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a Bahia, ha mais de um século, o més de setembro é o do “caruru

de Sdo Cosme e Damido”. Porém, aqui o termo “caruru”, como

se sabe, é sinédoque. Isto é, nos “carurus” baianos — como ja
detalhei em trabalhos anteriores —, ndo s6 tem lugar o consagrado caruru
de quiabo mas também as iguarias tipicas de azeite de dendé que o
acompanham (p.ex., vatapa, xinxim de galinha, feijdo fradinho etc.).!
Além das comidas, a paisagem sonora dos “carurus” é também caracte-
ristica forte, especialmente na regido do Reconcavo Baiano: as palmas e
cantigas que animam o banquete das sete criancas, um ciclo de ora¢des
cantadas e um samba que adentra a madrugada. Ainda, em muitos
terreiros de candomblé os dois santos sdo comemorados, por vezes sob a
denominacdo de “ib&ji”/“béji” (ou “vungi”), com doces, caruru, cantigas
e festas animadas.? Como veremos adiante, esta maneira peculiarmente
baiana de celebrar os “meninos” com caruru e samba remonta a meados
do século XIX.

*  Agradeco a equipe editorial da Afro-Asia e aes pareceristas andnimes que ofereceram
sugestdes importantes para o melhoramento do texto final.

1 Michael Iyanaga, “Samba de caruru da Bahia: Tradicdo pouco conhecida”, Ictus,
v. 11, n. 2 (2010), pp. 120-150 (Z; Alegria é devogdo: sambas, santos e novenas numa
tradi¢do afro-diasporica da Bahia, Campinas: Editora da Unicamp, 2022, 49-55;
ver também Luisa Mahin Nascimento, “Vozes de fé e devogdo: Uma etnografia
do culto doméstico a Sdo Cosme e Damido em Cachoeira/Bahia”, Revista Olhares
Sociais, v. 3, n. 2 (2014), pp. 10-11.

2 Ver, por exemplo, Emilena Sousa dos Santos, “Os encantados infantes do Candomblé
baiano: Estudo s6cio-religioso em terreiros de Salvador”, Dissertagdo (Mestrado em
Estudos Etnicos e Africanos), Universidade Federal da Bahia, Salvador, 2011.
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O senso comum — ou melhor, a narrativa dominante — insiste que
esta devocdo de Sdo Cosme e Sdo Damido seria resultado da “mistura” de
crengas europeias e africanas. Vejamos, por exemplo, a sintese represen-
tativa da antrop6loga Stefania Capone: “Na Bahia, a devogdo aos santos
Cosme e Damido, difundida entre os colonizadores portugueses, encontrou
seu correspondente africano no culto dos ibejis (os gémeos ioruba), trazido
pelos africanos escravizados”.? Esta explanagdo recorrente da a impressdo
de que tenha nascido o culto de dois sistemas — um europeu e outro africano
(e, especificamente, iorubd) — que encontraram entre eles pontos em
comum. Deste modo, reitera as ideias oitocentistas do médico e etnélogo
maranhense Raymundo Nina Rodrigues, que apontava as “analogias” que
as pessoas negras identificavam entre os santos catolicos e os orixas:

E estabelecendo por seu turno uma equivaléncia, que facilmente

se converte em identificacdo, entre os santos catélicos e os orixds

iorubanos [...] Para alguns santos a equivaléncia esta feita e é facil de
seguir o processo mental e as analogias em que ela se funda.*

O conhecido “Caruru de Sdao Cosme” teria nascido, portanto, de
um culto portugués que, por conta de “analogias” e “equivaléncias”, mistu-
rou-se com as crencas africanas “numa simbiose tdo estreita”, escreveu
Roger Bastide no final dos anos 1950, “que hoje é dificil distinguir a
parte propriamente africana da parte europeia”.® Seria, exemplo daquilo
que Arthur Ramos chamava de “uma verdadeira simbiose ou sincretismo
religioso”,® um sincretismo que teria “participagdo igual de duas ou mais
culturas”.” Mas tem um problema. De onde teriam vindo, especifica-

3  Stefania Capone, “As criangas divinas: Ibejis, erés e egbé orun nas religiGes
afro-atlanticas” in Renata Menezes, Morena Freitas e Lucas Bartolo (orgs.), Doces
santos: Devogbes a Cosme e Damido (Rio de Janeiro: Museu Nacional, Universidade
Federal do Rio de Janeiro, 2020), p. 289 (2.

4 Raymundo Nina Rodrigues, O animismo fetichista dos negros baianos, edi¢ao fac-similar,
Rio de Janeiro: Fundacao Biblioteca Nacional, 2006, p. 110.

5 Roger Bastide, O candomblé da Bahia (rito nagd), Sdo Paulo: Companhia Editora
Nacional, 1961, p. 256.

6  Arthur Ramos, O negro brasileiro: Etnografia religiosa e psicandlise, 2* edi¢do
fac-similar, Recife: FUNDAJ, Editora Massangana, 1988, p. 105.

7 Arthur Ramos, A aculturagdo do negro no Brasil, Sdo Paulo: Nacional, 1942, p. 41.
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mente, as partes constituintes e mais definidoras da devocdo baiana de Sao
Cosme e Sdo Damido? Isto é, em que parte da Africa ou da Europa é que
encontramos (ou encontravamos) sete criangas, caruru de quiabo, oracdes
cantadas e samba associados aos santos gémeos?

E evidente que a pergunta é retérica. Afinal, embora as evidéncias
etnograficas possam apontar aspectos do culto que viessem dos conti-
nentes africano e europeu, o que percebemos é muito mais uma novidade,
uma inovagdo, uma articulagdo criativa. O culto baiano dos santos Cosme
e Damido nao poderia ser reduzido, portanto, a um caso de “os gémeos
dos nagos [...] catolizados”,® como dizia Arthur Ramos. Ao contrario, estes
santos gémeos foram reinventados ao longo de séculos. Sob os apelidos de
“mabaca” e “dois-dois”, Cosme e Damido se tornaram criangas que comem
doce e carury, e que sao festejadas com missas e tambores. A partir dessa
reinvencao, que aparece com vigor entre a populacdo negra ja no século
XIX, o culto rapidamente se generalizou na sociedade soteropolitana. Mas a
histdria deste processo ainda é pouco conhecida.

Deste modo, o presente trabalho visa notar algumas especifici-
dades historicas do culto. E embora este trabalho mencione as cosmologias
africanas e os terreiros de candomblé, o foco principal serd o culto de
Cosme e Damido na sociedade baiana de forma geral. Assim, através de
um levantamento historico sobre o culto de Cosme e Damido na Bahia —
com o enfoque principal em jornais e outras fontes populares da Cidade
do Salvador entre a segunda metade do século XIX e a primeira metade
do século XX — mostrarei que o culto dos santos gémeos em Salvador
s6 comeca a ter f6lego a partir do momento que ele emerge ja associado
ao mundo negro. A partir dai é que, até a virada do século XX, o culto
se generaliza na capital baiana. Os dados sugerem que talvez nao caiba
chamar de uma “adaptagdo” ou um “sincretismo”. O culto dos santos
gémeos se trata de uma novidade total que — apesar de basear-se em
cosmologias europeias e africanas (além outras possiveis) — nunca pode
ser reduzida a nenhuma delas.

8 Ramos, O negro brasileiro, p. 277.
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Minha apresentacdo dos dados seguird uma estrutura cronolégica,
comecando com informacOes sobre o nascimento do culto dos santos
gémeos e a sua disseminacao na Europa medieval. Na sequéncia, mostro a
relativa auséncia do culto de Sdo Cosme e Sdo Damido no Brasil colonial,
quadro que muda bastante a partir de meados dos Oitocentos. Perce-
bemos a crescente relevancia do culto até a virada do século XX, uma
tendéncia que s6 vai aumentando até a década de 1950. A minha inves-
tigacdo encerra em 1955, época que comegamos a ver com mais firmeza
as supracitadas caracteristicas ja consagradas da devocao. O trabalho nao
pretende ser uma investigacdo exaustiva. Ao contrario, procura oferecer
alguns dados historicos, leituras interpretativas e especulacGes abertas no
intuito de elucidar um pouco mais sobre a histéria do culto baiano de Sao
Cosme e Damido. Para terminar o artigo, debrugo-me sobre a influéncia
intelectual de Nina Rodrigues na reinterpretacdao do culto de Sdo Cosme
e Damido como uma manifestacdo dos ibégjis, algo que ndo aparece na
histéria documental revisada aqui.

Os martires Cosme e Damiao,
os patronos dos médicos e cirurgioes

A origem precisa de Cosme e Damido é desconhecida. Nao obstante,
segundo conta a maioria das hagiografias oficiais catélicas, os dois irmdos,
naturais da Arabia, provavelmente nasceram em meados do século III EC.
Os irmdos eram gémeos e, conforme relata uma versao hagiograficaitaliana,
os mais velhos de sete irmdos.® Depois de estudarem medicina na Siria,
os dois irméos foram para Egeia, Cilicia e Asia Menor, onde pregavam a
Palavra de Deus e praticavam a sua profissdo em nome de Jesus Cristo com
tal caridade que eram chamados de anargyros, palavra grega que significa

9 Bruce W. Conolly e Mario Benanzio, “Cosmas and Damian Revisited” in Marco
Lanzetta e Jean-Michel Dubernard (orgs.), Hand Transplantation (Milan: Springer,
2007), p. 6 @.
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os “incorruptiveis” ou “inimigos do dinheiro”. Vitimas da perseguicao
aos cristdos, os dois foram torturados e degolados na Cilicia nas ultimas
décadas do século IIL.'°

Acredita-se que o culto dos santos gémeos comecou em Mildo
no século I'V e depois seguiu para o resto da Europa, espalhando-se pela
Franca e pela peninsula ibérica."! Em 1226 foi fundada a “Confraria de
Sdo Cosme e Sdo Damido” francesa que reunia os cirurgides, se tornando
a mais famosa associacdo médica da Europa.”? Aos poucos os irmaos
médicos Cosme e Damido foram se estabelecendo como santos padroeiros
dos médicos, enfermeiras, cirurgides, farmacéuticos, dentistas, barbeiros
e confeiteiros."

A presenca do culto dos santos Cosme e Damido em Portugal é
bastante antiga e data, como afirma o médico portugués Augusto da Silva
Carvalho, “dos primeiros tempos da monarquia, ou melhor, comegou
antes da constituicdo do nosso reino”.* Carvalho, escrevendo sobre o
culto em Portugal ainda na primeira metade do século XX, observa o
seguinte: “ndo é nos grandes centros que vamos encontrar a veneragao e
o culto popular pelos patronos dos médicos, mas sim nas mais humildes
aldeias, em toscas e pobres capelas”.’> O autor ainda menciona a
existéncia em todo o pais de varias freguesias, igrejas e capelas dedicadas
aos santos Cosme e Damido, a mais antiga sendo a Igreja matriz de Sao

10 Maria Belém, Sdo Cosme e Sdo Damido: Biografia e novena, Sdo Paulo: Paulinas,
2005, p. 7; Augusto de Silva Carvalho, O culto de S. Cosme e S. Damido em Portugal
e no Brasil: Historia das sociedades médicas portuguesas, Coimbra: Imprensa da
Universidade de Coimbra, 1928, p. 2; Alban Butler, “SS Cosmas and Damian” in Paul
Burns (org.), Butler’s Lives of the Saints (Collegeville: The Liturgical Press, 2000),
v. 9, p. 239.

11 Belém, Sdo Cosme, p. 8; Leslie G. Matthews, “SS. Cosmas and Damian — Patron
Saints of Medicine and Pharmacy Their Cult in England”, Medical History, v. 12
(1968), p. 281 @.

12 Belém, Sdo Cosme, p. 8.

13 \[ivaldo da Costa Lima, Cosme e Damido: O culto aos santos gémeos no Brasil e na
Africa, Salvador: Corrupio, 2005, p. 15; Butler, “SS Cosmas”, p. 240.

14 Carvalho, O culto, p. 9.

15 Carvalho, O culto, p. 20.
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Cosme de Gondomar (atualmente no Distrito do Porto) de 1193.'® Sobre
a capital portuguesa, Carvalho nota que “[m]odernamente ndo se encontra
em Lisboa nenhum vestigio deste culto, a ndo ser [...] duas imagens de
S. Cosme e S. Damido” dentro da igreja de Sdo José, no altar de Nossa
Senhora das Dores.'” Pode-se afirmar, portanto, que embora ndo fosse a
mais forte devogdo do povo portugués (e, portanto, diferente do culto de
Santo Ant6nio, por exemplo),'® o culto de Sdo Cosme e Sdo Damido ao
menos tem presencga em terras portuguesas desde o final do século XII,
quase meio século antes da incursao portuguesa no hemisfério ocidental.

Cosme e Damiao no Brasil Colonia

Sdo Cosme e Sdo Damido, dizia Luis Camara Cascudo, “[t]ém secular-
mente a simpatia de seus devotos em Portugal e Brasil, assegurando
alimentacdo, afastando o contagio epidémico, livrando os partos gemela-
res”.’Y Como prova desta “simpatia” secular, muitos estudiosos e estudiosas
tém chamado atencdo para o fato de que a igreja brasileira mais antiga
(ainda existente) em Igarassu, Pernambuco, foi erguida sob a invocagao
dos santos gémeos (Figura 1).%° Mas a logica é ténue. Afinal, a igreja leva
os nomes dos santos gémeos somente porque, segundo explica a pagina
oficial on-line da Prefeitura Municipal do Igarassu, foram derrotados
“os indios Caetés em memoravel batalha ocorrida em 27 de setembro de
1535”.?! Isso me parece mais coincidéncia datal (uma disputa ganha no dia

16 Carvalho, O culto, p. 23.

17 Carvalho, O culto, p. 52.

18 Luiz R. B. Mott, “Santo Antonio, o divino capitdo-do-mato” in Jodo José Reis e
Flavio dos Santos Gomes (orgs.), Liberdade por um fio: histéria dos quilombos no
Brasil (Sao Paulo: Companhia das Letras, 1996), p. 111.

