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que a ancestralidade comparece como realidade viva afiando pontas de
lancas que abrem passagens de um mundo porvir. A fertilidade dessas
experiéncias também vem promovendo uma importante abertura no
universo da produgio editorial em que brotam outras formas de exis-
téncias. A inclusio de maltiplas expressées do pensamento da didspora
africana e dos povos indigenas tem o objeto de somar-se a0 movimento
de combate ao epistemicidio na medida em que possibilita que essas
multiplas expressdes possam ganhar materialidade, visibilidade e insti-
tucionalidade. Possibilitar que as cosmologias, perspectivas e experién-
cias decolonais redesenhem as encruzilhadas da produgao do conheci-
mento, ali onde e quando a academia se encontra com os territérios
de vida e luta, para que as vozes, caminhos e expressoes dos povos que
resistem hd séculos s desigualdades possam, com o pensamento encar-
nado, desbloquear as imaginagoes e assim, seguir no fortalecimento de
transformacoes politicas e sociais.
A Colecio Didlogos da Didspora publicard prioritariamente titulos de
autores/as negros/as ¢ indigenas, conectando campos de saber e expe-
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lidade. Arte e ativismo politico se unem para enfrentar a chamada
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PREFACIO

E ntre os séculos XVI e XIX, cerca de 10 milhoes de africanos foram
trazidos as Américas no comércio escravista. Quase metade desse
contingente era constituida pelos banto, termo que designa de forma
abrangente uma grande gama de povos e culturas que habitam a regido
da Africa Central, onde atualmente se encontram paises como Ango-
la, Mogambique, Congo etc. No continente americano essas pessoas
foram destinadas ao trabalho for¢ado em territérios conquistados e
explorados por espanhdis, portugueses, ingleses, franceses e holandeses
e hoje transformados em estados como Brasil, Argentina, Colémbia,
Peru, Suriname, Guiana, Cuba, Estados Unidos, entre outros. Ao lon-
go desse periodo, as culturas dos povos centro-africanos, que na Africa
j& compartilhavam uma relativa base comum, entraram em contato
com as culturas dos colonizadores europeus e com as dos povos autdc-
tones americanos. Um complexo processo de rupturas e permanéncias
foi estabelecido desde entdo, e que, por um lado, tem modelado em
cada localidade diferencas especificas e, por outro, tem revelado a agio
de estruturas de longa duragio comuns ou de orientagdes cognitivas
gerais subsistentes no tempo e no espago.

Apesar da dinidmica que os povos banto impuseram a forma-
¢do das culturas nacionais nas Américas, sua presenca em geral ¢é
minimizada nos estudos académicos ou em outras avaliagées sobre os
significados da presenca africana no continente americano. Em geral,
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atribui-se aos banto uma avalia¢io negativa baseada em uma suposta
fragilidade e tendéncia ao “sincretismo” ou & perda dos “tracos africa-
nos originais” em face do colonizador. Curiosamente este mesmo pro-
cesso ndo teria ocorrido com os povos da Africa Ocidental, como os
falantes do tronco gbe (fon, ewe) ou do complexo étnico ioruba, tra-
zidos as Américas em periodo posterior, sobretudo a partir do século
XVIII, cujos legados atualmente desfrutam de grande reconhecimento
e notoriedade. Embora esses povos africanos ocidentais apresentassem
uma maior diversidade entre si, foram evocados como sendo muito
mais “puros”, “fiéis” e “homogéneos” quando se trata de pensar o pas-
sado africano dos povos “mestigos” ou “crioulizados” das Américas.

Mas por que isso ocorre? Descartando de imediato as avaliagoes
evolucionistas que viram as cosmologias e cosmogonias banto como
pobres e inferiores em relagio ao sistema fon-iorubd e, especialmen-
te, a0 monoteismo judaico-cristdo, talvez devamos em primeiro lugar
retomar o legado banto em seus préprios termos, e nio em funcio de
categorias que lhes sdo estranhas.

Retomando o pioneirismo de Edison Carneiro na valorizagio
dos negros bantos em confronto com o nagocentrismo inaugurado
por Raimundo Nina Rodrigues no século XIX, jd é hora de estender
a afirmagio de Roger Bastide aplicada exclusivamente aos terreiros de
origem fon-iorubd: a cosmovisio banto possui uma filosofia tdo sutil
quanto a do sistema jeje-nagd. E nesse sentido ela nio se “perde” em
fun¢io dos contatos, apenas se transforma para em muitos casos se
manter. Estudiosos e estudiosas tém mostrado, por exemplo, o modo
pelo qual essas cosmologias foram atuantes desde os primeiros con-
tatos com os colonialismos cristios na Africa e na nova experiéncia
nas Américas. Um caso bem explorado ¢ o dos significados da cruz
para os povos banto. A cruz como sistema de representagio do mundo
superior (nseke ou dos vivos) e inferior (mpemba ou dos ancestrais) ji
era um poderoso cosmograma entre os Bakongo antes da chegada dos
portugueses a Africa. Quando os missiondrios catdlicos portugueses
levaram a cruz como simbolo de remissio cristd, este reverberou sig-
nificados nativos por meio dos quais foi possivel encontrar mediagoes
entre um sistema e outro. Na umbanda, religido de origem banto, cris-
ta e espirita europeia, até hoje as “giras” (sess6es) sao encerradas com o
seguinte ponto: “Eu fecho a nossa gira/ Com Deus e Nossa Senhora/
Eu fecho a nossa gira/ Sambolé pemba de Angola”. A mengio as duas
dimensoes cosmoldgicas: um mundo habitado por Deus ¢ Nossa Se-
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nhora e, outro, pelos ancestrais africanos (Sambolé pemba de Angola),
parece indicar essa complexa circularidade da filosofia banto.

Esse dinamismo pode ainda ser identificado num vasto legado
de ritmos, festas, ritos, transes, gestos, valores, saberes, sabores, que
atualmente marca a experiéncia banto do passado e do presente. Pode
ser identificado em manifestagoes sagradas e profanas (dicotomia,
alids, pouco reveladora das tradicoes africanas), como na congada, ca-
poeira, jongo, maracatu etc. Nos ritmos e instrumentos musicais, so-
bretudo os de percussio, como samba, samba-de-roda, batuque, cuica,
macumba, marimba etc. No plano linguistico, nas contribuicoes das
linguas banto (quicongo, quimbundo, umbundo), tanto na formagio
lexical do portugués falado no Brasil como na melodia das frases. En-
fim, nao se trata de listar produtos da cultura, como elementos fixos
de um legado estético, mas identificar estruturas, dinAmicas e aportes a
partir dos quais é possivel redimensionar a atualidade e a importincia
dos conhecimentos banto para a formacio de culturas nacionais no
Brasil e em outras localidades da América.

Este livro tem, pois, esse objetivo, através das dguas, acompa-
nhar a travessia da Kalunga Grande, o mar, o grande rio, o espelho das
dguas que separa e aproxima na filosofia banto os vivos deste mundo
dos mais vivos, ainda que invisiveis, do outro mundo, ambos habi-
tantes de dimensoes da vida em flui¢io. Procura atender assim a uma
justa reivindicacdo: a valorizacdo das culturas banto no Brasil e em
outras partes do mundo onde ela também se faz presente.

Versoes anteriores de alguns textos publicados neste livro foram
apresentadas ¢ debatidas no V ECOBANTU, intitulado “Os Bantu
no Mundo Afro-Atlantico”, ocorrido em 2021. Aproveitamos para
agradecer as instituigdes promotoras desse evento: Instituto Latino-A-
mericano de Tradi¢6es Afro Bantu ILABANTU), Centro Internacio-
nal das Civilizagdes Bantu (CICIBA), Centro de Estudos de Religiosi-
dades Contemporineas e das Culturas Negras (CERNe-USP), Grupo
de Pesquisa sobre Educagio, relagées Etnico-raciais, Género e Religido
— Fateliku (USP) e Agb Lona Associagao Cultural.

Por fim, vale ressaltar que a normatizagio da grafia das palavras
origindrias das linguas dos povos banto foram grafadas de acordo com
as normas da ABNT, porém sempre que possivel procurou-se atender
as solicitacoes dos autores por manter a grafia dos originais enviados.

— Os organizadores






1
APORTES SOCIO-HISTORICOS



0 BRASIL TEM UMA ALMA BANTU —
HISTORIA E MEMORIA DOS ENCONTROS
DE CULTURA BANTU (ECOBANTU)

TATA NKISI MWANANGANA KATUVANJESI — WALMIR
DAMASCENO

hist6ria negra brasileira comega com o povo bantu, que por mais de

um século foi maioria estrangeira nestas terras invadidas pelo colo-
nizador portugués que j4 mantinha uma situago escravista em Angola,
por volta do ano de 1482. Sendo assim, a cultura bantu muito influen-
ciou a construgio de um conjunto de principios brasileiro. Porém, no
final do século XVII, com a chegada de negros iorubas (nagds) nas
metrdpoles brasileiras, a cultura bantu foi sendo esquecida e, de certa
forma, engolida erroneamente pelos chamados nagds, num processo
chamado “nagocracia”. Mas os Bantu j4 haviam plantado as sementes
que, germinadas, fincaram raizes que até hoje sao parte de nossas vidas.
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O Brasil recebeu durante trés séculos cerca de 4.300.000 de
negros africanos escravizados. Este aporte humano teve como conse-
quéncia no plano linguistico a emergéncia de um processo de “pid-
ginizacdo”, cuja influéncia maior no contexto cultural brasileiro foi
exercida pelas linguas bantu. Sua procedéncia era, essencialmente, do
Golfo da Guiné, das costas do antigo Reino do Congo, da coldnia de
Angola ¢ de Mogambique.

O aporte das civilizagoes da Africa Central, Meridional e Orien-
tal foi significativo no Brasil, colonia portuguesa desde o inicio do
século XVI, pelo desenvolvimento crescente do trifico de escravos,
monopdlio dos portugueses que tinham sélidos pontos de ancoragem
na zona bantu. Essa atividade mercantilista teve como consequéncia a
instalagio extensiva de grupos bantu neste territério da América do Sul.

Grupos de bantu foram instalados no sudeste brasileiro, espe-
cialmente nos estados do Rio de Janeiro, Sio Paulo € Minas Gerais,
assim como nas regides norte ¢ nordeste do pais a exemplo do Mara-
nhio, Pernambuco, Bahia e Alagoas. Estes grupos foram identificados
como Angolas, Congos, Kiokos (Tchokwe) ou Cabindas, Benguelas,
Bangalas, Cassagens, Dembos, Macuas ¢ Angicos (atuais Tékés).

Um dos grandes legados trazido por estes povos veio pelas mios
de um africano escravizado nascido na capital da provincia do Zaire,
M’banza Kongo, ao norte de Angola. Vindo na dltima leva de con-
tingente de negros Bantu, aportou no sul do pais, em Rio Grande do
Sul, onde permaneceu por pouco tempo e logo migrou para Salvador,
capital da Bahia, onde foi adotado por uma familia nobre escravista de
sobrenome Barros Reis, que mais tarde o batizou e registrou, confor-
me os costumes da época, dando-lhe o nome e sobrenome de Roberto
de Barros Reis, a quem eu satdo:

Zamba Kiambote Bana Kuvunama Kiami Kiiku ia Diala Tata Kim-
banda Kinunga

(“Pego a bengio e licenca ao meu avé Roberto de Barros Reis, Tata
Kimbanda Kinunga”)

Esse sacerdote angolano, descendente direto do grande comple-
xo sociocultural dos Bakongo, fundou em Salvador o primeiro templo
religioso de candomblé de nacdo angola do Brasil, denominado Ter-
reiro Tumbenci, e iniciou Maria Genoveva do Bonfim, Nengwa nki-
si Twenda dya Nzambi, do nkisi Kavungu, que ficou conhecida nos
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meios afro-religiosos da Bahia por Maria Neném, a mais famosa sa-
cerdotisa do candomblé de angola da sua época. Nengwa Twenda dya
Nzambi faleceu em 21 de abril de 1945 e nio deixou sucessores para
a continuidade da sua obra marcante no que se refere as tradigoes an-
golanas, a ndo ser algumas ramifica¢des variantes do Tumbenci, hoje
espalhadas por quase todo o Brasil. Mais tarde o Terreiro Tumbenci
foi reerguido e reaberto sob condugio ¢ dire¢io da Nangwa nkisi Lem-
bamuxi, sobrinha neta da saudosa Maria Neném, minha sacerdotisa
espiritual e ancestral no Candomblé Kongo Angola.

Essas comunidades foram decisivas para dotar a cultura brasi-
leira de um patriménio mégico-tradicional desdobrado em intimeras
institui¢oes e dimens6es materiais e simbdlicas, sagradas e profanas,
de enorme importincia para a identidade do pais e sua civilizagio,
marcada por tradi¢des populares, tais como as festas religiosas e os
cultos nos tempos de candomblés, as capoeiras, os batuques, as dangas,
os ritmos, as festas do boi, a culindria, os instrumentos de musica, o
artesanato, o samba etc.

Vale ressaltar que em regides como no Vale do Ribeira (Sao Pau-
lo), a cultura bantu foi largamente preservada por causa do isolamento
dessa regido que ¢é muito acidentada ¢ montanhosa, mas também pela
pobreza dos seus recursos. Encontra-se nessa localidade ainda hoje al-
deias denominadas Kambuta, Kanguimé. J4 no “rico” Triangulo Minei-
ro é comum ver a famosa congada com suas musicas e dangas dramdticas.

A influéncia das linguas bantu é tao profunda em algumas estru-
turas do portugués oficial e vernacular do Brasil, portugués africanizado,
nas expressoes religiosas do candomblé de nagao angola e nas expres-
soes da cultura popular que o cidadio brasileiro de hoje nao se aper-
cebe de que esses elementos culturais sio de origem africana-bantu.

Sao, portanto, as linguas bantu que exercem a mais forte in-
fluéncia no sistema linguistico portugués do Brasil. Os empréstimos
bantu ao brasileiro foram perfeitamente integrados no sistema do nos-
so portugués. E o caso, entre outros, de terminologias como “bunda”
(derivado ou relativo aos Bundos, ou a mie de todos os dialetos
angolanos), substituida aqui no Brasil pelo termo portugués “nddega”;
ou ainda de termos como: corcunda, cacula, maconha, macumba, mo-
leque, kitanda, kilombo, samba, senzala, zumbi, umbanda, tanga etc.

No que diz respeito a tradi¢do ritual de origem afro-angolana, os
ritos trazidos pelos africanos originaram uma multiplicidade sincrética
por causa do contato das tradicoes dos negros bantu com outras crengas.

[18]



Porém, o que ficou patente foi o menosprezo da influéncia exer-
cida pelos bantu na formagio sociocultural. Tal erro, até hoje nio
corrigido, é verificado na literatura e no material audiovisual referentes
especialmente 2 religiosidade e crencas negras afro-brasileiras. Nessas
referéncias, o Brasil aparece como sendo uma terra de orixds (divin-
dades dos iorubas), esquecendo sequer as denominacoes das entidades
dos Bantu, esmagadas pela nagocracia, criada ¢ produzida a base do
viés eurocéntrico.

As lutas religiosas dos bantu buscam uma revitalizacio de sua or-
ganizagio social e histdrica que goza dos mesmos direitos e valores de
outras crengas de segmentos religiosos e necessita de rigoroso trabalho
de pesquisa, mapeamento e reestudo o que permitird difundir melhor
essas tradicoes culturais religiosas procedentes de complexos sociocul-
turais, a exemplo dos Bakongo (Kikongo), Ambundu (Kimbundu),
Lunda Tchokwe (Tchokwe), Herero-Kuval (Namibe), Ovimbundu
(Umbundu), do qual alids descende a maioria do povo angolano, cujos
reinos Bailundo e Wambo existem até os dias de hoje na provincia do
Huambo. Este ¢ um dos importantes reinos existentes em Angola,
fundado por Wambo Kalunga, descendente direto de Nzambi, assim
como reinos Ndongo, da soberana Njinga Mbandi (Zinga), Lunda
Tchokwe, de Mwatchisenge wa Tembo, e outros.

Foi no sentido de contribuir para essa vitalizacao que foi cria-
do o Encontro das Tradi¢oes Bantu no Brasil (ECOBANTU), uma
proposta originada do Instituto Latino-Americano de Tradigoes Afro
Bantu (ILABANTU), uma organizagio nio governamental interna-
cional, fundada em 1985, sem fins lucrativos, que tem como missio a
valorizacio das culturas bantu dos africanos e afrodescendentes espa-
lhados pelo Brasil e em outras partes do mundo, contribuindo assim
para a luta dessas populagées em prol da cidadania cultural e politica.
Atualmente mantém intercimbios com organizacdes congéneres no
Brasil e na Africa, como o Centro Internacional das Civilizagoes Bantu
(CICIBA), assim como organiza¢bes governamentais de paises como
Angola, Gabdo, Congo, Mocambique, entre outros.

A realizagio do ECOBANTU tem, portanto, o objetivo de es-
tabelecer e fortalecer uma rede formada por estas organizacoes por
meio de intercAmbios e trocas de experiéncias transatlanticas, propon-
do reflexdes e agbes que atuem para salvaguardar e dinamizar essas
manifestagoes culturais e o direito democrdtico 2 existéncia de seus
agentes.



Entre 2003 e 2021 foram realizados cinco encontros em Sio
Paulo. O primeiro, em 2003, sob o tema “Quem somos, de onde vie-
mos e 0 que queremos?”, debateu as lutas histdricas e resisténcia dos po-
vos bantu, com énfase nos processos migratdrios. O segundo, ocorrido
em 2004 contou com participagdo de liderangas tradicionais, politicos
¢ pesquisadores do Brasil, Cuba, Panamd ¢ Angola. O terceiro, intitu-
lado “Afrodescendentes: reconhecimento, justica ¢ desenvolvimento”,
ocorreu 2015 e celebrou a Década Internacional dos Afrodescendentes,
criada por resolugio da Assembleia Geral da ONU, no ano anterior,
para aumentar a conscientizagio das sociedades no mundo quanto ao
combate do preconceito, da intolerincia, da xenofobia, do racismo e
garantia de direitos. O quarto, intitulado “A Tradi¢do Bantu no Brasil
e Africa — Gabio, Angola, Congo, Mocambique, Camarées”, ocor-
reu em 2018. Com a presenga de representantes governamentais dos
paises africanos mencionados no titulo, além de outros da Europa e
dos Estados Unidos, essa edicio do evento internacionalizou-se tendo
a participagio de duas mil pessoas e a presenca de liderancas tradicio-
nais de matriz africanas bantu de vérios estados do Brasil. Nesta edi-
¢do do encontro aprovou-se a “Carta do Povo Bantu — Declaracao
de Sio Paulo” (Anexo). O quinto encontro, “Os Bantu no Mundo
Afro-Atlantico”, ocorreu em 2021, em formato virtual devido a pan-
demia de COVID-19. Contou com a presenca de liderancas tradicio-
nais como Nengua Nkisi Lembamuxi, a carismatica Mae Florzinha, de
Lemba, (dirigente do Terreiro Tumbenci, casa matriz de Salvador, BA)
e Sua Majestade, Rei Soberano Mwatchissengue-Wa-Tembo (Soberano
do Grande Reino Lunda Tchokwe, em Saurimo, capital da Lunda Sul,
leste da Republica de Angola). O evento foi registrado em quase 24 ho-
ras de video disponivel no Canal TV Tumbansi do YouTube' e alguns
trabalhos debatidos nesse encontro estdo publicados neste livro.

Por fim, a presenca e a forga das culturas Bantu na Africa e nas
Américas permitem afirmar que consciente ou inconscientemente e
apesar de todo o racismo e preconceito que procura invisibilizar e pro-
move o apagamento dessas culturas, o Brasil tem uma alma bantu!

“Etu Mudietu”
(E Nés por N6s Mesmos!)

1 Disponivel em: <https://www.youtube.com/c/TVTumbansi/about>. Acesso em:
26 mai. 2023.
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ANEXO0
CARTA DO POVO BANTU — DECLARACAO DE SAO PAULO

Tendo se reunido em Sédo Paulo, Brasil, entre 4 ¢ 6 de maio de
2018, no Memorial da América Latina;

Expressando nosso profundo agradecimento as liderangas tradi-
cionais de matriz africana e de terreiro, as Organizagbes Nao Gover-
namentais, em especial, ao Instituto Latino-Americano de Tradicoes
Bantu — ILABANTU e ao Centro Internacional de Civilizagoes Ban-
tu (CICIBA), aos Governos do Gabao, Angola, Kongo, Mocambique,
Camarbes, Brasil ¢ Estado de Sao Paulo e Bahia pelos esfor¢os na rea-
lizagao do IV ECOBANTU.

Considerando e reafirmando nosso compromisso com:

A Declaragio Universal dos Direitos Humanos, de 1948 que em
seu artigo 2, inciso I diz:

“Todo 0 homem tem capacidade para gozar os direitos e as liber-
dades estabelecidos nesta Declaragao sem distingao de qualquer es-
pécie, seja de raga, cor, sexo, lingua, religido, opinido politica ou de
outra natureza, origem nacional ou social, riqueza, nascimento, ou
qualquer outra condi¢do.”

A Constituigio da Republica Federativa do Brasil de 1988 em
seus Principios Fundamentais no artigo 3°, inciso IV:

“promover o bem de todos, sem preconceitos de origem, raga, sexo,
cor, idade e quaisquer outras formas de discriminagio.”

Em seu capitulo III, Se¢ao II — Da Cultura, art 215, inciso 1°.

“O Estado protegerd as manifestagoes das culturas populares, in-
digenas e afro-brasileiras, e das de outros grupos participantes do
processo civilizatério nacional, ainda no capitulo VI — Do Meio
Ambiente, artigo 225, inciso 1, item II: “preservar a diversidade
e a integridade do patriménio genético do Pais [...]” e no artigo
216 a.
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A Conferéncia das Nagoes Unidas sobre o Meio Ambiente e
o Desenvolvimento realizada em 1992, a Convengio da Diversidade
Biolégica (CDB), a qual propunha medidas para assegurar a conser-
vagio da biodiversidade e seu uso sustentdvel e a Convengao n° 169
sobre Povos Indigenas e Tribais da Organizacdo Internacional do Tra-
balho — OIT em 1989, promulgada pelo Decreto Presidencial n°
5.051, de 19 de abril de 2004 que estabelece em seu artigo 2°., inciso

1°. Que:

“Os governos deverdo assumir a responsabilidade de desenvolver,
com a participagio dos povos interessados, uma agio coordenada e
sistemdtica com vistas a proteger os direitos desses povos e a garan-
tir o respeito pela sua integridade.”

O Programa Nacional do Patrimé6nio Imaterial (PNPI), insti-
tuido pelo Decreto Federal no. 3.551, de 4/08/2000, que visa a im-
plementacio de politica de inventdrio, registro e salvaguarda de bens
culturais de natureza imaterial.

A Declaragio Universal Sobre a Diversidade Cultural, aprovada
na 312 Conferéncia Geral da Organizacio das Nagoes Unidas para a
Educacio, a Ciéncia ¢ a Cultura (Unesco) em 2002, que estabelece
os direitos culturais enquanto marco para a diversidade cultural, bem
como os direitos humanos como garantia da diversidade cultural, com
prioridade para as chamadas minorias e povos autdctones;

As Diretrizes Curriculares para Educagio das Relagoes Etnico-
-Raciais e para o Ensino de Histéria e Cultura Afro-Brasileira e Afri-
cana, e as Leis Federais n.° 10.639/2003 e 11.645/2008, que estabe-
lecem a obrigatoriedade do ensino de contetdo referente a cultura e
histéria afro-brasileira, africana e indigena;

A Convengio sobre a Protecio e Promocgao da Diversidade das
Expressoes Culturais, adotada na ocasido da Conferéncia Geral da Or-
ganizacio das Nagoes Unidas para Educacio, a Ciéncia e a Cultura,
em sua 33a reuniio, celebrada em Paris, de 3 a 21 de outubro de
2005, que tem como objetivo a protecio e a promocio das expressoes
culturais, com evidéncia nas relagoes entre cultura e desenvolvimento,
bem como no reconhecimento e respeito aos bens culturais enquanto
portadores de identidades, valores e significados;

O Decreto Federal n.c 6.040/2007 que Institui a Politica Na-

cional de Desenvolvimento Sustentivel dos Povos e Comunidades
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Tradicionais (PNPCT) que tem como principal objetivo promover o
desenvolvimento sustentivel dos Povos e Comunidades Tradicionais,
com énfase no reconhecimento, fortalecimento e garantia dos seus
direitos territoriais, sociais, ambientais, econémicos e culturais, com
respeito e valorizacdo a sua identidade, suas formas de organizagio e
suas instituicoes.

O III Programa Nacional de Direitos Humanos (PNDH3), ins-
tituido pelo Decreto Federal no 7.037, de 21 de dezembro de 2009,
atualizado pelo Decreto Federal n.© 7.177, de 12 de maio de 2010;

O Decreto n.° 6.872, de 4 de junho de 2009, que aprova o
Plano Nacional de Promogio da Igualdade Racial (PLANAPIR), e
institui o Comité de Articulagio e Monitoramento;

A Politica Nacional de Satde Integral da Populagao Negra, ins-
tituido pela Portaria n.© 992, de 13 de maio de 2009;

A Lei Federal n.e 12.288/2010, que instituiu o Estatuto da
Igualdade Racial;

A Lei Federal n.° 12.343, de 02 de dezembro de 2010, que ins-
titui o Plano Nacional de Cultura (PNC);

O I e II Plano Nacional de Seguranca Alimentar e Nutricional
(PNSAN)), cujos pardmetros de elaboragio foram estabelecidos pelo
Decreto n.© 7.272, de 25 de agosto de 2010;

O I Plano Nacional de Desenvolvimento Sustentivel dos Povos
e Comunidades Tradicionais de Matriz Africana (2013-2015);

A Década Internacional dos Afrodescendentes, criada por reso-
lugio da Assembleia Geral da ONU no dia 23 de dezembro de 2014
que em seu objetivo, partilhado pela referida comunidade de aumen-
tar a conscientiza¢io das sociedades no mundo quanto ao combate do
preconceito, da intolerncia, da xenofobia e do racismo, e a revaloriza-
¢do dos aportes culturais dos africanos e seus descendentes;

O I Plano Nacional para Cultura Afro-Brasileira CNPC/Minc
(20106);

Considerando, ainda:

A “Marcha Zumbi contra o racismo, pela cidadania e pela vida”
(1995), em Brasilia (DF), Brasil;

A “IlI Conferéncia mundial contra o racismo, a discriminacio
racial, a xenofobia e formas correlatas de intolerincia” (2001), em
Durban (Africa do Sul);

As I, II, III e IV Conferéncias Nacionais de Politica para Mu-
lheres;



As I, 11 e III Conferéncias Nacionais de Politicas de Promocio
da Igualdade Racial — CONAPIR;

As 1, IT e III Conferéncias Nacionais de Cultura;

As 1.2 a 14.2 Conferéncias Nacionais de Sadde;

As 1.2 a 5.2 Conferéncias Nacionais de Seguranga Alimentar e
Nutricional;

As 1.2 2 10.2 Conferéncias Nacionais dos Direitos das Criangas
e Adolescentes;

Todas as resolucoes e recomendacoes dos Conselhos Nacionais
de: Povos e Comunidades Tradicionais, Promogio da Igualdade Ra-
cial, Cultura, Crianca e Adolescente, Satde, Seguranca Alimentar e
Nutricional, entre outros.

Entendemos que:

A referida legislacio, que tem forca de lei no Brasil, define um
trajeto a ser seguido, pois efetiva direitos aos povos e comunidades
tradicionais tal com a obrigacio do Estado em garantir o protagonis-
mo e consentimento dos sujeitos de direito na elaboragio, execugio e
implementacio de projetos e politicas publicas, sempre precedidas de
consulta prévia, livre e informadas as populagées tradicionais.

Os territérios tradicionais de matriz africana se organizam com
base em valores sociais préprios, na vivéncia comunitdria, na relacio
sustentdvel com o meio ambiente e nas priticas tradicionais alimen-
tares ¢ de satide, que reafirmam a dimenséo histérica, social e cultural
dos territérios negros constituidos no Brasil.

A escravizagio de seres humanos, a didspora e todo o decorrente
marcado pelas diferentes formas de violéncia sio referéncias para a
compreensio do processo de desterritorializagio e desconstrucio de
referéncias e identidades, e a continuidade desses fendmenos com des-
dobramentos trdgicos nos paises, particularmente nas Américas, que
receberam os africanos para o trabalho for¢ado.

O enfrentamento dessas violéncias, que inclufam a destruigio
das relagdes culturais comunais e de parentesco e as formas de solida-
riedade construidas nos territérios de origem, exigiu do povo negro
a criagdo de espagos para as tentativas de recriagdo e revitalizagio do
universo cultural violentado e fragmentado, para a retomada do con-
tato mitico e mistico com a matriz, com a origem, com o Continente
Africano, origem tanto geogréfica quanto simbodlica, fonte do existir
original, tomada entio como espago existente a0 mesmo tempo no
campo fisico e no imagindrio.
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Estes territérios tradicionais de matriz africana, embora tenham
recebido diferentes denominacgdes a depender da regido do pais, pre-
valeceu em todos, um determinado paradigma, “um conjunto organi-
zado de representacio litdrgicas” que tornam esses espagos/comunida-
de/terreiros “um territério politico/mitico”, um “lugar” de resisténcia,
transmissdo de conhecimentos e preservacio de identidades.

Atrelado as bases conceituais dos povos e comunidades tradicio-
nais de atriz africana torna-se relevante também, refletir e referenciar
o racismo institucional bem como as formas para combaté-lo, visto
que se trata de obstdculo principal para estes povos e comunidades
acessarem politicas publicas, j4 que ¢ limitador no alcance a direitos e
servigos por esta parcela da populagio.

O Programa de Combate ao Racismo Institucional (PCRI) rea-
lizado no Brasil em 2005, a partir da parceria entre a Secretaria de
Politicas de Promogio da Igualdade Racial/Presidéncia da Republica
— SEPPIR/PR, Ministério Publico Federal, Ministério da Satde, Or-
ganizagio Pan-Americana de Satide — OPAS e o0 Departamento Bri-
tAnico para o Desenvolvimento Internacional e Redugio da pobreza
— DFID e o Programa das Nag¢oes Unidas para o Desenvolvimento
— NUD define racismo institucional como:

O fracasso das instituicdes e organizagbes em prover um servico
profissional e adequado as pessoas em virtude de sua cor, cultura,
origem racial ou étnica. Ele se manifesta em normas, préticas e com-
portamentos discriminatdrios dotados no cotidiano do trabalho, os
quais so resultantes do preconceito racial, uma atitude que combina
esteredtipos racistas, falta de atengio e ignorincia. Em qualquer caso,
o racismo institucional sempre coloca pessoas de grupos raciais ou
étnicos discriminados em situagio de desvantagem no acesso a bene-
ficios gerados pelo Estado e por demais instituigoes e organizagdes.

Além do racismo estrutural, outra questdo a se considerar é que
os instrumentos de repasse de recursos tradicionalmente utilizados
pelo governo nio sio acessiveis para as comunidades tradicionais de
matriz africana, tanto pelo grau de complexidade, como por exigir dos
beneficidrios um grau de institucionalizacio e formalizagio que nio
lhes é comum.

A institucionalizacio das liderancas e dos territérios tradicionais
de matriz africana ¢ prioritariamente reconhecida pelos seus pares e
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por sua comunidade. Esta especificidade contaria, mas nio exclui a
obrigatoriedade legal, por exemplo, no que tange a obten¢io de Ca-
dastro Nacional de Pessoa Juridica — CNP]J.

Importante que no processo de fortalecimento institucional
as liderancas tomem conhecimento das formas juridico-legais de
formalizagao reconhecidas atualmente pelo Estado, bem como o
Estado desenvolva instrumental mais simplificado para o reconhe-
cimento e acesso das populagoes tradicionais, considerando as suas
especificidades.

O legado sociocultural e ancestral africano que permeia a con-
vivéncia universal nas Comunidades Tradicionais de Matriz Africana
referéncia que as dimensoes tangiveis, humana e sagrada sio inteira-
mente intrinsecas e indissocidveis. Neste sentido é importante ressal-
tar as diferencas de concepgoes que distanciam a concepgio ocidental
daquela de origem ancestral africana.

Na percepgao ocidental o valor que embasa a compreensio é o
econdmico, material no sentido de bruto, nao lapidado. A extensio e
a sofisticagdo desse valor econdmico ocidental chegario, no mdximo,
ao valor financeiro e, no mais baixo patamar, ao valor imobilidrio.
Marca-se, com base nesse valor, a distincia em relacio 4 concepgio
africana.

Pensar nos espacos/terreiros na perspectiva de identificd-los na
sociedade brasileira como uma questdo meramente espacial ou como
um assunto técnico ou imobilidrio reduz sobremaneira a complexida-
de inerente a estes espagos.

Na qualificagio dos espacos negros, a primeira referéncia coloca-
da para o pensamento, tanto no aspecto concreto quanto na forma de
categoria analitica, é a Terra.

A concepgio de que “terra ndo ¢ objeto de negécio” revela o
valor e a importincia da terra e de suas extensdes para os povos afri-
canos no Brasil (Oliveira apud Silva Neto, 2016, p. 19), onde terra é
ambiente de manifestacdo da vida, da existéncia e, como tal carrega,
imanente, todos os valores da cultura, da ancestralidade, da histéria.

Recomendamos:

A — O desenvolvimento de “[...] agdes nacionais e interna-
cionais sdo necessdrias para o combate ao racismo, discriminacio
racial, xenofobia e intolerdncia correlata, a fim de assegurar o pleno
gozo de todos os direitos humanos, econdmicos, sociais, culturais,
civis e politicos, os quais sdo universais, indivisiveis, interdependen-
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tes e inter-relacionados, e para melhorar as condi¢ées de vida de ho-
mens, mulheres e criancas de todas as nagoes” (Declaragio de Durban,
2001)%

B — A participagio efetiva das liderancas tradicionais de matriz
africana do Povo de Terreiro na criagdo e desenvolvimento de politicas
publicas, como preconiza a Lei;

C — A continuidade dos Conselhos Nacionais paritdrios rela-
cionados aos povos e comunidades tradicionais de matriz africana;

D — A criagdo do Conselho Nacional de Politicas para Povos e
Comunidades Tradicionais de Matriz Africana e de Terreiro;

E — A efetivacio de marco legal para Povos e Comunidades
Tradicionais de Matriz Africana e de Terreiro 4 luz do Decreto Federal
n.° 6.040/2007;

F — A continuidade e implementagio do II Plano Nacional
para Povos e Comunidades Tradicionais de Matriz Africana e de Ter-
reiro sem alterar a imagem de matrizes africanas que os povos tradi-
cionais utilizam no Brasil e sentem-se representadas no seu cotidiano,
muito menos de negar sua religiosidade ou deixar de considerar as
intimeras relagbes entre os povos origindrios;

G — Promover a valorizagio da ancestralidade africana e divul-
gar informagoes sobre os povos e comunidades tradicionais de matriz
africana e de terreiro;

H — Reforgar as condicdes de exigibilidade de direitos pelos
povos ¢ comunidades tradicionais de matriz africana e de terreiro;

I — Combater o Racismo Institucional;

J — Incorporar a histéria e a cultura dos povos e comunida-
des tradicionais de matriz africana e de terreiro, no curriculo da edu-
cagdo bdsica e superior, conforme determinagoes da Lei Federal n.o
10.639/2003;

K — Mapear os povos e comunidades tradicionais de matriz
africana e de terreiros;

L — Promover a regularizagio fundidria e a institucionalizagdo
dos espagos necessdrios & manutengio das tradigoes de matriz africana
e de terreiro;

2 Declaragio de Durban (2001) e o Programa de A¢io de Durban constam do
Relatério da Conferéncia Mundial contra o Racismo, a Discriminagio Racial, a Xenofobia e
Intolerancia Correlata, documento das Nag6es Unidas A/CONF.189/12.

[27]



M — Promover, preservar e difundir o patriménio e as expres-
soes culturais dos povos e comunidades tradicionais de matriz africana
e de terreiro, implementando o I Plano Nacional de Cultura Afro-
-Brasileira;

N — Promover a soberania alimentar e nutricional e incentivar
a inclusio produtiva sustentdvel nas comunidades tradicionais de ma-
triz africana e de terreiro;

O — Reconhecer e fomentar as préticas tradicionais de satde
preservadas pelos povos e comunidades tradicionais de matriz africana
e de terreiro;

P — Ampliar e promover o acesso dos povos e comunidades tra-
dicionais de matriz africana e de terreiro as politicas de protecio e pro-
mogao social, com atengio as suas especificidades histérico-culturais;

Q — Fomentar o ensino das linguas Kimbundu, Kikongo, Um-
bundu, T'chokwe nas Universidades, em especial na Universidade Fe-
deral de Sao Paulo (UNIFESP);

R — Instituir o Grupo de Trabalho Juventude ILABANTU.

Nt — Sou porque somos!

As centenas de liderangas tradicionais de matriz africana e de
terreiro de todas as regi6es do Brasil, de Mocambique, Gabéo, Angola
subscrevem e aprovam por unanimidade esta Carta do Povo Bantu —
Declaracio de Sao Paulo.

Comissao Organizadora do IV ECOBANTU

Tata Nkisi Mwanangana Katuvanjesi — Walmir Damasceno
— Coordenador Geral

José Pedro da Silva Neto — Indtébi — Coordenador da Comis-
sdo de Sistematizagio do IV ECOBANTU
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1.2
BANTOS NA AFRICA E NO BRASIL

MARINA DE MELLO E SOUZA

N esse texto, que parte de uma perspectiva académica (que ¢ como
eu abordo assuntos relativos a algumas sociedades e populagoes
africanas), tratarei de aspectos da histdria e da cultura de povos ban-
tos, matriz cultural de muitos dos africanos escravizados que foram
trazidos para o Brasil. Banto é como foi classificado um dos grupos
linguisticos do continente africano, tendo entrado no vocabuldrio dos
estudioso no século XIX. Bantos e sudaneses, sendo estes provenientes
da Africa Ocidental, do Bilad al Sudan (como a regido foi chamada
nos primeiros registros feitos em drabe), foram até recentemente as
designacdes usadas no Brasil para distinguir povos vindos basicamente
das regides dos porto de Luanda e dos portos do Golfo do Benim.
Atualmente sdo identificadas diferentes etnias no grupo dos chamados
sudaneses, como iorubds, jejes e haussds. J4 as diferenciacées internas
dos bantos, apesar de também existirem, sd0 menos evocadas.



O pertencimento a um mesmo grupo linguistico indica a exis-
téncia de padroes culturais comuns, de sistemas simbdlicos similares,
seja devido a matrizes comuns, seja devido a circulacio de influéncias
junto com as trocas matrimoniais ¢ de produtos. O contato entre di-
ferentes grupos, que partilham conhecimentos e praticas, geralmente
leva & reorganizacio social e politica, com a cria¢io e/ou desapareci-
mento de grupos, alguns se sobrepondo a outros, com base em emba-
tes guerreiros ou por meio de relagdes pacificas. No que diz respeito
aos bantos, um problema historiografico bastante explorado é o que
foi chamado de “expansao banto”. A despeito de diferencas acerca da
compreensdo de como, e por quais rotas ela se deu, ¢ amplamente
aceito que povos origindrios da regido hoje conhecida como dos mon-
tes Camardes transmitiram seus saberes e modos de vida por geracoes
e geragoes, se multiplicaram em termos demogréficos, disseminaram
técnicas agricolas e de criagao de animais, de mineracao, de constitui-
¢ao de grupos sociais maiores e de como governd-los, estando presen-
tes em toda metade sul do continente. Esse movimento de dissemi-
nagio dos chamados povos bantos teria se iniciado em cerca de 500
a.E.C. e se completado em cerca de 500 E.C. Em seu movimento de
expansio, os bantos ocuparam terras habitadas por grupos coletores,
que ou se integraram aos novos habitantes da regido, ou se isolaram e
mantiveram seu modo de vida préprio. Esse ¢ um tema da academia
ocidental, de arquedlogos, historiadores, gedgrafos, historiadores da
arte, linguistas. E o olhar europeu, formado nos espagos académicos,
ligado a preocupagoes dos estudiosos ocidentais, que constréi esse
problema historiogréfico: a movimentagio de populagoes, a circula-
¢ao de ideias e praticas, que deram origem a esse vasto grupo cultural
chamado de banto devido as suas similitudes linguisticas. Ou seja, “a
expansio banto”.

As pessoas que os grupos bantos encontraram em sua expansao
(tenha sido ela dos grupos fisicos, ou dos saberes e comportamentos)
eram cacadores e coletores, ndmades. O grande diferencial dos bantos
com relagdo as populagdes que os precederam era seu conhecimento
da agricultura, da criagio de pequenos animais e da metalurgia. Os
cacadores e coletores que habitavam a Africa Central viviam basica-
mente em pequenos grupos familiares e eram ndmades, sempre em
busca do seu sustento. Os povos bantos agricultores e portadores do
saber da transformacio do minério em ferro constitufam aglomerados
populacionais maiores, com uma rede de relacbes que articulava dife-
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rentes grupos entre si. A introdugio da agricultura, de instrumentos
de ferro para abrir os terrenos e cuidar das plantacoes, e o resultante
aumento da capacidade produtiva permitiu uma maior seguranga ali-
mentar e levou a um crescimento demogréfico, ou seja, os grupos se
tornaram maiores, com mais pessoas vivendo juntas. Por serem agri-
cultores permaneciam por periodos mais longos no mesmo lugar, so-
bre o qual projetaram simbolos e criaram histérias, que vinculavam
as populagoes a determinados territérios. Por outro lado, o aumento
populacional levou a busca de novas terras para plantar, 2 multiplica-
¢io de aglomerados populacionais, organizados em torno das relacoes
de parentesco, das linhagens, dos lagos matrimoniais. A movimen-
tagio dos grupos bantos pela Africa meridional foi acompanhada de
um movimento de sedentarizagio. Mas era um estabelecimento nos
territérios que de tempos em tempos gerava novas movimentagoes
populacionais, seja para buscar novas terras para manter a populagao
em crescimento, seja para resolver uma disputa pelo mando, o que
podia levar a fragmentacio de grupos e criagio de outros. Eram di-
versas as relacoes entre esses grupos com caracteristicas semelhantes,
muitos com origens comuns, constituidos a partir da divisées internas,
outros que se articularam pela troca de esposas, por lagos de amizade,
ou mesmo por conquista armada — e para isto as armas de ferro eram
fator importante na subordinagio dos que resistiam ao novo mando,
ou apenas a nova presenga.'

A disseminagio da maneira de ser banto, seja pela movimenta-
¢ao populacional, seja pela influéncia cultural por eles exercida, com
a introducio da agricultura e da metalurgia, propiciou situagbes nas
quais ocorreu a passagem da organizacdo em familias e linhagens para
a organizacdo em Estado, ou seja, estruturas de governo conduzidas
por normas, que abrangem territérios mais amplos e suborganizacées,
como as linhagens e familias. A organizagio sob a forma de Estado
permitiu a articulagio de conjuntos mais amplos de grupos sociais,
inseridos em uma estrutura de mando, ou seja, com formas defini-
das de exercicio do poder. Essas organizacoes politicas sao geralmente
chamadas de chefaturas, federagoes, reinos ou impérios. A questio da
nomenclatura utilizada para definir a natureza delas é tema de debate
entre alguns estudiosos das sociedades africanas: é dominante a opgio

1 Vansina (2004) ¢ a principal fonte para as informagoes relativas 4 expansao banto
e suas formas de organizagio social e politica.
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por utilizar os conceitos criados nas sociedades europeias, ou oci-
dentais, para classificar também as sociedades africanas, como reino
e império, assim como ¢ comum chamar seus governantes de reis e
imperadores. Entretanto essa ndo ¢ uma questdo resolvida, havendo
estudiosos, como eu mesma, que buscam sempre que possivel utilizar
a nomenclatura nativa de identificagio dos titulos e lugares de poder.
Com isso pretende-se chegar mais préximo da natureza especifica des-
sas organizagoes sociais e politicas, muitas vezes descritas como reinos
e impérios na documentagio, pois eram essas as nogdes conhecidas dos
autores desses textos.

A maior complexidade das organizagoes sociais e politicas foi
acompanhada da constituigio de um sistema de titulagdo, ou seja, de
atribuicdo de titulos que indicavam lugares sociais. As organizacdes
politicas tomavam por base os sistemas de parentesco, e os titulos ex-
pressavam essas relacdes na esfera do governo, do exercicio do mando:
o sistema de titulagio estabelecia vinculos de parentesco simbdlico
e perpétuo. Ou seja, a organizagio dos grupos, tanto internamente
quanto na relagio mantida entre diferentes grupos articulados entre
si, adotou o padrio das relagoes de parentesco, sendo o chefe frequen-
temente chamado pelo mesmo nome que designava o pai, ou o ante-
passado mais velho, assim como as relagées entre os diferentes grupos
se orientavam pelas relagoes mantidas entre os diferentes membros
de uma familia. E comum a todos grupos bantos uma organizagio
social articulada a um sistema de atribui¢io de titulos, que indicam
lugares sociais e a natureza das relagoes estabelecidas entre as diferentes
pessoas, portadoras de determinados titulos e pertencentes a grupos
especificos, mas articulados.

A reconstrugio do passado, ou da histéria das sociedades, de-
pende dos vestigios por elas deixados. Para reconstruir o processo de
expansio banto os pesquisadores recorrem a andlise de mitos e narrati-
vas orais, de vestigios materiais estudados pela arqueologia, de vestigios
linguisticos, como o que agrupa vdrias linguas nas quais o radical nsu
estd presente designando a pessoa, sendo bantu o conjunto de todas as
pessoas. Até onde esses vestigios e as metodologias que os estcudam nos
permitem hoje saber, foi em torno dos séculos XIII e XIV que surgiram
as primeiras formacdes sociais com poderes centralizados, entre elas
Loango, Tio, Congo, Luba, Lunda, para citar apenas os mais conheci-
dos dentro da regiio da Africa Centro-Ocidental, de onde veio a maio-
ria dos escravizados falantes de linguas bantos trazidos para o Brasil.
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Com a integragio de partes do continente africano ao comércio
atlantico e a presenca de europeus letrados nas relacoes entdo enceta-
das, a partir do século XVI foram escritos relatos sobre a regiao, feitos
por capitaes de navios, comerciantes, missiondrios catélicos, funciond-
rios dos paises atuantes na regiao, encarregados de negociagoes diplo-
mdticas e comerciais. Gente era a principal mercadoria negociada nes-
sas transagoes, mas marfim, cobre, ¢ outros produtos, especialmente
obtidos pela coleta, também eram levados para os mercados europeus
e americanos. Nas fontes portuguesas as informagoes sio basicamente
sobre as populagoes habitantes de territérios localizados na atual An-
gola e no atual Mogambique.

As informagées sobre o continente africano registradas por gente
de fora dele sao fundamentais para o conhecimento do passado de suas
sociedades: em 4rabe muito foi escrito sobre o norte da Africa e sobre o
Sael, desde o século IX, e em linguas europeias muito foi escrito sobre
a Africa Ocidental, Central e Meridional a partir do século XV. A 4rea
ocupada por povos bantos comegou a ser frequentada por portugueses,
a partir da costa atlantica, no final do século XV. Em 1483 Diogo Cao
chegou a foz do rio Congo e entrou em contato com a gente que 14 vi-
via. Como vinha ocorrendo no movimento de exploracio da costa afri-
cana pelos portugueses, estes logo perceberam que a costa era o ponto
de chegada de produtos que vinham do interior, que havia um sistema
de trocas e circulagio de produtos entre os quais localizaram o cobre, o
marfim e produtos para eles exdticos, que poderiam alcancar altos pre-
¢os nos mercados europeus, como peles e esséncias. Mas aquela altura
j4 era interessante a possibilidade de negociar pessoas, ou mesmo ape-
nas capturd-las para vender como escravos, seja para as ilhas atlanticas,
nas quais se iniciavam sistemas de produgio e ocupagio colonial, seja
para Portugal, onde cada vez mais os escravizados eram incorporados
a servicos urbanos, domésticos, de transporte, artesanais e agricolas.

Com o desenvolvimento da colonizagio da América cresceu co-
mércio de gente africana escravizada, e se em um primeiro momento
os portugueses utilizaram o trabalho indigena para extrair as riquezas
que o Brasil podia entio oferecer, com o desenvolvimento do engenho
de agicar e a possibilidade de obter altos lucros com o comércio de es-
cravos, os africanos passaram a ser os escravos mais desejados. Agucar,
ouro ou café, toda riqueza produzida no Brasil no 4mbito do comércio
atlantico organizado a partir de Portugal, ¢ da Europa, foi viabilizada
pelo trabalho de africanos escravizados.
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Os principais portos de onde embarcavam escravizados trazidos
para o Brasil eram Ajudd, na Costa da Minha, e Luanda, sede da ocu-
pacdo portuguesa efetivada primeiro a partir da conquista militar, e
depois com a subordinagio cada vez maior de chefes locais 4 4rea de
controle lusitano, que era chamada de conquista de Angola, antes de
ser colonia. Para esse periodo as fontes histéricas ja sdo relativamente
abundantes, compostas por documentos administrativos e eclesidsti-
cos. Um conquistador portugués, comerciante de escravos ¢ homem
da Cimara em Massangano e em Luanda, Anténio de Oliveira de
Cadornega, deixou uma obra em 3 volumes que intitulou Histdria
das Guerras angolanas, 1680, para a qual consultou documentos da
Cimara desde entio perdidos e utilizou sua observagio pessoal (Ca-
dornega, 1972).

Além do porto de Luanda, controlado pelos portugueses e fre-
quentado pelos comerciantes brasileiros principalmente a partir de
meados do século XVII, muitos escravizados foram embarcados pelo
porto de Benguela: sdo estes os dois principais portos de embarque de
bantos para o Brasil, até o século XIX. Com a vigilancia inglesa para
fazer valer os tratados que aboliam o trifico de escravizados, passou a
compensar trazer escravizados embarcados pelo porto de Mocambi-
que, para uma viagem bem mais longa e portanto com custos maiores.
Quanto aos portos ao norte de Luanda, onde o comércio era até entao
controlado por holandeses, franceses ¢ ingleses, também passaram a
ser frequentados por brasileiros e portugueses com a saida daqueles
paises do comércio de gente no inicio do século XIX.

Foi da Africa Central que veio a maior parte dos africanos e
africanas escravizadas para o Brasil durante o periodo compreendido
entre 1580 e 1850. Eram pessoas pertencentes ao macrogrupo cultu-
ral banto, mas falantes de diferentes linguas desse grupo linguistico,
portadores de identidades que os diferenciavam entre si, a despeito de
similaridades bésicas, comuns a todos os grupos bantos, como a cen-
tralidade das linhagens na organizagio social e dos sistemas de titula-
¢a0 na organizagio do poder. No Brasil essas pessoas foram chamadas
por designacées constituidas nos circuitos do trifico, como angola,
congo, benguela, cassanje, cabinda, mocambique, indicando feiras
onde foram negociadas, portos nos quais foram embarcadas ou re-
gi6es de onde foram trazidas. Sao identificacoes chamadas de “nacoes”
pelos portugueses, diferentes do que hoje é chamado de “etnias” que
também sdo construgées ocidentais utilizadas na classificagio de cul-
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turas diferentes da ocidental, e ambas as nogdes implicam uma relagio
de alteridade. A nocido de etnia agrupa as pessoas com base em suas
caracteristicas culturais e das histdrias particulares de seus grupos de
origem, e ndo a partir do comércio atlantico de escravizados, como faz
a ideia de nagco.

A escravizacio, por alguns estudiosos associada a uma morte
social, levava a ruptura de lagos sociais e afetivos (Slenes, 1991-2).?
Novos lagos comegavam a ser construidos ainda em continente africa-
nos, nas caravanas que iam do interior A costa, nos armazéns nos quais
as pessoas aguardavam sua venda e embarque para o desconhecido,
povoado de histdrias terrivelmente assustadoras. Lagos muito fortes
eram criados no navio negreiro, que ligava malungos, uma relagio que
Robert Slenes analisou com maestria e originalidade. Assim como ana-
lisou de forma inspirada e inspiradora a gravura de Rugendas que re-
presenta o porio do navio negreiro, com vdrios elementos visuais que
o levaram a perceber as ideias por trds da imagem, segundo as quais
a travessia levava 4 salvagio cristé, conforme o projeto civilizatério do
seu autor (Slenes, 1995-6, pp. 271-94).

Ao desembarcar no Brasil as africanas e africanos escravizados
tinham na maior parte dos casos deixado para trds tudo que se referia
sua vida, lugar, pessoas, relagdes, desejos, ¢ tinham encontrado pessoas
de outras origens com as quais partilhavam as dolorosas experiéncias
recentes, posteriores a0 momento da escravizagao, qualquer tenha sido
a forma como ela se deu. As maneiras como essas pessoas foram inte-
gradas na sociedade escravista brasileira foram diversas, e novos lagos
sociais e identidades foram construidas a partir do que cada um trouxe
consigo e do que encontrou na nova situago.

Os aspectos relativos 4 exploragio do trabalho escravo, sobre a
qual o Brasil foi construido, primeiro como col6nia de Portugal e de-
pois como nagio independente, governada por um imperador, nio
serdo abordados uma vez que sdo aspectos da esfera da cultura os que
aqui interessam. E na cultura, tomada em seu sentido antropolégico,
que localizamos um substrato comum a diversidade de pessoas, que ar-
rancadas de seus ambientes de origem teriam que se reinventar, ocupar
novos lugares sociais, estabelecer novas relagoes, encontrar novas for-
mas de se expressar, de curar suas doengas, resolver seus problemas,

2 A nogio de morte social provocada pela escravizagio se difundiu a partir do livro
de Orlando Patterson (1982).
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apaziguar seus medos e encontrar suas alegrias. Os processos de cons-
trugio de uma nova maneira de viver tiveram como base elementos
comuns as culturas bantos, pois era de origem banto a maioria das
africanas e africanos escravizados trazidos para o Brasil, espalhados por
todo o territério, diferentemente daqueles que vieram da Africa Oci-
dental, mais concentrados em determinados periodos e regides.

A histéria da exploracio do trabalho escravo no Brasil é a histé-
ria da chegada constante de pessoas africanas escravizadas, de cerca de
1580 a 1850. Dessas pessoas, em torno de 75% era banto.? A constan-
cia, e a intensificacdo da entrada de africanos no Brasil ao longo desses
3 séculos, fez com que fosse estreito o contato entre o Brasil e partes da
Africa, em especial as regices da atual Angola, e da Africa Ocidental,
onde hoje estdo a Nigéria, o Benim, o Togo ¢ Gana. Os que chegavam
encontravam os que estavam no Brasil hd mais tempo, e com o avangar
dos séculos esse tempo poderia abarcar vérias geracoes. Muitos deixa-
ram de ser escravos ao comprar a prépria liberdade ou conquistd-la
pelos bons servicos prestados aos seus senhores.

As levas de pessoas que chegaram ao Brasil em diferente épo-
cas, vindas da metrépole, da Africa, e que entraram em contato com
as populagbes origindrias ¢ suas culturas, construiram uma sociedade
composta por toda essa gente, sob o controle dos conquistadores e
colonizadores portugueses, que impuseram seu governo ¢ controlaram
cada vez mais as terras que passaram a chamar de Brasil. Na sociedade
colonial, africanas, africanos e seus descendentes construiram espacos
especiﬁcos para si, mais ou menos inseridos nas estruturas em vigor e
articulados com as institui¢des coloniais, criadas e controladas pelos
senhores. Diversos entre si, identificaram as bases comuns a todos e
sobre elas inventaram novas maneiras de existir. Ao se organizarem,
da maneira possivel, acionando identidades culturais comuns, grupos
de escravizados adotaram nomenclaturas inventadas pelo comércio
atlantico de gente, como angola e mina. Quanto a banto, como men-
cionado, ¢é uma nog¢do que nasce dos estudos linguisticos da segunda
metade do século XIX e se dissemina no século XX. No Brasil, no final
do século XIX, Nina Rodrigues, pesquisador especialmente interessa-
do na presenca africana na Bahia, classificava os africanos que vieram

3 Segundo Yeda Pessoa de Castro. Disponivel em: <https://www.palmares.gov.
br/?p=2889#:-:text=A%20assessora%20t%C3%A9cnica%20em%20L%C3%ADn-
guas,banto%2Dfalante%2C%20de%20territ%C3%B3rios%20situados>. Acesso em: 31
mar. 2022.
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para o Brasil como bantos e sudaneses, nomenclatura que perdurou
até meados século XX, quando sudanés deu lugar a nomes mais espe-
cificos, como iorubd, jéje e haussa.

As informag6es até agora conhecidas para reconstruir a histéria
dos africanos e seus descendentes no Brasil escravista sao mais abun-
dantes para o século XVIII e XIX, constando geralmente de documen-
tos administrativos diversos, entre os quais os resultantes da repressio
institucionalizada, de relatos de viajantes, de atas de irmandades de
homens pretos, de esparsos relatos pessoais, que se tornam mais fre-
quentes quando a histdria oral ¢ adotada, j4 em épocas mais recentes.
Com relagio aos grupos que se identificaram como bantos, ou mesmo
com os bantos, deles se aproximando apesar de serem de outras partes
do continente africano, os registros do século XVIII em diante, com
alguns poucos anteriores a isso, mostram a proliferagao de irmandades
catélicas “de homens pretos”, como eram chamadas as agremiacoes de
africanos e seus descendentes, escravos ou livres. A historiografia bra-
sileira tem dado bastante atencio a esse tema, e a composi¢do étnica,
ou as origens culturais dos membros das irmandades leigas catélicas
¢ elemento importante na andlise dessas instituicoes. Foi nelas que se
elegeram reis do Congo, uma celebragio eminentemente banto, que
remetia a um passado africano cristdo, resultante da presenca portu-
guesa naquela regido desde o final do século XV (Souza, 2002).

A presenca banto na formacio da sociedade brasileira vai muito
além das manifestagcées com evidentes marcas africanas, como os ba-
tuques, os jongos, os lundus, o samba, no que diz respeito & musica e
a danga; como os calundus, macumbas e umbandas, no que diz res-
peito 2 religiosidade; & capoeira, no que diz respeito a uma luta que
¢ danca. A influéncia banto estd presente no vocabuldrio brasileiro,
como mostrou a linguista Yeda Pessoa de Castro (2001); nas formas
de organizacio dos grupos e estabelecimento de redes de solidariedade
que tomam como matriz a organizagio familiar; na certeza de que as
esferas visiveis e invisiveis da existéncia estio intimamente conectadas
e essa interligacdo deve ser sempre considerada.

Detenho-me um momento no tema da congada, das festas em
torno dos reis do Congo, performances chamadas por Mario de An-
drade de dancas dramdticas, que uniam religiosidade, musica, danca,
dramaturgia, religido, lazer e expressio cultural. Como busquei de-
monstrar no meu livro Reis negros no Brasil escravista (Souza, 2002)
eram celebragées do catolicismo africano no Brasil. O catolicismo
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adotado pelas comunidades africanas e afrodescendentes, organizadas
em irmandades leigas catélicas, rememorava um passado africano, e
banto em especial. O conhecimento sobre a presenc¢a do cartolicismo
na regido do antigo Congo e na regio chamada pelos portugueses da
época de conquista de Angola, mostra que a adesdo ao catolicismo e
os desfiles em homenagem a reis do Congo realizados no Brasil liga-
vam-se as culturas centro-africanas, apesar de & primeira vista serem
percebidos como uma adogio pelas comunidades afrodescendentes de
crengas e comportamentos dos senhores europeus, como as festas de
oragos de irmandades catdlicas.

Existem registros feitos no século XVII de desfiles do rei do
Congo e sua corte festiva, promovidos por corporagoes de oficio,
como o relato de Francisco Calmon (1982) sobre uma celebracio da
realeza lusitana, mas as festas em torno de realezas negras eram pro-
movidas especialmente por irmandades leigas catélicas, as irmandades
de “homens pretos”. Os sentidos mais profundos e particulares dessas
celebragbes, mesmo quando feitas no Ambito de celebragoes oficiais,
ndo era percebido pelos senhores e funciondrios do governo colonial.

Ainda mais alheios aos senhores e realizados longe das suas vis-
tas eram os cultos de cura e adivinhagio, que envolviam especialistas
aptos a contatar a esfera invisivel da existéncia, dos antepassados, dos
ancestrais, dos espiritos da natureza. Os registros mais antigos mencio-
nam calundus, que eram prdticas e crencas trazidas da regido da atual
Angola, geralmente com alguns elementos do catolicismo, que muitas
vezes haviam sido incorporados ainda no continente africano e reela-
borados em solo brasileiro. Se as descricoes de préticas de matrizes afri-
canas sao escassas para um tempo recuado, ficam mais abundantes ao
mesmo tempo que mais documentos resistiram a agio de um tempo
menor, e mais registros foram feitos pelos olhares atentos de viajantes
e cientistas em busca de novas realidades.

Calundu, congada, maracatu, capoeira, berimbau, jongo, tam-
bor, samba de roda, umbanda, vocabuldrio, formas de falar, de dangar,
a presenca centro-africana, portanto banto, é constitutiva da sociedade
brasileira, dos primeiros tempos da colonizacio até hoje. Mas sobre-
tudo desde a chegada da familia real ao Brasil ¢ o empenho da elite
dirigente em civilizar-se conforme o modelo europeu, as manifestacoes
afro-brasileiras tiveram sua liberdade cerceada por normas da admi-
nistragio publica, que buscavam elimind-las dos centros urbanos, que
eram entendidos como os lugares préprios da dita civilizagdo. Du-
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rante o império o Brasil continuou sendo uma sociedade escravista,
que almejava integrar o concerto internacional das nacoes civilizadas
(basicamente Europa e Estados Unidos), e para isso buscava ignorar
a sua parcela afrodescendente, seja em temos demogréficos, seja em
termos culturais.

No contexto da constitui¢do da jovem republica, recém-saida da
escravidio, colocou-se o dilema da natureza da identidade nacional. O
pensamento dominante, formulado por uma elite herdeira e afinada
com os interesses dos antigos colonizadores no que diz respeito a sugar
a0 mdximo a riqueza do territdrio visando a si prépria apenas, via o
continente africano como espago de sociedades consideradas primiti-
vas, em estdgios menos desenvolvidos tomando-se o padrao ocidental
como referéncia. As influéncias africanas na constituicao da cultura
brasileira, impossiveis de negar totalmente, foram entio alocadas na
esfera do popular, expressio de grupos negros subalternos, cujos co-
nhecimentos sdo transmitidos informalmente e nao por meio do ensi-
no formal, de escolas e academias.

A problemidtica da identidade nacional havia ganhado corpo
desde a independéncia, e foi no indio que os escritores, pensadores
e politicos do século XIX buscaram a esséncia da nacio, em conso-
nancia com o movimento romantico, gestado na Europa. O roman-
tismo difundiu a ideia de que a particularidade dos povos, ou o que
foi chamado de “alma do povo”, estaria presente em estado bruto na
cultura popular, na qual residiria a esséncia da nacdo. Na sequéncia
do indigenismo — expressio da busca por uma identidade nacional
no império —, e com a introdu¢io de um pensamento “moderno”,
em consonancia com uma sociedade republicana, em processo de in-
dustrializagao, urbanizagio, e incorporacio de setores mais amplos da
sociedade nas esferas de representagao politica e de usufruto da cidada-
nia, a cultura popular continuou a ser vista como depositiria de uma
identidade nacional, que dizia respeito a todos. Nesse momento, de
confirmacio e consolidacio de uma identidade nacional moderna e
republicana, admitiu-se na constitui¢io do brasileiro algumas contri-
bui¢des de matrizes africanas, trazidas pela parcela da populagio afro-
descendente. Mas as contribuices africanas identificadas pela histéria
oficial se limitavam em especial & capoeira, ao samba, e 2 beleza da
mulata. E a despeito dessa integracio, mesmo que seletiva e parcial,
de manifestagbes culturais afro-brasileiras, nada mudou no que diz
respeito a persisténcia da desigualdade econdmica e de representacio
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politica dos seus produtores, assim nao era reconhecido o real papel
desempenhado pelo negro na sociedade brasileira, que ultrapassa em
muito a esfera das contribuigées culturais.

Na segunda metade do século XX, quando os estudos sobre cul-
tura afro-brasileira se tornaram mais frequentes, em especial entre os
dedicados aos cultos religiosos houve uma valorizagio da ascendéncia
jorubana (ou nagd) ¢ jeje em detrimento da banto; um enaltecimento
do pantedo de orixds do candomblé por oposi¢ao aos cultos aos ances-
trais e espiritos da natureza realizados na umbanda. Tomando como
medida sua prépria cultura, de matriz greco-romana, os estudiosos
viram nas culturas iorubds e jejes uma complexidade de pensamento e
sofisticagdo estética e ritual que facilitou a sua aceitagao. Nesse proces-
so, os cultos de matriz banto, foram vistos como mais primitivos, per-
meados de superstigoes: ambas qualificagoes atribuidas com frequén-
cia a sociedades e préticas africanas pelo pensamento ocidental. Foram
estabelecidas hierarquias entre as diferentes matrizes culturais africa-
nas, assim como eram estabelecidas hierarquias entre as culturas oci-
dentais, produtos de civilizagdes supostamente mais desenvolvidas, e
as outras culturas, consideradas menos desenvolvidas, por mais antigas
que fossem e a despeito de todas as suas contribuicées para a histéria.

Nas tltimas décadas do século XX houve no Brasil a emergéncia
de um olhar mais cuidadoso para as culturas bantos (como visto sobre-
tudo a partir dos trabalhos de Robert Slenes), que identificaram sig-
nificados até entio nao percebidos nas manifestagées afro-brasileiras
ao mostrar fortes conexdes culturais entre a Africa Central e o Brasil.
Nas duas tltimas décadas, ou seja as duas primeiras do século XXI, o
panorama dos estudos sobre o continente africano, sobre a didspora
resultante da escravizacio e sobre as culturas afro-brasileiras mudou.
Um maior conhecimento das sociedades africanas, suas histérias e cul-
turas, permitiu a atribuicdo da dimensio adequada a cada uma das
vérias presencas africanas no Brasil.

O crescimento dos estudos sobre a Africa estd intimamente li-
gado ao questionamento da existéncia de uma democracia racial no
Brasil, da inexisténcia do preconceito racial, e da igualdade de oportu-
nidades para brancos e pretos. Nesse contexto muitos grupos mais en-
gajados politicamente, que denunciavam a opressio baseada na cor da
pele, passaram a enaltecer as ancestralidades africanas, que lhes tornam
distintos da parcela socialmente branca e dominante. Se na segunda
metade do século XIX ocorreu um distanciamento das regides do con-
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tinente africano as quais o Brasil esteve historicamente ligado devido
ao trafico de escravizados e as formagées culturais aqui constituidas,
nos anos finais do século XX as conexées com o continente africano
voltaram 2 tona, resgatadas e valorizadas em um momento diferente
da geopolitica internacional, com as independéncias dos paises africa-
nos apds cerca de 80 anos de dominio colonial, e com transformacoes
significativas nas formulagées tedricas em voga. A nogio de muldicul-
turalismo ganhou terreno sobre a perspectiva evolucionista, e cresceu
a critica sobre 0 dominio ocidental do mundo das ideias.

Foi nesse contexto que os estudiosos olharam com mais atengao
as culturas pertencentes a0 macrogrupo banto, culturas de origem da
maior parte dos africanos trazidos para o Brasil de meados do século
XVI a meados do século XIX. O conhecimento produzido pelos es-
tudiosos sobre essas culturas foi, entdo, incorporado no 4mbito dos
estudos académicos, mas também entre os descendentes de bantos,
que procuravam conhecer melhor as formas de pensamento e de or-
ganizagio social das sociedades de onde foram tirados seus antepassa-
dos. Assim, tanto entre os estudiosos, como entre os que vivenciavam
préticas e crengas de matriz banto, aumentou o conhecimento formal
sobre a cosmogonia banto, as estruturas de pensamento e as formas de
organizagdo comuns a esses povos, sobre como explicavam os fend-
menos da existéncia. Ao serem mais conhecidas e entendidas, em um
contexto de critica as interpretacdes eurocéntricas, as contribuicoes
banto passaram a ser mais respeitadas e valorizadas.

A nogio de cultura banto é formulada e acionada em um pri-
meiro momento pelo olhar ocidental sobre a Africa, que classifica a sua
realidade conforme os instrumentos da sua maneira de pensar — no
caso partindo dos estudos linguisticos. Nos processos de construgio de
novos lacos sociais e novas identidades nas Américas, e no Brasil em
particular, grupos de diferentes culturas tenderam a se aproximar e os
elementos culturais comuns forneceram as bases para as novas crengas,
comportamentos, acoes e identidades. Foi o que aprendemos com os
estudos de Robert Slenes e de Mintz e Price (2003). Banto, na acade-
mia, ¢ um instrumento do conhecimento, uma categoria de classifica-
¢4o, de identificagio de grupos sociais portadores de um conjunto de
caracteristicas comuns, que partilham estruturas linguisticas e radicais
de vocdbulos. A divisio das sociedades em grupos linguisticos e etnias
sdo questoes do mundo ocidental, sao preocupacdes das disciplinas aca-
démicas. Mas no contexto da didspora a ideia de pertencimento a um

[41]



macrogrupo cultural tornou-se um elemento identitdrio importante
para os grupos em processos de reconfiguragio de sociabilidades, de
expressoes culturais, de formas de organizagio. Ou seja, a nogio de cul-
tura banto ¢ importante para as pessoas que viveram os processos de
reconstru¢io social na América e procuraram semelhancas a partir das
quais pudessem reorganizar sua existéncia. Isso ¢ confirmado por este
evento ¢ pelas institui¢des organizadas a partir da ideia de cultura banto.
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1.3

APORTES E CONTRIBUICOES BANTU
NA RESISTENCIA CONTRA A ESCRAVIDAO
E NA CULTURA BRASILEIRA

KABENGELE MUNANGA

s estudos propriamente cientificos sobre os aportes africanos no

Brasil s6 comecaram no fim do século XIX, apds a aboli¢ao da
escravatura. Nessa época, parte notdvel da documentacio sobre o trd-
fico negreiro havia sido destruida para apagar a “mancha negra da es-
cravidio”. Essa documentacio, tais como os “assentos” dos senhores
e arquivos alfandegdrios, teria fornecido valiosas informagdes sobre a
procedéncia étnica e regional dos escravizados e sobre o nimero de
africanos entrados no Brasil coldnia. A falta de identificacio acrescen-
tada ao processo de transculturagio ocorrido entre escravizados afri-
canos de diversas procedéncias étnico-culturais, dificultou o trabalho
dos estudiosos (Ramos, 1942, p. 64).
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Assim, em muitos trabalhos continuou-se a confundir proce-
déncias étnicas dos africanos com nomes dos portos de embarque
ou com nomes das localidades onde foram capturados, ignorando-se
que eles teriam vindo de outras localidades do interior antes de serem
encaminhados para os portos de embarque que, na realidade eram
muito poucos em relagao as numerosas procedéncias étnicas (Ramos,
1942, pp. 64-5).

Para remediar a essas deficiéncias e erros devidos 2 insuficién-
cia da documentagao histdrica, Nina Rodrigues, pioneiro dos estudos
sobre o negro no Brasil teve de recorrer a um método por ele chama-
do “cultural”. Aperfeicoado em seguida por seu discipulo Arthur Ra-
mos, esse método consistiu em estudar as reminiscéncias das culturas
africanas no Brasil em comparagio com as 4reas culturais africanas jd
destacadas pelos africanistas ocidentais da época, tais como Frobenius
e Herskovits. Apesar de ter repetido os mesmos erros cometidos pe-
los africanistas por eles compilados e de se complicar nas incorregoes
gréficas das palavras de linguas africanas, foi gracas a essa abordagem
que se conseguiu estabelecer algumas procedéncias das grandes 4reas
culturais e regionais africanas que trouxeram suas contribui¢oes na
formacio do Brasil de hoje (Ramos, 1942, p. 318).

Baseando-se nesse método, Arthur Ramos distingue trés 4reas
geogréfico-culturais cujas contribui¢cbes foram constatadas no Bra-
sil: 1) A drea ocidental, chamada costa dos escravos, ilustrada pelas
culturas dos povos yoruba ou nagd, jéje, fons, ewé, fanti-ashanti etc.
cobrindo os territérios das atuais Republicas de Nigéria, Benin, Togo,
Gana e Costa do Marfim; o chamado golfo de Benin; 2) A drea dos
povos de linguas bantu, compreendendo numerosas etnias que co-
brem os paises da Africa central e austral (Camardes, Gabio, Congo,
Congo RDC, Zambia, Zimbabwe, Namibia, Mo¢ambique, Africa
do sul etc. 3) Zona do Sudio ocidental ou drea guineano-sudanesas
islamizada, ocupada pelos grupos de negros malés — peul ou fula,
mandinga, haussa, tapa, gurunsi etc. (Ramos, 1942, p. 80; Diégues
Junior, 1977, p. 103).

Esta classificagio nao escapou do espirito evolucionista, apesar
de ela ter-se inspirado em parte da antropologia culturalista de Her-
kovits, pois a drea cultural bantu e suas contribui¢des no Brasil desde
os trabalhos pioneiros de Ninas Rodrigues e dos seu discipulo Arthur
Ramos foram consideradas como inferiores em rela¢io as demais dreas
comumente chamadas “sudanesa”. Muitos de seus seguidores, inclusi-
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vo o afro-brasileiro Edson Carneiro, cairam nessa visao hierarquizante
cujos vestigios nao foram completamente inteirados no Brasil contem-
poraneo, entre nds, até entre os pesquisadores negros.

