sses grupos
trouxeram para o Brasil o culto dos Orixas sendo responsaveis, dessa
forma, pela constitui¢io dos modelos tradicionais dos candombles
baianos, dos Xangds do Recife, exercendo grande influéncia também
no Maranhio (onde existe a tradicional “Casa de Nago™) e, a0 mesmo
tempo, no Para (Ferretti, 1985: 295). Por seu turno, Jeje era o termo
usado para nomear, de modo genérico, os grupos étnicos do sul do Benin
(antigo Daomé), especialmente os fon e gun trazidos para o Brasil no
século XIX. Segundo vérios autores, a palavra seria originaria do ioruba
djeji, que quer dizer estrangeiro, nome que os ioruba do Daome davam
aos daomeanos. No Maranhdo e no Par4, a tradigdo jeje ¢ considerada
como uma espécie de mito originario dos cultos afro locais (Ferretti;
1985; Cacciatore,1977; Lima, 1976: 65-90).

Depois dessas explicagdes preliminares, Satiro passa a descrever
alguns rituais importantes do tambor de mina, especialmente o tambor
de choro - ceriménia de “despacho” para o acatuto [defunto], filho da
casa. Além do rito finebre, o pai-de-terreiro comenta a respeito de varias
dangas nio religiosas como o tambor de crioulo, o carimbé € o coco que
eram dancgadas no barracio do terreiro, a primeira, tipica do Maranhdo,
e as outras duas, mais conhecidas no Para. Satiro também descreveu,
com detalhes, as “obrigagdes” realizadas no terreiro, como a matanga
de animais, ritual dirigido exclusivamente por ele; a preparacao do
avambdm [arrambam] — a cerimoénia de fechamento anual de terreiro de
Mina, antes da Quaresma, realizada tradicionalmente na quarta-feira de
cinzas e que constava da distribuigao de muita comida, doces e frutas,
tudo preparado na semana anterior e guardada no peji, para ser distribuida
aos convidados antes da despedidas dos voduns. Também teceu longos
informes sobre o receituario das principais comidas de santo preparadas
na casa, como o aca¢a — um pequeno bolo de milho branco ou amarelo,
ralado ou moido, cozido até se tornar gelatinoso, e envolvido, ainda
quente, em folhas de bananeira e que, na casa Satiro, podia também ser
preparado com arroz. Também o acarajé — um bolinho feito de massa de
feijao da colonia [fradinho] ou ainda outros tipos de feijdo branco e
depois frito no azeite de dendé. No recheio levava um refogado de
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camardo seco, cebola, tomate, cheiro-verde e pimenta de cheiro ou
malagueta.

As bebidas mais importantes eram o caiguma — uma garapa feita
com macaxeira cozida, erva doce, gengibre e agicar; o afura — feito a
partir do arroz ou milho fermentado, misturado com gergelim,
desmanchado no leite de coco misturado com gengibre e agucar; € o
mocororo — um suco de milho adogado, bem consistente. Mais adiante,
aparece a exposi¢do sobre os instrumentos musicais utilizados na casa:
trés tambores [abatas], o xequéré [uma cabaga coberta por contas e um
pau de segurar num dos lados], 0 agdgd e o xéque ou ganza. Nio obstante,
o ponto alto do relatério da missdo € o conjunto de referéncias as entidades
cultuadas na casa de Satiro - orixas, voduns, santos, mestres e caboclos.
Estamos diante de um verdadeiro complexo genealdgico e nobiliarquico
de carater religioso. Os orixas referidos por Satiro sdo as divindades
iorubanas (ou nagd) identificadas as forgas da natureza. Muitos foram
antigos reis, heréis ou antepassados de alguns grupos africanos; enquanto
os voduns sdo divindades jeje que correspondem ao orixa nagd. Nos
relatos aprecem como velhos, adultos, jovens ou criangas € encontram-
se agrupados em familias. Como os orixas, possuem caracteristicas
diferenciadas entre si. Sdo considerados como intercessores entre o Deus
Supremo (Olorum [nagd] ou Evovodum [jeje]) e os homens,
incorporando-se nos filhos-de-santo durante o transe. Os santos podem
ser tanto as conhecidas figuras veneradas no catolicismo, antigos martires
ou herdis da cristandade medieval, mas também um codinome dado as
entidades afro-brasileiras. Por seu lado, os mestres sio diferentes
entidades espirituais, especialmente no catimbé nordestino — religido
com forte ligagdo com a pajelanga paraense nas primeiras décadas do
século XX. Estes “mestres” podem ser de diferentes “nagdes” ou “racas”,
do sexo masculino ou feminino. Ja caboclo aparece como um termo
genérico para nomear diferentes entidades “mestigas” nos cultos afro-
brasileiros, fazendo com que muitos estudiosos os considerem uma
espécie de sintese étnica do “povo brasileiro” (Leacock, 1964; Simpson,
1978; Gabriel, 1980; 1984; Furuya, 1986; 1988; Vergolino-Henry, 1990).