19 Luis Camara Cascudo, Diciondrio do Folclore Brasileiro, 2* ed., Rio de Janeiro:
MEC; Instituto Nacional do Livro, 1962, p. 247.

20 Bastide, O candomblé da Bahia, p. 255; Capone, “As criangas divinas”, p. 290; Costa
Lima, Cosme e Damido, p. 15.

21 “Institucional”, Prefeitura Municipal de Igarassu &2 [A citacdo constava da pagina em
20 maio 2014, quando foi acessada pelo autor. Posteriormente, o texto foi modificado e

Afro-Asia, n. 68 (2023), pp. 406-453 | 411


https://igarassu.pe.gov.br/cidade/institucional/

consagrado aos santos gémeos) do que sinal de devogdo generalizada aos
santos gémeos. Nao obstante, este acontecimento pernambucano contribuiu
para que Cosme e Damido fossem vistos ndao sé6 como médicos como
também — como se queixa o historiador Eduardo Hoornaert — guerreiros.?

Figura 1
Foto da Igreja S. Cosme e Damido (2013)

Fonte: Michael Iyanaga.

Ao longo do periodo colonial foram aparecendo, com pouca
frequéncia, outras capelas e igrejas aos santos Cosme e Damido em vérias
partes do Brasil: Ceard, Reconcavo Baiano (Santo Amaro da Purifi-

a data de 27 de setembro de 1535 agora é informada como a da fundacdo da cidade, apds
a vitéria contra os caetés — NE]. Ver também Jiilio Cesar Tavares Dias, “As origens do
culto de Cosme e Damido”, Sacrilegens, v. 11, n. 1 (2014), p. 49 2.

22 Eduardo Hoornaert, Formagdo do catolicismo brasileiro, 1550-1800: Ensaio de
interpretacdo a partir dos oprimidos, Petrépolis: Vozes, 1974, p. 41.
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cacdo) e Sdo Paulo.? Dos Setecentos temos duas imagens — uma de
“S. Cosme” e outra de “S. Damido” — advindas da Antiga Igreja da Sé
em Salvador, fato que demonstra que o culto dos santos gémeos fazia
parte de devogdes na igreja ja naquela época (Figura 2).2* Vale notar que
diferente de muitas imagens dos séculos XX e XXI, que representam os
santos como criangas, o Cosme e Damido da Figura 2 parecem ser adultos
(embora adultos jovens).”

Figura 2
Imagens de Sao Cosme e Sao Damido (séc. XVIII)

23 Carvalho, O culto, pp. 54-55.

24 Luiz R. B. Mott, “Cotidiano e vivéncia religiosa: Entre a capela e o calundu” in Laura
de Mello e Souza (org.), Histéria da vida privada no Brasil: Cotidiano e vida privada
na América portuguesa (Sao Paulo: Companhia das Letras, 1997), p. 205.

25 Mikelle Smith Omari-Tunkara, Manipulating the Sacred: Yorubd Art, Ritual, and
Resistance in Brazilian Candomblé, Detroit: Wayne State University Press, 2005,
pp. 121-122.
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Se dentro de algumas igrejas se cultuava os santos, ndao ha
evidéncias de que o mesmo acontecesse também na rua (de forma mais,
digamos, “popular”). Sabe-se, por exemplo, que no inicio dos Setecentos
ndo havia menos de 31 irmandades na Bahia organizadas em nome da
Virgem Maria.?® Mas, sob a invocacdo de Sdo Cosme e Sdo Damido, quase
que ndo existia, nem na Bahia nem no territério nacional. Esta falta de
confrarias chama a aten¢do de Carvalho:

Durante muito tempo interroguei muitas pessoas que no Brasil se
ocupam de Histdéria de Medicina, de investigacOes historicas gerais
e de Histérica Eclesiastica, para averiguar do que naquele pais se
teria passado quanto a confrarias consagradas ao culto de S. Cosme
e S. Damido e todas as pessoas consultadas foram eoncordes [sic] na
resposta, de que se tais irmandades existiram, nem havia memoria
delas, nem da sua sede e compromissos.”

Nao obstante, Carvalho ndo deixa de mencionar a documentagao
que comprova a existéncia de algumas irmandades dos santos gémeos.
Assim, ele conclui que “pelo menos no Rio de Janeiro e na Bahia, durante
o século XVIII, os médicos e cirurgides se constituiram em irmandade
para celebrar o culto dos santos seus patronos”.?® Ele cita, por exemplo,
o caso do médico Manuel Mendes Monforte, que viajou de Lisboa a
Bahia no dia 26 de abril de 1698 e foi irmao da “confraria de S. Cosme
e S. Damido”.? Ndo se sabe qual a confraria, mas talvez fosse a que se
localizava na capela central da Santa Casa da Misericérdia entre 1687 e
1804.3° Em resumo, se existiam irmandades de Sdo Cosme e Sdo Damido,
nunca foram em nimero expressivo.

26 Manuel S. Cardozo, “The Lay Brotherhoods of Colonial Bahia”, The Catholic
Historical Review, v. 33, n. 1 (1947), p. 22 &.

27 Carvalho, O culto, p. 56.

28 Carvalho, O culto, p. 57

29 Carvalho, O culto, p. 57.

30 “Livro das quitagGes das missas a mais despesas que se fazem na Irmandade dos
Santos Doutores Cosme e Damido, hoje na Capela Central”, 27 set. 1687 a 29 set.
1804, Santa Casa da Misericérdia da Bahia, Salvador, Fundo 2, Capela Central,
Estante H, Numeragdo 1341, 126 registros, 200 folhas rubricadas.
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Também em ambitos mais familiares ndo encontramos mengao
recorrente de Sdo Cosme. Luiz Mott, por exemplo, explica a importancia
dos oratérios domiciliares no nordeste brasileiro. Ele nota que as pessoas
guardavam suas imagens de devocdo nas salas principais, em quartos
especiais ou mesmo nos proprios aposentos. Entre as imagens e devocdes
mais comuns, Mott menciona Santo Antdnio, Nossa Senhora da Conceicao,
Nossa Senhora do Parto, Santo Cristo, Sdo José, Sdo Raimundo, Sdo Jodo
e Sdo Roque.’! E na Bahia, especificamente, sabemos da importancia de
Santo Antonio, Sao Jodo, Nossa Senhora do Rosério, Sdo Gongalo e Sao
Benedito, além de intimeros outros.* Nestes espagos do poder branco, os
santos gémeos eram conspicuamente invisiveis.

Mas qual o caso dos espacos negros? Comeco por lembrar que
até nos quilombos, que eram espacos em que as pessoas negras podiam
construir comunidades relativamente autbnomas, eram bastante comuns as
devocdes catdlicas.* O grande folclorista Edison Carneiro, tomando como
exemplo o famoso Quilombo de Palmares, explica que “[0]s negros tinham
uma religido mais ou menos semelhante a cat6lica”, pois “[e]nsinavam-se
nos Palmares algumas orages cristds, mas certamente as praticas religiosas
deviam ser uma incrivel mistura de catolicismo popular, tingido de todas
as supersticoes da Idade Média, e de invocagoes de fundo mégico”.3* Desta
forma, ndo ha de surpreender que o holandés Johan Blaer, na sua expedigao
a um dos mocambos abandonados do Quilombo dos Palmares em 1645,

31 Mott, “Cotidiano e vivéncia”, p. 166.

32 Gastdo de Bettencourt, Os trés santos de junho no folclore brasilico, Rio de
Janeiro: Agir, 1947, pp. 25-154; Alberto Vieira Braga, O culto de S. Gongalo na
Baia: Notas subsididrias, Barcelos, Portugal: Editora do Minho, 1935; Gilberto
Freyre, Casa-Grande & Senzala: Formagdo de familia brasileira sob o regime da
economia patriarcal, 48* edicdo, Recife: Global, 2003, pp. 302-329; Luiz R. B. Mott,
Escraviddo, homossexualidade e demonologia, Sdo Paulo: Icone, 1988, pp. 87-117;
“Santo Ant6nio”, pp. 110-138; Lucilene Reginaldo, Os Rosdrios dos Angolas:
Irmandades de africanos e crioulos na Bahia setecentista, Sdo Paulo: Alameda, 2011;
Laura de Mello e Souza, O diabo e a Terra de Santa Cruz: Feiti¢aria e religiosidade
popular no Brasil Colonial, Sdo Paulo: Editora Schwarcz, 1987, pp. 86-136.

33 Hoornaert, Formagdo do catolicismo, pp. 132-135.

34 Edison Carneiro, O Quilombo dos Palmares, 3* ed., Rio de Janeiro: Civilizacdo
Brasileira, 1966, p. 27.
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descobriu uma “igreja” erguida no meio de 220 casas.®® E “os portugueses
encontraram trés imagens, uma do Menino-Jesus, ‘muito perfeita’, outra da
Senhora da Conceicéo, outra de Sdo Bras”.*

Além das evidéncias materiais, também ha relatos de praticas
sagradas. Na sua cronica, o holandés Caspar Barlaeus identificou nos
Palmares uma danca que ia “até a meia-noite e com tanto estrépito batem
com os pés no chdo que se pode ouvir de longe”.?” Se de fato era esta danga
de teor sagrado, como supde Carneiro,*® sera que era uma versao daquilo
que nos documentos inquisitoriais é chamado de calundu? E sabido que os
calundus em geral seguiam padrdes rituais e cosmoldgicos “tradicionais”
centro-africanos.®® Mas tal fato ndo impossibilitava o aparecimento da
simbologia cristd (fato possivelmente ligado a histéria catélica na Africa
central).** Luis Mott, por exemplo, apresenta o caso de um calundu de
1739, na casa de Luzia Pinta, no qual uma parte da cura incluia missas
para Santo Antonio e Sdo Gongalo.*! Mas ndo s6 nos calundus. Menos de
dez anos mais tarde, Santo Anténio — dessa vez junto com Nossa Senhora
do Rosario — aparece em outro ritual negro, um acotundd ocorrido em
Paracatu (Minas Gerais).*

35 Alfredo de Carvalho (tradutor), “Diario da viagem do capitdo Jodo Blaer aos Palmares
em 1645”, Revista do Instituto Archeologico, v. 10, n. 56 (1902), p. 92.

36 Carneiro, O Quilombo, p. 27.

37 Gaspar Barléu, Histdria dos feitos recentemente praticados durante oito anos no
Brasil, Belo Horizonte: Itatiaia; Sdo Paulo: Editora da Universidade de S&do Paulo,
1974, p. 254.

38 Carneiro, O Quilombo, p. 27.

39 Souza, O diabo e a Terra, pp. 263-273; Luis Nicolau Parés, A formagdo do candomblé:
Histdria e ritual da nagdo jeje na Bahia, 2* ed., Campinas: Editora da Unicamp, 2007,
pp. 112-115; James H. Sweet, Recreating Africa: Culture, Kinship, and Religion in the
African-Portuguese World, Chapel Hill: University of North Carolina Press, 2003, pp.
144-152.

40 Michael Iyanaga, “Ecos de outras Africas: Festas domiciliares de santos catélicos nas
Américas”, Caminhos da Historia, v. 28, n. 1 (2023), pp. 13-15 @.

41 Mott, “Santo Antonio”, p. 131. Ver também Michael Iyanaga, “Why Saints Love
Samba: A Historical Perspective on Black Agency and the Rearticulation of Catholicism
in Bahia, Brazil”, Black Music Research Journal, v. 35, n. 1 (2015), p. 131 &.

42 Mott, Escraviddo, p. 90.
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Ha muito que se poderia dizer sobre o calundu e o acotund4, como
ja o fiz em trabalhos anteriores,* mas trago estes exemplos apenas para
ressaltar que os santos mencionados, Santo Antonio, Sdo Gongalo e Nossa
Senhora do Rosério, sdo os que ja tinham insercao expressiva na sociedade
colonial geral (e branca), fato evidente nas irmandades e celebracdes
publicas ja citadas. Tudo isso sugere que os santos que tinham valor em
espacos privados eram os mesmos que o tinham em espacos publicos.
Podemos assim inferir que Sdo Cosme e Sdo Damido ndo comandavam,
de forma geral, uma presenca expressiva — nem em ambitos publicos nem
privados — durante o periodo colonial. Afirmo isto a fim de estabelecer uma
base de comparacdo para compreender o valor e prestigio sociais (aparen-
temente subitos) que Sdo Cosme e Sdo Damido vieram a ter no século XIX.
Néo ha divida de que o culto de Sdo Cosme e Sdo Damido ja existia na
Bahia colonial, mas ele tinha pouca influéncia e pouca disseminacdo em
comparacdo com os de outros santos. Mas este quadro vai mudar.

Cosme e Damiao na Bahia no século XIX

Embora ainda se desconheca cada passo da cronologia, sabe-se ao menos
que até meados do século XIX a devogdo aos santos gémeos ja estava se
tornando comum entre os baianos, ou melhor, as baianas. E a partir da
década de 1860 que dados importantes — mesmo que poucos — comecam
a aparecer. No jornal O Alabama, por exemplo, encontramos dados que
fazem referéncia as festas domiciliares para os santos, assim como a festas
para os mesmos santos celebradas nos nascentes terreiros de candomblé.*
As noticias falam de mulheres que pediam esmola na rua, de terminologias

43 Ver, por exemplo, Iyanaga, Alegria é devogdo, pp. 264-267 e “Why Saints Love
Samba”, pp. 130-132.

44 Sou extremamente grato a Nicolau Parés, que generosamente compartilhou comigo
dados carissimos sobre as noticias de O Alabama que mencionam Cosme e Damido.
Muitas destas referéncias sdo analisadas aqui.