Em que consistam entéo essas contribui¢oes bantu consideradas
como inferiores em relacio aos chamados sudaneses? Os bantu entra-
ram no Brasil desde os primeiros tempos da escravidao. Essa anterio-
ridade deu origem 4 crenca no exclusivismo de stocks bantu para os
negros entrados no Brasil, nos trabalhos dos alemaes Spix ¢ Martius
e nos dos brasileiros Jodo Ribeiro e Silvio Romeiro (Ramos, 1943, p.
459). Exclusivismo esse contestado por Nina Rodrigues em sua tese
sobre a superioridade sudanesa na Bahia. Hoje, nio teria mais espago
para nenhum exclusivismo, pois sabe-se que tantos os bantu quanto
os sudaneses entraram no Brasil em proporg¢oes dificeis de quantificar
por falta de fontes seguras e que todos deram igualmente suas contri-
buig¢ées na construcio da sociedade e da cultura brasileiras.

Os bantu, os primeiros a chegar, deram o primeiro exemplo de
resisténcia 2 escravidio na reconstru¢io do modelo africano do “qui-
lombo”, importado da drea geogréfico-cultural Congo-Angola. Os es-
cravizados fugidos das fazendas se agruparam em dreas nao ocupadas e
de dificil acesso e ali organizaram novas sociedades que apelidaram de
quilombos. Segundo o historiar Joseph Miller (1976, pp. 151-75), a
palavra “kilombo”, aportuguesada “quilombo” ¢ de origem linguistica
Umbundu e significa campo de inicia¢do onde se organizam os ritos
e cerimdnias de circuncisio dos jovens. No entanto, seu uso e seu
contetido no Brasil remetem a uma instituigio sociopolitica e militar
resultada de uma longa histdria envolvendo regides e povos lunda,
ovimbundu, mbundu, luba, kongo e imbangala ou jaga, cujos ter-
ritdrios se situam hoje nas republicas de Angola e dos dois Congo
(Munanga, 1995-6, pp. 58). E uma histéria de conflitos pelo poder,
de cisao dos grupos, de migracdes em busca de novos territérios e de
aliancas politicas entre grupos alheios. Para entender e captar o senti-
do da formagio dos quilombos no Brasil, precisamos conhecer o que
aconteceu nessas regioes, em pleno coragio dos chamados bantu, nos
séculos XVI e XVII. Segundo uma das versdes dos mitos de origem
e de fundagio, a episddio comega no império luba (centro e sudeste
do atual Congo RDC). Esse império era governado por Kalala Ilunga
Mbidi, cuja morte criou conflitos de sucessao entre filhos herdeiros do
trono. Um deles, tido como perdedor, o principe ¢ cacador Kibinda
Ilunga, partiu com seus seguidores em busca de um novo territério.
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Estavam com fome e sem nenhuma provisio quando avistaram ao lon-
ge uma aldeia e se aproximaram para pedir bebida e comida. O rei da-
quele grupo acabava de morrer e foi substituido por sua filha, a rainha
Rweej. Encantada pela beleza e maneiras nobres do principe cagador,
Rweej pediu Kibinda Ilunga em casamento. Entre os lunda. Como
entre todos os povos bantu, a tradi¢io proibe a rainha de governar
durante o ciclo menstrual, pois, simbolicamente morta como a lua, ela
contaminaria negativamente o pafs ¢ seu povo. Um dia, aproveitando-
-se dessa tradi¢cao quando entrava em perfodo de menstruagio, a rainha
Rweej chamou seus notédveis e chefes de linhagens e apresentou-lhes
seu marido luba como novo rei lunda, colocando-lhe o bracelete (ru-
kan), simbolo do poder (Munanga, 1986, pp. 54-5). Descontente por
essa transferéncia do poder ao marido estrangeiro, o principe Kinguli,
irmao da rainha Rweej, foi-se com seus simpatizantes para o Oeste,
em dire¢ao a Angola, onde juntou-se aos invasores jaga ou imbangala
que ji dominavam a regido antes de sua chegada. Foi nessa peripécia
que Kinguli e seu exército formado por lunda e aliados jagas adotaram
o quilombo e formaram uma sociedade guerreira com uma estrutura
firme capaz de reunir grande niimero possivel de estranhos desvin-
culados de suas linhagens. Nesse quilombo politico e militar, como
no quilombo campo de circuncisio, os novos membros, resultados
das guerras, eram submetidos a dramdticos rituais de inicia¢do que os
retiravam do 4mbito protetor de suas linhagens e os integravam como
irmios e coguerreiros num regimento de super-homens invulnerdveis
as armas de inimigos (Joseph Miller, 1976, p. 162). O quilombo ama-
durecido seria uma instituigio transcultural que recebeu contribuicoes
de diversas culturas: lunda, imbangala ou jaga, mbundu, kongo, ovim-
bundu etc. Os ovimbundu contribuiram com a estrutura centralizada
de seus campos de iniciagio, campos esses que ainda se encontra hoje
entre os mbundu e cokwe de Angola Central e Ocidental.

O quilombo africano, no seu processo de amadurecimento ¢é
uma institui¢do politica e militar transétnica, centralizada, formada
por sujeitos masculinos submetidos a um ritual de iniciacdo. A inicia-
¢ao. Além de conferir-lhes forcas especificas e qualidades de grandes
guerreiros, tinha a fun¢do de unificd-los e integrd-los ritualmente, ten-
do em vista que foram recrutados nas linhagens estrangeiras ao grupo
de origem. Como institui¢io centralizada, o quilombo era liderado
por um guerreiro entre guetreiros, um chefe intransigente dentro da
rigidez da disciplina militar.
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Em seu contetdo, o quilombo brasileiro é, sem divida, uma
cépia do quilombo afro-bantu reconstruido pelos escravizados para se
opor a uma estrutura escravocrata, pela implantagio de uma outra es-
trutura politica na qual se juntaram todos os oprimidos. Escravizados
revoltados organizaram-se para fugir das senzalas e das plantacoes e
ocuparam partes de territérios brasileiros nao povoados, geralmente de
acesso dificil. Imitando o modelo bantu, eles transformaram esses ter-
ritérios em espécie de campos de iniciagio a resisténcia, campos esses
que foram abertos a todos os descontentes ¢ o oprimidos da sociedade
(negros, indios e brancos), prefigurando um modelo de democracia
plurirracial que o Brasil ainda estd a buscar. Nao hd como negar a pre-
senga, na lideranga desses movimentos de fugas organizados, de indi-
viduos escravizados oriundos da Africa bantu, em especial das regioes
de Congo e Angola, onde foi desenvolvido o modelo do quilombo.
Apesar do quilombo ser um modelo bantu, creio que ao unir africanos
de outras dreas culturais e outros descontentes nao africanos, ele teria
recebido influéncias diversas, dai seu cardter transcultural (Munanga,
1995-6, p. 63).

Gragas as pesquisas recentes concluidas e em andamento, fo-
ram descobertas em todas as regides do Brasil, os sitios dos quilom-
bos resultados desse grande movimento organizado de “marronage”.
Num levantamento realizado em 1981 pelo historiador Clévis Moura
(1981), chegou-se a um total de cerca de 44 quilombos distribuidos
entre os Estados de Recife, Bahia, Sdo Paulo, Maranhio, Minas Ge-
rais ¢ Regido Amazonica. Este ntimero j4 foi superado pelas pesquisas
ulteriores & de Clévis Moura. De todos esses quilombos, o de Pal-
mares, nome atual territério de Alagoas é considerado como o mais
importante, tanto pelo tamanho e quantidade populacional como pela
duragio de sua existéncia. Segundo o historiador Décio Freitas (1973,
p. 36), por volta de 1597, o nimero de escravos e libertos reunidos
em Palmares — e que por necessidade de sobrevivéncia vinha cons-
tantemente saquear os engenhos vizinhos — j4 causavam apreensio.
Por volta de 1630 sua populagio teria cerca de 3.000 pessoas. Essas
pessoas praticavam uma agricultura avancada, plantando cana, feijao,
milho, mandioca, batatas e legumes, aproveitando excelentemente os
palmerais da regido para fabricar artefatos de palha, manteiga e vinho;
criavam galinhas e porcos e trabalhavam o ferro (Lopes, 1988, p. 136).

Durante o século XVII, Palmares rechacou mais de trinta e cin-
co expedi¢oes comandadas pelos holandeses e portugueses. Mas foi a
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tltima expedigio comandada em 1692, depois de quase um século de
sua existéncia, por Domingos Jorge Velho que, depois de dois anos
de luta, colocou fim a republica palmerina, quando seu lider méxi-
mo, Zumbi dos Palmares foi traido e morto por um de seus chefes
subalternos. Tratou-se sem davida de uma estrutura politica inspirada
nos moldes organizacionais bantu, certamente liderada por bantu e
seus descendentes como comprovado pelo préprio nome de quilom-
bo e pelos nomes de seus maiores lideres: Ganga Zumba e Zumbi.
Ganga Zumba significaria feiticeiro imortal (Ganga de Nganga, em
diversas linguas bantu e Zumba, em kikongo, imortalidade) e Zumbi,
de Nzumbi ou Nzambi significaria espirito ou deus em vdrias linguas
bantu (Lopes, 1988, p. 139).

Além desse modelo de resisténcia politica apenas batida pela
revolta dos escravizados africanos no Haiti, todos os estudiosos una-
nimemente reconhecem que as contribui¢des bantu na lingua por-
tuguesa do Brasil sao mais fortes que as dos sudaneses. Nao apenas
introduziram uma parte do léxico desconhecido em portugués original
como influfram na fonética e no uso de algumas expressoes idiomdti-
cas e até mesmo na fonologia de algumas palavras (ver a esse respeito a
pesquisa da Dra. Yeda Pessoa, da Universidade Federal da Bahia). De
fato, no vocabuldrio do portugués falado no Brasil, os termos de ori-
gem j&je-nagd sao mais restritos a praticas e utensilios ligados a tradi-
¢a0 dos orixds, como a musica, a descri¢do dos trajes ¢ a culindria afro-
-baiana. E mesmo o vocabuldrio do culto jéje-nagd sofreu influéncia
bantu haja vista 0 uso dos termos tais como “quizila”, “dijina” (nome
de iniciacdo) etc. (Lopes,1988, p.169). As pequenas comunidades ne-
gras relativamente isoladas que hoje pertencem ao complexo dos cha-
mados remanescentes dos quilombos, tais como os Cafundé (Estado
de Sao Paulo), os Calunga (Estado de Goids), as comunidades negras
de Sdo Joao da Chapada e de Patrocinio (Estado de Minas Gerais) etc.
usam dialetos nos quais sao nitidamente identificadas palavras de lin-
guas bantu como o kimbudu, umbundu, kikongo, lunda, kiluba etc.

No campo da religiosidade, as contribui¢oes bantu nio sio tao
invisiveis, embora saibamos que os preconceitos de sua fragilidade cul-
tural em relacio aos sudaneses pesam mais nitidamente nesse dominio
do que em outros. Dizem que os Bantu nio possuem um panteio
religioso organizado no modelo “jéje-nagd” e tiveram de emprestar
ao cristianismo e as tradi¢cdes “jéje-nagd”os elementos estruturadores
de seus ritos ¢ manifestagdes religiosas. O que foi interpretado como
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submissdo e dependéncia e consequentemente como uma atitude de
inferioridade cultural em relacdo a ortodoxia jéje-nagd.

O que ocorre de fato é que em vdrias culturas bantu, de acor-
do com Placide Tempels (1949), a relagio das forgas vitais reserva
uma posicao de destaque ao culto dos ancestrais ou antepassados que
constituem o elo entre o mundo dos vivos e o mundo divino. Este
culto tem um cardter mais familiar, linhageiro ¢ clnico na maioria
das sociedades bantu que tem uma estrutura politica ndo centralizada.
Além disso, muitas dessas culturas nio cultuam os génios da natureza
como no panteio jéje-negd, embora sejam reconhecidos e raramente
invocados. No entanto, entre os bantu que possuem estruturas politi-
cas mondrquicas centralizadas como os kongo, os kubas etc., onde o
culto religioso é uma questao do Estado e ndo da linhagem ou do cla,
encontra-se o pantedo religioso organizado no exemplo do modelo
jéje-nagd. Além do mais, os contatos com o cristianismo aconteceram
no antigo reino do Kongo no século XV quando houve o primeiro rei
africano cristianizado, fora da Etidpia crista desde a antiguidade cldssi-
ca. Esses fatos, somados a dinimica de sua filosofia de forgas vitais que
consiste em integrar forcas novas na sua relagio de forcas interativas,
explicariam porque os bantu do Brasil tiveram de interagir no conjun-
to das relagoes de forgas, tanto com as forcas coloniais simbolizadas
pelo catolicismo, quanto mais com as forgas irmas representadas no
pantedo nagd ¢ com as forcas nativas da terra por meio da integracgio
dos espiritos caboclos em seus ritos religiosos. Tudo isso, dentro de
uma estratégia politica consciente de sobrevivéncia que alguns estu-
diosos consideraram como fraqueza e, portanto, signo de submissio e
de inferioridade cultural.

No Brasil, os cultos de origem bantu sio conhecidos pelo nome
genérico de “macumba” (Rio de Janeiro, Sao Paulo etc.) e os de origem
sudanesa — com suas variantes regionais, como o batuque gaticho e o
xangd pernambucano — pela extensa denominagio de “candombl¢”
(Lopes, 1988, p. 165). A palavra candomblé, entretanto, é certamente
de origem bantu, tanto podendo derivar da aglutinagio das palavras
quimbundo “kiandombe”, negro, ¢ “mbele”, casa, significando tal-
vez “casa de negros”, como pode ser resultado da fusio desse mesmo
“mbele” com o prefixo diminutivo “ka”, mais o termo “ndombe”,
principiante, neéfito, ou melhor, “casa de iniciagiao” (Lopes, 1988,
p- 165). O termo ¢ usado para nomear a modalidade jéje-nagd da
religido tradicional afro-brasileira. Mas os préprios praticantes dessa
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modalidade — pelo menos os mais destacados — nio usam a ex-
pressao, preferindo denominar seu credo de “religido ou tradicao dos
orixds”, haja vista a “Segunda conferéncia Mundial da Tradi¢io dos
Orixds” que reuniu, em Salvador, Bahia, em julho de 1983, sacerdotes
brasileiros, africanos, antilhanos ¢ de todas as Américas (Lopes, 1988,
p. 165). Dai a hipétese levantada por Nei Lopes sobre a anterioridade
dos cultos banto-brasileiros sobre os dos orixds jéje-nagds no Brasil,
mesmo porque, historicamente, o primeiro templo conhecido dessa
religido — a legenddria Casa Branca do Engenho Velho ou Il¢ Iya
Nasso, em Salvador, Bahia — teria sido fundado apenas por volta de
1830. E pode-se sustentar o argumento — “por que nao? — de que,
a0 invés de terem emprestado sua teogonia e seus rituais aos Bantos, a
tradi¢do dos orixds jéje-negds, sim, é que, influenciada por estes, teria
visto surgir de sue seio os chamados “candomblés de Angola” e de
“Congo”, com seus inquices (do quicongo nkisi correspondendo a ori-
x4), tatas (pais), cambonos, muzenzas, sambas etc.com seus atabaques
percutidos com as mios, ao contririo dos jéje-nagds, e tensionados de
modo diferente daqueles; com seus cinticos entoados em quimbundu
ou quicongo e as vezes até permeados de expressdes em portugués”
(Lopes, 1988, p. 166).

Outro trago dessa influéncia poderia ser a transformacéo do ori-
x4 nagd lemanjd que, de nume tutelar do rio Ogum, que banha as ci-
dades de Oy6, Abeokutd e Lagos, na Nigéria, passou no Brasil a orix4
das dguas do mar, talvez por influéncia da Quianda, espirito das dguas
atlanticas de Angola. E a prépria cerimonia do “presente” das dguas”,
que mobiliza Bahia em cada dia 2 de fevereiro, seria, como observa
Luis Camara Cascudo (1965, p. 16), uma recriagio, em terra brasilei-
ra, do banquete propiciatdrio oferecido anualmente para Quianda em
suas dguas.(Lopes, 1988, p. 160).

Para captar a diferenca entre candomblés jéje-nagds ditos orto-
doxos e candomblés de origem bantu chamados Congo-Angola, Ro-
ger Bastide introduz a distingdo entre magia e religido nas representa-
¢oes coletivas (Munanga, 1989, p. 107). Ele observa que o fendémeno
de sincretismo nio atua da mesma maneira na religido e magia, pois
as leis que governam os dois sistemas de pensamento sdo diferentes.
No pensamento religioso, a lei fundamental ¢ a de simbolismo, das
analogias ¢ das correspondéncias misticas. No pensamento mdgico,
a lei dominante ¢ a da acumulagio, da intensificagdo, de complica-
¢ao ¢ adi¢do. No primeiro caso, ndo hd identificagio entre os deuses
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africanos e os santos catdlicos, pois a religido forma um sistema rela-
tivamente fechado, tradicional, ligado ao conjunto da vida socioeco-
ndémica, nos limites da etnia ou da nag¢do. Em consequéncia, quando
as duas religides entram em contato, duas situagoes sao possiveis; ou,
produzir-se-4 uma estratifica¢ao, sendo uma das duas religioes consi-
derada como a tnica e a verdadeira e a outra rechagcada no dominio
dos cultos misteriosos, de magia sinistra; ou, tentar-se-4 estabelecer
correspondéncias entre os deuses, colocando-os no mesmo pé de
igualdade. No segundo caso, a magia aparece como uma ciéncia expe-
rimental, na qual o mdgico experimenta sucessivamente tudo que ele
sabe e imagina para atingir seus objetivos. Os elementos emprestados
da religido catélica pela magia vao mudar de cardter e de funcdo. Eles
nao seriam justapostos para estabelecer analogias como na situagio
de contato entre dois sistemas religiosos. Eles serdo reinterpretados e
misturados para formar um novo complexo mégico. E justamente essa
lei de acumulagdo caracteristica do pensamento mdgico em oposi¢io
a0 pensamento religioso que vai provocar, segundo Bastide, o processo
sincrético (Bastide, 1971, p. 382).

Bastide observa que os bantu mais que os yoruba deixam circular
mais facilmente elementos mdgicos em seus candomblés. A Macumba
e 2 Umbanda sdo verdadeiramente sincréticas, pois nelas encontram-
-se, ndo em correspondéncia, mas sim em fusdo elementos de religido
bantu, yoruba, indios e catélicos. O elemento bantu da Macumba,
acrescenta Arthur Ramos, nio ¢ o santo protetor, mas um espirito
familiar cultuado no culto dos antepassados (Ramos, 1942, p. 152).

Ao falar das contribui¢des bantu no dominio religioso, nao po-
demos deixar de lado as confrarias religiosas existentes no Brasil colo-
nial e até no Portugal da época. Conta Michel Bergmann (1978, pp.
41-2), que essas confrarias eram separadas para os escravizados africa-
nos e para brancos e, entre os escravizados, havia confrarias especiais
para grupos determinados. Assim, a “Venerdvel Ordem Terceiro do
Rosério de Nossa Senhora das Portas do Carmo” foi integrada sobre-
tudo por bantu; “Senhor Bom Jesus das Necessidades e Redencio dos
Homens Pretos”, por Haussa e a confraria de “Nossa Senhora da Boa
Morte” por Nagd-loruba. Essas diferenciagoes apareciam aos olhos de
todos nas procissoes, onde as “cores” nio se confundiam.

Foi no Ambito dessa confraria “Nossa Senhora do Rosdrio” dei-
xada como partilha exclusiva aos negros bantu que os reis do Congo
se investiam nas suas fun¢bes majestdticas e por ocasido dessas festas se
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elegiam e coroavam (Rodrigues, 1977, p. 32). A eleicio e coroagio dos
reis do Congo foram institucionalizadas nos Estados de Pernambuco
e em outras regioes do norte da coldnia como no Ceard, mas nio se
prolongou muito além dos meados do século XIX (Rodrigues, 1977,
p- 33). Mas essa singularidade institucional concedida aos colonos
Congo s6 ¢ explicdvel pelo predominio numérico dos negros daquela
procedéncia. Observa José Ramos Tinhorio que os negros bantu sou-
beram usar com sabedoria, em proveito de sua continuidade histérica,
a estrutura que os brancos lhes ofereceram. Tanto assim que mesmo
abolida em meados do século XIX, a estratégia escravista da “eleicio
do Rei do Congo”, as celebragoes se mantiveram sob forma de autos
ou dancas dramdticas (Tinhorao, 1972, p. 60). Hoje, elas fazem parte
da cultura popular afro-brasileira de diversas regides do pais, sob as
denominagées de “Reinados de Congos”, “Congadas”, Congados” e
“Congos”, sobretudo no Estado de Minas Gerais onde, segundo um
consenso entre estudiosos, os bantu foram numericamente predomi-
nantes (Sabard, 1997, p. 6). O Congado, de modo geral, tem sido defi-
nido como danca dramdtica, folguedo popular ou auto popular (Saba-
rd, 1977, p. 6), ou ainda como um “tipo de folguedo popular entre as
expressoes afro-brasileiras ¢ culturais de Angola e Congo aculturados
a elementos de catolicismo catequético ¢ ao brinquedo de Mouros e
Cristaos” (Rabagal, 1976, pp. 8-9).

Romeu Sabard vai além da defini¢io comum que considera o
Congado apenas como uma festa popular folclérica. Considerando
que o motivo que impulsionou o Congado sio as celebragoes em ho-
menagem a Nossa Senhora do Rosdrio e outros santos tradicionalmen-
te considerados de devogio dos negros, ele define o Congado ou Rei-
nado de Congos como um sistema de religiosidade catélica, popular e
folclérica da cultura brasileira, porém com uma estrutura interna do
funcionamento e um certo grau de autonomia em relacio a Igreja local
(Sabard, 1997, p. 6) Publicamente, tomando o exemplo das principais
regides de Minas Gerais, o Congado se apresenta da seguinte maneira:
1) A frente do cortejo um bandeireiro carregando o estandarte com
a esfinge do santo protetor do grupo. 2) Em seguida duas “guardas”,
sendo uma do Congo e outra de Mocambique, seguidas por grupos
locais de dangantes instrumentistas organizados em duas filas, cada
uma com seu chefe ou capitdo. 3) Atrds do conjunto vem o “reinado”
(nobreza real), o qual compreende pelo menos um par de reis (um rei e
uma rainha congos) com seus “guarda-costas” ou “guardioes dos reis”.
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4) Depois do “reinado” seguem os devotos e admiradores. 5) Final-
mente um fiscal ou coordenador do desfile que se desloca sem posigio
definida (Sabar4, 1977, p. 7).

No recenseamento feito por Alfredo J. Rabagal, além do Estados
de Minas Gerais, os congados existem também nos Estados de Rio de
Janeiro, Sao Paulo, Rio Grande do Sul, Espirito Santo, Santa Catari-
na, Parand, Goids, Mato Grosso, Bahia, Sergipe, Pernambuco, Piaui,
Cear4, Paraiba, Rio Grande do Norte e Maranhio. Os Calendérios
das festas sao sempre atrelados aos dos santos padroeiros de cada re-
gido. Assim, Nossa Senhora do Rosdrio, Sio Benedito, Divino Espiri-
to Santo, Santa Ifigénia, Sao Baltazar, Sao Sebastido, Sao Domingos,
Santo Antonio etc. (Rabagal, 1976, p. 9).

No dominio da cultura material, os bantu como os chamados
sudaneses deixaram viérios aportes hoje integrados na cultura brasileira
como um todo. Tais aportes se observam nos instrumentos musicais
com os tambores de jongo: os tambus (maiores) e os candongueiros
(menores); o ingono ou ingomba de Pernambuco e outros Estados do
Norte que sio nada mais que o ngomba ou angomba, angoma ou ngo-
ma em vdrios grupos do Congo ¢ Angola; o zambé, que ¢ um ingono
menor e que deu origem a danca coco de zambé, praticada em alguns
Estados Nordestinos; a cuica conhecida em todo o Brasil ¢ que nada
¢ mais que a “puita” do Congo-Angola; o urucungo, também chama-
do gobo, bucumbumba ¢ o berimbau-de-barriga que é o mesmo que
“rucumbo” dos lunda (Ramos, 1943, p. 465). Na escultura, os bantu
deixaram suas marcas nas figas em madeira ¢ nos objetos em ferro,
onde os mogambicanos se destacaram. Nos trabalho de mineracio,
eles introduziram a bateia. Na construcio, eles deixaram o mocambo,
ainda vivo no Nordeste do Brasil e em alguns isolados rurais (Diégues
Junior, 1977, p. 109).

No dominio das dancas e musicas, os elementos culturais bantu
sdo presentes nos congos, quilombos, coco, jongo, maculelé, maraca-
tu, bumba-meu-boi e capoeira, destacando-se o samba, um dos géne-
ros musicais populares mais conhecido e que constitui uma das facetas
da identidade cultural brasileira.!

Na visdo dos brasileiros afrodescendentes de modo geral, cons-
ciente e inconscientemente, todos esses legados, sejam eles bantu ou
sudaneses, constituem o patriménio histérico, sociopolitico, cultural

1 A respeito do samba, ver Mukuna (s/d).
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e religioso com o qual eles constroem sua identidade. Hierarquizar as
contribui¢des bantu e sudanesa ¢ atravessar um fosso que nenhuma
antropologia cientifica faria hoje. E criar categorias de preconceito e
“sub-racismo” dentro da popula¢do negra brasileira que poderiam pre-
judicar seu processo de recuperacio de uma tnica identidade étnica
politicamente mobilizadora.
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1.4

EXIGINDO RESPEITO: ECONOMIA MORAL
E ESTRATEGIAS PARA A LIBERDADE
ENTRE CATIVOS DA AFRICA CENTRAL
(0 SUDESTE DO BRASIL DURANTE A
“SEGUNDA ESCRAVIDAC", C. 1781-1888)

ROBERT W. SLENES!

1 Meus agradecimentos a Marcos Leitdo de Almeida por uma leitura critica e su-
gestoes em versdo avangada deste artigo; também a Kathryn De Luna, Chelsea Berry, ¢ os
participantes de semindrios online na Rice University, na Universidade Federal da Bahia
(UFBA), e no 5.° Ecobantu, que também fizeram comentdrios valiosos sobre versdes ante-
riores deste texto. A pesquisa contou com apoio de bolsa do CNPq (Conselho Nacional para
o Desenvolvimento Cientifico e Tecnoldgico). As tradugdes de textos em outras linguas sdo
minhas, a ndo ser que se indique o contrério.
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m Vassouras, municipio de grande produgio de café no Rio de
Janeiro, algumas pessoas libertadas pela Lei de Aboliciao de 1888
protestaram ao descobrir que nio receberiam terras, como haviam
prometido os rumores, em compensa¢do pela servidio anterior. Em
um jongo — uma cangdo de significados codificados, de um género
ainda hoje expressivo de conceitos centro-africanos (Slenes, 2007a,
2013) — eles reclamaram que “Dona Rainha [Princesa Isabel, que
assinou a lei na auséncia do Imperador Dom Pedro II] me dew cama /
Néio me deu banco p ra me sentar” >
A metdfora “ela me deu cama” ¢é ficil de interpretar: “ela me
deu descanso do trabalho”. “Ela nio me deu banco p’ra me sentar” é
menos transparente, mas um pouco de reflexdo revela o sentido: sem
o esperado titulo de propriedade da terra, as pessoas libertadas conti-
nuariam a ser tratadas sem respeito — sem a oferta de um assento — ao
serem recebidas (na porta dos fundos da Casa Grande) por seu antigo
proprietdrio. Essa metdfora vem me impressionando desde que li pela
primeira vez o texto do jongo, como transcrito no cldssico estudo de
Stanley Stein sobre a escraviddo nas fazendas de Vassouras, publicado
originalmente em 1958. (Em 1949, Stein gravou o jongo, cantado
por um antigo cativo, um jovem na época da Aboli¢io, que também o
informou sobre o contexto no qual o verso havia sido composto).® Até
recentemente, no entanto, eu nio tinha motivos para pensar que a me-
téfora pudesse ter uma origem especificamente africana, pois “oferecer
um assento” a um interlocutor como sinal de respeito é um gesto cul-
tural comum a muitos grupos humanos, talvez até mesmo universal.
Comecei a mudar de ideia, porém, quando li o relato do missio-
ndrio Luca da Caltanisetta sobre um ato ultrajante de desrespeito que
ocorreu numa provincia do sul do Reino do Kongo em 1694. Segundo
Caltanisetta, um chefe de aldeia “fez o Padre Francesco [outro missio-
ndrio] permanecer em pé, sem lhe apresentar um assento, uma afronta
muito grande nestas regides”.* O insulto ocorreu nio muito longe da

2 Citado em Stein (em portugués), 1985 [1958], p. 259.

3 As gravagoes de Stein podem ser encontradas em Lara & Pacheco (orgs.), 2007
(no CD que acompanha o livro) e em Monteiro & Stone (orgs.), 2013 (e-book e gravagées
online). Ambos os livros contém transcri¢oes dos jongos.

4 [Le mani fit] le P. Francesco [...] attendre debout sans lui présenter de siége, affront
trés grand dans ces régions. Caltanisetta, 1970 [tradugdo francesa do didrio manuscrito de
1690-1701], p. 29. O ponto de interrogagio do tradutor apds “1694” indica que este é 0 ano
provével da anotagio. O lugar é uma /ibata (aldeia) perto da fronteira entre as provincias de
Mbamba e Nkuso, ao sul de Mbanza Kongo.
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antiga capital do Reino, Mbanza Kongo. Embora em ruinas naquela
época, a cidade ainda estava em pleno vigor em 1652, quando o ma-
nuscrito do primeiro diciondrio de Kisikongo, o dialeto de Kikongo
falado em sua regido, veio a luz. Neste léxico (supostamente compi-
lado pelo missiondrio Joris Van Gheel, que morreu em 1652, mas
provavelmente o produto anterior de outros sacerdotes), ki-kundi
significava “dignitdrio da Corte”; ki-kundi kia mutinu queria dizer
“um favorito, um homem com prestigio perante o rei [mutinu], um
amigo”; e ki-kunda era “um assento, cadeira, banco, degrau, escabelo/
escadote para sentar”.’ Essas entradas de diciondrio, todas aparente-
mente derivadas da mesma raiz -kund- (ou de raizes foneticamente
iguais, mas com tonalidades diferentes), pareciam indicar que “assen-
to” em Kisikongo — também “oferecer assento” — transmitia em sua
prépria estrutura fonética a ideia de “amizade”, incluindo “amizade
vertical” entre chefes e subalternos.

Poderia ter havido outros significados no campo das palavras
-kund-, além daqueles registrados no léxico de 1652? Para responder
a essa pergunta, recorri a outros diciondrios de Kikongo, bem como
aos de Kimbundu ¢ Umbundu.® Estas sao as principais linguas bantu
na “Zona Adéantica” da Africa Centro-Ocidental (a regido em torno
do baixo Rio Congo e do Médio Congo préximo ao Lago Malebo,
assim como a oeste do rio Kwango em Angola). E desta drea que veio
a grande maioria dos escravizados comercializados para o Sudeste do
Brasil (hoje os atuais estados do Rio de Janeiro, Sao Paulo, Minas
Gerais e Espirito Santo) no periodo do comércio de escravos, mesmo
durante os anos de seu apogeu (1781-1850).” Apresento aqui um resu-

5 Van Wing & Penders, 1928, baseado em Van Gheel, 1652, um Diciondrio ma-
nuscrito. (Ver também De Kind et al., 2012, que identificam o texto como um diciondrio
de Kisikongo, nio da variante de Kikongo falada na provincia de Sonyo como se pensava
anteriormente; além disso, eles mostram que provavelmente foi compilado por missiondrios
anteriores liderados por um padre capuchinho nascido no Kongo, nio por Van Gheel).
Nesse artigo, sigo a pratica usual de separar o prefixo inicial singular ou plural dos substan-
tivos Bantu (aqui o 4z singular) do tronco (neste caso, kzndi) com um hifen: ki-kundi. As
vezes, quando o que interessa é apenas o tronco, deixo de fora o prefixo, mantendo o hifen
(neste caso, -kundi). As raizes sao precedidas e seguidas por hifens (como aqui, em -kund-).

6 Kikongo: Bentley, 1887, 1895; Bittremieux, 1923; Laman, 1936. Kimbundu:
Cannecattin, 1804; Cordeiro da Matta, 1893; Assis, s.d. [1948]. Umbundu: [Manso], 1951.

7 Rio de Janeiro hoje inclui o antigo Corte, ou sede do governo nacional (a cidade
do Rio e seus arredores); os dados de populagio sobre o Sudeste apresentados neste tex-
to incluem as informagées sobre a Corte, na época tabuladas separadamente. N.B. que o
comércio de escravos para o Brasil e especialmente para o Sudeste comegou a aumentar
acentuadamente a partir da década de 1780; daf meu uso de 1781 como ponto de partida.
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mo desta pesquisa linguistica, que forma o niicleo de um livro, em fase
adiantada de composi¢ao. Acredito que meus resultados — juntamen-
te com outros dados sobre as estratégias dos escravizados em pequenas
e grandes propriedades para melhorar sua condigdo, particularmente
por meio da manumissio, fuga e rebelidio — me permitem reconstruir
a “economia moral” da senzala no Sudeste: especificamente, sua visio
daquilo que constituia o tratamento justo ¢ honroso que os subalternos
deveriam receber de seus superiores sociais se estes ultimos desejassem
merecer algum respeito e “amizade” em troca. Surpreendentemente,
a economia moral da senzala, particularmente suas possiveis origens
africanas, ainda nio recebeu a aten¢io que merece dos pesquisadores
da histéria social desta regido brasileira, mesmo aqueles influenciados
pelas obras de E. P. Thompson (1966 [1963]; 1993, caps. IV, V) e
James Scott (1976; 1985), que cunharam o conceito. De fato, ainda se
encontram estudos que, embora reconhecendo a existéncia da “agén-
cia” ou protagonismo dos cativos (e portanto das constantes “nego-
ciagbes” entre eles e seus proprietdrios), reconstroem a dialética entre
senhores e escravizados como mera variante das relacoes sociais entre
“super-” e subalternos no antigo regime portugués; ou presumem que
os senhores, por meio da promessa ¢ depois da “concessio” da alforria
como uma “Dédiva” impossivel de “retribuir”, prendiam os cativos e
os alforriados em um estado de perpétua “dependéncia moral”, como
aquele descrito por Marcel Mauss em sua cldssica etnografia compara-
tiva, Essai sur le don (1925).8 Em ambos os casos, as economias morais
peculiares aos grupos brasileiros subordinados (africanos escravizados
e libertados, também seus descendentes) nio sio levadas em conta.

Ver graficos em Slenes, 2016, pp. 189-90, baseados nos dados online da Transatlantic Slave
Trade Database. O comércio para o Brasil foi abolido em 1850. Para dados de listas que
revelam as origens étnicas dos africanos centrais em amostras de navios negreiros intercep-
tados pelos britnicos e adjudicados no Brasil (1835 a 1839), também navios capturados e
adjudicados em Cuba e Serra Leoa (1811-1848, mas predominantemente a partir de 1830),
ver, respectivamente, Leitdo de Almeida, 2014, e Bukas-Yakabuul & Domingues da Silva,
2016. Seus resultados: respectivamente 84% de toda a Zona Atlintica (a de Angola atual e
a do “Congo Norte”) e 79% da Zona Adantica angolana em relagio a toda Angola. Estes
estudos contrariam a afirmagio de Miller (1988) de que os escravizados da Africa Central no
comércio atlntico do século XIX vieram principalmente do interior profundo; entretanto,
o argumento de Miller de que muitas mulheres foram traficadas do interior para a Zona
Atlintica como cativas e, em sua maioria, retidas 14, foi confirmado.

8 Refiro-me aqui, respectivamente, a Fragoso e Rios, 2011, e Soares, 2009, que
considero estudos empiricos admirdveis — como os de meus préprios alunos e colegas que
“critiquei” muitos anos atrds por essencialmente a mesma razio. (Ver o breve relato em Lara,

2016, p. 57).
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Antes de apresentar meus resultados linguisticos, no entanto, e
depois sua relevincia para a compreensio das estratégias dos escravi-
zados, é necessdrio explicar por que a semelhanga fonética entre ki-
-kundi ¢ ki-kunda em Kikongo, uma lingua bantu, chamou minha
atencgio (além do fato de eu me deleitar com trocadilhos). Isto significa
que eu preciso mencionar, pelo menos brevemente, a bibliografia im-
portante que existe hoje — na esteira de Metaphors We Live By de La-
koff e Johnson (2003 [1980])° — sobre a centralidade do pensamento
analdgico para a cognicio humana em geral e para a dos falantes das
linguas bantu em particular. Também requer que eu esboce o contexto
sociolinguistico tanto do Sudeste do Brasil quanto da Zona Atlantica
da Africa Central antes e durante o periodo em questdo, para mostrar
por que ¢ plausivel argumentar que os migrantes forcados desta tltima
regido compartilhavam uma economia moral em comum que poderia
ter se enraizado na vida deles e de seus descendentes em sua nova terra.

Com respeito ao pensamento analégico, meu ponto de partida ¢
uma frase da antropéloga Marilyn Strathern (1992, p. 47): “a cultura
consiste na forma [compartilhada] como as pessoas fazem analogias
entre diferentes dominios de seu mundo”.'” A frase de Strathern é
especialmente relevante para pensar a respeito dos “mundos encan-
tados” nos quais a humanidade viveu até recentemente (ou mesmo
continua a viver, pelo menos até certo ponto). Em tais mundos, as
préprias palavras que se usa, portanto, as analogias feitas com elas,
tém poderes “mdgicos”. Elas permitem que os seres “pensantes” te-
nham um impacto direto nos reinos material e espiritual com sua fala.
Por exemplo, de acordo com a tradi¢io judaico-cristd, Deus criou o
universo com “a Palavra’, transformando assim em matéria o con-
ceito preexistente na mente divina. Da mesma forma, os falantes de
inglés ainda hoje dizem “falando do Diabo”, quando uma pessoa cujo
nome acaba de ser mencionado de repente entra na sala (uma pessoa
ndo “criada”, mas “chamada” pela humana Palavra, eco ténue da di-
vina); e muitos brasileiros ainda evitam dizer o verdadeiro nome do
“rabudo”, do “chifrudo”, do “tinhoso” etc., para ter certeza de que
Ele (ndo arriscarei nomed-lo novamente!) nio aparecerd. Assim, nio ¢é
surpreendente que, por volta de 1910, falantes de Kisundi (o dialeto

9 Traduzido para o portugués como Mezdforas da vida cotidiana, 2002. Ver também
Kovecses, 2015.

10 Strathern, 1992, p. 47. Neste e nos dois pardgrafos seguintes reproduzo, com
alguns acréscimos, frases que aparecem em Slenes, 2018a.
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“Central” de Kikongo) se referissem a “um rugido/rosnado, [...] uma
coisa maravilhosa” (-k#mbu) quando falavam de um leopardo, para
nao chamar a atengio daquele animal pelo uso de seu nome (-#g0);
ou que usassem “pedra” (-tddi) para “ovo” quando nio queriam que
certa galinha soubesse que estavam falando do ovo dela. Também nio
¢ estranho que eles dissessem “gafanhoto [verde]” (-kdnko) para se
referir a uma crian¢a: uma metéfora encantadora, mas usada aqui para
nao atrair um mfrimu andoki, um certo tipo de bruxo que poderia
prejudicar o “pequeno saltitao”.

E neste contexto que o poder dos homéfonos (homédnimos
fonéticos) de revelar vinculos ontolégicos emerge — um poder es-
pecialmente grande em linguas tonais, com sua abundéncia dos tais
homéfonos, diferindo apenas em “melodia”. Na China continental,
por exemplo, ainda é comum evitar atribuir o nimero “4” aos andares
de um edificio que deveriam conté-lo; sobe-se do terceiro andar para
0 quinto, do vigésimo terceiro para o vigésimo quinto etc., porque as
palavras “quatro” e “morte”, embora de tom diferente, sao préximas
foneticamente, o que torna a perspectiva de viver no “andar do td-
mulo” pouco atraente para muitas pessoas.'” De fato, a “tetrafobia”,
“o0 medo de quatro”, ¢ tao forte entre os falantes de chinés (e entre os
falantes do nao tonal japonés, em que o nimero “quatro” também é
foneticamente préximo de “morte”), que tem efeitos fisiolégicos. Pes-
quisas recentes mostraram um aumento significativo na mortalidade
por ataques cardiacos repentinos entre pessoas de origem chinesa e
japonesa nos Estados Unidos no quarto dia de cada més (Phillips et
al., 2001).

No mundo bantu de linguas tonais, pode-se apontar exemplos
semelhantes, particularmente no passado. Por exemplo, segundo o
antropdlogo Wyatt MacGaftey (1986, p. 259), entre os falantes do
Kisundi “um cacador que impregnou sua esposa na noite anterior

11 Verbetes em Laman, 1936. -Ksimbu, além de mugissement, [...] grognement, sig-
nifica lbopard, [...] chose merveilleuse. -Tddi é pierre, [...] nom secret d'un ceuf (pour empécher
la poule de comprendre qu'on parle de son ceuf). -Konko, além de sauterelle (en général), é nom
des enfants & cause de bandoki [bruxos]: ou seja, claramente uma referéncia aqui ao simpdtico
gafanhoto verde, nio ao gafanhoto cinzento, uma praga. Mfitmu [“grande chefe”] andoki
[de ndoki, “bruxo”], dentro do verbete mfiimu, ¢ celui dont les enfants meurent. Sobre -kiim-
bu, ver também Laman (1952-1968), 111 (1962), p. 208.

12 Ver discussao em: <https://en.wikipedia.org/wiki/Tetraphobia>. Devido ao
medo adicional com relagio a “treze” (um ntimero azarado), em muitos edificios chineses se
sobe do andar 12 para o andar 15.
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[a caga] tem mvia nele, o que estragard a sorte de toda o grupo (mvia,
‘md sorte’; mvia, ‘pénis’)”. O problema pode ser evitado, porém, “se
ele usar uma faixa da -#4ba dela [‘tecido perineal’ feminino] ao redor
de sua testa”, transformando assim “mbrinzu, testa” em “biinzu, boa
sorte”."? No caso do primeiro par de termos acima, a semelhanca en-
tre eles faz com que “pénis” traga “md sorte”; no segundo par, “testa”
atrai “boa sorte”, anulando o efeito do jogo anterior de palavras (talvez
isto aconteca também porque o pano perineal [ou seja, a tanga] da
esposa ao redor da testa do marido confirma o encontro sexual deles
na noite anterior, apontando dessa forma para o possivel futuro nasci-
mento de uma crianga, e assim para nova “riqueza em pessoas’ — boa
sorte, de fato!)."

Nestes exemplos, hd uma pequena diferenca fonética entre cada
um dos termos, mas seu valor tonal — indicado pela mesma marca
diacritica na primeira silaba — ¢ aproximadamente o mesmo; ou seja,
a primeira silaba de ambas as palavras do primeiro par, marcada com
um diacritico grave na vogal (“1”), comeca num tom baixo que de-
pois sobe para a silaba seguinte, enquanto a silaba inicial em ambas as
palavras do segundo par, marcada com um diacritico agudo na vogal
(“0”), comega num tom alto que depois cai para a silaba seguinte.”
Outro exemplo, entretanto, mostra que palavras com o mesmo valor
fonético ou similar, mas com “melodias” tonais diferentes, também
permitem o jogo ontoldgico de palavras — como no caso de “quatro”
e “morte” em chinés. Em outro trabalho (Slenes, 2018a), demonstro
0 jogo de palavras extremamente complexo em Kisundi em torno de
raizes -ling- ¢ -lung-. Palavras provenientes destas raizes definem os
significados metaféricos do “cosmograma Kongo”. Este simbolo —
um circulo ou oval reclinado, cruzado no meio por uma linha vertical
¢ outra horizontal — representa o caminho ciclico do sol do dia para

13MacGafey usa sua prépria forma de indicar o tom e o valor fonético destas pala-
vras em Kisundi. Substituo aqui as grafias e marcas diacriticas que Laman, 1936, utiliza para
elas, para que haja coeréncia com a forma de registrar os vocibulos deste dialeto de Kikongo
no restante deste artigo.

14 Sobre o conceito de “riqueza em pessoas” na Africa Central e Austral, ver Guyer
e Belinga, 1995. N.B. que tentei “tornar mais clara” a compreensio de MacGaffey sobre
estes exemplos. Ele diz: “A m4 sorte pode ser evitada se ele usar a tdba dela [...] ao redor de
sua testa para que os dois possam ter duas fortunas diferentes (b#nzu, ‘boa sorte’; mbiinzu,
‘testa’)”.

15 No caso de mvia, o diacritico grave acima do  inicial, da mesma forma, como
veremos, acima de um # inicial, indica uma énfase especial sobre estes sons nasais no comego
das palavras.
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a noite, também o do ser humano da vida para a morte e até mes-
mo, em circunstincias especiais (seguindo o exemplo do sol), para “a
vida” mais uma vez. Tais circunstincias especiais poderiam ocorrer
em cultos comunitdrios de “aflicao-frui¢io” — cultos de iniciagio que
tipicamente surgiam na Africa Central em tempos de crise social ou
ecoldgica — que terminavam, depois da “morte” ritual do iniciado,
com seu “retorno a vida” num novo estado de “frui¢do” ¢ parentesco
espiritual com aqueles que haviam sido companheiros na mesma “via-
gem”. Devido as diversas metaforas geradas pelos derivados de linga
(“cuidar, guardar/proteger”) e litnga (“chegar em casa, estar cheio/
completo, ser justo”; como substantivo, “lua cheia”; como adjetivo,
“completo”), e por causa de outras palavras foneticamente préximas a
essas, o escravizado poderia interpretar a terrivel experiéncia de atra-
vessar o Atlantico no porio do navio como semelhante 4 “viagem” em
um culto de aflicio-fruicao.

Isto porque as migragdes internas que estiveram na origem dos
diversos povos da Africa Centro-Ocidental foram lembradas, quase
universalmente no “cinturdo matrilinear” daquela regido, como via-
gens feitas pelos rios em grandes pirogas (canoas longas e finas, es-
cavadas de um tnico tronco de drvore). Em grande parte da Zona
Atlantica de lingua Kikongo e Kimbundu, tais veiculos aquéticos eram
chamados de ma-liingn, ou um nome muito préximo. Ma-lingu é
uma forma plural, que significa “canoas”, mas também “grande ca-
noa”, por extensio “navio” — o prefixo “plural” ma- também ser-
vindo as vezes para indicar grande tamanho, como o sufixo “s” de
“4guas” em portugués, na expressio “as dguas do oceano”.!’® Conse-
quentemente, o ma-lingu (“navio negreiro”), caracterizado por ma-
-langu (grande sofrimento; pessoa morta) — repare-se no diacritico
grave — poderia ser entendido como barco que transportava seus
passageiros por meio do ka-linga (“oceano, grande corpo de dgua, a
superficie separando vida e morte”), como representado pela linha ho-
rizontal no cosmograma Kongo, mas que trazia-os ao final, se fossem
puros de coragdo, para ma-lingu-liingu (“lua muito cheia”),” em ou-
tras palavras, para “fruicio” como nlungi (“pessoas perfeitas”).

16 Da mesma forma, em inglés, “the waters of the ocean”. N.B. que as canoas es-
cavadas (pirogas) da Africa Central podiam ser bastante grandes, As vezes acomodando 100
pessoas ou mais.

17 O duplo diacritico agudo indica um tom especialmente alto na primeira silaba do
tronco, caindo posteriormente na silaba seguinte.
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Para que o leitor nio suspeite que este pesquisador esteja trope-
cando em seus prdprios tropos, permita-me apontar outras evidéncias
de que os centro-africanos de fato faziam essas conexdes.'® Primeiro,
Sidney Mintz e Richard Price (1992 [1976], p. 48), citam um do-
cumento que descreve as ag¢des dos cativos num navio negreiro, ao
chegarem, no final do século XVIII, em Suriname — um lugar e pe-
riodo em que pelo menos uma grande minoria das pessoas recém-es-
cravizadas provinha da Africa Centro-Ocidental, entre elas gente da
regiao do Kongo. “Todos os cativos sio levados ao convés”, observa
esta fonte, “seus cabelos raspados em diferentes figuras de Estrelas,
meias luas, &c. que geralmente eles fazem um ao outro (nao tendo
navalhas) com a ajuda de uma garrafa quebrada e sem Sabio”." Mintz
e Price tratam isto como uma simples celebracio (algo “do mundo
das Artes”), o que é pouco provével, dado que raspar o cabelo “com a
ajuda de uma garrafa quebrada” certamente devia causar sangramento.
De fato, acontece que hd descri¢es de dois cultos Kongo de aflicio
muito difundidos que terminavam com os recém-iniciados raspando
a cabega — como simbolo de morrer e depois renascer para uma nova
vida (e dentro de um novo grupo de “parentesco”). Segundo, uma
metdfora quase universal na Africa Centro-Ocidental matrilinear era
que “o casamento ¢ uma canoa’, também que “a mulher casada ¢ uma
canoa” (ligando dois grupos de parentesco em diferentes pontos de
embarque do mesmo rio). Wyatt MacGaffey (1986, p. 82) observa
que entre os Kongo (um grupo matrilinear) este tropo “estd implici-
to nas ‘nove canoas de [suas] tradicoes histdricas, cada uma delas a
origem de um grupo de descendéncia”. A mesma metéfora é repetida
quase literalmente em uma entrevista concedida a Maureen Warner-
-Lewis por uma mulher de Trindade, descendente de um homem da
Africa Central que havia chegado no século XIX “de Angola, perto
dos Potogi [portuguéses]”: “[eles] todos vém juntos num navio e vém
vivos. Portanto, eles se consideram irmos. [...] [Eles] estdo na barriga
de uma mulher [...] ¢ eles morrendo [vio morrer] na barriga de sua
mie se o navio se afundar”. Observo que em Trindade a palavra para

18 Ver Slenes, 2018a (esp. pp. 356-60) para mais detalhes.

19 Fonte citada: Stedman, 1988 [1790], p. 174. Slenes, 2018a, p. 359, observa que
uma grande minoria de africanos que chegavam ao Suriname durante o periodo em que
Stedman esteve 14 eram de origem bantu, em consonincia com a conclusio do historiador
R. F. Thompson, 2005, p. 75, de que uma prdtica cultural descrita por Stedman provinha
do norte do Kongo.
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“companheiro do mesmo barco negreiro” é malong.*® Esta é quase
exatamente a forma — ma-longo — que ma-hingu toma entre o Li-
bolo, um subgrupo dos Mbundu matrilinear, que fala um dialeto de
Kimbundu.?

Em suma, quando os centro-africanos que chegavam juntos a
seus destinos brasileiros acabaram se chamando de “malungos” (de
ma-lingu), palavra incorporada ao portugués brasileiro desde pelo
menos o final do século XVII, eles nao estavam simplesmente cunhan-
do uma mera “figura de linguagem”.”> “Navios” metonimicos (com-
panheiros de um mesmo navio) eles eram, mas o nome expressava
a convicgio de que eles haviam sido transformados por essa terrivel
provagdo em “parentes préximos”, renascidos para uma nova vida de
(possivel) plenitude, exatamente como aqueles que “haviam sobrevi-
vido” A inicia¢do, juntos, em um culto comunitirio de aflicio-fruicio.

Apresento estes pormenores para mostrar por qué suspeitava que
os falantes de Kikongo (ou mais precisamente, do dialeto Kisikongo,
dado o que vimos até agora) nao teriam considerado a semelhanca
fonética entre as palavras ki-kundi ¢ ki-kunda — “amigo” ¢ “assen-
to” — como simplesmente uma curiosidade sem nenhum significado
particular. Mas antes de me aprofundar nesta questdo, preciso delinear
o contexto sociolinguistico do Sudeste brasileiro e da Zona Atlantica
da Africa Central durante o periodo em foco, para mostrar a relevancia
desta nova virada linguistica em minha pesquisa para a compreensio
da economia moral dos escravizados.

No final do século XVIII, as capitanias do Sudeste, especial-
mente Sao Paulo, Espirito Santo e Rio de Janeiro, tinham uma popu-
lagao relativamente esparsa. Isto mudou, no entanto, como resultado

20 Slenes, 2018a, citando Warner-Lewis, 2003: 38. Repare, também, que na Bahia,
tanto no “Candomblé Ketu” (inspirado na tradi¢ao da Africa Ocidental) quanto no “Can-
domblé Congo-Angola”, os iniciados tém suas cabegas raspadas como parte do ritual; tam-
bém, aqueles que sio iniciados juntos formam um “barco”. Como notam Mintz e Price, o
metdnimo “barco/navio” (“companheiro do mesmo navio negreiro”) era de uso geral na
Afro-América, mas fora do Brasil (e da Trindade) geralmente aparecia em uma tradugio
europeia, dada a mistura de gente da Africa Ocidental e Centro-Ocidental: sipi (ship) no
Caribe Britanico, batiment em Saint Domingue, e carabela em Cuba.

21 Johnston, 1919-23, p. I, 367.

22 Ver o sermio do Padre Anténio Vieira (publicada em 1688), mencionando e
definindo “malungo”: “Dos pretos é tio propria e natural a unido, que a todos os que tém
a mesma cor, chamam parentes, a todos os que servem na mesma casa, chamam praceiros
[parceiros], e a todos os que se embarcaram no mesmo navio, chamam malungos”. Vieira,
1688, p. 165 (na parte V do sermio XX). (Modernizei a ortografia).
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da revolugio dos escravos em Saint Domingue nos anos 1790 e da
aboli¢io do trafico de cativos para o Caribe Britinico a partir de 1808.
Estes eventos, que geraram uma subida acentuada nos precos dos pro-
dutos agricolas antes produzidos pelo trabalho cativo caribenho para
Europa, levaram a um enorme aumento no comércio de escravizados
para o Brasil — particularmente para Rio de Janeiro e Sao Paulo, que
foram especialmente abengoadas (ou amaldi¢oadas) com boas terras
para a produgio de agticar. Em pouco tempo, partes significativas da
regido (produzindo agtcar, depois outros produtos de exportacio, es-
pecialmente café) apareciam cada vez mais aos visitantes como exten-
soes da Africa. Isso porque o Sudeste do Brasil nesse perfodo (até a
aboli¢io do comércio de escravos em 1850 e mesmo além disso) tor-
nou-se um dos lugares principais, juntamente com Cuba e o Sul dos
Estados Unidos, daquilo que hoje ¢ chamado de “segunda escravidao™:
um sistema de trabalho forcado cada vez mais violento, integrado a
mercados e institui¢des capitalistas crescentes, centrado em grandes
propriedades e marcado por um enorme aumento do coméreio em escra-
vizados — comércio principalmente internacional da Africa, no caso
do Brasil e de Cuba, e predominantemente nacional (alimentado pelo
rapido crescimento da populagio cativa interna) no dos Estados Uni-
dos.”? Em meados do século, de acordo com os censos da provincia do
Rio em 1849 e 1850, 59% dos escravizados e 32% da populagio total
eram africanos. Em Vassouras (tipico do Vale do Paraiba que abrangia
regides no Rio e em Sao Paulo, também de 4reas de plantio no Oes-
te desta Ultima provincia), essas cifras eram, respectivamente, 72% e
49%. Observo que pesquisas locais, baseadas em manuscritos de cen-
sos e de inventdrios dos bens de falecidos, tém confirmado a veracida-
de aproximada destas estatisticas.”* Como foi mencionado, a grande
maioria desses migrantes forgados veio da Africa Centro-Ocidental, de
fato, especialmente da “Zona Atlantica” daquela regido. Uma minoria
significativa era de falantes de linguas bantu da Africa Centro-Oriental

23 Tomich, 2004; Marquese & Tomich, 2009; Slenes, 2019. A segunda escravidio,
em seu auge na regido Sudeste do Brasil c. 1831-1888, foi alimentada depois de 1850 por
um grande comércio interno de escravos dentro da regido e de outras partes do pafs, que ge-
ralmente transferia pessoas de pequenas propriedades para grandes fazendas (Slenes, 2004).

24 Ver minha discussio e citagio de fontes em Slenes, 2000 [1991-2], parte II. Ver,
mais recentemente, Luna & Klein, 2003; Salles, 2008; Moreno, 2013.
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(enviados de Mogambique). Relativamente poucos vieram da Africa
Ocidental (dos portos da Senegdmbia a Enseada de Benin).”

Os cativos da Africa Centro-Ocidental, é verdade, vieram de
“nagdes” diferentes; no entanto, a maior parte deles “se entendiam”.
As linguas bantu da Zona Atlantica eram intimamente ligadas histori-
camente, como as linguas romanicas da Europa. Isto era especialmente
o caso dos dialetos nas fronteiras da interface Kikongo/Kimbundu.
(Marcos Leitdo de Almeida demonstrou o impacto linguistico dra-
mdtico da incorporagio de pessoas escravizadas — falantes da lingua
vizinha — nos reinos dos dois lados dessa fronteira, apés o inicio do
trafico atlantico de escravos e das guerras e caos social que esse comér-
cio gerou na Africa).” Em suma, ndo h4 davida de que as trés linguas
mencionadas, em seus diversos dialetos, também em seus “inter-diale-
tos” ou linguas pidgin (geradas inicialmente na Africana longa marcha
dos cativos do interior para o litoral), eram faladas diariamente, dentro
e fora das senzalas do Sudeste brasileiro, mesmo por muitos negros
nascidos no Novo Mundo.” Era precisamente este campo linguistico
que permitiu a rdpida descoberta, por aqueles que nele se dirigiam, da
“Africa no Brasil”, ou s¢ja, das indmeras afinidades culturais compar-
tilhadas pelos centro-africanos (ocidentais, e até mesmo orientais) na
nova comunidade “assenzalada”.?®

Estas afinidades culturais nio terminaram repentinamente com
a abolicdo do comércio de escravos em 1850. Muitos dos jovens da
Africa Central que chegaram no auge do tréfico nas décadas de 1830
e 1840 ainda estavam vivos nas décadas de 1870 e 1880, quando
comandavam um lugar especial na comunidade escravizada, como
exigiam os costumes da Africa Central. Os informantes de Stanley

25 A partir do Transatlantic Slave Trade Database (www.slavevoyages.org), calculo
que entre 1811 e 1856 (quando ocorreu o tltimo desembarque relatado de cativos africa-
nos), 75% vieram da Africa Centro-Ocidental, 18% da Africa Centro-Oriental e apenas 7%
da Africa Ocidental. (Minhas estimativas levam em conta os africanos ocidentais que chega-
ram aos portos do norte, particularmente Salvador, Bahia, mas foram entdo transbordados
em navios brasileiros para o sudeste). Slenes, 2018b.

26 Leitao de Almeida, 2012; 2014; 2020a; Leitao de Almeda & FitzSimons, 2022,
online [2015].

27 Sobre os pidgins criados na Zona Atlantica por comerciantes de escravos e ca-
tivos caminhando até os portos, ver Slenes, 2000 [1991-2] a respeito da rota para Luanda,
e o preficio de Jan Vansina em Heywood (2002) a respeito do comércio para o baixo Rio
Congo, Luanda e Benguela.

28 Assim, o subtitulo de Slenes, 2000 [1991-2]: “Africa coberta e descoberta 70
Brasil” — nido “[...] descoberta do Brasil”, como os editores da Revista USP [n.° 12] en-
tenderam erroneamente em 1991-2). Isso foi corrigido em todas as reedi¢oes posteriores.
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Stein — jovens ou adolescentes na época da aboli¢do — lhe falaram
sobre o respeito desfrutado pelos idosos, os macotas (“pessoas da Afri-
ca, gente sdbia”), a quem se oferecia lugares especiais, bem na frente,
na hora das apresentagées de jongo nas fazendas (Stein, 1985 [1957],
pp. 163-4, 204-9). Acontece que makota é um termo plural gene-
ralizado entre os Bantu na Africa Centro-Ocidental, designando os
“ancidos”, “tios de linhagem”, “guardides e conselheiros” do chefe de
um grupo de descendéncia, “juizes em disputas internas”, e assim por
diante. Esses makota teriam assegurado que as geragdes mais jovens
da senzala, nascidas no Brasil, estariam plenamente conscientes das
associagoes evocadas no campo das palavras -kund- durante e depois
dos dltimos anos da escravidio.”’

De fato, com base no reconhecimento académico desde pelo me-
nos a década de 1970 de que a Africa Centro-Ocidental era uma tinica
drea cultural, ndo apenas linguistica (Craemer et al., 1976) — assim
como o consenso mais recente de que os povos da Africa Centro-O-
riental partilhavam grande parte desta cultura (por exemplo, os cultos
comunitdrios de afli¢io-fruicdo j4 mencionados)*® — demonstrei em
vérios estudos que os escravizados no Sudeste do Brasil se baseavam
nessa heranca amplamente compartilhada para “navegar”, talvez como
malungos num sentido estendido, suas condigoes de escravidao. Mas
serd que o mesmo argumento pode ser feito com respeito a algo tao
complexo como “economia moral”, que implica em uma experiéncia
compartilhada (além das fronteiras linguisticas e “étnicas”) de condi-
¢oes sociais similares na Africa Central durante muito tempo e a des-
coberta compartilhada, no Brasil, de que as diretrizes anteriores para
a intera¢do humana ainda poderiam produzir resultados desejdveis no
novo ambiente?

Acredito que pode. Com base no trabalho dos africanistas, argu-
mento em meu livro em andamento que a longa histéria da “expan-
s40” bantu em territério relativamente vazio (até o inicio do primeiro
milénio EC [Era Comum/Era Crista], de fato, em muitos aspectos,

29 Sobre os significados de makota nos idiomas da Zona Atantica, ver Slenes,
2007a: 113; 131-32 (texto e notas); também 2013, p. 50, 55. (Agradego novamente a Ca-
milla Agostini, que me deu a dica sobre isto.) Para as raizes profundas de makota (*-kot ou
*kota), ver Guthrie, 1970: III, 30, e Vansina, 2004, p. 216, n.° 29. As palavras também
eram transmitidas dentro das familias, que estavam muito presentes nas fazendas do Sudeste
(Slenes, 2011 [1999]).

30 Janzen, 1992; Van Dijk et al., 2000.
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mesmo até o inicio do segundo milénio) promoveu um ethos de re-
lativa igualdade entre as pessoas comuns e seus “chefes”.! Durante
essa expansdo, os chefes geralmente nio podiam “impor-se” a seus
suditos, ji4 que estes tltimos sempre podiam migrar para um novo
territério; o principal recurso dos “lideres” para manter a lealdade de
seu povo era demonstrar sua capacidade de trazer beneficios sociais
para o grupo. Isto trouxe “riqueza em pessoas”, no sentido amplo (nio
apenas aumento da populagdo) definido por Guyer & Belinga (1995):
a promogdo, pelos chefes, da diversidade social e de condi¢des favo-
rdveis para reter (e receber por meio da migracio) uma variedade de
pessoas de diferentes talentos que poderiam contribuir para o bem-es-
tar geral da comunidade. O resultado desta diversidade e da relativa
igualdade de poder, eu defendo, teria fomentado comunidades cujos
membros interagiam em geral com confianca e respeito mutuo, e que
também viviam em relativa harmonia com seus vizinhos, dada a abun-
dancia de terras e recursos. As coletividades bantu nesta fase de sua
histéria nio teriam sido muito diferentes, nestes aspectos, daquelas
dos povos no final da longa evolugio da humanidade na condi¢do de
cagadores-coletores (antes que as densidades populacionais crescentes
comegassem a produzir competi¢io entre, e dentro dos grupos por
recursos mais limitados).

Uma nova e densa bibliografia nas tltimas duas décadas tem
derrubado a ideia de que a evolugdo humana durante esse longo perio-
do foi o resultado da competicio feroz, sem trégua, pela “sobrevivén-
cia do mais apto”, que s6 teria terminado com a chegada da “civiliza-
¢i0” com sua “sublima¢io” de tendéncias atdvicas “primitivas”. Pelo
contrério, os cacadores-coletores viviam em sociedades igualitdrias e
cooperativas. Sociedades nas quais 0 “comportamento pré-social” e
o “altruismo” — a disposi¢ao inata de sacrificar-se pela comunidade,
se necessirio — havia-se tornado a regra, precisamente porque estas
eram qualidades que haviam contribuido durante muito tempo para
a “aptidao” de cada grupo de sobreviver e transmitir seus genes aos

31 Ver Vansina, 1999, sobre a persisténcia de uma “ideologia de igualdade” na his-
toria profunda da tradigdo politica bantu-ocidental. Ver também Leitao de Almeida, 2000b
(sobre *pika, o primeiro “escravonimo” [termo remetendo a “escravo”] conhecido na Africa
Centro-Ocidental, surgido no final do primeiro milénio AEC [Antes da Era Comum]), que
observa (p. 429) que “em quase todas as linguas em que foram encontrados cognatos de
*-plka, o termo era usado consistentemente como um antdénimo de *-kiimd, que conceitua-
lizava a honra e a pertenca de um individuo dentro de uma comunidade”. (Sobre a honra na
histéria africana, ver Iliffe, 2005, esp. cap. 8, “A Honra do Escravo”).
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p6steros.®® Estes achados foram complementados por estudos sobre
a moralidade social das criangas e sobre o comportamento de pessoas
de diversos grupos étnicos em jogos destinados a identificar postu-
ras subjacentes de negociagio com outros, para recompensas. Estas
pesquisas também sugerem que uma demanda por igualdade, respeito
¢ conflanca mutua nas relagées humanas — particularmente dentro
dos grupos com os quais nos identificamos — estd em nossa compo-
si¢do genética.”

Ao mesmo tempo, novas pesquisas sobre as origens antigas da
desigualdade social e as estratégias das pessoas comuns para contestd-
-la, tém invertido os significados de “barbdrie” e de “civilizagao”. Re-
firo-me aqui especialmente ao recente livro de James C. Scott com o
titulo-trocadilho Against the grain [contra o grao / a contrapelo]: uma
histéria profunda dos estados mais antigos (2017).3* Se considerarmos
a cooperagio igualitiria como a esséncia da “civiliza¢do”, diz Scott,
entdo as sociedades de cacadores-coletores — também as primeiras
sociedades sedentdrias (mesmo aquelas organizadas em “estados”), ba-
seadas em uma mistura de agricultura diversificada com caga e coleta
— merecem ser chamadas de “civilizadas”. Em contraste, as socieda-
des sedentdrias posteriores, centradas na producio de graos, que ten-
diam a “cultivar” estados burocréticos, desigualdades sociais extremas
e guerras frequentes (muitas vezes para obter escravos), representam
uma virada dramdtica para a “barbdrie”.?> (Scott observa que a dicoto-
mia linguistica entre “civilizagdo” e “barbdrie”, da mesma forma entre
“pessoa civilizada” e “pessoa bdrbara”, foi criada pela elite dos “estados
de graos”, que temiam e desprezavam os de fora e “os de baixo”. Os
analistas de hoje, portanto, deveriam descartar esses termos, ou em-

32 Ver especialmente Sussman & Cloninger, 2011, ¢ Zwir et al., 2021. Também
Boehm, 1999; 2012; Bowles & Gintis, 2012; De Waal, 2013; Fry, 2013; Narvaez, 2013;
2014; Tomasello, 2014; 2016; 2019. Relevante também ¢ o trabalho do linguista Noam
Chomsky (ver Chomsky, 2006), que demonstrou que todas as linguas humanas sio de
igual complexidade — o resultado da estrutura da mente humana, formada muito antes do
surgimento da “civilizagdo”.

33 Schmidt & Sommerville, 2011; Hamlin, 2014; Hamlin & Van de Vondervoort,
2018; Bowles & Gintis, 2012.

34 Grain significa “grao” (de trigo etc.) e “veio” (de madeira); portanto against the
grain significa ndo s6 “contra o grio”, mas também “a contrapelo”.

35 “A chave do nexo entre grios e estados esté [...] no fato de que somente os grios
de cereais podem servir de base para a tributagio: [pois sdo] visiveis, divisiveis, avalidveis,
armazendvelis, transportdveis e ‘raciondveis’ [...] O fato de os graos de cereais crescerem aci-
ma do solo e amadurecerem mais ou menos a0 mesmo tempo torna o trabalho de qualquer

pretenso cobrador de impostos muito mais fécil”. Scott, 2017, pp. 129-30.
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pregd-los, como faz o préprio Scott [p. 121], “em sentido irbnico e
irreverente”.) Entretanto, enquanto a populagio era escassa (ou seja,
a terra abundante), os “estados de grios” tinham vida curta, ou pelo
menos enfrentavam limites & desigualdade social que podiam criar, j4
que os camponeses oprimidos e os escravizados tinham oportunidades
para fugir. Em escala mundial, argumenta Scott (p. 263), existiam
terras relativamente abundantes e disponiveis (ou seja, nao havia, em
geral, “hegemonia estatal”) até “pelo menos” 1600 EC” (grifos meus).

A anilise transformadora de Scott contribui para a compreensio
das sociedades bantu da Zona Adéntica no primeiro milénio EC, ¢
particularmente do crescimento posterior do poder e das desigualda-
des sociais internas (incluindo as formas agravadas de “escravidio”),
de alguns dos primeiros estados c. 1100-1500 EC — estados baseados
na agricultura mista, incluindo graos (particularmente milhete), bem
como o plantio para subsisténcia e a caca e coleta — conforme as
populagbes aumentavam, e a “fronteira interna” retrafa. Com relagao
a drea que se tornou o Reino do Kongo, Marcos Leitao de Almeida
(2020a, p. 178) observa que um termo antigo, *-saanza, que origi-
nalmente significava “espalhar”, “dispersar” e “desordenar”, adquiriu
nos primeiros séculos do primeiro milénio EC o significado, “pilhar”,
uma vez que clas, baseados na ocupacio de territério, comegavam a
se formar e suas razias para a captura de “dependentes extremos” tor-
navam-se mais frequentes. Com o crescimento populacional no ini-
cio do segundo milénio, esta “pilhagem” para a captura de “escravos”
aumentou.*® Como Marcos Leitao de Almeida e William FitzSimons
explicam (2022 online [2015], p. 9),

Falantes de Kisikongo, uma das linguas que se formaram durante
[...] [0 inicio do segundo milénio EC], elaboraram mais suas préti-
cas de escravizagio na medida em que empreendedores politicos se
empenhavam na construgio do Estado. Eles investiram na tomada
de cativos enquanto faziam guerras contra outros povos vizinhos,
e acumularam escravos [...] para compor uma nova organizacio
politica abrangente, o estado do Kongo.

36 Leitao de Almeida, 2020a, corrobora o argumento de Miller (2012) de que a
profunda histéria da “escravidio” na Africa tem paralelo com a da Europa e da Asia, a0 mes-

mo tempo em que (como Miller) enfatiza 0 aumento radical da “escravidao” no continente
provocado pela expansio europeia e pelo trfico atlantico.
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Estas mudangas prepararam o cendrio para o enorme aumento
da escravidio e a criagio de “sociedades escravistas”, que foram desen-
cadeadas pela primeira chegada dos portugueses em terra dentro do
Rio Congo, perto do dominio do Reino do Kongo, em 1483. Os lacos
comerciais e uma crescente presenca lusitana em assentamentos e for-
talezas logo se seguiram a este evento, com os portugueses oferecendo
armas e outras mercadorias aos reinos da Zona Atlantica a precos rela-
tivamente baixos (particularmente para as sociedades proximas a costa,
menos para aquelas mais distantes do interior, que tinham que pagar
os custos do transporte terrestre) e exigindo em troca principalmente
escravos. Isto promoveu cada vez mais tanto o comércio interno quan-
to a guerra (esta tltima auxiliada, incentivada e praticada pelos portu-
gueses) para a aquisi¢io de escravizados. Tratava-se de gente destinada
para a venda as Américas, mas também para o uso interno por reis
africanos e chefes subalternos ou independentes — particularmente
como soldados para mais razias/guerras visando apanhar cativos.