Oneyda Alvarenga, contudo, deu maior aten¢io a descrigio dos
orixas, e isto, por certo, tem a ver com sua leitura das obras de Nina
Rodrigues ¢ Manoel Quinino sobre os candomblés da Bahia, o que lhe
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facilitou as tentativas de comparag@o. Isto fica claro quando se leva em
consideracdo os depoimentos de Satiro, onde aparece enfatizada a
profunda influéncia do culto dos voduns jeje, em sua casa. Ainda assim,
Alvarenga estabelece algumas comparagdes com o tambor de Mina do
Maranh3o, via o livro de Manoel Nunes Pereira A Casa das Minas (1947),
que era 4 época o mais importante estudo acerca das *“sobrevivéncias”
daomeanas e do culto dos voduns em SZo Luis. A autora, no entanto, se
dizia uma néo especialista em religides afro-brasileiras. Se por um lado
perdeu-se muito em profundidade no exame das informagdes colhidas
pela Missdo, por outro o livro escapou de muitas analises recorrentes
sobre o campo afro. Um exemplo esta na observacio feita pela autora
em relago a presenga dos santos catdlicos no Batuque, onde ndo aparece
nenhuma grande formulag@o sobre sincretismo, evitando alguns
equivocos como os cometidos por Mario de Andrade, ao examinar a
mesma questdo. Por outro lado, Oneyda Alvarenga mesmo tendo muitas
pistas para discutir as ligagdes entre o catimbd nordestino e o batuque
de Belém ndo faz qualquer consideragdo sobre o assunto, deixando
todavia um campo aberto para futuros pesquisadores, como Roger
Bastide, Vicente Salles, Abguar Bastos e Napoledo Figueiredo. De todo
modo, a riqueza das descrigdes do texto de Alvarenga transparece 0 modo
pelo qual para criar os signos e os significados ligados aos objetos rituais,
os praticantes do batuque definiram e estruturaram seus diferentes
tempos, tanto o real como o mitico, e espagos particulares, da cidade e
do culto (Berger, 1992; Seremetakis, 1994; Tilley, 1999).

Essa postura de Alvarenga, aparentemente sem grande importancia,
¢ fundamental para discutir o problema central deste artigo.
Primeiramente porque seu livro sempre esteve associado a imagem de
precursor dos estudos sobre as religides afro-brasileiras na Amazonia;
segundo, porque depois dele constituiu-se, evidentemente, toda uma
genealogia tributaria desse sentido pioneiro de “descoberta” de uma
vertente afro-amazonica; terceiro, porque o livro parece “inventar” um
modelo de culto - 0 Babassué, apesar do pai-de-terreiro falar sempre em
tambor mina e batuque. Esses trés pontos, absolutamente ligados entre
si, servem para retomar a nogo de cristalizagdo da produg@o intelectual
no que se refere aos estudos sobre as manifestagdes religiosas na
Amazénia. Quero dizer, afinal, que a obra de Oneyda Alvarenga parece
ter conseguido “quebrar” uma “tradi¢@o” de estudos bastante sélida que
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pensava a regido amazdnica como uma terra de mestigos, que tinha por
tras de si apenas a figura hegeménica e indestrutivel do indio e do pajé.