Afro-Asia, n. 68 (2023), pp. 406-453 | 417



e praticas especificas ja associadas ao culto e das comidas que se serviam
nas festas de Sdo Cosme e Sdo Damido.

O aspecto do culto aos santos gémeos talvez mais comentado (com
notavel tom de desprezo) pelo jornal O Alabama ao longo das décadas de
1860 e 1870 — sempre nos finais do més de setembro e inicios do més
de outubro — era o da esmola pedida. As mulheres pediam esmola nas
ruas publicas, aparentemente em nuimero expressivo. Em 1868, o jornal
explica que nas ruas pedem esmola “seis e sete de uma vez”.* Ja em 1871,
o jornal enfatiza que sdo “centenares [sic] de mulheres” que se encontram
as “quatro e seis em cada rua”.* E as frases anunciadas ao pedirem
esmola? “Sr. aqui ta doie doie [dois-dois]”, “Zimola [esmola] para Cosme
e Damido, um foi médico, outro foi srurjdo [sic]”, “Meu Sr., bote aqui
alguma coisa pra meus mabacas”.*’

Estas expressOes para se referir aos santos gémeos — “doie doie”
(como poderia soar “dois-dois” em certos sotaques baianos) e “mabacas”
—sdo comuns ainda no século XXI entre os devotos e devotas.* De acordo
com Jorge Amado, o termo “dois-dois” seria neologismo cunhado pelas
maes de santo do candomblé.* J4 a expressao “mabaca”, como nos informa
a pesquisadora Marilyn Houlberg, é palavra kikongo que significa “os que
vém divididos”.>® Embora eu ainda ndo esteja convencido da veracidade da
afirmacdo de Amado (pois nao consigo corroborar a sua fala nem resgatar a

45 O Alabama, Salvador, 26 set. 1868, p. 1. Disponivel no Instituto Geografico e
Historico da Bahia.

46 O Alabama, 26 set. 1871, p. 1.

47 O Alabama, 26 set. 1868, p. 1.

48 Ouve-se “dois-dois” muito mais em cantigas para os dois santos do que na fala
cotidiana. J& o termo “mabacas” ainda se ouve na fala de muitas pessoas.

49 Jorge Amado, Bahia de Todos os Santos: Guia das ruas e dos mistérios da cidade do
Salvador, 10? ed., Sdo Paulo: Livraria Martins Editora, 1961, p. 159.

50 Marilyn Houlberg, “Magique Marasa: The Ritual Cosmos of Twins and Other Sacred
Children” in Donald J. Cosentino (org.), Sacred Arts of Haitian Vodou (Los Angeles:
UCLA Fowler Museum of Cultural History, 1995), p. 269; ver também Yeda Pessoa
de Castro, Falares africanas na Bahia: Um vocabuldrio afro-brasileiro, 2°* edigdo,
Rio de Janeiro: Topbooks, 2005, p. 267; Costa Lima, Cosme e Damido, p. 11.
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sua fonte), entendemos que ambos “dois-dois” e “mabaga” sao claramente
associados ao mundo negro, se nao africano.

Outra coisa que se percebe logo nos documentos oitocentistas é a
maneira com que se referem aos santos, um contraste ao que na Bahia é
costume desde pelo menos meados do século XX. Por exemplo, escreve o
baiano Afranio Peixoto em 1947: “em minha terra, ndo se diz ‘Sdo Cosme
e Sdo Damido’ mas ‘Sdo Cosme e Damido’: o mesmo ‘sdo’ ou santo é
‘mabaca’, ou gémeo, para os dois...”. Ou, no dizer de Vivaldo da Costa
Lima, “na Bahia se diz comumente ‘Sdo Cosme e Damido’ e ndo Sio
Cosme e Sao Damido. Um nome para dois santos”.>* O fato é que esta
denominacdo ja comeca a aparecer na documentacdo, embora ainda de
forma timida. O mais comum nos jornais é “S. Cosme e S. Damido”,>
mas encontramos também “S. Cosme e Damido”,>® “santos Cosme e
Damido”,* e “Cosme e Damido”.>> Assim, embora a sociedade parega
estar ja caminhando para o nome que viria a ser regra na Bahia, ainda nao
se consolidara o que afirma Costa Lima ser “um nome para dois santos”:
Sdo Cosme e Damido.

Em relacdo as pedintes, estas eram mulheres negras, fossem elas
“africanas” ou “crioulas”. Afinal, com a excecdo de um caso em que a
pedinte é caracterizada como “uma beata de lambida”,>® ou outro em que
o jornal ambiguamente caracteriza as mulheres como sendo “de diversas
condi¢des”,”” o jornal usa termos racializados: “negra”, “africana”,
“crioula faceira” ou “crioula requebrada”.®® Ainda de acordo com as
reportagens do periodo entre 1868 e 1871, estas pedintes saiam a rua com
uma “boceta” (ou “bocetinha”), “bandeja”, “gamelinha”, “tabuleirinho”

51 Costa Lima, Cosme e Damido, p. 40; Peixoto, Livro de horas, p. 292.

52 O Alabama, 26 set. 1868, p. 1; O Alabama, 25 set. 1869, p. 1; O Alabama, 2 set. 1869,
p. 3, O Alabama, 26 set. 1871, p. 1.

53 O Alabama, 25 set. 1869, p. 1

54 O Alabama, 3 maio 1864, p. 1.

55 O Alabama, 26 set. 1868, p. 1, grifos no original.

56 O Alabama, 25 set. 1869, p. 1.

57 O Alabama, 26 set. 1871, p. 1.

58 O Alabama, 26 set. 1868, pp. 1-2; 25 set. 1869, p. 1; 26 set. 1871, p. 1.
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ou “cuia” em que colocavam alguma imagem dos dois santos. Junto as
imagens podia aparecer uma grande diversidade de comidas: “lanho
de garoupa”, “talhada de doce”, quiabo, azeite, cebola, “pedacinhos de
peixinhos”, “toucinho” etc. A variedade de comidas era comum,
pois, segundo reporta O Alabama, “tudo serve; porque, acreditam elas, os
tais santinhos comem”.*® Além das comidas, outros produtos poderiam
ser incluidos na cuia, por exemplo, um “lencinho de renda” (para forrar
a cuia), um “pedago de sabdo” ou “bagos de carvdo”. Enfim, declara o
jornal desconfiado, “[d]entro daquelas cuias vem [...] tudo quanto podem
arrancar da credulidade e superstigao!”.*

Vale notar que O Alabama ndo s6 comenta as esmolas, como
também a celebracdo que se fazia com tais arrecadagdes. Explica o jornal:
“E que depois do batucajé, do caruru e da galinha no azeite para os santos
comerem, fica sempre alguma coisa para uma missa”.®! Esta descrigdo
deixa claro que as devogdes domiciliares oitocentistas dos santos Cosme
e Damido ja podiam incluir os elementos associados as devogdes na
atualidade: o caruru, o xinxim de galinha e uma musica negra que incluiria
algum tipo de percussao, sendo que “batucajé” (ou, em outros contextos,
“batuque-ejé”), por sua vez, deveria ser entendido aqui como sindnimo

<«

carne”,

dos tambores do candomblé.*

Apesar da aparente consternacdo do jornal contra a maneira de
festejar os santos Cosme e Damido, e principalmente pelo habito de
dar doces, abobora, quiabo, cachaga e outras comidas para os santos,
a sociedade ndo parece ter se recusado a participar. De acordo com

59 O Alabama, 25 set. 1869, p. 1.

60 O Alabama, 26 set. 1868, p. 2; 26 set. 1871, p. 1.

61 O Alabama, 25 set. 1869, p. 1.

62 Katharina Doring, Cantador de chula: O samba antigo do Recéncavo Baiano,
Salvador, Pinadna Editora, 2016, p. 33; Edmar Ferreira Santos, O poder dos candomblés:
Perseguigdo e resisténcia no Recéncavo da Bahia, Salvador: Edufba, 2009, p. 88. Em
seu estudo sobre o candomblé em Cachoeira no inicio do século XX, Santos nota que
“[o]utro vocablo encontrado nas paginas do jornal A Ordem referindo-se as festas de
candomblé foi batucajé”. Ainda, Doring explica que o mesmo “aponta mais clara-
mente para o ritual religioso porque une o bater dos atabaques com a palavra ejé
(‘sangue’ em yorubd) que se refere aos rituais e obrigacoes religiosas”.
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O Alabama, nao s6 a policia como também o clero e a sociedade em geral
eram cumplices nos “abusos [que] vdo degenerando o culto”. Assim, ndo
hesita uma severa condenacdo:

[O] clero vé isso e cala-se. Os vigérios que tem obrigacao de velarem
por suas ovelhas, as deixam desgarradas em tdo grosseiro erro. [...]
O interesse dos padres tem substituido as féormulas, pelos principios,
as exterioridades cheias de pompas arrebatadoras pelas regras de fé.
[...] Mas se os padres, que tém obrigacdo de instruir o povo, o deixa
cair na idolatria de acreditarem que duas figuras de pau sdo capazes
de tragar qualquer alimento, ao menos a policia tenha mao nessa sticia
de pedintes que andam por ai especulando com S. Cosme e Damido.®

O jornal repete a sua acusacdo em 1871, dessa vez com ar de
frustracdo para com a sociedade: “Com estas compete a policia haver-se,
em quanto os ministros do altar tém obrigacdo de abrir os olhos as outras
e procurar extirpar esta abusdo grotesca arraigada no seio das classes
ignorantes. [...] Mas eu vejo que todos consentem, porque todos se
calam”.%

Outro exemplo, que merece um pouco mais de atencdo, vem de
meados da década de 1860. Este deixa claro que as celebragdes para Sao
Cosme e S3o Damido ndo eram restritas a um s6 grupo social, ou mesmo a
um s periodo do ano. Uma noticia do dia 3 de maio de 1864 reporta sobre
a freguesia soteropolitana da Sé:

ha uma mulher conhecida pelo nome de Josefa Boi que é o escandalo da

rua em que mora, reunindo em casa, principalmente a noite, mulheres

dissolutas, homens perdidos, soldados de policia e tout le mond [sic]
para sambas, algazarras e deboches, do que resultam continuadas
desordens, sendo que na noite de 29 houve uma entre dois marinheiros,
que ia tendo graves consequéncias por ocasido de festejar-se ali os

santos Cosme e Damido, e a que assistia, como é natural o incompa-
rdvel Granada!!®

63 O Alabama, 25 set. 1869, p. 1.
64 O Alabama, 26 set. 1871, p. 1.
65 O Alabama, 3 maio 1864, p. 1.
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Esta noticia elucida diversas questdes interessantes. Primeiro, a
presencga nas festas de Josefa Boi (sobre quem ainda ndo se sabe basica-
mente nada) de policiais, marinheiros e “tout le mond” sugere uma
mistura de pessoas e talvez até de classes sociais, embora o destaque
continue a ser na presenca das classes baixas (isto é, “homens perdidos”
e “mulheres dissolutas™).

Ora, a festa ocorreu na freguesia da Sé. Até meados do século
XIX, a Sé, que fora lugar da elite, ja estava se tornando cada vez mais,
como nos informa a historiadora Anna Ameélia Vieira Nascimento, uma
freguesia “de camadas medianas da sociedade, ou mesmo de pequenas
familias pobres”.®® Era também lugar de mistura racial e de acordo
com um censo de 1855, a populagdo livre feminina era predominante-
mente branca (31,83% das mulheres) e parda (29,19% das mulheres).’
Com estas proporgdes, existe probabilidade favoravel de Josefa Boi —
que aparentava possuir as condi¢cdes socioeconémicas de ter uma casa
proépria (sem ser, neste caso, uma “agregada” ou “escrava”) — ter sido
branca ou parda. Por outro lado, vale lembrar que as noticias ao longo
da década de 1860 deixam claro que as mulheres associadas aos santos
Cosme e Damido eram negras. Sera, entdo, que Josefa Boi era negra?
Dificil saber.

Outra coisa a se notar é a data da festa de Josefa Boi. Esta é a tinica
noticia que encontrei que se refere a data distante do dia oficial de Sao
Cosme e Sdo Damido, o dia 27 de setembro.%® Com efeito, a festa de Josefa
Boi aconteceu em abril. Por qué? Sabe-se que hoje em dia as pessoas de
fato costumam dar seus carurus de Sdo Cosme e Damido em setembro ou
outubro quando é promessa ou obrigacdo familiar, isto é, em data préxima

66 Anna Amélia Vieira Nascimento, Dez freguesias da cidade do Salvador: Aspectos
sociais e urbanos do século XIX, Salvador: Edufba, 2007, p. 112.

67 Nascimento, Dez freguesias, p. 119.

68 Ver também Elivaldo Souza de Jesus, “’Gente de promessa, de reza e de romaria’:
experiéncias devocionais na ruralidade do Reconcavo Sul da Bahia”, Dissertacdo
(Mestrado no Programa de Pés-Graduagdo em Histéria), Universidade Federal da
Bahia, Salvador, 2006, p. 30 (2. Na dissertacdo de Jesus vemos que ha quem diga que
a data oficial é o dia 26 de setembro.
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a oficial dos santos gémeos.*® Assim, vemos coeréncia com a maioria das
festas oitocentistas noticiadas pelo jornal O Alabama. Mas qual o caso
desta festa de Sdo Cosme em abril? Olhando para o contexto atual, vemos
que outro motivo de celebrar os santos gémeos é por ter parido gémeos,
pois a festa serve como forma de agradecer a vida e satide dos gémeos.
E nestes casos, sua festa geralmente coincide com a data do aniversario
dos gémeos (ou gémeas) da casa. Isso significa, evidentemente, que a
data poderia cair em qualquer més ou dia do ano.” Deste modo, podemos
especular que ja em meados dos Oitocentos se festejava Sdo Cosme e Sao
Damido na data do nascimento de filhos gémeos.