Com respeito ao Reino do Kongo, Linda Heywood (2009) esta-
beleceu que as pessoas escravizadas — geralmente forasteiros incorpo-
rados como “dependentes extremos” — existiam antes da chegada dos
portugueses, mas ainda eram apenas uma pequena parte da populagio.
Durante a maior parte do século XVII, a guerra do Reino contra os
povos vizinhos produziu um ntimero cada vez maior de pessoas desti-
nadas ao trifico humano para as Américas, mas relativamente poucos
cativos para serem retidos dentro do Kongo; também, poucos nativos
do Reino foram enviados ao exterior. Isto mudou, no entanto, de-
pois que o Reino foi derrotado na batalha de Mbwila em 1665 por
um exército liderado por portugueses e composto especialmente por
tropas africanas, muitas delas escravizadas. A partir de entdo, a guerra
interna e as batidas por escravos realizadas por chefes locais que se
tornaram, de fato, bandidos-saqueadores, engoliram o Reino, com o
resultado de que, em 1800, quase metade de sua populagio era com-
posta de escravos, uma proporgio substancial deles falantes nativos de
dialetos de Kikongo.”” Embora os reinos vizinhos na Zona Atlantica
e no interior de Angola estejam menos bem documentados, parece, a
partir das evidéncias disponiveis, que eles repetiram esta histéria uma

37 Estimativa de Heywood. Para énfase semelhante nos conflitos internos no Reino
(guerras, razias por nobres e bandidos para conseguir cativos), ver Thornton, 1997; também,
Lovejoy, 1989; 2000 [1983].
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vez que a escraviddo e o trifico de escravos se expandiam.”® E impor-
tante salientar que ndo apenas a porcentagem da populacio que foi
escravizada aumentou muito, mas também que as condigbes e possi-
bilidades de mobilidade social desses cativos (por exemplo, a eventual
incorporagio parcial ou total de seus filhos nas sociedades que os abri-
gavam) certamente se tornaram marcadamente piores.*’

Se a Zona Atdlantica vendia um nimero cada vez maior de pessoas
(sobretudo homens) aos mercados estrangeiros, enquanto seus escravi-
zados (a maioria cada vez mais formada por mulheres, especialmente
do interior, além dessa Zona) iam constituindo uma parte crescente de
sua populagio, o que se pode dizer sobre o niimero total de pessoas na
regido? Joseph Miller (1988) argumentou que provavelmente a Zona
Atlantica nio sofreu perdas populacionais significativas, uma conclu-
sdo que foi contestada por Lovejoy (1989; 2000 [1983]), Thornton
(1997) e particularmente Patrick Manning (1990). Manning elabo-
rou estimativas de populagio para a Africa Centro-Ocidental como
um todo, utilizando dados sobre o comércio de escravos e modelos
demograficos (com suposicoes sobre taxas histéricas de mortalidade
e fecundidade baseadas no que é conhecido sobre a histéria africana
mais recente), e calculando cifras populacionais retrospectivamente a
partir dos dados relativamente confidveis do século XX. Recentemen-
te ele aperfeicoou este estudo (ver Manning, 2013; também 2010;
2014). Seus novos resultados, em contraste com seu trabalho anterior,

38 Ver especialmente Miller (1988: cap. 5, particularmente) sobre a expansio da
“fronteira de escravidao”. Repare, no entanto, que o argumento de Miller de que a violéncia
(guerra e ataques para capturar escravos) caracterizou apenas a “fronteira escravista” e nio as
“sociedades escravistas” que ela deixou em seu rastro, foi contestado com sucesso por Love-
joy, Thornton & Heywood, citados acima, bem como pelos diversos estudos de R. Ferreira,
e Candido (ver bibliografia).

39 Scott, Against the Grain (pp. 255-56), ao descrever o impacto dos antigos “es-
tados de grios” do sudeste asidtico sobre seus vizinhos “bérbaros”, muito bem poderia es-
tar falando da rapacidade do estado “civilizado” portugués (incluindo o Brasil) no que diz
respeito aos “bdrbaros” povos africanos pds-1500: “H4 [...] dois aspectos profundamente
melancélicos da era dourada dos barbaros. [...] [Primeiro, muitos] de seus bens de troca
enderecados aos estados ativos no comércio [ou seja os principais estados centrados em
grios, que dependiam do comércio com gente de fora] eram, naturalmente, gente de socie-
dades sem estado [ou com estado fraco] que podia ser vendida para o cativeiro no estado
dominante. [...] [Segundo, havia] a venda de [...] [gente com] habilidades marciais para os
[grandes] estados [de grios] como mercendrios. Seria dificil encontrar um estado [de graos]
antigo [ou mais recente] que néo alistasse gente sem estado [ou de estados mais fracos] — as
vezes indiscriminadamente — em seus exércitos, para capturar escravos fugitivos e reprimir
revoltas entre suas préprias populagdes inquietas”. (Minhas inser¢oes, entre colchetes, para
mostrar a relevincia da andlise de Scott para a atual discussdo).
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apontam para um declinio ainda mais significativo da populagio total
desta regido entre 1700 e 1850, variando de 16% no que ele chama
de regido de “Loango” (que inclui a parte norte da Zona Adantica,
mas se estende muito além dela, bem mais para o interior) a 39% em
“Angola” (equivalente & parte angolana da Zona, mais o restante da
atual Angola e parte da Rodésia ocidental e norte).* Manning ainda
nio publicou esses resultados recentes em forma de livro, portanto,
eles ainda nao foram integralmente avaliados por seus pares. No en-
tanto, outras novas pesquisas, que enfatizam o extremo deslocamento
social resultante da violéncia continua e sempre crescente na regio
para obter cativos para uso interno, bem como para exportagio, espe-
cialmente na Zona Atlantica, sio coerentes com suas conclusées. H4
estudos que apontam para uma ruptura geral da ordem social em 4reas
rurais distantes de vilarejos e cidades;*' para a fuga frequente de escra-
vos na Zona Atlantica;* para a formacio de comunidades fugitivas
substanciais, por exemplo, na regido de Kisama, logo ao sul de Luan-
da, pelo menos a partir do inicio do século XVIL.** Outras pesquisas
demonstram que muitos chefes locais estavam dispostos a dar protecio
aos fugitivos, acolhendo-os como subordinados de baixa categoria so-
cial, mas isentos de venda (em reago, suspeito, & crescente “extorsio”
portuguesa de tributos em escravizados, de chefes que haviam sido
reduzidos a vassalos).* Talvez por causa disso, o “vocabuldrio da escra-
vidao” chegou a distinguir entre pessoas que eram “comercializdveis”
e aquelas que seriam retidas como “dependentes servis”.** Evidéncias

40 Estranhamente, estas porcentagens mostram pouca variagio quando as vérias su-
béreas (respectivamente quatro e trés) dentro das duas regioes maiores sio examinadas. Em
todo caso, se a Zona Atlantica de ambas as regides perdeu entre 16% e 39%, a diminuicio
da populagio foi drastica.

41 Sobre o Reino do Kongo, ver Thornton, 1983, esp. p. 96; Heywood, 2009;
Heywood & Thornton, 2007. Sobre o Reino do Ndongo: Heintze, 2007 (os estudos origi-
nalmente publicados em 1977, 1979, 1991 e 1995); sobre as regiées Mbundu: Ferreira, R.,
2011, 2012; sobre os Ovimbundu: Hambly, 1934, esp. p. 220, e Candido, 2011; 2013a e
2013b.

42 Heintze, 2007 [1995]; Ferreira R., 2014 (também 2011, 2012); Curto, 2005;
Candido, 2011, 2013a e 2013b.

43 Ferreira, A., 2012: 11, cap. 3; Krug, 2018.

44 Leitdo de Almeida, 2012, e 2020a: cap 7, sobre fugitivos que encontravam refu-
gio como dependentes servis (“cabras”) de outros proprietdrios de escravos, mas com isengio
de venda para outros lugares; Heintze, 2007 [1979], sobre a extorsio de tributo em escravos.

45 Leitao de Almeida, 2012, pp. 129-52; Agostini e Leitdo de Almeida, 2018; ver
também Mobley, 2015, pp. 152-6, e Sweet, 2017, pp. 88-9, sobre falantes de Kikongo no
Kongo e em Saint Domingue.
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adicionais apontam para a recorrente abertura, depois fechamento, da
“fronteira interna” em 4reas de seca periddica, o que respectivamente
reduzia e aumentava a possibilidade de escravizacio (Miller, 1981).
Todos esses acontecimentos, juntos, configuram uma tragédia
humana de vastas proporgoes. No entanto, eles também provocaram
uma certa reabertura da “fronteira” interna africana a partir do sécu-
lo XVII, de fato aumentando ao longo do tempo. (As estimativas de
Manning [2013], por década, indicam que o declinio populacional
nas regioes de “Loango” e “Angola” aumentou de intensidade, atin-
gindo um pico nas tltimas décadas do comércio de escravos para o
Brasil). Isto deu a muitos dos escravizados — de fato, muitos dos livres
que temiam a escravidio — a possibilidade de aliviar sua situacio.
Evidéncias recentes do século XIX (Leitao de Almeida, 2012; 2014)
sugerem que escravizados insatisfeitos (também fugitivos) em toda a
Zona Atlantica agora tinham oportunidades significativas de negociar
acordos com proprietdrios alternativos, que eram dvidos por adquirir
mais “dependentes” por meio da oferta de melhores condicdes e parti-
cularmente a promessa de eles ndo serem vendidos ao Brasil. Quanto
aos livres temerosos de escravizagio, Thornton (1983, p. 96) observa
que por causa da “guerra e inseguran¢a” no Reino do Kongo no fi-
nal do século XVII, “as pessoas cada vez mais procuravam montanhas
estrategicamente inacessiveis nas dreas silvestres para relocarem suas
aldeias”. E Laman (1953-1968: 1 [1953], p. 87), falando dos “velhos

tempos” (o século XIX) no Kongo, escreveu que

os nativos queriam manter o caminho para o vilarejo em segredo
[...]. Em tempos de desordem, cada aldeia mantinha pequenos ca-
minhos secretos ao longo dos quais os habitantes podiam fugir para
esconderijos bem encobertos [...]. Se um ataque fosse esperado,
colocavam-se paus afiados nos caminhos e cavavam-se buracos. No
fundo destes, fincavam-se langas de madeira pontudas.

Observo que espigoes afiados e envenenados, escondidos em
buracos profundos cobertos por vegetagio no meio dos caminhos na
mata, eram costumeiramente usados por cagadores na Zona Atlantica
para capturar e matar grandes presas.“

46 Ver Slenes, 2011 [1999], pp. 179-81, para mais detalhes: em particular, para

fontes sobre estratégias de caga, ver p. 229, texto da nota 109.
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Novas pesquisas sobre o Sudeste do Brasil do século XIX indi-
cam que as condigdes ali existentes durante a primeira metade do sécu-
lo XIX apresentavam semelhancas considerdveis as da Zona Atlantica
da Africa Central. Os cativos muitas vezes fugiam de seus senhores, e
as comunidades desses fugitivos frequentemente duravam por muito
tempo. A descri¢do por Fldvio dos Santos Gomes (1995: 55) das es-
tratégias dos quilombolas nas zonas imidas e pantanosas da provincia
do Rio é surpreendentemente semelhante & de Laman, no que diz res-
peito as maneiras de os livres temerosos de escravizagio se defenderem
no Kongo do século XIX. Normalmente escondidos em florestas de
dificil acesso, os fugitivos do Rio criavam “[falsos] caminhos sinuosos
e entradas através de mangues”, contendo armadilhas para intrusos:
fossos cobertos com mato e contendo no fundo “espigdes afiados e
envenenados”. Além disso, assim como na Africa Centro-Ocidental,
os cativos negociavam frequentemente sua compra por outro proprie-
tério mais a seu gosto. Ou fugiam (ou se deixavam “sequestrar”) para
buscar a prote¢io de um “acoitador de escravo”, ansioso para obter um
trabalhador “dependente” de graga.*’

Tais préticas provavelmente ocorreram muito mais frequente-
mente no Brasil do que no Sul dos Estados Unidos. Para comecar, en-
tre 1810 e 1860 a densidade populacional total do Sudeste brasileiro
era consideravelmente menor do que a dos estados que se tornaram a
“Confedera¢io” no Sul dos Estados Unidos em 1861 (& procura de sua
independéncia como pais escravista).”® Isto, combinado com o fato

47 Ver, por exemplo, Slenes, 1985, pp. 176-7 (sobre um cativo que negocia sua
compra por outro proprietdrio); Soares, C., 1998: 16-17, 45-64 (sobre as casas “Zungti” na
cidade do Rio, onde os escravizados obtinham informagoes a respeito de pessoas no campo
dispostas a aceitd-los como trabalhadores dependentes); e Miki, 2018, cap. 5 (um estudo de
caso de um acoitador de escravos no Espirito Santo que escondia uma comunidade de fugi-
tivos em sua propriedade em troca do trabalho deles). Ver também Carvalho, 1987, sobre
Pernambuco, onde tais casos eram endémicos na década de 1840.

48 Em 1808, 1835 ¢ 1872, a densidade populacional no Sudeste do Brasil era,
respectivamente, de 0,9, 1,6 ¢ 4,4 pessoas por quildmetro quadrado. (E importante notar
que em 1808 o Paran4 fazia parte da “Capitania” de Sdo Paulo; entretanto, minha fonte —
Botelho — separou os dados populacionais da drea do Parand da Capitania de Sio Paulo
naquele ano, o que permite comparagées mais precisas com os dados de Sao Paulo em anos
subsequentes). Na regido dos Estados Confederados dos EUA — 9 estados em 1810, jd
que a Flérida e o Texas ainda eram territdrios e no produziam dados do censo; 10 estados
em 1830, jd que o Texas ainda permanecia como territério; e os 11 estados completos em
1860 — a densidade populacional por quilémetro quadrado em 1810, 1830 ¢ 1872 era,
respectivamente, 2,2, 3,3, e entre 4,6 ¢ 6,5 pessoas (4,6 com o Texas, 6,5 sem). O niime-
ro de 6,5 para 1860 provavelmente fornece uma comparagio melhor com os anteriores,
uma vez que a inclusio do Texas acrescentou proporcionalmente muito mais quilometros
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de que em ambas as regiées durante esse periodo a porcentagem da
populagio que estava escravizada era muito semelhante,” tornou mais
fécil, em termos comparativos, para os cativos da regido brasileira fugir
e encontrar refgio relativamente seguro — especialmente dada a com-
posigdo muito diferente da populacdo livre nas duas regiées>® No Sudeste
do Brasil, proporcionalmente muito mais pessoas livres eram africanos
ou afrodescendentes — muitos deles até pequenos proprietdrios de
°! uma situagio bem diferente daquela que existia nos esta-
dos que se tornaram a Confederacio Americana, onde pretos e par-
dos livres eram escassos e senhores com essa cor de pele praticamente

cativos:

quadrados 2 regido do que de populagio. Usando os trés conjuntos de dados para as duas
regioes, a Confederagio do Sul dos Estados Unidos, em comparagio com o Sudeste do
Brasil, tinha cerca de 2,4 vezes a populagio por quildmetro quadrado em 1810/1808, 2,1
vezes em 1830/1835, e 1,5 vezes em 1860/1872 (excluindo o Texas da regido americana
neste ultimo perfodo). Para a populagio das duas regioes, ver: Botelho, 2015, pp. 96-7; Wi-
kipedia, 2022b, “List of U.S states ....”. Para a drea: Wikipedia (2021), “Lista de unidades
federativas do Brasil por drea”; U.S. Census Bureau (2021), “State Area Measurements and
Internal Point Coordinates”.

49 A porcentagem da populagio escravizada no Sudeste do Brasil em 1808, 1835 e
1872 era, respectivamente, 37,0%, 38,5% e 28,9%. A porcentagem escravizada nos estados
incluidos na Confederagio do Sul dos EUA em 1810, 1830 e 1860 era, respectivamente,
38,3%, 39,3% e 38,7% (fontes demogréficas: ver nota anterior).

50 Repare que, pelo menos no Sudeste do Brasil, os fugitivos da escravidio tendiam
a permanecer perto de onde haviam estado em cativeiro, a fim de manter lagos familia-
res, sociais e econdémicos com os que ficavam para tris. (Gomes, 1995.) Minha suposicio
aqui, entretanto, ¢ que grandes diferencas entre regi6es em sua densidade populacional geral
apontam para diferencas significativas na densidade de pessoas residentes em dreas préximas
as propriedades escravistas e, portanto, na possibilidade de os fugitivos encontrarem refugio
perto de onde haviam sido cativos (maior densidade = menor possibilidade).

51 Ver Slenes, 2012, 2016, para uma apreciagio dos estudos sobre a manumissio no
Sudeste. Sobre a manumissao no sul de Minas Gerais durante o final do perfodo colonial e
o século XIX, ver Libby & C. Paiva, 2000, e Libby & Graga Filho, 2003. O recente livro de
Libby sobre o Sul de Minas, 2020, é um estudo magistral sobre pequenos senhores de escra-
vos, muitos deles pessoas de cor livre, produzindo em grande parte para o mercado interno.
Ver também Guedes, 2008 (sobre pequenos proprietdrios de cativos em um municipio de
Séo Paulo) e Luna e Klein, 2003, 2022 (sobre pequenos escravistas e o mercado agricola
interno, respectivamente em Sao Paulo e no Sudeste) durante a primeira metade do século
XIX. De acordo com o censo de 1872, nas provincias de Minas Gerais, Sio Paulo e Rio
de Janeiro, respectivamente 68,5, 57,0 e 37,9% da populagio de cor (categorias “preto” e
“pardo” do censo) eram “livres”. No Brasil como um todo, a porcentagem era ainda maior:
73,8% (Merrick & Graham, 1981, p. 98). Mesmo na época da Independéncia do Brasil, a
porcentagem nacional, cerca de 27% (Mattos, 2000, pp. 16, 66-7) contrastava fortemente
com a dos estados do Sul americano que se tornaram a Confederagio. Dados dos censos lo-
cais sobre a “Corte” (1799) — a cidade do Rio de Janeiro e seus arredores — e as provincias
de Sdo Paulo (1836) e Rio de Janeiro (1840), também indicam altas porcentagens de pessoas
livres de cor entre todos os pretos e pardos, em comparagio com os estados confederados dos
EUA: respectivamente, 37,0, 41,1, e 22,4%. (Souza & Silva, 1870).
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inexistentes.”> Como resultado desta “linha de cor” menos rigida sepa-
rando escravo e livre na regido brasileira, o racismo virulento era pro-
vavelmente menos generalizado; ou seja, proporcionalmente menos
pessoas no Brasil (particularmente entre pretos e pardos livres, muitos
dos quais com parentes escravizados ou pelo menos lagos linguisticos
¢ culturais com gente em senzala) teriam estado dispostas a denunciar
fugitivos as autoridades ou a se juntar a grupos armados para cacé-
-los. Pelos mesmos motivos, provavelmente mais teriam se prestado
a oferecer esconderijo aos fugitivos. A combinagio de todos esses fa-
tores teria tornado mais dificil para governos e fazendeiros manter o
grau de vigilancia em relagio aos fugitivos que era possivel nos estados
do Sul dos Estados Unidos. Sua relativa fraqueza nesse respeito cer-
tamente foi agravada pelo fato de que as receitas fiscais dos governos
provinciais (portanto, sua capacidade de montar burocracias e forgas
policiais para suprimir a fuga de escravizados) provavelmente ficavam
muito aquém daquelas desfrutadas pelas autoridades estaduais no Sul
americano. Isso, por causa do “capitalismo” menos desenvolvido da
regido brasileira — o que em grande parte refletia o fato de que o
café, enquanto produto de consumo “principesco” (embora mais tar-
de, popular), era dificilmente o “Rei” que o algoddo era dentro da
economia industrial florescente no Adéntico-norte. Em suma, embora
muito mais pesquisa seja necessiria sobre esta questdo, suspeito que
os recém-chegados da Africa Centro-Ocidental viam no Sudeste bra-
sileiro, como num espelho, nao apenas a imagem da escravidio em
seu lugar de origem, mas também daquilo que eles poderiam realizar
para implementar sua visio de economia moral nesta outra “fronteira
interna”, nao tio diferente.

Qual era, entdo, o perfil desta economia moral? Voltando ao
campo das palavras -kund- introduzido no inicio deste ensaio, exami-
no agora alguns dos termos e expressdes mais importantes dos mais de

52 Berlin, 1974, p. 137, observa que no “baixo Sul” (os estados que se tornaram a
Confederagio, menos Virginia e Tennessee que estavam no “alto Sul”) a porcentagem de
negros ¢ mulatos que eram legalmente livres em 1820, 1840 e 1860 era, respectivamente,
3,5, 3,1 e 1,5. Se Virginia e Tennessee forem incluidas, estas porcentagens sao um pouco
mais elevadas: por exemplo, em 1860, 3,6%. (Ver dados na Wikipedia, 2002a, “Confedera-
te States of America”.) Berlim, 1974, p. 148, acrescenta que “Negros libertados ilegalmente
[a maioria vivendo como dependentes nas propriedades de seus antigos senhores] podem ter
composto mais da metade da populagio negra livre nas mesmas partes do Baixo Sul”. No
entanto, mesmo multiplicando as percentagens acima por dois (ou mesmo trés), o contraste
entre esta regido e o Sudeste do Brasil era muito grande.
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80 relevantes que encontrei nos vdrios diciondrios de Kikongo, Kim-
bundu e Umbundu. Minha énfase estd na primeira lingua — no dia-
leto Kisikongo (um dialeto do sul), e no Kisundi, o dialeto “Central”,
este ultimo falado ao norte da regidao de Mbanza Kongo, em torno de
Mukimbungu onde a missdo de Laman se localizava, em ambos os la-
dos do rio Congo — com um total de quase dois tercos desses verbetes
-kund- levantados. A preponderincia de palavras em Kikongo ¢ pro-
vavelmente um reflexo do tamanho de seus principais diciondrios: o
de Karl Laman (1936, mas pesquisado entre 1891 e 1919), abrangen-
do a grande maioria dos dialetos dessa lingua com aproximadamente
80.000 entradas, das quais mais da metade (44.000) sio da variante
Kisundi; e o de W. Holman Bentley para o dialeto Kisikongo (2 vols.,
1887/1895, pesquisados a partir de 1879), com 14.000 entradas.>
Deve-se enfatizar que o vocabuldrio Kisundi de Laman nio é
apenas trés vezes maior que o léxico Kisikongo de Bentley, mas tam-
bém que Kisundi ¢, de fato, o dialeto “Central” de Kikongo em mais
do que o sentido simplesmente geografico. Como diz Laman (1936:
x1), “As palavras que nio sio remetidas a um dialeto pertencem a este
dialeto central ou a dialetos vizinhos. Estas palavras sio geralmente
conhecidas e usadas na literatura” (ou seja, na documentagio escrita
que Laman havia juntado). O resultado deste procedimento é que se
uma palavra estava em uso corrente (com a mesma definigdo) tanto
em Kisundi como em Kisikongo, Laman a registraria apenas em seu
léxico Central; ele nio a incluiria separadamente com a designacio
“SB” (“South Bantu”, mas na verdade “South Bentley”) ou em outros
dialetos “S” (sul).” Observo que o diciondrio de Laman inclui apenas

53 Minhas estimativas, com base em uma amostra sistemdtica de pdginas nos dois
diciondrios (contando todas as palavras ou frases definidas em cada pdgina, nao apenas as
entradas principais). Quando uma palavra (ou sua definigio) nio existe em Kisundi, Laman
identifica o dialeto.

54 Laman usa “(S)” para indicar palavras do sul (o sul do Congo belga ¢ o norte
de Angola). No mapa dele (no inicio de seu diciondrio) figuram apenas dois “S”, bem es-
pagcados, em toda essa regido. Ele usa “(SB)”, localizado préximo a Mbanza Kongo, para
indicar palavras de “Sud [Sul] Bantu”. Em sua discussao explicativa das variantes de Kikon-
go, “SB” ¢ incluido como um dialeto dentro da categoria “Domaine Linguistique du Sud
(8)”. De Schryver, et al., 2015: 105, indicam que “SB significa literalmente o dialeto do sul
‘Bentley’, ou seja, palavras do diciondrio Bentley. Suspeito que as palavras rotuladas por
Laman como SB sejam aquelas que 740 foram incluidas no dialeto “Central” dele (seu léxico
padrio, por isso meu uso do “C” maitsculo), nem em suas outras fontes para os dialetos do
sul — estas, talvez, as anotagdes provenientes de jovens do sul que estudaram em sua escola
missiondria (ver MacGaffey, 1991, p. 2), j4 que ele ndo se refere a nenhum outro dicioni-
rio para esta regido. No mapa em Dom et al., 2020, p. 287, hd vdrios dialetos sulistas de
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1.747 palavras identificadas como “SB” e 5.273 palavras das outras
variantes do sul do idioma, identificadas como “S™° — muito menos,
em cada caso, do que o ntimero total registrado no diciondrio de Kisi-
kongo de Bentley, que ele tinha em mios. Também, em sua discussio
sobre as pequenas e regulares diferencas fonéticas iniciais entre pala-
vras dos dialetos Central ¢ sul, quase nenhum dos exemplos sulistas
que ele fornece (Laman, 1936, pp. lviii-lix) estd incluido em seu dicio-
ndrio; e aqueles que sdo incorporados sao simplesmente identificados
como versdes diferentes de seus equivalentes no dialeto Central, sem
referéncia a seu uso especifico no sul.’® Tudo isto deve ser levado em
conta quando se comparam as variantes Kisundi e Kisikongo de Ki-
kongo. Em suma, se as palavras no dialeto Central/Kisundi nao tém
equivalentes préximos ou exatos no Kisikongo de Bentley, pode ser
simplesmente porque a cobertura de Bentley desta variante sulista do
Kikongo ¢ muito menos completa que a de Laman em relagio ao léxi-
co Central, ou porque as diferencas regulares entre palavras (portanto,
correspondéncias proximas em significado, facilmente reconhecidas
por falantes nativos) s6 sdo discutidas na introdugio de Laman, com
o uso de exemplos ilustrativos — nio colocadas em entradas sepa-
radas em seu diciondrio contendo a indicagio do(s) dialeto(s) a que
pertencem.

Outra qualidade importante do diciondrio de Laman, igualmen-
te crucial para a discussio que se segue, é que ele indica o tom apro-
ximado das palavras, ao contrdrio do léxico de 1652 e dos volumes de
Bentley. (Observo que o tom de palavras com a mesma origem tende a
ser relativamente constante em cada lingua bantu e entre elas ao longo
do tempo, particularmente dentro das sub-regides linguisticas). Isso
permite uma divisio triplice do campo -kund-, a saber: kiind-, -kind-
¢ -kind- (respectivamente, raizes com um tom inicial alto que depois
cai; aquelas com um tom inicial baixo que depois sobe; e aquelas com
um tom inicial médio ou médio alto que depois permanece no mesmo

Kikongo indicados (pelo nome, e localizados geograficamente com pontos amarelos), além
do Kisikongo de Bentley (o SB de Laman). Enfim, embora hoje existam mais dados sobre
os diversos variantes do Sul, todos (ou quase todos) continuam figurando como sendo do
“dominio linguistico do sul” de Laman.

55 Calculado através de busca no computador em cépia PDF do diciondrio.

56 Assim, mu-tinu ¢ incluido no diciondrio, mas somente com a referéncia “ver
atinu”, enquanto sob ntinu nao hd indicagio de que mu-tinu seja a variante SB (embora
Laman, 1936, p. lix, mencione que uma diferenga regular entre os dialetos ¢ que as palavras
Centrais com prefixo singular 7i- tomam prefixo mu#- em SB).

[80]



nivel).”” No primeiro grupo se encontram palavras mais expressivas da
“visio de baixo” (de gente subordinada, olhando para o lado e para
cima) daquilo que deveria ser a justa relagdo de “amizade” e “amizade
vertical”; no segundo, estdo termos mais indicativos da “visao de cima”
a respeito de tais relagoes. No terceiro, estdo palavras que significam
“subir ou elevar [para uma posi¢io de honra]”; é aqui, especialmente,
que “cadeira, assento” encontra seu lugar. No entanto, como veremos,
palavras com este diacritico reto sobre o “u” (-kand-) sio derivadas de
rafzes -ktind-, com diacritico agudo. Isto refor¢a a ligacao ontoldgica
entre “amigo/amizade” e “respeito” (como visto de baixo) e “[oferecer/
ser oferecido] um assento”. A seguir estdo as palavras e expressoes mais
importantes nos trés campos -kund- de Kikongo, como extraidas pri-
meiro do diciondrio de Laman, depois do léxico de Bentley.>®

No campo -kiind- de Kisundi (Laman), encontra-se ‘nkindi,
“amigo, companheiro; associado, conhecido” — um termo aparente-
mente préximo do inglés antigo 4izh, que significava “conhecidos, ami-
gos”.> Desta palavra, segundo Laman, vem ki-kindi, “amizade, res-
peito, afeto, apego, devogio; favor, graca, benevoléncia”, assim como
a expressio bdnda ki-kiindi, “construir, pregar [formalizar] amizade,
associar-se”. Além disso, hd o verbo ki#nda, “prestar homenagem; sau-
dar com respeito”, e o substantivo ki-ki#nda, “homenagem, respeito;
dignidade”. Este tltimo é usado na expressio idiomdtica lokila ki-
-ktinda, onde Ilokila (relacionado a loka, “enfeiticar, usar feiticaria)”
significa “invocar, implorar”.®’ Segundo Laman, a expressao completa
significa “buscar prote¢do ao lado de alguém, pedir ajuda, abandonar
a si mesmo a ajuda de outro”. Mas seu sentido literal parece ser “in-
vocar, implorar [com a ajuda do mundo espiritual] respeito e [reco-
nhecimento de minha] dignidade [por outra pessoa capaz de prestar

57 Ver exemplos em Laman, 1936, pp. xxiii-xxiv.

58 Laman & Bentley fornecem definigoes para as palavras de Kikongo, respectiva-
mente em francés e em inglés. Neste texto, eu traduzo as defini¢oes deles para o portugués.
Ambos os diciondrios alfabetizam suas entradas de acordo com as raizes das palavras, nio os
prefixos. Neste artigo, normalmente forneco o prefixo singular (e as vezes o plural) dos subs-
tantivos, usando as informacoes dadas no verbete da palavra e na tabela em cada diciondrio
indicando esses prefixos para cada classe de substantivos. Ver Laman, 1936, pp. xciii-xciv;
Bentley, 1887 (Vol. I), pp. 541-54.

59 Com respeito as marcas diacriticas, eu sigo Laman. Sobre kith, ver The Compact
[complete] Edition of the Oxford English Dictionary (1986 [1971]), Vol. I, p. 719, def. 4: “As
pessoas conhecidas ou préximas, tomadas coletivamente; os amigos, compatriotas ou vizi-
nhos de uma pessoa; [...] em uso posterior s vezes confundido com kin [parente/parentes]”.

60 Todas as derivagoes e ligagdes entre palavras sao aquelas dadas por Laman.
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ajuda]”. (Quando esta expressdo surgiu, havia alguma didvida na men-
te daqueles que procuravam protegio de que tal “homenagem”, tal
“amizade”, seria prontamente oferecida por aqueles capazes de dé-la,
sem alguma intervenc¢io do outro mundo?) Do k#nda acima mencio-
nado (“prestar homenagem; saudar com respeito”), diz Laman, vem
kandalala, “ser (ou parecer) mais alto, maior [...]; destacar-se; ser
orgulhoso, altivo; [ser] nobre, bem recebido, honrado”, como também
kandana, “estar (junto) com, ver ou frequentar um ao outro; estar
ligado a [alguém]; ser amigo de (alguém); [...] respeitar ¢ honrar um
ao outro (reciprocamente)”. Além disso, vdrias outras palavras -ksnd-,
dados seus significados, derivam-se claramente da mesma fonte: por
exemplo, kindika, “levantar, colocar no alto; colocar em cima, aci-
ma”. Dessa tltima palavra, diz Laman, vem di-kinda, “pilha, monte
de madeira (tdbuas, galhos) [...]”; também, ki-kandukwa, “algo para
sentar em cima” (grifos meus).

Agora ¢ possivel determinar facilmente se as palavras -k#nd- que
acabamos de ver no dialeto Central (Kisundi) de Laman ressoam em
sua forma e significado (e, portanto, muito provavelmente em seus
tons) com palavras -kund- semelhantes (sem marcas diacriticas) no
dialeto sul (Kisikongo) de Bentley: isto ¢, se os falantes do Kikongo
das duas regiées podiam- se entender prontamente ao trocar ideias
sobre “amizade, honra, dignidade” e seus cognatos.

Este exercicio ¢ importante porque, nas tltimas décadas do tréfi-
co de escravos, as pessoas que se comunicavam nos dialetos do Centro
e do Sul provavelmente estavam bastante presentes entre os falantes de
Kikongo que chegavam como cativos no Novo Mundo. Phillip Curtin
(1969, pp. 256, 296) apresentou dados de uma fonte que fornecia
informacées sobre uma amostra de centro-africanos em Serra Leoa c.
1850 (pessoas retiradas de navios interceptados pelos britdnicos em
anos anteriores), sugerindo que os falantes de Kikongo, especialmente
do dialeto Kisundi, tinham uma presenca substancial entre os trafica-
dos da costa do Kongo (o estudrio do rio Congo e pontos ao norte e ao
sul do mesmo, predominantemente entre Ambriz e Cabinda); e David
Elds (1987, pp. 173-7) demonstrou posteriormente que, de fato, uma
grande propor¢io dos cativos que safram da Africa Centro-Ocidental
entre 1811 e 1867 foi embarcada de locais em “Congo Norte”, mui-
tas vezes — de fato, sobretudo, na década de 1840 — “de uma série
de pontos isolados na costa aberta, localizados em ambos os lados do
estudrio [do Rio Congo]” (Eltis, 1987, p. 176). Daniel Domingues da
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Silva (2013, pp. 121-2), atualizando e ampliando a amostra de Elis
da Transatlantic Slave Trade Database,"* mostrou que, entre 1781 e
1867, 53,6% dos escravizados embarcados da Africa Centro-Ociden-
tal vieram do Congo Norte, comparado a 30,3% de Luanda e 21,6%
de portos ao sul de Luanda. Mais relevante (como muitos cativos do
Congo Norte eram destinados a Cuba no século XIX), Manolo Flo-
rentino (2008, p. 282) demonstrou que entre 1811 ¢ 1830 47,5%
dos escravizados da Africa Centro-Ocidental que entraram no Rio de
Janeiro eram provenientes desta regidao Congo Norte, nio muito dife-
rente da propor¢ao determinada por Mary Karasch (1987, p. 371-83)
para 1830 a 1852 (44,4%).* Dado o deslocamento social causado
pela escravidao em toda a regido do Kongo ¢ o fato de que a maioria
dos escravizados era proveniente da Zona Atlantica, os falantes de dia-
letos de Kikongo, incluindo Kisundi e Kisikongo, devem ter tido uma
forte presenca nas senzalas do Sudeste brasileiro.®

Acontece que a comparagio dos dois diciondrios indica que os
falantes desses dois dialetos nao teriam problemas de comunicacio
no campo das palavras -kund-. O dialeto Kisikongo inclui nkunda
¢ nkundwa, respectivamente “homenagem paga [dada]” ¢ “home-
nagem recebida”; kunda, “fazer homenagem, adorar [reverenciar]”;
kukunda, “homenagem, adoragio”;* mkundi, “amigo, conhecido”;
kikundi, “amizade, amabilidade, intimidade, paz”; ku kikundi, “pa-
cificamente, de maneira pacifica”. O substantivo kunda (em tempos
antigos, diz Bentley, kikunda),”® que significa “trono, cadeira, assento,

61 Domingues da Silva cita a importante base de dados online, <https://www.sla-
vevoyages.org/>, como analisada pelo historiador José Curto em artigos de 1992 e 1993.

62 Ambos os autores utilizaram listas de cativos em navios capturados pelos ingleses
e adjudicados no Rio. Como Karasch usa a geografia contemporinea de Angola para definir
seus grupos “norte de Angola” e “Congo Norte”, transferi 100 pessoas da amostra dela do
primeiro para o segundo grupo, incluindo 20 de Ambriz ou norte de Ambriz, 43 Nsundi e
vdrios oriundos de perto de So Salvador (Mbanza Kongo). Observo que os resultados de
Florentino para 1795-1810 sio bem diferentes de seus nimeros pds-1810; indicam que
apenas 3,5% dos escravizados da Africa Centro-Ocidental desembarcados no Rio eram do
Congo Norte. Este resultado provavelmente reflete o fato de que o comércio negreiro francés
e inglés para o Caribe, embora em declinio vertiginoso, ainda era predominante no Congo
Norte até 1808.

63 Observo que entre os 32 lideres da fracassada conspiragio escrava em Campinas,
Sio Paulo, em 1832, 20 dos 25 cativos envolvidos oriundos da Africa Centro-Ocidental
eram do Congo Norte (Pirola, 2011, pp. 152-3).

64 Bentley ndo separa o prefixo dos substantivos do tronco.

65 Kisikongo kunda é substantivo da classe 6, ou seja, antigamente levava um pre-

fixo ki- (Bentley, 1887, p. 313, 547).
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Jforma, banco, banquera® (grifos meus), poderia vir da mesma raiz?
Coincidentemente, Laman inclui ki-k#nda em seu diciondrio (ver o
tronco -kunda, com singular prefixo ki-, e repare na marca de tom
agudo). Ele identifica a palavra como pertencente aos dialetos do sul
(“S”) e fornece praticamente o mesmo significado: “tronco de drvore,
assento, cadeira, banco, degrau, banqueta”. Em suma, hd pouca davi-
da de que, também em Kisikongo, “honra”, “amizade” e “assento para
sentar” provém da mesma raiz -kind-.

Além disso, mesmo quando exibissem diferencas no campo
-kund-, os falantes nativos de Kisikongo e Kisundi provavelmente te-
riam se entendido rapidamente. Por exemplo, de acordo com Bentley,
banda e ngemba em Kisikongo significava “fazer amizade, conhecer”.
Banda, “pregar bem, fixar, prender” (por extensdo, “fazer”) é a mesma
palavra que o bdnda do dialeto Central. Ngemba, no entanto, signi-
ficando “a disposicao de, com prazer e alegremente, fazer uma genti-
leza [...], daf simpatia, amizade” (Bentley), ¢ identificada por Laman
(ngémba) como peculiar a “S”, o grupo sulista de dialetos (a0 qual
Kisikongo pertence). No entanto, qualquer incompreensao inicial de
ngemba pelos falantes de Kisundi provavelmente teria sido rapida-
mente dissipada por seus interlocutores, falantes de Kisikongo, com o
emprego de kikundi (“amizade”), seu sindnimo de ngemba, idéntico
na forma e significado ao ki-kindi do dialeto Central.

Esta “amabilidade” dos dois dialetos nio termina aqui; ela conti-
nua no caso do segundo conjunto de palavras -k#nd- de Laman (com
diacritico grave) em Kisundi. Este é um vocabuldrio com um conjunto
de significados um pouco diferente, mas claramente relacionado ao
que acabamos de ver. Primeiro héd ki-kindu, “um guardiio, [...] uma
pessoa que se dedica a outra e cuida bem dela, que demonstra [...]
afei¢do por essa outra, colocando-a a vontade”. (Compare-se isto com
ki-kiindi, “amizade, [etc.]”, discutido acima, onde parece nao haver
indicagio de distancia social entre os envolvidos na relagdo.) A seguir,

66 Outro dialeto de Kikongo que tinha uma presenca significativa na senzala bra-
sileira era o Kiyombe, falado pelos Yombe (ao oeste dos Nsundi) que eram traficados em
ntmeros substanciais como “Cabindas” (embarcados da parte “Cabinda” do litoral). Os
falantes de Kiyombe também teriam facilmente entrado em conversas em torno de palavras
-kdind- essenciais: ver (em Bittremieux, 1923 — um diciondrio que néo indica tom — pp.
295-6), kunda, “saudar, fr. [francés] saluer” [“saudar, aclamar, cumprimentar”]; kundi,
“amigo”; e kundu, “[...] banqueta, fr. siége [“assento”]”. Minhas tradugoes das defini¢oes
em flamengo em Bittremieux (usando Google Translate) e diretamente de suas defini¢oes
ocasionais em francés.
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hd duas palavras relacionadas, oriundas da mesma raiz, que descrevem
os sentimentos que as pessoas, procurando um (bom) guardido, tém
ou deveriam ter: kanda, “ir para casa, sentir-se em casa; [...] estar
e sentir-se bem”; e seu derivado kandama, “sentir-se bem, como se
estivesse em sua propria casa, acabar se sentindo contente (por exem-
plo, um escravo na casa de um bom senhor” [meus grifos]. Também da
mesma raiz, diz Laman, é ki-nkunda (dialeto oriental, sem marca de
tom indicada) e ki-nkanda, também ki-ngindalki-ngunda (todos
marcados com “S”, “dialetos sulistas”). No dialeto oriental, a palavra
significa “corcova/giba, [pessoa] corcunda”, também “altura, eleva-
¢20”; nas variantes sul, a palavra significa “giba, pessoa (macho/fémea)
corcunda”. (Na variante “SB”, ou seja, Kisikongo, diz Laman, h4 tam-
bém um ki-nginda, que quer dizer “benevoléncia”).

Estes dltimos significados sio altamente expressivos. Na hist4-
ria profunda da expansio bantu para o sul, a partir da regido sul dos
Camardes, as pessoas corcundas (e outras pessoas com deformidades)
eram vistas como imbuidas de poderes especiais para agirem como
estimados mediadores entre os espiritos territoriais/ancestrais-antigos
(bisimbi em Kikongo) e um grupo humano vivo em particular.”” E
em pelo menos uma variante regional dos cultos de afligio-frui¢io do
Kongo (o Ndembo ou Nkita, na regiao de Mbanza Kongo, presidido
pelos espiritos ki-nkinda ou ki-ngimda), os iniciados assumiam os
poderes esotéricos benevolentes dos corcundas. (Bentley nio fornece
diacriticos para estas palavras, mas Laman assinala com “S” que elas
sio dos dialetos do sul e que tinham marcas de tom grave).®® Para a
discussio atual, a adicao de ki-nkindalki-nginda is palavras com
diacriticos graves confirma que este vocabuldrio -ksnd- denota uma
perspectiva bastante “de cima para baixo” de “amizade vertical”: uma
que enfatiza a ideal “benevoléncia e generosidade” dos fortes em con-
traste com a visdo, mais de baixo para cima, dos fracos que, com pala-
vras -k#ind- (levando uma marca de tom agudo), “invocam/imploram
(0s espiritos) para garantir o respeito e o reconhecimento de sua dig-
nidade” por seus superiores sociais. Em suma, em resposta ao lokila

67 Klieman, 2003, esp. caps. 5-6.

68 O diciondrio de Bentley d4d ambos os termos para Kisikongo: kinkunda,
“humpback, hunchback” [“bossa/giba, pessoa corcunda”] no Vol. I (1887) e kingunda,
“hunchback, deformed person” [“pessoa corcunda, pessoa deformada”], no Vol. II (1895);
no entanto, sua referéncia a Ndembo estd no verbete para kinkunda. (Ver também sua

discussio sobre Ndembol Nkita, Vol. 1, pp. 506-7).
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ki-kiinda dos “pequenos homens/mulheres”, os “grandes homens/
mulheres”, ao que parece, recorreriam a expressio bonga kwdngi (ver
Laman, kwdngi, dialeto Kisundi) para salientar seu papel de “guar-
dides” de novos dependentes: “tomar, apreender, [...] receber [bdngal
alguém que estd em baixo [kwdngi], protegé-lo, defendé-lo; receber
alguém que quer um novo comego; acolher uma pessoa que perdeu
seu caminho”. (No dialeto do norte, a perspectiva de cima para baixo
da frase — aqui referente s acoes do subordinado — ¢ ainda mais
forte: “entregar-se a alguém como escravo”).

A impressio de profunda antiguidade que este amplo conjunto
de expressoes -kiind- ¢ -kand- sugere é fortalecida pelas duas entradas
que vimos no léxico de palavras de 1652 para Kisikongo, da regio da
capital do reino, Mbanza Kongo. Aqui ki-kundi significa “dignitdrio
da Corte” e ki-kundi ka mutinu significa “um favorito, um homem
favorecido diante de um rei [cf. Laman, mu-tinu, “rei”], um amigo
[grifos meus]”.®” O léxico de Van Gheel nio d4 marcas tonais, mas os
significados de seu ki-kundi colocam a palavra no vocabuldrio -keind,
com perspectiva voltada para cima (ver ki-kidndi, “amizade, [etc.]”,
derivado de nk#indi, “amigo”, j4 mencionado, do dialeto Central de
Kikongo, o Kisundi), caracterizado por um diacritico agudo sinalizan-
do um tom alto na silaba assim marcada, que cai para a silaba seguin-
te. No entanto, o “amigo” nesta definigio de Van Gheel claramente
deve seu “alto” status ao “gravitas” (o diacritico grave, de tom baixo)
que define o rei como ki-kitndu, o “guardiao” de seus dependentes.
Em uma feliz coincidéncia, a frase ki-kundi [ki-kandi] ka mutinu
captura a interse¢do das duas perspectivas na sociedade Kongolesa a
respeito do significado (ideal) de “amizade vertical”. Se algum leitor
duvide disso, que repare na definicdo de Laman para a palavra Ki-
sundi, ki-kindu — com marca de tom grave — que significa “mo-
rada, casa, residéncia; fugar de permanéncia tempordria, casa; tronco de
madeira, bloco, toco (para sentar); assento; lugar de descanso no bosque”
(meus grifos).”® A palavra estd claramente relacionada ao jd menciona-

69 Van Wing & Penders, 1928 (Iéxico pré-1652 de Van Gheel), p. 65; respectiva-
mente dignitaire de la cour, e favori, homme en faveur auprés d’un roi, ami. Laman, 1936,
p. 627, 795: mutinu = ntinu, “rei, chefe”. N.b. que no dialeto sul “SB” (Kisikongo), mu-
substitui o som inicial 7 (Laman, 1936, p. lix).

70 Palavra semelhante ndo aparece no diciondrio de Kisikongo de Bentley. Entretan-
to, suspeito que isso reflita o tamanho menor de seu diciondrio. Como j4 notei, os verbetes
de Laman para Kisundi somam cerca de trés vezes os de Bentley para Kisikongo.
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do ki-kindu, “guardiao”, assim como ao kanda, “sentir-se em casa”,
e seu derivado kaundama, “sentir-se bem, como [...] um escravo na
casa de um bom senhor”. Poder-se-ia dizer que as “altas esperancas”
dos fracos (por uma “verdadeira igualdade de amizade”) encarnadas
nos altos tons iniciais das raizes -k#nd-, aqui se confrontam com a
consideravelmente mais contida noblesse 0blige expressa pelos tons bai-
xos das raizes -kand- entre os fortes. E isto quase dois séculos e meio
antes do testemunho dos diciondrios de Laman e Bentley.

No entanto, o leitor terd notado que acabei de ler as evidéncias
de Van Gheel a respeito de Kisikongo, o dialeto sulista de Kikongo ao
redor de Mbanza Kongo, por meio da lente fornecida pelo diciondrio
de Laman, focado no dialeto Central (Kisundi). E de fato, nem o di-
ciondrio de Kisikongo de Bentley, nem as evidéncias de Laman a res-
peito dos dialetos do Sul, entre eles Kisikongo, fornecem equivalentes
das palavras Kisundi que citei no pardgrafo anterior. Entretanto, isto
se deve provavelmente ao fato de que, como mencionei anteriormente,
o léxico de Laman para Kisundi é muito maior que o de Bentley para
Kisikongo. Além disso, muitas das palavras que Laman fornece para
Kisundi também estavam em uso, com as mesmas definicoes, em dia-
letos vizinhos (Kisikongo certamente incluido), embora ele raramente
indique isto explicitamente para qualquer caso especifico. No que se
segue, estendo minha andlise s palavras -kund- de Kimbundu ¢ Um-
bundu, focalizando particularmente seu rico vocabuldrio em relagio
aos corcundas: um t6pico que abordei acima em minha revisio dos
léxicos de Kikongo. Salientei 14 (a partir das evidéncias de Laman)
que ki-nkimdal ki-ngiinda — repare-se no diacritico grave — se re-
feria aos “corcundas” nos dialetos sul (“S”), os mediadores entre os
bisimbi (espiritos territoriais/ancestrais-antigos) e os grupos humanos
ao0s quais essas pessoas deformadas pertenciam. Além disso, notei que
ki-ngimda em “SB” (Kisikongo) significava, novamente segundo La-
man, “benevoléncia™ ou seja, exatamente a qualidade que distinguia
tanto os bisimbi (quando devidamente respeitados) quanto o ki-kandu,
0 “guardido” humano ideal no dialero Kisikongo. Este conjunto de pa-
lavras aponta para uma possivel conexdo entre o ki-kundi (ki-kindi)
etc., de Van Gheel em Kisikongo, ¢ o ki-kitndu ctc., de Laman em
Kisundi, a respeito da dupla perspectiva sobre “amizade vertical”. No
que se segue, abordarei o vocabuldrio -kund- em Kimbundu ¢ Um-
bundu, com um enfoque especial naquilo que estes idiomas tinham a
dizer sobre “corcundas”. Isto me permitird voltar & discussdo acima,
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com provas muito mais fortes ligando os dados linguisticos de Kisi-
kongo e Kisundi.

Viajando ao Sul para o territério Mbundu, descobrimos que os
diciondrios de Kimbundu sio muito inferiores aos de Kikongo. No
entanto, cles contém alguns cognatos e parentes préximos das pala-
vras -kitnd- em Kikongo, particularmente de ki-nkandal ki-nginda,
“corcunda” (Laman, falando sobre Kisikongo), visto acima. O dicio-
nério Portugués-Kimbundu (1804) de Bernardo Cannecattim, como
o de A. de Assis Jr. (1948) — ambos focados especialmente no voca-
buldrio da regido de Luanda — como também o de J. D. Cordeiro
da Matta, centrado no dialeto do reino de Ndongo (1893), fornecem
kakinda (com ou sem o diacritico agudo) ou uma variante préxima
para o portugués “corcova/giba”, também (os dois primeiros dicio-
ndrios citados) “giboso”.”! E importante reparar, no entanto, que os
diacriticos nestes compéndios de palavras em Kimbundu — também
nos diciondrios de Umbundu a serem conferidos em breve — nio
sdo marcas de tom, mas acentos ou indicagbes do comprimento das
vogais; assim, eles nao tém relevincia como ferramenta para fazer as
distingdes -krind-/-kind- identificadas no vocabuldrio de Kikongo de
Laman. Por essa razdo, elimino os diacriticos nas palavras de Kimbun-
du e Umbundu apresentadas a seguir — em negrito, como os termos
de Kikongo — mantendo-os logo em seguida na mesma palavra repe-
tida, porém entre colchetes e com letra normal.

E interessante que kakunda [kakinda] de Kimbundu, junta-
mente com ki-nkindalki-nginda de Kikongo (Kisikongo) e a pala-
vra equivalente em Umbundu, kunda [kiindi], a ser examinada em
breve, sdo claramente a origem de “cacunda” no portugués brasilei-
ro, que tem a mesma combinacio de significados que “corcova” no
portugués padrio (“bossa/giba; pessoa com bossa/giba”).”? Entretan-
to, cacunda no Brasil também significa “aquele que oferece protegao,
abrigo, refigio, esconderijo”,”? uma defini¢ao refletindo claramente a
origem centro-africana da palavra. Contrastando com esses vocdbu-

71 Cannecattim soletra a palavra para corcova como “ocaciinda” [okakdnda).

72 Observo que um sinénimo para “corcova” é “corcunda” (com variante “carcun-
da”). De acordo com Soares, A. J. de Macedo, 1954: I, 84, estas tltimas palavras “-cunda”

p

evoluiram do “encontro” entre “corcova” em portugués e as variantes de “kakunda’ nas
linguas bantu.

73 Houaiss & Villar, 2001, verbete cacunda, definicio “3 fig.” [3.° significado, fi-

3 g 8!

gurativo].
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los, que expressam uma perspectiva “de cima para baixo” (aqueles de
Kimbundu ¢ Umbundu sio claramente relacionados aos de Kisikongo
— ki-nkindal ki-ngiinda — que tém diacritico grave), hd outras pa-
lavras em Kimbundu que ressoam com o ponto de vista “de baixo para
cima” de lokila ki-kiinda (repare no diacritico agudo em ki-kiinda)
em Kisundi, o dialeto Central de Kikongo. Como vimos, lokila ki-
-kiinda significa “[...] abandonar a si mesmo 2 ajuda de outro”, mas o
sentido literal é “invocar/implorar respeito/dignidade”. Cannecattim,
em seu diciondrio do Kimbundu da regido de Luanda, define ki-kun-
da [ki-kinda] como “entrega” e (@)kukikunda [(a)kukikinda] como
“entregar, desistir/doar-se”. Claramente relacionado a esta palavra é
kunda [kiinda] no Kimbundu de Ndongo, (diciondrio de Cordeiro da
Matta), que significa “fazer um juramento de vassalagem ao governo”
(um ato de um chefe local — um “soba, dembo ou jagga’).

Qual poderia ser a conexdo linguistica entre “bossa/giba; pes-
soa cacunda”, e “entregar-se”, “[...] abandonar-se a ajuda de outro”,
“fazer um juramento de vassalagem”? Repare que todos os trés dicio-
ndrios de Kimbundu fornecem ri-kunda (ou seu diminutivo kunda
[kinda]) para “costas” ou “coluna vertebral”, o que lembra o subs-
tantivo Kikongo, ki-kandu, “um guardido, uma pessoa que se dedica
a outro ¢ cuida bem dele”. Lembra também um vissungu brasileiro
— uma cancdo recreativa, mas também de desafio (com apelos a for-
cas ocultas) de origem centro-africana, proveniente de Minas Gerais e
semelhante aos jongos do Vale do Paraiba no Rio € em Sao Paulo: “no
[sic] cacunda de tatu, tamandud quenta [esquenta] sol”. Tradugao:
“na cacunda protetora do tatu, o tamandud [papa-formigas gigante]
aquece o sol [aquece a si mesmo perante o fogo]”.”* Aqui o vissun-
gueiro, da mesma forma como um “jongueiro cumba” (um “mestre
cantor”, literalmente um “escavador” — cf. Kikongo [Kisundi] ksm-
ba, “cavar superficialmente”, como na preparacio da funda¢io de uma
casa) se assemelha a um tatu, o mais proeminente animal escavador do
Brasil. Ele entdo se contrasta com seu oponente, um mero tamandud:
animal que nio ¢ escavador adepto (vive apenas nas tocas abandonadas
de outras criaturas), e que sé consegue “juntar o calor”, necessdrio para
o jogo de palavras complexo e agressivo do jongo, das costas quentes
protegidas (e, portanto, protetoras) do tatu-cumba.

74 Machado Filho, 1985 [1943], p. 93. Ver andlise detalhada em Slenes, 20074, p.
93; 2013, p. 73.
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Estas sugestivas associagbes entre “cacunda”, “costas, coluna
vertebral”, “guardido” e “costas quentes (protetoras)” sio reunidas
explicitamente nas defini¢oes fornecidas no diciondrio Umbundu de
Albino Alves [Manso] de 1951 para é-kunda [kiindi], “giba, corcun-
da, costas”, e para e-kundu-kundu, “giba posterior ao cachaco (no
boi); regido das primeiras vértebras dorsais (no homem); o homem mais
importante duma terra” (grifos meus).”” Semelhante a um grande ho-
mem entre os Kongo, iniciado em um culto de aflicio presidido por
um espirito bisimbi cacunda, o e-kundu-kundu entre os Ovimbundu
inspirava confian¢a: pois tinha, em grau extraordindrio, o poder de pro-
teger seus subordinados e o meio de vida deles.”® De fato, em Umbun-
du trés palavras diferentes de e-kundi tém como definigoes “depésito,
coisa depositada ou confiada”; “cercado para proteger um campo”; e
“planta [...] aqudtica cuja raiz aplicam [...] como profildctico contra
maleficios”. H4 também kundika: “dar um objeto a guardar, confiar;
[...] tornar seguro”, e seu substantivo relacionado, e-kundiko, “acto
de dar a guardar”. Tudo isso leva & kundikila, “confiar, encarregar
[...] a, em”, como no exemplo ilustrativo dado por Alves [Manso],
Ndilikundikila kokwove: “Entrego-me a ti, conflo-me a ti”. Esta ¢
uma frase que tem praticamente o mesmo significado que lokila ki-
-kinda em Kikongo, embora sem a admoestagao explicita desta 1l-
tima de buscar ajuda espiritual para que o apoio seja dado; ela tam-
bém lembra o Kimbundu a-kukikunda [a-kukikinda], “entregar-se”,
embora esta defini¢io do diciondrio Cannecattin de 1804 nio inclua
explicitamente a ideia de “confiar-me a ti”.

Outras palavras Umbundu aprofundam as ideias de “apoio prote-
tor” e sua aplicacdo metafdrica a categorias especificas de Grandes Ho-
mens. E-kundji significa “coluna, sustentdculo, esteio”; o o-ngundji
relacionado significa “forquilha, coluna, apoio”. Otji-kundju amplia
estes significados. Refere-se a uma “caixa (de ferramenta)”; também,

75 N.B.: os substantivos neste diciondrio sdo alfabetizados pelo tronco da palavra —
aqui, kunda e kundu-kundu — nio o prefixo.

76 A expressiao americana de origem desconhecida, “/’ve got your back” (“ex tenho
suas costas”, ou seja, “vocé tem minha prote¢io”) vem & mente aqui. Sua semelhan¢a com
a expressdo centro-africana poderia refletir uma origem linguistica, em ltima instancia de
africanos escravizados, ou simplesmente uma origem fisiolégica — o fato de que todos os se-
res humanos tém os mesmos corpos. Se o elo ¢ linguistico, no entanto, o significado acabou
sendo invertido (talvez porque o poder espiritual de “costas/cacunda” tenha sido esquecido).
Como ¢ evidente pelo que vai acima, um chefe centro-africano diria a um dependente:
“Viocé tem [a protegio das] minhas costas/minha corvova, ou seja, minha ki-nkimda minha

kakunda minha e-kundu-kundu.
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a0 “peito (que conserva [protege] os negdcios no coragao)”. Os falan-
tes nativos de Umbundu teriam em mente esta tltima metéfora quan-
do se referiam respeitosamente ao e-kundju-kundju (foneticamente
um parente préximo do e-kundu-kundu, “regido das primeiras vér-
tebras dorsais [no homem]; 0 homem mais importante duma terra”),
significando “régulo, advogado, velho [venerdvel]”. Estas sio pessoas
com o peito/coragio cheio das “ferramentas” necessdrias para forne-
cer e-kunamela, “cncosto, apoio”. O kunamela relacionado significa
“estar encostado em”; seguido pela particula Z, este verbo se torna
ativo e significa “encostar-se [em algo ou alguém]. A frase ilustrativa
que Alves [Manso] fornece para esta expressao é “Maliya wakunamela
osoliwe yae” (meu destaque em negrito aqui, visando chamar a atencio
para kunamela e li): “Maria apoiava-se em seu amado”.

Com tudo isso em mente, volto a uma palavra vista rapidamen-
te no vocabuldrio Kimbundu, cuja importincia plena pode agora ser
apreciada. Em 1621, segundo o missiondrio Antonio Cavazzi de Mon-
tecticollo (2013 [1687], pp. 63-5), a princesa Nzinga foi & Luanda
como embaixadora do rei de Ndongo, seu irmio, para negociar a paz
e “fazer um juramento de vassalagem” a coroa portuguesa (esta tltima
agdo, como vimos, expressa pelo verbo kunda [kinda], no Kimbun-
du de Ndongo). Ao recebé-la, o governador portugués nio lhe ofere-
ceu uma poltrona, como a acolchoada em que ele estava sentado. Ao
invés disso, simplesmente lhe apresentou uma almofada, o habitual
“assento” para os convidados das autoridades nativas locais. Nzinga
recusou a oferta, mandou uma de suas escravizadas ficar de quatro, ¢
em seguida sentou-se nas costas da mulher. Ao sair, a princesa deixou a
cativa no lugar, dizendo que “nio convinha que a embaixadora de um
grande rei usasse a mesma cadeira duas vezes”. E de notar-se que ela
também rejeitou a sugestio de que Ndongo prestasse tributo ao gover-
no portugués em Angola; claramente, ela considerava o novo acordo
como um simples tratado de paz negociado entre iguais. (Ao mesmo
tempo, ela negou “respeito” a sua escrava; esta ultima teria reclama-
do, indignada, ao retornar a senzala, que “dona rainha” a havia usado
como banco para sentar-se?)

Luiz da Camara Cascudo (2002, pp. 35-7), ao recontar esta his-
téria, sugere que pode ser uma construgio literdria europeia, ndo uma
descri¢do do que realmente aconteceu. Ele cita quatro relatos de fontes
espanholas do inicio do século XVI sobre diplomatas mediterrineos
que, sendo recusados por seus anfitribes a uma cadeira, sentaram-se
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em seus préprios mantos luxuosos, para depois se recusarem a pegar
os mantos novamente, dizendo que nao estavam acostumados a carre-
gar embora suas “cadeiras”. Entretanto, as evidéncias linguisticas aqui
apresentadas — em sua densidade e dispersao geografica — indicam
que o relato de Cavazzi é um registro plausivel; é totalmente coerente
com o comportamento enraizado em uma tradi¢io linguistica, portan-
to cultural, autdctone, ndo “emprestada” dos europeus (embora tal-
vez reforgada por interagbes com eles ao longo de mais de cem anos).
No entanto, se Cavazzi “inventou” sua histéria ou nao, agora foge a
questdo, pois podemos comparar diretamente os relatos citados por
Cimara Cascudo com a constela¢io -kund- aqui delineada. A explica-
¢do mais provével para a surpreendente semelhanca entre eles — a exi-
géncia das pessoas em ambos os casos de respeito e de reconhecimento
de sua dignidade, independentemente de suas posi¢des na sociedade
— ¢ a unidade subjacente da evolu¢io moral humana inata, embora
unidade expressa de forma diferente na linguagem e na metdfora de
cada grupo.

No entanto, antes de concluirmos que todas as palavras do gru-
po -kund- analisadas acima apontam necessariamente para uma eco-
nomia moral que exige respeito e relagoes “amigdveis” entre as pessoas,
¢ preciso explicar um conjunto importante de palavras em Kikongo
que parece ser altamente ambiguo. Refiro-me a nkindu, pl. ma-, em
Kisundi e alguns de seus derivados. Aqui estd a defini¢io de Laman

de nkindu:

nd, né de um galho etc.; glindula, nédulo, endurecimento etc. nas
visceras [grifos meus], as visceras que, dizem, ‘comem’ as pessoas;
aquela parte do corpo de um ndoki [ndoki: sacerdote mau, bru-
xo] ( = visceras) que ¢ considerada de ter comido outra pessoa, é
pendurada numa 4rvore e o corpo [a matéria dela] ¢ cortado em
pedacos e queimado; inchago, tumor, inchagio; elevagdo, protrusio,
protuberdncia, saliéncia (por exemplo da pantorrilha) [grifos meus].

De nkiindu vem baka makundu, “ser enfeitigado, ter o poder

de ‘comer’ os outros”, como um bruxo; também, nkutu a nkindu,
“diafragma etc., onde se pensa que o Rksindu é localizado”.”

77 Laman, 1936, p. 337: kiindu (nn) [ou seja, nkiindu: ver Laman, 1936, p. xliv],

pl. ma-, “noeud, noeud d’une branche etc.; glande, noeud, induration etc. dans les visceres,
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Como ¢é possivel uma palavra -kund-, particularmente uma
derivada da raiz com diacritico agudo, mais igualitdria ¢ “amigdvel”,
fazer uma virada tdo repentina para o pior? A pergunta torna-se espe-
cialmente dificil de responder quando se observa que existem outras
palavras, aparentemente derivadas desta, que também sio decidida-
mente “ndo amigdveis™: por exemplo, em Kisundi (Laman), fikinda
“a md sorte de um marido, cujas esposas morrem uma apds a outra”, e
outro nkiinda (provavelmente relacionado) significando, metaforica-
mente, “a esterilidade (de uma mulher ou de um homem)”.

Uma plausivel resposta parcial para este enigma é que conferir
“respeito, honra”, particularmente “alta honra”, pode is vezes trans-
formar o beneficiado em pessoa que desdenha suas origens. Vemos
uma sugestdo disso na defini¢io dada anteriormente para kandalala
em Kisundi: “ser (ou parecer) mais alto, maior [...]; destacar-se; ser
orgulhoso, altivo [grifos meus]; [ser] nobre, bem recebido, honrado”.
“Orgulhoso, altivo” ¢ minha tradugio do francés fier e orgueilleux no
texto de Laman, a partir das defini¢bes mais completas destas palavras
em meu diciondrio de francés-inglés: respectivamente, “orgulhoso,
imperioso, altivo [haughty]” e “orgulhoso, altivo, arrogante”.”® Em
suma, os plebeus que exigiam o respeito das pessoas acima deles seriam
os primeiros a perceber que alguns de seus colegas mais elevados por
seus chefes se tornaram “imperiosos” e “arrogantes”. (E bom lembrar
que, para os cristdos, o diabo é similarmente um “anjo caido”.)

Uma explicagao mais completa, porém, provavelmente reside na
histéria deste conjunto de palavras. Wyatt MacGaffey (1986, p. 163),
em sua etnografia da regido de Manteke — uma drea, localizada apro-
ximadamente a meio caminho entre as terras dos falantes dos dialetos
descritos por Laman no Centro, sul ¢ oeste da terra do antigo Reino
do Kongo, e que recebeu forte emigragio de outras partes do Kongo
durante o século XX — chama a aten¢io para a “substancia de feiticei-
ra (makundn)” acumulada pelas bruxas. Segundo ele:

les entrailles dont on dit qu’ils “mangent” les gens; cette partie du corps d’un ndoki; [sic: o
ponto e virgula depois de ndoki ¢ claramente fora de lugar; corto isto em minha tradugio]
( = entrailles) qui passe pour avoir [gui passe pour avoir = qui est considerée d'dvoir] mangé
quelqu’un d’autre, est suspendue dans un arbre et le corps est coupé en morceaux et briilé;
enflure, fluxion, gonflement; élévation, protubérance, saillie (p. ex. du mollet); baka ma-
kundu, é. ensorcelé, avoir le pouvoir de ‘manger’ les autres; nkutu a ~ [nkutu a nkindu],

7»

diaphragme etc. ot lon [sic: 'on] pense kundu [nkiindu] étre placé

78 The New Cassell’s French Dictionary (1962).
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O poder kundu [fikdndu] nio é intrinsecamente egoista, porém,
um bom mdgico [magician] tem que ter kundu porque sem ele nao
pode fazer os mortos aparecerem. Os ancidos precisam ter kundu
dyandundila kunda, com o qual eles “protegem o cla”. Os ancidos
e mdgicos tém que ser muito parecidos com bruxos para poderem
lutar contra eles ou entrar em negociagées com eles.

Além disso (ibidem, p. 168), “os poderes do kundu, usados
ilegitimamente para ganho pessoal as custas de outros, constituem a
‘bruxaria’ (kindoki [ki-ndoki]). Os mesmos poderes, usados para fins
legitimos, ainda sdo kindoki, mas aqueles que os usam nio sio bruxos
(bandoki); sao ancidos, profetas ou mégicos”. Também (ibidem, p. 171),

Os chefes, iniciados para titulos especificos, exercem o mesmo po-
der que bruxas e mégicos ([poder] kindoki), com a diferenca de que
um chefe o exerce em nome da comunidade, enquanto um bruxo
0 usa para se beneficiar ou para satisfazer ressentimentos pessoais.
A diferenga nao é uma diferenca empirica, mas uma questio de
julgamento politico.

MacGatffey, no entanto, focalizando em grande parte o presente
e o passado recente de Manteke, nao se adentra na histéria profunda
de ki-ndoki. Dado o enorme impacto do comércio de escravos — que
transformou os chefes Kongo, Mbundu e Ovimbundu em grandes
proprietdrios de cativos e levou quase a maioria de seus stiditos a es-
craviddo ou quase escraviddo — parece provavel que o ki-ndoki dos
sacerdotes e chefes nativos tenha se tornado cada vez mais ambiguo
(cada vez menos visto como claramente benéfico para suas comunida-
des) entre o inicio do século dezesseis ¢ o final do dezenove.”” Repare,

79 Ver Vansina, 1999, pp. 166-7, sobre ki-ndoki no passado profundo da Africa
Centro-Ocidental: “A organizagio politica se baseava em dois principios ideolégicos con-
traditérios agindo a0 mesmo tempo: um, afirmando os poderes sobrenaturais de lideres e
outro a igualdade de todas as pessoas. [...] O primeiro acabou levando 4 ideologia de realeza
sagrada; o outro ainda ¢ apoiado pela ideologia de feiticaria [witcherafi], pois qualquer rea-
lizador excepcional é suspeito de ser um feiticeiro/bruxo. [...] Esta organizagio politica era
extremamente estdvel, pois seu equilibrio de poder era baseado na competigio e cooperagio entre
lideres de aproximadamente a mesma poténcia’ [grifos meus].
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por exemplo, a descoberta de John Thornton (1997, pp. 62, 66) de
que quase metade dos vendidos para as Américas nos anos 1780 da
drea do antigo Reino do Kongo eram sacerdotes nativos, condenados
nos tribunais nativos como “bruxos”; também sua descoberta (1998,
pp- 42 e segs., especialm. p. 44) que, na época do movimento de Bea-
triz Kimpa Vita no Kongo em 1704, “os rumores sobre [atrocidades
cometidas por chefes proeminentes] refletiam a crenca popular [...]
[de que] as mais altas escalas da nobreza no Kongo [...] iriam arruinar
o pais”, por meio de sua combinacio de “kindoki, [...] poder politico,
e [...] egoismo”. Observe também minha interpretagio (Slenes, 2008)
do movimento Kimpa Vita como uma revolta contra os grandes chefes
que, devido 4 sua posse de muitos escravos, haviam usurpado os po-
deres das linhagens locais. Relevante também ¢ a conclusao de Kajsa
Eckholm Friedman (1991, cap. 5) de que o aumento das acusagoes de
feitiaria entre os Kongo no século XIX refletia o aumento constante
das perturbagbes sociais causadas pelo impacto do trifico atlantico.
Mais recentemente, Marcos Leitiao de Almeida (2020a: 297-99), ci-
tando fontes do final do século XVII e final do XIX, demonstra que
senhores do Kongo contratavam sacerdotes nativos (ba-nganga) para
obrigar seus escravizados a jurar, diante de um rikisi (um objeto ri-
tual que encarnava um espirito territorial ou ancestral), que nao iriam
fugir, esperando assim incutir neles 0 medo da ira da divindade se o
fizessem. O resumo de Joseph Miller sobre este prolongado Way of
Death (“Caminho da Morte”) interno (Miller, 1988, p. 140) merece

ser citado por extenso:

A violéncia da revolugio [0 nome que Miller d4 s consequéncias
do tréifico de escravos e do crescimento da escravidio] — de uma
economia politica na qual os reis comandavam o respeito ¢ o tribu-
to material ocasional de seus suditos, a outra na qual senhores de
guerra [warlords] adquiriam poder importando [para suas terras]
mercendrios cativos e armas, e na qual os endividados patrées, an-
cidos e aristocratas dependentes [gentry] acumulavam cativos imi-
grantes [comprados de outros paradeiros] contra [se protegendo,
assim, contra] futuros pagamentos para saldar empréstimos for-
cados [recebidos] de poderosos principes mercantes — provavel-
mente, a longo prazo, forcou mais africanos centro-ocidentais a se



esconderem, do que a serem expostos a apreensdo e embarque para

o oeste.®

Esta “revolu¢ao”, causada pela escravizagio desenfreada, deixou
uma marca profunda na linguagem. Como jd vimos, a palavra “sen-
zala” no portugués brasileiro significa “lugar de moradia dos escra-
vos”. Uma leitura dos diciondrios da Zona Atlintica da Africa Central
indica que a palavra certamente é derivada de sanzala/sanzala em
Kikongo/Kimbundu. Nos léxicos de Kimbundu do século XIX e mea-
dos do século XX, sanzala significava “povoado”; e no Kimbundu de
Luanda em meados do século XX, a palavra significava “residéncia de
servigais numa propriedade agricola” e “moradia de gente separada
da casa principal”.®! No dialeto ocidental de Kikongo (Kiyombe), de
acordo com Laman, sinzala tinha um significado semelhante: “galpao
[Fr. hangar] na vila para carregadores etc., acampamento de trabalha-
dores”. Nos dialetos do sul (Laman, vocibulos marcados com “S”), a
palavra significava “a corte do rei” — corte no sentido do espaco e das
casas ao redor da residéncia do rei, j4 que Laman diz que a palavra era
sinénimo de kydnzala, “corte, recinto, lugar entre as casas”. Voltando
a um léxico de Kisikongo mais antigo — aquele utilizado por Van
Gheel, datado de 1652 ou antes — encontramos uma defini¢io bas-
tante proxima a dos diciondrios de Kimbundu mais recentes: mu-sa a
nzanzala [ou nsansala] significava “a classe plebeia” (la plébe, la classe
du peuple) ¢ muntu a nsanzala [sic] significava “pessoa nao casada”.*?
Nenhuma definicao separada para nsanzala e suas variantes é forneci-
da nestas entradas mas, dada a primeira definicao, muntu a nsanzala
s6 poderia significar “pessoa nao casada da classe plebeia” ou seja,
em vista do contexto social do século XVII, um jovem especialmente
sujeito a ser “escravo” (dependente extremo, ou talvez — particular-

80 Ver, também, Florentino (2008, p. 224) sobre a guerra entre os estados da Afri-
ca Centro-Ocidental como o principal fornecedor de escravos. Ele observa, em uma frase
que prefigura a tese central de James Scott sobre a histéria profunda dos “estados”: “Nao é
surpreendente [...] que, durante o auge do comércio de escravos no século XVIII, a maioria
das sociedades sem estruturas estatais formais se encontrava fora das principais rotas do
comércio de escravos”.

81 Ambos Cordeiro de Matta, 1893, e Assis Jr., 1948, fornecem a primeira defini-
¢ao. Assis Jr. acrescenta as duas tltimas.