Satiro, o pajé visitado pela missdo folclérica ndo usa mais a pena e
o maracd. Mesmo invocando espiritos como o de Japetequara, um
encantado cuja imagem ¢ a de um velho indio que mora nos matos da
Ilha do Marajé, o “novo” pajé agora cultua os voduns jeje, entidades
trazidas pelos escravos africanos do antigo reino do Daomé. Alvarenga
¢ de fato a primeira a publicar as linhas melddicas de uma toada de um
vodum cantada em terras do Para, ao mesmo tempo em que, ao registrar
em detalhes o desenrolar do ritual de morte num terreiro de Mina - o
tambor de choro -, também registra a mudanga na atitude do intelectual
em relagdo as praticas “fetichistas™ do pajé, redirecionando alguns dos
caminhos percorridos por José Carvalho, Raimundo Morais, José
Coutinho Oliveira e toda a grande estirpe dos “precursores”. O
interessante € que no maior problema do livro deve residir também a sua
melhor virtude: o sentido relatorial da obra, o que por certo contribuiu
para torna-la uma fonte inesgotavel para os “sucessores”. Ja que sem
definir seus marcos temporais e espaciais qualquer acdo social perde
seu significado, o relato da MPF demonstra o quanto € necessario o
desenvolvimento dos estudos sobre os padrdes de tempo e espago
particulares, como aquele batuque “sui generis” do Para. Era o ano de
1950 e Oneyda Alvarenga trazia a cena o terreiro de Satiro Ferreira de
Barros, um pajé de Belém que, para o desespero dos tedricos da pureza
racial e cultural, possuia uma mae “nagd” e pai “jeje”. Era ele, afinal, o
dono do “Babassué”.

Notas:

'Oneyda Alvarenga ndo conseguiu entender a palavra nos manuscritos. Disse
apenas que comegava por “Mos”. E quase certo tratar-se da vila de Mosqueiro,
balneario proximo a Belém. Mario de Andrade ja havia estado em Mosqueiro,
precisamente em 22 de maio de 1927, cf. O turista aprendiz, p.338.

Depois de Mério de Andrade, muitos trabalhos procuraram investigar as
“sobrevivéncias” dos cultos jeje-daomenaos no Brasil, estabelecendo conexdes
com tais sobrevivéncias no Haiti e nas antilhas. Vide, entre outros, Duarte
(1952) e Valente (1964). Sobre a crenga na serpente amazonica, vide Tatesvin
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(1925: 172-206); Lima (1944); Amaral (1949: 149-159); Galvao (1955);
Figueiredo (1988: 135-150), entre outros.

3A musica sempre foi um elemento fundamental na obra de Mario de Andrade,
seja ela de ficgdo ou ndo. Temas populares foram estdo impregnados na
construgdo narrativa do literato. Ja em Macunaima escrito em 1927, estdo
presentes muitos temas registrados em sua viagem a Amazonia, feita naquele
ano. Para uma analise muito interessante dessa questdo naquela obra, vide
Souza (1979).

“Luis Saia era o técnico geral, havia cursado aulas de etnografia e folclore, sob
a orientagdo de Dina Lévi-Strauss, no departamento de cultura, ainda em 1936.
Foi também sécio-fundador e ativo colaborador da Sociedade de Etnografia e
Folclore. Durante a missio era quem decidia sobre o que filmar e que material
coletar para o acervo etnogréafico. Martin Brauwieser era o musico que decidia
sobre a necessidade de gravar ou grafar alguma pe¢a musical, além de manusear
os microfones durante as gravagdes. Benedito Pacheco era o técnico de gravagio
, contrato porque conhecia muito bem o funcionamento do aparelho “presto
recorder”, utilizado pela Missdo. Anténio Ladeira era auxiliar de Benedito
Pacheco nas gravagdes, encarregando-se especialmente de carregar a volumosa
bagagem da equipe, durante os registros. Cf. Toni (s.d: 28-29).

5Segundo Martin Braunwieser, quando a equipe chegava na cidade onde ia
realizar os registros, “a primeira coisa era entrar em contato com os amigos de
Mario de Andrade, e isso era o Saia que fazia”. O depoimento citado, de 1984,
esta em Flavia Toni, Op. cit., p.30.
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