Por fim, esta festa de Josefa Boi ndo parece ter acontecido nem
em casa de candomblé nem em igreja, mas sim em casa particular, algo
do tipo de festa domiciliar catélica que continua a ser comum na Bahia
do século XXI.7* Afinal, se tivesse sido numa casa de candomblé, o jornal
provavelmente teria comentado. Por exemplo, o jornal reporta, no dia
2 de outubro de 1869, que: “Hoje ha candomblé com estrondo na rua do
Carro, em festejo a S. Cosme e S. Damiao”.’? Para reforgar esta interpre-
tacdo ha mencdo a samba na reportagem sobre Josefa Boi, aspecto quase
que definidor de festas de Cosme e Damido a partir do século XX (como
veremos). Embora a mengdo a “sambas” na reportagem nao seja clara-
mente alusdo ao que acontecia nesta festa (pois parece ser referéncia aos
eventos chamados de “sambas”, que, por sua vez, certamente se referiam
as atividades musicais dos eventos), dadas as informacdes que encon-
tramos nas proximas décadas (e ainda no contexto atual), hd motivo para
inferir que talvez houvesse samba na festa de Josefa Boi.

Até o final do século, a devogdo se generalizou muito mais. Nina
Rodrigues, por exemplo, observa, ja no final do século XIX que “[n]as
proximidades dessa data, més de setembro, cruzam-se nas ruas indimeras

69 Iyanaga, Alegria é devogdo, p. 67.

70 Ver o caso de Dona Ivone, citado em Iyanaga, Alegria é devogdo, pp. 134-141.
71 lyanaga, “Samba de caruru”, pp. 128-133.

72 O Alabama, 2 out. 1869, p. 3.
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pessoas que esmolam para S. Cosme e S. Damido, conduzindo as imagens
dos santos”.”® Citar “inimeras pessoas” (e ndo apenas mulheres negras)
sugere que a tradicdo de pedir esmola com imagens dos santos gémeos
tinha grande disseminagdo. E o etnélogo também menciona as “familias
brancas, da boa sociedade baiana, que festejam Ibéji, oferecendo as duas
pequenas imagens de S. Cosme e S. Damido sacrificios alimentares”.”
Embora, como explicarei mais adiante, ndo seja claro que tivesse nada a
ver com os “ibéji”, é importante notar que o culto de Sdo Cosme e Sao
Damido era amplamente celebrado em muitos setores sociais de Salvador
até os fins do século XIX.

Setembro se tornara, na ultima década do século XIX, segundo
afirma a revista A Coisa, “o agradavel periodo de Cosme e Damido”.
Assim, era um més de “forrobodds” de Cosme e Damido celebrados
em casas particulares por toda a cidade. Nestas festas anuais, as pessoas
se orgulhavam pelo ntimero de convites que recebiam, assim como era
desaforo ndo aceitar um convite ou — pior — deixar de comer a comida
servida na festa. Neste caro relato da revista A Coisa, de 1897, encon-
tramos o seguinte dialogo revelador:

Ora, conforme tu sabes, o0 més de Setembro é o agradavel periodo de
Cosme e Damido, assim como o de Junho é o de Totonio [S. Antonio]
e Janjdo [S. Jodo], etc., etc., pois bem este ano as coisas correram
extraordinariamente bem para mim.

Os convites foram sucedendo-se uns aos outros, de maneira tal que me
vi num assado! Recebia um convite ali, outro acol4, de forma que nao
sabia qual preferisse...

E como tu ndo ignoras, eu me orgulho de ser muito atencioso e por
isso procurei satisfazer a todos eles para que ndo houvesse estimulo de
alguma parte. [...]

Se estivesses presente, havias certamente de ficar entusiasmado com
a coisa, porque s6 se ouvia os patinhos pronunciarem os importantes
vocabulos — comam a vontade. [...]

73 Raymundo Nina Rodrigues, Os africanos no Brasil, 2* ed., Sdo Paulo: Companhia
Editora Nacional, 1935, p. 340.
74 Rodrigues, Os africanos, p. 340.
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[E], quem fosse como eu, que ao ver muita comida fico logo indisposto,
perdia logo a vontade de comer; mesmo porque ndo sabia por onde
principiasse, tal foi a grande confusdo de variedade de pratos que a
mesa continha! E, meu amigo, foi tdo por demais a instancia dos donos
da casa por onde andei, que muitas vezes cheguei a forcar a natureza!”™

J& é bastante claro neste trecho qual a importancia destes “forro-
bodés” para a populacdo soteropolitana. De acordo com esta informacdo,
o prestigio e a popularidade destes santos eram equivalentes aos de Sdo Jodo
e Santo Ant6nio, dois santos que sdo estimados desde a época colonial.”

Tudo isso quer dizer que uma devogdo que raramente aparece na
documentacdo historica antes do século XIX est4, em menos de 100 anos,
entre as mais populares da cidade. Como explicar isso? Um dos motivos
pode ser relacionado a documentagao que consultei, e a falta geral de infor-
macdes histdricas sobre devo¢des domiciliares nos séculos anteriores, por
exemplo. Nao podemos esquecer, entretanto, que as devogdes publicas
eram as mesmas que as de ambitos domiciliares. Ou seja, parece ter
acontecido algum tipo de mudanga entre o século XVIII e o século XIX.
O que sera que foi?

Eis a minha hipétese. O culto parece ter comecado a ganhar forca
primeiro com a populacdo negra (até meados dos Oitocentos). Por isso, o
crescimento do culto pode ter a ver com as transformacées significativas
da populacdo africana escravizada na Bahia (e no Brasil) que ocorreu ao
longo do século XVIII. Afinal, até o final do século XVII, a grande maioria
dos africanos e africanas escravizados no Brasil vinha da Africa Central,
chegando a um apice no periodo entre 1651 e 1675 de 96% dos cativos e
cativas africanos. Mas esse quadro mudou no século XVIII. Com efeito, o
nimero de pessoas trazidas da Africa Ocidental foi aumentando ao longo
dos Setecentos. Durante a primeira metade do século XVIII, quase 50%
dos africanos e africanas escravizadas no Brasil foram capturados na

75 A Coisa, Salvador, n. 7, 10 out. 1897, pp. 1-2. Disponivel na Biblioteca Publica do
Estado da Bahia; ver também Iyanaga, “Samba de caruru”, p. 138.
76 Ver Bettencourt, Os trés santos, pp. 25-154.
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Africa Ocidental, com o niimero mais expressivo advindo do Golfo de
Benim.” E por isso que, segundo notam Jodo José Reis e Beatriz Gallotti
Mamigonian, dos estimados 318.200 africanos e africanas importados a
Bahia durante a primeira metade do século XIX, “pelo menos 70 por cento
destes [vinham] da regido do Golfo de Benim e seus arredores”.” E se de
fato, como afirma Paul Lovejoy, as pessoas que saiam do Golfo de Benim
pertenciam a um de dois grupos — os das linguas gbe (ewe, fon, alada) ou
os da lingua ioruba —,” isso significa que na Bahia havia um influxo deter-
minante de cosmologias, praticas e inovacdes gbe e ioruba no periodo que
logo antecede a aparicdo das esmoleiras negras devotas de Sdo Cosme e
Sao Damido.

E importante notar que a tradicdo de venerar os gémeos (e criancas
sagradas) é comum ha séculos em muitas partes da Africa, e especial-
mente na Africa Central e na Africa Ocidental, de onde foi trazida a
grande maioria das pessoas escravizadas no Brasil. Mas as tradi¢des para
com os gémeos sempre variaram de um povo para outro. Serd, entdo, que
a devocdo baiana de Cosme e Damido ndo teria sido inovada justamente
como “lingua geral” de devocgao que englobasse as crencas de varios grupos
diferentes? Um dos sinais evidentes dessa possivel mistura entre etnias e
povos africanos se encontra nos vocabulos que aparecem nos documentos.
Por exemplo, se por um lado encontramos palavras como “mabaca”, que
é derivada do kikongo, por outro lado esté o uso do termo “batucajé”, cuja
terminacao “jé” seria de derivacdo ioruba. Ou seja, a devocao de Cosme
e Damido que emerge na Bahia oitocentista serviria para agregar (e repre-
sentar) varias visdes cosmolégicas de forma mais geral.

Para melhor ilustrar a minha hipétese, apresento um brevissimo
olhar das cosmovisdes gerais de alguns grupos africanos. Na Africa Central

77 Slave Voyages & .

78 Jodo José Reis e Beatriz Gallotti Mamigonian, “Nag6 and Mina: The Yoruba Diaspora
in Brazil” in Toyin Falola e Matt D. Childs (orgs.), The Yoruba Diaspora in the
Atlantic World (Bloomington: Indiana University Press, 2004), p. 80.

79 Paul E. Lovejoy, “The Yoruba Factor in the Trans-Atlantic Slave Trade” in Falola e
Childs (orgs.), The Yoruba Diaspora in the Atlantic World, pp. 44-45.
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(digo, entre os povos das linguas bantu), de onde vem o termo (e conceito)
“mabaca”, o cuidado com os gémeos e seus pais através de cerimonias e
rituais existe pelo menos desde o século XVII (o século do maior influxo
de pessoas centro-africanas a Bahia).®® Tomemos como exemplo o caso
de Ndibu Josephi em Manianga, regido que pertence a atual Reptblica do
Congo. Na sua autobiografia, escrita por volta de 1915, Ndibu descreve a
situacdo que ele passou ao tomar conhecimento de que a sua esposa parira
um par de gémeos:
Quando em casa cheguei havia pessoas sentadas no quintal. Eu estava
entrando em casa com pressa quando me disseram, “Eh, nao va tdo
rdpido. Sua esposa pariu gémeos [...] Primeiro vocé tem que dancar
Masamba e celebrar Nsimba (o primeiro) e Nzuzi (a segunda) com esta

musica[”] [...] Isso foi feito para proteger a casa. Quem entrasse na
casa primeiro teria de dangar Masamba, depois entrar.?!

Apesar do anacronismo flagrante, esta descricdo ainda serve como
rica fonte de informagdes sobre como as pessoas no antigo Reino do Kongo
pode ter tratado os seus gémeos. E bastante significativo, por exemplo,
que a palavra “masamba” (cuja raiz é “samba”) aparece em relacdo aos
gémeos quando, como vimos, o “samba” na Bahia faz parte de festejos
aos santos Cosme e Damido possivelmente desde o século XIX.* Ainda,
segundo explica MacGaffey, os gémeos nas culturas bantu centro-africanas
deviam receber “um prato para cada um, no qual os pais deveriam por

80 Ver Jodo Antonio Cavazzi de Monteciccolo, Descri¢cdo histdrica dos trés reinos do
Congo, Matamba e Angola, Lisboa: Junta de Investigacdes do Ultramar, 1965, v. 1,
p. 121; John M. Janzen, Lemba, 1650-1930: A Drum of Affliction in Africa and the
New World, Nova York: Garland, 1982, p. 16; Wyatt MacGaffey, “Twins, Simbi
Spirits, and Lwas in Kongo and Haiti” in Linda M. Heywood (org.), Central Africans
and Cultural Transformations in the American Diaspora (Cambridge: Cambridge
University Press, 2002), pp. 213-218; J. Troesch, “Le Nkutu du comte de Soyo”,
Aequatoria, v. 24, 1. 2 (1961), p. 43 &.

81 John M. Janzen e Wyatt MacGaffey, An Anthology of Kongo Religion: Primary Texts
from Lower Zaire, Lawrence: University of Kansas Publications in Anthropology,
1974, p. 58.

82 MacGaffey, “Twins, Simbi Spirits”, p. 215. MacGaffey explica que “Masamba” é o
nome que se dé ao filho que nasce antes dos gémeos pois o termo “samba” significa
“abrir o caminho”. Ver também Iyanaga, “Why Saints Love Samba”, p. 138.
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pequenos presentes todos os dias, incluindo dinheiro”.®* A ideia de pratinhos
— especialmente pratinhos com doces e outras oferendas — vai comegar a
aparecer cada vez mais na histéria documental no século XX. Nao obstante,
ja percebemos que ha tradi¢do centro-africana de tratar os gémeos de forma
diferenciada. Mas isso ndo se limita a Africa Central.

Com efeito, hd mais de um século o culto dos “ib&ji” (dos grupos
de lingua iorubd) tem sido apontado como fonte principal da recriagdo
baiana de Cosme e Damido como santos festeiros infantis.®* Embora na
contemporaneidade os gémeos iorubé (na Africa) sejam celebrados através
de musica e danga por serem vistos como seres especiais, nem sempre foi
assim. Antanho, o povo ioruba matava seus gémeos ou entdo matava um
dos gémeos, enterrando seu corpo na floresta.®® Apesar de haver vérias
interpretacdes sobre como e quando 0s gémeos passaram a ser aceitos pelo
povo iorub4,® o motivo que me parece mais provavel seria o de que sofreu
uma influéncia intra-africana advinda de grupos vizinhos, e em particular
dos fon e égun (das linguas gbe). Isso porque os fon e égun ndo s6 tinham
o habito de venerar (em vez de matar) as criangas gémeas, mas também
porque na atualidade todos os trés povos — tanto o ioruba como também o
fon e 0 éguin — tém em comum importantes crengas e praticas: ideias sobre
o poder mistico dos gémeos, o uso de esculturas para representar 0s gémeos
mortos e a pratica da mie dos gémeos carregar as esculturas nas costas.?’

Vale a pena notar que a influéncia fon podia ter sido bem decisiva
no entendimento positivo dos gémeos. Afinal, de acordo com a cosmo-

83 MacGaffey, “Twins, Simbi Spirits”, p. 216.

84 Ver, entre outros, Mikelle Omari, “Ere Ibéji Ritual and Imagery: West Africa Yoruba
Retentions in Brazil”, Minority Voices, v. 3, n. 2 (1979), p. 70.

85 Babatunde Lawal, The Gélédé Spectacle: Art, Gender, and Social Harmony in an
African Culture, Seattle: University of Washington Press, 1996, p. 53.