82 Para o verbete nsansala, Van Gheel (em Van Wing & Penders, 1928) d4 musa
a nsansala. Mas no caso de musa, cle fornece musa a nzanzala, enquanto sob muntu cle
registra muntu a nsanzala.
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mente se masculino — sujeito & venda no trafico atlintico). A prova
disto estd em outra palavra do léxico de Van Gheel: sanza, “pilhar,
destruir, devastar”, uma palavra que mais tarde ecoa no dialeto Ki-
sikongo de Bentley com o significado de “saquear, espoliar, pilhar”,
também no Kisundi de Laman como “pilhar, devastar, roubar” (junto
com mais de uma duzia de outros sin6nimos préximos)** — tudo de-
rivado, como vimos, do novo significado, “pilhar”, dado por falantes
do proto-Kikongo a antiga raiz desta palavra, *saanza, no inicio do
primeiro milénio EC (Leitao de Almeida, 2020a: 178). Provavelmente
poucos fazendeiros no Sudeste do Brasil do século XIX estavam por
dentro da etimologia, mesmo a etimologia “recente” (pds-1652), de
“senzala”, mas a maioria dos cativos africanos e seus filhos, dada sua
lingua e experiéncia vivida, certamente tinha consciéncia dela.
Coerente com tudo isso é o argumento irdnico de Stephan Pal-
mié (Palmié, 2002, passim) de que a proeminéncia do medo entre
negros escravizados e livres em Cuba no século XIX de que a bruxaria
estivesse correndo solta, ndo era um resquicio residual dos dias pré-
-modernos. Pelo contrdrio, era um fendmeno profundamente “mo-
derno”, produzido pelos horrores do tréfico de escravos e da escravidio
(particularmente, pode-se acrescentar, durante as terriveis condi¢des e
incertezas da forma mais dura do cativeiro do século XIX, que nos
anos recentes passou a ser chamada de “segunda escravidao”).* Em
suma, suspeito que os aspectos positivos do “poder kundu (nkindu)”
prevaleceram no longo periodo da expansio bantu para territdrios
pouco povoados, quando os chefes tinham que “provar seu mérito”
para reter e atrair seguidores. Citado de outra maneira, a etimologia
— a origem de Rkiindu com base em raizes definindo principalmente
aspectos de “amizade” horizontal e vertical — parece clara evidéncia
da histéria mais profunda da palavra. Sem dutvida, os aspectos nega-
tivos do nkiindu podiam também existir desde os primeiros tempos,
assim como o processo de tornar-se “nobre, bem recebido, honrado”
(kitndalala) podia as vezes resultar em pessoas, assim favorecidas, tor-
narem-se “imperiosas ou arrogantes”. Entretanto, foi somente quando

83 Em Kiyombe (dialeto do oeste), sanza também significava “pilhar, destruir” (Bit-
tremieux, 1923). Ver também, no Kisundi de Laman (1936), “fisdnzu, de sdnza, espdlio
de bandidos, de guerra”; e no Kimbundu de Luanda (Assis Jr., 1948), “kisanzu, chicote”.

84 Ver Palmié, 2002, p. 15: “Qualquer que seja a religido afro-cubana, ela é tao mo-
derna quanto a termodinimica nuclear, ou as suposigoes sobre a natureza de nosso mundo
que estdo por trds da sequéncia de DNA, ou politicas de ajuste estrutural, ou bancos online”.
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mais e mais chefes e sacerdotes nativos se tornaram “anjos caidos”,
agindo como “bruxos” na visio de seus subordinados, que os aspectos
“diabdlicos” do Rktndu tornaram-se mais proeminentes.®

Qual a relevincia de tudo isso para entender as relagées entre
senhores e escravos no Sudeste do Brasil, particularmente durante a
“segunda escraviddo”? J4 deve ser evidente que se trata de uma econo-
mia moral que estabelecia altos padroes para aqueles que estavam no
topo da sociedade, particularmente no que diz respeito a consideracio
e tratamento que era devido aos subordinados. “A visio de baixo” (ex-
pressa por palavras -kuind-) era particularmente clara a este respeito. E
bom lembrar que na regido englobada pelo antigo Reino do Kongo, os
grandes chefes (“grandes” com respeito ao bem-estar que traziam para
seu povo) eram tradicionalmente comparados as drvores de madeira
dura, que tinham, acreditava-se, uma relagdo especial com os antepas-
sados.® Zdenka Volavka (1998, p. 295), em seu estudo do grupo Ka-
binda ocidental (falantes do dialeto costeiro Mboka, segundo Laman),
observa que “No passado, o culto religioso era realizado perto de duas
drvores sagradas em um bosque préximo ao rio Lombo-Lombo. Uma
dessas drvores, desarraigada hoje, era uma drvore m’bota de madeira
dura do tipo plantada ao redor de locais de enterro [minha énfase]”.
MacGaffey (1986, p. 130), escrevendo sobre a drea Manteke no rio
Congo, aproximadamente 130 km ao leste de Kabinda, observa que
a “lubota (arvore ‘madeira de ferro’; millettia versicolor, ferruginosa),
usada para tacos e bastoes, representa a autoridade masculina. Pode ser
um kiyaazi, ‘emblema de chefia””. Laman, em seu diciondrio, observa
que no dialeto Central, Kisundi, mbota (cf. m’bota de Volavka) é o
plural de lu-bota, “uma drvore com madeira muito dura (um tipo de
ébano)”; no dialeto ocidental significa “cetro, bastao [fr. baton]”. O
verbo boéta, em Kisundi, significa “crescer, fazer brotar botées (por
exemplo, de flores msafu)”. A referéncia aqui ¢ as flores do nisdfu,
“uma ameixeira nativa”, cujo fruto “azul e roxo”, nsdfu [sic], “é muito

85 Um movimento paralelo em dire¢io & ambiguidade pode ter ocorrido com res-
peito aos atributos do mfitmu, “chefe”. Ver MacGaffey, 1986, p. 130: “A 4rvore de algodao
(m_fuma; Ceiba pentandra), que [sendo uma 4rvore muito alta] domina tanto a floresta que
abutres (mbemba; Gypophierax angolensis) se empoleiram nela, assemelha-se ao chefe (mfu-
mu) mas ¢ também um lugar frequentado por bruxos (fumana, ‘conspirar’); como o préprio
poder, a 4rvore é ambivalente”.

86 Ver Slenes, 2000 [1991-2], p. 219; também, Slenes, 2007a, 2013.
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apreciado”.®” No dialeto Kiyombe ocidental, bota significa “ser nume-
roso”, enquanto no dialeto Butaye Oriental (EB) — Laman, citando
estudos de R. Butaye — significa “resistir; ser forte; ser préspero”.

Este conjunto de significados de “[drvores de] madeira dura”
nos traz de volta ao inicio da definicio de nrkdndu: “nd, né de um
galho etc.”. E importante notar que o né de um galho, com seu veio
rodopiante, cruzado (ndo reto), é a parte mais dura da madeira de uma
drvore; este fato permite o paralelo construido na parte subsequente
da definicio com o “ndédulo, endurecimento [...] nas visceras [de um
ndoki, de um bruxo]”). Em chefes dignos, o “né endurecido”, a fonte
do ki-ndoki positivo para levar seu povo ao crescimento e a prosperi-
dade, ¢ sua “giba” real ou metaférica, conferida pelos ancestrais como
um conduto para comunicagdo; ver as palavras acima mencionadas
ki-nkimdal ki-ngiinda em Kikongo, ka-kunda [ka-kinda] em Kim-
bundu, é-kunda [kiindi] em Umbundu, todas convergindo — dada
sua importancia e significados semelhantes na senzala — na palavra do
portugués brasileiro para “corcova/corcovado”, “cacunda”. (Lembre-
-se também de ri-kunda em Kimbundu — e seu diminutivo kunda
— que significa “espinha dorsal”; também, ki-kindu, em Kikongo
(Kisundi), “um guardido [...] uma pessoa que se dedica a outra e cuida
bem dela”).

Uma prova importante desta afirmagio sio as pequenas figu-
ras votivas de Santo Antonio esculpidas por africanos escravizados e
seus descendentes no Sudeste do Brasil, geralmente a partir do né de
pinho (ou seja, do pinheiro Araucdria).® Santo Ant6nio “de Lisboa”
veio a ser reverenciado no Velho Reino do Kongo, como exemplifi-
cado mais notavelmente pelo movimento Antoniano de Kimpa Vita
(1704), mas esculturas votivas dele em madeira ainda eram feitas 14
nos anos 1800. E, como “santo patrono” de grande destaque no Brasil,
Antdnio provavelmente atraia os africanos centro-ocidentais em geral
como o mais destacado “primeiro espirito a chegar” na nova terra,
portanto o espirito cujo apoio era essencial para o sucesso em qualquer

87 Laman normalmente nio indica as marcas diacriticas de palavras citadas dentro
da definigdo de outra palavra — neste caso o primeiro “nsafu” na definiio de bota. Nsdfu
e nsdfu sio entradas separadas.

88 Slenes, 2000 [1991-2], que contém vdrias ilustragoes dessas esculturas, chamadas
“paulistinhas”, por terem sido colecionadas na no Vale do Paraiba paulista. As representa-
¢oes da figura de Santo Antdnio destacam-se, ficando em segundo lugar apenas em relagio
as esculturas da Virgem Maria. Ver também Souza, 2001. Sobre o catolicismo no Reino do
Kongo e em Angola, ver: Fromont, 2014; Souza, 2018.
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empreendimento (Slenes, 2008). (De acordo com o relato de viagem
de um pastor protestante americano que visitou o Sudeste do Brasil
em 1846, os senhores apelavam a Santo Antdnio para o retorno de
seus escravos fugidos — Antonio, afinal, era o “restaurador das coisas
perdidas” — enquanto os fugitivos rezavam a ele para nao serem de-
volvidos) (Ewbank, 1976 [1856], pp. 187-9, 250-1).

Uma segunda prova estd na sdtira mordaz a respeito dos fazen-
deiros em Vassouras, expressa em outro jongo gravado por Stanley
Stein das bocas dos antigos escravos que foram seus informantes: “tan-
to pau no mato, embatba coronel”; ou seja, “tantas drvores na flores-
ta, por qué a embatba ¢é “coronel” (o poderoso Grande Homem)”?
Acontece que a embatba se ergue muito alto no mato do Vale do Pa-
raiba, como se fosse drvore de madeira de lei; entretanto, sua madeira
¢ macia e farinhenta. (Além disso, a embaiba ¢ a morada preferida do
bicho preguica, que se alimenta de suas folhas).*” Este jongo parece ser
uma expressdo direta da economia moral da Africa Central. De fato,
outra palavra -k#nd- em Kikongo (o dialeto Kisundi), ndo mencio-
nada até agora, fornece uma terceira prova concludente. Refiro-me
a mais um Rkinda no diciondrio de Laman: “um pedaco grosso de
madeira; o tronco que queima quando os pedagos menores de ma-
deira j4 foram devorados pelas chamas”. O significado disso fica claro
quando se lembra que a prética nas chopanas das pessoas no Kongo,
como descrito em meu livio Na senzala, uma flor, era de manter um
tronco de madeira dura queimando lentamente, praticamente em bra-
sas, como s6 a madeira dura faz, toda a noite — nao sé para conforto
fisico constante, mas também para “calor” espiritual.”® Este nkinda
era verdadeiramente um ftkdndi (“amigo, companheiro”) ou, melhor
ainda, tinha as propriedades de um derivado desta dltima palavra,
ki-kiindi: “amizade, respeito, afeto [...]; favor, graca, benevoléncia

89 Slenes, 2007a, 2013.

90 Slenes, 2011 [1999], pp. 243-5. Entre as fontes que cito, ver especialmente Van
Wing, 1959 (texto composto em 1938): 318, sobre o fogo no lar dentro da construgio
dedicada aos antepassados entre os Mpangi, um grupo Kongo: “um menino ¢é encarregado
de cuidar do fogo [nunca o deixando apagar]”, mas aquele que, no inicio da noite, “coloca
sobre ele alguns pedacos de madeira dura [grifos meus] que queimam toda a noite” ¢ o
chefe coroado da aldeia, também conhecido como nganga bakulu, médico/sacerdote dos
antepassados. Da mesma forma, entre os Sundi, segundo Laman (The Kongo, 1968, pp.
84-5), “os nativos estao familiarizados com 4rvores cuja madeira queima tao lentamente que
$6 é necessdrio juntar novamente os pedagos de madeira um par de vezes durante a noite”.
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(dito também de um nkisi)”' — ou seja, dito também de “um espi-

rito ancestral que toma forma em wma escultura ou algum outro objeto,
[...] para, através de sua presenca e poder, ajudar o proprietdrio” [grifos
meus].”? Quando Laman observa (1953, p. 84), sobre os Sundi, que “¢
considerado uma vergonha ser obrigado a pegar fogo emprestado pela
manha”, pois esse fogo “[d]eve ser mantido aceso [...] durante a noite
para proteger a casa do mal”, ele nos d4 a chave para entender a relagio
entre os trés fkinda citados. Este tltimo nkdnda expressa a sorte de
um homem protegido pelo bom ki-ndoki préprio ou aquele de seu
chefe; ou seja, € o significado mais antigo, que prevaleceu no periodo
antes da escravizagio desenfreada do século XVI em diante, mas que
continuou mesmo depois disso (e até se reforcou) como o fkinda
desejado. Os outros dois fiksnda — “a mé sorte de um marido cujas
esposas [que normalmente mantinham o fogo sempre aceso dentro da
senzala?] morrem uma trds outra”, e “a esterilidade (de uma mulher
ou de um homem)” [grifos meus] — se referem a condicio infeliz de
pessoas que pensam sofrer do crescente ki-ndoki maligno de compa-
nheiros ou de senhores bruxos.

Esta tltima prova acrescenta profundidade ao capitulo final do
meu livro, Na senzala, uma flor (2011 [1999]). Tentei ali contestar a
afirmacio de Charles Ribeyrolles, um viajante francés de meados do
século XIX com sentimentos antiescravistas, de que “nos cubiculos dos
negros [no Brasil], nunca vi uma flor; ¢ que 14 ndo hd esperangas nem
recordagdes”. A declaragio de Ribeyrolles foi uma expressio do medo
crescente na Franca com relagdo & quebra das normas sociais (como
aparentemente indicada pelo declinio dos nascimentos “legitimos”,
que acompanhavam os transtornos causados pela revolugio indus-
trial): uma desordem civica que mais tarde foi denominada “anomia”
por Emile Durkheim. Por sua vez, o conceito de Durkheim foi aplica-
do por sociblogos progressistas em meados do século XX para descre-
ver a suposta ruptura da vida familiar e comunitdria entre os africanos
escravizados e seus descendentes no Novo Mundo. Entre estes tlltimos
estudiosos, destacam-se Daniel Patrick Moynihan (1967 [1965]) nos
Estados Unidos (que preferiu falar de “patologia social”), e Florestan
Fernandes (1965) no Brasil, que se manteve fiel & terminologia de

91 Laman, 1936, verbete para “kdndji, s. [substantivo] ki-” ver também a entrada
para rikisi, plural minkisi.

92 Laman, 1953, vol. I, cap. 9, p. 67.

[101]



Durkheim. Meu projeto de livro resultou da descoberta de que nas
senzalas das fazendas de café do oeste de Sao Paulo — exatamente
onde Florestan Fernandes presumiu que os senhores, supostamente
mais capitalistas, haviam especialmente desestabilizado as familias dos
cativos, criando anomia extrema entre eles — os casamentos formais
na Igreja eram comuns. Além disso, os pais geralmente viviam um
tempo suficiente com seus filhos (aqueles que haviam sobrevivido as
altas taxas de mortalidade da primeira infincia) para garantir uma
continuidade cultural significativa entre as geragoes.

Inspirado pela nova guinada na historiografia da escravidao (nos
anos 1960 nos EUA e 80 no Brasil) em direciao a “agéncia” (o pro-
tagonismo) dos cativos, procurei descobrir a “flor” na senzala — as
“esperancas e recordagdes” que norteavam os esforcos dos escravizados
para lidar com suas duras condi¢oes — que Ribeyrolles, Moynihan
e Fernandes nio haviam conseguido ver. No ultimo capitulo, con-
centrei-me na vida doméstica dos cativos, particularmente nos sim-
bolos evocados pelo fogo no lar, dentro da cabana rustica da familia.
Terminei meu livro enfocando uma litografia no relato de viagem do
artista alemio Johan Moritz Rugendas (1835), mostrando uma cena
familiar/comunitdria de cativos na provincia do Rio de Janeiro em
seu dia de descanso — criangas e adultos se misturando, um homem
fazendo tapetes centro-africanos para seu préprio uso (ou venda) e,
no centro do quadro, uma mulher emergindo de sua cabana com um
carvio da lareira doméstica (esta representada por uma mancha de
luz) para acender o cachimbo de um homem sentado  porta. Concluf
escrevendo: “na chama reluzente do lar escravo, eis a flor”.”> (Lar em
portugués chama a atengido para os lares, os espiritos protetores do
“fogo da casa” na Roma antiga.)

Proponho agora uma revisao desta frase, com base em um co-
nhecimento mais profundo. Quando a escrevi, nio sabia o significado,
muito menos a “ressonincia”’ com outras palavas -kund-, de nkidnda
(“um pedago grosso de madeira [dura]; o tronco que queima quando
os pedagos menores de madeira j4 sao devorados pelas chamas”), que
acabo de discutir. Também nio estava familiarizado com as palavras
mbota (uma certa drvore de madeira dura) e bota (“crescer, fazer brotar
botdes [grifos meus]; ser numeroso, préspero, forte”), discutidas acima;
tampouco conhecia seus homoénimos fonéticos ou quase fonéticos,

93 Slenes, 2011 [1999], p. 256.
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com tonalidades diferentes), &éta “fumar um cachimbo” e mbdota,
“um cachimbo para fumar” (tudo no dialeto Kisundi de Laman). Na
litografia de Rugendas, o carvio retirado do fogo nkdinda, feito de
uma lenha dura, andloga & do mbéta (a matéria-prima do bastdo duro
simbolizando a conexio de um chefe com a benevoléncia dos ante-
passados), ¢ usado para acender o mbdota (cachimbo) do homem da
casa para cle bdta (fumar). Este coro de conexées com o outro mundo
se soma as evidéncias que citei em meu livro sobre o poder da “fu-
maga” do fogo do lar como canal de comunicagao entre os espiritos e
os seres humanos. Por exemplo, de acordo com o intelectual Kongo
Fu-Kiau kia Bunseki, citado pelo historiador Robert Farris Thompson
(Thompson & Cornet, 1981, p. 193), a haste de um cachimbo “é
uma coisa através da qual os mortos projetam seu espirito e através da
qual as mensagens do mundo abaixo chegam ao mundo superior”.”*
Revisando a dltima frase de meu livro, eu escreveria agora: “Nas brasas
reluzentes do rkzinda do cativo, eis a flor” (de fato, talvez metaforica-
mente o botdo da flor fisdfu, como mencionado na definicao de bora
de Laman).

O jongo de Stein, citado acima, pode agora ser plenamente
apreciado. “Tanto pau no mato, embatba coronel” captura o desprezo
absoluto que os cativos em Vassouras durante a “segunda escravidio”
sentiam por seus grandes senhores-fazendeiros: tiranos que os forga-
vam a trabalhar até a morte, quase nio lhes ofereciam caminho para
a alforria, davam-lhes nenhum respeito, nenhum convite nunca para
“se sentarem”. De fato, nas zonas de plantation do Sudeste durante a
segunda escravidao, floresciam cultos comunitdrios de aflicio-fruigio,
como acontecia na Africa Central em tempos de crises sociais atribui-
das a falhas morais na comunidade (que provocavam a ira dos espiri-
tos) ou a atores humanos malignos, identificados como feiticeiros. O
plano de uma revolta geral em Vassouras em 1848 — num momento
de intensa pressdo por parte da Inglaterra contra o tréfico negreiro, a
respeito da qual os cativos estavam bem cientes — centrava-se em tal
tipo de culto (Slenes, 2007b). Era a expressao suprema do repudio dos
escravizados a0 dominio dos fazendeiros, 4 sua “madeira podre” que
os desqualificava como chefes respeitdveis, mas certamente nio era a

94 Para minha discussio cheia desta questdo, ver Slenes, 2011 (1999), cap. 4, espe-
cialmente pp. 243-56.
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tinica. Do ponto de vista da economia moral centro-africana, os fazen-
deiros e o regime de plantation eram abominacées.

Entretanto, os menores proprietdrios de escravos, que eram mais
vulnerdveis ao protesto cativo ¢, portanto, mais dispostos a fazer con-
cessoes, poderiam ganhar a aprovacio relutante da senzala, pelo menos
enquanto a prdpria escraviddo nio mostrava sinais de declinio. Pes-
quisas recentes sobre a alforria no Sudeste do Brasil demonstram que
tanto no século XVIII quanto no século XIX os cativos em pequenas
propriedades (ou, mais exatamente, no conjunto de propriedades me-
nores) tinham muito mais esperanga de obter liberdade do que as suas
contrapartes em grandes propriedades. (Entre 1781 e 1850 a taxa geral
de manumissio no Sudeste quase certamente diminuiu devido a pre-
senca crescente de grandes propriedades, concentradas particularmen-
te em certos municipios; mas a diferenca entre propriedades grandes e
pequenas com relagio as taxas de alforria persistiu).”” Como observado
anteriormente, alguns autores tém atribuido esta diferenca a interacio
mais estreita entre proprietdrios e cativos em pequenas propriedades,
0 que supostamente resultou na formagio de muitos lagos “afetivos”
(relagoes clientelisticas) entre os dois grupos. O resultado teria sido
uma maior frequéncia de manumissio, caracterizada pelas obrigacoes
reciprocas inerentes a0 Don — o “Dom” (D4diva) de superior social a
inferior — conforme analisado por Marcel Mauss (2016 [1925]) com
respeito as “sociedades arcaicas”. Defendo aqui uma explicagio mais
convincente, que combina uma andlise dos diferentes contextos sociais
nos quais os cativos e seus proprietdrios interagiam, com uma conside-
ragao da “economia moral” dos escravizados, enraizada na cultura da
Africa Centro-Ocidental.

A respeito do primeiro ponto, nio se deve considerar apenas o
tamanho das escravarias, j4 que os novos estudos indicam que nem
todas as pequenas propriedades tinham altas taxas de alforria; alguns
senhores médios e mitdos libertavam apenas uma pequena porcenta-
gem de seus cativos, enquanto outros praticamente “fechavam sua em-
presa”, alforriando muitos. Uma explica¢do para esta diferenca parece
ser que muitos pequenos proprietdrios tinham menos “herdeiros for-
¢ados” (uma esposa e filhos cuja participacio na propriedade do fale-

95 Ver Slenes, 2012, 2016, para uma comparagio de vdrios estudos importantes:
entre eles os de Ferraz, 2006, 2010, e Freire, 2014, que resultaram de teses feitas sob minha
orientagao.
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cido era garantida por lei) do que outros, portanto, mais latitude para
decidir (em seus testamentos) qual a porcentagem de seus escravos a
“libertar”. Mas talvez um fator mais importante seja a vulnerabilidade
diferencial entre os pequenos proprietdrios. Aqueles que eram “escra-
vistas de primeira viagem”, ou que outrossim tinham poucos parentes
com cativos e/ou poucos lagos clientelistas com grandes senhores —
ou seja, menos recursos para delegar a feitores “o comando da linha
de frente” no manejo de seus trabalhadores e para contratar “capitaes
do mato” para ir atrds de cativos fugidos — estavam em situagio par-
ticularmente frégil. Isto especialmente dadas as condigbes no Sudes-
te mencionadas anteriormente: condigbes que também significavam
uma “socializagio” muito menor dos custos do “policiamento” dos
escravizados do que era o caso no Sul dos Estados Unidos, algo que
teria pesado especialmente sobre os senhores com poucos recursos.
Nessas circunstincias, as exigéncias que os centro-africanos e
seus filhos faziam para obter respeito e reconhecimento de sua dig-
nidade (dada a ameaca implicita do “ou entdo haverd consequéncias”
por trds dessas demandas) tinham um poder de persuasio considera-
vel. Nio estou argumentando que proprietdrios pequenos e vulnerd-
veis estavam em uma posi¢do mais fraca (com menos “agéncia”) do
que seus escravos; mas eles tinham que “soltar alguns anéis para salvar
os dedos”, como diz o ditado brasileiro, ao contrdrio dos grandes fa-
zendeiros, no outro extremo, que podiam “reter seus anéis” porque
tinham recursos para construir seus proprios “estados policiais” pri-
vados.”® Ao mesmo tempo, no entanto, os cativos em pequenas pro-
priedades (particularmente aqueles com familias) tinham que pesar os
possiveis custos de sua “nio conformidade”, que poderiam ser enor-
mes: por exemplo, separacio irrevogdvel dos membros da familia por
venda, se o esforco para fugir falhasse, ou apenas contato intermitente
com a familia (e o risco de serem pegos novamente nessas ocasioes) se
eles “tivessem éxito”. Além disso a ndo conformidade em suas diversas
formas reduzia a possibilidade de que eles pudessem eventualmente
estar entre os “anéis” a serem soltos, no final, pelo proprietdrio. Assim,
dependendo das circunstincias, poderia ser mais prudente esforgar-se
para convencer o dono de seu mérito e assim aproximar-se da liber-
dade. Em todo caso, os historiadores devem ter cuidado para nio dar

96 Sobre a alforria e a condigdo precdria de muitos pequenos escravistas no Brasil,
ver Slenes, 2012, 2016; também o excelente artigo de Lima, 2021.
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demasiada credibilidade aos textos das cartas de liberdade registradas
em arquivos notariais, que dio a impressao de que a “manumissio”
(do latim manu-mittere, “enviar [para fora] pela mao”) envolvia so-
mente a mio do senhor. De fato, a senzala também tinha uma “mio”
em cada instAncia: ndo apenas o escravizado diretamente envolvido,
mas também seus companheiros de condigio. E bom lembrar que o
cativo de um pequeno senhor precdrio que fugia ou matava seu dono
impactava as tomadas de decisao dos proprietdrios-colegas deste tlti-
mo, sobre a maneira prudente de tratar seus trabalhadores e abrir ou
nio possibilidades para eles se alforriarem.”

Encerro este artigo com a proposicio de que “agéncia escrava”
deve ser entendida no contexto de uma relacio com os outros atores
contempordneos. E contrapontistica, semelhante ao contraponto en-
tre os diversos “temas” em uma “fuga [musical]” — cujo nome vem
da palavra em Latin, figa, igual em significado a0 mesmo termo em
portugués. A metdfora na musica remete a “vozes” fugindo de/perse-
guindo a outras na mesma composicio. A metdfora social, baseada na
peculiar qualidade recursiva do pensamento humano, quando uma
pessoa lida com outra — “ele/ela pensa que eu penso que ele/ela pen-
7% — ¢ de “vozes” em didlogo, cada uma constantemente levando
as outras em conta na construgio de suas “respostas”. A economia
moral dos escravizados da Africa Central e de seus descendentes era
essencialmente a mesma nas pequenas e nas grandes propriedades; mas
sua “arte da fuga” — “a arte de fugir, ou de tentar ganhar a alforria,
ou de conspirar para a rebelido” — elaborava-se de maneira diferente,
dependendo do contexto e das outras “vozes” contrapontisticas en-
volvidas. Diante de um pequeno senhor vulnerdvel, disposto a fazer
concessoes e oferecer um minimo de respeito, muitas vezes fazia sen-
tido (dados os possiveis custos da fuga ou da rebelido) lutar ao longo
do tempo pela relativa “liberdade” de uma dependéncia um pouco
melhor, talvez redefinindo a identidade social pablica — ou mesmo,
com o passar do tempo, a privada — para enquadrar-se mais nas nor-
mas europeias, como estratégia para atingir esse fim.”” Confrontado,

sa

97 Ver o caso descrito minuciosamente por Maria Helena Machado, 2014, p. 93, ¢
enfocado para discussio em meu prefécio a seu livro.

98 Tomasello, 2014, pp. 38, 143, 152.

99 Sobre cultos domésticos no Brasil durante a Colénia e o Império, inspirados
por cultos de afligio-fruicdo centro-africanos de pequena escala (visando curar “doencas
individuais”), ver: Sampaio, 2009; Reginaldo, 2011; Marcussi, 2015. Os grandes cultos de
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porém, por um grande fazendeiro no periodo da “segunda escravi-
dio” — uma pessoa geralmente mais propensa a violéncia e fortemen-
te resistente as exigéncias de “respeito” — os cativos aparentemente
preferiam, em geral, cerrar fileiras com seus semelhantes, enfatizar os
marcadores de identidade africanos e adotar estratégias mais radicais
de resisténcia. Isto foi especialmente o caso quando eles perceberam
que a escraviddo estava se tornando cada vez mais desafiada a nivel
nacional, como também internacional.
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2
APORTES LINGUISTICOS



2.1
0 PORTUGUES AFRO-BANTO-BRASILEIRO

MARGARIDA PETTER

a didspora africana no mundo atléntico, o papel dos africanos da

Africa Central foi subestimado, como sugere Vansina (2010, p.
7). “Os ancestrais esquecidos”, na expressio desse historiador, sao re-
conhecidos e celebrados neste encontro, que se coloca como uma voz
importante na retomada da histdria afro-brasileira. A migragao forga-
da dos povos bantos — que participaram da formagio de todas as so-
ciedades americanas — promoveu o contato de culturas e, sobretudo,
de linguas. O empreendimento colonial dependeu da comunicagio,
da busca de equivaléncias linguisticas entre as linguas dos colonizados
e a do colonizador. Os trabalhos sobre as linguas africanas e indigenas
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feitos por missiondrios, sejam listas de palavras, gramdticas ou dicio-
nérios, documentam a necessidade e a prioridade do conhecimento
da lingua, dos sentidos recobertos pelas palavras, para conhecer ¢ es-
tabelecer contato com o “outro”, indigena ou africano. Assim, termos
de origem africana foram sendo incorporados ao portugués do Brasil
desde o século XVI até o século XIX. Nesse processo de apropriagao,
as palavras emprestadas adaptaram-se 4 fonologia ¢ & morfologia da
lingua portuguesa. Um dos exemplos mais antigos, segundo Bonvini
(2008, p. 104), do século XV, nzambi mpiings, oriundo do quim-
bundo, ou nzambi a mpungu, vindo do quicongo, significando “Deus
todo-poderoso”, “Deus celeste”, “Ser supremo”, ¢ atestado no portu-
gués brasileiro sob formas variadas que, embora préximas, nao coin-
cidem com o original quimbundo ou quicongo: zambiampongo, zam-
biapombo, zambiapongo, zambiampungo, zambiapunga, zambiapungo,
zambiupongo, zambuipombo, zamiapombo, zamunipongo, zamuripon-
g0, zamiapombo.

A novidade que traziam as palavras de origem africana fez com
que o léxico fosse considerado por longo tempo como sendo a tnica
evidéncia da presenca africana no portugués brasileiro; s6 mais recen-
temente outros aspectos linguisticos vém sendo analisados como mar-
cas do contato estabelecido por mais de trés séculos.

No Brasil, a pesquisa sobre as linguas africanas sempre esteve
associada 2 busca de explicagdes para as diferencas entre o portugués
brasileiro (PB) e o portugués europeu (PE). Em consequéncia, as lin-
guas africanas foram sempre coadjuvantes de uma investigagio em que
o foco nao era a lingua materna de africanos e afrodescendentes, mas
o portugués que utilizavam, cuja aquisi¢ao, no entanto, foi raramente
registrada. No Brasil, data do século passado o reconhecimento de que
as linguas africanas podem e devem ser estudadas por si mesmas, por
sua importincia para seus falantes e para a ciéncia, por constituirem
um manancial da diversidade linguistica mundial — mais de 2000
linguas que constituem uma unidade genética notdvel, distribuida em
quatro grandes troncos linguisticos: afro-asidtico, nigero-congolés,
nilo-saariano e coissan (Heine & Nurse, 2000; Petter, 2015). Neste
trabalho, considerando os objetivos deste evento, vou tratar da partici-
pacao de linguas bantas na emergéncia e na evolugio da lingua portu-
guesa no Brasil, buscando trazer alguns elementos para a discussio do
continuum afro-banto-brasileiro de portugués.
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LINGUAS AFRICANAS NO BRASIL?

Nao hd, na atualidade, linguas africanas faladas em sua plenitu-
de no Brasil. Temos comunidades quilombolas e de terreiro que con-
servaram um conjunto importante de palavras e expressdes de origem
africana. Um fato ¢ digno de nota: excluindo-se as comunidades de
terreiro, que também se utilizam de palavras de linguas origindrias da
Aftica ao norte do equador, comunidades quilombolas conservaram
um léxico que remete exclusivamente as linguas do grupo banto. Este
¢ o caso do Cafundé, em Sao Paulo (Vogt & Fry, 1996), ¢ da Taba-
tinga, em Minas Gerais (Queiroz, 1998), onde também se encontra
a manutenc¢io de um vocabuldrio banto, na calunga, da regido de Pa-
trocinio (Byrd, 2006). Essa constatagio nos leva a retomar algumas
questoes, como a antiguidade da presenca de povos bantos no Brasil e
a dificuldade de atribuir a uma lingua especifica a origem das palavras,
tendo em vista a grande semelhanca entre essas linguas que, segundo
especialistas, constituem um continuum dialetal.

Os dados histéricos confirmam nio sé a anterioridade, a exten-
sdo e a realimentagio do transplante de povos da Africa Central para
o Brasil, como também informam que individuos falantes de linguas
do grupo banto foram levados para todas as regiées do pais. A segunda
questao evoca aspectos que Nnao sio apenas lingul’sticos, pois também
envolvem o reconhecimento de diferencas culturais manifestadas na
lingua. Vamos encontrar aqui a a¢io do colonizador, que, por razoes
diversas, facilitou o contato entre falantes de linguas diferentes ao
manté-los juntos por muito tempo até que pudessem fazer a travessia
da Calunga Grande.

E bastante complexo e pouco documentado o ambiente em que
se deu o contato de linguas no periodo colonial. Na segunda metade
do século XVIII, a populagdo niao branca superava a branca. Os falan-
tes de portugués, lingua veicular na época, eram na maioria negros,
mesticos de toda espécie e indios, que aprenderam portugués como
segunda lingua, ou num ambiente em que havia pouca pressio nor-
mativa (poucas escolas). Africanos e seus descendentes constitufam a
maioria dos falantes que difundiram a lingua portuguesa no pais. £
nesse contexto de multilinguismo que se deve compreender objetiva-
mente o papel de destaque do quimbundo, que foi a lingua falada em
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Luanda e, antes da ocupagdo portuguesa, ji era lingua franca numa
vasta regido. Deve-se notar, também, que os portugueses contribuiram
para difundir o uso veicular da lingua, ao valorizar seu aprendizado ¢
emprego no pais angolano — onde se tornou lingua do clero e da elite
local — e no trafico.

O quimbundo, no entanto, divide seu protagonismo com o qui-
congo ¢ o umbundo como as trés linguas mais citadas no estudo da
presenca das linguas bantas no Brasil. O fato é que a complexidade
do contato linguistico no pais, que envolve linguas indigenas, linguas
africanas do norte e do sul do equador e linguas europeias, desafia
tanto os estudos que destacam a unidade, o sincretismo, quanto os que
valorizam a diversidade cultural e linguistica.

Muitos textos afirmam, sem indicar as fontes documentais, que
o iorubd e o quimbundo teriam circulado como linguas veiculares nas
regides nordeste e sul, respectivamente. A documentacio disponivel,
no entanto, atesta somente a presenca de duas linguas africanas que
teriam sido efetivamente faladas no Brasil, uma no século XVII (4 arte
da | ingua de Angola) e outra no XVIII (A lingua de mina).

No século XVII, na obra escrita pelo Pe. Pedro Dias, na Arte da
lingua de Angola, offerecida a Virgem Senhora N. do Rosario, May &
Senhora dos mesmos Pretos,' temos o registro do uso do quimbundo.
O pequeno texto, de 48 pdginas, foi publicado em Lisboa em 1697,
mas foi redigido no Brasil, em Salvador. Seu autor era portugués de
origem, mas vivia no Brasil desde sua infincia; era jesuita, jurista e
médico. Pedro Dias terminou sua gramdtica em 1694 e encarregou o
jesuita Miguel Cardoso, natural de Angola e que falava correntemente
essa lingua, de revisd-la antes da publicacio. Seu trabalho ¢ a gramdtica
da lingua falada em Salvador pelos africanos escravizados oriundos de
Angola. Acredita-se que esses seriam numerosos, pois o Padre Vieira
afirmava que, nos anos 1660, havia 23 mil africanos catequizados na
lingua de Angola. O trabalho de Dias visava a facilitar o aprendizado
da lingua pelos jesuitas que lidavam com os africanos.

A Obra Nova de Lingua Geral de Mina foi escrita por Antonio
da Costa Peixoto em Ouro Preto. Trata-se de um manuscrito que teve
duas edigoes, em 1731 e 1741. O texto retrata uma situagao linguistica

1 Ver a esse respeito a andlise de Maria Carlota Rosa no livro Uma lingua afvicana
no Brasil colonia de seiscentos: o quimbundo ou lingua de Angola na Arte de Pedro Dias. Rio de
Janeiro: 7Letras, 2013.
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particular, em que 100 mil africanos escravizados, origindrios da costa
do Benim (designada “Mina” e situada, grosso modo, entre Gana e
Nigéria), se concentravam no quadrildtero mineiro de “Vila Rica —
Vila do Carmo — Sabard — Rio dos Montes” (Bonvini, 2008, p. 39).
Os africanos ali reunidos eram falantes de linguas gbe (grupo kwa, do
tronco nigero-congolés). Nesse subgrupo hd uns 50 falares, dos quais
os mais conhecidos sdo o eve, o fon, o gen, o aja, o gun ¢ o mahi, que
poderiam estar presentes na regiio mineira da época em que a lingua
geral foi registrada (Bonvini, 2008, p. 41).

O manuscrito de Antonio da Costa Peixoto foi redigido com a
intencio de facilitar aos senhores de escravos o aprendizado da lingua
utilizada nas minas. Apresenta-se como uma lista de vocdbulos em
lingua africana traduzidos para o portugués e organizados por campos
semAanticos; traz também alguns didlogos e frases necessdrias a comu-
nicagio mais urgente. Esse manuscrito s6 foi publicado em Lisboa,
por Luis Silveira, em 1945, com comentdrios filolégicos de Edmun-
do Correia Lopes. Em 2002, o trabalho de Peixoto foi objeto de um
ensaio critico de cunho etnolinguistico de Yeda Pessoa de Castro. A
autora reconhece a importancia da obra, pois ela “retine elementos
verdadeiros para a histéria e a sociologia do negro brasileiro nos tem-
pos coloniais”, e identifica a lingua como “mina-jeje”, de base lexical
fon, fundamentalmente (2002, p. 25).

Esses dois trabalhos registram a utilizacdo efetiva de linguas afri-
canas no Brasil e nos informam da preocupacio dos portugueses em
estabelecer a comunicagio com os falantes africanos.

Nao dispomos, hoje, de documentos escritos sobre linguas afri-
canas faladas no século XIX e XX. Pode-se dizer, no entanto, que as
linguas africanas permanecem em dois ambientes de uso especifico:
nas comunidades de terreiro, como “lingua-de-santo” (Castro, 2001)
e em comunidades quilombolas, onde um léxico de origem banta é
utilizado com a estrutura morfossintdtica do portugués. Deve-se sa-
lientar que essas comunidades quilombolas, situadas em Sao Paulo
(Cafundé) e Minas Gerais (Tabatinga), conservam termos do quim-
bundo, quicongo e umbundo. Vogt e Fry (1996) ¢ Queiroz (1998)
confirmam que o cédigo de comunicagio utilizado no Cafundé e na
Tabatinga, respectivamente, sao “linguas secretas”, pois afastam da co-
municagio os que nao pertencem ao grupo. Mesmo que esse conjunto
de palavras seja conhecido por muitos, o segredo se mantém no uso
especial que s6 os membros do grupo sabem manejar.
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Nos cultos afro-brasileiros, as comunidades de santo apre-
sentam, além de vocabuldrio banto, elementos de diversas linguas que
entraram em contato com o portugués no Brasil, como iorub4, mina,
fon etc.

Historiadores brasileiros tém renovado os estudos sobre a pre-
senca de africanos escravizados; dentre esses, o trabalho de Alencastro
(2000) interessa particularmente para a argumentagio que pretendo
aqui desenvolver. Segundo Alencastro, a colonizagio portuguesa, fun-
dada no escravismo, deu lugar a um espaco econdémico e social bipo-
lar, englobando uma zona de producio escravista situada no litoral da
América do Sul e uma zona de reproducio de escravizados, centrada
em Angola (2000, p. 29). Esse relacionamento vital das duas col6nias
portuguesas no Atlantico forneceu argumentos para a tese defendida
pelo historiador: o Brasil se formou fora do Brasil, nio como prolon-
gamento da Europa, mas como participante de um sistema de explora-
¢ao colonial singular em acio no Atlantico Sul (2000, p. 9).

As evidéncias da histéria permitem extrapolar para o terreno
da lingua a tese de Alencastro: o portugués brasileiro (PB) também se
formou no convivio com as linguas do centro-sul da Africa, sem negar,
contudo, a matriz portuguesa, nem os contatos primeiros e constantes
com as linguas indigenas, nem os contatos posteriores com linguas da
Africa Ocidental (Petter, 2008, p. 28). O testemunho linguistico do
intenso contato com Angola estd fartamente documentado nos inven-
trios lexicais de termos de origem africana no PB: a grande maioria
dos empréstimos atestados na linguagem comum ¢ proveniente de lin-
guas angolanas (cf. Castro, 2001; Alkmim & Petter, 2008).

0 “CONTINUUM" AFRO-BRASILEIRO DE PORTUGUES

Em 2008, em minha tese de livre-docéncia, propus examinar o
PB como parte do conjunto linguistico constituido pelas variedades de
portugués faladas em Angola e Mocambique, deslocando o foco da in-
vestigacdo corrente na drea de estudos da identidade do PB — baseada
no contraste com o portugués europeu (PE) — para o continuum de
formas que a lingua portuguesa assumiu ao estender-se para o conti-
nente africano. Defendi a hipStese mais forte que se pode formular so-
bre as situagdes particulares de contato linguistico que se produziram
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em Angola, no Brasil e em Mocambique, assumindo que foi o contato
com as linguas bantas que promoveu as semelhangcas entre essas varie-
dades de lingua portuguesa. Esses trés paises compartilham também
outro aspecto importante: nao se registrou a formagao de um crioulo
nessas regioes, como ocorreu em Cabo Verde, Sdo Tomé e Principe e
Guiné-Bissau. Na andlise, busquei demonstrar que a incorporagdo de
itens lexicais e a morfossintaxe de concordincia revelavam o impacto
da transferéncia de tragos compartilhados pelas linguas bantas faladas
nos dois paises africanos.

Trabalhos feitos em Angola e Mogambique sobre o portugués
local também seguem a metodologia de comparar a variedade sob and-
lise a0 portugués europeu: destacam-se as particularidades, os desvios,
os “erros”, sempre considerando o PE como a forma padrio. Nesses
estudos, um fato chama atengao, pois os distingue dos estudos feitos
no Brasil: seus autores mencionam, mesmo que em alguns momentos
da andlise, o portugués brasileiro como termo de comparagio.

Retomo, na sequéncia, vdrios aspectos que estudiosos europeus
tém apontado na andlise das variedades angolana e mogambicana de
portugués que as aproximam do PB. Em Angola, Chavagne, pesquisa-
dor francés, enumera vérios pontos comuns entre o PA e o PB, princi-
palmente na lingua corrente ou popular:

1. No nivel fonético-fonoldgico

* O padrio sildbico das linguas do grupo banto ¢ a silaba

aberta, CV (consoante-vogal). Embora se saiba que esta es-
trutura seja o cAnone sildbico universal, pode-se admitir que
a tendéncia a restabelecer esse modelo sildbico em palavras
portuguesas decorra do contato com as linguas bantas (LB).
Tanto no portugués de Angola (PA), quanto no portugués
de Mogambique (PM) e do Brasil (PB), as vogais, tonicas
ou 4tonas, sio bem articuladas e hd epéntese (acréscimo) de
vogais (i ou e) para desfazer encontros consonantais: peneu,
ritimo, pissiquiatria. Convém lembrar que a epéntese voci-
lica para desfazer um grupo consonantal ficou estigmatizada
no PB como marca de fala de negro, como aponta Tania
Alkmim em trabalho sobre estereStipos da fala de negro,
onde a autora cita: balanco ‘branco’s fulé ‘flor’ (2002, p.
393).

*  As realizacoes do /b, grafia do fonema latera palatal, inexis-

tente nas linguas de Angola e Mogambique, sao as mesmas
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que ocorrem em variedades do PB: como um iode, a mais
comum [trabaia], [muié] e raramente como uma lateral vou

[le] agradecer (Chavagne, 2005, p. 105).

2. No nivel lexical

Desde os anos 1930, quando se defendia a identidade do PB em
relagio ao PE, era o léxico de origem africana e indigena o principal
argumento utilizado pelos estudiosos como evidéncia da diversidade,
do distanciamento entre o PB e o PE.

Os estudos sobre 0 PA e 0 PM reconhecem que os empréstimos
das linguas africanas na variedade de portugués local sao muitos, mas
afirmam que nio ¢ grande o desvio do léxico com relagio a Portugal;
os dominios da flora e da fauna representam a maioria dos dados,
pois refletem a necessidade de denominagio da diferenca flagrante dos
meios naturais europeu e africano. Os autores observam, ainda, que os
vocdbulos angolanos e mocambicanos nio invadem todos os enuncia-
dos produzidos por um falante ou escritor. Pode-se afirmar o mesmo
sobre a situagio brasileira, mesmo que se considere a propor¢io menor
de palavras de origem africana no PB.

3. No nivel morfossintdtico

*  Em Angola, Chavagne enumera vérios pontos comuns en-
tre o PA e o PB, principalmente na lingua corrente ou po-
pular, transcritos abaixo (2005, pp. 274-5):

*  Auséncia de artigo, onde o PE pede ou utiliza mais frequen-
temente (diante de possessivo): Minha mie que me trouxe;

*  Auséncia do plural com — s ou auséncia do — s final nas
formas verbais: as casa; tu fica;

*  Redugio da flexdo verbal em favor da 32 pessoa: Tu vai
levar um, néo é 14 bem. Td bom |...] Entio nds ficava ci
a espera;

*  DPreposicio em (a mais usada em Angola) ao invés de 2 com
verbo ir: Vamos no comicio;

*  Colocagio pronominal ‘perturbada’, pois onde se esperaria
a proclise (pronome colocado antes do verbo) ocorre a én-
clise (pronome posposto ao verbo) e vice-versa. Em Angola
o pronome parece nao obedecer a nenhuma regra, segundo
o autor: Me ajuda ainda a pisar a fuba. \...) S6 pode-se
quando os pais saiam. . .;
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* Pronome ele em posicio de acusativo — Esperamos ela
aqui e quando vier avisamos que tem um porco ld em casa,

*  Elipse do objeto direto — Senhor Filito, mandamos chamar
[mandamos chamd-lo] para dizer-lhe que a menina pode ir;

*  Pronome /he empregado como objeto direto: [...] se eu lhe
encontrar...

Ainda sobre o PA, convém mencionar o trabalho de Inverno
(2005), linguista portuguesa, que estuda 0 AVP — Angolan Vernacu-
lar Portuguese, que reitera esses fatos e acrescenta outros elementos aos
jd apontados por Chavagne:

*  Concordancia nominal e verbal irregular: As folha ¢é verde

*  Marcacio de género: os palavra; minhas irmdos; na minha

mano; a senhor ficou sozinho.
Ordem e caso dos marcadores pessoais: Deixa ele falar;
Nés conseguimos se entender.

Em Mocambique, encontram-se os mesmos fatos apontados no
PA. Laban, autor francés, também aponta alguns aspectos morfossin-
taticos (1999, pp. 130-49):
* Tendéncia ao uso da 32 pes. sing, sendo o sujeito de 12 ou
32 do plural:
: Sujeito na 12 do plural: Nés vai morrer, nés é dono de
nés, nés ja aprendeu, nés fazia, nés pode proveitar...
(p. 142);
Sujeito na 32 p.pl. e verbo no singular: os soldado bran-
co sabe, eles vai ver, teus filhos nio vai comer nada,
minhas pernas déi... (p. 143);
*  Concordéncia de género irregular: o barriga, o cidade, o ca-

bega (p. 137).

Quanto 2 colocagio pronominal, Gongalves (1997, pp. 60-3)
indica contextos que favorecem a préclise em Mogambique (Maputo):
*  Em subordinadas: Parece que arrependeu-se bastante;

* Em perifrases verbais, a tendéncia é colocar o pronome
em énclise ao verbo auxiliar: Eu nunca vou-me esque-
cer desta amizade. A autora corrige esse ultimo exemplo
restabelecendo a norma europeia: nunca me vou esquecer;
nunca vou esquecer-me (Gongalves, 1997, pp. 62-3).
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Os fatos apontados nas variedades africanas de portugués sio
muito semelhantes ao que ocorre no portugués brasileiro. Por que as
mesmas dreas da gramdtica do portugués foram ‘perturbadas’ Pare-
ce-nos bastante plausivel defender a hipétese de que essas mudangas
tenham sido introduzidas por falantes de linguas africanas, tanto na
Africa quanto no Brasil. E provavel que linguas indigenas, europeias
¢ outras linguas africanas tenham contribuido com essas mudangas,
mas, tendo em vista o que observamos e relatamos sucintamente, pa-
rece bastante relevante considerar a importincia do contato com as
linguas do grupo banto na promogio dessas mudangas.

A hipétese de que essas variedades de portugués constituam um
continuum se explica pelo fato de que hd, ao longo do tempo e na
observagao atual, uma certa unidade nas mudangas que demonstram
uma ruptura com a variedade europeia de portugués. Algumas varia-
¢oes, como a atribuicdo de género (masculino no lugar do feminino,
ou vice-versa) sdo mais frequentes no portugués angolano e mocambi-
cano, tendo sido atestadas no passado no PB e ocorrendo em poucas
situagbes documentadas em comunidades quilombolas: em Helvécia
(Baxter, 1992), no Cafundé (Petter, 1995), no Cangume (Petter &
Zanoni, 2005). No que se refere & colocagio pronominal, ndo se tem
como estabelecer a dire¢do do continuum, porque a variagdo no uso
permanece, tanto no Brasil como na Africa, distinguindo as variedades
de portugués faladas ao sul do equador da variedade europeia.

A perspectiva do continuum vem sendo explorada por diversos
pesquisadores que publicaram vdrios trabalhos, alguns reunidos na
obra organizada por Lépez, Gongalves & Avelar (2018). Retomo, a
seguir, alguns aspectos dos primeiros estudos sobre semelhancas entre
o portugués brasileiro e o de Angola e de Mogambique, de Negrio e
Viotti (2008) e Avelar e Galves (2013).

Negrao & Viotti (2008), considerando o contato entre o PB
e as linguas bantas, fizeram a primeira tentativa de andlise de sen-
tengas impessoais do PB aproximando-as de sentencas passivas do
quimbundo. Com base em sentengas como: “A ponte construiu rdpi-
do”, que tem sido interpretada como uma sentenga passiva com omis-
sdo do ‘s’ apassivador [ a ponte se construiu répido] e “Esse trem j4
perdeu”, em que essa mesma andlise [passiva com ‘se’ omitido: *esse
trem foi perdido] nio pode ser feita, visto que o verbo ‘perder’ nio
admite construgdo passiva porque o sujeito nao tem controle sobre a
agdo expressa pelo verbo, as autoras sugerem que se examinem essas
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construgdes do PB em comparagio com construgées de passiva impes-
soal do quimbundo.

No portugués brasileiro, determinados verbos transitivos admi-
tem que seu objeto seja deslocado para a posicao de sujeito, sem a ne-
cessidade de o verbo assumir a morfologia caracteristica da voz passiva.
Esse ¢ o caso, por exemplo, das construgoes em (1) e (2), em que o
complemento verbal se “converte” em sujeito, com o verbo da oragio
se mantendo na forma ativa.

(1)

a. “Quando minha casa reformou, eu tinha vontade de sumir”

b. Quando minha casa foi reformada, eu tinha vontade de su-
mir.

Avelar & Galves (2013) abordam construgées sintdticas do PB
que podem ser aproximadas de estruturas encontradas em linguas
bantas e no portugués falado na Africa, como as de tdpico-sujeito com
inversdo locativa, observada em (a) no exemplo abaixo:

2)

a.  “algumas concessiondrias tao caindo o preco [do carro]”

b.  Em algumas concessiondrias td caindo o preco [do carro].

(Avelar & Galves 2014, p. 255)

3)
a.  As ruas do centro nao tao passando Onibus.
. Nao td passando 6nibus nas ruas do centro.

Em (2)a o verbo ndo concorda com o sujeito 16gico (o preco
[do carro]), mas com o elemento em primeira posi¢io (tépico) que é
uma expressio locativa; trata-se, portanto, de concordancia locativa:
construcio em que um termo, tradicionalmente analisado como ad-
junto adverbial de lugar ou complemento locativo, ocorre em posicao
pré-verbal e concorda com o verbo. A correspondéncia do termo pré-
-verbal com a fungio de adjunto adverbial é facilmente observada nas
paréfrases em (2)b, nas quais o termo locativo passa a ser obrigatoria-
mente antecedido da preposi¢io en.

Pode-se comparar essas construgdes com a chamada “construcio
locativa” das linguas bantas, como se pode observar no exemplo em
quimbundo, em que a marca de sujeito do verbo [mu-ala] concorda
com o prefixo locativo mu:
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Mu njibela muala ni kitadi? ‘No bolso tem dinheiro?’

LOC -bolso-LOC.CClL.estd -com-dinheiro (glosa acrescentada)

(tradugio literal: No bolso estd com dinheiro?)

CONSIDERACOES FINAIS

As linguas africanas foram sempre percebidas no Brasil como
um agente perturbador e desestruturador da lingua herdada da cold-
nia. Se, no século XIX e meados do século XX, os primeiros estudos
linguisticos valorizaram o léxico de origem africana como um elemen-
to importante de nossa identidade linguistica, visto que as palavras da
Africa evidenciavam a diferenca entre o PB e o PE, trabalhos do final
do século XX atribufam 2 influéncia africana os desvios & norma culta,
como a falta de concordincia nominal e verbal, sobretudo. Atualmen-
te, a linguistica estd mais atenta aos estudos da sintaxe do PB e, sob
esse aspecto, as linguas bantas oferecem um material imprescindivel
para a andlise.

A investigacio das variedades africanas de portugués em compa-
ragio com o PB evidencia um fato: as palavras sao do portugués, mas a
fonologia, a seméntica e a sintaxe tém a marca africana. Deve-se reco-
nhecer, no entanto, que fatores de ordem linguistica e social diversos
podem interferir nos processos de mudanca linguistica nos trés paises
aqui destacados, dentre esses o fato de que em Angola e Mogcambique
as linguas bantas ainda sio faladas e continuam interagindo com o
portugués. A observagio atenta desse fato pode trazer elementos sig-
nificativos para a compreensio da emergéncia do PB e de seu contato
com as linguas africanas no grupo banto.

Convém lembrar, ainda, que PA, PB ¢ PM nio sio linguas ho-
mogéneas, sio abstragoes que o linguista constrdi para se referir ao
conjunto de variedades que compartilham tracos comuns nos paises
em que s3o faladas. Na realidade, todas essas linguas apresentam for-
mas que variam de acordo com o contexto social em que estd inserido
o falante e com as situagoes de uso. Se hoje hd semelhancas, no futuro
as mudancas locais podem tomar rumos novos e contribuir para a
emergéncia de novas linguas.
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A nocio de continuum, como entendo, envolve: a) mudanga no
tempo, em que as diferencas entre as variedades vao se acentuando,
como no caso da concordincia de género, praticamente residual no
Brasil e ainda atuante no contexto angolano ¢ mogambicano; e b)
permanéncia, continuidade, sem que haja um inicio ¢ um fim, em
que o tempo nio ¢ o fator relevante, pois 0 que importa é uma certa
“unidade”, um conjunto de formas semelhantes que rompem com o
PE e que sustentam o reconhecimento da lingua nacional como um
portugués afro-banto.

REFERENCIAS

ALENCASTRO, L. F. de. O rrato dos viventes: formagio do Brasil no
Atlantico Sul. Sao Paulo: Companhia das Letras, 2000.

ALKMIM, T. M. Esteredtipos linguisticos: negros em charges do
séc. XIX. In: ALKMIM, T. M. (org.). Para a histéria do portu-
gués brasileiro, volume III: novos estudos. Sao Paulo: Humanitas,
2002, pp. 383-402.

ALKMIM, T. & PETTER, M. Palavras da Africa no Brasil de ontem
e de hoje. In: FIORIN, J. L. & PETTER, M. (orgs.). Africa no
Brasil: a formacao da lingua portuguesa. Sao Paulo: Contexto,
2008, pp. 145-77.

AVELAR, J. & GALVES, C. Concordancia locativa no portugués
brasileiro: questoes para a hipétese do contato. In: MOURA.
M. D. & AMORIM, M.S. (otgs.). Para a histéria do portugués
brasileiro. Maceié: EDUFAL, 2013.

BAXTER, A. Norman. A contribui¢io das comunidades Afro-Bra-
sileiras isoladas para o debate sobre a crioulizagio prévia: um
exemplo do Estado da Bahia. In: D’ANDRADE, E. & KIHM,
A. (orgs). Actas do Coldquio sobre “ Crioulos de Base Lexical Por-
tuguesa”, 7-35. Lisboa: Colibri, 1992.

BONVINI, E. Linguas africanas e o portugués falado no Brasil.
In: FIORIN, J. L. & PETTER, M. (orgs.). Aﬁim no Brasil: a
formagio da lingua portuguesa. Sio Paulo: Contexto, 2008. pp.
15-62.

BONVINI, E. Os vocdbulos de origem africana na constituigio do
portugués falado no Brasil. In: FIORIN, J. L. & PETTER, M.

[135]



(orgs.). Africa no Brasil: a formagio da lingua portuguesa. Sio
Paulo: Contexto, 2008, pp. 15-62.

BYRD, S. Calunga: an afro-brazilian speech. Papia, Sao Paulo, vol.
16, pp. 62-78, jun. 2000.

CASTRO, Y. P. de. Falares africanos na Babia: um vocabuldrio afro-
-brasileiro. 2.* ed. Rio de Janeiro: Topbooks, 2001.

CASTRO, Y. P. de. A lingua mina-jeje no Brasil: um falar africano
em Ouro Preto do século XVIII. Belo Horizonte: Fundacio Joao
Pinheiro; Secretaria de Estado da Cultura, 2002.

CHAVAGNE, ].-P. La langue portugaise d’Angola: étude des écarts par
rapport a la norme européenne du portugais. Tese de doutorado.
Université Lumiere Lyon 2, 2005.

DIAS, P. Arte da lingoa de Angola oferecida a Virgem Senhora N. Rosa-
rio: mde e senhora dos mesmos pretos. Lisboa: Miguel Deslandes,
1697.

GONCALVES, P. “Tipologia de ‘erros™. Do portugués oral de Ma-
puto: um primeiro diagnéstico. In: STROUD, C. & GON-
GALVES, P. (orgs.). Panorama do Portugués oral de Maputo. A
construgdo de wum banco de “erros”. Maputo: INDE, vol. 11, 1997.

HEINE, B. & NURSE, D. (orgs.). African languages: an introduction.
Cambridge, New York: Cambridge University Press, 2000.

INVERNO, L. C.C. Angola’s transition to Vernacular Portuguese.
Dissertacio de Mestrado. Faculdade de Letras, Universidade de
Coimbra, 2008.

LABAN. M. Mozambique: particularités lexicales et morphosyntaxiques
de de Uexpression littéraire en portugais. Tese de habilita¢io para
dirigir pesquisas, Paris: Université de la Sorbonne Nouvelle —
Paris 111, 1999.

LOPEZ, L.; GONCALVES, P. & AVELAR, ]. (orgs.). The Portuguese
Continuum in Africa and Brazil. Amsterdam/Philadelphia: John
Benjamins, 2018.

NEGRAOQ, E. & VIOTT], E. Estratégias de impessoalizagio no por-
tugués brasileiro. In: FIORIN, J. L. & PETTER, M. (orgs.).
Africa no Brasil: 4 formagio da lingua portuguesa. Sio Paulo:
Contexto, 2008, pp. 179-203.

PEIXOTO, A. da C. Obra nova de lingua geral de Mina de Antonio da
Costa Peixoto: manuscrito da Biblioteca Piblica de Evora. Publi-
cado e apresentado por Luis Silveira. Lisboa: Agéncia Geral das
Colénias, 1731.

[136]



PETTER, M. (org.). Introdugdo a linguistica africana. Sio Paulo: Con-
texto, 2015.

PETTER, M. Linguas africanas no Brasil. In: CARDOSO, S. A. M;
MOTA, J. M. & MATTOS E SILVA, R. V. (orgs.). Quinhentos
anos de histéria linguistica no Brasil. Salvador: Secretaria da Cul-
tura e Turismo do Estado da Bahia, 2006.

PETTER, M. Variedades linguisticas em contaro: portugués angolano,
portugués brasileiro, portugués mogambicano. Tese de livre-do-
céncia em Linguistica — Faculdade de Letras, Filosofia e Cién-
cias Humanas, Universidade de Sao Paulo, 2008.

PETTER, M. M. T. Relatério cientifico apresentado & FAPESP — Pro-
jeto Vestigios de Dialetos Crioulos de Base Lexical Portuguesa em
Comunidades Afro-Brasileiras Isoladas. Inédito, 1995.

PETTER, M. M. T. & ZANON!I, Dafne. Quilombos do Vale do Ri-
beira: variagdo e mudanca na concordéncia de género e nimero.
Papia-Revista Brasileira de Estudos Crioulos e Similares, n.° 15.
Brasilia: Universidade de Brasilia e Thesaurus Editora, 2005.

QUEIROZ, S. Pé preto no barro branco: a lingua dos negros da Taba-
tinga. Belo Horizonte: Editora da UFMG, 1998.

ROSA, M. C. Uma lingua africana no Brasil colénia de seiscentos: o
quimbundo ou lingua de Angola na Arte de Pedro Dias. Rio de
Janeiro: 7Letras, 2013.

VANSINA, J. Prefécio. In: HEYWOOD, L. M. (org.). Didspora ne-
gra no Brasil. Tradugio de Ingrid de Castro Vompean Fregonez,
Thais Cristina Casson & Vera Lucia Benedito. Sao Paulo: Con-
texto, 2010.

VOGT, C. & FRY, P. Cafunds: a Africa no Brasil — linguagem e so-
ciedade. Sao Paulo: Companhia das Letras, 1996.

[137]



2.2
A REDESCOBERTA DO BANTU NO BRASIL

YEDA PESSOA DE CASTRO

e as vozes dos quatro milhées de individuos trazidos da Africa
Subsaariana ao longo de quatro séculos consecutivos para serem
escravizados no Brasil nio tivessem sido abafadas em nossa Histéria,
por descaso e preconceito académico, nio haveria mais davida, de lin-
guistas e fildlogos nao s6 brasileiros, de que a consequéncia mais direta
daquele trafico foi a alteragio da lingua portuguesa na antiga colonia
sul-americana. Essa alteracio se fez sentir em todos os setores, 1éxico,
semantico, prosédico, sintdtico e, de maneira rdpida e profunda, na
lingua falada o que deu ao Portugués do Brasil um cardter préprio, di-
ferenciado do Portugués de Portugal, notado sobretudo pelo vocalis-
mo que contrasta com o consonantismo da atual prondncia lusitana.
Resultado da longa convivéncia entre duas forcas dinamicamen-
te opostas ¢ complementares de linguas nio aparentadas em termos
genealdgicos, o portugués arcaico e o grupo de linguas negro-afri-
canas, na maioria bantu, também em seu aspecto arcaizante, nesse
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processo de interacdo linguistico-cultural foi efetiva a interferéncia
sociolinguistica das africanias na interlocugio do escravizado ladino, o
crioulo e a mulher negra, na condicio de escravos de jé (Kimbundo jo,
da casa, domésticos) no seio da familia colonial onde prevaleciam os
falantes angolanos pela sua anterioridade no tempo, maior densidade
demogrifica e larga distribui¢do humana em territério brasileiro sob
regime colonial e escravocrata. Subjacente a esses fatores favordveis
de ordem extralinguistica, o incentivo daquelas africanias na dire¢io
da lingua portuguesa provocado pela similitude casual, mas notdvel,
da estrutura do substrato linguistico bantu com o portugués arcaico e
popular da lingua das caravelas, nio dando lugar ao estabelecimento
de falares crioulos e do uso de linguas negro-africanas como linguas
plenas no Brasil.

A aceitagio deste pressuposto, nem mesmo como hipéte-
se de trabalho, encontra resisténcia em nosso meio académico onde
as linguas negro-africanas costumam ser tratadas como dialetos, no
sentido depreciativo do termo por nio gozarem, entdo, do status e
prestigio atribuidos a escrita literdria face a oralidade, enquanto sua
“influéncia” fica reduzida a “empréstimos” de palavras que foram
“aceitas” pelo portugués. Esse tipo de prejuizo justifica a tese inade-
quada, defendida por muitos, do crioulismo prévio no portugués bra-
sileiro, apesar de até agora ndo se ter provado a existéncia de qualquer
falar crioulo no Brasil.

Com base nessa orientacio metodolédgica que d4 visibilidade e
voz a0 elemento negro, apoiada em dados de pesquisas de natureza et-
no-linguistica levantados nos dois lados do Atlantico durante 40 anos,
¢ a tese que hd muito defendemos sem grande acolhimento da nossa
academia, atitude que preferimos atribuir ao fato de implicar em rees-
crever a Histéria da Lingua Portuguesa no Brasil.

O objetivo geral da pesquisa era identificar as origens dos lexe-
mas de base africana correntes nos falares afro-brasileiros (religiosos,
especiais, regionais) e em diferentes niveis socioculturais de lingua-
gem, consequentemente, revelar a identidade dos seus antigos falantes.
Assim posto, evidenciar em que medida eles participaram do processo
de formacio do portugués brasileiro e da sua geolinguistica, por meio
do levantamento da bibliografia ji existente e da andlise dos dados ob-
tidos pela pesquisa de campo de cunho etnografico que realizamos nos
dois lados do Atlantico, entre o Brasil e as regiées por eles apontadas
no Golfo do Benin e no dominio bantu.
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A METODOLOGIA

Quais foram os polos norteadores da nossa pesquisa?

A adverténcia de Nina Rodrigues no cldssico Os africanos no
Brasil (1933, p. 25), ao afirmar “indispensdvel o conhecimento das
linguas africanas para a determinacio dos povos que a falavam”, se-
guida da recomendacio de Uriel Weinreich em Languages in contact
(1953, p. 77) para quem “outro requisito para uma andlise de inter-
feréncia linguistica é ainda a verificacio das diferencas e semelhancas
das linguas postas em contato”. Sendo assim, retomamos a discussido
da interferéncia dos falares negro-africanos na constituicio do portu-
gués brasileiro confrontando, a luz da andlise etnolinguistica, os dados
levantados por meio da aplicagio de questiondrio dividido em 4reas
semAanticas (casa ¢ familia, drgaos e funcoes sexuais, alimentagio e ves-
tudrio, ludicidade e crengas etc.) nas regides apontadas pelas pesquisas
sistemdticas que continuamos a fazer, por um lado, no Brasil, e, por
outro, no Golfo do Benin e no dominio bantu, com embasamento
teérico de renomados pesquisadores africanos e alemaes, entre eles,
Amélia Mingas, Armindo Ngunga, Perpétua Gongalves, Ebhard Girt-
ner e Klaus Zimmermann (cf. Referéncias).

Para suprir as dificuldades de se poder identificar as origens dos
falantes africanos, uma vez que os documentos oficiais relativos ao
trafico foram queimados por ordem governamental em 1889, usamos
como recurso metodoldgico as evidéncias projetadas pelo estudo dia-
cronico da inser¢do dos aportes lexicais de matriz africana no vocabu-
ldrio da lingua portuguesa no Brasil, tendo em vista que o léxico é o
espelho da lingua e da cultura de um povo,

Embora de tradi¢io jd firmada na linguistica moderna, preferi-
mos nio falar de “empréstimos” por causa do “seu cunho eufemistico,
ou melhor, por sua extraordindria polidez” (Said Ali, 1957, p. 183). O
alcance do significado do termo aporte vai além do atribuido ao termo
empréstimo, pois nio se trata tao somente de “empréstimos ao voca-
buldrio” resultantes de “troca bilateral de linguas em presenga”, como
quer Bonvini (2002, p. 148), mas da apropriacio de termos novos para
denominar objetos recém-adquiridos, da necessidade de estender sen-
tidos, de expandir o léxico para descrever e cobrir um fato social que
era a presenca do africano escravizado em terras brasileiras, enfim, de
transformar suas africanidades em nossas africanias introduzindo nes-
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se novo falar, adquirido como segunda lingua, hébitos linguisticos de
suas linguas nativas, no processo que alguns linguistas consideram tao
somente, e nao ¢ sé, um produto de “transmissio linguistica irregular”
no aprendizado imperfeito, sem letramento, de uma outra lingua.

Assim, em nosso livro Falares africanos na Bahia, de 2001, com
uma reedicdo em 2005, ¢ agora, em Camdes com dendé, o portugués
brasileiro (2022) alargamos e aprofundamos as premissas que jd de-
fendiamos em nossa tese de doutoramento defendida na Universidade
Nacional do Zaire, no Congo-Kinshasa, em 1976, quando criticamos
o descaso com que sdo tratadas as linguas negro-africanas no meio
académico brasileiro, ainda ausentes dos seus programas curriculares,
e insistimos na importincia do seu estudo para pontuar a relevincia da
participagio de falantes africanos na formacao do portugués brasileiro.
Discordamos da hipétese de crioulizacio do portugués brasileiro, por
este diferir das caracteristicas dos crioulos falados no Caribe como se-
gunda lingua ou lingua nacional.

Além disso, adotando essa orienta¢io metodoldgica diferenciada
no estudo do vocabuldrio analisado ¢ tendo em mente que a profun-
deza sincronica revela uma antiguidade diacrdnica, redescobrimos a
prevaléncia do legado bantu no Brasil, até entdo ocultado ou minimi-
zada face 4 preponderancia do yorubacentrismo nos estudos afro-bra-
sileiros. Dai, fomos buscar respostas cabiveis para perguntas intrigan-
tes, ainda em aberto, sobre qual seria a dimensdo dessas africanias na
modalidade brasileira da lingua portuguesa, onde duas explicagoes se
impdem concernentes aos dois lados do Atlantico:

:: Por que essas linguas nao sio mais faladas como linguas plenas
no Brasil se por trés séculos consecutivos seus falantes foram numeri-
camente superiores ao contingente de falantes portugueses na antiga
colonia sul-americana e se o Brasil hoje concentra a maior populagio
afrodescendente do mundo?

Como explicar o fato de nio haver sucedido no Brasil, como
também em Angola e Mogambique, onde foram as mesmas linguas
que entraram em contato direto e prolongado, um falar crioulo adqui-
rido como segunda lingua ou como lingua nacional a semelhanca dos
que emergiram e se estabeleceram em outras ex-coldnias portuguesas
na prépria Africa?

Este desafio enfrentamos por meio de uma abordagem da sécio-
-histdria e da geografialinguistica do portugués brasileiro, introduzindo
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também os falantes africanos entio ocultados como agentes e difusores
desse processo. Por testemunho, as evidéncias projetadas na andlise
da profundeza sincronica da inser¢io dos aportes de matriz africana
no léxico da lingua portuguesa, o recurso metodoldgico para revelar a
antiguidade diacronica, as origens, dos seus falantes ¢ entender em que
medida “africanizaram” o portugués de Camoes.

Entre os vdrios exemplos, a atuagio sociolinguistica da mulher
negra angolana no seio da familia colonial, a comegar da crianga de
quem era cuidadora e ama-de-leite, revelada no vocabuldrio de base
kimbundu e kikongo que se encontra corrente em todos os campos
seménticos do portugués brasileiro, sem curso em Portugal, a exem-
plo, entre muitos outros, de 6264 cuidadora de crianca e cagula, o filho
ou filha mais novo/ nova. No Brasil, substituiu a palavra portuguesa
“benjamim”, que passou a ser entendida como “t¢”, um interruptor
de corrente elétrica.

0 PORTUGUES DO BRASIL

Podemos assim admitir que, na inevitabilidade desse processo de
interpenetracdes culturais e linguisticas e em resisténcia a ele, as vozes
bantu ressoaram sobre todas a impor alguns dos mais significativos
valores e tracos expressivos do seu patriménio cultural e linguistico
na constru¢io da lingua portuguesa no Brasil, em razdo de uma con-
fluéncia de motivos favordveis que, segundo a teoria internalista de
Naro & Scherer (1993), jé vieram embutidos na lingua portuguesa,
que foram reestabelecidos, completamos nés, pela similitude casual
e notédvel do substrato linguistico bantu com o portugués arcaico. As
semelhangas estruturais entre linguas dessas duas familias nio relacio-
nadas sio tantas, que Cecil da Cat & Kathrine Delmuth, linguistas da
linha dura da Universidade de Leeds, na Inglaterra, no estudo Bantu
and Romance connections (2008) advertem os pesquisadores desses dois
grupos linguas sobre a importincia de iniciarem, em nossa tradugio
do inglés, “um didlogo para melhor entender-se a natureza da estru-
tura morfossintdtica e, por fim, a universalidade sintdtica das linguas
faladas no mundo”.

Na fonologia, o sistema de sete vogais orais do portugués bra-
sileiro coincide com as sete, vogais orais reconstruidas no protobantu
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(Meeussen, 1980) ¢ em linguas do grupo bantu atuais, entre elas, no
plano fénico, kimbundu, kikongo e umbundu

A estrutura sildbica predominante consoante vogal (CV), que
embora se trate de cAnone sildbico universal ndo podemos deixar de
admitir que ela reestabeleceu esse modelo sildbico no portugués bra-
sileiro e proporcionou a continuidade do tipo prosdédico de base vo-
cdlica do portugués arcaico na modalidade brasileira, afastando-a do
portugués europeu atual de prontincia muito consonantal.