86 T.J. H. Chappel, “The Yoruba Cult of Twins in Historical Perspective”, Africa: Journal
of the International African Institute, v. 44, n. 3 (1974), p. 255 @; Samuel Johnson,
The History of the Yorubas: From the Earliest Times to the Beginning of the British
Protectorate, Lagos: C.M.S., 1921, p. 25; Babatunde Lawal, “Ejiwapo: The Dialectics
of Twoness in Yoruba Art and Culture”, African Arts, v. 41, n. 1 (2008), p. 34 e p. 53 @.

87 Christian Merlo, “Ibedji, hohovi, venavi: Les statuettes rituelles de jumeaux en civil-
isation beninoise”, Arts d’Afrique noire, v. 22 (1977), pp. 16-18.
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logia fon o mundo foi criado por Mawu-Lisa, um par de gémeos ou,
segundo contam outras narrativas, uma entidade que tem natureza dupla.
Ou seja, apesar de existir evidéncias de que o povo fon também praticava
o infanticidio de gémeos,® entende-se que a cosmologia fon poderia ter
sido influéncia endégama para que passasse a respeitar e tratar de forma
sagrada os gémeos.® Assim, a mistura de cosmologias africanas que
suponho ter gerado a devocao inovadora de Sdo Cosme e Sdo Damido no
contexto baiano pode ter comecado ainda na Africa Ocidental.

Assim, talvez a chegada setecentista de africanos e africanas da
Africa Ocidental — uma parte da Africa, inclusive, em que as esculturas
e outras formas materiais gemelares eram mais comuns do que se via
entre 0 povo centro-africano — pode ter estimulado a gradual criagdo de
uma pratica que transformasse Sdo Cosme e Sdo Damido em “mabaca”
ou “dois-dois” cujos gostos incluiam caruru, samba/batucajé e uma missa
em seu nome. Ao mesmo tempo, escolher um santo catdlico para englobar
esta nova cosmologia negra também funcionaria para um maior entrosa-
mento na sociedade catdlica escravocrata baiana. Lembre-se que os santos
catélicos ja faziam parte de varios espacos negros, desde os quilombos e
calundus até as irmandades. Mas ndo deixa de ser ainda apenas hipotese.
O que sabemos com certeza é que o culto de Sdo Cosme e Sdo Damido ja
era bem disseminado na sociedade soteropolitana até o final do século XIX.

Cosme e Damiao na Bahia no século XX
A virada para o século XX trouxe ainda mais visibilidade ao culto de Sao

Cosme e Sdo Damido na sociedade baiana. Em 1914, o jornal A Tarde
publicou uma reportagem que comenta sobre a maneira que as adeptas

88 J. Alfred Skertchly, Dahomey As It Is, Londres: Chapman and Hall, 1874, p. 500.

89 Paul Mercier, “The Fon of Dahomey” in Daryll Forde (org.), African Worlds: Studies
in the Cosmological Ideas and Social Values of African Peoples (Hamburg: LIT,
1999), p. 232.

Afro-Asia, n. 68 (2023), pp. 406-453 | 429



do candomblé adquirem dinheiro para a festividade “alacre, ruidosa, de
acordo com os ritos do fetichismo africano”. Explica que

as “guedes”, acolitas do estranho sacerdécio, percorrem as ruas,
esmolando para uma “missa pedida”. E comum na Bahia essa maneira
de se fazer dinheiro para um brédio qualquer. Quase sempre, mocinhas
com uma imagem de um santo, principalmente Cosme e Damido, fazem
extensas caminhadas, batendo em todas as portas, falando a todos os
transeuntes, esmolando para a missa em acao de gracgas e a mesa lauta;
depois a danga, o samba, a folganga, toda a noite...%

Embora esteja claro que se pedia esmola em nome de Sao Cosme
e Sdo Damido e que se fazia uma festa em seu nome que incluia comida
e danga/samba que durava a noite inteira, ndo me parece inequivoco que
estas festas necessariamente tivessem a ver com o calendario de ritos
sagrados do candomblé (como se entende para com 0s orixas), pois se
pedia esmola para um “brédio qualquer”. Seja como for, a devogdo dos
santos Cosme e Damido ja tinha adquirido caracteristicas préprias.

Com efeito, esta devocdo particular baiana foi disseminada para
outras partes do territério nacional. Na seguinte passagem, por exemplo,
vé-se que as baianas eram as responsaveis por introduzir a devogdo a
sociedade carioca. Em texto publicado pela primeira vez em 1911, José
Vieira Fazenda explica a importancia do culto de Sdo Cosme e Sdo Damido
no Rio de Janeiro:

Se nesta nossa maravilhosa cidade ndo possuem S. Cosme e 0 irmdo
ubi seu, tém em compensacdo em muitas e muitas casas pequeno altar,
sempre ornado de flores. Sdo eles objeto, principalmente por parte
das baianas, de um culto muito de religido e de praticas de verdadeiro
fetichismo. As mulheres com eles se agarram para ndo terem partos
duplos. E as que tém filhos gémeos pedem para eles a protecao desses
santos. Asseguram uns com convicgdo: casa em que ha as imagens
dos dois irmdos ndo entra epidemia. Creem outros que S. Cosme
e S. Damido sdo advogados contra feiticos, bruxarias, mau olhado
e espinhela caida. H4 quem lhe deite comida todos os dias. [...] E a
supersticdo e o fanatismo fazem crer aos ingénuos devotos que tudo é

90 A Tarde, Salvador, 5 dez. 1914, p. 3. Disponivel na Biblioteca Ptiblica do Estado da Bahia.
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comido pelos dois. Fato provado é o seguinte: no dia 27 de setembro
ha em muitas casas verdadeiros banquetes. Come-se e bebe-se a farta.
Seguem-se tocatas e dancas, que se prolongam até o despertar do sol.”

Se de fato esta pratica vinha a entdo capital através das baianas,
ndo seria por acaso que a descricdo de Vieira Fazenda se assemelha as
cenas baianas — com os banquetes, dangas e altares domiciliares — da
virada do século. Além disso, nesta descricdo carioca o culto dos santos
gémeos ndo teria uma associagdo estrita com o candomblé. Ao contrério,
o culto parece transitar (assim como faz no contexto atual) o mundo tanto
dentro como fora dos terreiros de candomblé.

Na Bahia, ha evidéncias que sugerem que o culto de Sdo Cosme
e Sdo Damido era tdo distinto do candomblé que as pessoas se diziam
devotas dos santos gémeos para assim evitarem a perseguicdo policial que
sofria o povo de santo. Em 1922, por exemplo, Lourenco José Mathias,
residente da Fazenda Grande de Sdo Caetano (em Salvador), foi acusado
de reunir todas as noites, perto do posto policial, “os adeptos de sua
pseudo-religido” (isto é, o candomblé). O jornal conta:

De algumas feitas, quando Lourenco era intimado pela policia, declarava

sempre que festejava ali S. Cosme e S. Damido. Era a costumada

cantilena. Para exercer com mais seguranga a sua feiticaria, Lourengo
mandou p6r no umbral da porta de entrada uma inscricdo com o nome

daqueles dois santos. O subdelegado Abilio de Jesus [...] é que ndo se
conformou com a histdria.*?

O caso de Lourenco Mathias é bastante revelador. pois demonstra
tanto a aceitacdo social do culto de Sdo Cosme e Sdo Damido como também
enfatiza o quanto que a sua realizacdo era de carater afro-brasileiro.
Na época, a dentincia das casas de candomblé se fazia principalmente

91 José Vieira Fazenda, Antiqualhas e memdrias do Rio de Janeiro, tomo 95, vol. 149,
Rio de Janeiro: Revista do Instituto Histdrico e Geografico Brasileiro, 1924, pp. 319-320.

92 A Tarde, 24 abr. 1922, p. 2; ver também Angela Liihning, “‘Acabe com este santo,
Pedrito vem ai...’: Mito e realidade da perseguicdo policial ao candomblé baiano
entre 1920 e 19427, Revista USP, v. 28 (1995/1996), p. 212 @.
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através do som de tambores produzido em momentos festivos.”* Assim,
Lourenco tentou justificar-se enquanto apenas devoto dos santos Cosme
e Damido, presumivelmente porque nesta época a musica com a qual se
festejava os santos gémeos poderia ser confundida com a de uma festa de
candomblé. Ao mesmo tempo, tdo distante do candomblé — ou seja, tdo
mainstream — era a devocdo de Sdo Cosme e Sdo Damido que serviria para
legitimar aquilo que parecia ser uma festa de candomblé. Assim, talvez
ndo seja tdo curioso que o jornal A Tarde, em 1936, tenha observado com
surpresa que os santos gémeos “[iJnvadiram e dominaram até os candom-
blés”.% Isto é, o culto de Cosme e Damido era visto como devocao popular
distinta do candomblé.

Entre as décadas de 1920 e 1950 aparecem diversas reportagens
em jornais e revistas sobre as festas de Sdo Cosme e Sdo Damido. Algumas
contam das festividades, outras da hagiografia dos gémeos, outras das
“missas pedidas” etc. Todas as reportagens apontam a grande importancia
da devocdo na Bahia e até no Brasil. A comida talvez seja o aspecto mais
comentado. Como explica Afranio Peixoto em famosa descricdao de 1947:

Quando na Bahia, a 27 de setembro, sempre sou convidado para comer
com amigos. [...] Nunca faltei; com esmolinha e apetite. Domina o
caruru de quiabo, camardo, gengibre, castanha de caju e dendé, alma
de tudo. Mas tem mais e pode ter tudo, principalmente aberém, acarajé,
abara, efé, bob6, xinxim, vatapd, feijdo fradinho, inhame, arroz de
haucda, milho branco, milho cozido, pipoca, acagd, inesquecivelmente,
farofa de dendé... Com que abastecer o apetite e a aspiracdo de ser
feliz. (Nao falei de uma moqueca de pititingas, de Cachoeira, cozido
em folha de bananeira porque é felicidade de mais.).%*

Mas ndo é a primeira vez que estas comidas aparecem na documen-
tacdo escrita.

39

93 Liihning, “‘Acabe com este santo’”, p. 200. Segundo explica Lithning, “Ocorreram
também ‘batidas’ gerais, nas quais a policia montada passava por diversos bairros, a
procura de candomblés, deixando-se guiar pelo som dos atabaques™.

94 A Tarde, 18 set. 1936, p. 2.
95 Peixoto, Livro de horas, pp. 291-292.
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Com efeito, encontramos menc¢do de muitas destas comidas
décadas antes. Uma reportagem do final da década de 1920, por exemplo,
faz mencdo a “coisas saborosissimas, dentro do aureo azeite de cheiro,
quintesséncia do azeite de dendé, e as quais se costuma dizer que, por
selvagens, ndo sdo para o estomago do homem civilizado”.*® Pouco tempo
depois, em 1932, as festas dos santos gémeos ja sdo conhecidas como
“festas tradicionais”, que se fazem “durante todo o més [de setembro]”,
onde é servido “o classico ‘caruru’”.?” O caruru, que seria em 1948 apontado
como “aspecto mais caracteristico”,% vira referéncia principal da festa na
cidade de Salvador até meados da década de 1940: “Pode dizer-se, assim,
que setembro é o més do caruru e do azeite”.*® Outras comidas comumente
comentadas sdo o efd, galinhas (xinxim), “molho nag6”,'® comidas de
milho, acarajé, abard, vatapd, farofa de azeite (ou farofa amarela);'*!
enfim, como diz uma reportagem de 1936, “tudo quando [sic] a Africa nos
trouxe de presente, tudo cheio de pimenta”.’> Uma década passada, estas
mesmas comidas “africanas” comecam a ser regularmente referenciadas
como parte da “culindria” ou “cozinha” baiana,'®® fato que fala muito a
respeito da formacdo de novas identidades regionalistas no periodo da
rearticulacdo da nacdo estimulada pelo Estado Novo.'” E justamente o
seu regionalismo que vira referéncia em reportagem de 1950: “Festeja-se,
hoje, Cosme e Damido, os santos gémeos, martirizados durante o reinado
de Diocleciano. [...] Seus nomes, porém, ja tém um lugar no regiona-

96 A Tarde, 3 out. 1929, p. 2.

97 A Tarde, 14 set. 1932, p. 2.

98 A Tarde, 27 set. 1948, p. 2.

99 A Tarde, 26 set. 1944, p. 2.

100 A Tarde, 27 set. 1932, p. 2; 27 set. 1933, p. 2.

101 A Tarde, 27 set. 1933, p. 2.

102 A Tarde, 18 set. 1936, p. 2.

103 A Tarde, 27 set. 1945, p. 2; 29 set. 1949, p. 5.

104 Luis Lopes Diniz Filho, “Centralizacdo do poder e regionalismo: analise sobre o

periodo do Estado Novo (1937-1945)”, Reaga-O Espago Geogrdfico em Andlise, v. 3
(1999), p. 187 @.
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lismo baiano, devido a influéncia das seitas negras, que adotaram os dois
santos”.'%®

Outro aspecto comentado de forma recorrente sdo as “missas
pedidas”, caracteristica — como vimos — ja quase secular para os festejos
de Sdo Cosme e Damido. Como explica uma reportagem do Estado da
Bahia de 1936, “[d]esde julho que hoje, se v&, pelas ruas grande niimero de
pessoas, especialmente meninas, em missa pedida para Sdo Cosme e Sao
Damido, cujas imagens levam em bandejas, caixinhas, nichos, rodeadas
de flores e recebem, além de dinheiro, que é o indispensavel, frutas, velas
etc.”.'% A caixinha era levada por

uma garota, (para esse caso é preciso que seja bonitinha) de porta
em porta. Inicia a colheita. Os transeuntes sdo agredidos. Os ouvidos
enchem-se da frase usual. “Uma missa pedida para Cosme Damido”.
O camarada coga os bolsos, verifica os niqueis e deixa cair na caixa
uma moeda. Outras vezes, a pedinte ouve a frase, também usual nesse
caso: “Ele mesmo que nos ajude”! No fim do dia, o resultado é satis-
fatorio. No fim da semana, é 6timo.!%”

Em nome de “Dous-dous”, o jornal A Tarde nota, em 1933, que os
pedintes percorriam “a cidade toda. Foram do fim da Estrada da Liberdade
as rocas do Cabula; da ponte da Conceicdo da Praia aos areiaes [sic]
da Massaranduba; das fraldas da Gamboa a S. Lazaro, Ondina e Pituba,
visitando a freguesia” (Figura 3).'® E era esperado que quem desse esmola
soltasse uma das frases ja consagradas: “Ele mesmo nos ajude”, “Deus o
favoreca!” ou “Tome, minha filha!”.!® Vale salientar que nos anos 1930
e 1940 também se pedia esmola para outros santos de devocdo: Santo
Antonio, Santa Barbara, Senhor do Bonfim, Nossa Senhora das Candeias,
Sdo Roque, Sdo Bento, Sdo Braz, Sdo Lazaro e Bom Jesus da Lapa.'®

105 A Tarde, 27 set. 1950, p 2.

106 Estado da Bahia, Salvador, 29 set. 1936, p. 5. Disponivel na Biblioteca Ptblica do
Estado da Bahia.

107 A Tarde, 18 set. 1936, p. 2.
108 A Tarde, 27 set. 1933, p. 2.
109 A Tarde, 25 jun. 1949, p. 5.
110 A Tarde, 26 set. 1933, p. 2; A Tarde, 25 jun. 1949, p. 5.
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Mas “[d]ecididamente ‘Dois-Dois’ levam a prioridade na missa pedida.
As maes de gémeos, as festeiras habituais dos santos martires da Arabia,
vdo ou mandam a rua apresentar as imagens para a missa pedida”.!!! Isto
é, as festas de Cosme e Damido eram claramente marcadas pelas “missas
pedidas”.