Submergidas no inconsciente iconogrifico daquele contingente
humano de quatro milhées de falantes africanos, entre os quais 75%
bantu, aquelas vozes ao se mostrarem perceptiveis na fonologia, tam-
bém o fizeram na estrutura morfossintdtica do portugués do Brasil, fe-
ndémenos esses que coincidem com os registrados por Marques (1985)
e Mingas (2000) no portugués falado em Angola, também por Gon-
calves (1985), em Mogambique.

Entre os casos mais evidentes, que ocorrem numa extensio geo-
grafica ampla e passam desapercebidos no registro coloquial, tanto na
fonologia quanto na morfossintaxe, pomos em destaque:

Na fonologia:

* o vocalismo provocado pelo desmanche dos grupos con-
sonénticos (*ritimo, *pineu, *adivogado), a fim de evitar
estruturas silibicas com onset complexo, ou seja, silabas im-
pronuncidveis na fonotdtica brasileira;

* 0 apagamento do /- 1, -1 / na posicio de coda seja ela final
assim como medial, ou seja, fechando silabas, (*dizé, *favo,
*coxao) ou da semivocalizagio da liquida /¥ em coda final
(Brasiw, *casaw) para evitar estruturas silabicas de tipo CVC,
fechadas por consoante, inexistentes nas linguas bantu.

Na morfossintaxe,

* apenas os determinantes levam a marca de plural (-s) em
posi¢do prenominal (*as pessoa) funcionando na condicao
de prefixos nominais que, em bantu, distinguem singular
e plural: Kimb. ba.ntu, as pessoa(s), plural de mu.ntu, a
pessoa;

* apreferéncia pelo emprego da préclise, o pronome colocado
antes do verbo, o que é norma nas linguas bantu, ¢ o uso do
/ 1he / pronunciado li, na mesma fungio de pronome dativo
e acusativo, a exemplo do emprego do pronome (mu) em
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kimbundu. Cf. Ngaz mu bane = eu lhe dei, Nga mu mono =
eu lhe vi (em lugar de eu o vi, no portugués padrao)

* o uso da preposicio em com verbos de movimento, em lu-
gar de a ou para no portugués padrio, correspondente a
mesma constru¢do nas linguas bantu onde, por exemplo, o
locativo ku em kimbundu tanto serve para indicar o lugar
onde quanto para onde ou aonde. Cf. ngina ku njo, = estou
em casa, ngiele ku njo = vou para casa.

Considerado que muitas outras proximidades ainda estao en-
cobertas por falta de pesquisas nesse dominio sobre a constitui¢io do
portugués brasileiro, a esta explicacdo de natureza linguistica veem a
somar-se as alegagoes extralinguisticas de véria ordem vigentes até ago-
ra (isolamento territorial, hegemonia da lingua portuguesa etc.) para
justificar o fato de nao haver sucedido no Brasil um crioulo como
segunda lingua e a razdo de nenhuma lingua africana ser falada como
lingua plena em territério brasileiro.

Do outro lado, em Angola ¢ Mocambique onde, a exemplo do
Brasil, foram as mesmas linguas que entraram em contato, apesar da
distAncia no tempo entre o Brasil colonia (séc. XVI a XVIII) e a co-
lonizacdo p.d. de Angola e Mogambique (séc. XIX), néo se registram
falares crioulos do portugués, ao contrario do que se observa em Cabo
Verde e na Guiné-Bissau, onde o portugués entrou em contato com
linguas oeste-africanas, tipologicamente diferenciadas das linguas ban-
tu e de estrutura diferenciada do portugués, dando lugar 2 emergéncia
e estabelecimento de falares crioulos.

Em face dessas circunstincias, as linguas negro-africanas no Bra-
sil, como uma forma de resisténcia na reconstrugio de uma pertenca
étnico-cultural dos seus falantes, ficaram resguardadas por diferentes
sistemas lexicais que se encontram na linguagem religiosa afro-brasi-
leira como meio de expressio e transmissao simbdlica de seus valores
tradicionais, e dispondo de um vocabuldrio mais reduzido foram pre-
servadas em falares especiais de base bantu de comunidades negras
rurais, como as que se encontram no Cafundé, em Sao Paulo (Vogt &
Gnerre 1996), em Tabatinga (Queiroz, 1998) e no canto dos Vissun-
gos na regido de mineracio também em Minas Gerais (cf. Machado
Filho, 1946; Castro, 2008).

Considerando que o portugués brasileiro é um conceito cole-
tivo que se pode desdobrar em niveis de acordo com as ocasioes, as
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regides e as classes sociais, os aportes africanos estio mais ou menos
completamente integrados ao seu sistema linguistico segundo os ni-
veis de linguagem socioculturais, enquanto o portugués de Portugal
(antigo e regional) foi ele préprio “africanizado” de certa forma pelo
fato de uma longa convivéncia. A complacéncia ou resisténcia em face
dessas influéncias mutuas é uma questao de ordem sociocultural, e os
graus de mesticagem linguistica coincidem geralmente, mas nao de
maneira absoluta, com os graus de mesticagem biolégica que ocorrem
no Brasil.

CONSIDERACOES FINAIS

O portugués brasileiro, portanto, naquilo em que se afastou do
portugués de Portugal ¢ historicamente o resultado de um movimento
implicito e contido do portugués europeu antigo e colonial em dire¢io
as linguas negro-africanas, e, em sentido inverso, do aportuguesamen-
to do africano sobre uma base indigena preexistente e mais localizada
no Brasil. Em outros termos, consiste no ajustamento de estruturas
morfofonoldgicas e sintdticas transplantadas, por um lado, do portu-
gués arcaico e popular das caravelas para as linguas africanas com que
entrou em contato no Brasil, e, por outro lado, uma acomodagio de
tracos linguisticos de maioria bantu, também em seu aspecto arcaizan-
te, na constituicio do portugués vernacular no Brasil, com respingos
na linguagem formal, culta.

Neste momento, temos de avaliar também a participagio de
linguas indigenas brasileiras nesse processo e das linguas africanas na
constitui¢do daquela “lingua geral” que foi usada no Brasil por bandei-
rantes ¢ catequistas, mas, no século XVIII “nio era nada mais do que
um tupi-guarani simplificado devido a convivéncia com diversos po-
vos e respectivas linguas” (Rodrigues, 1990). Entre elas, embora nio
mencionadas pelo autor, estdo as linguas negro-africanas que foram
entdo faladas no Brasil. Na segunda metade do século XX, o lexema
bantu milonga, remédio, talisma, foi registrado numa histéria contada
em lingua geral por uma india na regido do alto Amazonas, enquanto
o dialeto caipira, no interior de Sdo Paulo, é de base tupi.

A partir dessa reorientagio metodolégica que dd visibilidade e
voz aos falantes negro-africanos na formagio da modalidade da Lingua
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Portuguesa no Brasil, podemos, enfim. identificar ¢ nomear as trés
familias etnolinguisticas que configuraram o portugués brasileiro e o
seu povo falante:

a familia Indo-Europeia da qual fazem parte as linguas ro-
ménicas, entre essas a lingua portuguesa,

a familia das linguas indigenas brasileiras, autdctones, nota-
damente Tupi-Guarani,

a familia Nigero-Congolesa (Greenberg, 1966) que se ori-
ginou na Africa subsaariana e se expandiu por grande parte
desse continente, da qual faz parte o grupo de linguas ban-
tu, sobretudo das zonas linguisticas H e R na classificacio
de Giithrie (1948), que se destacaram no Brasil colonia pela
sua ancianidade no tempo, densidade populacional e am-
plitude geogrifica da sua distribuigio humana. Ao encon-
tro dessa matriz ji estabelecida, assentaram-se os aportes de
linguas oeste-africanas de maioria ewe-fon e yorubd, mais
localizados no domino da religio (cf. Castro, 2022).

Assim sendo, nao ¢ possivel ignorar as linguas negro-africanas
que entraram em contato com o portugués no Brasil e escamotear a
participacdo de seus falantes na constru¢do do portugués brasileiro.
Renovar, portanto, a visio do mundo e de seus atores é renovar a his-
téria, ¢ elaborar um novo vocabuldrio para acessar as estruturas mais
profundas do preconceito, a partir do principio consagrado de que a
lingua de um povo substancia o seu espaco de identidade e seu voca-
buldrio é a face exposta da sua cultura.
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3

COSMOLOGIAS CENTRO-AFRICANAS
E AFRO-BRASILEIRAS



3.1
0 “V": BASE DE TODAS AS REALIDADES'

BUNSEKI FU-KIAU

m 1964, aos 30 anos, fui apresentado a um dos ensinamentos mais
importantes, secretos e sagrados dos Kéngo, um grupo étnico de
tronco linguistico Bantu situado no centro da Africa Ocidental, ao
longo das margens do Oceano Atlantico. Aqui a palavra Bantu deve
ser entendida enquanto um termo antropolégico. Como tal, deve-se
o ver e compreender qual uma casa complexa com dezenas, se nio,
centenas de quartos. Cada um desses quartos serd visto, compreendido
e tomado como um grupo étnico, tal qual o povo Kéngo.
Esses ensinamentos Kéngo foram transmitidos no Institu-
to Lémba, em Maniinga, Baixo Congo, onde nasci. O instituto era

1 Titulo original: “The ‘V’: Basis of all realities”. In: FU KIAU, B. African Cosmology
of the Bantu-Kongo: principles of life and living. 2.* ed. Nova lorque: Athelia Henrietta Press,
2001, pp. 127-50. Tradugdo de Tigand Santana Neves Santos apresentada originariamente
em A cosmologia africana dos bantu-kongo por Bunseki Fu-Kiau: traducio negra, reflexies e
didlogos a partir do Brasil. Sao Paulo: FFLCH-USP, 2019, pp.95-109; Tese de doutorado.

[150]



um dos cinco principais que havia no antigo reino do Kéngo antes
da Era Colonial. Os outros quatro eram Kimpasi, Kinkimba, Bwelo
e Kikambi. Este tltimo, o Instituto Kik(imbi, era especializado em
focar nas mulheres e todas as questoes que lhes fossem correlativas.
Todos os ensinamentos nos institutos eram ensinamentos dos Béntu,
isto ¢, relacionados & complexidade da “casa Bantu” conforme foram
disseminados dentro do “quarto Kéngo”.

Em virtude do seu segredo, sacralidade, bem como da sua na-
tureza mistica, apenas a entrada de pessoas iniciadas era permitida
nessas instituigoes. A excegdo era Kikimbi, que exigia uma condigio
principal para que qualquer candidata adentrasse a institui¢do: “es-
tar na idade”. Isso significa ter tido a primeira menstruagao [yikama/
kala ku mbongo]. E nesse estdgio que uma candidata pertencente a
cultura Bantu, na drea Kéngo, ¢ apresentada ao segredo e sacralidade
do primeiro “V”, em seus aspectos bioldgicos para a vida e no que diz
respeito a vivéncia, no “ambiente interno”, de qualquer vida por ser
(Fu-Kiau, 1991). O Kikambi era a tinica instituicao que difundia nio
somente o segredo e sacralidade do primeiro “V” para os seus candida-
tos, mas também o seu significado mistico.

Para ilustrar para os candidatos que os ensinamentos eram alta-
mente poderosos, secretos e sagrados, todos eram pintados com tukula
(vermelho), o simbolo do perigo ¢ morte, da maturidade e lideranca.
A pintura simbdlica em vermelho era fundamental para se transmitir a
esséncia do ensinamento a todos. Isso impedia que esses ensinamentos
fossem violados pelas pessoas que oferecem o primeiro ambiente, o
ambiente interno, ao ser vivo por nascer. Aqui estamos a falar do que
eu chamo de “V” reverso, conforme sera discutido.

Por causa da medida de portas fechadas aos nao iniciados [biyin-
ga], as autoridades coloniais decretaram essas institui¢des como peri-
gosas 4 sobrevivéncia da colonizagao. Consequentemente, destruiram-
-se as instituigbes sem que se levassem em consideragio os seus valores
sociais, culturais, educacionais, espirituais ou morais. Muitos dos seus
principais mestres [ngudia-nganga] mais tenazes foram executados ou
condenados a prisao perpétua. Os mestres remanescentes conduziram-
-nas, as ocultas, por centenas de anos, com medo da represélia das
autoridades coloniais e religiosas.

Foi aos pés de alguns desses mestres secretos que aprendi nio
somente a respeito do “V” (a base de todas as realidades), como tam-
bém da fundamentagio do sistema de pensamento dos Béntu, suas
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cosmologias. Ninguém pode, verdadeiramente, compreender o “V”
sem algum conhecimento bésico sobre a cosmovisio Bantu ou suas
cosmologias. Nosso trabalho, segundo escreveriam mais tarde dois
estudiosos americanos, ¢ o primeiro no assunto: “Este estudo é o pri-
meiro, em qualquer lingua, a revelar o sistema da religido popular
Koéngo, sua cosmologia” (McGaffey et al., 1974).

Compreender a cosmovisio de um povo ¢ o alicerce para enten-
der-lhe a cultura. Se a cosmologia Bantu s6 foi mostrada a0 mundo de
fora em 1966, poucos anos depois da libertagio de parte considerdvel
da faixa territorial Bantu, entdo se pode dizer que o mundo Bantu
ainda ndo ¢é verdadeiramente compreendido pelo mundo externo nem
cultural ou artisticamente, nem filosoficamente. Portanto a literatura
ocidental sobre a Africa prévia a esta data, necessariamente, contém
muitas fantasias que devem ser refutadas, caso se queira contribuir
para o processo de “Construir um aprendizado africano na Africa e na
Didspora”. Um aprendizado superficial, em qualquer lugar do mundo,
¢ muito perigoso, no que diz respeito as relagées humanas. E sempre
melhor permanecer calado do que proferir declaragées incorretas sobre
outras culturas (elas vém assombra-lo). Muitas das tensées mundiais
correntes sio o resultado dessas declaragoes.

Nio ¢é fdcil aos estrangeiros acessar o nucleo cultural de um
determinado povo, a ndo ser que sejam guiados por um mestre nativo
local. E o caso do “V”. Jamais se falou ou escreveu sobre o “V” Kéngo
por ser ele uma parte integrante da cosmologia Kdngo; uma cosmo-
visao que nunca foi divulgada antes de 1966 por mestres locais. Ago-
ra podemos falar a respeito e discuti-lo abertamente, tal como ele foi
compreendido e disseminado nas instituigées antigas do mundo Béntu.

O que é 0 “V”? Pode-se prontamente perguntar.

Em razdo de o tema ser estimulante e essencial 4 vida, tenho
feito diversas conferéncias sobre ele, desde quando vim morar nos Es-
tados Unidos, privada ou publicamente, em faculdades, universida-
des, museus, centros culturais e nas prisoes. Tudo, incluindo-se a vida
individual e a coletiva, depende dele. A seguranca nacional, em si, de
qualquer pais, esté-lhe sujeita. E, ainda, ele continua a ser segredo para
a grande maioria porque nio se estd ciente dele. O “V” é um dos fun-
damentos mais importantes do entendimento da vida na Terra e em
corpos celestes (planetas) se neles houver vida. Ele ¢, de algum modo,
a vida em si (como a “tentamos” conhecer). Tudo é um “V” porque
o principio, ou o big bang, explodiu em forma de “V”; porque ¢ ele
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o “fio” de ligacdo entre a matéria-pensante, o humano [miintu], e o
mundo da matéria-impensada (mundo e fonte das ideias e imagens
“incompreendidas”). O “V” ¢ a base de todas as realidades inspiradas,
tais quais as grandes ideias, imagens, ilustracoes, inven¢des de todas
as ordens (incluindo-se as obras de arte), guerras e concepcées, tanto
bioldgicas quanto ideoldgicas. Ele é o processo [dingo-dingo] para to-
das as mudancas: sociais e institucionais; naturais e nao naturais; vistas
e nio vistas.

Falar do “V” ¢ falar das realidades, quer sejam biolégicas, ins-
piradas ou ideoldgicas; materiais ou imateriais. Todas elas estalam em
nossas mentes nas formas do “V” (feixe de extensio do “V”) dentro
de nds, na zona do Musoni da cosmologia Kéngo. Buscamos ideias e
imagens por meio do “feixe aberto do V” dentro de nossas mentes, e,
ao contrdrio, focalizamos os detalhes e especificidades sob o feixe re-
verso do “V”. O “V” nio é uma religido, nem uma pratica académica,
a consistir em transferir ossos de um cemitério para o outro. Ele é uma
das chaves mais secretas da vida e vivéncia.

Cosmicamente, o “V” ensina, com toda a simplicidade, o pro-
cesso [dingo-dingo] de formagio do universo ¢ seus corpos ou planetas
(Fu-Kiau, 1994), ao passo que, biologicamente, ele explica a forma-
¢40, bem como, o processo de desenvolvimento da vida por meio de
todos os seus estdgios: concepgio, nascimento, maturidade e morte. A
partir do “V”, podem-se entender, ideologicamente, sistemas sociais:
sua ascensio e sua derrocada (Fu-Kiau, 1980).

O “V” possui um fundo permanente, a intangivel “matéria escu-
ra”, que constitui a “sala escura de impressao” das realidades. A partir
dessa sala escura, figuras e ideias tornam-se realidades nas mentes hu-
manas, as quais as canalizam para processos de transformacio que as
conduzem as realidades tangiveis. “V” é o 4dmago de todos os circulos
dentro dos quais ele se encontra. Esses “Vs” sdo individuais ou coleti-
vos, materiais ou imateriais, biolégicos ou ideolégicos. Dentro do “V”
do circulo da comunidade estd o mestre [nginga], professor, sacerdo-
te, enquanto figura de poder. Essa figura de poder, o lider/sacerdote
[ngnga], que se encontra, ativamente, no centro dos assuntos [mim-
bu] da comunidade, tornou-se o ankh egipcio ou simbolo da vida.

Certamente, entre os Bantu, um nginga encontra-se, “vertical”
e poderosamente, no interior do “V” da comunidade [telama Iwim-
banginga mu kinda] como o simbolo da vida ativa na comunidade.
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De dentro do “V”, o ser humano [mintu] vem para ser [kala], e
dentro do “V” ele se extingue [zima] como energia viva. Logo o “V?,
na realidade, é uma pirdmide viva, em constante movimento, que se-
gue o curso da vida e passa os quatro principais pontos de demarcacio
do cosmograma [dikenga], o qual, por sua vez, faz-se simbolizar pela
chama da vida dentro do circulo da comunidade. Quanto mais perto
se estd do centro dessa chama, cujo “V” ¢é a representacdo, mais sau-
ddvel e poderoso se é. Ao contrdrio, quanto mais distante se estd do
centro, mais fraco e menos poderoso alguém se torna.

O povo africano, na Africa e na Didspora, perdeu a sua proxi-
midade do centro do “V” cultural da comunidade. A filosofia Bantu-
-Kéngo, em que o “V” é um entre os seus aspectos mais importantes,
ensina que o ser humano [mintu] — plural [bantu] — é tanto um ser-
-de-energia-viva (ser espiritual) quanto um ser fisico (matéria). Pode-se
dizer que ele é um “ser V-H”, a saber, um ser [kadi/be] que se sustenta,
verticalmente (ele pensa-raciocina-pondera), antes de caminhar e agir
para encontrar, horizontalmente, os desafios do mundo instintivo; e
este é o mundo horizontal, chio principal para todos os aprendizados.

Andar horizontalmente é um processo e movimento com uma
intencio, que é ir aprender com o ambiente, o circulo, pois “o conheci-
mento nio estd em nds; ele estd fora de nés.” Apenas somos miquinas
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de arquivo, computadores vivos, com o poder de coletar e arquivar as
informacoes para uso futuro, a vontade (Fu Kiau, 1988; 1992; 1995).
O movimento horizontal [kilukéngolo] é, especialmente, um processo
cognitivo [dingo-dingo dianzéyila]. Sem esse movimento cognitivo, o
ser humano [miintu] torna-se impotente em seus préprios ambientes,
o interno e o externo.

Na base “V-H”, vertical-horizontal [Kitombayulu-Kilukéngo-
lo], o ser humano [miintu] dispée de dois planos para o seu movimen-
to. No plano horizontal, ele se pode mover em quatro diregoes: para
frente, para trds, para a esquerda e para a direita. Os movimentos para
essas quatro diregoes sio para o aprendizado, ou seja, para se coletarem
informacoes (dados) a serem arquivadas no banco humano, a mente.
Mas, gragas ao plano vertical, pode-se andar em mais trés diregoes, das
quais uma é decisiva para a saide e para a autocura. O plano vertical
permite ao ser humano andar para baixo, para cima, e, para a satde
“perfeita”, verdadeiro autoconhecimento e autocura, permite-lhe que
caminhe para dentro.

Os Bantu, em seu ensinamento, acreditam que o ser humano
sofre, sobretudo, em virtude da sua falta de conhecimento de como
caminhar para essa 72 diregdo, a interior. Suas préprias palavras

[155]



expressam isto perfeitamente bem: Kani ka bwe, kana ku lumoso-ku
lubakala-ku n’twila-ku nima-mu zulu evo mu nsi ukweénda, vutukisa
va didi i yAnd (Nio importa, vocé pode andar para a esquerda, para a
direita, para frente, para trds, para cima ou para baixo, vocé deve voltar
para o nucleo/centro).

O ser humano ¢ nada, a nio ser que ele descubra como caminhar
para a 72 direcdo, o centro [didi], o mundo interior, que representa a
esséncia do seu ser [bukadi bwandi/bukadi bwa mbélo andi]. Deste
modo, h4 que se descobrir ou redescobrir esse caminhar para a 72 di-
regdo nio apenas por causa da saide e autocura, mas também porque
ele o potencializa para o autoconhecimento. Esse caminhar permite
que, verdadeiramente, tornemo-nos “seres-pensantes-que-agem” [ka-
di-biyindulanga-mu-vangal, isto é, executores [vingi] porque somos
mestres [nganga] de nds mesmos.

Contudo, quando um ndcleo é oprimido, destruido, poluido,
corrompido ou violentado, seja ele bioldgico, social, institucional ou
nacional, o corpo que o envolve ¢, em si, morto. O caminho que leva
a ele, 4 sétima dire¢io, também € aniquilado. As pessoas ficam desam-
paradas. Perdem o seu poder de autocura e seu estimulo de comando.

Nessa situagdo, o corpo nio pode ser curado, a menos que o
estado “primitivo” do nicleo seja restabelecido. Fazé-lo é um processo
de limpeza do seu ndcleo, ou de “despolui¢ao”. Dizendo de outro
modo, ¢ aprender as técnicas da “garbologia” curativa [kinz(idi kian-
diakisina], que é um processo de desenterrar os residuos, para se impe-
dir o acesso ao 4mago do poder interior.

A caminhada no trajeto para a 7.2 diregio é a solugio para todas
as curas. Ajudar alguém a andar nesse trajeto é nio s6 potencializd-lo,
mas restaurd-lo como um todo. Trata-se de recuperar o poder de au-
tocura e acender novamente o estimulo-de-comando.

O “V”, ensina a filosofia Bintu-Kongo, ¢ expansivel e retrétil.
Por meio da iniciagio [Ghinda/Vénda], aprende-se como ampliar
[vongisa/zibula] o préprio “V”, a entrada para a percep¢io profun-
da [vitu diambwena]. Se aprender [longuka] é o processo por meio
do qual alargamos as nossas portas para a percepcio profunda, nossos
“Vs” individuais e coletivos, nés as estreitamos ou destruimos, e a nds
mesmos, instantaneamente, por meio de abusos, tais como drogas,
aprisionamento mental, comida, vulgaridade e ignorincia.

De acordo com esses ensinamentos, os quais os Koéngo consi-
deram as primeiras instrugdes ¢ os principios fundamentais [n’kingu
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miangudi] para a vida, deve-se focar em quatro “Vs” principais ou es-
senciais. Cada um dos “Vs” principais corresponde a um ponto especi-
fico de demarcacio no cosmograma Kéngo [dikenga dia Kéngo] e sua
cor simbdlica. Tais sejam os pontos de demarcagio: Musoni (ponto
de demarcagio amarelo), Kala (ponto de demarcagio preto), Tuku-
la (ponto de demarcagio vermelho) e Luvémba (ponto de demarca-
¢do branco). Ademais, esses pontos de demarcagdo, no pensamento
Bantu-Ko6ngo, sao os quatro grandes “séis” de todos os processos de
formagio de mudanga. O primeiro (sol Musoni) ¢ o sol do “ir para”
[lutumu Iwa mvangumunu] todos os comegos; o segundo (sol Kala) ¢
o sol de todos os nascimentos; o terceiro (sol Tukula) é o sol da ma-
turidade, lideranca e criatividade; o quarto (sol Luvémba) é o sol da
ultima e maior mudanga de todas, a morte (Fu-Kiau, 1980).

Agora que temos uma ideia clara sobre o cosmograma Béntu-
-Kéngo, seus pontos de demarcacio e seus “séis”, permita-me apre-
sentar uma breve descricio de cada um dos quatro “Vs” principais.

1. O primeiro, V1, é denominado Vingama, especialmente no
local/institui¢ao de iniciagio [Kinga] ou [Kéngo]. E o estdgio do pro-
cesso de formagio da vida ou etapa Musoni.
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Nessa etapa inicial do processo de formagio [mvangumunu] da
vida bioldgica, todos os c6digos genéticos [tambukusu] sio gravados
[sonwa] no futuro “sol vivo” por ser, a crianga. A fungio de Vingama
¢ realizada no ato de conceber [yakwa].

Nesse sentido, ideologicamente, todos nés ficamos grévidos. E
todas as gravidezes principiam dentro de “V1”, o jardim mais fértil
de todos. Durante esse processo de Vangama, o ser [be/kadi], no pro-
cesso de formagdo, transforma-se num ser-que-respira [viimuni] em
seu primeiro ambiente, o interno. A segunda palavra-chave deste es-
tdgio, viimuni, o ser-que-respira, encontra sua raiz no verbo viimuna
— respirar. E o processo de funcionamento de todos os “motores”
bioldgicos, o coracdo. A formagio do processo de respira¢io “vAngama
mu viimuna” ¢é a chave para o estdgio V1. Com o poder de respiracio
[lendo mu viimuna], o desenvolvimento interno do ser por ser [kadi/
be] comega a acelerar para expandir a si e ao seu ambiente.

2. O segundo, V2, é conhecido como Vaika. Eo“V” que re-
presenta o estdgio de existéncia da vida ou etapa Kala — ser, existir,
surgir. Esse “V” ¢ a entrada para o mundo fisico. Nele, “as coisas”
nascem, emergem ao mundo superior [ku nseke] como “séis vivos” na
comunidade, bioldgica ou ideologicamente, e tem o seu nascimento,
nesse estdgio, sob o sol Kala. A fungio de Vaika, do ambiente interno
a0 externo, é realizada no ato de nascer [butuka].
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Ao longo do processo “vaika-butuka”, o corpo do “sol vivo” a
surgir para o mundo superior é potencializado com uma nova energia
emissora de som. O novo ser [kadi kiampa] torna-se, entdo, um ser
falante [vovi]. A segunda palavra-chave para V2, ser falante [vovi],
possui a sua raiz no verbo “vova” — falar. Vova ¢ codificar e decodi-
ficar para o mundo externo, o universo, o que estd geneticamente co-
dificado/gravado [sonwa] dentro da sala escura interior. Ndo ¢ apenas
alimentar os ouvidos do mundo, mas preencher com as nossas ondas
(energias expressas) os vacuos cosmicos. E escutar e ser escutado.

“Butuka-vova” é o processo por meio do qual as ordens sio
dadas, recebidas ou rejeitadas. Vova, falar, concede-nos a mestria de
ser e/ou tornarmo-nos. Este segundo “V” é também conhecido como
aquele que cura e amaldicoa, revivifica e mata [Vova sakumuni ye
singi/fimpudi ye fambudi]. Eis 0 “V” que ensina a respeito do poder
das palavras em e ao redor de nés durante a vida: Mambu makela —
palavras sdo projéteis — diz um provérbio Kongo.

3. O terceiro “V”, V3, chama-se Vanga, a derivar-se do termo
arcaico “ghinga” — realizar, fazer. Este é o “V” crucial da vida; repre-
senta o estdgio da criatividade e dos grandes feitos ou a etapa Tukula,
da raiz do verbo kula — amadurecer, dominar.
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E a representagio do estdgio mais almejado no mundo fisico. In-
vengoes, grandes obras de arte etc. sio realizadas enquanto se atravessa
essa zona da vida. Nesse ponto, a pessoa torna-se um “nginga”, um
mestre, um executor, um especialista na comunidade dos executores.
“Muna Koéngo: Vo kughinga ko, kudia ko” — na sociedade Kéngo,
se vocé nio faz, vocé nio come.” A funcio de Vinga ¢ realizada por
kula, ato de crescer, entenda-se, aprender a “ficar na vertical” [telama
Iwimbanganga] dentro do préprio “V”.

Esse “V”, o terceiro, ¢ uma pirdmide invertida. Ele ocupa a posi-
¢io de verticalidade [kintombayulu], a dire¢do dos deuses, poder e lide-
ranga. Pessoas, instituicoes, sociedades e nagdes entram e existem nessa
zona, de forma bem-sucedida, apenas se pisarem com seus proprios
pés. Entra-se e levanta-se nesse “V” para tornar-se um executor/mestre
[ngAnga], primeiro para si, antes de ser um nginga para a comunida-
de. Tal “V” ¢ a zona por ele ocupada sio a balanca para tudo: nossas
palavras, ages, pensamentos, movimentos, projetos, refeicoes, relacoes
etc., € os seus impactos sobre nossa saide, como individuos, institui-
goes, sociedades e nagoes, sio pesados sobre a balanca deste “V”.

2 Nao se pode compartilhar ou usufruir da riqueza da comunidade, a menos que se
participe do seu actimulo.
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Permanecer “bem” nesse “V” que pondera é estar apto nio sé a
dominar nossas vidas, como também conhecer melhor a nés mesmos
e nossas posigoes de relacionamento com o resto do universo como
um todo.

4. O dldmo e quarto “V”, V4, ¢ Viinda. Esse “V” representa o es-
tdgio da maior mudanca de todas as mudangas, a morte. Essa fase ¢ co-
nhecida como etapa Luvémba. Nela, entra-se, naturalmente ou nio, no
processo de morte ou Viinda, isto ¢, repousar, extinguir, deixar o mun-
do fisico, para reentrar no mundo da energia viva, o mundo espiritual,
o mundo dos ancestrais. E sair de férias [Kwenda ku mvtindulu]. Em
tal processo, torna-se um n’kuyu, que significa um ancestral feio, ima-
turo, atrofiado [kuya] ou um ancestral espiritualmente deificado [mu-
kulu/n’kulu]. A fungio de Viinda completa-se em fwa, ato de morrer.

O “V” ndo é uma experiéncia humana somente; ele é encontra-
do em toda a natureza, assim como no universo. E a forma mais pri-
mitiva que emergiu do fundo da primeira matéria, “a matéria escura”
[ndobe/piu], que é a “sala de impressao” de todas as realidades, nao
apenas visiveis e invisiveis, mas materiais e imateriais. Uma “sala de
impressio” para realidades que foram e realidades por vir. A “sala de
impressio”, dentro da qual todas as grandes ideias, imagens ¢ formas
emergem para serem fecundadas em nossas mentes. Subsequentemen-
te, nds as criamos como realidades.
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“V” é uma energia viva [“V” i léndo kiaviimuna] e, como tal, é
a base [fuma/sinsi] da teia reprodutiva da vida [dingo-dingo diant(in-
gila lukosi Iwa méyo]. No “V”, saudamos nossos amigos e amados. E
nesses “Vs de encontro” que o amor, o desejo e a paixdo tornam-se
parte da experiéncia humana. E ¢ também nesses “Vs de encontro”
que amizades, parcerias ¢ todos os tipos de relagdo sio criados entre
pessoas, comunidades, institui¢des e nagoes.

fﬁﬁj
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Quando dois “Vs” de energias opostas, mas atrativas, encon-
tram-se, eles formam um novo corpo; um modelo na forma de um
diamante, dentro do qual desponta um forte nicleo de vitalidade [ki-
moyo], a semente da respiracdo [viimunu]. Desse nicleo de energia
[didi dia ngolo], novas vidas, novos produtos, novas obras de arte ¢
novas organizagoes nascem. Isto quer dizer que esses nucleos adia-
mantados podem reproduzir outros “Vs”, que, por sua vez, encontram
outros “Vs”. E a lei natural da procriagio, da fala/linguagem, da criati-
vidade, do movimento etc. Um circulo é um conjunto de vdrios “Vs”
em movimento.
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Esse modelo adiamantado, muito comum na inddstria Bintu
de arte e tecelagem, é o foco na vida [méyo], sua teia reprodutiva
e seu valor entre o povo Bantu, em particular, e entre todo o povo
africano em geral. Veludos trancados com base nesse modelo torna-
ram-se ferramentas diddticas para se ensinar o processo de formacio
das sociedades; suas representagdes sio ensinadas as comunidades, as
familias e familias estendidas. Estudiosos ocidentais da inddstria afri-
cana de arte e tecelagem (arte visual) nio foram capazes de explicar
esses icones africanos. A falta de conhecimento sobre a cosmovisio
Bantu, suas cosmologias e seu conceito vital do “V” discutido aqui
nao os preparou.

No “V”, agradecemos nossas vitérias. Nele, gritamos por moti-
vo de dor ou de alegria. No “V”, vemos o que vemos dentro do nosso
campo de visdo. Sob a luz do “V”, desenterramos nossas memdrias
passadas. No feixe do “V” emergindo da matéria escura [piu], que
torna possivel a visio criativa, nés redescobrimos detalhes perdidos
em nossas memarias.

O “V” nao é raro na natureza. Diversas gramineas crescem man-
tendo a sua forma de “V”. Arvores conservam a forma de “V” nas
ramificagoes dos seus galhos, assim como conservam o seu “V” reverso
no processo de formagio da folhagem. Essa forma mais secreta do “V7,
0 “V” reverso ou piramide é preservada pela maior parte das monta-
nhas no mundo (ver figura 29a). As montanhas sio verdadeiras “salas
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de impressdo” naturais, dentro das quais estdo ocultas forgas, poderes,
remédios e mistérios de todos os tempos. Elas escondem as primeiras
e mais poderosas testemunhas do processo de formacao planetaria. Es-
sas testemunhas se calam pela presenca “divina”, o agente de todos os
processos de formagio.

Gragas também ao formato de “V” dos seus corpos, pdssaros,
peixes e animais podem se mover rapidamente em seus ambientes de-
terminados. As flores, belezas da natureza, sio “Vs” vivos (ver figura
31a). Por dltimo, mas niao menos importantes, os rios, a partir das suas
nascentes, sio “Vs” fluindo e serpenteando em nossas florestas e vales.

Perguntemo-nos por que nossas melhores mdquinas correm
ou voam mais rapidamente? Porque sao feitas, é claro, nas formas do
“V”. Igualmente, porque nio podemos viver fora do “V”, tal verdade
fundamental ¢ refletida nas nossas préprias mdquinas, barcos, canoas,
trens, avioes etc.

O “V” é a vida e todas as suas realidades. Ele é o centro de toda
a existéncia. E o caos de todos os caos. E o centro de equilibrio [ki-
nenga] para o ser humano [m@ntu], sua satide ¢ a da sua comunidade.

E a chave para todos os aspectos da vida simples. E a forga obrigaté-
ria para tudo: terra, plantas, animais, pdssaros, insetos, répteis e seres
humanos, como um, por lei natural. E 0 “V” que diferencia os seres
humanos [mantu] do animal. O mintu é, fundamentalmente, um
“ser vertical”. Ele pensa e é espiritual. Algumas pessoas negam ser es-
pirituais, mas receio que elas sejam mais espirituais do que aquelas que
se dizem. O animal, ao contrdrio, é um “ser horizontal”, um ser pros-
trado que age instintivamente. O mantu, pelo seu comportamento,
pode descer ao nivel dos animais; todavia o animal nao pode ascender
ao nivel do ser verticalmente pensante — o mantu.
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Compreender os “Vs” pessoais, coletivos e cdsmicos é um pro-
cesso de abertura de portas a novos horizontes que podem permitir en-
Xergar e aceitar coisas, tanto vistas quanto nio vistas, do modo como
$30, € N0 como se gostaria que fossem. Este é um canal espiritual por
meio do qual um ser humano pode entender todos os seus mestres
[simbi] passados, presentes e futuros, lideres politicos ou espirituais,
enquanto humanos primeiro. Trata-se de compreender que KALA e
ZIMA, o LIGADO e o DESLIGADO, o yin e o yang, nio sio enti-
dades/realidades conceituais separadas; ambas sao a evidéncia de dois
lados que estdo num processo de movimento e mudanga [Dingo-din-
go dia minika ye nsobolo].
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3.2

DIKENGA DIA KONGO E V (UM ESBOCO
DE REFLEXAO TRADUTORIA)'

TIGANA SANTANA NEVES SANTOS

D a conformagido complexa do cosmograma (dikenga) podem-se ex-
trair vdrios principios e leis que sio de grande relevincia para a
vida cotidiana numa comunidade kongo, haja vista o que nos lembra
Fu-Kiau (2001, pp. 38-9): “Nada na vida didria da sociedade Kongo
estd fora das suas préticas cosmoldgicas”.? O cosmograma ¢, como pa-
rece evidente, um registro, uma leitura cosmolégica inscrita.

1 Este texto — aqui com algumas adaptagoes — foi escrito originariamente como
parte de minha tese de doutorado (4 cosmologia africana dos bantu-kongo por Bunseki Fu-
-Kiau: tradugio negra, reflexdes e didlogos a partir do Brasil. Sio Paulo) defendida no Progra-
ma de Pés-Graduagio em Estudos da Tradugio do Departamento de Letras Modernas da
Faculdade de Filosofia, Letras e Ciéncias Humanas, da Universidade de Siao Paulo (Santos,
2019, pp. 126-33).

2 Trecho original: Nothing in the daily life of Kongo society is outside of its cosmological
practices.
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O antropélogo Wyatt MacGaffey assevera que a “Cosmologia
veio e foi nos estudos africanos, desde 1954, quando o simpésio de
Forde,® African Worlds," apresentou o tépico a antropologia angléfo-
na” (MacGaffey, 1986, p. 42). O assunto foi, segundo MacGaffey
(1986), recebido com ceticismo ¢ alguns antropdlogos diziam que a
“cosmologia era um artefato da etnografia francesa ou uma peculiari-
dade de partes da Africa em que etnégrafos franceses estavam traba-
lhando”® (MacGaffey, 1986, p. 42). Em didlogo com Bunseki Fu-Kiau

e contextualizando-o nos estudos africanos, o antropélogo afirma:

A perspectiva do presente estudo ¢, também, a do estudioso Kon-
go, Fu-Kiau, o primeiro escritor a tornar essa cosmologia explicita
[...] A cosmologia Kongo estd implicita em todos os mitos e rituais
Kongo, os quais ela dota do senso de poder e significado que pos-
suem para os seus atores (MacGaffey, 1986, p. 43).

Os quatro estdgios do cosmograma kongo, expressio, portan-
to, de uma cosmognose (zayi wa nza) bantu-kongo — que se fazem
representar, também, pelas movimentagdes solares —, figuram-se na
sua forma de cruz, que antecede, entre os bakongo, qualquer contato
com o mundo europeu ou cristao. Eles dizem respeito a um mapa
interpretativo do mundo e dos acontecimentos, da realidade existen-
cial de todas as coisas que sao. A cruz (yowa) que os enleia e forma o
cosmograma — equivalentemente, segundo Robert Farris Thompson,
o Tendwa Nza Kongo —, em relagio a distante ideia da ‘crucificagio’,
“significa a visdo igualmente convincente da movimentagio circular
das almas humanas em torno da circunferéncia das suas linhas cru-
zadas™® (Thompson, 1984, p. 108). A principio, na sua diagramacio

3 Trata-se do antropélogo britinico Darryl Forde.

4 Grifo do autor.

5 Fragmento original: Cosmology has come and gone in Afvican studies since 1954,
when Forde’s symposium African Worlds introduced the topic to Anglophone anthropology.

6 Originalmente: cosmology was either an artifact of French ethnography or a peculia-
rity of parts of Africa in which French ethnographers happened to be working.

7 Excerto original: 7he perspective of the present study is also that of the Kongo scholar
Fu-kiau, the first writer to have made this cosmology explicit [...] Kongo cosmology is implicit
in all Kongo myths and rituals, which it endows with the sense of power and meaning they have
Jor the actors.

8 Originalmente: signifies the equally compelling vision of the circular motion of human
souls about the circumference of its intersecting lines.
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mais simples, terfamos a disposi¢do mais direta daquilo que MacGa-
ffey (1986), na perspectiva antropoldgica, chama de “universo reci-
proco” dividido, basilarmente, em dois mundos, cuja linha horizontal
que discerne os mundos ¢ a dgua (nlangu/maza), igualmente represen-
tada pelo oceano (m bulkalunga) ou por um “grande rio” (nzadi). A
dimensdo que Bunseki Fu-Kiau apresenta-nos como fisica ou visivel
(ku nseke), ou seja, “este mundo” (nza yayi) (MacGafley, 1986), bem
como o ku mpemba, dimensio espiritual, isto ¢, “a terra dos mortos”
(nsi a bafwa) (MacGaffey, 1986), formam duas partes em contato,
copertencimento e espelhamento. Em suma, “O mundo, no pensa-
mento Kongo, é como duas montanhas de bases contrérias e separadas
pelo oceano™ (MacGaffey, 1986, p. 43).

No amago da nossa presente proposta, o cosmograma kongo
(Dikenga dia Kongo) pode ajudar-nos a delinear uma compreensio
— assumidamente localizada numa determinada circunstincia tra-
dutdria — quanto a traduzir, por exemplo, sentencas em linguagem
proverbial, as quais condensam uma fundamental expressiao de pen-
samento-vivéncia entre os bakongo e tantas outras civilizacbes negro-
-africanas. Seguindo o que explica Fu-Kiau (20012), hd um primeiro
estdgio de ser, Musoni (a guardar o radical sona:'® registrar, gravar,
ter a memoria de), que nio se dd a ver ao ku nseke (mundo fisico).
Musoni ¢, em linhas gerais, nao ser ainda fisico, tangivel. Kala, que
vem a significar, literalmente, ser (em sua acep¢io sobretudo verbal),"
corporifica o estdgio em que este ser como agdo torna-se ente “visivel”.
Num terceiro estdgio, encontramos 7ukula (do verbo kula:'* crescer,
amadurecer, desenvolver [-se]) e as coisas e situagbes em seu estado
de zénite, de mais ativa proficuidade, de a¢io propriamente dita. Por

9 Originalmente: 7he world, in Kongo thought, is like two mountains opposed at their
and separated by the ocean.

10 Wyatt MacGaffey, a propésito da semana kongo — dividida em quatro dias:
nkandu, konzo, nkenge, nsona —, observa que “Nsona e nkandu eram dias dos ancestrais e
de ressurrei¢ao, préprios para emergir de isolamento ritual (sona, ‘fazer marcagoes rituais no
corpo’). (Macgaffey, 1986, p.51). Originalmente, o excerto que traduzimos foi assim escrito:
Nsona and nkandu were days of the ancestors and of resurrection, suitable for emerging from
ritual seclusion (sona, “to make ritual markings on the body”).

11 Em kikongo, “ser”, como substantivo, é denominado, frequentemente, kadi ou
be, na acepgio de Fu-Kiau. Segundo o “Novo diciondrio Portugués-Kikongo”, encontra-
mos, ainda, para “ser”, na sua forma substantiva, os termos vangwa, ma, kima, zingu e nkala.

12 Kikulu, verbo relacionado ao radical kula, designa “desenvolver”.
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fim, Luvemba'® vem a ser o estdgio de desintegracio fisica, o morrer, o
findar-comegar, as grandes transmutagoes das coisas que sdo, ou seja, 0
desintegrar-se da dimensao tangivel e ir a um plano insonddvel.

Tukula

Luvemba Kala

Musoni

Conformemente ao cosmograma, dispomos de quatro Vs’ de-
marcados, graficamente, pelos espacos Musoni-Kala, Kala-Tukula,
Tukula-Luvemba, Luvemba-Musoni. Ressaltamos, assim, segundo Fu-
-Kiau (2001), um dos principais conceitos bantu-kongo, o ‘V’, difun-
dido ao mundo de leitores, por primeira vez, pelo pensador:

Foi aos pés de alguns desses mestres secretos que aprendi nio so-
mente a respeito do “V” (a base de todas as realidades), como tam-
bém da fundamentagio do sistema de pensamento dos Bantu, suas
cosmologias. Ninguém pode, verdadeiramente, compreender o “V”
sem algum conhecimento bdsico sobre a cosmovisio Bantu ou suas
cosmologias. Nosso trabalho, segundo escreveriam mais tarde dois
estudiosos americanos, é o primeiro no assunto... (Fu-Kiau, 2001,

p. 129).1

13 Metaforicamente, a partir do que explicita Fu-Kiau, Wyatt MacGaffey (1986, p.
43), na perspectiva da vida humana, lembra que se trata esse estdgio, um ‘pdr-do-sol’, daque-
le que “significa a morte do homem e o despontar do seu renascimento, ou a continuidade
da sua vida”. Originalmente, eis o trecho citado: signifies man’s death and its rising bis rebirth,
or the continuity of his life.

14 Excerto original: r is at the feet of some of these underground masters that I learned
not only about the “V” (the basis of all realities), but the foundation of the Bintu people system
of thought as well, their cosmologies. No one can truly understand the “Vee” without any basic
knowledge upon Bintu world view, or their cosmologies. Our own work, as would later write two
American scholars, is the first on the subject. ..
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Ainda sobre o ‘V’, o autor salientou:

O “V” é a base de todas as realidades inspiradas, tais quais as gran-
des ideias, imagens, ilustragdes, inven¢des de todas as ordens (in-
cluindo-se as obras de arte), guerras e concepgoes, tanto biolégicas
quanto ideoldgicas. Ele ¢ o processo [dingo-dingo] para todas as
mudancgas: sociais e institucionais; naturais e nio naturais; vistas e
nio vistas.

Falar do “V” ¢ falar das realidades, quer sejam bioldgicas, inspira-
das ou ideoldgicas; materiais ou imateriais. Todas elas estalam em
nossas mentes nas formas do “V” (feixe de extensio do “V”) dentro
de nés, na zona do Musoni da cosmologia Kéngo. Buscamos ideias
e imagens através do “feixe aberto do V” dentro de nossas mentes,
e, a0 contrdrio, focalizamos os detalhes e especificidades sob o feixe
reverso do “V” (Fu-Kiau, 2001, pp. 130-1)."

Cada estdgio que demarca o cosmograma kongo possui o seu V,
isto ¢, a sua disposicio A expansio e a retrair-se, com denominacoes
e significagoes especificas. O ‘V’ da concepeio, emanado por Musoni,
chama-se Vangama. O segundo V' desponta no estdgio ontoldgico
Kala e denomina-se Vaika. O advindo de Tukula se faz conhecer pelo
nome Vanga, que, segundo Fu-Kiau (2001, p. 139), trata-se duma
denominagio “a derivar-se do termo arcaico ‘ghinga’ — realizar, fa-

1

zer”,'® representando o ‘V’ crucial da vida humana no mundo fisico.

Vunda — de “repousar”, “extinguir”; pensemos, também, que o verbo
vonda designa “matar” — é o “V’ encontrado em Luvemba, tltimo es-
tdgio, cuja “funcio completa-se em fwa'’, ato de morrer”'® (Fu-Kiau,
2001, p. 141).

15 Originalmente: 7he “Vee” is the basis of all inspirational realities such as great ideas,
images, illustrations, inventions of all orders (including works of art), wars and conceptions, both
biological and ideological as well. It is the process [dingo-dingo] to all changes, social and institu-
tional; natural and unnatural; seen and unseen. To talk about the “V” is to talk about realities,
whether they are biological, inspirational or ideological, material or immaterial. They all pop into
our minds in forms of the Vee (beam span of the Vee) inside us at the Musoni zone of the Kongo
cosmology. We seek for ideas and images through “the open beam of the Vee” inside our mind and
on the contrary we focus details under reverse beam of the “Vee”.

16 Originalmente: derived from the archaic word “ghinga” to perform, to do.

17 Grifo nosso.

18 Traduzido de: function is completed under the fwa, die action.
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Alicercada nos “feixes do V” (presentes no cosmograma), a acio
tradutdria, a qual nao se exclui do estado de realidade que “estala na
mente”, pressupde etapas de expansio e foco, como sugere a propria
forma do ‘V’. Diante duma senten¢a em linguagem proverbial ban-
tu-kongo, deparamos com uma concentracido de ondas e radiacdes
(minika ye minienie) culturais, de pensamento, de linguagem, de
narrativas que se amparam nos ancestrais (bakulu), isto é, no mundo
invisivel, ku mpemba — MacGafley (1986) utiliza-se, também, dos
termos (ku) mpemba a fula para designagao similar. Todo esse registro
concentrado remete-nos ao estdgio, no processo tradutério, de Mu-
soni, bem como 2 figuragio de uma sentenga em linguagem prover-
bial (kingana) que simboliza o afunilamento de um facho de expansio
anterior, ancestral, ou, se quisermos, narrativas acumuladas sobre o
mundo, e um novo ponto de partida para expansdes ou deslocamentos
vindouros. Essa dindmica entre o que se faz concentrar para, de novo
expandir, numa cinética sem-fim das experiéncias hermenéuticas e de
criagdo da pessoa kongo (mukongo), poderiamos chamar de dingo-dingo
— o processo, sempre em movimento, de cada ‘coisa’, para tornar-se,
necessariamente, outra ‘coisa’, de rumar a outro estado dntico; hd uma
necessidade, por principio, de se dar a devida relevancia filoséfica ao
desfazimento. Na contracapa do seu livro, Fu-Kiau (2001) enuncia a
seguinte sentenca: “Eis o que a Cosmologia Kéngo me ensinou: Eu
estou indo-e-voltando-sendo em torno do centro das forcas vitais. Eu
sou porque fui e re-fui antes, de tal modo que eu serei e re-serei no-
vamente”."” O dingo-dingo absorve todos os acontecimentos; o que
¢, na verdade, estd (nio no sentido do que se encontra estdvel, mas
o seu revés), segundo principios kongo. Dingo-dingo diz dingo duas
vezes, sugerindo que os processos se repetem, nao findam, circundam.
Essa existéncia circular das palavras, por vezes, verificamo-la na lingua
kikongo, em particular, e nas bantu, em geral, quando ocorre o que
nos lembra o linguista Ngunga (2014, pp. 205-6) como “reduplicacio

completa normal”, a qual
p q

19 No texto-fonte, em kikongo, com adjacente tradugio do autor para o inglés:
Diddi nza-Kéngo kandongila: Mono i kadi kia dingo-dingo (kwénda-vutukisa) kinzungidila ye
didi dia ngolo zanzingila. Ngiena, kadi yateka kala ye kalulula ye ngina vutuka kala ye kalulula.

Here is what the Kongolese Cosmology taught me: I am going-and-coming-back-being

around the center of vital forces. I am because I was and re-was before, and that I will be and
re-be again.
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pode exprimir: Iteragio, frequéncia, repeti¢io em bantu (Changa-
na, Copi, Koti, Makhuwa, Chuwabu, Makonde, Nyungwe, Nsen-
ga etc.); Marca de tempo (pretérito em Latim); nimero (forma do
plural Kaingang); Forca (atenuagio, intensidade em Tagalog); Ta-
manho (Aumentativo em Turco, diminutivo em Thai).

Se tomarmos, ainda, o exemplo, em kikongo, de mbazi (amanhi)
e mbazi-mbazi (depois de amanha, ou seja, amanhi duas vezes), con-
firmamos o caso da expressio dingo-dingo, que guarda, também, uma
dimensio de temporalidade nio demarcada, aberta, em que a inscrigao
temporal se faz espaco de acontecimentos. O estdgio Kala parece-nos
chegar, no processo (dingo-dingo) tradutério, quando do despontar
do texto (tecido) traduzido, nas primeiras realizacoes visiveis da agio
tradutéria. Tukula compreende um ‘V’, em acep¢io expansiva, que se
desloca de um primeiro momento de realizagdo prética do traduzir até
que se complete e dé, assumidamente, por encerrada, ao menos, para
cada circunstincia ou projeto especifico de traducio. Esse ‘V’ dentro
do estdgio Tukula circunscreve as dimensoes de encontro entre quem
traduz e sentencas traduzidas, reflexées, questionamentos, escolhas
tradutérias, assungoes, abandonos e escavagoes linguistico-formais.
Em Luvemba vemos o resultado da transmutagio, propriamente dita,
de kingana em sentenga em linguagem proverbial, j4 noutra lingua-
-cultura, passando-se pela necessdria e fulcral andlise tradutdria entre
a sentenca em linguagem proverbial (proverb) em lingua inglesa e lin-
gua-cultura de chegada (luso)brasileira — o kikongo, evidentemente, é
a principal fonte linguistica precipua a lingua-cultura em que o ensaio
todo foi redigido, fazendo com que consideremos, para essa experién-
cia tradutéria, a triangulacdo linguistica especifica: kikongo — lingua
inglesa — lingua/cultura (luso)brasileira.

Gostarfamos de salientar que o emprego dos termos em ki-
kongo, no nosso trabalho como um todo, respeita, de modo geral, a
grafia utilizada por Bunseki Fu-Kiau. No nosso caso, sem o intuito
imperdodvel de ‘exotizagdo’ da referida lingua africana no contexto
da lingua-cultura (luso)brasileira, nem o de respeitar, sobremancira,
0 “Acordo Ortogrifico vigente para a escrita das palavras em lingua
portuguesa” (Castro, 2005, p. 19), alguns dos motivos pelos quais
a linguista Yeda Pessoa de Castro adota outro tipo de grafia para os
termos africanos com origem no tronco linguistico bantu ¢ em linguas
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do grupo Awa (como o yoruba), nos seus textos aqui citados, aspira-
mos a salientar uma dimensdo de pensamento, muito mais do que
palavras. Tal dimensio de pensamento, a saber, bantu-kongo, faz-se
presente nas reentrincias e expressoes da cultura brasileira, mas precisa
ser, constantemente, reacionada, reacessada (enquanto pensamento-
-linguagem) e re-afirmada como camada e construto complexo ¢ de
pensar tdo humano quanto aqueles dominantes que nio foram jamais
desautorizados por sistemas sociais e pela “histéria”. Por fim, volta-
mo-nos s significagoes e sentidos de expressoes, palavras e conceitos
bantu-kongo destilados por Bunseki Fu-Kiau, os quais, por vezes, nao
se encaixam, objetivamente, na literalidade presente nos diciondrios
em geral, mas apresentam relagio subliminar ou mesmo ‘filoséfica’
— dirfamos — com estes. Introduzimos muitas dessas manifestagoes
de sentido e conceituagio neste trabalho. Recorremos, também, a
diciondrios e gramdtica da lingua kikongo, bem como a diciondrios
do portugués, do inglés e do francés para a realizacio das traducdes
presentes no texto da nossa pesquisa como um todo e das tradugoes
das sentencas em linguagem proverbial, especificamente. Diciondrios
e gramdticas auxiliares do kimbundu, do umbundu ¢ do yoruba foram,
ora mais explicitamente, ora de modo inaparente, imprescindiveis,
para as nossas comparacdes ¢ caminhos analitico-interpretativos que
marcam toda a contextura do estudo aqui apresentado.
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3.3

0 FETICHISMO REVISITADO:
0 “NKISI" DO CONGO
EM UMA PERSPECTIVA SOCIOLOGICA'

WYATT MACGAFFEY?

fetichismo, palavra muito em voga na antropologia do final do sé-
culo XIX, deixa de comparecer no universo académico sério, com
excecdo dos historiadores da arte, dos psicanalistas e dos economis-
tas marxistas. Tylor, a voz mais influente na defini¢ao do fetichismo,

1 Titulo original: “Fetishism Revisited — Kongo *Nkisi” in Sociological Perspecti-
ve”. In: Afica: Journal of the International African Institute, vol. 47, n.c 2, pp. 172-84, 1977.
Cambridge University Press. Disponivel em: <http://www.jstor.org/stable/1158736>. Aces-
so em: .

Tradugao de Carlos Eugénio Marcondes de Moura. Revisao técnica de Vagner Gon-
calves da Silva.

2 Devo aJ. M. Janzen e a J. S. La Fontaine comentdrios sobre uma versao anterior
deste texto.
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considerava-o um desenvolvimento do animismo. O fetichismo era
“a doutrina de espiritos incorporados, ligados ou transmitindo uma
influéncia por meio de certos objetos materiais”. O fetichismo serd
encarado como algo que inclui o culto a “matérias primas e a pedras” e
dai, por meio de uma imperceptivel gradagio, passa a Idolatria (Tylor,
1874, p. 144). Tylor prosseguiu especulando que o homem primitivo
imaginava originalmente que a alma de uma pessoa falecida habitava
alguma reliquia tal como um osso. Uma vez consolidada essa ideia,
ela evoluiu numa tendéncia a associar qualquer objeto inusitado a um
espirito. Se o espirito, com sua capacidade de a¢do, se incorporasse em
um objeto feito especialmente para representar seu atributo, o etné-
grafo o reconheceria como um Idolo.

A sequéncia evolucionista é inteiramente imagindria. O texto de
Tylor ndo oferece o menor indicio de que ele examinou quaisquer feti-
ches, nem ele noticiou que um “fetiche” ¢ sempre um engendramento
multiplo e nio simplesmente um objeto natural inusitado. O 16cus
cldssico do “fetichismo” é a costa da Africa Ocidental, especialmen-
te Loango e seu interior (Cabinda e Zaire ocidental), habitados pelo
povo Bakongo, que usa uma espécie de “amuleto” denominado féirigo
em antigas narrativas portuguesas. O termo nativo ¢ nkisi, cujo plural
¢ mkisi®> O missiondrio etndgrafo Van Wing, escrevendo em 1938,
negou enfaticamente a ideia tyloriana de um fetiche, afirmando: “Nzo
existem drvores nKisi, plantas nkisi, nascentes nkisi etc. Tudo o que consta
sobre este tema na literatura impressa — plantas fetiche, drvores fetiche —
¢ mera literatura. Os nativos jamais ligam a palavra nkisi como oposi¢io
a um objeto natural’ (Van Wing, 1959, p. 383).

O conceito de fetichismo deixou de ser favorecido mais porque
se tornou um constrangimento do que por ser inadequado ao fendme-
no. Implicou no fato de que os povos africanos eram muito imaturos
para perceber a palavra corretamente. Um erro intelectual os levou a
um erro moral da Idolatria, segundo a opinido crista. Nao antropé-
logos, para quem esta dupla condenagio ¢ inaceitdvel, tendem geral-
mente a substituir — o que ¢ bastante curioso — o termo igualmente
tyloriano de animismo, que é empregado como ideia de “forga vital”

3 Na literatura sobre os candomblés de matriz congo-angola no Brasil, o termo nkisi
tem sido traduzido por inquice (plural: inquices) e denomina as entidades cultuadas nesses
terreiros. Mantivemos, entretanto, a graﬁa original do termo presente no texto em inglés
por se referir a um contexto africano no qual a palavra tem uma conotagao mais ampla (N.

do R.).
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ou “dinamismo”, para produzir um conceito tao vago que impossibi-
lita um exame inteligente dos dados (Parrinder, 1969, pp. 25-6; De
Heusch, 1971, p. 180).

Os antropdlogos ndo se sairam melhor. O fetichismo desa-
pareceu na categoria mais ampla ¢ neutra da magia, na qual Frazer
continua sendo uma autoridade tdo boa quanto quaisquer outras. Em
seu artigo “Magia”, que consta da International Encylopedia of the So-
cial Sciences (1968), Yalman, insistindo que a magia precisa ser exami-
nada no Ambito total da crenca e da prética na sociedade em que ela
ocorre, aproveita a oportunidade para abandonar o tema em favor da
bruxaria e da feitigaria, sobre as quais os antropdlogos tém tido muito
mais a dizer.

Este texto, grandemente baseado na etnografia publicada na
virada do século, reexamina o nkisi congo e o relacionamento entre
objeto, espirito e praticante no contexto do sistema ritual congo. Ba-
sicamente socioldgico, complementa a recente exegese filoséfica dos
mkinsi de autoria de Dupré (1975).

MAGIA

Em um ensaio escrito em quicongo no inicio deste século,* Nse-
mi Isaki tentou dar conta dos amuletos manufaturados:

1. Nkisi ¢ 0 nome de uma coisa que usamos para ajudar um
homem quando ele estd doente e da qual obtemos a satide. O termo se
refere a folhas e remédios combinados.

2. Nkisi também ¢é um esconderijo para as almas das pessoas,
para manter-se ¢ compor-se a fim de preservar a vida.

3. O Nkisi tem vida. Se nio tivesse, como poderia curar e aju-
dar as pessoas? No entanto a vida de um nkisi é diferente da vida das
pessoas. E de tal modo diversa que alguém pode danificar sua carne,
queimd-la, quebrd-la ou jogi-la fora, mas ele ndo sangrard ou gritard.

4 O texto completo, traduzido em Janzen e MacGaftey 1974, pp. 35-8), constitui
um dos grandes nimeros de ensaios escritos por volta de 1915 a pedido do missiondrio
etnégrafo K. Laman e empregado por ele e por seus colegas na série em quatro volumes 7he
Kongo (1953-68). Os manuscritos originais (“Cahiers”), numerados em sequéncia, estio
depositados no arquivo Laman da Svenska Férbunden, em Lidings, Suécia (Janzen, 1972).
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Os magos pensam, entretanto, que um #n#kisi possui vida, pois quando
cura uma pessoa ele suga a doenca e a elimina.

4. Afirma-se que os remédios sio como forcas em seu corpo a
fim de ajuda-lo a agir. O nkisi é como ¢, porém, na falta de um remé-
dio, ele ndo pode fazer nada. Assim sendo, o nkisi tem remédios, eles
sdo sua forca, suas mios, seus pés, seus olhos; os remédios sdo todos
estes. Por este motivo, qualquer 7kisi que nao tem remédios ¢ morto,
¢ desprovido de vida.

5. A composigio do nkisi — os ingredientes e os cantos — de-
vem seguir o modelo original. Se misturar desordenadamente os ingre-
dientes, vocé injuria o nkisi e ele ficard encolerizado por causa de seu
fracasso em combinar os ingredientes na devida ordem. A forca de um
nkisi estd enraizada no modo como ela foi descoberta originalmente.

A vida de um amuleto ¢é, portanto, sua eficicia, e deriva de seus
ingredientes, que precisam ser ordenados de acordo com uma tradicio
especifica. Os componentes do amuleto Kinzenzi, cujo intento ¢ faci-
litar 0 nascimento de uma crianga, fazem parte de uma lista de Van
Wing (1919, p. 106) e podem ser anotados assim:’

Kodli, uma concha grande, que contém o amuleto. E relacionada
etimologicamente com kola, “ser forte” e, por causa de sua forma espi-
ral, com a “vida” (zinga).

Mpemba, argila proveniente de um rio. A palavra também signi-
fica cemitério ou “terra dos mortos”. Os mortos vivem na dgua ou sob
a dgua e sdo de cor branca.

Nsadi, terra vermelha. Enquanto terra também é associada aos
mortos. O vermelho implica uma transi¢io.

P6 de folhas de kitundibila. Esta planta, uma espécie de gengibre
(Amomum alboviolaceum), é usada como afrodisfaco. Seu fruto tem
forma filica e jamais perde suas folhas.

Mbika malenga, sementes de abdbora, representando criangas
no ventre materno.

Kinzenzi em p6, “grilo”. Grilos e gafanhotos, comidos, sio con-
siderados bons para a diarreia.

5 A anotagio ¢ baseada em meu préprio indice analitico da etnografia congo, mas
neste exemplo a maioria dos significados ligados a itens simbélicos ¢ notada em vérios luga-
res, no livro de Van Wing.
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A intengio é que um amuleto remova obstdculos que impedem
o0 nascimento e permita que a crianga nasca facilmente. E invocado
como se ele fosse animado:

Eh! Kinzenzi, vem nesta pessoa, que deseja dar a luz, que deseja
dormir. Vem, remove a placenta e o corddo umbilical, que eles no
sejam bloqueados. Vem, estica-te suavemente, pois esta crianga é
nossa. Assim nossos pais tinham filhos, assim nossas maes também.

De Heusch, ao analisar os contetidos dos amuletos dessa espécie,
assinala que eles incluem sempre duas séries de objetos, metaféricos e
metonimicos. Os elementos metaféricos, neste exemplo as terras bran-
cas e vermelhas, ao contrdrio dos outros nio evocam uma situacio
desejada; eles estabelecem uma ligacdo entre os mortos poderosos, o
préprio amuleto e o cliente, proporcionando-lhe a ilusio de que ele
controla uma forga eficaz: “espiritos dos mortos presos metonimica-
mente em uma armadilha metaférica” (De Heusch, 1971, p. 182).

O rito, em sua totalidade, identifica o amuleto com a prépria
cliente, recapitulando elementos metaféricos em sua pessoa. Apods
incorporar o morto sob a forma de uma pog¢io composta de argila
branca, milho e sal, ela “incorpora” os elementos metafdricos em seu
comportamento, evitando-os, especialmente kitundibila e sementes de
abébora. O ato de evitar diferencia termos colocados como estando
numa relagio de similaridade, que ela enfatiza como se fosse um pa-
radoxo. Por exemplo, no Congo do leste, um chefe foi instruido para
nio matar ou comer leopardo. “Sois um chefe, ele é um chefe” (Mer-
tens, 1942, p. 85). O relacionamento simbdlico entre chefes e leopar-
dos, que de outro modo nio existiria, é criado por uma disjun¢io que
¢ atuada, invocando uma conjuncio que ¢ pensada.

A homologia entre o amuleto ¢ o cliente humano, nesta instin-
cia o préprio mégico, é desempenhada nos ritos de um amuleto de
chuva, que representa o arco-iris, no qual o operador, a fim de impedir
a chuva, espalha pélvora em torno do amuleto, explodindo-a, pois o
fogo ¢ antitético da 4gua, e ele préprio evita banhar-se. Para obter a
chuva, ele borrifa vinho de palmeira no amuleto ¢ toma banho todos
os dias. (Van Wing, 1919, p. 410). Um outro texto diz:
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Quando eles queriam que chovesse, punham seus amuletos rkidu-
ku na dgua, instalavam estatuetas fora de casa e as punham na dgua.
Nada de chuva. Entdo os magos, atormentados, urinavam nelas,
batiam nelas com bastbes para fazer a chuva cair. Mesmo assim
nao chovia. Entdo eles desistiam e diziam: “Foi Deus quem criou o
homem e ele estd impedindo a chuva” (Janzen & MacGaffey, 1974,
p. 72; conferir Laman, 1962, p. 125).

A homologia e a ambiguidade ontoldgica dos amuletos estao
evidentes mais uma vez num outro exemplo, uma invocag¢io dirigida
a um nkisi chamado Makwende, “leopardo”, um dos pertencentes a
classe do nkondi (cagador), em cujas unhas se batia a fim de se obter a
punicio de um malfeitor ausente ou desconhecido. Acreditava-se que
Nkondi ficaria enraivecido com os “ferimentos” que recebera e que
iria “imobilizar” (kanga) a pessoa causadora do mal. Neste exemplo,
o malfeitor é um feiticeiro que fez com que a arma do cagador nao
atingisse seu alvo:

Makwende, ouve, apura os ouvidos, faz com que teus olhos tudo
vejam, que tudo ougas. V@! Eles puseram uma banana na beira da
dgua. Serd que dela brotario folhas? Corta-a em pedagos. O péssaro
ntoyo, a coruja kaka; o crocodilo, a serpente. V& o caminho em que
te puseram; saqueia e golpeia o feiticeiro, macho ou fémea, que estd
disparando a arma. Makwende, crava uma cunha de ferro no peito
do feiticeiro, destréi seu corpo.

O sacerdote, entdo empenhado no seguinte relacionamento com
seu auditdrio, fala e tem como resposta:

Nkondi kisye! Resposta: Sye!
Nkondi kisye! Sye!
A, Yalala, Bu!

E, ntangu ufwa E, yayime!
Aqui sye é uma expressio onomatopaica, apropriada a sacrificios,

significando a rapidez do morticinio. Yalala ¢ “esticar” (o pescoco da
galinha). Neangu ufwa, “tempo da morte”. Assim dizendo, o sacerdote
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corta a cabeca da galinha e espalha seu sangue na arma do cagador
aflito (relato adaptado de Laman, 1953, p. 90).

A invocagao ¢ uma narrativa cosmogréfica, um retrato verbal da
cena em que o amuleto deve operar. O feiticeiro é representado como
uma bananeira (simbolo da mortalidade humana) situada na beira de
um rio, isto ¢, entre a vida e a morte. As duas aves ¢ os dois répteis
corporificam estas alternativas e representam simultaneamente o do-
minio césmico da terra, da dgua e do ar. O diurno ntoyol, o péssaro
da morte (Coccystes jacubinus) é um pequeno péssaro branco e preto;
toya, “bater papo”, pressagia a morte se ele cantar & meia-noite, assim
como a coruja (Bubo maculosus cinerascens), a “galinha” dos ancestrais,
se ela piar empoleirada no telhado. O crocodilo anfibio, no fato e no
folclore, leva as pessoas 4 terra da morte, ao passo que a serpente é um
simbolo dos espiritos simbi doadores da vida. Makwende é o nome do
leopardo, chefe dos carnivoros.

As matangcas implicadas no ritual sdo as seguintes: (1) o sacrificio
da galinha. Uma galinha é convencionalmente um sinal da “alma”
pedido como pagamento ao mdgico a fim de ativar uma praga des-
trutiva, porém neste exemplo é ou também ¢é uma representante do
feiticeiro que serd vitima da ira de Makwende; (2) “matar” a estatueta
para deixd-la zangada e em seguida (3) matar o feiticeiro exatamente
do mesmo modo para que finalmente (4) o cagador seja capaz de ma-
tar sua presa.

O amuleto é a0 mesmo tempo vingador e vitima. Sua aparéncia
reflete sua ambivaléncia. Seus joelhos estdo dobrados, como em todas
as esculturas congo, para mostrar que ele representa um ser animado e
nao um caddver (Laman, 1962, p. 171). As imagens Nkond; vistas em
museus (constam dos catdlogos como “fetiches de garras”), ostentam
habitualmente uma lingua esticada, que sugere o verbo venda, “lam-
ber”, ou, especificamente, “lamber ou ativar remédios para enfeitigar
alguém”; assim a imagem realca seu poder.® De acordo com uma des-
crigdo nativa, d4-se i estatueta uma aparéncia ameacadora (nkadulu ya
nsisi) de tal modo que as pessoas pensario que ela causa um efeito pre-
judicial. Ela ostenta armas tais como hastes ocas repletas de pélvora e

6 O nome de louvor de um chefe é Yandi i MaVendo, wavenda ntangu ye ngonda,
“Ele é MaVenda, que lambeu o sol e a lua”. A expressio, que implica uma forca prodigiosa
e ousada, pode ser relacionada com a espécie de provacao que requeria lamber um ferro em
brasa.
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redes com que cagam suas presas. No entanto, a aparéncia do amuleto
também representa a identidade a ser imposta — nio ao cliente, como
no caso de um amuleto curativo, mas 2 vitima, que serd modificada
para assemelhar-se ao amuleto: este pode ser esculpido apresentando
danos ou defeitos ou uma colegdo de figurinhas defeituosas pode ser
acrescentada a ele (Janzen & MacGafley, 1974, p. 36; ilustragio em
Laman, 1962, p. 91). Seus pés podem estar presos em sua propria rede
e trapos com nés podem ter sido amarrados nele. Do mesmo modo a
vitima serd afetada quanto ao uso de membros do corpo e serd preju-
dicada ao caminhar. Mesmo antes que isso acontega ela ji estd metoni-
micamente incorporada ao amuleto, no qual o ganga amarrou mfunya:
cabelo da vitima, trapos ou casca da mandioca que ele roubou.

A continuidade da vitima ausente, o amuleto e a vitima presente
s40 ainda mais evidentes na composigao do 7kisi Na Kanga Vangu, do
qual Laman registra que ele exigia o sacrificio de um homem e de uma
mulher cujo sangue era acrescentado aos ingredientes. “Ambos estavam
Jfortemente amarrados, de tal modo que soltavam gritos lancinantes, se
contorciam e representavam graficamente o tormento, os gritos e os lamen-
tos de alguém que Na Kanga Vangu atacaria® (Laman, 1962, p. 69).
Como sucede com outros relatos de matangas, o observador europeu
nio encontra uma resposta satisfatoria para sua pergunta: ocorreu um
sacrificio “real”, visivel ou meramente um sacrificio “noturno”? Ainda
se acredita que uma magia poderosa custa a vida de um ou de mais
parentes. Quando o mdgico pede a seu cliente uma galinha em paga-
mento, somente os ingénuos nio percebem que uma alma é pedida,
cujo dono ainda vivo adoecerd misteriosamente e morrerd decorrido
algum tempo.

O significado do sacrificio de sangue parece ser aquilo que o
cliente esperava ou j4 havia recebido, uma “matang¢a” em seu beneficio,
ou pelo menos a esperanca de evitar uma violéncia direcionada a ele.
Os informantes de Van Wing distinguiam os “amuletos curativos”
(nkisi mi nlongo) e aqueles denominados nkisi mi nlogo, amuletos de
maldicio, ou nkisi mi bimenga, amuletos de sacrificio sangrento, que
curavam atacando o feiticeiro responsdvel pela afli¢io. O inventdrio
de amuletos de Van Wing registra de modo geral a diferenciacio,
embora ele anote algumas excecoes (Van Wing, 1919, p. 307). Uma
distin¢do semelhante, porém, mais complexa, foi registrada na anilise
de Dupré sobre o material de Laman (1975) e por Doutreloux (1967,
p. 242).
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Além das estatuetas, os minkisi eram mantidos em cestos, potes,
conchas de caracol (kodia), pele de gato selvagem e outros materiais.
Um amuleto com 0 mesmo nome e fungio nem sempre aparece com
a mesma forma. Os valores simbdlicos dos ingredientes “medicinais”
nio constavam necessariamente de um amuleto a outro. Eles eram
determinados pela receita tradicional para cada determinado amule-
to. O que permanccia constante era um relacionamento de elemen-
tos metafdricos com elementos que representava metonimicamente o
morto (usualmente terras) e que possivelmente representavam a pessoa
a ser afetada pelo amuleto (seu cabelo, unhas e outras extivias). Di-
zia-se que uma pessoa assim afetada tinha sido “posta dentro” (kotus-
wa) do amuleto, embora no decorrer do rito sua cura exigisse que ele
incorporasse o amuleto sob a forma de po¢des medicinais preparadas
com seus ingredientes, observando tabus que o identificavam simbo-
licamente com o amuleto e por outros meios. Todo o procedimento
¢ conceitual e materialmente muito mais complexo do que a ideia
convencional de “fetichismo” admite. E também notavelmente seme-
lhante, no que se refere a caracteristicas importantes, com o culto aos
ancestrais, de tal modo que somos desafiados a especificar a natureza
da diferenca entre eles.

A MAGIA E 0S ANCESTRAIS

Van Wing insiste repetidamente que o culto aos ancestrais ¢ a
magia sio diferentes quanto ao contetido, ao modo ¢ ao valor ético.
E curioso que o constrangimento intelectual e moral provocado nos
missiondrios e antropdlogos pelo fetichismo, isto ¢, o culto de espiritos
supostamente contidos em objetos manufaturados, nio seja do mesmo
modo despertado pelo culto aos ancestrais, isto ¢, o culto a espiritos
supostamente contidos em sepulturas. O dogmatismo de Van Wing
quanto a esta questio é condicionado por seu interesse, enquanto mis-
siondrio catdlico, em identificar o culto aos ancestrais como um ele-
mento eticamente respeitdvel na religido tradicional e contrastando-o
com a magia egoista e supersticiosa. Os missiondrios etnégrafos tém
sido virtualmente uninimes ao descrever o uso pessoal dos minkisi
como um conjunto relativamente novo e degenerado. Foram enco-
rajados em seu conceito por normas europeias relativas a “religiio”,
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expressadas quanto a antropologia nos esforcos de Durkheim e de ou-
tros para distinguir empiricamente entre religido e magia, mas tam-
bém por uma desconfianca nativa quanto aos minkisi, expressada de
tempos em tempos, to remotamente quanto os registros possibilicam,
por rentncias iconocldsticas coletivas (Randles, 1968, p. 93).

Apesar do vigor dos ideais ¢ das normas, europeias ¢ africanas,
empiricamente nio ¢ o caso, como a etnografia de Van Wing mostra,
que os amuletos fossem usados exclusivamente em uma magia egoista
e estavam ausentes do culto aos ancestrais (Van Wing 1919, pp. 152,
234, 405). Apesar da disposi¢ao dos europeus em distinguir o culto
aos ancestrais do culto de objetos manufaturados, hd pouca diferenca
empirica entre os dois. A sepultura, conhecida formalmente como 7zo
a nkisi (moradia de nkisi) é, como o amuleto, uma colecio de mate-
riais fisicos dispostos de um modo prescrito e que se supde conter um
ser consciente. Algumas efigies modernas de cimento, comemorativas,
em sepulturas, ostentam invélucros de remédios, convertendo-as lite-
ralmente em minkisi. No ritual mortudrio relatado a Laman (1957,
p- 92), o espirito de uma pessoa recentemente falecida ¢ invocado,
embora ele fosse Nkondi, para vingar-se do feiticeiro responsdvel por
sua morte. O mégico encheu sua arma com pélvora, com unhas do de-
funto (metonimico) e uma série de remédios que anunciavam o efeito
desejado (metaférico):

Investiga cuidadosamente a questio de saber quem foi que te co-
meu, se foi um feiticeiro macho ou fémea, se foram dois ou trés!
Procura, procura, quando chegares ao lugar em que permanecere-
mos. Se eles estiverem numa aldeia estranha ou aqui, em nosso cla,
busca nossa gente. E, /uyalu [uma fruta; yaula, “dominar”], ven-
ce todos os feiticeiros; luvemba [giz] clareia teus olhos; nkandikila
[uma fruta vermelha; kandika, “ficar atento], fica atento em todas as
encruzilhadas. Se eles podem ter o cheiro do tabaco, nio te esquegas
do cheiro da lunungu lwa nsamba [pimenta vermelha; samba, “in-
vocar”], limpa, limpa, corta fora...

Quando o mdgico concluiu sua fala e o caddver estava na sepul-
tura, ele disparou sua arma e foi embora sem olhar para trés.

Neste exemplo o tiro é o equivalente semintico da galinha sacri-
ficada para Nkondi. O modo preferido de lidar com os feiticeiros era
atirar neles com “armas” magicamente carregadas e muitos amuletos
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relacionados com Nkondi sdo equipados com essas “armas” sob a for-
ma de tubos ocos repletos de pélvora e de outros materiais.

A diferenga entre um amuleto e um ancestral em sua sepultura
¢ socioldgica. A identidade do cliente em relagdo com o objeto ritual
dota o espirito supostamente contido no objeto com uma identidade
propria. O cliente de um ancestral ¢ um descendente dele. Sem des-
cendentes que realizem rituais a eles dirigidos os ancestrais fundem-se
com o morto andnimo. O cliente de um amuleto nio tem um rela-
cionamento pessoal com esse amuleto até que ele ou o adivinho que
age por ele decida que o amuleto pode lidar com sua aflicao. Muito
frequentemente ele é representado como o iniciador do relacionamen-
to, tendo imposto a aflicio como um sinal de que a pessoa em questao
deveria ser iniciada no culto desse amuleto. “Chefes” (mfumu) foram
iniciados em beneficio dos grupos que eles representavam, e como
outros iniciados, incorporaram os atributos do espirito cujos poderes
eles intermediavam.

ANCESTRAIS E CHEFES

A similaridade entre o “culto” aos ancestrais e uma etiqueta de-
vida aos ancidos, notada por De Heusch, levou Kopytoft a argumen-
tar que o termo “culto” nio deveria ser usado para sugerir que para
povos da Africa Central os “ancestrais” sio radicalmente diferentes
dos ancidos vivos (Kopytoff, 1971). No Congo ocorre uma importan-
te distingdo entre pessoas comuns, de qualquer idade, e aquelas que
exercem poderes ocultos (kindoki), incluindo os mortos e os pode-
rosos anciaos vivos. Em muitas ocasides esses anciaos, especialmente
aqueles iniciados como chefes, j4 nio eram mais tratados como seres
humanos comuns, mas como objetos de culto, contendo alguma alma
extraordindria que seria constrangida a produzir efeitos extraordind-
rios, bons e maus.

J4 vimos que os rituais de magia e dos ancestrais aparentemen-
te ndo levam em conta ou parecem ignorar distingées entre espiritos
(invisiveis, animados), objetos de culto (visiveis, inanimados) e pes-
soas (visiveis, animadas), insistindo, por assim dizer, na comunidade
de todos os trés. O mesmo efeito é evidente em rituais usualmen-
te classificados pelos etnégrafos como fazendo parte da “chefia”. O
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verbo” invocar” (sambila) nos dias de hoje “orar”, também descreve
uma saudagido a um chefe, acompanhada normalmente por “dédivas”
de galinhas, nozes e vinho de palmeira (nsamba), bem como em sa-
crificios para os mortos, ambos tipos de contribui¢io, sendo nkailu
(kayila) “partilhar”). O nome dado ao procedimento para invocar um
nkisi do tipo nkondi para agir contra alguém, koma nloko (literalmente,
“golpear, amaldicoar”) também ¢é dado ao ato de submissdo, no qual
a0 ameagar ritualmente um chefe que nio seja o seu, uma pessoa lesa-
da pode induzi-lo a agir contra seus opressores (MacGaffey, 1972, p.
216). A contrapartida secular deste modo de resolugio de um conflito
requer que A, cujo bode foi roubado por B, roube um outro de C, al-
guém mais poderoso do que B. C torna-se entio defensor de A e exige
dupla indenizagio de B.

A iniciagdo dos chefes requeria que eles fossem postos em con-
tato com os mortos, passando algumas vezes a noite numa caverna ou
num cemitério. O tradicional relato da entronizagio do dltimo rei de
BaSundi, isto ¢, dos BaCongo do norte, mostra que a fim de animé-lo
com o espirito apropriado a um chefe ele foi, com efeito, “manufatu-
rado” exatamente como um nkisi. Selecionado na juventude, ele foi
preso, abusado e eventualmente castrado pelos jovens e netos da linha
paterna de seu cla, agindo conforme o costume, como os sacerdotes
de culto do cla.

Apés ser marcado com giz, Na Menta foi envolvido com uma pele
de leopardo, com as bamayaala [criangas] na cabega e os “inimigos”
no pé. Entdo eles puseram uma varinha em torno dos ombros de
Na Menta, um diadema de pele de leopardo em sua testa, um colar
de dentes de leopardo em seu pescoco, um gorro com dobras (mpu)
em sua cabeca e uma tanga cobrindo seus érgaos genitais (Laman,

1957, p. 141, adaptado).

A eficicia desse “amuleto” foi testada ritualmente numa batalha
que se esperava que os combatentes de Na Menta vencessem’. Este
relato particular pode ser mitico em sua maior parte, mas a estrutura
do ritual ndo é muito diferente da pratica de iniciagio mpu que se

7 Na iniciagio Nkimba os candidatos eram vestidos para assemelhar-se ao atual nkisi
do culto, Ntafu Malwangu, que também trazia uma vareta em torno dos ombros (Bittre-

mieux, 1936, p. 59).
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observa no leste. Van Wing, que tem sido seguido a este respeito por
muitos comentaristas sobre os BaKongo (ver Soret, 1919), refere-se
ao mpu (literalmente boné) como um sinal de chefia, em um sentido
estritamente politico, mas tratava-se, de fato, de um “culto de afli¢io”,
conforme o termo tem sido empregado para os Ndembu por Turner
(1968). A diferenca entre um mpu de qualquer espécie ¢ um culto,
tal como o Kinzenzi, acima descrito, consistia no fato de que que em
principio a aflicao era coletiva e o candidato era iniciado como repre-
sentante de seu cla, mediante a recomendacio de um adivinho (Mer-
tens, 1942, p. 47). As palavras do adivinho, tais como constam de um
texto do norte, Ei mpu yen ‘andi ¢! “Ele tem mpu” (arquivo Laman,
caderno 16), indicam que mpu, assim como outros nkisi, é simultanea-
mente o nome de uma personalidade espiritual, o amuleto material, a
aflicio que ele impoe e o ritual de iniciagio que proporciona a cura. A
expressao mfumu a mpu, usualmente traduzida como “chefe coroado”
¢ equivalente a ngang ‘@ mpu. O sinal caracteristico de um mpu nio
precisa de modo algum ser um gorro e o “cesto dos ancestrais”, tdo
conspicuo no relato de Van Wing, ¢ na forma e no contetdo indistin-
guivel de outros amuletos (Van Wing, 1919, p. 318).

CHEFES E SACERDOTES

Uma exploracdo mais ampla do campo que abrange a magia,
os ancestrais ¢ a chefia descobre um tipo de culto, inadequadamente
relatado pelos etndgrafos, e um tipo de espirito que também pode ser
chamado nkisi, causou alguma controvérsia e confusiao (Van Wing,
1959, p. 383).

Embora o mfumu a mpu, no Congo do leste, seja iniciado a mpu,
ele ndo ¢ tanto um oficiante de seu culto quanto um de seus objetos.
Nao lhe é permitido tocar no amuleto. O sacerdote do culto, que
também inicia o chefe, é o ferreiro (ngangula) que é iniciado mediante
a recomendagio de um adivinho numa situagio de aflicio coletiva
(Mertens, 1942, p. 444). O mesmo dualismo é aparente em outros
cultos principais, especialmente no centro e no oeste. O préprio sacer-
dote é iniciado no culto aos espiritos locais, para o qual o termo mais
geral é simbi (plural bisimbi). Outros termos incluiram nkita (plural
ba-) e nkisi nsi, “espirito local”.
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No litoral, em 1928, o santudrio do grande nkisi Bunzi era “um
monte semelhante a uma sepultura”, com presas de elefante e hipopé-
tamo cravadas nele, como nas sepulturas dos chefes, junto com mui-
tas conchas maritimas espiraladas ¢ um pequeno buraco, repleto de
conchas brancas, em que o vinho de palmeira poderia ser derramado,
assim como numa sepultura (Bittremieux, 1929, p. 651). Outros es-
piritos locais invocados em cultos publicos em outros lugares eram in-
corporados em grandes estatuetas, denominadas nkind ‘a vata, postas
no meio de uma aldeia, ou em outros objetos indistinguiveis de como,
em geral, eram dispostos os amuletos (Doutreloux, 1967, p. 241). No
moderno culto do leste ao bankita os espiritos sdo incorporados em
santudrios no formato de grandes pedras supostamente trazidas do rio
pelos sacerdotes em estado de possessio. Outros amuletos, em outros
locais, sio constituidos por seixos nkita menores. Tais pedras sio o
equivalente as terras usadas para representar os mortos. Os espiritos
locais, pertencentes a classe dos mortos, sio considerados mais antigos
e mais duradouros do que os ancestrais, e por este motivo as pedras
sdo particularmente adequadas para personificd-los. As pedras sempre
sdo empregadas em associagio com outros materiais, como ¢ prescrito
pelas regras do culto e nunca sio consideradas “fetiches”.

E aparente que os principais objetos rituais dos cultos aos an-
cestrais, aos espiritos locais e ao culto aos amuletos nao se diferen-
ciam grandemente quanto a forma, contetido e fun¢do. Seguindo Van
Wing, Doutreloux tenta distinguir entre nkisi, plural bakisi, forcas
personalizadas, e nkisi, plural minkisi, objetos rituais, mas de fato,
desde o comego do século até o presente momento os BaKongo tém
empregado os termos indiferentemente. De todo modo, a segregacio
semantica das classes dos substantivos é mais uma tendéncia do que
uma regra em quicongo.

Apesar da auséncia de uma clara diferenciagio linguistica, havia
no século XIX, em principio, duas espécies de nganga associados com
os cultos de afligbes pessoais, por um lado, e com os cultos coletivos de
dominio politico, por outro lado. Na pratica, a distin¢io entre um cul-
to devotado A protegio pessoal e um culto que serve os interesses cole-
tivos era indubitavelmente tio obscura como costuma ser no mundo
em geral, mas até mesmo essa distingio normativa se perdeu na virada
do século. O sistema politico foi destruido, a memdria do que a chefia
havia sido foi corrompida pela introducio de “chefes” designados co-
lonialmente, os cultos locais emparelhados com chefias desapareceram
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e os significados de nkisi e nganga foram modificados sob a pressio da
inquiri¢4o e do doutrinamento missiondrio, que dava por certo a rea-
lidade de um fendémeno idélatra unitirio denominado “fetichismo”,
cujo sinistro promotor era o “bruxo”, o “feiticeiro” ou o “curandeiro”.
No entanto, Laman (1957, p. 150), Bittremieux (1936, pp. 136, 166)
e, mais recentemente, Doutreloux enfatizaram o contraste que, em
principio, era obtido entre duas espécies de nganga ¢ de nkisi.
Um recente escritor nativo assim se expressa:

O termo nkisi hoje é usado em meios pretensamente modernos
para significar os remédios de um nganga-nkisi (sacerdote nkisi, fei-
ticeiro) ou até mesmo aqueles que um doutor no sentido préprio
do termo usa para tratar os doentes. Originalmente, porém, e de
acordo com seu sentido primdrio na vida cotidiana, um sentido
ainda corrente, a palavra nkisi indica os simbi (ou bisimbi), seres
que habitam as dguas, as florestas, a terra (ku nseke, em oposicio
a dgua), os planaltos elevados etc. Acredita-se que esses seres sio
antigos seres humanos... (Buakasa, 1968, p. 154).

Doutreloux enfatiza a perspectiva socioldgica quando escreve:

O sacerdote dos espiritos pode ser distinguido de um mdgico co-
mum quando ele age explicitamente nesta condigio, especialmente
em rituais ligados a estrutura sociopolitica da sociedade e entre eles

a investidura de chefes (1967, p. 244).

Doutreloux também observa que um sumo-sacerdote passa por
uma iniciagdo semelhante a dos chefes sagrados, com remuneracoes na
forma de escravos visiveis e de vitimas noturnas, e no devido tempo
iniciando sacerdotes menores, numa hierarquia paralela & dos chefes.

A SOCIOLOGIA DOS CULTOS AOS MORTOS

As pessoas que morrem tornam-se fantasmas sem lar e an6nimas
(minkuyu, singular nkuyu), se foram feiticeiras durante a vida. Outras
tornam-se ancestrais (bakuly, singular nkulu), que sao transformadas,
decorrido um tempo muito longo, em espiritos locais (bisimbi,
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basimbi, singular simbi). Os espiritos mais remotos ¢ poderosos sio
minkisi mya nsi, bakisi nsi. Acredita-se que os fantasmas sio servidos
por bruxos e nenhum outro culto é dedicado a eles. Os cultos aos an-
cestrais, aos espiritos locais e amuletos associados a aflicoes individuais
sd0 os trés cultos “positivos” aos mortos. Em todos eles as invocacoes
sdo dirigidas a objetos manufaturados, em rituais que exibem estru-
turas simbdlicas semelhantes. No nome ¢ na aparéncia nada permite
uma classificacdo consistente e sem ambiguidade dos objetos em ter-
mos dos seres espirituais que eles representam ou personificam.

Como ocorre com sistemas religiosos da Africa Central, os virios
seres espirituais e, portanto, os objetos de culto, sdo muito claramente
distinguiveis por seus papéis, isto é, pelo padrio de atividades imposto
as pessoas por seu relacionamento percebido com uma ou outra classe
de mortos. Rétulos verbais e descricoes das vdrias classes de mortos sio
grandemente intercambidveis. Tentativas de classificar os mortos de
acordo com declaracbes puramente verbais por informantes levaram
somente a conclusio de Van Wing: “Em relagdo ao tema dos espiriros
ndo faz sentido procurar conceitos bem definidos. A maioria dos negros
tem apenas nogoes confusas e contraditdrias a respeito deles” .

Os participantes do culto 7kisi inclufam o amuleto, o especialis-
ta em magia (nganga), o cliente ¢, no caso de amuletos destrutivos, o
feiticeiro contra quem a atividade do amuleto seria dirigida. Como o
uso dos amuletos para modificar o bem-estar individual era empreen-
dido por uma iniciativa privada, sem supervisio publica, os BaCongo
encaravam a prdtica com desconfianca. Ela era muito préxima da fei-
ticaria (kindoki) da qual se distinguia apenas pela legitimidade de seus
objetivos, por mais diibio que isso pudesse ser. Do mesmo modo, de
vez em quando as comunidades congo tém renunciado coletivamen-
te a0 uso de amuletos, destinando-os a fogueiras. H4 pouco proveito
em indagar a que classe dos mortos um espirito pertencia “antes” que
ele assumisse uma forma em um determinado amuleto. Virios relatos
mencionaram ancestrais, fantasmas, espiritos simbi e as almas das pes-
soas especialmente matadas tendo em vista esse propésito. Supunha-se
que amuletos predominantemente punitivos teriam sido energizados
por um espirito irado por causa de sua prisio involuntdria. Kinzenzi,
Makwende e seus semelhantes eram os nomes dos amuletos, nio os
dos espiritos que tinham uma identidade independente, apartada dos
objetos e rituais que os manifestavam.
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Os cultos aprovados eram cultos publicos dirigidos aos ances-
trais e aos espiritos locais (bisimbi, minkisi, bankita etc.). Essas duas
classes de entidades espirituais correspondiam a dois principios em
relagdo aos quais as comunidades eram organizadas: descendéncia e
corresidéncia. Os participantes dos cultos publicos inclufam figuras
espirituais, localizadas em sepulturas, santudrios ou estatuetas; o sa-
cerdote (nganga); o publico, caso descendesse de um ancestral dos
moradores de uma comunidade; em certos cultos aos ancestrais, um
representante selecionado do cla, conhecido na literatura etnografica
como um “chefe”, realizava a mediagdo entre o cla e o objeto ritual
que representava sua identidade e perpetuidade. Nos tempos moder-
nos o chefe e o sacerdote desapareceram, embora a ideia de um chefe
permanega vital e as funcoes do sacerdote tenham sido assumidas pelo
profeta (ngunza) (MacGaffey, 1973).

A feitigaria, ou melhor, as atividades que os feiticeiros exercem,
segundo se acredita, pode ser descrita como um culto negativo aos
mortos, no qual as almas sdo escravizadas ilegitimamente, incorpora-
das em animais, amuletos ou em outras prisoes, e forcadas a “traba-
lhar” para seus captores. Elas podem ser “comidas” pelo feiticeiro e
neste evento seu corpo torna-se o recipiente e suas vitimas se tornam
makundu ou sacos repletos de substancias de feiticaria, dotando o fei-
ticeiro com incrementos do poder do feitigo, que chega a0 méximo
de doze. Diz-se que todos os ancios, chefe ¢ magos obtiveram seus
poderes por semelhantes meios, que se diferenciam da bruxaria quanto
a sua legitimidade, o que por sua vez ¢ fungio de um contexto social
que acarreta julgamentos morais e politicos (MacGafley, 1970a).

CONCLUSAO

Este levantamento mostra a complexidade do “animismo” con-
go. Os conceitos fundamentais sio a imortalidade da personalidade e
o relacionamento entre esta personalidade ou alma, e seu recipiente
visivel, por meio do qual ele mantém relacionamentos sociais, para o
bem ou para o mal. Em todos os cultos positivos aos mortos os supli-
cantes, por meio do ritual, estabelecem um relacionamento social com
uma forca invisivel, porém propositada. Chefes, sacerdotes ¢ magos
que estabeleceram esse relacionamento sao transformados por ele em
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seres extraordindrios dotados com alguns dos poderes dos mortos. A
etiqueta e o culto nio se diferenciam claramente e ambos marcam a
escala do poder relativo. Todos os poderes sdo exercidos por personali-
dades duradouras ou por almas, que variam quanto 2 idade (a duragio
de sua existéncia no universo) e quanto as circunstincias de sua incor-
poragio em vdrias espécies de corpo ou recipiente. Entre os recipientes
BaCongo nio existe uma distin¢do tdo clara como se poderia esperar
entre corpos humanos, objetos manufaturados ou (em algumas cir-
cunstincias) animais.

Em segundo lugar, j4 foi demonstrado que o culto nkisi asseme-
lha-se fortemente com os cultos conectados com grupos de descendén-
cia (culto aos ancestrais, chefia) e aqueles conectados com localidades.
O sistema conceitual do ritual congo, do qual a magia ¢é parte integral,
€ que pressupde as mesmas causas e efeitos metafisicos, tem sido resu-
mido no seguinte esquema, com uma breve indicagio das mudangas
modernas.

Piblico Privado
Os mortos: Ancestrais Espiritos locais ~ Amuletos ~ Fantasmas
Servidos por:
(século XIX) Chefes, Ancidos Sacerdotes Magos Feiticeiros
(século XX) Anciios Profetas Magos Feiticeiros
Com efeito sobre:  Grupos Descendentes ~ Grupos Locais Clientes Vitimas

Tem sido argumentado que do ponto de vista de um informante
os vérios cultos sdo distinguidos pelos motivos dos participantes e pelo
modo de seu relacionamento com os mortos e que do ponto de vista
de um observador as distingoes mais tteis derivam das configuracoes
dos papéis necessdrias para o desempenho dos rituais. Como a pers-
pectiva socioldgica aqui adotada recordard antropélogos da linha de
Durkheim, vale a pena expressar-se brevemente sobre as diferencas
entre ambos. Durkheim afirmava que

Nio existe uma Igreja da magia. Entre o mago e os individuos que
o consultam, assim como entre esses individuos, nio existem lagos
duradouros que os tornem membros da mesma comunidade moral,
compardvel com aquela formada pelos crentes no mesmo deus ou
pelos observadores do mesmo culto (1961, p. 60).
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Esta classificagio pode ser considerada universal. Isto quer dizer
que “magia” e “religido” seriam reconheciveis enquanto tal sempre que
ocorressem.

A presente anilise, por outro lado, se refere exclusivamente ao
Congo. A palavra “magia” ¢ simplesmente uma substitui¢do conve-
niente de bunganga, que se define por seu uso no Congo e que pode
ser muito diferente das préticas também conhecidas por etndgrafos de
outras partes do mundo como “magia”®¢. Os antropélogos nio have-
riam de querer designar como “magia” todos os cultos nao incluidos
no campo de a¢do de qualquer corporagio, isto é, os cultos privados.

A magia congo e a feitiaria sdo partes integrais de um conjunto
conceitual central para a religido congo, embora nio exaustivo. Aqui a
palavra “religidao” nao traduz qualquer termo especifico congo, porém
nio hd necessidade de justificar seu uso. Neste conjunto, os BaCongo
distinguem entre préticas supostamente benéficas para os individuos
e aquelas benéficas para a coletividade. Esta coletividade corresponde
a “igreja” de Durkheim, mas enquanto ele encarava a estrutura cor-
porificada da vida publica nio somente como real, mas como a fonte
primdria de compreensdo individual de toda a realidade, eu considero
que a estrutura corporificada da vida congo (basicamente a linha ma-
trilinear de descendéncia dos grupos e suas articulagoes) foi mais um
ideal do que uma realidade (MacGaffey, 1970b). As fontes deste ideal
e sua relacdo com a economia e a histdria politica constituem questoes
empiricas.

Em acréscimo, a distingdo de Durkheim entre magia e religidgo
trazia com ela uma condenagao implicita da magia, semelhante aquela
de missiondrios tais como Van Wing e, quanto a isso, dos préprios
BaCongo, além da mensagem de que o bem-estar coletivo e individual
dependia de um ajustamento intimo entre a religido e a constitui¢io
corporificada da sociedade. Em relagdo a todas estas questoes uma so-
ciologia verdadeiramente empirica deveria manter-se agndstica.

8 Do mesmo modo, a “feiticaria” congo (kindoki) é demonstravelmente diferente da
“feiticaria” zande (MacGaffey, 1972).
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3.4

0 LEGADO DO VENTO: ANGUSTIAS
(IN)FAMILIARES EM UM CALUNDU
EM SALVADOR (1753)

ALEXANDRE ALMEIDA MARCUSSI

O tempo todo, tenho medo que possa acontecer de novo a
coisa que aconteceu que fez ser tudo bem minbha mie matar
minha irmd. Ndo sei o que é, néo sei quem é, mas talvez
exista alguma outra coisa tdo terrivel que faca ela fazer
aquilo de novo.

— Tony Morrison, Amada (1987)

escravidao produziu, em todos os territérios do Atlantico negro,
formas especificas de angtstia e terror. Aquele terror que inunda
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nossa consciéncia quando olhamos no espelho e repetimos cinco vezes
o nome de um negro linchado, de uma escrava torturada ou de um
jovem favelado cravejado de balas: Candyman. Aquela forma especifica
de mé consciéncia de uma sociedade cristd que prometeu o amor, o
perdio e a salvacdo para todas as almas, mas condenou algumas ao in-
ferno na terra.! Ou de um mundo que, de forma talvez até mais cinica,
prometeu justica, liberdade e igualdade para todos os cidadios, mas
produziu indmeras hierarquias raciais para explicar por que algumas
pessoas nao podiam gozar desses direitos “universais”.

Freud (2010, p. 360) usou o termo wumheimlich, vocdbulo de
tradugdo notoriamente dificil,” para descrever o sentimento de terror
e inquietacdo evocado por “algo reprimido que retorna”, uma sensa-
¢io de angustia inspirada por alguma coisa que nos parece estranha,
mas “que remonta ao que ¢ hd muito conhecido, ao bastante familiar”
(Freud, 2010, p. 331). Para Freud, referindo-se as classes médias e
altas europeias do inicio do século XX, esse sentimento de “infamilia-
ridade” ligava-se A repressio de episédios ocorridos durante a infancia
no seio da familia burguesa durante o complexo de Edipo. Para nds,
que vivemos o legado mal cicatrizado do racismo, a escravidio ¢, cla
também, unheimlich, um reprimido que nos assombra, com o qual
convivemos e que conhecemos intimamente bem.?

1 O discurso religioso da salvagio da alma tinha um papel proeminente na justifi-
cativa moral da escravidio moderna nos territérios portugueses. Uma de suas mais célebres
expressoes ¢ a do padre Antdnio Vieira, que, em 1633, afirmou em um de seus sermées que
a escraviddo “pode parecer desterro, cativeiro e desgraca, e nio ¢é sendo milagre e grande mi-
lagre”, retomando a conhecida argumentagio jesuitica de que a escravidao seria responsdvel
por tirar os africanos da idolatria e facultar-lhes o acesso 4 salvagio em Cristo (Vieira, 1959,
tomo XI, p. 301). Para uma interpretagio do papel da salvagio na teoria jesuitica da escravi-
dio, cf. Vainfas (1986, pp. 93-100). Embora a argumentagio possa soar cinica a nossos ou-
vidos secularizados, ela deve ser entendida no contexto da cultura crista barroca da época, e
mesmo alguns africanos estiveram convictos de sua validade: cf. Marcussi (2016, pp. 8-31).

2 Tradugbes consagradas para o portugués incluem “estranho” (na edigdo Standard
das obras completas de Freud), “inquietante” (na tradugio de Paulo César de Souza) e “in-
familiar”. O neologismo “infamiliar” (que preserva o sentido de “nio familiar” ou “nio
doméstico” do termo original alemio) parece-nos especialmente adequado para este texto
por suas associagdes com o parentesco, que ficario mais claras ao longo da exposicio.

3 Obviamente, hd uma diferenca entre a nogio freudiana de “repressio”, que se
refere & protecio do Eu contra os instintos do Isso, e a no¢io de uma “repressio” ideolégica,
ligada menos a desejos individuais e mais a discursos coletivos que legitimam ou deslegiti-
mam formas de exclusio social e exercicio do poder. A aproximagio que aqui se propoe é
da ordem da analogia, ¢ nao pretende empregar o vocabuldrio freudiano rigorosamente em
sua acepgao original.
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Quero sugerir que, na América portuguesa no século XVIII, o
cativeiro também pode ter estado ligado a formas de estranhamento
e inquietagdo nas consciéncias dos homens e mulheres que viveram
essas realidades de dominagio e violéncia. Em alguns casos, esses sen-
timentos talvez possam ser compreendidos em analogia com a nogio
freudiana de Unbeimliche. A ideologia religiosa da “familia cristd”
empregada para legitimar a escravidio pressupunha que “senhores e
escravos fossem como pais e filhos, mas antes de tudo fossem irmaos
em Cristo” (Vainfas, 1986, p. 114), caracterizando-se por uma mescla
entre a igualdade de todos perante Deus e as desigualdades terrenas
entre os individuos.* Uma tal construgio ideoldgica também podia
produzir sentimentos em que o alheio e o familiar se interpenetravam
de maneiras potencialmente ambivalentes. A ideia lembra o conceito
de “discurso colonial” de Homi Bhabha (1998, pp. 105-28) que oscila
entre esteredtipos de igualdade e alteridade.

Este texto pretende explorar alguns desses sentimentos “infami-
liares” experimentados por africanos, afrodescendentes e luso-america-
nos na América Portuguesa a partir da andlise de um culto de calundus
em Salvador no ano de 1753.5 Quero sugerir que os calundus podiam
expressar um conjunto ambivalente e complexo de afetos, que ia des-
de um sentimento reconfortante de pertencimento e recomposi¢ao
de lacos com a ancestralidade até sensagées terriveis de maldigio e
alienagio de si. Esses cultos talvez fossem, assim, uma potente forma
de lidar com o trauma da escraviddo para todos os que vivenciavam
cotidianamente seus horrores.

4 A ideia lembra o conceito de “discurso colonial” de Homi Bhabha (1998, pp. 105-
28), que oscila entre esteredtipos de igualdade e alteridade.”

5 A dentncia inquisitorial que descreve o calundu de Salvador de 1753 em que este
texto se baseia foi localizada no Ambito no projeto de pesquisa “Religides africanas nos Ca-
dernos do Promotor da Inquisigio portuguesa”, que eu coordeno na UFMG com financia-
mento do CNPq. Agradeco o trabalho diligente e 0 empenho da equipe de pesquisadoras do
projeto: Adriana Ciristina Souza de Jesus, Carina Aparecida Bento, Ester Gongalves Santos,
Lidia Nataly Santos Sousa, Marina Oliveira dos Santos e Milena Cristal de Oliveira.
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0S CALUNDUS LUSO-AMERICANOS

Em 1960, Roger Bastide, eminente estudioso das religices de
origem africana no Brasil, expressou a seguinte posi¢io acerca das pra-

ticas religiosas “bantas”:®

E que a maioria dos negros dessas regioes [0 norte do Brasil] vieram
de Angola, por conseguinte sendo Bantos, cuja mitologia nao é tao
desenvolvida como a dos negros da Guiné.” Acreditam em espiri-
tos, porém esses espiritos estdo ligados as florestas, aos rios, ou as
montanhas de seus paises; estdo presos aos acidentes geogréficos,
aos pantanos, as grutas e nio podem migrar como os homens, sio
deuses locais. O Banto, passando para a América, deixou atrds de si,
além de seu territério, os espiritos que o povoavam (Bastide, 1985,

p. 250).

Para Bastide, as religides “bantas” se caracterizavam pelo culto
a entidades ligadas a localidades especificas e aos ancestrais familiares
diretos. Nenhum dos dois tipos de culto religioso, segundo a con-
cep¢do do autor, podia ser recriado nas Américas, motivo pelo qual
as religiées “bantas” teriam sido engolidas e absorvidas por cultos de
mitologias supostamente mais “desenvolvidas”, como as dos iorubis.
Nessa avaliagio eminentemente pessimista da heranga “banta” no
Brasil, Bastide filiava-se a uma tradi¢io longamente estabelecida na
antropologia brasileira, que tendeu, até o tltimo quartel do século

AP

XX, a se concentrar nas praticas religiosas de tradi¢io “jeje” ou “nagd
(Dantas, 1988).

6 A denominagao “banto(a)” aplica-se a um conjunto de populagdes bastante hete-
rogéneas, que habitam a por¢io meridional do continente africano, ao sul da linha imagi-
ndria que liga os Camarées, no oeste, a0 Quénia, a leste. O termo descreve uma familia de
linguas que se disseminou com base em um ponto de origem localizado no oeste do atual
territério dos Camardes. Cf. Bostoen (2015, p. 354-384). Embora haja similaridades cul-
turais significativas entre populagées falantes de muitas das centenas de linguas bantas em
diferentes regides da Africa, o uso indiscriminado do termo pode levar a uma certa homo-
geneizagio de populagdes bastante distintas entre si, motivo pelo qual a historiografia mais
recente tem optado por empregar denominagdes mais restritas. Por conta disso, o termo
“banto” e suas variantes aparece grafado sempre entre aspas neste texto.

7 O autor emprega o termo “Guiné” para se referir a toda a Africa Ocidental ao sul
do Saara, incluindo o golfo do Benim e a costa da Senegmbia.
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A narrativa “nagocéntrica” da formacio das religides afro-brasi-
leiras, que parecera tao natural a Bastide em 1960, hd algum tempo j4
ndo se sustenta. Paradoxalmente, veremos que a ideia do autor de que
os espiritos “bantos” teriam sido “deixados para trds” de fato é sugesti-
va para pensar os calundus, mas por um desvio talvez inesperado para
Bastide, e que nio corrobora sua tese da fragilidade da espiritualidade
“banta” no Brasil. Contrariamente a essa interpretagio tradicional, a
historiografia das trés dltimas décadas vem enfatizando cada vez mais a
ubiquidade das praticas afro-religiosas “bantas” no Brasil desde o sécu-
lo XVII, sobretudo daquelas originadas na Africa Centro-Ocidental,
no atual territério de Angola.® Essas prdticas centro-africanas foram
prevalentes em todo o Brasil pelo menos até meados do século XVIII
(Sweet, 2003) e continuaram a predominar por mais tempo em vdrias
regides do Brasil, especialmente no sudeste (Slenes, 2007).

As préticas “bantas” que existiram durante todo o periodo escra-
vista no Brasil, porém, eram bastante distintas das religides afro-brasi-
leiras dos séculos XX e XXI nas quais reconhecemos matrizes “bantas”,
como ¢ o caso, por exemplo, dos candomblés de nagdo angola ou da
umbanda. Formas de religiosidade e espiritualidade muito difundidas
entre os séculos XVII e XVIII, como as “bolsas de mandinga” (Cali-
nho, 2008)° ou os “calundus”,'’ nem sempre sao familiares aos olhos
do leitor no especializado do século XXI.

Os calundus eram uma das mais disseminadas formas de religio-
sidade africana na América portuguesa entre os séculos XVII e XVIII.
Apesar de o termo ter se disseminado de tal forma entre os eclesiasti-
cos e agentes inquisitoriais que passou a ser empregado para designar
outros cultos religiosos africanos no final do século XVIII (Kananoja,
2013), a maior parte das ocorréncias refere-se a um conjunto de cultos
religiosos especificamente centro-africanos, com algumas caracteristi-
cas recorrentes a despeito da inexisténcia de uma estruturagio siste-

8 Um estudo de referéncia para essa “virada banta” na historiografia cultural da es-
cravidao no inicio da década de 1990 ¢ Slenes (1991-1992, pp. 48-67). Numerosos estudos
seguiram-se a esse, dentre os quais poderfamos destacar, a respeito das priticas religiosas de
centro-africanas no Brasil (Souza, 2006; Sweet, 2003; Reginaldo, 2011).

9 Embora algumas andlises tenham evidenciado elementos centro-africanos em mui-
tas bolsas de mandinga, elas nio estiveram exclusivamente vinculadas a religiosidades “ban-
tas” — o termo “mandinga”, alids, fazia referéncia originalmente A regiao da Senegimbia,
como mostrou Santos (2008).

10 Sobre o tema, cf. Mott (1994); Souza, (2002, pp. 293-317). A exposicio que se
segue retoma muitos dos temas discutidos com mais vagar em minha tese de doutorado,
Marcussi (2015), e de forma mais sintética em Marcussi (2018).
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mitica da prdtica religiosa. Tratava-se de um conjunto de cultos de
natureza eminentemente divinatéria e terapéutica, que contavam com
possessdo espiritual por entidades ligadas & ancestralidade.

As dimensées terapéuticas dos calundus ancoravam-se em uma
nogio centro-africana de enfermidade que, em alguns contextos em
Angola, veio a ser conhecida como “doenca de zumbi”, enquanto em
outras fontes era chamada de “quilundo” (origem etimolégica do ter-
mo “calundu”). Tratava-se da concepgio de que o espirito de um an-
tepassado poderia eventualmente vir a afligir um de seus descendentes
caso nio fosse adequadamente cultuado e honrado. A cura consistia,
portanto, na retomada do adequado culto ao ancestral negligenciado,
processo pelo qual o doente podia vir a se tornar, ele mesmo, um
sacerdote, iniciado no culto do espirito que antes o afligia."" Trata-
va-se, assim, de uma forma de recomposi¢io de lagos de parentesco e
culto aos antepassados, num contexto em que as mobilidades extremas
suscitadas pelo comércio de escravos tendiam a desagregar os grupos
familiares responsdveis pelo culto aos ancestrais entre populagdes am-
bundas e bacongas em Angola.

Dai a enorme ambiguidade que caracterizava o termo “calundu”
(e suas variacoes)'? nas fontes. As vezes a palavra designa uma enfer-
midade, como no caso de Luzia Pinta, alforriada de nagio angola que,
em 1744, referiu-se 4 “doenca da sua terra, chamada calanduz”.'> Em
outras ocasiées denominava os espiritos associados & ceriménia: em
1694, na Bahia, Catarina referia-se aos “ulundus” como “seus parentes
que morreram em Angola, sua terra”.'* Em outras ocorréncias, ainda,
os calundus designavam a prépria cerimonia religiosa — sentido que
se consolidou na cultura letrada luso-americana ao longo do século
XVIIL: em 1721, em Minas Gerais, por exemplo, uma dentncia con-
tra Grécia fazia men¢io a “umas dancas a que chamam vulgarmente

11 Nota-se aqui o modelo dos “cultos de afli¢io” de tipo ngoma (palavra que signi-
fica “tambor” em boa parte das linguas bantas), difundidos em quase todas as regioes habi-
tadas por populagdes de linguas bantas. Cf. Janzen (1992). Os calundus podem, portanto,
ser considerados um tipo especifico de ngoma surgido no contexto do comércio atlantico de
escravos no império portugués.

12 Além de “calundu”, as fontes eclesidsticas registram variagoes como “lundu”,
“ulundu”, “quilundo”, “calanduz” e “calendu”.

13 Arquivo Nacional da Torre do Tombo (doravante ANTT), Fundo Tribunal do
Santo Oficio, Inquisigao de Lisboa, proc. 252, fl. 49v. A grafia ¢ a sintaxe das fontes manus-
critas foram atualizadas em todas as transcrigées.

14 ANTT, Fundo Tribunal do Santo Oficio, Inquisigio de Lisboa, liv. 261, fl. 318
v. (67° Caderno do Promotor).

[201]



calendus”.’® O “calundu” é o espirito do antepassado negligenciado,
¢ também o nome da doenca que ele causa ao afligir seu descendente
(j4 que, a rigor, a doenga é a manifestacio do prdprio espiriro) e, por
extensio de sentido, é também o nome da ceriménia na qual a doenca
¢ curada e o antepassado volta a ser devidamente cultuado.

Essas associagoes sio evidentes em um caso de calundu regis-
trado em 1753 na cidade de Salvador, na regido do Cabula, do qual
passaremos a tratar com mais vagar a partir de agora.’® Nesse ano,
José Raimundo de Barros (que era cabo de esquadra em Salvador) e
sua esposa Rosa de Sdo Domingos compareceram diante do comissd-
rio inquisitorial Francisco Pinheiro Barreto para denunciar Francisca
Rodrigues. Esta havia relatado aos dois uma visita a uma casa de culto
no Cabula, em companhia de uma alforriada chamada Conegunda' e
de Joaquim Pinto, que também era soldado e havia sido companheiro
da irmi falecida de Conegunda. O objetivo da visita era consultar a
calunduzeira do local (2 qual a dentincia se refere como “mestra dos
maleficios”) para determinar se Conegunda “tinha calundus”.'®

“Calundu” nio era o tinico termo usado na casa de culto do Ca-
bula para se referir & doenga e aos espiritos a ela associados. Francisca
Rodrigues, a denunciada que acompanhara Conegunda e Joaquim na
visita, teria declarado sua crenca nas cerimdnias nos seguintes termos:
“cria haverem aqueles ventos, ou calundus”."” Ao longo da dentncia,
os dois termos — calundus e ventos — sio empregados de forma in-
tercambidvel. A associacio entre as palavras no era exclusiva dos ca-
lundus do Cabula, reaparecendo em diversas ocorréncias de calundus
de meados do século XVIII, nio s na Bahia. Em 1744, Luzia Pinta,
que praticava calundus em Sabard, declarava que, “nas ocasides em
que tinha a doeng¢a chamada calanduz, lhe vinham também os ventos

15 ANTT, Tribunal do Santo Oficio, Inquisi¢do de Lisboa, liv. 284, fl. 41 (91°
Caderno do Promotor).

16 ANTT, Tribunal do Santo Oficio, Inquisigio de Lisboa, liv. 0305, fl. 187-187
v. (113° Caderno do Promotor).

17 Embora a dendncia nao especifique a origem de Conegunda, o nome tem resso-
nancia banta. Como Conegunda parece ter nascido no Brasil, é possivel especular que sua
mie (que exerceu papel fulcral na dinimica espiritual descrita na dentincia, como veremos)
fosse centro-africana — embora, como veremos, os calundus nio afligissem exclusivamente
centro-africanos.

18 Ibidem, fl. 187.

19 Ibidem, fl. 187.
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de adivinhar”.*® Nove anos depois, em 1753, dizia-se de Maria Conga,
em Catas Altas, que, durante suas cerimonias, “entrava a sair-lhe da
cabeca uma coisa, a que chamam vento”.?! No mesmo ano, em Santo
Anto6nio de Casa Branca, dizia-se da africana forra Maria Gongalves
“que ¢ calunduzeira, que é o mesmo a que chamam ventos da sua
terra, ou supetsticoes da gentilidade, que conservam ainda cd nesta ter-
ra”.** Mais tarde, por volta de 1775, Antdnio, de nagio congo, “tinha
seus ventos quando dangava e cantava”.?

Pode-se dizer, portanto, que, no contexto de meados do século
XVIII, havia uma associacio difundida entre calundus e ventos.?* A
ideia tinha amplas ressonAncias simbdlicas e culturais nas sociedades
da Africa Centro-Ocidental. Entre os bacongos, os espiritos ligados 2
dgua e a terra manifestavam-se por lufadas de vento que agitavam os
ramos da ensandeira, drvore associada a ancestralidade (Slenes, 2011,
p- 286).” Embora essas associagoes fossem majoritariamente bené-
ficas, denotando a presenca de espiritos benfazejos, em alguns mo-
mentos podiam indicar alguma ambiguidade: para os jagas, o espirito
de um morto poderia “fazer-se ouvir agradavelmente pelos seus mais
queridos por um leve sopro de vento, ou revelar-se furioso por uma
inesperada nuvem de tempestade” (Cavazzi Da Montecuccolo, 1687,
Livro II, p. 198, tradugdo livre do autor). Se os antepassados podiam
ser gentis com seus descendentes “mais queridos”, também sabiam ser
bastante perigosos as vezes. Chegavam, afinal, a causar doengas que as
vezes podiam ser mortais.

20 ANTT, Fundo Tribunal do Santo Oficio, Inquisi¢io de Lisboa, proc. 252, fl.
54 v.

21 Arquivo Eclesidstico da Arquidiocese de Mariana, AEAM, prateleira Z, livro 6,
fl. 101 v.-102.

22 Ibidem, fl. 102.

23 ANTT, Tribunal do Santo Oficio, Inquisi¢ao de Lisboa, liv. 318, fl. 270 (129°
Caderno do Promotor).

24 A concentragio de todos os casos citados (2 exce¢io do calundu do Cabula)
em Minas Gerais, na comarca do Rio das Velhas, havia me levado a sugerir que talvez a
associagio com os ventos denotasse um fendmeno local. Cf. Marcussi (2015, pp. 134-36).
A ocorréncia do termo em Salvador exige redimensionar essa hipétese: parece mais provdvel
que essa associagio existisse em Angola no periodo e que, de l4, tivesse se disseminado para
diferentes regides da América portuguesa.

25 Agradeco a Robert Slenes por ter chamado minha atengio para essa valiosa in-
formagio.
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LEGADOS (IN)FAMILIARES

Quando Conegunda e Joaquim Pinto (companheiro da irma
falecida da primeira) visitaram a casa de calundus do Cabula em 1753,
a consulta com a calunduzeira revelou mais do que eles esperavam,
como s6i ocorrer em consultas espirituais dessa natureza. A sacerdotisa
nio apenas confirmou que Conegunda tinha os mesmos calundus que
sua irma tivera, mas também emendou que eles haviam sido igual-
mente transmitidos ao amdsio da falecida. Portanto, a doenca havia
sido transmitida dentro da “familia”, associando-se tanto a uma pa-
rente por nascimento (a irmi) quanto a uma relagio de parentesco por
alianca (neste caso, informal), caso do “amédsio” Joaquim Pinto.

Mais que isso: os ventos do calundu eram uma verdadeira he-
ranca de familia, passada entre geracoes. Conegunda e sua irmi “d-
nham os ventos por lhes passar sua mae”.?® Talvez esse tivesse sido um
legado fatal para a irma de Conegunda. A dentincia nao esclarece do
que ela havia morrido, mas podemos especular com base nas escassas
informagoes do documento. Conegunda recebera da mae os ventos
tanto quanto sua irma e, depois que esta havia morrido, fez questio
de procurar uma calunduzeira para se tratar. Talvez porque a doenca
tivesse sido percebida como a causa da morte da irma.

Nesse contexto, a relagio com a doenca era provavelmente bas-
tante ambivalente: por um lado, era um legado espiritual ¢ um cha-
mamento para retomar os lagos com a ancestralidade. Por outro lado,
talvez fosse um risco real de vida. Havia uma escolha a tomar entre
abragar essa heranca ou rejeitd-la, e a calunduzeira do Cabula parece
ter colocado a questdo nesses termos, pelo menos para Joaquim, ji que
“perguntara ao dito Joaquim Pinto se queria ficar com os calundus”.’
A resposta foi negativa, e o soldado justificou sua escolha dizendo que
“cria somente em Deus Nosso Senhor e na Virgem Maria”.*® O cul-
to dos calundus e a religido catélica, pelo menos para ele, pareciam
ser mutuamente excludentes — o que nio era o caso, no entanto,
da maior parte dos praticantes luso-americanos, que nio viam difi-

26 ANTT, Tribunal do Santo Oficio, Inquisi¢io de Lisboa, liv. 0305, fl. 187 (113°
Caderno do Promotor)

27 Ibidem, fl. 187.
28 Ibidem, fl. 187.
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culdades em conciliar a crenga no catolicismo e nos espiritos de seus
antepassados (Marcussi, 2015, pp. 222-33). Talvez ele visse nos tais
“ventos” apenas a desgraca que matara sua companheira; talvez enca-
rasse com desgosto a espiritualidade da familia de sua amdsia falecida.

O interessante ¢ que a dentncia nio informa nada sobre a es-
colha de Conegunda. Talvez ela, ao contrdrio de seu cunhado, tenha
accitado o legado dos ventos de sua mie, iniciando-se no culto dos
calundus da familia para tornar-se ela prépria uma calunduzeira, no
padrio inicidtico tipicamente associado aos calundus luso-americanos
e aos cultos de aflicio “bantos” de tipo ngoma (Marcussi, 2015, pp.
123-37). Ou talvez simplesmente a escolha nio lhe tivesse sido facul-
tada: para ela, descendente direta de sua mae, pode ser que o legado
do calundu nao pudesse ser rejeitado. Luzia Pinta, em 1744, falava de
seus calundus como um “destino que Deus lhe deu”:* pode ser que se
aplicasse 0 mesmo para Conegunda. S6 lhe restaria, neste caso, cuidar
para que esse destino nio lhe fosse fatal como fora para sua irma.

Esse destino perigoso, transmitido no interior da familia de Co-
negunda, parece ter sido crucialmente determinado pela escravidao.
Como os denunciantes esclarecem, a mae de Conegunda havia sido
comprada como escrava por Maria Cabra, com um propésito especifi-
co: “para de si passar os ventos que tinha para a dita sua escrava, mie
da dita Conegunda e sua irma ja defunta”.®® Aparentemente, Maria
Cabra sofria da doenga dos “ventos” do calundu, e comprou a mae
de Conegunda para lhe transmitir (ou “passar”) a enfermidade. Assim
como Joaquim Pinto, Maria Cabra parecia rejeitar o “chamado espi-
ritual” de seus ventos, ¢ os considerava apenas como um perigo para
sua satde e sua vida. O fato de ela ter comprado a mae de Conegunda
especificamente com o propdsito de se curar sugere que a escrava re-
cém-adquirida fosse uma curandeira capaz de curar de calundus, ou
scja, é provdvel que fosse ela prépria uma calunduzeira, vista como
alguém capaz de “absorver para si” os ventos. Assim como a calun-
duzeira do Cabula dera a Joaquim Pinto a escolha entre ficar ou nio
com os ventos, a mie de Conegunda também parece ter oferecido a
sua nova senhora a chance de se livrar de uma vez por todas de seus
calundus, tomando-os para si.

29 ANTT, Fundo Tribunal do Santo Oficio, Inquisi¢io de Lisboa, proc. 252, fl. 46.
30 ANTT, Tribunal do Santo Oficio, Inquisicdo de Lisboa, liv. 0305, fl. 187 (113°

Caderno do Promotor).
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Na familia de Conegunda, portanto, os ventos do calundu po-
diam até ser uma heranca de familia, mas eram também um legado
da escravidao, transmitido de mée para filhas depois de ter passado de
senhora para escrava. Um legado perigoso, ambiguo, liminar, entre as
relagbes familiares de solidariedade e a “infamiliaridade” das relagoes
de dominagio, alienagio e exploragio do cativeiro. Ndo temos como
saber se Conegunda abragou de livre vontade a heranca de sua mie
ou se ndo teve tal escolha: o que podemos imaginar é que, em qual-
quer um dos casos, esse tenha sido, para ela, um processo em que ela,
j4 alforriada, teve de se reconciliar com as herancas da escravidao. A
irma de Conegunda nio sobreviveu a essa dolorosa conciliagao. Talvez
Conegunda tenha tido mais sorte, ou mais sabedoria, para encontrar
um caminho espiritual menos destrutivo para si. Seus calundus talvez
tenham sido uma poderosa forma de catarse emocional para lidar com
as ambivaléncias e com os sentimentos conflitantes da afeicio familiar
sob a dominagio escravista.

A familia de Conegunda nos evoca a histéria de Margaret Gar-
ner, escrava norte-americana que, em 1856, escapou de Kentucky
para Ohio (onde a escravidao jd havia sido abolida) com o marido e
os filhos para conquistar sua liberdade. Perseguida por autoridades e
defrontada com a possibilidade de ter sua familia inteira recapturada,
matou uma de suas filhas para evitar que ela fosse reescravizada (Gil-
roy, 2012, pp. 143-9). A histéria de Margaret Garner foi ficcionaliza-
da por Toni Morrison (2011) na personagem Sethe em seu romance
Amada, de onde extrai a epigrafe deste texto. Como Denver, filha mais
velha de Sethe, Conegunda era a irma sobrevivente de uma tragédia
familiar advinda da escraviddo. Também como Denver, talvez tenha
aprendido a temer e amar simultaneamente sua mae, que lhe transmi-
tira sua espiritualidade, mas que também podia matd-la como matou
a irmi. Era um legado profundamente “infamiliar”.

E interessante nos determos um pouco mais sobre as figuras de
Maria Cabra e de Joaquim Pinto. Por que eles teriam tido a “op¢io”
de se livrarem dos seus ventos? E possivel ler nessas duas figuras uma
outra forma, também profundamente angustiante, de vivenciar a es-
craviddo. Tratava-se, no caso deles, de vivencid-la a partir do outro
lado da fronteira juridica entre escravos e livres. Tanto Maria quan-
to Joaquim eram muito provavelmente livres. Joaquim era soldado
do regimento novo de Salvador, ¢ Maria havia comprado a mée de
Conegunda como escrava. Mas ambos também tinham um histérico
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pessoal ligado 2 escravidao. A forma pela qual Maria ¢ referida, pelo
nome de “Maria Cabra”, denota duas coisas: em primeiro lugar que,
sendo “cabra”, era mestica e tinha ascendéncia africana e indigena.’!
Em segundo lugar que, no sendo referida por outro sobrenome que
sua cor e qualidade social, talvez nao tivesse nascido livre e fosse uma
alforriada, ou ao menos que fosse percebida dessa forma pelos denun-
ciantes. Seria possivel que a doenca dos ventos de Maria Cabra fosse
também uma heranca de seu possivel passado como escrava, ou de
seus ascendentes diretos que viveram sob a escraviddo? Se Conegunda
herdou seus ventos de sua mae, nio é possivel que a mesma situagio ji
tivesse acontecido com a prépria Maria?

Sugeri que a doenga dos calundus tinha relago direta com as ex-
periéncias da escravidio, j& que as migracoes forcadas e rupturas fami-
liares instauradas pelo comércio de escravos teriam sido responsdveis
pela desestruturagio das formas hegemonicas de culto aos ancestrais
na Africa Centro-Ocidental, suscitando o surgimento endémico de
uma doenca causada por espiritos de antepassados que nao recebiam
culto adequado. Havia, é claro, solugbes que passavam pela restrigio
do culto a espacos privados, com ntcleos familiares mais restritos: em
Luanda, no ano de 1698, a alforriada Catarina Borges apresentou-se
a0 comissédrio do Santo Oficio para confessar que, quando uma de suas
netas morreu, ela e suas filhas Suzana de Pina e Catarina Machada fize-
ram um funeral de oito dias (3 moda ambunda) com banhos de ervas,
para pacificar o espirito da menina falecida e assim evitar a doenga que
poderia ser causada por seu espirito descontente. Ela reproduziu a ce-
rimonia a partir da lembranca que tinha do culto a seus antepassados,
possivelmente antes de ser escravizada.’> Roquinaldo Ferreira aponta
que, em Luanda, funerais de oito dias, denominados enzmbes, eram
realizados nas casas das familias dos falecidos (Ferreira, 2014, p. 186),
como no caso de Catarina Borges. Nem todos os escravos, contudo,
deviam ter acesso as condicdes necessdrias para esse tipo de celebra-
¢do em familia, e para muitos talvez as ceriménias privadas, indivi-
duais, nio fossem substitutos suficientes para aplacar a ira dos mortos.
Do outro lado do Atlantico, as condi¢bes podiam ser ainda menos
favoraveis.

31 Para uma anilise do significado do termo “cabra”, cf. Piva (2015, pp. 205-8).
32 ANTT, Tribunal do Santo Oficio, Inquisi¢ao de Lisboa, liv. 266, fl. 39v. (72°

Caderno do Promotor).
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Arranjos privados ou formas individuais de lidar com a dor da
perda e do luto podem ter sido suficientes para muitos centro-afri-
canos escravizados. Para outros, porém, é possivel que os cultos de
calundus tenham surgido como uma alternativa mais satisfatéria. Nao
surpreende, portanto, que essas ceriménias tenham concentrado em
torno de si toda uma carga afetiva profundamente angustiante, em que
experiéncias de sofrimento, de luto e sentimentos de culpa se mistu-
rassem em proporgoes varidveis. Essas experiéncias patolégicas e reli-
giosas eram formas de vivenciar e expressar a complexidade dos afetos
estruturados em torno da escravidio.

E possivel que, para Maria Cabra, o ato de comprar a mie de
Conegunda para se curar de seus ventos fosse uma tentativa de se des-
pir desses sentimentos contraditérios e angustiantes de seu préprio
passado de cativeiro.”® Talvez fosse, para ela, uma oportunidade de
“se curar” da escravidao e abandonar de vez esse legado, agora que ela
era uma mulher livre ¢ uma proprietdria de escravos. O calundu de
Maria, transmitido para a mae de Conegunda, mostrou-se mais dificil
de “domar” do que ela supunha. O reprimido retorna para aterrorizar
aqueles que o negaram.

Talvez a situagdo nio fosse tao diferente para Joaquim Pinto.
Embora nio haja nenhuma mencio a sua cor na dentncia, resta o
fato de que ele havia se envolvido amorosamente com uma crioula,*
a irma de Conegunda. E pareceu experimentar a dor de sua morte
suficientemente para se sentir compelido a acompanhar Conegunda
em sua visita  calunduzeira do Cabula. O que ele talvez nao pudesse
supor ¢é que seu sofrimento era tdo evidente aos olhos da sacerdoti-
sa que foi inevitdvel diagnosticd-lo também com a doenca. Dividido
entre sua crenca em Deus Nosso Senhor e na Virgem Maria, por um
lado, e a dor espiritual de seu luto pela irma de Conegunda, Joaquim
Pinto também se encontrava numa dessas encruzilhadas afetivas da es-
craviddo, com um pé em cada lado da fronteira tdo rigida e a0 mesmo
tempo tdo porosa entre a liberdade e o cativeiro. Assim como Maria
Cabra, escolheu nio ficar do lado dos que herdavam o horror da escra-

33 James Sweet propoe interpretagio semelhante, em alguns aspectos, para o caso
de Leonor de Oliveira, que se submeteu aos procedimentos terapéuticos do sacerdote Do-
mingos Alvares, seu escravo. Leonor também era mestiga (“mulata”) e pode-se imaginar sua
relagio ambivalente com sua ancestralidade africana (Sweet, 2011, pp. 105-22).

34 No século XVIII, o termo “crioulo(a)” era empregado para ser referir aos descen-
dentes de africanos nascidos no Brasil sem mistura racial com brancos ou indigenas.
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viddo. O que isso lhe custou emocionalmente, nunca saberemos. Em
todos os casos, para escravos e para livres, os calundus eram uma for-
ma espiritualmente e afetivamente poderosa de vivenciar sentimentos
conflitantes e angustiantes ligados ao cativeiro. Eram o que havia de
mais “estranho” e mais “familiar” a0 mesmo tempo.

FAMILIAS EM CRISE

Em Salvador, em 1753, nao foi s6 para a familia de Conegunda
que os calundus se tornaram um veiculo de expressio de sentimentos
conflitantes e angustiantes. A africana Cleméncia também foi acome-
tida pela doenca dos ventos. Segundo os mesmos denunciantes que
narraram a histdéria de Conegunda, Cleméncia “por algum tempo nio
falara [a] lingua dos brancos, ¢ [...], perguntando a causa, lhe disseram
ser porque ndo tinha observado os preceitos de seus ventos”.* Cle-
méncia também tinha “ventos”, assim como a familia de Conegunda,
e esses espiritos pareciam exigir comportamentos e “preceitos” especi-
ficos que ela nao pdde ou nao quis adotar. Ora, nos casos de calundus,
esses “preceitos” consistiam basicamente na necessidade de reatar o
culto e as oferendas aos ancestrais que estariam causando a doenca,
observando os tabus e restricoes associados.

Talvez, assim como Joaquim Pinto, Cleméncia nio tenha que-
rido “ficar com os calundus”, e tenha decidido ignord-los. Ou pode
ser que ndo tenha tido condi¢des de seguir os preceitos exigidos para
a cura de sua doenga. Em consequéncia, parece ter se tornado incapaz
de se comunicar com os brancos, pois nio podia mais falar portu-
gués. Cleméncia era africana, de na¢ao mina,®® mas a dentincia dd a

35 ANTT, Tribunal do Santo Oficio, Inquisi¢io de Lisboa, liv. 0305, fl. 187v.
(113° Caderno do Promotor).

36 E importante considerar a diferenga entre “nagio” ¢ a nossa concep¢io moderna
de grupo étnico-linguistico. As denominagoes de nagao eram rétulos criados no contexto
do tréfico atlantico de escravos e muitas vezes designavam portos ou conjuntos de portos de
embarque do comércio de escravos. Por consequéncia, a mesma designagio de nagio inclufa
africanos falantes de diferentes linguas e com diferentes identidades étnicas, e serviram para
criar identidades e formas de reconhecimento coletivo entre africanos na América (Soares,
2004). Luis Nicolau Parés argumentou que, em muitos contextos, como no caso da nagio
“jeje”, as denominagées de nagdo funcionavam como “denominagoes metaétnicas”, partin-
do de identidades étnicas previamente existentes, mas progressivamente englobando grupos
mais heterogéneos (Parés, 2007, pp. 23-62).
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entender que ela provavelmente jd havia aprendido a falar a lingua
portuguesa. Contudo, a recusa em seguir “os preceitos de seus ven-
tos” parece té-la tornado novamente incapaz de se comunicar “por
algum tempo”, exceto com outros africanos falantes de alguma de suas
linguas maternas. Sendo de nagio mina, Cleméncia provavelmente
era falante alguma lingua do grupo fon-gbe, predominante entre os
minas no século XVIII. A doenga causada pelos espiritos ou ventos
a colocara em um estado de separagio mental em relagio ao mundo
luso-americano no qual vivia, e talvez tenha acentuado a percepgio de
uma desconexio com o universo cultural lusitano.

Isso nio significa, porém, que Cleméncia tenha deixado de se
sentir parte do universo cultural euro-americano para se reintegrar ple-
namente com uma suposta identidade africana ou mina na qual ela se
reconhecia perfeitamente. Cleméncia estava muito longe de qualquer
tipo de “afrocentrismo” militante ou de identificagao cultural plena
com suas “raizes africanas”. Pois, se perdera a possibilidade de se co-
municar com os brancos, também passou a estranhar os africanos e
seus descendentes, e mesmo aqueles mais préximos de si: “de tal sorte
a viam alienada de si que nem os seus filhos conhecia”.?” Assolada
pelos ventos dos calundus, Cleméncia talvez tenha sido levada a um
estado de desconexdo em que ndo se reconhecia como parte de ne-
nhum grupo.

Isso nao deixava de ser coerente com todo o complexo de senti-
mentos parentais associados aos calundus: a recusa da ancestralidade
ligada aos ventos fez com que Cleméncia perdesse o sentimento de
ligagao familiar e parental, de modo que nio reconhecia sua prépria
descendéncia. Se ndo podia se reconectar com sua ancestralidade, tam-
pouco podia criar uma nova ligacdo emocional com os filhos. Teria
sido outra Sethe luso-americana? A doenca de Cleméncia parecia ex-
pressar um sentimento de alienagio de si: ela era incapaz de reverenciar
sua ancestralidade, de se relacionar com seus filhos e de se comunicar
com seus senhores e com a maior parte das pessoas em seu entorno.
A angustia dos calundus a levara enfim ao isolamento, & incomunica-
bilidade e & loucura. Ela ndo estava sozinha nessa experiéncia extrema
de desestruturacio do eu a que a levaram os “ventos” dos calundus:

37 ANTT, Tribunal do Santo Oficio, Inquisi¢io de Lisboa, liv. 0305, fl. 187v.
(1130 Caderno do Promotor).
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segundo o denunciante, “o mesmo vira em uma irma de Cleméncia,
por nome Ana”.%®

O parentesco entre as duas aflitas levanta pontos de convergén-
cia entre seu caso ¢ o de Conegunda. Assim como ocorrera com esta,
que sofria dos calundus com sua irmi, sua mée e seu “cunhado”, a
situagio de Cleméncia e Ana mostra também uma familia africana
levada a uma situagio emocional extrema que era, na consciéncia dos
envolvidos, associada aos “ventos” dos calundus. Outra particularida-
de significativa da dentncia levanta mais uma semelhanca: Cleméncia
era “escrava de Antonia Soares, crioula forra moradora na rua de Nos-
sa Senhora da Ajuda”.?’ Levantamos hd pouco a hipétese de que Maria
Cabra, a proprietria da mae de Conegunda, fosse uma alforriada; no
caso de Cleméncia, isso é explicitamente confirmado pelos denuncian-
tes. Também ai podemos presumir a existéncia de complexos senti-
mentos simultdneos de identificagdo e distanciamento entre a senhora
e a escrava: duas mulheres que haviam ocupado a mesma condigio
juridica, que talvez tivessem tido experiéncias e vivéncias andlogas, e
que no entanto as regras da sociedade escravista luso-americana ha-
viam colocado em lugares opostos e pretensamente antagbnicos, mar-
cados por uma relagio de exploragao e conflito latentes — quaisquer
que fossem os possiveis lagos emocionais entre as duas. A mescla entre
identificacio e alteridade talvez tenha se tornado emocionalmente in-
suportdvel para Cleméncia.

Vale a pena, por fim, voltar a um detalhe do caso de Cleméncia:
sua na¢io. Como mencionado, os calundus eram ceriménias religiosas
e terapéuticas de origem centro-africana, e a maior parte de seus pra-
ticantes tinha essas origens. No entanto, Cleméncia era mina, e tan-
to ela quanto sua irma também se sentiram afligidas por essa doenca
tipicamente centro-africana. Talvez isso até nos ajude a explicar por
que os desdobramentos da doenca haviam sido tio diferentes para
Conegunda e para Cleméncia. Conegunda procurou a calunduzeira
do Cabula possivelmente para se pacificar com seus ventos, e talvez
tenha até se tornado ela prépria uma sacerdotisa, alcancando algum
tipo de reconciliagio com a experiéncia familiar traumdtica pela qual
passara. O destino de Cleméncia e de Ana foi diferente, com um agra-
vamento da doenca que as levou 4 alienagio completa. Segundo os

38 Ibidem, fl. 187 v.
39 Ibidem, fl. 187 v.
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denunciantes, isso ocorreu (pelo menos no caso de Cleméncia) porque
ela “nio tinha observado os preceitos dos seus ventos”, como vimos.
E possivel que, por nio compartilhar um repertério cultural centro-
-africano comum dos cultos de afliio de tipo ngoma, Cleméncia nio
tenha se sentido suficientemente 4 vontade para se submeter aos tabus
¢ as restrigoes das cerimdnias terapéuticas de uma calunduzeira como a
do Cabula. Ou talvez simplesmente nio acreditasse em calundus. Isso,
contudo, privou-a de uma linguagem ritual e espiritual com a qual
outras pessoas puderam encontrar formas de lidar com experiéncias
traumdticas andlogas.

Em todo caso, o que é certo é que uma possivel desconfianca de
Cleméncia e Ana em relagdo aos calundus nio as impediu de contrair
e desenvolver a doenga dos “ventos” que sopravam em Salvador em
meados do século XVIII. Isso nos sugere que, nessa época, os calundus
j& ndo eram mais uma forma exclusivamente centro-africana de viven-
ciar a espiritualidade sob o cativeiro, mas haviam se tornado parte de
um repertério africano e afro-luso-americano mais amplo, dissemina-
do para outros grupos sociais. Havia indmeros clientes brancos dos
calundus luso-americanos, e nem todos eles consultavam os calundu-
zeiros apenas de forma instrumental. Em alguns casos, é possivel per-
ceber um envolvimento espiritual genuino com as ceriménias, como
¢ o caso de Pedro de Cerqueira Barbosa, que, em 1701 no Rio Real
da Praia, na Bahia, participava ativamente dos calundus de sua escrava
Branca. Pedro tomava parte nas ceriménias “untando-se ele com sumo
de ervas verdes, e a dita sua escrava com barro branco”.* Além disso,
também fora visto, durante as cerimdnias, “enfeitando a dita Branca
sua escrava, que estava composta com uma andgua branca e o corpo,
da cintura para cima, despido, amarrando-lhe uma banda de tafetd
vermelho por cima dos peitos, pondo-lhe ao pescogo um vulto de ma-
deira do tamanho de um palmo, com figura de gente, [...] pondo-lhe
assim mais uma coroa de vérias penas”.*!

E evidente que a participagio de Pedro Barbosa nos calundus ul-
trapassava a de um mero espectador ou cliente que solicita a calundu-
zeira para fins instrumentais. Ele préprio se aparamentava ritualmen-
te e ajudava a compor a indumentdria ritual da calunduzeira, tarefa

40 ANTT, Tribunal do Santo Oficio, Inquisi¢io de Lisboa, liv. 274, fl. 239. (81°
Caderno do Promotor).

41 Ibidem, fl. 246.
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que, em outros calundus, era executada por “ajudantes” que possuiam
algum grau inicidtico de participacdo no culto e por vezes tocavam
atabaques. Africanos de outras origens fora da Africa Centro-Ociden-
tal também podiam, em alguns casos, assumir papeis de destaque no
culto: em 1772, o cabo-verdiano Félix liderava uma casa de calundus
na regiio de Mariana.*?

J4 se sugeriu que o termo “calundu” possa ter se tornado uma
espécie de “guarda-chuva” empregado para designar cerimonias de
naturezas muito diversas, perdendo sua especificidade centro-africana
para se tornar, no léxico eclesidstico, mero sinénimo de religiosidade
africana (Kananoja, 2013). Em 1785, por exemplo, no Pasto de Ca-
choeira, na Bahia, uma casa de culto com africanos de origem predo-
minantemente jeje foi designada como “calundu” pelas autoridades
que a invadiram e a debelaram. Jodo José Reis argumentou que os
objetos apreendidos sugerem uma origem fon-gbe das préticas reli-
giosas, aproximando-as do culto aos voduns (Reis, 1988). Nesse caso,
trata-se de um uso do termo “calundu” para designar uma cerimonia
de natureza muito distinta.

Contudo, o que quero sugerir aqui é que, em alguns casos, tal-
vez 0 caminho tenha sido o inverso. Em vez de a palavra “calundu”
ser invocada para designar cerimonias religiosas de origens africanas
distintas, ¢ possivel que, em alguns contextos, a linguagem ritualis-
tica e espiritual dos calundus tenha de fato se difundido para além
dos centro-africanos, envolvendo outros grupos culturais na sociedade
luso-americana. Nao se trata aqui de supor que tenha havido alguma
forma de “dilui¢iao” do sentido préprio do termo (serd que podemos
de fato falar em um dnico sentido préprio para uma palavra com tan-
tos significados e associagoes simbélicas?), mas de imaginar que talvez
os multiplos sentidos associados ao termo calundu tenham se estru-
turado, na América portuguesa, como uma linguagem amplamente
disseminada para designar, expressar e vivenciar experiéncias confliti-
vas e angustiantes ligadas & escravidio. Em vez de designar uma ceri-
monia ou uma religido especifica, talvez o “calundu” tenha sido uma
palavra originalmente ambunda que passou a ser invocada por grupos
mais amplos para falar sobre experiéncias “infamiliares” no contexto
da escravidao.