Figura. 3
Legenda original: “Uma das ‘devotas’ de S. Cosme e S. Damido tirando esmolas”

Fonte: A Tarde, 27 set. 1933, p. 2.

O que mais chama a minha atencdo nestas noticias dos anos 1930 é
o fato de que a pessoa esmoleira é identificada como crianca. Lembre-se que
nas informacdes oitocentistas eram sempre mulheres (adultas) que pediam
esmola. Isto é, ndo eram “garotas” nem “meninas”. Por exemplo, mesmo que
o supracitado jornal A Tarde tenha notado em 1914 que eram “mocinhas”
que pediam esmolas, a categoria de “mocinha” parece ter sido bastante

111 A Tarde, 25 jun. 1949, p. 5.
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abrangente, uma vez que aludia a uma “rapariga de cor, quarentona”.!'?
Ainda, segundo afirma o antropdlogo Arthur Ramos, citando informagdo de
1928, “para custear tais festejos [de Cosme e Damido], criou-se na Bahia e
quica em alguns estados do Norte, o costume [...] de sairem pelas portas
homens, mulheres e criancas [...] [com o] apelo classico e inevitavel:
‘Esmola para S. Cosme e S. Damido’”."® E em 1933, o jornal A Tarde
reproduz trecho de um verso do célebre poeta baiano Francisco de Mattos
em que diz que quem anda pela cidade pedindo esmola para Sdo Cosme
e Sdo Damido sdo “[m]ocinhas pobres, velhas de torcos e chalés”.!** Ou
seja, eram pessoas de varias idades.

Mas a regra parece ter mudado até meados da década de 1930.
Em 1936, por exemplo, como ja vimos, embora se subentenda que todo
tipo de pessoa podia pedir esmola, eram “especialmente meninas” que
o faziam. J4 uma década passada, em 1948, encontramos noticia no
jornal A Tarde declarando que “[n]a semana que passou, varias criancas,
carregando as imagens [de S. Cosme e S. Damido], pediam, pelas ruas,
esmolas em favor das missas a serem celebradas”.''> O cenario que
emerge, entdo, é o de uma gradual diminuicdo da idade da pedinte, de
mulheres adultas no século XIX para garotas e mocinhas nas primeiras
décadas do século XX, e finalmente “criancas” até meados do século XX.
E dificil saber exatamente por que foram as criancas que se tornaram
as esmoleiras oficiais. Ndo obstante, é possivel que tenha a ver com
as recorrentes acusagdes de “especulacdo”'® e de “esperteza [...] para
arranjar dinheiro”!'” que vimos em comentarios desde a segunda metade
do século XIX. Afinal, mesmo nos anos 1930 e 1940 havia acusagées
de “falsa mendicancia” explicitamente associada ao ato de esmolar em

nome de Sdo Cosme e Damido."®

112 A Tarde, 5 dez. 1914, p. 3.

113 Ramos, O negro brasileiro, p. 275.

114 A Tarde, 28 set. 1933, p. 4.

115 A Tarde, 27 set. 1948, p. 2.

116 O Alabama, 25 set. 1869, p. 1.

117 O Alabama, 26 set. 1871, p. 1.

118 A Tarde, 8 mar. 1938, p. 2; 29 nov. 1945, p. 2.
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Deste modo, podemos ver com outros olhos o sermdo do monge
Mauro Clement, que, em 24 de setembro de 1933, no mosteiro da Graca,
“discorreu [...] sobre a necessidade de uma providéncia coerciva do
velho abuso da ‘missa pedida
esmola ndo seria vista como “abuso” menos grave? E justamente isso
que o monge parece sugerir ao pregar que melhor do que esmolar seria
“ingressar na igreja [...] sem os perigos das bebedeiras e das farras, sob o
pretexto de ‘missas pedidas’ e dar-se-a fim a exploragdo, veiculada até, por
meio de criangas, que, de porta em porta, andam de caixinhas e quadros a
pedir para santos”."? Isto é, as criangas seriam “usadas” para disfarcar esta
forma de arrecadar dinheiro para “bebedeiras” e “farras”. Seja como for, é
nos anos 1930 que a crianga parece se tornar a esmoleira ideal.

Outra coisa que envolve crianca que ndo aparece nos relatos do
inicio do século XX é algo que acaba se tornando um dos aspectos mais
caracteristicos das festas dos santos gémeos: o “caruru dos sete meninos”.
Com efeito, em 1951, Odorico Tavares insiste que “ndo serda completa a
festa se ndo foram convidados sete garotos para comerem o caruru”.'?
Porém, isso ndo parece ter sido sempre o caso. Embora encontremos ja
em 1936 mencdo a um “grande niimero de meninos na casa para serem
servidos das iguarias” que também, “defronte do altar, sapateavam ou
cantavam”,'?! é somente no final dos anos 1940 que encontramos alusdes
as criangas que comem de forma ritualizada. Por exemplo, em 1948,
o jornal A Tarde nos informa que “[o] povo mitdo [...] faz a sua festa
sentado em esteiras, ao redor de um alguidar, de onde se levanta com
azeite até no nariz”.'® E do ano seguinte: “Em todas as casas verdadei-
ramente baianas sdo grandes os preparativos para as festas de Cosme e
Damido [...] com uma parte para as criancas e outra para os adultos”.!?®

’»

. Serd, entdo, que uma crianga que pedisse

119 A Tarde, 26 set. 1933, p. 2.

120 Odorico Tavares, Bahia: Imagens da terra e do povo, Rio de Janeiro: Livraria José
Olympio Editora, 1951, p. 146.

121 O Estado da Bahia, 29 set. 1936, p. 5.
122 A Tarde, 27 set. 1948, p. 2.
123 A Tarde, 27 set. 1949, p. 2.
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Mas teremos que esperar até 1950 para ver, pelo menos no jornal
A Tarde, a primeira mengdo ao nimero especifico de (sete) criangas que
ja logo se tornarad caracteristico quase que definidor: “em interessante
cerimOnia, durante a qual é servido aquele saboroso prato baiano, em folhas
de bananeira, a sete criancas convidadas, como uma espécie de homenagem
indireta aos santos”.'* Evidentemente, nada disso significa que ja nao
tivesse sido praticado aquilo que nos conta uma reportagem de 1949, de que
“[o] caruru dos garotos é colocado no chao, numa grande bacia, em cima de
um lencol ou de uma esteira. Os pequenos convidados sentam-se em volta
do caruru e os adultos iniciam os canticos, que ddo inicio ao almocgo, para as
criangas”.'® Mas talvez a sua disseminacao fosse mais restrita.

Afinal, em outras fontes da mesma época, tais como o livro City
of Women, de Ruth Landes, publicado pela primeira vez em 1947, encon-
tramos descri¢cdes parecidas. Aqui também sem indicacdo do nimero
especifico de 7 criangas. Ao contar a sua participa¢do em uma festa “dos
Meninos” ocorrida “numa zona agreste densamente povoada” de Salvador,
por exemplo, Landes explica a sua experiéncia:

As criancas, em bando, se divertiam. Mulheres vieram desobstruir o
centro da sala; cadeiras e uma cama foram postas de encontro a parede.
Notei que 1& estavam mulheres jovens, uma delas gravida, desejosa de
um parto feliz com a intercessdo dos santos meninos; adolescentes que
sonhavam ter filhos; e uns 25 pimpolhos de 3 a 10 anos de idade. Algumas
mulheres idosas trouxeram grandes travessas, cada qual abarrotada de
uma iguaria diferente. [...] Cada travessa era deposta, uma de cada vez,
sobre uma toalha no chdo. Entdo o velho gritava: — Avanga no caruru,
meninada! — As criancas precipitavam-se, aos gritos, devorando a
comida com a rapidez de um raio, comendo com a boca, as maos e os
bracos. [...] Quando a comida toda acabou, o velho levantou-se e gritou,
batendo palmas em tempo de marcha: — J& comeu? As criangas respon-
deram jovialmente, agachadas no chdo: — Ja!'*

Apresento somente um trecho dessa rica descricao de Landes para
chamar atencdo para o fato de que nesta festa — que alude as mesmas musica

124 A Tarde, 27 set. 1950, p. 2.
125 A Tarde, 29 mar. 1949, p. 5.
126 Ruth Landes, A cidade das mulheres, Rio de Janeiro: Editora UFRJ, 2002, pp. 167-170.
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e comidas que encontramos nas reportagens jornalisticas — também ndo se
inclui mengdo a 7 criangas. Ao contrario, eram 25 criangas que comiam!
Tudo isso sugere que se de fato havia quem desse nos anos 1940 o caruru
somente a 7 criancas — “em interessante cerimonia”, como comenta o
jornal em 1950 como se fosse novidade — talvez nao era pratica tdo comum
quanto eventualmente passou a ser. Assim, as criangas parecem ter se
tornado cada vez mais importantes ao longo dos anos. No século XIX, ndo
havia mencdo quase nenhuma sobre a participacdo de criancas nem como
esmoleiras nem como convidadas especiais. Isso ja muda até 1951, quando
Odorico Tavares publica o seu importante narrativo sobre as festas, em que
ele insiste que a festa s6 se “completa” com a presenca dos “sete garotos”.

Também os santos gémeos talvez nem sempre fossem enten-
didos como meninos. Ja4 vimos no supracitado livro de Landes, Cosme
e Damido eram “meninos”.'” Mas o fato é que isso ndo se torna comum
até a década de 1940: “meninos vadios” (1944),28 “festa dos meninos”
(1949),'® “imagem dos ‘meninos’” (1949),'* “Dotis Meninos” (1950),"!
além de outras. Em 1952, vé-se a afirmacdo de que os dois santos “[a]
tingiram os dois irmdos a idade adulta, fato este desconhecido de muita
gente, que acredita terem eles morrido ainda meninos”."*? Antes dos anos
1940, encontram-se evidéncias documentais bem mais ambiguas. Se, por
um lado, uma reportagem de 1933 caracteriza “Cosme e Damido” como
“velhos cansados”,'* outra reportagem publicada no dia seguinte reproduz
uma poesia de Francisco dos Mattos em que os dois santos sdo referen-
ciados como “meninos e irmaos gémeos”.!3*

E possivel que os santos gémeos ja fossem reimaginados como
“meninos” desde o século XIX, uma vez que aparecem alusdes ao uso de

127 Landes, A cidade das mulheres, p. 166.
128 A Tarde, 26 set. 1944, p. 2.

129 A Tarde, 29 mar. 1949, p. 5.

130 A Tarde, 27 set. 1949, p. 2.

131 A Tarde, 27 set. 1950, p. 2.

132 A Tarde, 26 nov. 1952, p. 4.

133 A Tarde, 27 set. 1933, p. 2.

134 A Tarde, 28 set. 1933, p. 4.

Afro-Asia, n. 68 (2023), pp. 406-453 | 439



“doces” nos jornais oitocentistas.!®

um pouco ambiguas. Vejamos, por exemplo, o seguinte trecho de Viagem
maravilhosa, o tltimo romance do maranhense Graga Aranha, publicado
em 1929, em que o autor retrata um cendrio carioca onde Andreza, uma
“velha preta”, da conselhos a outra personagem, Ritinha:

Mas as mengodes a doces ainda sao

Olha estes dois, que estdo sempre juntinhos. Sdo dois irmdos gémeos,
S&do Cosme e Sdo Damido. [...] Trata-se deles com muito bom modo,
porque eles sdo zangados que nem feitor de fazenda. A gente pde
nesses pratinhos, como de boneca, um pouco de doce, junto de cada
um. Muito tento para ndo dar mais para um que para outro, pro mode
ndo sair briga, e nunca jamais comida de sal.'*

Obvia é a caracterizacdo de Sdo Cosme e Sdo Damido como dois
irmdos invejosos; mas ndo necessariamente criangas. Deste modo, se 0s
santos gémeos ja eram vistos como meninos até a virada do século XX,
a histéria documental ndo deixa isso inteiramente evidente até quase
meados do século XX.