42 ANTT, Tribunal do Santo Oficio, Inquisi¢io de Lisboa, liv. 318, fl.143. (129°

Cadernos do Promotor)
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CONSIDERAGOES FINAIS

Casos de familias afligidas pela doenca dos calundus, como as de
Conegunda e Cleméncia, levantam questées dificeis sobre a experién-
cia da escraviddao para mulheres africanas nas Américas. Como era a
vivéncia da maternidade para elas, longe de seus grupos de parentesco
originais? Com que sentimentos conflitantes elas tinham de lidar na
criagdo de seus filhos sob o cativeiro? O que elas achavam que estavam
legando a seus descendentes e como se sentiam em relagdo as familias
que podiam recriar nas Américas? Como seus filhos se sentiam em
relagdo a essas herangas familiares? De que formas o prospecto das
alforrias e os conflitos latentes entre escravos africanos, crioulos e mu-
latos, com diferentes condicoes e probabilidades de acesso a liberda-
de juridica, moldava as relacoes entre essas pessoas? Numa sociedade
profundamente desigual, que dramatizava fortemente as diferencas,
mas que oferecia possibilidades reais de mobilidade social, ainda que
estas fossem muito seletivas e desiguais, o que os individuos livres que
tinham antecedentes africanos sentiam em relagdo aos escravos que
nao tinham podido conquistar sua liberdade? Todas essas questoes sao
obviamente muito dificeis de serem respondidas a partir das fontes do-
cumentais que temos a nossa disposicao sem recorrer a algum grau de
especulacio e imaginacio histérica. Mas talvez experiéncias espirituais
como os calundus possam ser lidas como manifestagoes dos sentimen-
tos complexos, ambivalentes e contraditérios que podiam presumivel-
mente emergir nessas situagoes.

Paul Gilroy argumentou que a meméria do trauma da escravi-
dao é um dos aspectos axiais das experiéncias culturais negras no mun-
do moderno. Para o autor, a rememoragio de narrativas de provagao,
violéncia e libertacio no contexto da escravidio ofereceu as culturas
negras da modernidade uma percep¢io descontinua do tempo e da
histéria, configurando uma temporalidade fragmentada, simultanea-
mente fraturada pela violéncia do escravismo e potencialmente aberta
A redencio futura. Trata-se da meméria daquilo que Gilroy chamou
de “sublime do escravo” (Gilroy, 2012). Na América portuguesa no
século XVIII, os calundus ofereceram uma das linguagens disponi-
veis para a codificagio dessa memdria do trauma da escravidio, e fo-
ram espacos para urdir uma nova nogio de tempo em que a simples
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continuidade linear entre o passado e o futuro, entre os antepassados
e os descendentes, simplesmente nio podia mais existir — se é que jd
havia existido.

Em seu estudo sobre o Unbheimliche, Freud sugeriu que o sen-
timento de infamiliaridade estava ligado a episédios traumdticos cuja
rememoragio ¢ dolorosa sobretudo por causa do nosso prdprio inves-
timento emocional nesses eventos. Com base nessa sugestiva indica-
¢do freudiana, Achille Mbembe procurou refletir sobre a meméria do
“trauma negro” (o triplo trauma da escravidao, do colonialismo e do
apartheid) identificando nele um “pequeno segredo”, que consistia no
investimento afetivo que sujeitos negros haviam feito nos processos
histdricos de sua prépria marginalizacio. O fato de elites africanas te-
rem se engajado ativamente no comércio atlantico de escravos, entre os
séculos XV e XIX, ou de terem assumido papeis importantes nos niveis
inferiores da administragdo colonial europeia no continente africano,
entre os séculos XIX e XX, evoca aspectos histéricos desse investimen-
to e dessa implicagdo dos sujeitos negros nos processos histéricos que
levaram 2 espoliagio das sociedades do continente (Mbembe, 2018).
Afinal de contas, o que torna o trauma especialmente doloroso e dificil
de rememorar ¢ sentirmos que participamos de alguma maneira do
processo de nossa prépria violagdo, que aprendemos a investir nele
algo de nossos afetos e quicd de nossos desejos.

Encontramos algo dessa natureza nos relatos dos calundus de
Salvador de 1753. Em todos os casos analisados, uma mescla de sen-
timentos de afeto e distanciamento talvez tenha tornado insuportd-
veis as relagbes entre amantes, entre maes e filhos, entre senhoras e
escravas. Podemos imaginar que amor, desejo, reptdio e violéncia se
misturavam nessas relagées de uma forma afetivamente dificil de re-
solver, e talvez os calundus fossem uma das linguagens pelas quais
esses sujeitos procuraram desfazer os nés de sua afetividade violada
pela escravidio para reencontrar alguma imagem reconhecivel de si,
de sua ancestralidade e de seu legado para o futuro. Essas cerimonias,
bem como o complexo de crengas e afetos a elas associados, expres-
savam os sentimentos de estranhamento em relagdo ao préprio lar
[unhomeliness] por meio dos quais, segundo Homi Bhabha, a histéria
e as estruturas de poder dos mundos coloniais eram as vezes vivencia-
das, numa intimidade intersticial entre o psiquico e o social (Bhabha,

1998, p.29).
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Nio chega a surpreender que essas realidades e conflitos sociais
tenham encontrado sua expressio historicamente adequada por meio
de uma linguagem religiosa e de espiritualidade que, a nossos olhos,
pode parecer confusa, cifrada e misteriosa, alheia a reflexdo racional e
quase impermedvel a uma andlise metodologicamente rigorosa e se-
gura. Se os calundus eram veiculos para falar de um terror indizivel,
entdo faz sentido que sua linguagem nio tenha sido composta por
palavras, mas por doengas, ventos, fantasmas e crises espirituais. Os
calundus exigem que aprendamos a decifrar essas linguagens outras,
que codificam relagdes outras com a memdria e com o tempo, confi-
gurando aquilo que Dipesh Chakrabaty (2008, pp. 97-113) chamou
de “passados subalternos”. E verdade que nio podemos simplesmente
aceitar sem sendes que havia africanos em Salvador enlouquecendo
e morrendo por conta de “ventos” que passavam de umas pessoas as
outras. Sentimos que é nosso dever como historiadores compreender
quais realidades sociais e materiais estavam implicadas nesses aconteci-
mentos e de que forma as multiplas violéncias criadas pela escravidao
produziam tamanhos sofrimentos. Para isso, contudo, é preciso apren-
der a levar a sério essa lingua cifrada de espiritos dos mortos, doengas
€ ventos.

Nio pretendo, obviamente, sugerir que fendmenos espirituais
e religiosos como os calundus sejam as Gnicas vias de acesso a essas
experiéncias e dimensées da sociabilidade e da afetividade de africanos
e seus descendentes na América portuguesa. A historiografia brasileira
desenvolveu amplamente algumas das questoes sobre as relagoes afe-
tivas entre escravos e libertos que elenquei acima recorrendo a uma
variada gama de fontes que revelam aspectos das relagoes familiares
entre escravos, como relatos de viajantes, registros de batismo e de
casamento e testamentos. Encaro experiéncias espirituais como as rela-
cionadas com os calundus como #ma das formas de nos aproximarmos
dessas questdes, em alguns casos colocando em evidéncia as dimensées
conflitivas e angustiantes dessas relagoes. Afinal de contas, tratava-se
de um tipo de aflicdo espiritual, o que nos permite visualizar formas
de expressao consideradas adequadas naquele momento histérico para
experiéncias emocionais dificeis de resolver e de definir.

Por isso mesmo, os problemas metodoldgicos dessa andlise tor-
nam-se em certa medida mais agudos. Ao falar em ventos para com-
preender sentimentos de africanos e seus descendentes nas Américas,
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aproximamo-nos daquilo que Chakrabarty chamava, um pouco jo-
cosamente, de “md Hist6ria”, baseada em formas heterodoxas de co-
dificagdo do tempo e na agéncia de supostas entidades sobrenaturais,
em oposi¢do a uma “boa Histéria” feita a partir de relatos racionais
de a¢bes humanas. E, assim como Chakrabarty, quero sugerir que, as
vezes, a “md Histéria” pode ser tdo interessante e pertinente quanto a
“boa”. Se estamos tentando compreender sentimentos dificeis de ex-
pressar de forma clara e consciente (como sio sempre as experiéncias
traumdticas), entdo é preciso procurar por indicios indiretos que pre-
cisam ser interpretados como “sintomdticos”, ou seja, como indicati-
vos de uma situagdo subjacente que, no entanto, nao estd claramente
expressa — ou melhor, que ndo tem expressao adequada, a nio ser por
meio desses deslocamentos seménticos.*

Assumo de bom grado que esta argumentacio talvez possa exce-
der o limite da especulagio histérica para muitos leitores, mas reafir-
mo a convicgio de que este pode também ser um exercicio revelador
de novas possibilidades de entender as experiéncias de camadas sociais
iletradas e marginalizadas. Se, para algumas pessoas que vivenciaram
situacdes de sofrimento emocional agudo em Salvador em 1753, os
calundus “ndo era[m] uma histdria para se passar adiante” (Morrison,
2011, p. 387) (como a narradora de Amada dizia a respeito da histéria
de sofrimento de Sethe, a ex-escrava que matou sua filha pequena por
um ato de amor), estou convicto de que é nosso dever como historia-
dores encontrar as linguagens para falar desse trauma que todos nds
ainda carregamos.
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3.9

A “DANCA DE NEGROS™ DE ZACHARIAS
WAGENER: COSMOLOGIA BANTO

E EXPERIENCIA RELIGIOSA AFRICANA
NO BRASIL DO SECULO XVII

ROBERT DAIBERT JUNIOR'

m suas aventuras ¢ andancas pelo mundo no século XVII, Zacha-
rias Wagener, um jovem europeu de origem germanica, viveu sete
anos no Recife, entre 1634 ¢ 1641. (Falcao, 1964, p. 4) A regido co-
lonial era na época dominada pelos holandeses, exploradores de uma
préspera produgio de agticar voltada para o mercado internacional. O
rapaz, entdo na casa de seus vinte e poucos anos, assustava-se muito

1 Robert Daibert Junior ¢ mestre em Histéria pela Unicamp e doutor em Histdria
pela UFR]. Professor nos Programas de Pés-graduagao em Histéria e em Ciéncia da Religido
da Universidade Federal de Juiz de Fora.
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com o tipo de animais e com a natureza que encontrava no Brasil Co-
lonial. Além disso, ficava bastante incomodado com o comportamen-
to dos povos indigenas e das pessoas escravizadas, habitantes da capi-
tania de Pernambuco. E assim, mesmo sem entender bem as situagoes
observadas, ele acabou registrando seu estranhamento em imagens que
pintava em aquarelas acompanhadas de pequenas legendas, destinadas
posteriormente a explicar para seus conterrdneos europeus alguns as-
pectos da vida cotidiana no nosso territério colonial.

Neste texto, pretendo interpretar uma dessas aquarelas, intitu-
lada “Dangca de negros” (Figura 1), com base em alguns aspectos cen-
trais da cosmologia banto presentes no ritual retratado em sua compo-
sicio.? De modo complementar, analiso tanto a legenda produzida por
Wagener para acompanhar essa imagem (Wagener apud Tinhorio,
2000, p. 57) quanto também uma outra legenda produzida pelo artis-
ta para a aquarela “Homem Negro” (Wagener, 1997, p. 175).

Figura 1. Danga de Negros. WAGENER, Zacharias. Prancha 105. In:
TEIXEIRA, Dante Martins. (org.). Brasil Holandés: “Thierbuch” e a
“Autobiografia” de Zacharias Wagener. v. 2. Rio de Janeiro: Index, 1997,
p- 193.

2 Este texto é uma versio modificada e ampliada de dois artigos que publiquei nos
tltimos anos (Daibert Jr., 2015; 2020).
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De acordo com James Sweet (2007, p. 179), na aquarela “Danga
de negros” o pintor teria documentado um ritual de calundu, entendido
pelo autor como uma espécie de aglutinacio de variados ritos de cura
praticados originalmente na Africa Central e que tinham em comum
o fendmeno da possessdo por espiritos. (Sweet, 2003, pp. 143-51) No
entanto, até o momento, nio hd evidéncias documentais sélidas nem
consenso na historiografia a respeito da existéncia de calundus colo-
niais bem consolidados nas primeiras décadas do século XVII, nem
especificamente dentro do perfodo de sete anos em que Wagener viveu
na capitania de Pernambuco, o que nos leva a desconfiar da afirma-
¢io de James Sweet. Nao hd dividas de que a cena retratada pelo
pintor guarda indimeras semelhangas com os rituais de calundu que
se consolidario em um contexto histérico posterior. Nesse sentido,
as andlises e os resultados produzidos pela historiografia dedicada ao
tema ajudam bastante na leitura da imagem. A questio é que nio hd
evidéncias de que, no periodo de produgio da aquarela, a aglutinacio
dos ritos variados em torno de uma nova configuracio chamada calun-
du j4 estivesse concluida ou em estdgio avancado. Conforme veremos
no texto, a interpretagio da “Danga de negros” inclusive demonstra o
contrério disso.

Por outro lado, se nesse periodo histérico nio sao conhecidos
ainda calundus bem estruturados, nomeados como tais e com carac-
teristicas comuns, ¢ inegdvel a existéncia e circulacio de rituais que,
embora diversos, tomavam a cosmologia banto como um referencial,
uma espécie de “matriz gramatical” comum, a partir da qual se funda-
mentavam “escritas ¢ falas” de experiéncias e performances religiosas.
A populagao centro-africana, escravizada nas regides que hoje com-
preendem Angola, Congo, Gabao e Cabinda, apesar das diferengas
étnicas, compartilhava o mesmo tronco linguistico: era falante das lin-
guas bantos. Essa base comum permitiu que muitos tragos culturais e
significados religiosos fundamentais fossem compartilhados entre os
diferentes povos dessa grande regido, vista hoje como um espaco geo-
gréfico menos heterogéneo do que se imaginava (Craemer, Vansina &
Fox, 1976, pp. 458-75).

No percurso do texto, farei inicialmente uma incursao na biblio-
grafia dedicada & compreensdo da cosmologia centro-africana banto
em seus aspectos principais. A ideia é apresentar, em linhas gerais,
uma sintese do repertdrio simbélico religioso compartilhado por estes
povos transplantados para o Brasil. Na sequéncia, apds essa exposicao,
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serd possivel realizar a anélise das legendas e o exercicio de interpre-
tagdo da aquarela “Danga de negros”. Ao final, tento evidenciar que
Zacharias Wagener, apesar de sua visio preconceituosa e etnocéntrica,
e mesmo sem ter conhecimento da cosmologia banto, registrou fortes
indicios de que ela sobrevivia ao ser relida e reatualizada no Brasil Co-
lonial por iniciativa da populagio escravizada.

COSMOLOGIA E TRADICOES CENTRO-AFRICANAS

Nas dltimas décadas, as pesquisas académicas revelaram a ex-
traordindria quantidade de escravizados traficados da Africa Central
para as Américas, entre os séculos XVI e XIX. Apesar da superioridade
numérica da presenca dessa populagio banto em relagdo a outros gru-
pos africanos que ingressaram no Brasil, por muito tempo a maioria
dos trabalhos académicos dedicou-se a investigar as herancas da tra-
digdo iorubd, proveniente da Africa Ocidental (Heywood, 2008, pp.
18-9). Felizmente, hoje em dia, encontra-se em curso uma mudanga
de perspectiva em relagio a essa tendéncia.

Segundo Robert Slenes, cerca de 51% dos 10,5 milhées de afri-
canos escravizados que chegaram as Américas eram provenientes da
Africa Central. No mapa demogréfico do trifico, a América Portugue-
sa aparece como o territério que mais importou cativos dessa regido
do continente africano. Os ntimeros s3o impressionantes: 76% dos
4,9 milhées de cativos desembarcados a forga em nosso territério eram
centro-africanos. (Slenes, 2018, p. 64) De acordo com o autor, essas
pessoas escravizadas descobriram desde o continente africano, em sua
jornada do interior dos sertdes rumo & Costa Atlantica — e mesmo
durante a travessia no navio negreiro — que tinham muito em co-
mum. Apesar de diferencas étnicas, compartilhavam a mesma cosmo-
visao banto (Slenes, 2007, p. 116). Mas quais eram os principios gerais
dessa cosmovisio?

Segundo Altuna (1985, pp. 58-9), a cosmovisio banto é estru-
turada com base em uma pirAmide vital, dividida entre 0 mundo in-
visivel e 0 mundo visivel. Em uma ordem hierdrquica de importancia,
no primeiro grupo, encontram-se a divindade suprema, os arquipa-
triarcas, os espiritos da natureza, os ancestrais e os antepassados. No
segundo grupo, estio situados os reis, os chefes de reino, tribo, cla
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ou familia, os especialistas da magia, os ancidos, a comunidade, o ser
humano, os animais, os vegetais, os minerais, os fendmenos naturais e
os astros (Alcuna, 1985, pp. 58- 61).

Segundo a tradi¢do banto, a vida é sustentada por um Ser Su-
premo que reina sobre o universo ¢ sobre os homens, de modo dis-
tante, porém benéfico. Os povos que compartilhavam a cosmovisio
banto acreditavam em um deus Gnico, supremo e criador, chamado
por Kalunga, Zambi, Lessa, Mvidie, entre outros nomes de acordo
com o grupo étnico especifico e com os atributos que se pretendia
destacar nessa divindade como: totalidade da vida, superagao de tudo
em todos, forca e inteligéncia. Segundo essa crenca, apds a criagio do
mundo, o Ser Supremo se distanciou dele, entregando sua administra-
4o aos ancestrais fundadores de linhagens, seus filhos divinizados. Por
ser um deus distante, ele quase nio recebia culto ou adoragao, nem era
representado por imagens. Apesar disso, ele conservava a dinimica e
a ordem do cosmo, mantendo o mundo unido (Munanga, 1996, p.
62; Eboli, 2010, p. 29, Malandrino, 2010, p. 80). Como um Deus
maior e criador do universo, atuava sobre o mundo inteiro, sendo as
vezes concebido como o ancestral original ou ancestral do primeiro ser
humano (Thornton, 2008, p. 86).

Abaixo da divindade suprema, estavam os arquipatriarcas, fun-
dadores dos primeiros clas humanos e dos grupos primitivos que re-
ceberam a vida diretamente de Deus e foram encarregados de perpe-
tud-la.’ Abaixo dessa categoria, ou as vezes considerados como parte
dela, estdo situados os espiritos tutelares ou génios da natureza, que
habitam os lagos, os rios, pedras, ventos, florestas ou objetos materiais.
Esses seres, embora nio possuissem forma humana, exerciam grande
influéncia sobre os homens, notadamente sobre as atividades da caga,
pesca e agricultura. Além disso, criados pelo Ser Supremo, atuavam
sobre os fen6menos da natureza uma vez que estavam ligados ao ar, a
terra, s dguas ¢ a vegetagio (Giroto, 1999, p. 150).

Abaixo desses génios da natureza, ou as vezes confundindo-se
com eles na mesma posigio na pirdmide vital, encontravam-se os ances-
trais, espiritos fundadores de linhagens, venerados por terem deixado
uma heranga espiritual favordvel 4 evolu¢io de sua comunidade. Eram

3 Em algumas comunidades bantos, encontra-se também a crenga nos herdis antigos
ou civilizadores, categoria de introdugio mais recente, encarregados de colaborar com a di-
vindade e introduzir técnicas e inovagées (Altuna, 1985, pp. 58-9; Giroto, 1999, pp. 95-6).
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eles os responsdveis por garantir a solidariedade e a estabilidade de um
grupo no tempo e sua coesao no espago (Lopes, 2008, pp. 149-52). Es-
ses “grandes mortos” receberam do Deus criador a energia vital e atua-
vam como elo entre os homens e essa divindade suprema. Eram figuras
quase miticas e, muitas vezes, nio se tinha conhecimento detalhado
sobre suas histérias (Malandrino, 2010, p. 83). Eram assim conside-
rados fundadores de comunidades ou por terem firmado as primeiras
aliancas com os espiritos da natureza ou por se confundirem com eles.

Os povos bantos, em sua diversidade, atribufam importincia va-
riada aos ancestrais e aos espiritos da natureza. Em alguns casos, esses
tltimos eram vistos como intermedidrios entre a divindade suprema e
os homens, sendo por isso alvo de invocagoes, oferendas e sacrificios.
Em outros, esses espiritos ndo eram concebidos como entidades auto-
nomas e sim como expressoes ou reflexos das agoes do Deus criador.
Havia ainda, por fim, como vimos acima, a compreensio de que esses
seres se confundiam com os prdprios ancestrais (Vansina, 1965b, p.
26; Giroto, 1999, pp. 150-51). Os ancestrais mais antigos, em alguns
casos, podiam ser incorporados ao topo do grupo de espiritos tutelares.
(Slenes, 2018, pp. 66-7) Os congoleses, por exemplo, estabeleceram
correlacbes entre sua religido aut6ctone e o cristianismo e conceberam
Santo Anténio como Ntoni Malau, interpretando-o como um grande
sacerdote que apds viver entre os seres humanos se transformou em
um poderoso espirito tutelar da terra (Souza, 2001, pp. 171-88; Sle-
nes, 2018, p. 67).

Em outros casos, porém, em que prevalecia a distingo entre
espiritos ancestrais e espiritos tutelares, a crenga na agao restrita desses
tltimos sobre determinados territérios pode ser a chave de explicagio
para a introdugio dos caboclos nos cultos afro-brasileiros de matriz
banto. Enquanto por um lado os espiritos ancestrais podiam acompa-
nhar os migrantes em sua experiéncia diaspéricas, por outro, ao chegar
no Brasil, os escravizados precisavam descobrir com os indigenas quem
eram os “donos daquela terra”, espiritos tutelares ligados aquele terri-
tério e natureza, e quais os rituais eram necessdrios para contactd-los
(Slenes, 2018, pp. 66-7). Isso nio significa, no entanto, que os ances-
trais eram abandonados. Pelo contrédrio, continuavam a ser cultuados
enquanto os espiritos tutelares dos novos territérios eram também in-
corporados aos rituais transplantados de sua terra natal para o Brasil.

Logo abaixo dos ancestrais, na hierarquia espiritual, merecia
grande destaque a figura dos antepassados. Mais préximos dos seres
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humanos, eles eram em geral parentes préximos e, como defuntos
mais recentes, eram personalizados. Para que o espirito de uma pessoa
falecida se tornasse um antepassado, era preciso considerar a forma
como ela morreu e a conduta que teve em vida. Era preciso ter dei-
xado as marcas de uma boa conduta moral, ter vivido até a velhice,
nio ter se suicidado, e ter deixado grande descendéncia. Além disso,
o antepassado deveria se manifestar em algum vivo por meio da pos-
sessio, enviando mensagens aos seus familiares com os quais passava
a desenvolver uma relagdo de muita proximidade. Todos esses sinais
apontavam para o perfil do antepassado que, assim como os ancestrais,
passava a ser cultuado e assumia a fungio de intermedidrio entre o
Ser Supremo e determinada comunidade dos vivos. Embora falecidos,
os antepassados continuavam membros ativos do grupo familiar e da
comunidade a que pertenceram durante sua vida. Eles se tornavam os
guardibes e os protetores de seus parentes vivos. Em contrapartida,
o grupo familiar precisava alimenté-los e cultud-los. Caso contrdrio,
eles podiam acabar esquecidos da meméria dos vivos com o passar do
tempo (Malandrino, 2010, pp. 70, 78, 83-8).

Alguns antepassados, em decorréncia de seus feitos notdveis e
da perpetuacio de seu culto no tempo, conseguiam ascender a condi-
¢ao de ancestrais, assumindo um cariter mais divinizado (Alcantara,
2008, p. 37). Em alguns grupos étnicos de matriz banto, os ancestrais
chegavam a atingir alto grau de sacralizagao e podiam até mesmo ser
considerados divindades secunddrias ou, conforme o caso, de primeira
ordem (Lopes, 2008, p. 150). J4 os antepassados que nio atendiam a
esses requisitos preservavam-se mais humanizados, destacando-se no
empenho em aumentar a forga vital de suas familias e comunidades
(Alcantara, 2008, p. 37). Havia situagées também em que determina-
dos antepassados cafam no esquecimento uma vez que deixavam de ser
cultuados na sucessao de geragoes.

Na segunda parte da pirimide, mundo visivel, 0 homem possuia
a maior forca. Nessa categoria, o grau hierdrquico dos seres humanos
variava conforme sua funcio na comunidade. Em ordem de impor-
tAncia encontravam-se: os reis, os chefes do cla, de familias, os espe-
cialistas da magia e os ancidos. Todos eles eram figuras revestidas de
significados sagrados, inclusive os que ocupavam cargos politicos. Para
os objetivos especificos desse texto, merecem destaque os especialistas
da magia ¢ os ancidos. Esses tltimos eram vistos como depositdrios da
plenitude da sabedoria, guardi6es da tradi¢io e espécies de “bibliotecas
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vivas” (Altuna, 1985, p. 171). Geralmente atuavam nas sociedades de
matriz banto como sustentdculos da cultura, transmitindo aos mais
jovens histérias e crencas. Cabia aos ancidos a responsabilidade de to-
mar decisdes que mantinham a unidade do grupo. Por estarem na-
turalmente mais préximos da morte, acreditava-se também que eles
estavam mais préoximos do mundo dos mortos e, consequentemente,
dos antepassados ¢ ancestrais (Silva, 2009, pp. 73-5).

Antes de compreendermos o papel dos especialistas da magia
e caracterizarmos as forgas impessoais, é necessdrio entender melhor
a nogio de forga vital. O sentido geral da cosmovisao compartilhada
pelos povos bantos era que o mundo invisivel governava o mundo
visivel e que este Gltimo atuava e comunicava-se com o primeiro por
meio de interagdes estabelecidas por rituais. Entre os bantos, tais préti-
cas religiosas eram baseadas no complexo cultural ventura/desventura,
espécie de paradigma que entendia o universo como algo constituido
originalmente pela harmonia, bem-estar, satde, seguranca, poder, sta-
tus, riqueza e fecundidade (ventura) (Craemer, Vansina & Fox, 1976,
p- 461). O estado de equilibrio sintetizado pela ideia de forca ou boa
vida, como expressdo da auséncia do mal, era dividido em trés grupos
de valores. O primeiro deles estava ligado a fecundidade que inclufa
gerar filhos, ser bem-sucedido nas cagadas e colheitas. O segundo in-
clufa as no¢des de seguranca e protegio garantidas pela invulnerabili-
dade e impunidade. J4 o terceiro grupo estava associado ao desejo de
melhoria na posi¢io social por meio da prosperidade nos bens mate-
riais (Craemer, Vansina & Fox, 1976, pp. 467-69).

Havia também a crencga nas forgas malévolas que, por meio de
pensamentos e sentimentos malignos, podiam direta ou indiretamente
causar danos como doenga, morte, empobrecimento, esterilidade, cor-
rupg¢io, desavengas, escravidio e toda sorte de experiéncias negativas.
Assim, a ordem natural, estado de equilibrio e felicidade, podia ser
quebrada muitas vezes pela agio de espiritos ou de pessoas que, por
meio da feitigaria, conseguiam impor o infortdnio e a doenga (des-
ventura). Todos os acontecimentos positivos e que traziam felicidade
aos seres humanos eram explicados como aumento da forga vital (ven-
tura), e tudo que trazia sofrimento, dor ou infelicidade era explicado
como diminuic¢io da forca vital (desventura).

A nocio de forca vital é um valor supremo na tradicio banto,
espécie de chave de compreensio de seus fundamentos e concepgio
de mundo. E ela que move os homens e o universo. Nessa visio, o
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mundo ¢ concebido como energia e nao como matéria, de modo que
anogio de for¢a toma o lugar e se confunde com a nogio de ser. Todo
ser é por defini¢io forca e ndo uma entidade estdtica, por isso a pessoa
humana tem cardter dinAmico. Em outras palavras, o ser nio existe em
um primeiro momento para depois ser revestido de for¢a, ou para em
algum momento possuir forca. O ser ¢ for¢a em sua constituigio. Mas
a energia vital ndo se limita aos vivos. Sua fonte é um deus supremo ¢
Gnico que distribuiu essa forca aos espiritos tutelares, aos ancestrais e
aos antepassados no mundo espiritual e, em seguida, no mundo dos
vivos, respectivamente aos reis, chefes de aldeias, de linhagens, an-
cidos, pais, filhos, a0 mundo animal, aos vegetais e aos minerais. Esses
mundos encontram-se inteiramente interligados de modo que, como
numa teia de aranha, nao se pode vibrar um tnico fio sem gerar mo-
vimento em todos os outros. A forga vital pode aumentar ou diminuir
por meio da lei da interagio das forcas, de modo que um ser pode
fortalecer ou enfraquecer outro ser. As prdprias instituicoes sociais e
politicas estio ancoradas nessa nogao (Malandrino, 2010, p. 56; Mu-
nanga, 1996, pp. 62-3).

Por fim, cabe aqui um breve comentdrio sobre as forcas impes-
soais, material imprescindivel para o trabalho dos especialistas da ma-
gia. Dispostas no mundo visivel, segunda parte da pirdmide, logo abai-
xo das forcas pessoais, encontravam-se as for¢as impessoais. Essas forcas
estavam distribuidas da seguinte forma em ordem de importincia: ani-
mais, plantas e minerais. Todas elas proporcionavam energia e vitalida-
de ao homem. Enquanto os animais emprestavam suas caracteristicas,
os vegetais e minerais, conforme sua utilizacio em rituais, guardavam
propriedades ocultas e podiam proporcionar beneficios ou maleficios.
Os fendmenos naturais e os astros, na base da pirdmide, estavam a ser-
vigo dos homens e de suas comunidades. Todas essas forgas impessoais
eram dominadas pelos homens, sobretudo pelos especialistas da ma-
gia, que as utilizavam como instrumentos préprios (Altuna, 1985, pp.
59-60). Ap6s esse percurso, é preciso agora relacionar tais elementos a
aquarela “Danca de negros” e as legendas produzidos pelo artista.
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“FALTOU-TE PAO?": A “ESPERANCA DE OUTRA VIDA MELHOR"

As aquarelas produzidas por Wagener durante sua estada no
Brasil foram inseridas em uma obra intitulada “Livro dos Animais”
(Wagener, 1997). Esse material redne cento e dez pinturas de sua au-
toria, quase todas coloridas, das quais setenta e trés sio de animais,*
dezenove de plantas, raizes e frutas, oito figuras humanas tipicas,’ sete
registram mapas, paisagens com seres humanos, construgées (como
um engenho de agticar e o mercado de escravizados) e ainda alguns
costumes e experiéncias cotidianas. Cada imagem ¢é acompanhada por
um texto explicativo elaborado pelo préprio artista (Falcao, 1964, p.
8). Sugestivamente, quase nenhuma pessoa branca ¢ representada em
seus desenhos, de modo que a maioria das figuras humanas retratadas
¢ de africanos, indigenas e mesticos que aparecem como parte de uma
natureza selvagem em uma publicagio destinada a mostrar aspectos
exdticos do territério colonial da América do Sul para os europeus
(Wagener, 1997).

Na legenda de uma de suas aquarelas intitulada “Homem ne-
gro”, Wagener descreveu uma significativa experiéncia de canto e dan-
ca de africanos e seus descendentes em um ritual de sepultamento.
Segundo o artista, os escravizados tém

[...] a esperanca de outra vida melhor; por causa disso enterram
seus familiares e a eles se dirigem com uma gritaria ridicula e estra-
nha. Sentam-se ao redor da cova e perguntam ao morto, cantando
em coro: “hei, hei, hei, por que morreste? Hei, hei, hei, faltou-te
pdo, farinha, fumo ou cachimbo?” Em seguida a essas multiplas e
intteis perguntas, atiram para dentro da sepultura pedacos de fumo
e toda a sorte de raizes, a fim de que o falecido possa continuar a se
deleitar na outra vida. E voltam do enterro cantando e dancando.
Os [negros] nascidos aqui no Brasil sio chamados criolos, sendo
doutrinados pelos portugueses na fé catélica e pelos holandeses na
calvinista (Wagener, 1997, p. 175).

4 Entre eles: 27 peixes, 17 aves, 29 animais terrestres (mamiferos, répteis, anfibios,
insetos e aracnideos).

5 Sio elas: “Omem Brasiliano”, “Molher Brasiliana”, “Omem Tapuya”, “Molher
Tapuya”, “Omem Negro”, “Molher Negra”, “Mulato”, “Mameluca”.
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Por desconhecer a cosmologia banto e projetar um olhar precon-
ceituoso sobre as prdticas religiosas africanas, Zacharias Wagener nio
entendia os significados desse ritual de sepultamento que presenciou no
Recife. Por que nessas ocasides jogavam oferendas dentro dos timulos,
cantavam, dancavam e gritavam? Para responder tais questionamentos
serd preciso interpretar a legenda acima considerando alguns elementos
da cosmologia banto apresentada na primeira parte desse texto.

Conforme vimos anteriormente, o culto aos ancestrais e antepas-
sados era um meio fundamental de garantir a continuidade ou o fortale-
cimento da energia vital, assegurando assim a ordenagio da vida. E nes-
se sentido que essas entidades demandavam constante atengio dos vivos
para que a cadeia de interagio da forga vital permanecesse ativa (Mu-
nanga, 1996, p. 62; Eboli, 2010, p- 29, Malandrino, 2010, p. 80). As
relagbes entre os homens e suas comunidades com os seus antepassados
eram orientadas pelo principio de veneragio. Os bantos precisavam a
todo tempo atender aos desejos e prescricdes expressos por seus mortos,
o que explica as perguntas que Wagener ouviu no ritual de sepultamen-
to. A interagdo entre eles era marcada por uma 4ansia de comunhio na
qual conviviam sentimentos de admiragio, medo e respeito profundo.

Os antepassados comunicavam-se com seus descendentes por
meio de uma possessio maléfica ou benéfica. No primeiro caso, cabia
a0 especialista da magia promover uma espécie de exorcismo, corrigin-
do distiirbios na cadeia de interacdo das forgas vitais € procurando um
ajuste na relagdo entre o antepassado e o corpo no qual ele se manifes-
tara. No caso da possessdo benéfica, a pessoa que era possuida passava a
ser vista como uma privilegiada e podia até transformar-se, pelo transe,
em um sacerdote ou médium, assumindo funcio de ordculo de modo
que suas palavras se tornavam palavras do antepassado (Eboli, 2010,
p- 33). A possessdo era, portanto, um meio privilegiado para alcangar a
adivinhagio tanto das causas que geraram a perda do equilibrio quanto
dos desejos e necessidades dos antepassados. Sé assim era possivel ob-
ter a cura (recuperagio da harmonia) em seus diversos sentidos.

O que o viajante europeu nio entendeu e apressadamente classi-
ficou como “gritaria ridicula e estranha” (Wagener, 1997, p. 175) era
provavelmente uma possessao, um momento de éxtase, considerado
o ponto central da experiéncia sagrada para parcela significativa de
escravizados centro-africanos, seus filhos e netos nascidos no Brasil,
no periodo colonial. Sem duavida, as oferendas dedicadas aos mortos
¢ depositadas em seus timulos eram uma experiéncia profundamente
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significativa para a manutengio do equilibrio da comunidade escrava,
em consonincia com a cosmologia banto. Em suma, a danca era uma
atividade central na experiéncia religiosa desses escravizados. Por isso,
conforme relata Wagener, eles passavam o domingo todo envolvidos
nesta atividade e, quando voltavam do enterro de seus mortos, se-
guiam cantando e dancando (Wagener, 1997, p. 175).

Em consonincia com a cosmologia banto, no ritual de sepulta-
mento relatado por Wagener, os homens apresentavam oferendas aos
antepassados como forma de influencid-los, obter favores e solucionar
problemas. Por isso, ofereciam aos seus mortos vegetais, fumo, bebidas
alcodlicas, entre outros. Em alguns casos, também eram ofertados sa-
crificios de animais como forma de adensar as relagoes e interacoes en-
tre os dois mundos. Tanto as oferendas como os sacrificios transmitiam
forca vital e recuperavam o equilibrio e a harmonia perdidos, contri-
buindo assim para a retomada da ordem (Malandrino, 2010, p. 93).

Os povos bantos acreditavam que as almas dos mortos tinham
que atravessar a grande massa de dgua para se encontrar com seus an-
tepassados, sem, contudo, abandonar completamente o mundo dos
vivos. Isso porque a morte era entendida nio como exterminio do
ser, mas como diminui¢io de sua energia vital. Nesse sentido, cabia
aos descendentes vivos de um defunto assumir alguns compromissos
diante de seus mortos, prestando-lhes oferendas em suas sepulturas em
troca de suas forgas vitais (Sweet, 2007, pp. 128-9). Assim, era possi-
vel garantir a preservagio ou aumento de tais forcas. Os antepassados
permaneciam ligados ao cotidiano de seus familiares vivos, atuando de
modo influente sobre seus destinos. Para garantir o cumprimento de
regras ¢ padroes morais, eles intervinham em disputas comunitdrias,
assistiam mulheres na hora do parto, garantiam fartura nas colheitas e
ainda protegiam cagadores.

Sugestivamente, na pequena legenda elaborada por Wagener hd
a informacdo de que os crioulos sio descendentes de africanos nas-
cidos no Brasil. O pintor nio entra em detalhes sobre a quantidade
de africanos e crioulos presentes no ritual de sepultamento, nem so-
bre a possivel participa¢io de “brancos” ou indigenas. Mas a mencio
ao termo crioulo sugere que ceriménia contava também com a pre-
senca desse grupo. Em ocasiées como essa, os crioulos (escravizados
ou ndo) tinham a oportunidade de aprender, na prética, com os
centro-africanos, elementos fundamentais da cosmovisdo banto que
podia ser relida e reatualizada no Brasil.

[233]



A COSMOVISAO BANTO NA AQUARELA “DANGA DE NEGROS”
DE WAGENER OU 0 QUE 0 PINTOR NAO ViU

O texto transcrito abaixo foi elaborado pelo artista como uma
legenda explicativa para acompanhar a aquarela “Danca de negros” e
apresentéd-la aos europeus que nunca tinha pisado nessas terras. Nesse
registro, ele documentou um dos raros momentos de folga semanal da
populagio escravizada, que vivia em Pernambuco no perfodo colonial.

Quando os finérios [espertalhdes] terminam sua durissima semana
de trabalho, recebem permissiao para do mesmo modo aproveitar
a seu gosto os domingos, quando, reunindo-se em locais determi-
nados, incansavelmente dancam de manhi i noite com os mais
variados saltos e contor¢oes do corpo, a0 som de tambores e pifa-
nos tocados com muita propriedade, homens e mulheres, jovens e
criangas, no meio da maior confusio, enquanto outros andam em
voltas tomando uma forte bebida feita de agticar chamada de gra-
pe [grapa, garapa]; assim também gastam certos dias santos, nesta
danga sem fim em que acabam tio empoeirados e emporcalhados
a ponto de se tornarem as vezes irreconheciveis (Wagener apud Ti-

nhorio, 2000, p. 57).

Com essas palavras, Zacharias Wagener documentou uma expe-
riéncia singular vivenciada pelos escravizados aos domingos: nesse dia
eles podiam, excepcionalmente, usufruir de seu tempo e movimentar
seus corpos, conforme seus préprios desejos. Sob seu olhar europeu,
a danga parecia desordenada, confusa e, porque nio dizer, selvagem.
Em seu relato, o pintor aparentemente nio aprovou o que disse ter
observado e depois pintado na aquarela: homens, mulheres e criangas
dancando o dia todo em pulos, contorcendo seus corpos, andando em
voltas, ingerindo uma bebida forte e sujando suas roupas. Tudo isso
em um domingo, considerado pelo cristianismo um dia santo. Em sua
visdo, as dancas dos escravizados pareciam profanas e incompativeis
com seu modelo cristdo protestante de experiéncia religiosa.

Assim como no caso do ritual de sepultamento, Zacharias Wage-
ner também ndo tinha elementos para compreender os desejos e agdes
dos escravizados 4 luz de sua cosmologia banto quando, excepcional-
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mente, podiam decidir o que fazer em um dia de folga. Um ponto de
dificil entendimento para Wagener, e para qualquer pessoa que nio
conheca a cosmologia banto, diz respeito a0 movimento dos corpos
dos escravizados em seus dias santos. Se seus corpos eram maltratados
de segunda a sdbado, em uma rotina de trabalhos fisicos forcados e
pesados, porque “incansavelmente dancam de manhi i noite com os
mais variados saltos e contorcoes do corpo, ao som de tambores ¢ pi-
fanos”? (Wagener apud Tinhorao, 2000, p. 57).

Por que faziam isso em um dia considerado santo para os cris-
tdos? Qual o sentido de manter seus corpos durante tanto tempo em
movimento de dangas, pulos e contor¢oes durante o dia santo? Consi-
derando que esse era seu tnico dia de descanso, por que nao escolhiam
atividades em que seus corpos pudessem de fato repousar? Por que
suas roupas ficavam empoeiradas a ponto de ficarem irreconheciveis
no fim do dia? Para responder tais questionamentos, serd preciso tam-
bém interpretar a aquarela e a legenda produzida por Wagener para
acompanhd-la a luz da cosmologia banto.

Na composicio da imagem (Figura 1), o pintor distribuiu de
modo relativamente harménico, no plano principal, um conjunto de
dezenove pessoas africanas ou afrodescendentes, das quais quinze sio
adultas, duas criancas pequenas, um bebé no colo de uma mulher e
uma crianga um pouco maior com um pandeiro nas mios. Todos os
personagens sio negros ¢ estdo integrados na paisagem natural de um
ambiente rural e descampado. H4 apenas uma pequena construgio
situada no canto superior direito da tela que serve apenas como uma
excecdo que confirma a regra, demonstrando que a danga ocorria pos-
sivelmente em um lugar afastado no interior de uma fazenda, longe do
centro urbano de Recife ou dos olhares dos “brancos”.

No conjunto da cena, os gestos e as posi¢oes dos corpos suge-
rem um movimento circular que envolve quase todos os personagens.
Se seguimos uma linha que parte dos musicos, envolve grande parte
dos presentes ¢ termina no personagem que ingere uma bebida em
uma pequena bacia de barro, teremos praticamente um ciclo completo
comum a diversos rituais centro-africano: o uso de instrumentos de
percussio, a invocagio de espiritos (muitas vezes de defuntos a quem
se prestava oferendas), a possessio, a adivinhagio e a busca da cura de
doengas (Figura 2).
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Figura 2. Dan¢a de Negros. WAGENER, Zacharias. Prancha 105. In:
TEIXEIRA, Dante Martins. (org.). Brasil Holandés: “Thierbuch” e a
“Autobiografia” de Zacharias Wagener. v. 2. Rio de Janeiro: Index, 1997,
p. 193.

Um primeiro aspecto a ser destacado nesse passeio circular diz
respeito 4 musica tocada pelos instrumentistas. Se comegarmos a olhar
o movimento do circulo pelo canto esquerdo da aquarela, teremos o
comeco do ritual por meio do toque dos instrumentos. Nesse local
vemos trés homens sentados sobre um tronco de drvore, enquanto dois
tocam atabaques, um toca canzd (reco-reco). H4 também um quarto
musico segurando uma espécie de pandeiro sobre o qual falarei adiante.
No inicio, os cAnticos ¢ o toque de instrumentos de percussio prece-
diam a0 mesmo tempo em que faziam parte da invocagio dos espiritos
ancestrais, estimulando o transe de possessio. Na histéria da didspora
africana no Brasil, os tambores eram considerados instrumentos sa-
grados por emitirem um som portador da energia vital. Esses objetos
eram tratados com extremo respeito e chegavam a receber sacrificios e
oferendas por serem interpretados como veiculos de contato entre o
mundo dos vivos e as entidades sobrenaturais (Lopes, 2004, p. 639).

Seguindo o percurso circular, vemos que um dos instrumen-
tistas no toque do atabaque levanta a mio, representando um movi-
mento de sobe e desce como gesto de percussao do instrumento. Ao
mesmo tempo, sua mao parece também apontar, talvez, para a mulher
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que ocupa o centro da cena. Ela é possivelmente a oficiante principal
do rito, dividindo talvez essa fun¢io com 0 homem com um cocar de
penas coloridas na cabeca. Com os olhos arregalados ¢ olhar direcio-
nado para o alto, a mulher destaca-se por ter a pele mais clara do que
os demais. De acordo com Renato Silveira, ela abre os bracos para o
céu como se estivesse iluminada, mas, segundo o autor, é provével que
o pintor tenha destacado em seu rosto o pé de mpemba, usado para
facilitar o acesso a0 mundo dos espiritos. (Silveira, 2006, pp. 189-90)

Nos rituais de origem centro-africana era comum a aplicacio
desse material no corpo ou na face do sacerdote para facilitar seu
acesso a0 mundo dos mortos, onde habitavam os antepassados que
deveriam possui-lo. A hipétese do autor parece fazer algum sentido,
sobretudo se considerarmos a presenca de uma pequena nuvem de
poeira que desce das maos de um homem e atinge parte das roupas
da oficiante ou, quem sabe, segue 0 caminho inverso. Pelo desgaste da
imagem, ou talvez por inten¢io deliberada do artista, a nuvem de pé
mistura-se a roupa da oficiante de modo que ¢ dificil distinguir os dois
elementos (Figura 3).

Figura 3. Danca de Negros. (Detalhe) WAGENER, Zacharias. Prancha
105. In: TEIXEIRA, Dante Martins. (org.). Brasil Holandés: “Thierbuch”
e a “Autobiografia” de Zacharias Wagener. v. 2. Rio de Janeiro: Index,
1997, p. 193.
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De acordo com a cosmologia banto, apds a morte, os espiritos
deixavam seus corpos e migravam para o mpemba, mundo subterrineo
do barro branco. Assim, essa substincia passou a ser considerada o
simbolo dos mortos benevolentes e era por isso muito utilizada como
elemento de protecdo entre os centro-africanos. (Sweet, 2007, pp.
177-8). No relato de Wagener, o excesso de “sujeira”, que deixava os
participantes irreconheciveis ao final do dia, pode ser consequéncia
tanto do uso do pé de mpemba quanto do fato de que os participantes,
durante a possessio, deitavam-se no chio. Em todo caso, ¢ sugestivo
que o artista tenha escolhido representar a poeira justamente no centro
da imagem, destacando a figura da oficiante com a cor de pele visivel-
mente mais clara em relagio aos demais personagens. Como figura
central do rito, ela possivelmente tinha maior contato com o pé por
ser a responsdvel por receber em seu corpo o espirito de algum ances-
tral e, por isso, talvez estivesse mais branca por ter se jogado no chio
nos momentos de éxtase durante a possessio.

A possessio era percebida como dpice da experiéncia religiosa,
em que espiritos de ancestrais assumiam o controle do corpo do ofi-
ciante do ritual e falavam por meio dele. Trata-se de um éxtase, mo-
mento em que o mundo invisivel se manifesta no mundo visivel e o
corpo se tornava o palco dessa manifestacao, abrigando em si o espirito
dos ancestrais. Em consonancia com a cosmologia banto, a experiéncia
de possessio permitia ao especialista da magia incorporar as energias
de seus antepassados, socializando seus saberes ¢ promovendo a cura
de diversos males, aliviando assim as dores do cativeiro (Antonacci,
2009, p. 62). Ap6s saltar e cair ao chido por algum tempo, o possuido
permanecia imével como se estivesse morto (Nogueira, 2009, p. 3).

Em seguida, por meio da adivinhagio, o oficiante do rito pro-
movia um diagnéstico dos males que afligiam os seus clientes. Em
geral, descobria-se que a causa da doenga ou perturbacio estava asso-
ciada a alguma feiticaria feita por um inimigo do cliente. Ao entrar em
transe embalado pelo som dos atabaques tocados por seus ajudantes, o
oficiante geralmente produzia urros e sua voz era alterada, sinalizando
a presenca incorporada de um antepassado que conversava com seus
descendentes, respondendo a perguntas ¢ prestando consultas (No-
gueira, 2009, p. 5; Sweet, 2007, p. 167). Os sacerdotes, vulgarmente
conhecidos como feiticeiros, atuavam como médiuns e invocavam o
espirito de um antepassado, que entrava em seu corpo e conversava

com as pessoas presentes (Sweet, 2007, p. 173; Nogueira, 2009, p. 3).
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Curiosamente, na aquarela de Wagener, hd uma segunda figura
incluida no movimento circular que parece ocupar também a fun-
¢ao de oficiante ou ao menos um lugar de grande prestigio. Segundo
Marina de Mello e Souza, a presenga de penas em imagens religiosas
catélicas ou na cabeca dos participantes das congadas no Brasil deve
ser entendida como uma heranca da Africa Central. No mundo banto,
como um simbolo de poder, as penas eram usadas na cabeca do ngan-
ga, espécie de sacerdote, representando sua ligacio e capacidade de co-
municagao com os espiritos, em alguns casos especialmente em rituais
de adivinha¢io. Como um médium, muitas vezes ele também inseria
as penas em estdtuas ou em objetos revestindo-os simbolicamente de
poderes sobrenaturais que facilitavam o contato com o mundo dos
mortos (Souza, 2002, pp. 133-7).

De acordo com o Alexandre Marcussi, no caso especifico dos
rituais de calundu que se consolidaram no Brasil colonial muito tem-
po apds a pintura da aquarela de Wagener, sdo raros os casos em que
havia mais de um oficiante responsével pela possessio, adivinhagio e
cura. Normalmente havia apenas um lider que atuava como médium
sacerdote e reunia em sua figura todas essas fungées. As poucas ex-
cecoes encontradas pelo autor na documentagdo inquisitorial dizem
respeito sobretudo a calunduzeiros casados (Marcussi, 2015, pp. 123-
4). A possivel presenca de dois oficiantes na aquarela de Wagener pode
talvez ser explicada por essa situacio.

H4, no entanto, outra hipdtese que merece aprofundamento
futuro. Wagener pintou sua aquarela entre 1634 ¢ 1641, momen-
to em que os chamados calundus coloniais nio estavam ainda bem
estruturados e delineados. Nesse sentido, é possivel que a cerimdnia
presenciada pelo pintor em Pernambuco seja muito mais préxima de
um grande complexo ritual de cardter terapéutico chamado de ngoma,
amplamente difundido na Africa. De acordo com Alexandre Marcus-
si, os calundus beberam de diversas fontes de rituais centro-africanos
de modo que sua origem parece estar associada a uma condensacio na
cidade de Luanda de diversas préticas terapéuticas disseminadas nas
sociedades centro-africanas, derivadas sobretudo do grande complexo
terapéutico do ngoma. Também conhecido como “culto de afli¢io”,
o ngoma (palavra que significa tambor) era a matriz de um conjunto
de rituais caracterizados pela presenga de musica, dangas e toque de
tambores em cerimonias que, apds a obtencio de diagndsticos produ-
zidos por meio da adivinhagio, promoviam a cura de doengas, com
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intervencio de entidades espirituais, contando ou nao com a possessio
espiritual direta (Marcussi, 2015, pp. 32-3, 40-1).

Uma diferenca entre os calundus coloniais e o complexo do 7go-
ma é que neste Gltimo a adivinhagio e a cura podiam ser executadas
tanto pelo mesmo curandeiro quanto por dois especialistas distintos
(Marcussi, 2015, p. 41). Essa pode ser uma explicagio para a possi-
vel presenca de dois oficiantes no ritual representado na aquarela de
Wagener. Em todo caso, a questao ¢ de dificil interpretacio e merece
aprofundamento em pesquisas futuras.

Se observarmos bem a aquarela, hd um circulo menor forma-
do pelos dois provdveis oficiantes, outras duas mulheres bem-vestidas
com roupas coloridas e aderecos e ainda cinco outras figuras humanas
seminuas que trajam tangas curtas, rasgadas ou rusticas (Figura 4).
O oficiante geralmente vestia-se com roupas especiais, portava fitas e
penas na cabeca e contava com dois ou mais assistentes, encarregados
de tocar os instrumentos, dancar e auxilid-lo na preparacio da invo-
cac¢do, nas oferendas e no preparo das ervas e raizes (Sweet, 2007, pp.
178-84). E preciso pensar com aten¢iao nas pessoas que participam es-
pecificamente do ritual dentro desse espago. Com exceciao do homem
com um cocar de penas na cabega e das trés mulheres bem-vestidas
que formam no conjunto de suas posi¢bes uma figura triangular, as
demais pessoas seminuas dentro do pequeno circulo podem, talvez,
ser clientes em busca de cura e solugdo para seus problemas, distin-
guindo-se dos assistentes que ja portavam simbolos e vestes diferencia-
dos. Outra hipétese possivel é que a diferenca no uso das roupas pode
indicar tanto a participagio de escravizados domésticos (com corpos
mais cobertos) quanto de escravizados da lavoura (seminus). Por fim, é
possivel também conjecturar que o contraste entre as roupas dentro da
roda pode sugerir uma hierarquia entre os oficiantes, seus assistentes
mais préximos e pessoas com um grau menos elevado em uma escala
de iniciagao.
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Figura 4. Danga de Negros. WAGENER, Zacharias. Prancha 105. In:
TEIXEIRA, Dante Martins. (org.). Brasil Holandés: “Thierbuch” e a
“Autobiografia” de Zacharias Wagener. v. 2. Rio de Janeiro: Index, 1997,
p- 193.

E assim, ao observarmos tais pessoas, dentro dessa roda menor
que funciona como um nucleo especial do espaco sagrado, (Fgura 4)
percebemos a agitacdo de seus corpos, demonstrando assim a circu-
lagdo da energia vital entre o mundo visivel dos corpos e o mundo
invisivel dos espiritos. Uma variagdo possivel também no contexto das
primeiras décadas do século XVII diz respeito ao nimero de pessoas
que entravam em transe.

A pintura de Wagner pode talvez sugerir um transe coletivo
dentro dessa roda menor, situagio que destoa dos relatos tipicos dos
calundus coloniais que vao se estruturar posteriormente e que trazem
o transe como algo quase sempre restrito ao oficiante ou ao iniciado
que ocupard em breve essa fungio. Em todo caso, o movimento dos
corpos dentro da roda é um elemento que diferencia seus participantes
em relacio aqueles situados fora desse pequeno circulo, como as mu-
lheres com lengo na cabeca que nio dancam. Se os participantes do
pequeno circulo nio compartilham um momento de transe coletivo,
¢ possivel pelo menos perceber que todos participam sem ddvida de
um momento ritual especifico mais préximos de suas liderangas espi-
rituais.
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Novamente de volta ao circuito maior (Figura 2), encontramos
no fim do percurso um homem que ingere uma bebida ou preparo e
se posiciona em pé préximo dos musicos, mas atrds do tronco. O que
sua figura e seu gesto representam? Pode-se conjecturar que se trata
de uma pessoa cansada e com sede que resolveu descansar um pouco,
ausentando-se do ritual por um tempo. Podemos também levantar
uma outra hipétese possivel. Trata-se provavelmente de um cliente
que procurou os servigos espirituais em busca de cura ou solugio para
algum problema. Na legenda que acompanha a imagem, Wagener fez
questio de salientar seu estranhamento em relagio ao uso de bebidas.
Embora na aquarela apenas uma pessoa tenha sido representada inge-
rindo a substincia no momento do ritual, o artista relata na legenda
que os participantes “[...] andam em voltas tomando uma forte bebi-
da feita de agticar chamada de grape [grapa, garapa] [...]” (Wagener
apud Tinhorio, 2000, p. 57).

Wagener afirma que a bebida consumida no ritual que presen-
ciou era forte e feita apenas de agticar. Nio sabemos se ele chegou a
experimentd-la, mas pelo grau de etnocentrismo de seus relatos, é pos-
sivel supor que ele tenha assistido o ritual de uma certa distdncia. Ou
talvez ele ndo tivesse condicdes de conhecer todos os ingredientes da
bebida, caso a tivesse experimentado. Independentemente do tipo de
substancia utilizada naquela ceriménia, importa dar énfase a presenca
e recorréncia de seu uso ritual. As matérias-primas podiam variar en-
quanto a estrutura bésica do ritual sobrevivia por meio de suas atuali-
zagoes. Ou seja, os rituais religiosos orientavam-se pelos principios da
cosmologia banto, sofrendo pequenas variagbes, como por exemplo
a mudanga do tipo de ingrediente usado na preparagio das bebidas
que, juntamente com as dancas, favoreciam o transe e a invoca¢io dos
espiritos (Sweet, 2007, p. 178).

O oficiante muitas vezes durante o transe preparava misturas de
rafzes e ervas e as oferecia aos clientes que chegavam a vomitar ou de-
fecar durante o ritual, expelindo assim os espiritos malignos e objetos
mdgicos que os atormentava. Para agradar aos antepassados, também
eram feitas oferendas de comidas e bebidas aos mortos, as vezes inge-
ridas pelo oficiante. Entre as oferendas mais comuns, figurava o alud,
um preparo alcodlico feito da fermentagio de anands, farinha de milho
e de arroz. Essas ofertas serviam também para apaziguar os espiritos
mais zangados, estimulando sua cooperagio (Sweet, 2007, p. 178).
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Fora da roda (Figura 4) encontramos duas mulheres com pos-
turas bem similares. Ao contrdrio da grande maioria dos personagens,
as duas nio estao dangando nem usam roupas coloridas ou aderecos
como as outras trés que participam do circulo menor. Seus trajes sao
claros, talvez brancos, assim como o pano em suas cabegas. Elas pare-
cem usar apenas saias compridas, deixando seus troncos e bragos total-
mente nus. Situadas fora dessa roda menor, ambas esticam o brago e
apontam em uma dire¢io. A mulher sentada embaixo da drvore parece
indicar algo para as criangas que estdo sob seus cuidados. J4 a outra
mulher que se posiciona em pé, com um bebé no colo préximo a um
de seus seios, parece apontar para outras cinco pessoas que se mistu-
ram 2 paisagem, bem longe da cena, no plano de fundo da tela. Seriam
criangas brincando distraidas ou pessoas adultas escravizadas, usando
seu dia de descanso para trabalharem para si na lavoura, algo que de
fato era permitido? Essas pessoas portam enxadas e varas de pescar ou
simplesmente pedagos de madeiras e/ou pequenas lancas como objetos
de diversao? Dificil saber.

A mulher sentada debaixo do coqueiro, no canto inferior es-
querdo da imagem, parece cuidar de trés criangas. Uma delas engati-
nha enquanto a outra estd situada de pé ao seu lado, ambas estio posi-
cionadas de costas para o ritual e olham para nds, espectadores (Figura
5). A excegio diz respeito & terceira crianga que, ao contrdrio de todas
as outras retratadas na aquarela, demonstra interesse em participar do
ritual. Essa personagem diferencia-se também das demais pela faixa
etdria. Podemos considerd-la como uma crianca maior do que as ou-
tras, talvez numa fase hoje classificada como pré-adolescéncia. Ela faz
parte da orquestra? Ou atua como um auxiliar, entregando um instru-
mento musical ao sacerdote que parece se preparar, colocando o cocar
de penas na cabega? A posigio desse menino em rela¢io ao conjunto
da aquarela é a mais enigmatica. Ele nio faz parte exatamente da equi-
pe de musicos nem se posiciona ao lado deles. Por outro lado, também
nio estd mais inserido no grupo de criancas que brincam distraidas
alheias ao ritual. A crianga se direciona para dentro do circulo menor
onde a experiéncia religiosa acontece de modo intenso. A crianga es-
taria seduzida pelo ritual, ao se posicionar com um pé atrds e outro
na frente em dire¢ao a roda, simbolizando um passo, uma transicio
rumo 2 vida adulta? Serd esse 0 mesmo destino das demais criangas
quando crescerem um pouco mais? Ou sua dispersio pela aquarela
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sugere outros caminhos possiveis mediante contato com grupos diver-
sos como indigenas ou mesmo com os “brancos” colonizadores?

Na cena, a crianga segura um pandeiro aparentemente sem pele,
significado que merece ser investigado em pesquisas futuras.

Figura 5. Danga de Negros (Detalhe) WAGENER, Zacharias. Prancha
105. In: TEIXEIRA, Dante Martins. (org.). Brasil Holandés: “Thierbuch”
e a “Autobiografia” de Zacharias Wagener. v. 2. Rio de Janeiro: Index,
1997, p. 193.

A presenga de criangas distribuidas ao longo da aquarela em vé-
rios locais fora do circulo ritual, duas delas inclusive dirigindo seu
olhar para o espectador, indica talvez um apelo do artista em favor da
“salvacdo” desses pequenos. Se considerarmos o olhar etnocéntrico do
pintor e sua visdo preconceituosa em relagdo as expressdes culturais
dos africanos e afrodescendentes, sua tela pode ser vista também como
um apelo civilizatério europeu para que aquelas pessoas abandonem
préticas consideradas por ele selvagens e profanas. Mesmo criticando
a cena que presenciou e nio entendeu, o pintor nos permite perceber
que as criangas eram levadas pelos adultos para vivenciar esses momen-
tos rituais, na tentativa de tornd-los familiares & sua prética religiosa.

Por um lado, o estranhamento do pintor é fruto de sua visio et-
nocéntrica pois, como era comum em sua época, suas préprias referén-
cias europeias ¢ sua compreensdo de experiéncia sagrada sio tomados
como cédigos de conduta desejados, corretos ou mesmo superiores aos
dos povos colonizados. Por outro lado, de modo complementar, tam-
bém ¢ possivel afirmar que a percepcio de Wagener era acompanhada
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por um profundo desconhecimento a respeito das tradigées religiosas
e da cosmologia africana banto.

Assim como muitos outros observadores e viajantes europeus
que passaram pelas Américas durante o periodo colonial, Wagener in-
terpretava experiéncias culturais ndo europeias como inferiores, equi-
vocadas ou nio civilizadas. Essa percep¢do aparece em vérias passagens
de seu livro. Quando trata dos Tapuias, por exemplo, ele afirma que
esses indigenas sao “[...] gente pobre, de todo cega e ignorante, nada
sabendo de Deus nem de sua Divina Palavra. Honram, servem e ado-
ram o deménio, com quem tém grande afinidade” (Wagener, 1997, p.
168). Sua visio a respeito dos africanos escravizados e seus descenden-
tes no Brasil Colonial nao destoa desta interpretagio.

Apesar de representar personagens dispersas pela paisagem, so-
bretudo criangas, Zacharias Wagener acabou retratando elementos
fundamentais de um ciclo ritual centro-africano. A leitura da aquarela
por meio do movimento circular maior (Figura 2) sugere uma certa
sobrevivéncia da nogao de forga vital percorrendo a cena. Movidas
por essa visio, as comunidades centro-africanas preservavam o valor
da solidariedade, entendida como vivéncia compartilhada dessa ener-
gia. Nessa teia, a pessoa estava diretamente conectada aos membros
daquela localidade, aos reis, chefes e sacerdotes, aos seus descendentes,
ascendentes, antepassados, ancestrais e & propria divindade suprema.
Todos se influenciavam mutuamente, fosse para aumentar a vida, fos-
se para debilitéd-la. Como parte de uma cadeia hierdrquica, um ser hu-
mano (em sua prdpria forca vital) estava subordinado a outras forgas
vitais maiores ou mais desenvolvidas do que a sua prépria forga. Acima
do ser humano estavam seus pais, os feiticeiros, seus antepassados, seus
ancestrais. Todos eles tinham o poder de influenciar sua vida, forta-
lecendo ou enfraquecendo sua forga vital (Malandrino, 2010, p. 56;
Munanga, 1996, pp. 62-3).

Apesar da dispersdo de personagens na aquarela de Wagener,
encontramos na cena uma tentativa de reconstituigio desses preceitos
da cosmologia banto em uma comunidade de escravizados no Recife.
A mulher com o bebé no colo, ao apontar para as pessoas no plano
de fundo da tela, talvez expresse uma preocupagio com a (re)inser¢io
delas na cadeia de interagdes que garantia o equilibrio e o bem-estar
da comunidade por meio da circulag¢io da energia vital. Nesse senti-
do, sob o manto da cosmologia banto, os desafios impostos pela dids-
pora na (re)constituicdo das comunidades em novo territério eram
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enormes. Se por um lado, pessoas que ocupavam posigoes importan-
tes na pirdmide vital eram fisicamente eliminadas ou dispersadas pelo
tréfico, por outro era ainda possivel levar para o novo mundo os velhos
ancestrais. No interior das senzalas ou nas fazendas e 4reas rurais, no
entanto, havia também o desafio de encontrar outros grupos étnicos
africanos, além da possivel convivéncia com indigenas ou “brancos”.

Os povos que compartilhavam a cosmologia banto s6 enten-
diam a vida no sentido comunitdrio. Viver nio era simplesmente
existir, mas sim interagir com a comunidade, estar em movimento
nessa grande cadeia de relagbes e conexdes expressas na pirimide vi-
tal, movimentando-se pela comunidade, com a comunidade ¢ para
a comunidade. Isso nio significava de modo algum viver em igual-
dade jé que, como vimos, havia gradagoes que distinguiam a forca
vital dependendo da proximidade com os antepassados e ancestrais,
na hierarquia das forgas, dispostas na pirimide. Quanto mais perto
dessas entidades, maior o nivel de for¢a vital, quanto mais afastado,
maior a debilidade. (Altuna, 1985, p. 47, 56, 434; Tempels, 1961) A
aquarela de Wagener apresenta assim a cena de um esforco, em curso,
de (re)constitui¢io e/ou de sobrevivéncia de uma comunidade afetada
pela violéncia imposta pela didspora e que busca na leitura da cosmo-
logia banto os recursos necessdrios para alcangar ventura, afirmacio
de sua identidade e recuperacio de equilibrio, por meio da circulagio
da energia vital entre o0 mundo dos mortos ¢ o mundo dos vivos. Essa
dinimica parece ser a chave de compreensio da aquarela “Danca de
negros” de Zacharias Wagener.

CONSIDERAGOES FINAIS

O conhecimento da cosmologia banto, a partir de suas dina-
micas de renovacio e atualizagdo, traz elementos significativos para
interpretagdo dos rituais incompreendidos por Zacharias Wagener,
mas fortemente praticados pelos escravizados. Curiosamente, as dan-
¢as que o jovem viajante viu e ndo conseguiu entender no século XVII
podem ser compreendidas hoje, gracas ao avanco das pesquisas histo-
riograficas e & sobrevivéncia de seu olhar estrangeiro, materializado em
sua aquarela “Danca de negros”.
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Os elementos apresentados neste texto nos permitem langar um
olhar diferenciado sobre a aquarela “Danca de negros” de Zacharias
Wagener (Figura 1). Mesmo sem entender muito bem o que observa-
va em Pernambuco, no século XVII, o artista presenciou dois rituais
de matriz centro-africana, ambos conduzidos pelos escravizados que,
por meio do raro movimento livre dos seus corpos, recriavam valores
e significados religiosos ancestrais de sua terra natal. Por meio de sua
danga, eles ritualizavam a circulagio da energia vital, transmitida pela
sua tradi¢do oral em cinticos, performances, oferendas e possessoes.
Para isso, acionavam a cosmologia banto que de algum modo sobre-
vivia em seus principios fundamentais, a0 mesmo tempo em que os
rituais eram ressignificados na América Portuguesa.

Nesse sentido, a imagem produzida por Wagener pode ser inter-
pretada como um registro dos primérdios do movimento de recriagio
e adaptagdo de um ritual centro-africano no Brasil antes da consolida-
¢ao dos calundus coloniais. Nesse processo, ao longo do tempo, houve
posteriormente mudangas em relagio aos instrumentos musicais, ao
ndmero de oficiantes, 2 quantidade de pessoas que entravam em tran-
se, ao tipo de oferendas produzidas no espaco ritual e a0 nimero de
assistentes. Por outro lado, permaneceram os principios de compreen-
sd0 a respeito da comunicagio entre o mundo dos vivos ¢ o mundo dos
mortos, a importincia dos ancestrais, a nogao de circulagio da energia
vital, bem como as fungées divinatdrias e terapéuticas dos rituais.

Em linhas gerais, é possivel perceber na imagem e nos textos
produzidos pelo jovem pintor a sobrevivéncia dos principios funda-
mentais da cosmovisio banto em um contexto ritual. Nesse sentido
encontramos: a presenca dos instrumentos musicais como elementos
de invocagao, a danga, os pulos e a contor¢do de seus corpos como ca-
minho e manifestacio do transe, a presenca da pena e da mpemba como
elementos de contato entre 0 mundo dos mortos e 0 mundo dos vivos
por meio da possessio de ancestrais, uma possivel adivinhagio, seguida
da (provdvel) ingestao de um liquido ou preparo de ervas como recur-
so terapéutico. Todos esses passos eram acionados, conforme a cosmo-
logia banto, como recurso de busca pela restauracio do equilibrio por
meio da circulagio da energia vital. Tais elementos evidenciam que o
repertério simbélico da cosmovisio banto servia de matriz ¢ funda-
mento para uma tentativa de (re)constituicdo dos lagos comunitdrios
por meio de recursos herdados dos rituais centro-africanos.
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O que Wagener pintou e classificou como uma “danca sem fim”,
era na verdade uma danca de fato demorada aos seus olhos, mas uma
danca com fim, ou seja, com uma finalidade muito clara, ao menos
sob o ponto de vista de seus participantes, conforme vimos em nosso
percurso circular pela aquarela. Nas ocasioes raras ¢ excepcionais em
que podiam colocar seus corpos em movimento, os escravizados ob-
servados pelo artista promoviam um encontro com o sagrado girando
em circulos, invocando ancestrais, promovendo adivinhagées e curas,
ativando assim sua capacidade de transcender por meio da circulagio
da energia vital, conforme os preceitos da cosmologia banto. Tratava-
-se de um esfor¢o em favor do fortalecimento da comunidade. Esse era
o sentido do movimento constante dos seus corpos num dia em que
Wagener esperava encontrd-los em situacio de descanso. Pelos signi-
ficados extraidos de sua cosmologia materializados em seus rituais, é
que eles conduziam o sepultamento de seus corpos daquela maneira e
deixavam suas roupas empoeiradas no domingo de folga.

Nesse processo, por meio da circulagio da energia vital em seus
rituais, o acesso ao repertério de sentidos e significados extraidos da
cosmologia banto era fundamental para a reconstitui¢io e sobrevi-
véncia de suas comunidades, para cura dos sofrimentos e dores do
cativeiro, articulacdo de resisténcias e solidariedades contra a opres-
sdo colonial e ainda superacio de situagoes de desventura e doenca.
Diante das tentativas de castracio e controle de suas manifestagées, a
danga ritual construiu uma memdria corporal de signos religiosos nio
verbais, numa rede de resisténcias, em que o movimento dos corpos
em experiéncias religiosas proporcionava momentos de catarse e trans-
cendéncia por meio do contato com o universo ancestral (Tavares,
2000, p. 478). Seus corpos ritualizados construiram assim narrativas
que atravessaram a Histéria do Brasil e chegaram aos dias atuais, em
tantos outros movimentos circulares, em rodas nos terreiros das reli-
gi6es afro-brasileiras, em comunidades onde suas histérias ainda hoje
sdo cantadas e dancadas.
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3.6

A NACAO ANGOLA NO | ENCONTRO DE
NACOES DE CANDOMBLE'

ESMERALDO EMETERIO DE SANTANA

uito boa-noite, senhores e senhoras. Falar da nacio angola,?
muito embora talvez eu nio tenha talento para tal, me envaide-
ce, por fazer parte dela.

1 Palestra proferida no “I Encontro de Nagoes do Candomblé”, promovido pelo
Centro de Estudos Afro-Orientais (CEAQO), da Universidade Federal da Bahia (UFBA),
de 1 a 5/6/1981, e publicada nos anais desse evento (I Encontro de Nagies do Candomblé,
Salvador, Ianamd, CEAO, 1984, pp. 35-7). Nessa edigio reproduzimos a palestra sem a
transcri¢io do debate que a ela se seguiu. Incluimos notas de rodapé (elaboradas por Vag-
ner Gongalves da Silva) para propiciar ao leitor ndo especializado um entendimento mais
amplo de algumas afirmagoes do palestrante. Agradecemos a0 CEAO pela oportunidade de
republicagdo.

2 Nagdo é o termo que designa as vérias modalidades rituais do candomblé em re-
lagio aos povos origindrios da Africa que no Brasil deram continuidade aos seus cultos. No
caso, a nagdo angola abrange os ritos trazidos pelos povos da Africa Central, onde se encon-
tra paises como Angola, Mogambique, Congo etc., denominados bantos. Para diferenciar
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Quero crer que os angolanos que vieram para aqui, por uma de-
ficiéncia, nos trouxeram bem poucas coisas, e nio sei como, é trabalho
alto, de muita gente mesmo, com sacrificio, é que cultuam o angola.
Porque, como nés sabemos, os angolanos presos como escravos foram
os primeiros a chegar ao Brasil, e talvez em maior ndmero na Bahia.
Mas eram pegos “a dente de cachorro”, como se diz e, mesmo eles
sendo “feitos”,’ ndo tinham tempo de se despedir dos parentes, muito
menos de trazer seus mistérios da sua seita, seus otds e bacias, ou, como
¢ chamado na nagao-angola, it4, que é a pedra do seu “santo”,* eles nao
voltaram 14, para apanhar.

Outra, eles eram bem modernos,” porque, para se vender es-
cravos, se escolhiam os mais modernos, porque a tendéncia era durar
mais, ter mais forga para trabalhar e, como nés sabemos, a nagio an-
gola é um pouco fechada, e ninguém consegue aprender nada antes
de sete ou quatorze anos, mesmo sendo “feito”, é quando terd a sua
liberagdo. Antes disso, ele é classificado “menino” e nio vé determi-
nadas obrigacoes etc. A menos que o terreiro nio esteja usando, como
deveria usar, o que os antepassados nos trouxeram.

Eu, ja muito velho, foi que vi determinadas obrigacdes. J4 con-
firmado,® talvez com mais de dez anos, ainda nao podia ver determi-
nadas coisas. S6 aqueles mais velhos passavam 14 para dentro: “Vocé
ainda néo pode ir; vocé é menino”. Dai nds nio sabemos muitas coisas
desta grande nacgdo que é o angola.