Ora, o que parecia ser bastante comum desde pelo menos 0s
anos 1930 era um procedimento ritualizado que envolvia uma missa (o
objetivo final das “missas pedidas”), um cortejo, uma festa domiciliar
e muita musica. Para entender um pouco melhor sobre o dia da festa,
podemos consular duas descri¢cdes de 1936. A primeira que cito inclui uma
ilustracdo (Figura 4) que mostra o “desfile” que vai da missa até a casa do
dono da festa. A reportagem explica que apds a missa, todas as pessoas
vdo caminhando até a casa do “convidador”. No meio do caminho, “[d]
e quando em quando, acende um foguete[,] solta-o. [...] Uma mulatinha
de cor de rosa [...] arrisca um: —Viva Sdo Cosme e Damido!”. Chegados
em casa, “os santos sdo levados ao oratorio” e “[s]erve-se um café lauto
para os que assistiram a missa. Doces, biscoitos etc. Sdo devorados feroz-
mente. —Minha gente, quero todo o mundo de noite, aqui. Apds a retirada

135 O Alabama, 26 set. 1868, p. 2; 26 set. 1871, p. 1.
136 Graga Aranha, A viagem maravilhosa, Rio de Janeiro: Livraria Garnier, 1929,
pp- 307-308.
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dos convidados, a turma de casa cai firme no trabalho. E o preparo dificil
das comidas. Ndo ha festa de Cosme e Damido, sem azeite de dendé”.
Assim que estiver pronta, a comida é servida aos santos: “De cada coisa,
tiram-se pequenas porgoes, que, em pratos mindsculos, sdo levadas para o
nicho, a fim de que os santos também comam”. E finalmente, “[a] noite é
a festa, jazz, dancas, comidas e bebidas. [...] As vezes, ha barulho, panca-
daria, intervencdo da policia. Nada disso tem importancia. Faz parte do
programa”!¥’

Figura 4
Legenda original: “Aspecto tipico de uma ceriménia do ‘DOIS-DOIS’
— Desfile de convidador, apds a missa”.

Fonte: A Tarde, 18 set. 1936, p. 2.

137 A Tarde, 18 set. 1936, p. 2.
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Em outra reportagem de 1936, publicada apenas onze dias depois
da supracitada, descobrimos que as festas dos santos gémeos incluiam
“rezas e luzes, foguetes e vivas, cantigas e flores”, além de “dancas préprias
do rito” ou entdo “dancas de ‘branco’[,] polca, valsas etc.” e “modinhas ao
som do violdo, cavaquinho, ou piano”. As criancas cantavam uma variagao
de uma das cantigas que ainda se ouve em casas baianas na atualidade:
“Cosme e Damido / Vossa casa cheira / A cravo e rosa / A flor de laran-
jeira”.'® No entanto, antes das musicas, “[a] tarde ou a noite, incensada a
casa, reinem-se no aludido cémodo as criancas a frente, pernas cruzadas,
e se distribui a comida”. Quais seriam as dancas do rito que ndo sdo,
aparentemente, de “branco”? Uma delas seria, de acordo com a repor-
tagem, um canto “ao som das palmas, caxixis, pandeiros”, que consiste
em “quadras ora em portugués, ora em angola, caboclo ou nag6”.'®
A presenca de palmas, caxixis e pandeiro parece apontar um dos aspectos
mais marcantes dos carurus no Reconcavo da atualidade: o samba.

Com efeito, o samba €é bastante comum nas festas de Sdo Cosme
e Sdo Damido desde os anos 1920: “um samba rasteiro” (1928),* um
samba “roxo” e “doido” (1933),'*! um “samba que vai pela noite a dentro”
(1949),'* “[m]odinhas, chulas e sambas” (1949).** Mas além de “samba”,
havia também o que eram chamados de — como ja vimos em citacdes
anteriores —“canticos” e “ladainhas”.'** Estes termos no século XXI
se referem as musicas da novena (por exemplo, a “Ladainha de Nossa
Senhora”).!*> Mas na década de 1940, pelo menos no jornal A Tarde,
estas palavras se aludiam ao que seria chamado no contexto atual de
“cantiga” ou mesmo “samba”.'* Uma dessas “ladainhas”, por exemplo,

138 Iyanaga, Alegria é devogdo, p. 253.

139 O Estado da Bahia, 29 set. 1936, p. 5, énfase no original.
140 A Tarde, 15 out. 1928, p. 2.

141 A Tarde, 27 set. 1933, p. 2.

142 A Tarde, 29 mar. 1949, p. 5.

143 A Tarde, 25 jun. 1949, p. 5.

144 A Tarde, 26 set. 1944, p. 2; 29 mar. 1949, p. 5.

145 lyanaga, Alegria é devogdo, pp. 152-153.

146 Iyanaga, Alegria é devogdo, p. 62.
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seria variagdo dos versos que citei anteriormente: “Cosme e Damido, / Tua
casa cheira, / Cheira cravo e rosa, / Cheira flor de laranjeira”.'¥” Ainda, os
“canticos” citados no A Tarde, que seriam cantados e acompanhados de
palmas pelos adultos enquanto as criangas comiam, seriam variacdes das
mesmas cantigas que na atualidade sdo cantadas justamente quando se
dé o caruru dos sete meninos.'*® Por exemplo: “Quem me d4 de comé /
também come, / Quem me da de bebé / também bebe”.1* Vale notar que
as duas cantigas citadas (além de outras) sao também documentadas por
Landes na sua descricdo da festa de Sdo Cosme e Sdo Dami&o.!*

Por fim, chamo breve atencdo a Dot (ou Doum), que no contexto
atual é entendido como o irmdo de Cosme e Damido.'! Como ji se
sabe, o nome “Dou” seria uma adaptagdo do ioruba “Idowu”.’ E na
documentacdo? O primeiro registro documental que encontrei do nome
“Dot”, grafado “Doht”, vem de 1836.'>® No entanto, ainda ndo consegui
achar este nome no contexto dos santos gémeos antes do século XX.
Por exemplo, em noticia de 1933, encontro mencdo a “Dod” junto com
“Cosme, Damido” e “caruru, vatapa, acarajés e demais comidas”.’** E em
1936, Dot é caracterizado como “entidade amiga, guardia”.'> Nove anos
depois, vimos uma referéncia a festa “em honra de S. Cosme e S. Damiao
e D6-1”.1%¢ J4 em 1952, o jornal A Tarde oferece a interpretacdo aparen-
temente equivocada de que a palavra “Dé-um” queria dizer o mesmo que
“Dois-Dois” pois parece “dois em um”.'” Assim, percebemos que embora
nem sempre os jornalistas entendessem de forma clara qual era a relacdo

147 A Tarde, 26 set. 1944, p. 2.

148 Tyanaga, Alegria é devogdo, p. 51.

149 A Tarde, 29 mar. 1949, p. 5.

150 Landes, A cidade das mulheres, p. 168 e p. 172.
151 Iyanaga, Alegria é devogdo, p. 281.

152 Costa Lima, Cosme e Damido, p. 31.

153 Correio Mercantil, Salvador, 12 ago. 1836, p. 4. Disponivel na Biblioteca Publica do
Estado da Bahia.

154 A Tarde, 11 jan. 1933, p. 2.
155 O Estado da Bahia, 29 set. 1936, p. 5.
156 A Tarde, 27 set. 1945, p. 2.
157 A Tarde, 26 nov. 1952, p. 4.
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entre Cosme, Damido e Dod, os trés nomes andam juntos na documen-
tacdo consultada desde os anos 1930.

E os Ibéji?: Questionando Nina Rodrigues

Até agora mal citei a referéncia talvez mais conhecida sobre a devogdo a
Sdo Cosme e Sdo Damido na Cidade do Salvador oitocentista. Esta é a do
médico e etndlogo Raymundo Nina Rodrigues, que apontou para a ligagao
normatizada dos santos gémeos aos ibéji ioruba. Eis a famosa passagem:

Ibéji, os gémeos, sob a invocacdo de S. Cosme e S. Damido, é dentre
as divindades africanas uma das de culto mais popular e disseminado
nesta cidade. Sei de familias brancas, da boa sociedade baiana, que
festejam Ibéji, oferecendo as duas pequenas imagens de S. Cosme e
S. Damido sacrificios alimentares. Numa capela catélica muito rica,
de um dos primeiros palacetes desta cidade, encontrei eu, numa noite,
no exercicio da profissdo médica, em bandeja de prata e em pequena
mesa de chardo, as imagens dos santos gémeos, tendo ao lado adgua
em pequenas quartinhas douradas e esquisitos manjares africanos.
Em muitas outras casas, em que existem gémeos, é de praxe no dia
de S. Cosme e S. Damido darem-se grandes banquetes de iguarias
da Costa. Nas proximidades dessa data, més de setembro, cruzam-se
nas ruas inimeras pessoas que esmolam para S. Cosme e S. Damido,
conduzindo as imagens dos santos, em salvas de prata, bandejas,
caixinhas enfeitadas, ou mesmo em cestos, tabuleiros, apenas cobertos
dos panos da Costa ou dos chalés.!*

Apesar do reconhecido mérito do trabalho etnografico de Nina
Rodrigues, ndo acho satisfatéria a sua afirmacdo sobre estas “familias
brancas” que “festejam Ibéji”. Alias, as informacdes historicas revisadas
sugerem que o médico-etn6logo maranhense estaria interpretando o que
observava por um véu ideolégico que se utilizava da — no seu dizer —

158 Rodrigues, Os africanos, p. 340.
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“explicacdo da equivaléncia”,'® mesmo quando nao cabia. E por isso que
vale a pena voltar a questdo dos “Ibeji” no contexto baiano.

E s6 a partir de meados do século XX que o termo “Ib&ji”
comeca a aparecer em escritas populares e académicas com reconhe-
civel frequéncia.'® Fora essa de Nina Rodrigues, a primeira meng¢do que
conheco vem de 1936, quando O Estado da Bahia se alude ao “orixa-
-beje”, porém sem muita clareza ao porqué.’®! Salvo engano, o uso de
Nina Rodrigues desta palavra ioruba em relacdo as imagens dos santos
gémeos é o primeiro na histéria documental. E mesmo que nao fosse a
primeira instancia, o uso ndo era generalizado. Mas como foi que Nina
Rodrigues chegou a sua interpretacdo? Cabe lembrar que parte do projeto
intelectual do grande pioneiro maranhense incluia — como reforca o antro-
pélogo Sérgio Figueiredo Ferretti — demonstrar “ser frequente a pratica
dos dois cultos pela mesma pessoa”.'¢?

Decerto Nina Rodrigues ndo inventou a sua interpretacao do
nada. Ao contrdrio, o médico-etn6logo aponta as presumiveis evidéncias
comprobatérias advindas de observacdes desde a Africa, apresentadas
no trabalho de Brazile Féris. Assim, Nina Rodrigues explica que “o Dr.
Feris [sic] [...] indica na frequéncia dos partos duplos a causa provavel
da adoracdo de Ibeji e de S. Cosme e S. Damido”.'®®* O problema, entre-
tanto, é que embora Féris de fato mencione uma “boneca de madeira que
representa seu irmao [morto]”, nunca chama isso de “ib&ji”. Além disso,
Féris fala desta boneca em paragrafo separado do paragrafo em que fala
dos “noirs catholiques” (negros catolicos) que batizam seus filhos gémeos
com os nomes “Cosmo et Damiano”.*** Ou seja, a conexdo dos santos

159 Rodrigues, O animismo fetichista, p. 111.

160 A Tarde, 27 set. 1949, p. 2; Peixoto, Livro de horas, p. 292; Tavares, Bahia, p. 145.
A reportagem do jornal faz alusdo aos “Ibege nagos”;

161 Estado da Bahia, 29 set. 1936, p. 5.

162 Sérgio Figueiredo Ferretti, Repensando o sincretismo: Estudo sobre a Casa das
Minas, Sdo Paulo: Editora da USP; Sdo Luis: FAPEMA, 1995, p. 43.

163 Rodrigues, Os africanos, p. 341.

164 Brazile Féris, “La c6te des Esclaves”, Archives de médecine navale, v. 31, n. 21
(1879), p. 322.
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gémeos as bonecas (uma tradigdo que ja fazia parte da veneracao aos ibéji)
foi uma total inferéncia — para ndo dizer fabricacdo — do maranhense.

Além disso, ndao se pode esquecer que na chamada Costa dos
Escravos —sobre a qual reportava Féris —havia uma comunidade baiana que
se formava principalmente a partir de 1835, quando a Revolta dos Malés
na Bahia resultou em deportagGes significantes, criando uma comunidade
de retornados na Africa.'®® De forma numerosas, portanto, o catoli-
cismo era, segundo afirma Alcione Meira Amos, “a religido predileta dos
afro-brasileiros retornados” a Africa.'® Mesmo que nem todas as pessoas
retornadas fossem de fato catolicas, é sabido que, como nota Verger,
“[m]uitas demonstracdes publicas de fé dentre os ‘brasileiros’ e outros
convertidos eram baseadas nas vantagens sociais que derivavam do seu
status cristdo”.'®” Decerto, batizar seus filhos com nomes catélicos seria
uma 6tima demonstragdo publica “de fé”. Como ja vimos, nas ruas de
Salvador em meados do século XIX, as mulheres negras pediam esmola
para suas festas de Sdo Cosme e Sdo Damido. Assim, serd que o culto
dos santos gémeos, que ndo parecia ser lugar tdo comum na Bahia antes
do século XIX, ndo teria sido na verdade levado da Bahia a Costa dos
Escravos para depois ser observado por Féris e logo interpretado por
Nina Rodrigues?

Esta interpretacdo se reforca ao notar que é somente depois da
publicacdo do célebre trabalho de Nina Rodrigues que os “ib&ji” comegcam
a aparecer nos documentos que mencionam Sdo Cosme (por exemplo,
jornais, revistas, livros académicos, publicacdes oficiais catolicas).'®®

165 Alcione Meira Amos, Os que voltaram: A histéria dos retornados afro-brasileiros na
Africa Ocidental no século XIX, Belo Horizonte: Tradig¢do Planalto, 2007, pp. 20-21;
Pierre Verger, Trade Relations Between the Bight of Benin and Bahia from the 17th to
19th Century, Ibadan: Ibadan University Press, 1976, p. 533.

166 Amos, Os que voltaram, p. 47.

167 Verger, Trade Relations, p. 534.

168 Belém, Sdo Cosme, p. 9; Capone, “As criangas divinas”, p. 291; Edison Carneiro,
Candomblés da Bahia, Salvador: Publicagdes do Museu do Estado, 1948,
p. 49; Costa Lima, Cosme e Damido, p. 7; Ysamur Flores-Pefia, “‘Son Dos los
Jimagiias’ (‘The Twins Are Two’): Worship of the Sacred Twins in Lucumi Religious
Culture” in Philip M. Peek (org.), Twins in African and Diaspora Cultures: Double
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Embora seja quase que indiscutivel a importancia que a cosmologia ioruba
teve na reformulacdo de Sdo Cosme e Sdo Damido em terras baianas, a
posicao hegemonica — isto é, uma influéncia quase que tinica — parece-me
problematica, pois nega um certo processo histérico muito mais complexo,
como ja sugeri antes. Por exemplo, o caruru de quiabo é fundamental aos
festejos dos santos gémeos desde o século XIX. E apesar da importante
ligacdo que conecta o quiabo aos santos gémeos e a Xango,'®
logia ioruba ainda ndo explica o porqué do caruru. Afinal, atualmente
entre o povo ioruba o quiabo ndo configura uma comida importante nas
festas de gémeos. Ao contrario, entre os pratos principais estdo a cana
de acticar, o azeite de dendé e o feijdo.'”° E este ultimo, o feijdo, deve-se
notar, encontra paralelos nos festejos de gémeos no Haiti.'”!

Ainda ha a questdo da terminologia. Apesar do debate consideravel
quanto a sua origem, sabe-se que a palavra “caruru” nao advém do ioruba.
De fato, a origem mais provavel de “caruru” é o tupi-guarani “caaruru”
(o nome de um tipo de planta) ainda que alguns estudiosos e estudiosas
sugiram que o termo brasileiro “caruru” teria vindo de “kaldlu”, uma
palavra de derivacdo kimbundu.'”? Talvez ndo seja por acaso que é desta
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ultima que vem o nome de outro ingrediente fundamental ao caruru de Sdo
Cosme: “quiabo”. Neste ponto é significativo que tanto no Brasil como em
Cuba, lugares em que se registra uma relacao entre o quiabo e os gémeos
sagrados, o hibiscus esculentus (isto é, “quiabo” no Brasil e “quimbomb6”
em Cuba) é conhecido por nome de origem bantu.'”® E segundo enfatiza o
antropo6logo Stephan Palmié para o contexto cubano, “o termo de matriz
bantu quimbombo em Cuba aponta para uma histéria potencialmente mais
longa do uso de quiabo inspirado pela Africa centro-ocidental”.’* Por que
é que ndo se celebra os gémeos com pratos cujos nomes seriam de matriz
ocidental-africana, tais como “amalad” (do iorubd) ou “ocra” (do igho)?'”®
Tudo isso sugere uma histéria muito mais amplamente “africana” do que
apenas iorubd, ao contrario da implicacdo da leitura de Nina Rodrigues.
E ainda refor¢a minha hipétese de que a devogado baiana de Sdo Cosme
e Damido teria nascido da interagdo entre varias cosmologias africanas.

No entanto, as minhas dividas se sustentam por muito mais do
que s6 o nome do prato. As famosas observacoes de Luis dos Santos
Vilhena sobre as comidas vendidas em ruas baianas mostram a presenca
de “carurus” ja no final do século XVIII.'”® Vale notar que ndo se tem
certeza de que fossem estes carurus feitos de quiabo, pois, segundo observa
Wetherell em 1856, por exemplo, o caruru (que ele chama de “carrard”
podia, até meados do século XIX, ser feito de varios ingredientes:

“Carrard” é prato comido pelos negros, mas é muito estimado pelos
brancos, e é, ao meu gosto, muito delicioso. E feito de peixe ou frango,
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diversos tipos de vegetais cortados em pedacos pequenos (um dos
principais sendo “quiabo”), as vagens verdes do hibiscus esculentus,
todo misturado com azeite de dendé, e fervido até adquirir a consis-
téncia de uma sopa grossa.'”’

Vemos que o prato é — assim como é a devocdo de Sdo Cosme
e Damido — de ampla disseminacdo na cidade sem que oculte a sua
associagdo a cultura negra.

Outra pergunta. Se a recriacdo ou reformulacdo de Cosme e
Damido na Bahia de fato se desenvolveu em decorréncia de uma adaptagao
dos santos aos ibéji, como quer Nina Rodrigues (e tantos outros e outras
que vieram na sequéncia), por que é que a ligacdo dos ibeji a Cosme
e Damido é tdo rara em Cuba,'”® onde os ioruba tinham certa predomi-
nancia e houve também o tal “sincretismo” como aconteceu na Bahia?
Por outro lado, no Haiti, pais que sofreu bem menos influéncia iorub4,
identificamos uma ligacdo expressiva entre gémeos sagrados e Cosme e
Damido.'® Ou seja, talvez os outros grupos africanos tivessem até mais
impacto do que o povo iorubd. E a auséncia documental do termo “ib&ji”
antes da escrita de Nina Rodrigues reforca ainda mais esta interpretacgao.

A meu ver, tudo isso sugere que as pessoas — sejam elas brancas
ou negras — que cultuavam Sdo Cosme e Sdo Damido dentro de suas casas
(e ndo necessariamente nos terreiros) ao longo da segunda metade do
século XIX ndo estavam venerando “ib&ji”, mas sim dois santos gémeos
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em cujo nome pediam esmola no més de setembro, santos que comiam
quiabo, azeite, doces, xinxim de galinha, ab6bora e outras iguarias
associadas a Costa, tais como ef6 e fura.'® Neste ponto, é importante
enfatizar que as pessoas ndo pediam dinheiro em nome dos “ibgji”, mas
sim em nome de “dois-dois”, “Cosme e Damido” e “mabacga”. Ou seja,
se houve de fato uma ligacdo destes santos cat6licos aos ibéji, a ligacdo
nao se reconhecia publicamente em meados do século XIX.

O que se percebe é que no jornal O Alabama, embora as praticas
nao fossem vistas como parte do candomblé, sdo associadas as mulheres
negras e “classes ignorantes”. Mas até o final do século, a devogao ja se
generalizara. E por isso que o més de setembro podia ser reconhecido
como “o agradavel periodo de Cosme e Damido”, comparavel, alias, aos
santos juninos. No decorrer das décadas seguintes, a devocao foi se disse-
minando, e até 1950 ja fazia parte do “regionalismo baiano”. Ao mesmo
tempo, nunca perdeu a sua associacdo a cultura negra, mas uma associacao
que ndo necessariamente equivalesse ao candomblé. Afinal, ndo podemos
esquecer que Edison Carneiro escreve em 1948 que “[0] culto aos meninos
ja é um costume tradicional entre a populacdo pobre da Bahia, mais fora do
que dentro do candomblé”.'8! Mas tal constatacdo ndo seria novidade para
a populacdo baiana, que ja conhecia bem estes “meninos”. Com efeito,
vimos que no inicio dos anos 1920 Lourenco José Mathias negava o seu
envolvimento no candomblé com a desculpa de que era apenas devoto de
Sdo Cosme e Sdo Damido.

Por isso volto a duvidar de Nina Rodrigues. Em vez de ser uma
celebracdo dos ibéji “sob a invocagdo de S. Cosme e S. Damido”, sera que a
devocdo das pessoas ndo era apenas o que aparentava ser: uma invocagao de
Sdo Cosme e Sdo Damido? Isto é, a ideia de ser na verdade uma celebragao
dos ibé&ji parece ter nascido do préprio Nina Rodrigues! Afinal, na época
dele a sociedade baiana olhava as festas de Sdo Cosme e Sdo Damido como
distintas das festas dos candomblés. Ndo obstante as notadas coincidéncias,

180 Ver Parés, A formagdo, p. 147. Como explica Parés, a palavra efé vem do iorubd
enquanto furd do hauca.
181 Carneiro, Candomblés da Bahia, p. 50, énfase no original.

Afro-Asia, n. 68 (2023), pp. 406-453 | 450



para as pessoas da época — embora as casas de candomblé (como qualquer
outra casa!) pudessem festejar Cosme e Damido — as devogOes em si ndo
necessariamente tinham nada a ver com o candomblé.

Consideracoes finais

O que aprendemos depois de examinar mais de cem anos de informagoes
sobre nossos queridos santos gémeos? A historia documental que pude
consultar sugere que a devocao baiana de Cosme e Damido (e Dou) nao
seria nada mais, nem menos que isso: bem baiana. Ou seja, ndo é um simples
caso de “sincretismo” ou “simbiose” entre o europeu e o africano. Embora
os varios povos africanos escravizados no Brasil tivessem cosmologias bem
elaboradas sobre criangas gémeas, nada tinham a ver com os santos gémeos.
De forma semelhante, os portugueses colonizadores veneravam Sao Cosme
e Sdo Damido, mas era culto marginal na sociedade brasileira. Assim, a
devocgdo que comeca a emergir de forma distinta ja no século XIX tem cara
totalmente propria. Com efeito, seria uma tarefa dificilima distinguir o
africano do europeu, mas ndo porque é uma “simbiose tdo estreita”, no
dizer de Bastide. Ao contrario, a dificuldade em identificar a parte africana
e a parte europeia se deve ao fato de ndo existirem estas partes senao em
momentos especificos na evolugdo da devocgdo. Ou seja, o culto de Cosme
e Damido nao cabe nos moldes do argumento — correto ou nao — sobre o
“sincretismo” que tem sido ensaiado por tantos estudiosos e estudiosas em
relacdo aos orixas-santos.

As primeiras evidéncias dessa nova devogdo baiana de Séao
Cosme e Sdo Damido, uma devocdo aos “mabacas” ou “dois-dois”, que
incluia sempre o caruru de quiabo e festa esteticamente negra, comegam
a aparecer na segunda metade do século XIX, ja depois do influxo
expressivo de africanos e africanas escravizados da Africa Ocidental.
Seria talvez por conta desta mudanca demografica da populacdo negra
que a devocdo de Sdo Cosme e Damido funcionaria como espécie de
“lingua geral” que rearticulasse certas ideias africanas sobre a impor-
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tancia de criancas sagradas (e mais especificamente os gémeos). Dai
vimos que foi justamente na virada do século XX que as festas de Cosme
e Damido se tornaram cada vez mais generalizadas na cidade de Salvador.
E percebemos cada vez mais a apari¢do dos tragos que tém definido a
devocao desde meados do século XX: comida de azeite (com destaque ao
caruru), o samba, as criancas em primeiro lugar, as cantigas, a presenca de
Dot etc. Assim, até 1944, Cosme e Damido se tornam “os santos de uma
devogdo que ndo morre”.'#2

Como vimos, a devogdo baiana foi se modificando ao longo de um
século. E tudo de forma muito particular a Bahia. Isto é, tudo que vimos
em relacdo ao culto dos santos gémeos — o caruru, o samba, as cantigas
— é irredutivel a “partes” constituintes advindas da Europa ou da Africa.
Ao mesmo tempo, como inferimos da documentacdo histérica, a mao
negra é que teve papel decisivo na criacao de Sdo Cosme e Sdo Damido
em terras baianas. Mas, muito ao contrario da ideia do sincretismo, este
processo criativo ndo foi o de identificar analogias. Foi o de inovar, criar e
modelar. Portanto, fazendo das palavras de David Brown as minhas, diria
que a devocgao de Sdo Cosme e Damido ndo seria um caso de “novo vinho
em garrafas velhas”, mas sim um exemplo de como “agentes mudam de
forma criativa o formato das préprias garrafas”.'®®
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Este trabalho visa entender a constituicdo do culto dos santos gémeos Cosme
e Damido na Bahia. Através de um levantamento histérico sobre o culto — com
o enfoque principal em jornais e outras fontes populares da cidade do Salvador
entre a segunda metade do século XIX e a primeira metade do século XX —
0 autor mostra que o culto dos santos gémeos em Salvador s6 comeca a ter folego
a partir do momento que emerge ja associado ao mundo negro. A partir daf é que,
até a virada do século XX, o culto se generaliza dentro da cultura soteropolitana.
Os dados sugerem que muito mais que um “sincretismo”, a devogao de Sdo Cosme
e Damido se trata de uma novidade baiana que apesar de se basear em muitas
cosmologias europeias e africanas, ndo pode ser reduzida a nenhuma delas.

Sdo Cosme e Damido | Bahia | Sincretismo | Caruru | Século XIX | Século XX

“THE SAINTS OF ADEVOTION THAT NEVER DIES”:
FESTIVITIES FOR SAINTS COSMAS AND DAMIAN IN BAHIA, 1864-1955

This essay aims to analyze the development of the cult of the twin saints Cosmas
and Damian in Bahia. By way of an examination of historical sources related to
the cult — with a primary focus on newspapers and other popular media sources
from the city of Salvador from the mid-19th century to the mid-20th — the author
demonstrates that the cult of the twin saints in Salvador only begins to take off
when it emerges in association with the world of Black cultural practices. By the
turn of the 20th century, the cult becomes a widespread part of Salvador’s culture.
The data suggest that much more than a type of “syncretism,” the devotion to
Saints Cosmas and Damian is an innovation that despite being rooted in many
European and African cosmologies, can never be reduced to any of them.

Saints Cosmas and Damian | Syncretism | Caruru | 19th century | 20th century
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