Eu fiz um esquema, para tentar — dentro do temdrio que me foi
fornecido — ver se levo ao conhecimento dos presentes alguma coisa
que venha orientar os futuros pesquisadores. Outro assunto em que
nio demos sorte. Temos tido pesquisadores de todas as nagoes, princi-
palmente no queto, a 4rea ji é pesquisada por demais. Temos muitas
pessoas tratando desse assunto, mas nio me consta que nenhum pes-

a nagdo (de candomblé) angola do pais Angola, grafamos o primeiro com mintscula e o
segundo com maidscula.

3 “Ser feito” ou “feito no santo” ¢ uma expressao equivalente a “ser iniciado”.

4 Pedra em que se assenta o inquice (a divindade, também popularmente chamada
de “santo”) durante o processo de iniciagio.

5 Jovens.

6 Em geral a iniciagdo de um xicarangomo (pessoa responsavel pelo toque dos ataba-
ques e pelos canticos), e de outras pessoas destinadas a ocupar cargos, mas que nio entram
em transe, ¢ chamada de confirmagio, pois antes de ser iniciada a pessoa deve ser suspensa
(indicada) por um inquice. Nesse sentido, a iniciagio “confirma” a indica¢do feita anterior-
mente pela divindade.
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quisador tenha feito 0 mesmo em angola. A gente acha algum livro,
alguma coisa, mas tem pedacos daqui, pedacos dali. Até porque angola
¢ uma mistura de cambinda, mocambique, munjola, quicongo.” Tudo
isso ¢ de angola. Entdo virou o que eles chamam de milonga.

H4 pouco tempo houve uma polémica por causa da palavra mi-
longa. Mas milonga ¢ mistura.® Foi assim que eles fizeram. Mistura-
ram, porque eles, na senzala, tinham, ali, de todas as nagées e, quando
era possivel, eles faziam qualquer coisa das obrigagoes deles, entdo cada
um pegava um pedaco, faziam uma colcha de retalhos, um cozinhava
isso, outro cortava aquilo, outro pegava, porque eles tinham tempo
limitado para tal e faziam. A mesma coisa fez-se no cantico. Um: “Eu
sei tal cantiga’; outro: “Eu sei tal”, e todos cantavam, e entdo o “santo”
aceitava, e nio ficou somente uma nagio para fazer aquele tipo de
obrigacio. Era a mistura, como j4 disse, a milonga.

Entdo o temdrio pede aqui, no seu 2° item, nomes de terre-
nos mais velhos, mesmo que tenham desaparecido. Entéo, eu tenho,
como um dos terrenos mais velhos, o Calabeta, por sinal, nagio
congo-angola, a Ginica para mim ainda existente na Bahia. Podem os
terreiros tocarem dizendo que é congo, mas como nagio para mim sé
existe uma casa da nacdo congo. Esse terreiro era da falecida Maria
Santana Corqueijo Sampaio que tinha a dijina Malandiansambe, o
nome dela no candomblé. Esse terreiro, hoje ainda em evidéncia na
mio de uma Senhora por nome Jovita de Souza, que mora no Pero
Vaz ¢ é quem ficou com o santo da mae de santo dela e ainda cultua;
tem suas filhas de santo em ndmero pequeno, mas ainda tem esse
unico terreno de congo.

Entao, dai vem a casa mais velha de Constincio Silvio Souza,
Gregério Maquende, Tiana do Dend¢, que morreu com os seus 100
e poucos anos, teve candomblé na Boca do Rio e foi a mée de santo
desse pessoal ai todo.

Depois, entre os mais velhos, vem “seu” Roberto Barros Reis que
era o pai de santo da finada Maria Genoveva do Bonfim, cognominada

7 Termos que aludem aos grupos e linguas dos povos bantos trazidos ao Brasil e que
fazem referéncias a localidades e paises da Africa Central.

8 Milonga em quimbundo e quicongo significa: contengio, questio, demanda, liti-
gio, desavenca, palavra (ASSIS JUNIOR, A. de. Diciondrio Kimbundu-Portugués. Luanda,
Argente: Santos & Cia Ltda, s/d, p. 286; CANNECATTIM, B. M. de. Diccionario da
lingua bunda ou angolense, explicada na portugueza e latina. Lisboa: Impressio Regia, 1804,
pp- 497, 553).
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de Maria Neném, que foi a mae de angola na Bahia, porque Roberto
foi o tnico angoleiro, pai de santo dela. Ela tomou conta do terrei-
ro até 1945, cujo terreiro ainda existe.” Dai todo angolano na Bahia
aqueles que nao sao filhos de santo diretos dela, sdo de filhos dela, sio
netos. E a casa de angola mais velha.

Depois vem Bernardino do Bate Folha, Cirfaco ou Ciriaco,
como ¢ conhecido na Vila América. E tem uma série deles que eu nio
quero aqui dar nome por nome porque depois, no mesmo temario, jd
eu vou falar dos grandes zatas de inquice, como chamam no angola, ou
tata inquiciane, que sio os babalorixds nas outras linguas, como sejam
queto ou jéje. Entdo, para nio estar falando agora e tornar a repetir,
vou deixar para a hora em que o temdrio pede para dizer os nomes dos
grandes tatas de inquice da nagio angola.

Pede o temdrio que eu indique aquilo que torna o angola dife-
rente das outras nagées. E a linguagem, fala, danga, cintico, reza. Por
exemplo: o queto diz djocé (senta, espera); o angola diz: xicamd. No
angola perdio é malembe, no queto é ajibé. O queto diz: aunlé (vou
embora); ji o angola diz: quendd, quendd xigunzé (vou para a casa).

Diferenca nos tipos de conta, por exemplo, Oid é Iansi no que-
to, no angola é Caiango, Matambe e Amburucema é um tipo de Iansa;
as contas dela sio de um vermelho vivo; no queto é um vermelho
quase marrom, mais escuro.

Diferenca na danca: no queto a danca dela se chama agueré;
no angola, nio tem. Temos quatro tipos de toque: munjola. Que é o
nome da nagio que existe dentro do angola, o angola-munjola e tocam
um tipo de toque que eles apelidaram de cabula. Temos barravento,
temos rebate a arrebate. O primeiro é um toque cognominado como
toque de congo, ¢ o arrebate é um toque de chamada das mona-inqui-
ciane, filhas de santo, para o cazud. Quando tocam o arrebate, elas vém
de onde estiverem, preparadas para ir para o acanzalé. Tocando isso,
elas virdo, é um chamado como os jejes tem o adarrum. E a chamada
das pessoas, das vodunce. E a chamada do préprio orixd, que se chama
vodum no jeje, e nés chamamos inguice.

9 Terreiro Tumbenci, situado atualmente no bairro Beiru ou Trancredo Neves,
em Salvador (BA). Teria sido fundado por volta de 1850 por um africano liberto chamado
Roberto Barros Reis, ou Tata Kinunga. Com o falecimento deste em 1909, a casa passou a
ser liderada por Maria Neném.
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Temos aqui, no temdrio, o terceiro item. Pede a hierarquia no
candomblé-de-angola. Em primeiro lugar, vem o zata-inquiciane, em
outras palavras, seria o babalorixd ou pai-de-santo. Ou tata-dia-inqui-
ce, como muita gente chama. Vem mameto inquiciane ou mameto-
-de-inquice, que ¢ a mae de santo, em outras palavras izlorixd. Vem
0 xicarongomo — eu sou um deles — uma pessoa responsavel; o raz
cambono e o cambono que representam o alabé, o ossi alabé ¢ o otum
alabé, na nacio queto. O jeje chama essas pessoas de huntd ou sihuntd,
e, entre nds, xicarangono, tata cambono e cambono. Tem o quivonda,
no angola, vem do verbo matar. E o sacrificador. Na outra nagio ¢é
o axogum. Esse homem quivonda é o responsavel pelo sacrificio dos
bichos, nas suas obrigagoes. Vem o quinsaba, responsavel pela colheita
das folhas (insaba) para os preceitos. Nio sei se nas outras nagdes tem
este cargo; sem querer desmerecé-las absolutamente, se existe este pos-
to eu ndo conheco. Essas sdo autoridades fundamentais para um terrei-
ro. Vem cota sorord, em outras palavras, a mie-pequena ou iaquequer?,
na outra nagao. Vem a macota que ¢ equede, e vem a cota simplesmente
cota, uma pessoa que fica “adulta” na seita. Quando eu digo “ficar
adulta” ¢ porque enquanto o muzenza ou mona-inquice nao completar
sete anos, ele ¢ considerado “menino”. Ou quatorze ou vinte anos. Af,
melhor, porque ele se libertou de vez. Entao vem quifunbera, a iabassé,
na nagio queto. N6s chamamos de quifumbera porque quifumba é a
cozinha. Vem a muzenza, a filha de santo, até atingir a maioridade.
No masculino, muzenanzenza (muna é menino, mona, filha, e mono,
filho). Entdo passando de sete anos, ela tem um nome de cota, que é
igual a ebomi.

Passo ao item quatro: os grandes nomes do candomblé de an-
gola. Na minha opinido sio os seguintes: Elisa do Campo Seco, Tia
Anta, Constancia Silva Souza, Gregério Marquende, Mariquinha
Lemba, Roberto Barros Reis, pai-de-santo da finada Maria Genove-
va do Bonfim (Maria Neném). Roberto Barros Reis chamava assim
porque foi escravo de Barros Reis e os donos de escravos botavam seu
nome nos escravos.

Manuel Bernardino da Paixdo, muito embora nio fosse mais
velho do que Manuel Cirfaco da Vila América, tanto de santo e, creio,
de idade, teve candomblé primeiro do que Cirfaco. Cirfaco estava Rio
de Janeiro quando Bernardino abriu seu candomblé, o Bate Folha, no
Retiro. Por morte do seu irmio de santo, ¢ que Cirfaco, vindo para as
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obrigagtes, tomou conta do terreiro, entdo ji encontrou o Bernardino
com terreiro aberto. Razao de Bernardinho estar, aqui, na frente.

Vem Dorotéia, vem Maria dos Reis — candomblé muito anti-
go. Eu era menino de doze anos mais ou menos, quando ela faleceu.
Era onde hoje se chama Rua Visconde de Porto Alegre, mas ali era
conhecido como Areia da Cruz do Cosme.

Vem agora Manoel, que foi este que Cirfaco substituiu em San-
to Amaro.'”

Vem Helena, vem Edith Apolindria de Santana, por sinal, hoje
faz dois anos que houve o desastre com ela, que lhe causou a morte,
cuja dijina era Samba Diamongo, com terreiro em Pirajd,"" tendo fale-
cido uma equede que era sua neta.

Entdo, vem Olegirio Vicente de Aratjo, Joio Torres, apesar
de que esse mogo é o Joao da Goméia. Eu classifiquei como um dos
grandes, muito embora nio queira diminui-lo, ainda mais depois de
morto; mas para a seita verdadeira, ele nio era nada no candomblé,
porque ele nio era feito no santo, ele era como se diz no queto abid,
era “pagdo” na seita, mas deu nome ao angola 14 fora. Embora ele nio
passasse pelo sacrificio, sacrificou para muita gente, ¢ nio podia deixar
de ter seu nome lembrado com um dos grandes tata-inquiciane da
nagio angola, como de fato o foi."

Vem Chica do Bom Jud. Vem Marieta Muniz. Vem Leocddia
Maria dos Santos

Tem, aqui, pessoas presentes de um terreno antigo de quase cin-
quenta anos. Af, vem também Rosemeire Campos Ribeiro, embora
jovem na seita, eu botei 0 nome dela, nio foi a titulo de enaltecé-la, é

10 Trata-se de Manoel Rodrigues do Nascimento, com quem Cirfaco fundou o
Tumba Junsara, inicialmente em Santo Amaro da Purificacio, depois transferido para Sal-
vador. A morte de Manoel Rodrigues ocorreu em 1928, quando Cirfaco, seu irméo de santo,
que morava no Rio de Janeiro, voltou & Bahia e assumiu a lideranga da casa.

11 Mie Samba Diamongo, iniciada por Bernardino em 1933, fundou o Terreiro
Manso Bantu Kenké Nkinasaba. Morreu em um acidente de carro em 1979.

12 A polémica envolvendo a iniciagio ou nio de Jodo Alves Torres Filho, ou Jodo-
zinho da Goméia, ¢ antiga, tanto na tradigio oral como na literatura académica. H4 relatos
de que ele teria sido iniciado por Severiano Manuel de Abreu, conhecido por Jubiabd, ou
por uma madrinha de nome nio conhecido. Baiano, morreu em 1974, apés fazer fama
principalmente no Rio de Janeiro, onde estabeleceu seu candomblé, sendo assessorado em
questoes rituais por Mae Samba Diamongo, de quem se tornou muito préximo. Muitas lide-
rangas tradicionais do candomblé de angola, embora no o vejam com bons olhos, também
nio podem negar a visibilidade que o sacerdote trouxe ao candomblé de angola, sobretudo
no Sudeste do pais, como se percebe na fala do palestrante, descendente de uma casa tradi-
cional baiana, o Tumba Junsara.
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porque eu viso primeiro a situagio. Ela hoje toma conta de um terrei-
ro que ja tem quase cinquenta anos de atividade. Eu me lembro que
em 1932 ou 1933, por af assim, eu passava pelo Beiru e jd tinha esse
Terreiro Viva Deus, com Feliciano, com uma mamento-inquiciane por
nome Mitda. Depois a Midda virou crente, abandonou a seita, ¢ o
Feliciano manteve o terreiro, portanto, é digno de louvor. Depois vem
uma grande criatura, mamento-inquiciane por nome Addlia. Essa nao
teve muita sorte; eu acho que Deus escolheu porque ela era boa. Ele
gosta do que é bom. Levou, entdo ficou essa moga a quem me referi.
Ela estd a frente de um terreno e tem duas idades, daf, eu té-la incluido
entre os antigos.

Vem Maria Bernadete. Também é 14 de casa.'® Estd no meio das
grandes mies de santo porque j4 monta tempo.

Tem Zulmira Maria Borges — essa senhora jé tem candomblé'*
hd quase cinquenta anos num lugar chamado Coqueiro Grande, na
Estrada Velha do Aeroporto.

Tem Mirinha do Portio," filha de santo de Jodozinho na Goméia.

Dado ainda ao temdrio, artigo quinto: diferenca entre o congo
e angola. A diferenca é pouquissima. S6 em palavras, algumas canti-
gas, algum modo de danga, porque o tipo da obrigacdo ¢ a mesma, as
autoridades fundamentais do terreiro sio as mesmas. Vou ver se vejo
uma palavra. .. E tdo igual que estou catando uma palavra diferente do
angola para o congo. Nutué é cabaca; nessé, olho; mazi, azeite de den-
dé. E tudo a mesma coisa. Muitos angoleiros chamam dgua de amaza.
Eu nio digo que estd errado, porque houve, como eu disse, a milonga,
onde tinha o quicongo, o quimbundo, o angolano de Angola mesmo,
mogambique, o munjola. Mas eu sé chamo dgua de meid. Nao digo
que estd errado chamar de amaza. Mazi, o azeite e gamazi, sabao.
Ah! Achei uma palavra! Mulher, chama inquento, no angola; o congo
chama de nimuato. Entao, tem trés tipos de classificacio que muita
gente diz que é xingando. Uma palavra que é indumba, indumbeane ¢
indumba sendengue. Nao é xingando ninguém. Entretanto, se o sujeito

13 Referéncia ao Terreiro Tumba Junsara, onde Esmeraldo Emetério de Santana,
mais conhecido por “Seu” Benzinho, desempenhava a fun¢io de xicarangomo.

14 Mae Zulmira, ou Mae Zuzu, era dirigente do Terreiro Manso Dandalungua
Cocuazenza. Faleceu em 2005 aos 94 anos.

15 Altamira Maria Concei¢do Souza, conhecida por Mie Mirinha, fundou o Terrei-
ro Sio Jorge Filho da Goméia em Lauro de Freitas, Bahia. Em 2004 o terreiro foi tombado
como Patrimoénio Cultural do Estado da Bahia, pelo Instituto do Patriménio Artistico e

Cultural (IPAC). Faleceu em 1989.
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chamar um homem de indumba, estd xingando, porque estd chaman-
do-o de mulher. Mas o nome quer dizer mulher. /ndumba sendengue ¢
uma mulher de vida livre. /ndumba é uma senhora casada. Indumbea-
ne ¢ uma que se diz donzela.

Procura o temdrio saber quem mais se aproxima do angola. Aqui
na Bahia foram os caboclos ¢ os jeje, porque o jeje, apesar de ser para
mim o rei das nagoes tem alguma coisa que imita o congo e angola. O
jeje que eu, por exemplo, estou pensando que sei, no dia de sexta-feira
nio toma banho. O angola também nio. O jeje vai para o banho ou #4.
Nés dizemos quendd maianga. O jeje, na sua obrigagio de sirrum, que
nds chamamos de sigum, aquela obrigacio que se faz quando morre
um filho ou qualquer autoridade da seita, até mesmo um “filho sim-
ples”, tem que ser feita para que aquilo, é um encaminhamento. Eu
nio vou entrar em fundamento,'® mas ¢ preciso que se diga: a Gnica
nacio que “bota pote” ¢é o jeje... Eles, no dia de sexta-feira, nio
rezam. Até mesmo as muzenzas, as futuras vodunces, porque vodum é
santo, na nagdo deles, para nés é inquice. No dia de sexta-feira, nio
fica na pessoa, que é o dia de muitas, que estdo recolhidas, acharem de
fugir. Porque nesse dia nem no jeje, nem no angola, a pessoa nio fica
“virada no santo”. Fica a pessoa mesmo.

Entio ¢é igual em determinadas coisas. Claro que tem diferenca
em seu ritual de danca, cAnticos. Nds, do angola, tocamos de mao,
eles tocam de pau, é mais mole, nio déi a mao, tem seu ritual, suas
cantigas que sio apresentadas. Tem quatro tipos de toque, no jeje; nds
temos também quatro. Eles tém o adarrum, bravum, o satd, o arramu-
nha; nds temos munjola, que apelidaram cabula, o barravento, o rebate
e o arrebate. Entdo, eu classifico a nagio que mais se aproxima de nds é
0 jeje. Com a diferenca que nés, na obrigacio do sigum, botamos dois
potes, eles s6 botam um. O queto nio bota pote.

Sexto, dentro do temdrio: os inquices e as qualidades. As quali-
dades dos inquices sio muito boas. Sdo espiritos elevados que nos tra-
zem algum beneficio. Alguém que tenha de rodar com eles que ande

16 Conhecimento reservado que se revela apenas em certos contextos religiosos e de
acordo com preceitos rituais.

17 Durante os ritos fiinebres os atabaques so silenciados e substituidos por “potes”
percutidos pelos tocadores com abanos que assim procuram distinguir o rito aos voduns do
rito aos mortos.
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direitinho, porque eles também castigam aqueles que nio praticam
o bem. Alids, eles estdo dormindo, que ji deviam castigar mais. Se
fosse eu, castigaria. Eles sdo bem feitores. Atendem alguns pedidos.
Claro que ninguém faz santo, nem nada, para enriquecer, porque, se
os santos realmente tivessem forca para tal coisa, nao estarfamos aqui,
falando de nacio nenhuma, porque os escravos que vieram e trouxe-
ram o santo, o santo pegava, voava ¢ largava eles 4. Livravam eles de
estarem trabalhando e apanhando. E nao livraram. Enfim, os inquices
sio bons demais.

As semelhancas entre os inquices e os orixds como pede o te-
mdrio. Para mim, a diferenga é a ferramenta. Como j4 disse antes, é o
modo de dangar, de vestir, mas no todo ele é o mesmo santo porque
Xangd, que nés chamamos no angola, de Zaze, a ferramenta dele é um
machado; no queto, também. Muito embora um santo que carrega
machado devia ser valentdo, nio é Mas é muito covarde, porque tem
medo de alma. N3o sao todos, mas alguns tém, nas duas na¢des. En-
tdo, eu nio vejo diferenca nenhuma. Eles sdo iguais. Diferentes, s6 no
modo de roupa, de dangar, de salvar. E dangas tipicas. Por exemplo,
Xang6, no queto, tem uma danga que se chama alujd, que ¢ a danca
tipica exclusivamente de Xangd.

Eu peco aos angoleiros que estejam presentes, nao se aborrecam
comigo. Eu nio estou, aqui, para ofender, nem nada; ¢ quase como
um conselheiro. Eu nao sei por que a maior parte do pessoal de an-
gola, que ¢ uma nacdo tanto quanto outra qualquer, nao precisa de
pedir nada a ninguém, porque tem também os dela, fica dangando
os toques das outras na¢oes. Em vez de dangarem seus toques, de to-
mar a bengao mucoid, eles tomam colounfé, dalouim, que é bengio em
jeje. Ora, se vocé fez seu santo na nagio angola, por que nio andar
diretamente com ela? Por que niao obedecer a ela? Vocés vio pedir a
palavra, eu acho até mais bonito do que outra, umbanda-jira, licenca;
eles pedem ago. Eu acho que cada qual deve cuidar na sua nagio.
Claro que deve aprender também um pouco da outra, porque, hoje,
foram todos na milonga, como eu jd disse, mistura. Entdo, o camarada
deve aprender, até porque, se ele chegar numa casa, vem um visitante
da outra nacio, ele tem que dar aquela hora para ele se satisfazer, que
amanhai ele parte para outro candomblé. O terreiro é entregue a ele.
Entio, ele deve saber os dois lados. Mas nio cuidar mais da nagio dos
outros do que da dele.
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Nio sei se é repulsa, ou é vergonha, nio sei. Precisa que os an-
goleiros que estejam aqui, me ouvindo, por favor, cuidem de sua na-
¢do. E tdo bonita! Eu tenho saido por af, chego num candomblé: “E
angola?” — “E”. Chego 14, estdo tocando queto! Levo duas horas I4,
venho embora sem ver a e a nagdo angola. E a na¢do ¢ angola! Nio
¢ possivel uma coisa destas! Talvez esse ponto nio esteja incluido no
temdrio, mas ¢ uma oportunidade que eu estou achando para dizer a
alguns angoleiros que estejam presentes.

Entdo, dando prosseguimento ao temdrio, parece que j4 falei
ele todo. Mas eu fiz aqui — e parece que j4 foi por minha conta —
uma pequena apresentagio da diferenca de nomes dos orixds para os
inquices:

Queto Angola

Ogum Incoce

Ossaim Catendé

Oxdssi 0 Odé Mutacalombo, Burugunco, nome de dois Oxéssi

Xang6, Obacossd
Obaluaié, Xapana (jeje)

Logum Edé

Aro-Aro

Oxumaré, Bessem (jeje)
Eré, Beji

Oxald

Zaze, Lumbondo, Luango... que nome bonito!

Insumbo, Tingongo. Para que nome mais bonito que Tin-
gongo?

Gongobira, espécie de Oxdssi, mas ¢ a mesma coisa que Lo-

gum Edé

Tempo dia Baganga, Caiti Quindimbanda, Cuqueto
Angord

Vinji

Lemba, Lembarenganga, e outros nomes

Ontem eu ouvi quando perguntaram: “Mas tem vérios Oxdssi?”

— Tem uma familia toda. Oxdssi, em angola, eu nao conheco como
dono das matas. O dono das matas que eu conheco é Catendé. Ago-
ra, o Ox6ssi vivia cagando. Tem até um casinho dele, cd, do lado de
angola. Eu fago questdo de frisar porque eu estou falando do angola.
Quando eu entro em outra nagio é para mostrar a diferenca do nome.
Ele é irmio de Catendé e dos outros Ox6ssi, mas havia uma diferenca,
porque eles eram irmaos, mas nio do mesmo pai. Entéo, ele, por nio
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ser do mesmo pai, tinha um “pigarro” com os outros irmios. Nio
gostava da mie. Entdo, s6 vivia pelos matos, para nio estar olhando
a velha. Até que, um dia, ele veio chegando e viu aquela aglomeracio
perto da porta, lhe disseram: “Sua mae faleceu”. Al ele diz: “Dafidi
Jfafa quénem”, palavras que me ensinaram como sendo: “Deus a tenha
por 18”. Ele ndo gostava da mie, mas, mesmo assim, com a morte dela,
embrenhou-se nas matas. Mas, sendo Catendé, seu irmao, o verdadei-
ro dono das matas.

Catendé, este também tem um casinho. Muito interesseiro, des-
de o menino, a vida dele era tirar folhas para uns e outros porque lhe
foi ensinado: “Essa folha serve para isso”. E 0 médico das mesinhas,
dos remédios, o doutor das folhas. Entio, ele ia tirando folha para isso,
folha para aquilo, e aprendendo. O sujeito lhe dava um vintém, um
pedago de fumo. Ele fumava cachimbo, escondido dos seus pais. Dai
veio a lenda de se levar fumo para o mato, mel de abelhas etc. Houve
um cidadio que era fazedor de balaios e tirava cipé. Mas sempre que ia
pegar, para poder sair e entrar naquelas matas, dizia: “Ah! me esqueci
do fumo”. E assim nunca levava. Catendé ai pensava: “Ah! vou fazer
uma boa”. O fazedor de balaios veio. Catendé nio lhe perguntou se
trouxe ou nio oferendas, levou ele para diversas entradas, por aqui,
por ali, e disse: “Espere af, que eu vou ali”. E largou sujeito 14, no
mato, ¢ ele se perdeu. Também tem a lenda que chama Saci-Pereré,
quando se vai para o mato que nio se leva fumo, se leva dinheiro. E o
mesmo Caipora, ¢ ele, é o Catendé quem faz essas travessuras todas,
segundo a lenda que chegou a0 meu conhecimento.

Entao, passando os santos masculinos, temos Oxaguia, que, no
angola, chamamos Cassuté; o Oxalufa que é Gangarumbanda, Gan-
gaumfaramﬁ; o Oxal4 mais velho é o Caocd, isto, no queto. Dizem que
este santo nio pega ninguém. Ninguém vai dizer que estd com este
santo. No angola, também nio. Os santos masculinos que, de seis em
seis meses, se transformam no feminino, no queto, sdo: Oxumaré, Os-
saim, Logun Edé; no angola: Angord, Catendé, Gongobira. Oxumaré
¢ da mesma linha de Logum Edé. E Oxumaré, Ossaim e Logum Edé.
C4 é Angor6, Catendé e Gongombira. Isso, eu estou provando que
tanto faz uma nagio, como de outra, ¢ a mesma coisa.

Aqui, fago um apelo, jé que existe um centro de estudos, para
que pesquisem o angola. Néao h4 livros sobre o angola. E tem mais
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terreiros de angola na Bahia do que de queto, de jeje, de qualquer
outra nagio. Jeje, por exemplo, s6 tem trés terreiros que eu conhego. E
0 Bogum,'® o de Vicente do Matatu'® e a Cacunda de lai4, da falecida
Mae Tanga.”®

Entdo, dado meu temdrio eu j4 falei tudo.

18 Trata-se do Terreiro do Bogum ou Zoogod6 Bogum Malé Rundé, em Salvador
(BA)

19 Referéncia ao humbono (sacerdote) Vicente Paulo dos Santos e ao bairro de
Salvador (BA) onde vivia, Matatu ou Brotas. Realizava em sua prépria residéncia atividades
religiosas e atendimento aos interessados.

20 Mae Tanca (Constanga Rocha Pires) assumiu o Terreiro Cacunda de Iaid, locali-
zado em Salvador (BA), em 1938. Faleceu em 1978, sendo sucedida por sua filha biolégica
Maria Pires.
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3.1

A NACAO ANGOLA NO Il ENCONTRO DE
NACOES DE CANDOMBLE'

VALDINA PINTO

& pimpa mbote”. Boa noite. Quero, em primeiro lugar, pe-

dir licenga aos angoleiros mais velhos para falar em nome de
nossa nagao.

Considerando que as religides tradicionais africanas estao estrei-
tamente relacionadas ao jeito de viver, agir e pensar do africano tradi-
cional, creio que desde o tempo em que para cd foram trazidos, mesmo
vivendo na condigio de escravos e nas senzalas, os negros africanos

1 Palestra proferida no II Encontro de Nagées do Candomblé¢, promovido pelo Cen-
tro de Estudos Afro-Orientais (CEAQO) da Universidade Federal da Bahia (UFBA), de 11 a
15/9/1995, e publicada nos anais do evento (Pinto, 1997, pp. 43-67). Nessa edi¢io repro-
duzimos a palestra sem a apresentagio da palestrante e do debate que se seguiu. Reproduzi-
mos a grafia original dos termos de linguas do grupo bantu utilizados pela autora, colocando
entre parénteses, na primeira vez em que eles aparecem, a forma portuguesa correspondente.
Agradecemos a0 CEAO pela oportunidade de republicagao.
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construiram jeitos de viver com a sua religiosidade de origem, recrian-
do-a e reconstruindo-a ao longo do tempo no novo espago, na nova
realidade, até chegar A forma como hoje vivemos e praticamos o que
chamamos de candomblé. Imagino ter sido nos quilombos, nos pri-
meiros agrupamentos de negros que estes buscaram organizar as pri-
meiras formas de expressio de sua religiosidade na nova terra. De 14
para cd, por conta de racismo, perseguicoes ¢ discriminagdo existentes
entre nds, bem como da forma oral de transmissiao, muito deve ter-se
perdido com o passar dos anos. Contudo, algo tem sido conservado e
entre nds sobrevive, como marca de identidade com esses grupos que
contribuiram para a nossa formagio de afro-brasileiros.

O que hoje chamamos de candomblé de nagio angola é um
conjunto de crengas, ritos, praticas recriadas, reorganizadas onde pre-
dominam tragos culturais de negros trazidos sobretudo de regioes afri-
canas que nos séculos XV e XVI integravam o Reino Kongo (Congo);
reino formado por tantos outros reinos menores, estados e provincias,
negros atualmente considerados como sendo do grupo bantu, em fun-
¢ao do seu grupo linguistico.

Assim, a “lingua do angola”, ou seja, a lingua do candomblé
de nagio angola, contida nas rezas, nas cantigas dos Nkisi (inquices),
nos cantos ritualisticos, o vocabuldrio e expressées usados, ¢ um misto
de termos das linguas 4ikdngo (quicongo) e kimbundu (quimbundo),
sobretudo, mas acredito também que, algum dialeto dessas linguas e/
ou fragmentos de tantas outras linguas bantu compéem esse universo.

A lingua de uma nagio de candomblé ¢ um dos elementos que
a identificam e a tornam diferente das demais na¢oes, bem como os
ritmos, a forma de executd-los e de dangar cada ritmo; esses elemen-
tos podem ser notados até mesmo por um leigo em rituais publicos.
Entretanto existem outros aspectos mais internos, préprios da nacio
como os ritos de iniciacdo, as rezas e alguns outros ritos internos, aos
quais s6 tém acesso as pessoas iniciadas e em alguns casos, pessoas com
algum vinculo estabelecido com o terreiro.

Um outro aspecto da nagio angola que pode ser considerado
como um elemento de diferenca é a dijina (nome), adquirido pela
pessoa iniciada no candomblé de angola, quer seja como Mwaana
Nkisi (monanquissi) usualmente chamado(a) filho(a) de santo, quer
seja como Jaata (oga) ou Makota (equede). No caso dos Baana Nkisi
(bananquissi), plural de monanquissi, estes sao portadores de dois
nomes:
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1. O nome particular do seu 7kisi, considerado secreto, uma sé
vez mencionado em publico, no dia do nome do Nkisi (dia do nome
do santo).

2. A sua prépria dijina, o nome pelo qual deve ser conhecido e
chamado na comunidade dos iniciados. Em principio, um iniciado
nao deve ser chamado dentro de uma comunidade religiosa pelo seu
nome civil, mas sempre pela dijina, pelo seu nome africano. No caso
dos Taata e Makota, estes tém o nome referente ao seu titulo e, em
alguns casos, uma fungio especifica dentro da comunidade e sua dijina
que ¢ dada e divulgada por um Nkisi ao publico no dia da sua confir-
magio. Assim, a dijina é um elemento, a meu ver, muito importante
de muita significagdo e, acho que estd relacionada ao processo de no-
minacio na tradigio Bakongo (Bacongo) no tocante ao Nkumbu Ya-
ngudi, nome formal que revela a identidade da crianca, mas também
expressa o que a comunidade como um todo espera da crianga por
meio do nome dela e, a0 Nkumbu a Kanga, nome de iniciagio que é
dado a um individuo ao final da iniciagio, apds ter completado de for-
ma bem sucedida todo o programa no Ku Kanga (lugar de iniciagio).

Além disso, eu particularmente, considero receber um nome
africano por meio da entrada de uma pessoa no grupo de iniciados
como uma forma de resgatar uma identidade de origem africana, uma
vez que aos africanos para aqui trazidos e seus descendentes foi negado
o direito de conservar, de ter o seu verdadeiro nome. Talvez por isso
os angoleiros mais antigos tenham sido tao exigentes quanto ao uso da
dijina dentro da comunidade religiosa e os mais velhos de hoje estejam
sempre chamando atengio quando o uso do chamamento pela dijina
nio ¢ observado.

Para melhor entender e poder desvendar aspectos religiosos das
culturas bantu sobreviventes entre nés, no candomblé de angola, seria
necessario um conhecimento mais profundo do complexo pensar dos
bantu, contido sobretudo no que pelos Bakongo é chamado de Kinku-
lu, a tradigao oral. Por isso, ainda que seja de forma rudimentar, acho
importante recorrer a algumas anotagoes, a algum conhecimento que
tenho adquirido por meio da leitura, de aspectos j4 registrados desta
tradi¢do, na busca de obter melhor compreensio da minha prética
religiosa e de mim mesma, da minha histéria, da minha cultura, en-
quanto descendente de negros africanos.

A tradi¢ao oral dos Bakongo, segundo Fu-Kiau, nos d4 conta
dum “Kongo dya Tuku’ (Kongo de origem), o primeiro Kongo, que
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se desagrega e os habitantes vao construir outros Estados, reinos, im-
périos; dai, Kongo dya Bwende, Kongo dya Nrotila, Kakongo, Estado
de Vungo. Muitas linhagens que se instalaram nas regies de Manian-
ga, Mayombe, Loango, Kabinda, Mbanza Kongo, atual San Salvador,
muitos dentre eles vieram do primeiro Estado do Kongo e de todos os
Kongos, depois do Kongo de origem, o Kongo dya Nrotila, cuja capi-
tal era Mbanza Kongo, foi o tltimo a ser construido e por essa razdo a
histdria desse Kongo é a mais conhecida e conservada na memdria das
pessoas ¢ registrada por estrangeiros. Os Bakongo, antes de se insta-
larem na regido que ocupavam na época da chegada dos estrangeiros,
haviam realizado uma grande migragio e, tomando do ponto em que
partiram, a trajetéria percorrida até chegar na regiao chamada Kongo,
mostram um movimento espiral cuja forma ¢ sinalizada em aspectos
da cultura Bakongo; a exemplo, na sagracio de uma Nganga Lemba ¢
na Corte Real do Kongo que era cercado a maneira de Kodya (concha
de caracol); assim a Kodya é considerada uma insignia, um simbolo an-
tigo que representa a verdadeira génese dos Bakongo. Na iniciacdo de
um Nganga Lemba, o individuo é obrigado a fazer uma circunvolucio
de todos os acontecimentos do mundo dos vivos e dos mortos antes de
ser considerado Nganga.

Esse simbolo espiral estd relacionado com o conceito de “contor-
nar” criado entre os Bakongo e nele estd contido a sabedoria politica,
a arte do didlogo, o respeito 2 hierarquia. O ser humano deve antes
de tudo ser crianga para todos; antes de alcancar o limiar adulto, ele
deve ser em primeiro lugar subalterno, antes de ascender ao poder,
de governar, ele deve ser governado; ele deve em primeiro lugar, ser
iniciado. Assim, o conceito de contornar era observado também em
matéria de sucessao politica conforme o direito de idade; esta sucessio
requer a forma de uma cruz a qual estd ligada a visdo de mundo dos
Bakongo. O reino de Loango, por exemplo, conforme suas provincias,
desenhava uma cruz, ligando os pontos das instalagdes dos quatro che-
fes em torno da cidade principal do reino; a morte de um rei provo-
cava um movimento de todos os chefes, formando o sinal de Kodya; o
rei tinha que contornar a cruz, ou seja, contornar o reino, o pais, para
depois entrar, se tornar senhor e se sentar no trono. Esta ideia da cruz,
do contorno, estd contida também na concepgio do mundo entre os
Bakongo tradicionais a partir do movimento do sol. No pensar dos
Bakongo, o mundo ¢é formado por duas montanhas que se olham nas
bases e sio separadas pelas dguas; eles se imaginam sobre a montanha
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dos vivos de onde podem ver como o sol aparece, nasce e cresce, se
expande passando por sobre suas cabecas e desaparece, morre do outro
lado, para nascer na outra montanha, no mundo de Mpeemba (o mun-
do dos ancestrais), dos seres invisiveis. O sol nasce a cada dia nao ape-
nas para clarear, mas para dar uma vida nova aos seres humanos; o sol
quando nasce, vem de Mpeemba do mundo dos ancestrais; mpeemba é
também o nome de um tipo de argila branca. Receber mpeemba ou ser
untado, marcado, friccionado com mpeemba, significa para os Bakon-
go ser purificado pelos ancestrais. Ligando o sol nascente ao poente, o
sol do meio-dia ao sol da meia-noite, teremos o desenho de uma cruz.

O sinal de Kodya, o conceito contornar, a relagio do mukongo
tradicional com o sol, o uso da pemba para purificagio me levou a es-
tabelecer relagoes com algumas praticas existentes no candomblé que
nem sempre sdo explicadas por que sio feitas, alids, como tantas outras
préticas. Imagino que em tempos mais remotos, quando se tinha mais
tempo para se conviver nos terreiros, muitas estrias e porqués de cer-
tas praticas eram transmitidos.

O sol, o pai sol (7ata mwilu), tem uma grande importincia para
nés angoleiros; uma das principais aprendizagens é que se deve acordar
cedo, antes do nascer do sol e ver o sol se por, quer dizer, estar acorda-
do nestes momentos. O meio-dia e a meia-noite sio momentos mar-
cantes, encarados com respeito, com reserva. O dia ¢ para o trabalho,
a noite ¢ para o descanso.

Um ritual da nagio de angola, o gongd — que vem do termo
Ngoonga, Nkisi da felicidade, da purificacdo, da fertilidade, e que ¢ da
categoria de Lemba, equivalente a Oxald —, ¢ o ritual de consagrar,
de benzer a pemba; observando a trajetéria seguida na realizagao desse
ritual, no Tanuri Jungara, da saida do cortejo até o ponto em que se
acha a fogueira, nota-se uma forma de espiral e de contorno em volta
da fogueira, tracando imaginariamente uma cruz no ato de benzer a
pemba. A pemba consagrada ou gongd ¢ utilizada em vérios momen-
tos ritualisticos para purificacio do corpo e de ambientes; pemba com
a qual se cruza o corpo; cruz que na realidade nada tem a ver com a
cruz do cristdo, porém com a cruz do Kongo tradicional, anterior a
cruz dos estrangeiros; cruz dos quatro momentos do sol, do contorno.

Uma prética que me levou a estabelecer relacdo, que lembra o
contornar para depois sentar e “reinar, chefiar, dirigir” é a confirmacio
de um Taata ou Makota, na qual ¢ feito o contorno no barracio para
depois sentar-se “no trono”, na cadeira, ¢ a cantiga utilizada para este

[267]



momento expressa exatamente isto em um verso: “Renge renge kuna
xikamd’; desconheco o termo de origem da palavra renge, contudo, o
significado que nos ¢ transmitido pela tradi¢io oral ¢é rodar e xikamai
significa sentar; o que nos leva a tradugio rodar, rodar para sentar. No
caso do Taza dya Nkisi (Babalorixd), ou Nengwa dya Nkisi, (Iyalorixa),
para assumir esta posi¢ao, esta funcio, estd implicito que ele ou ela terd
que contornar, ou seja, set crianga, tornar-se adulto, ser governado,
vencer todas as etapas que sio necessdrias para poder tornar-se efetiva-
mente pai ou mie da sua familia religiosa. Algo que ocorre na entrega
da cuia, do cargo no candomblé de angola, e que, de forma simplifica-
da, estd relacionada a consagragiao do Nganga no Kongo, ¢ a recitacio,
naquele ato, de um conjunto de conhecimentos, recebidos no seu pe-
riodo de inicia¢do, tendo a participacio dos iniciados presentes.

Infelizmente, nota-se hoje que este contornar nao é observado
por muitos lideres religiosos do candomblé e, ndo sé da nagio angola.
Existem muitos pais e maes de terreiros que nem chegaram a viver a
experiéncia de filhos, de criancas na religido e j4 se arvoram a ser pais,
maes, adultos; ndo viveram a experiéncia do crescimento por etapas,
nio foram completamente iniciados; isto, a meu ver, ¢ uma das causas
das distor¢oes do candomblé nos nossos dias.

Para o mukongo tradicional a Terra, nosso planeta, ¢ concebida
como o misterioso furu para a vida, dito por Fu Kiau: “furu dia nkisi
diakanga Kalunga mu diambu dia méyo”, um pacote de remédios li-
gado, enlacado, amarrado por alguém que é completo pela acio de
si proprio, o todo em tudo, com intengio de vida. Tudo que a vida
precisa para a sua sobrevivéncia estd contido no fiu, na Terra: remé-
dios, comida, bebidas etc. Esta percep¢io da Terra, do planeta, como
um futu envolve seis palavras chaves contidas na expressio em lingua
Kikongo dita anteriormente:

1. Futu é um termo que varia de acordo com a lingua e a regido
cultural, mas o significado conceitual ¢ muito difundido por toda a
Africa. O fitu é um recipiente feito usualmente com um pedago de te-
cido, casca de drvore, folha ou pele de animal; é um recipiente de algo
secreto e de grande valor para seu dono, dentro do qual se carrega re-
médios protetores ou curativos, igualmente, objetos secretos, pessoais
como objetos simbdlicos de juramentos secretos; usa-se em volta da
cintura, do braco, do pescogo ou guarda-se dentro de casa num saco,
numa estatueta, ou em lugar oculto.
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Entre os Bakongo existe o Lukobe Lwa Lemba que pertence a
categoria do futu mamba ma kanda, informacio que pertence a comu-
nidade, o qual ¢ usado como relicdrio e é passado de uma geragdo para
outra; ¢ geralmente uma cesta cilindrica de casca de madeira, dentro
da qual escritos simbélicos ou codificados foram guardados; seu con-
tetdo representa a importancia do assunto dos ensinamentos do Ins-
tituto Lemba. Este era o alto grau conferido no sistema Kongo de alta
educacio tradicional. O recebedor deste grau torna-se um oficial ¢ um
Nganga reconhecido “academicamente”, “doutor” ou “especialista”.

2. Nkisi, vem da raiz verbal kinsa, tomar conta, cuidar; ¢ o que
toma conta da vida, cuida da vida. O termo Nkinsi é sindnimo da pa-
lavra bilongo que significa remédio. O Nkinsi neste contexto é sempre
a esséncia, o contetdo do fitu; é o poder secreto, misterioso, oculto
da vida dentro do fizu. Tudo quanto cresce ou aparece na Terra, o
futu, o pacote envolvido, enlagado, ligado por Kalunga, é somente a
manifesta¢io do real poder secreto da vida, misterioso, oculto dentro
do futu, dentro da Terra. Este real poder de vida nio pode, pela sua
complexidade, ser completamente entendido por nds porque nio so-
mos os enlacadores, os ocultadores, os codificadores do furu, da Terra.

3. Kanga é um verbo com muitos significados: ligar, amarrar,
fixar, dar lago, juntar. Kanga é também codificar, ocultar, neutralizar,
prevenir, proteger, imunizar. Quando o ﬁﬂu, o recipiente, estd ocupa-
do, completo com o Nkisi, seu contetdo, sua esséncia, o seu criador,
seu construtor o amarra, enlaga, para ocultar o poder secreto do seu
feito, da sua criagio. Eo processo de por a tampa, em outras palavras,
de selar. O que ¢ ligado, amarrado, empacotado em segredo, pode
tornar-se nocivo se alguém experimenta desaté-lo sem conhecer a arte
de codificar e decodificar os lagos do mistério da vida.

4. Kalunga, literalmente é alguém que é completo por si préprio,
o “todo em tudo”. O termo Kalunga entre os Bantu do Kongo é usado
como sinénimo de Nzambi; entre nés Zambi ou Zambi a Pungo, Zam-
bi a Pongo, do termo Nzambi Mpungo, que significa “O ser completo
em si mesmo”, “O ser com dupla criatura”, o Deus dos angoleiros.

Antes dos estrangeiros chegarem 4 Africa com a religido crista, o
termo Kalunga era usado para significar a presenca do completo poder,
da completa energia que deu origem a moyo (vida) e ao luyalunguno
(universo). Para os Bantu, Kalunga é o tipo do poder universal que fez
as coisas acontecerem no passado, faz acontecerem hoje e, sobretudo,

[269]



fard acontecerem amanha. Esse poder, o todo em tudo, é a vida, ela
propria; a ciéncia no a pode explicar completamente, porque a cién-
cia nasceu muito depois que a vida veio existir na Terra, o futu dia-
kanga Kalunga. As condigoes primitivas que deram origem 2 vida no
comego do tempo s3o mistérios e permanecerdo dessa maneira porque
sdo segredos do poder oculto envolvido amarrado por Kalunga, por
Nzambi no seu luyalunguno, seu universo em geral e no ntoto, na terra
em particular. A arte de supor, adivinhar, ndo pode recriar perfeita-
mente a condigdo primitiva.

5. Mu-diambu-dia, essas trés palavras da lingua Kikongo signi-
ficam literalmente “em intencdo de”; esta forma na nossa lingua pode
ser também traduzida utilizando os termos para, em prol de, com des-
tino a; esta preposi¢io de intencdo da lingua Kikongo nos diz para
que, em que intencao, o futu dia nkinsi foi amarrado, codificado: em
intencdo da vida, para a vida, em prol da vida. O furu ou Terra, foi
feito antes de surgir a vida em todas as suas formas na Terra, bem antes
da existéncia de planetas e animais, incluindo seres humanos. Sendo
assim, tudo sobre a Terra e dentro da Terra, visivel ou invisivel existe
para a vida, em intenco da vida e antes da vida.

6. Moyo é o poder vital, a vida, a Gltima palavra na defini¢io de
Terra, de acordo com as escolas tradicionais do Kongo. Depois que
o futu, o pacote, foi completamente embalado, envolvido, enlagado,
amarrado, o furu ¢ o seu contetdo, sua esséncia foram preparados para
segurar, guardar, proteger, defender a vida a ser nascida na Terra. Na
lingua Kikongo, Moyo é uma mde universal, algo que estd dentro e
fora; é o que ¢, a vitalidade da vida. Moye, poder vital, vida nio ¢é
luzingo (a vida material), nio ¢ nzingulu, (a forma desta vida material
que ¢ vivida), ou zingu (a duragio desta vida material, a biografia).
Moyo é a palavra-chave para Kibantu, o modo de vida Bantu, sua filo-
sofia. Kimoyo (o vitalismo) ¢é sua religido que nao ¢ animismo. Assim
fala o Nganga Kimbwandende Kia Bunseki Fu-Kiau, um mukongo.
Até mesmo nas pedras a vida estd presente; o tipo de vida oculto nas
pedras, plantas e animais tem uma grande func¢do de tocar no poder
vital dos homens e ¢ a essencial origem de seu remédio. Assim, o Nkisi
¢ vida, a esséncia invisivel que se manifesta para nds por meio dos
pacotes, dos recipientes humanos, das pessoas, por ele escolhidas; mas
também sao as pedras, o ferro ou qualquer objeto preparado para ser a
representacgio simbdlica do invisivel, que chamamos assentamento do
Nkisi ou, aculturadamente, assentamento do santo, ou simplesmente
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Santo. Nio sei se o africano Yorubd concebe o orixd, os do grupo
Ewe-Fon concebe o vodum de igual modo que um africano Bantu
concebe um Nkisi; s6 sei que para nés Nkisi, orixd e vodun tém igual
valor, recebem a mesma reveréncia; as diferencas do culto a deter-
minado Nkisi, orixd ou vodun equivalentes sdo em decorréncia das
influéncias culturais de determinado grupo africano, predominantes
em cada nagcio.

Na hierarquia religiosa do candomblé de angola para néds exis-
te um Deus criador de tudo ¢ que estd acima de tudo que é Zambi
ou Zambi a Pungo, ao qual nao se dirige nenhum ritual, existindo,
entretanto, cantigas em louvor, cantigas que invocam a prote¢ao de
Zambi. Zambi criou os Nkisi que pela vontade e sob o poder de Zam-
bi se manifesta para nds, entra em contato conosco, se comunica de
vérias maneiras com os humanos, estio presentes nos elementos da
natureza, mas nio sio considerados por nés como Deus, como insis-
tem em dizer alguns estudiosos. Dos Nkisi africanos, sobrevive entre
nds os seguintes:

O Nrkisi que tem dominio dos caminhos, das estradas, que tem
a fun¢do de mensageiro que usualmente chamamos de Unjila, Unjira,
Bombonjira, Cariapemba, Padilha vindo dos termos Nboombo Nzila,
Mpoombo Nzila, Mpaambo Nzila, Nkadi a Mpemba, Madya Mpadya;
este Nkisi é equivalente a Exu da nacio queto ¢ Elegbara da nacio
jeje. E um Nkisi cultuado, mas em principio ndo se costuma iniciar
as pessoas para incorporagio de Unjira, Exu. Entretanto em décadas
passadas houve um caso de Mavaambo, iniciada no Tumba Juncara
para este [Vkisi; conta-se que desde a gravidez a sua mie a entregou a
Exu. Atualmente, existem pessoas no candomblé que, & maneira da
umbanda, em cuja religido é normal se incorporar Exu e Padilha, in-
corporam Exu e Padilha a torto e a direto; outros dizem receberem
caboclos que sdo metade caboclo ¢ metade Exu; para mim isto nio
fica muito claro, pois caboclo ¢ brasileiro e Exu ¢ africano; Caboclo
é caboclo e Exu é Exu; mas, quem sou eu para tentar desamarrar, de-
senlacar as ligacoes de Kalunga? Deixa o mundo como Deus fez, se ¢
que Ele assim o fez. Unjira, Exu, Elegbara nio é diabo como diz muita
gente, como fizeram com que o povo brasileiro internalizasse ao longo
do tempo essa ideia; nio existe diabo, satd, deménio nas religides tra-
dicionais da Africa.

Um outro Nkisi que também divide o dominio das estradas com
Unjira é Nkosi ou Hoji Mukumbi que também domina os metais, ¢ o

[271]



patrono, o protetor dos ferreiros, dos que dominam a arte de fabricar
instrumentos agricolas e armas; é o condutor de caravanas nas florestas,
¢ 0 que d4 caminho, que vai na frente; é o patrono dos combates, das
lutas por justa causa. E o equivalente a Ogum do queto e Gu do jeje.

O Nkisi das matas, o dono do segredo, da esséncia das folhas
¢é Katendé também chamado de Kzité, Kaitumba. Katendé, como os
Nkisi ligados a 4gua, & terra, tem uma importincia muito grande para
nés do candomblé porque folhas, plantas e dgua sio fundamentais
para a nossa religiao; Katendé é o equivalente a Ossaim no queto e
Agué do jeje.

Mutalombs, Mutalambé que vem do termo Mutakalombo é o
NFEisi com o dominio do mundo animal, das florestas; ele habita as
florestas juntamente com Katendé.

Outro Nkisi da mesma categoria de Mutalombé é Gongombira,
do termo Ngongombila, que tem dominio dos animais aqudticos e das
matas; ¢ o equivalente a Logunedé da nagio ijexd.

O dominio dos céus, dos astros fica por conta de Zazi ou Zaji,
do termo Nzazi, o raio, o trovao; Zazi é equivalente a Xangd do queto
e Badé do jeje. Outro Nkisi dessa categoria entre nés é Lwaangu, equi-
valente a Aird do queto; mas, entre os Bakongo existe o Nkisi Mbumba
Lwangu, a serpente arco-iris, patrono do culto de iniciagio do Yombe
KiNkimba, representado por uma estatueta encabecada pelo alto e o
baixo arco-iris. Mbumba Lwangu surgindo das dguas, sobe numa drvo-
re e, comendo a si préprio atravessa o céu e volta para dgua; é conside-
rado o oposto a Nzazi. Entre nés esta ideia ou concepgio estd contida
no Nkisi Angord, Angoromeiam, Anvuld, equivalente a Oxumaré do
queto e Bessém do jeje. Angolo meian (a forca da dgua) ou Anvuld,
do termo Muwula (a chuva), é o Nkisi simbolizado pela serpente, pelo
arco-iris. Angoré é o responsével pelo ciclo das dguas, a continuidade
da vida, a forca da vida contida na dgua. E Angoré quem transporta a
dgua para o céu e a faz cair em forma de chuva; por isso é que nos ter-
reiros de angola nés fazemos um circulo d’dgua no meio do barracio
quando cantamos para Angoré e em alguns terreiros de outra nagao,
coloca-se uma quartinha com 4gua no centro do barracio quando se
canta para Oxumaré.

O Nkisi que tem o dominio das doengas epidémicas, o dominio
do interior da terra, a for¢a vital que vem da terra é Kavungo ou Nsum-
bu, Kingongo, Tingongo, Ndundu ou Nitoto. E ele que anda, que pere-

grina na terra, que domina o interior do solo, é o segredo, o mistério
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da transmutacio, da regeneragio, o que entra no mundo dos mortos;
é o Nkisi equivalente ao orixd Omolu, Obaluayé do queto e o vodum
Ajunsun, Azoane do jeje.

O Nkisi que tem o dominio do vento, que é o préprio vento,
a tempestade, ¢ Tempo ou Ndembu, Kitembu, Dembwa Tembwa. £
cultuado numa érvore, cuja parte acima do solo representa 0 mundo
dos vivos ¢ a parte abaixo do solo, as raizes, o mundo dos mortos; e
Tempo, por meio da sua drvore, liga esses dois mundos; tem parte com
0 que estd no ar ¢ com o que estd na terra. Muitas pessoas dizem que
o orixd equivalente a Tempo é uma qualidade de Omolu; alguns mais
antigos dizem ser Aruard.

Tempo divide o seu dominio dos ventos, da tempestade com
Bambuluseema ou Bamburucena, Angolusemanvula, Kayango, que tam-
bém domina o mundo dos mortos. E Nkisi equivalente a Tansi ou Oid
do queto. Bambulucema também estd ligada ao dominio de Nzazi.

O dominio das 4guas, sobretudo dos lagos, das fontes, dos rega-
tos é do Nkisi Dandalunda, de Kisiimbi, equivalente ao orixd Oxum.
Mas também Cuidré, Kayaya, Narrari, Kayala tem o dominio das
dguas, sobretudo das marés e dos oceanos. E o equivalente a lemanj.

Zumbanganga, Mameto Zumbd, Nani Buluku, Nand, é o Nkisi
com dominio sobre a vida que brota dos manguezais, dos pAntanos, da
lama original que endurecida formou a Terra. E considerado o Nkisi
mais velho e dizem ser a mie, a origem dos demais Nkisi; é o Nkisi
bakulo, ancestral, a mie-av6 dos demais Nkisi e todos eles lhe pres-
tam reveréncia, sobretudo Kavungo e Angoromeian. E costume quando
Mameto Zumbd estd dancando, assim como Lemba, todos os demais
Nkisi presentes dangarem em sua volta.

Lemba (Oxald) é o Nkisi da reunificagio, da paz, da conciliagio,
da geragdo, o pai ancestral dos demais Nkisi. Da categoria de Lemba é
também o Nkisi Ngoonga, que ndo se manifesta por meio das pessoas.
Quando um terreiro de angola vai realizar os ritos festivos para os /Vki-
si do terreiro, apds os ritos para os ancestrais e para Unjira, Lemba é o
primeiro Nkisi a ser reverenciado, iniciando com o rito da Maza ma
Lemba ou Meian Kuna Lemba que corresponde ao rito das Aguas de
Oxald. Durante o tempo em que Lemba estd “arriado” ou seja, que os
assentamentos de Lemba estao arriados, os iniciados do terreiro devem
usar roupas de cor branca; sal (maji) ou azeite de dendé (mazi manden-
den) nio devem entrar no terreiro. Lembalenganga, Kasute ¢ Oxaguia ¢
Lembafulama, Jamafurama, Gangafurama é Oxalufa no queto.
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Além dos Nkisi, existe uma entidade com caracteristicas e com-
portamentos de crianga que ¢ incorporado pelos monankisi que cha-
mamos de vunji, equivalente ao eré do queto.

Também sao cultuados no angola em espago préprio, reservado,
s6 tendo acesso pessoas capacitadas para o seu culto, seus ritos, os an-
cestrais, os espiritos dos mortos (Vumbi), cujo equivalente em queto
¢ Egum. Por ocasido de morte de um iniciado e quando se completa
um, trés, sete, quatorze e vinte ¢ um anos de morte, sobretudo no caso
de Tata ou Nengwa de Nkisi, é realizado o ritual de Mukondo, equiva-
lente a0 Axexé do queto e Zerin do jeje, quando o espirito da pessoa
falecida ¢ reverenciado nio s6 na lingua do angola, mas também na
h'ngua das outras nacoes; talvez para expressar as vdrias origens africa-
nas daquela pessoa, do negro brasileiro.

Além do culto aos Nkisi trazidos da Africa, a nacio angola cultua
também entidades da ancestralidade brasileira que sio os caboclos; os
monankisi sao ou nio escolhidos por um caboclo para incorpori-lo.
Mas o culto ao caboclo ¢ diferente do culto ao Nkisi. Na festa do ca-
boclo usa-se muitas frutas, raizes, comidas a base de milho; néo se usa
comida de azeite. Na festa do caboclo nio se deve cantar para Nkisi
porque caboclo nio é Nkisi; festa de Nkisi é festa s6 para Nkisi, festa de
caboclo ¢ s6 festa de caboclo; Candomblé de angola ndo é candomblé
de caboclo; na festa de caboclo s6 devem ser cantadas as cantigas de ca-
boclo; do mesmo modo, ndo ¢ correto depois de um ritual para Nkisi
ou orixd tocar para caboclo e se receber caboclo. Cada rito deve ter o
seu momento; /Nkisi, orixa, vodun é uma coisa, e caboclo é outra; isso é
o que tenho ouvido de angoleiros mais velhos. Mas a gente ouve numa
cantiga o caboclo dizer: “Ai, ai, ai, ai / quando eu cheguei a Aruanda
(Luanda?) / Trouxe muito remédio / Dentro da minha capanga”. Que
remédio ¢ esse? Por que trazido de Aruanda? Quando? Quem afinal ¢
esse caboclo? Brasileiro? Antes de ser brasileiro, africano?... Nio sei...
Talvez seja mais uma das ligacoes de Kalunga. ..

A comunidade de um terreiro de angola é organizada e funciona
seguindo uma hierarquia.

Em nivel mais alto, chefiando o grupo temos o Tuta dya Nkisi,
Tateto de Nkisi ou Tata Kimbanda equivalente ao babalorixd, ou Nen-
gua dya Nkisi, Mamero Kibanda (Iyalorixd).

Depois vem o Tata Kamukenge ou Mameto Kamukenge (Pai Pe-
queno ou Mie Pequena), a segunda pessoa em autoridade na casa.
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Em seguida vem os assessores do Tata ou Nengua de Nkisi que
sao Taata (Ogas) e Makota (Ekede), alguns com funcoes especificas.

Seguindo vem os Koza que sdo os Egbon (ebomis, os filhos mais
velhos). Apesar do termo Koz se aplicar para homem e mulher usual-
mente ¢ mais dirigido &s mulheres.

Abaixo dos Koza estao os Muzenza que sio os Yaé (iad, pessoas
iniciadas), de sete anos abaixo ou pessoas com mais de sete anos de
iniciacdo, mas que ainda ndo cumpriram suas obrigacdes de trés e sete
anos. Quando uma pessoa ¢é iniciada ¢ j4 traz o seu dom de um dia ser
pai ou mie de um terreiro, deve esperar e cumprir suas obrigagoes para
com o Nkisi no minimo até sete anos. Infelizmente hoje o que assisti-
mos s3o pessoas que nem safram da casca do ovo e j4 se acham capazes
de procriar e, por conta disso, é que temos hoje em dia um monte de
préticas, de besteiras com nome de candomblé.

Em dltimo lugar vém os Abian cujo termo nio é da nagio ango-
la, que sao aspirantes 2 iniciagio, as vezes com Nkisi assentado.

Alguns outros termos do vocabuldrio angola sdo:

Taara Kivonda ou Kasarangombe (do termo Kasala Ngoombe):
axogun.

Xikarangoma, Sikarangoma (do termo Sika Ngoma): alabé.

Taata Kinsaaba: responsdvel de tirar folhas.

Taata Unzé Vumbé: responsdvel pela casa de Vumbi, pelo Mu-
kondo, pelos carregos.

Taata Lubito: o responsavel pelas chaves.

Taata Nsalo: o que ajuda o Taata ou Nengwa de Nkisi a fazer os
trabalhos de limpeza, os ebds.

Taata a Mungo, Taata Mugwa: o padrinho, o pai pequeno de
uma pessoa.

Makota a Nguunzo: a responsével pelas coisas secretas.

Mama Ndeenge, Mamakula: mae criadeira.

Maama Mungo, Maama Mungwa: madrinha, mie pequena de
uma pessoa;

Mpaangi: irmio, irma.

Kakulukaji: os mais antigos, os bem mais velhos, os antepassados.

Ndeenge: crianga.

Kasula: o mais novo da comunidade.

Nduumba: moga.

Nkeentu: mulher.
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Yaakala, Yakra: homem.
Misaanga: contas.

Dikazu: obi.

Dikajajd, Dikadade: orobd.

No inicio da década de oitenta os alunos do curso de Kikongo do
CEAO (Centro de Estudos Afro-Orientais), iniciaram uma pesquisa
sobre o candomblé de angola. Entrevistando algumas pessoas da nacio
angola naquela época esbarramos em trés rafzes diferentes de ango-
leiros dos mais antigos a que pudemos chegar: Gregério Makwende,
Mariquinha Lembd e Maria Neném. No meu entender, para se ter
uma visao mais global do que ¢ hoje 0 candomblé de angola na Bahia
seria necessdrio o envolvimento de descendentes dessas trés raizes para
por meio de troca de informagdes e registro do que cada um vem
conservando, se chegar a0 méximo, do conjunto das prdticas religiosas
vindas da tradi¢do Bantu sobreviventes entre nés angoleiros.

As referéncias sobre a tradi¢ao dos Bakongo utilizadas na minha
fala tém como fonte: Le Mukongo et le Monde qui L'entourut, uma
tradugdo para o francés feita por Zamenga Batukezanga da monografia
de Fu-Kiau Nkongo ye Nza Yakun’Zungidila, O Mukongo e o mundo
que o cercava, publicado em Kinshasa (1969), e, Self-healing Power and
Therapy — Old teachings from Africa (Poder de autocura e terapia —
Velhos ensinamentos da Africa), também de Fu-Kiau, publicado em
Nova York (1991).

Para encerrar, gostaria de compartilhar e deixar aqui registrado
algo que escrevi na década de oitenta e que reflete como foi e tem sido
meu contornar, 0 meu crescimento a partir da minha iniciacio como
Matkora.

Em janeiro de 1979, apés quatro anos da minha inicia¢ao como
Makota, ao realizar a minha obrigagio de trés anos para meu Nkisi, tive
oportunidade durante aquele recolhimento de refletir sobre o processo
de iniciagdo, e escrevi: “Recebendo Guunzu”. Mais tarde, j4 dominan-
do um conhecimento adquirido com minha vivéncia e participagio na
comunidade do terreiro, surpreendi-me certa vez refletindo sobre mi-
nha trajetéria como Makora, desde os meus primeiros momentos no
grupo dos iniciados até aquela data; como tinha adquirido o conhe-
cimento, como este me havia sido transmitido e como eu me sentira
nos primeiros anos de iniciada em consequéncia do modo como fora
tratada pelos mais velhos. Foi entdo que me dei conta de que apesar
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de Makota a0 mesmo tempo eu fora também Muzenza, como escrevi
em “Recebendo Guunzu”: “... tdo grande e tdo pequena...” Grande
na funcio para qual fora escolhida pelo Nkisi e pequena, crianca que
nada sabia e, s6 pouco a pouco, iria aprendendo e se tornando jovem,
adulta, madura...

“Eu, makota ¢ muzenza” é a minha experiéncia de aprendiza-
gem, de crescimento até a juventude madura no grupo de iniciados do
Terreiro Tanuri Jungara. Espero que este registro da minha experién-
cia possa contribuir no entendimento da forma de aprender e ensinar
no candomblé, como também espero que possa conter a ansiedade
de muitos iniciados, o que pode muitas vezes dificultar o processo de
ensinamento e aprendizagem.

Ver, sem demonstrar que estd vendo; observar, saber ouvir, saber
quando falar, saber calar, é muito importante para se tornar realmente
grande dentro do grupo de iniciados. Sé se é realmente grande quando
se sabe ser pequeno.

“Eu, makota e muzenza”

Que importa o que jd vivi
As ligoes aprendidas
Todos os livros que 1i?
Tudo isso, ndo tem lugar aqui.
Do lado de c4 é outro mundo
Outra li¢do, outro viver
Outra forma de aprender.

Nasci de novo!

Que importa minha idade?
Sou makota e muzenza
Nio muzenza estrangeira
Mas, muzenza crianga:
Sim, sou crianca outra vez
Sentindo o que se passa
Percebendo no vai e vem
A muda ligio ensinada:
Observando sem demonstrar
Nio vendo o que meu olho vé
Coagindo quando requisitada
e, ouvindo mais velhos a conversar
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As perguntas nao formuladas
Encontrando um responder.

Vou absorvendo, construindo
Pouco a pouco um saber
No dia a dia vivendo.
Vou descobrindo, aprendendo
Vou crescendo.
Neste meu observar
Sem dar mostra de estar a ver
L4 um dia sou chamada
Para ajudar a algo fazer.
Mais adiante sou mandada
Aquilo preparar
E mais adiante ainda
Nenhuma ordem tendo que esperar
Vou em frente, mas, perguntando
Pois ainda sou crianga
Muito tenho que aprender.
Uma nova linguagem
Vou pouco a pouco dominando:
Aquele falar rebuscado
Aprendido nas escolas
Que importa? Para que serve?
Professora? De que?
Aqui sou aprendiz
dos e com “semianalfabetos”
como dizem os “letrados”.

Sou aprendiz, sou crianga
Que primeiro balbucia
Que comega falando errado
Que canta e reza repetindo
Sem nem mesmo saber o que,
Com sotaque “africanés”,
Com todos os vicios de linguagem
A que tem direito;
E, pensando que é s6 uma,
Fala duas, trés palavras de vez
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Sé pouco a pouco percebendo
As juncdes que negro fez.

Vou reaprendendo falares
Que 14 fora j4 nio falam mais
E aprendendo um falar de mim tirado
Em negagio aos meus ancestrais.
Ser muzenza é ser crianga
E outra vida comegar
Lendo no livro da prépria vida
Aprendendo a ligao ainda no aprendida.
E ser grande com o todo
E ser pequeno com as partes.
E sentir, é perceber, ¢ ouvir
E observar, é repetir, ¢ perguntar
E responder, ¢ falar, ¢ cantar
E também saber calar
e viver, viver, viver...
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3.8

“MPAMBU A NZILA" — ENCONTROS
E DESENCONTROS DE CULTURAS BANTO
NO BRASIL

VAGNER GONCALVES DA SILVA

N a Africa Central, entre os povos do grupo banto, nio hd regis-
tros de uma divindade (inquice/n#isi) mensageira por exceléncia
ou com atributos semelhantes a0 Exu ou Legba da Africa Ocidental.
Entretanto, nos candomblés de nagio (rito) angola ou congo, prove-
nientes das tradicoes dos bantos, e sobretudo na umbanda, o culto as
divindades correspondentes a Exu existe e ocupa um lugar de desta-
que. Neste artigo pretendo refletir sobre estas entidades conhecidas
por Unjila, Pombogira, entre vdrios outros nomes que provavelmente
sdo decorrentes do termo em quicongo, mpambu a nzila, utilizado
para encruzilhada ou caminhos bifurcados. Por meio de um estudo
de caso, a encruzilhada como local de culto, pretendo refletir sobre os
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encontros e desencontros das culturas religiosas de origem banto em
seu desenvolvimento no Brasil.

Na cosmovisdo banto, até onde é possivel generalizar para efei-
tos de sistematizagdo, acredita-se num deus supremo criador deno-
minado por: Nzambi, Nzambi Mpungu, Nzambi Mpungu Mayana-
ma, Mpungu Tulendo, Mpungu Ngolo, Kalunga, Kalunga-Zambi,
Kalunga-Ndyambi, Pamba, Ovankhumbi, Ovanyaneka, Huku (Es-
termann, 1983, p. 305; Bockie, 1993, p. 135).

Deus estd presente em todas as coisas existentes, mas estd re-
lativamente distante. O culto basicamente se dirige aos ancestrais e
divindades territoriais sendo realizado por sacerdotes (quimbandas,
ngangas, xinguilas) que operam magias, curas, sacrificios e adivinha-
¢do, incorporando ou nio estes deuses ou ancestrais. As divindades
estdo em geral associadas aos elementos naturais (terra, rios, mar, pe-
dras, acidentes geograficos etc.) e as atividades sociais ou oficios (forja,
caga, olaria, semeadura etc.). O culto aos antepassados e as divindades
podem se sobrepor quando se trata de honrar o espirito de antepassa-
dos que foram precursores destas atividades. Existem ainda espiritos
mais “parecidos” com os humanos, podendo ser benevolentes ou nio.

Entre os povos do Congo as divindades sao chamadas nkinsi
(plural: minkisi) e podem estar “encantadas” em objetos, espécie de
assemblagem religiosa, que assumem formas de estdtuas humanas ou
de animais, ou de “pacotes”, reunido de materiais diversos como fo-
lhas, pedras, buzios, ferro etc. Nkisi pode assim designar a divindade
e/ou o objeto de veneragio e a manipulacio destes minkisi, por seu
proprietdrio, permite orientar o poder que os habitam em favor ou
contra os homens.

No Brasil, a presenca desta cosmovisao dos bantos estd bem do-
cumentada, sobretudo pela historiografia que aborda este aspecto na
formagio sociocultural brasileira. J4 na etnografia religiosa afro-bra-
sileira propriamente dita, a importincia dos bantos na constitui¢io
do candomblé foi, desde os estudos iniciais, pouco destacada pelos
pesquisadores.

Nina Rodrigues (1977) afirmou ter procurado em vio sobrevi-
véncias deste pensamento religioso banto na Bahia do fim do século
XIX. Arthur Ramos (1940, p.100), afirmou sé ter encontrado resqui-
cios de uma “mitologia paupérrima” no Rio de Janeiro das primeiras
décadas do século XX. Edison Carneiro se interessou pelos terreiros
bantos, nos anos de 1930, e escreveu um livro sobre o tema, embora
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sem a profundidade necessdria a um estudo pioneiro. Autores impor-
tantes da segunda metade do século XX, como Roger Bastide (1985)
e Pierre Verger (1981), ainda que tenham identificado e valorizado a
“filosofia sutil” no candomblé jeje-nagd, nio se empolgaram com o
candomblé de origem banto. Para Bastide, a pouca relevincia desse
candomblé e as desagregacoes decorrentes dele (as macumbas urbanas,
o candomblé rural ¢ a umbanda) provinham, entre outros fatores, da
heranga banto, “cuja mitologia nao ¢ tdo desenvolvida como a dos
negros da Guiné” (Bastide, 1985, p. 250).

A “versao banto” do orixd ou vodum mensageiro nio passou
inc6lume a esta perspectiva. Edison Carneiro escreveu que se os nagd
e jeje conheciam o orixd Exu e vodum Legba, respectivamente, s
negros de outras nagées chegados a Babia nio conheciam espiritos seme-
lhantes ao homem das encruzilbadas. Dai a sua incapacidade de evitar
o sitmile com o diabo cristdo” (Carneiro,1978, p.70). Cita alguns dos
nomes sob os quais nos candomblés bantos dos anos de 1930 esse
“simile” era invocado: Mojubd, Ekécae, Barabd, Tibiriri, Lona, Jud,
Maromba, Pavena, Chefe Cunha, Maioral, Aluvaid, Bombojira etc.
(Carneiro, 1978, p. 70; 1981, pp. 143-4).!

Esta diversidade de nomes aumentou com o tempo. Em 1981,
num encontro entre praticantes das diversas nagoes do candomblé,
ocorrido em Salvador,? Bahia, o representante da nagio angola, xica-
rangoma (tocador) Esmeraldo Emetério de Santana, citou os nomes
pelos quais o inquice era conhecido: Mancuce, Imbemberiquiti, Imbé
Perequeté, Ingambeiro, Quitungueiro, Caracoci (Santana, 1984, p.
46). E na segunda edigio deste encontro, em 1995, a makota Valdina
Pinto (1997, p. 55), representando a nagdo angola, afirmou que:

Dos nkisi africanos, sobrevivem entre nés os seguintes: O Nkisi que
tem dominio dos caminhos, das estradas, que tem a fun¢ao de men-
sageiro que usualmente chamamos de Unjila, Unjira, Bombonjira,
Cariapemba, Padilha vindo dos termos Nboombo Nzila, Mpoom-
bo Nzila, Mpaambo Nzila, Nkadi a Mpemba, Madya Mpadya; este

1 Somente em alguns casos, Edison Carneiro associou os nomes desses Exus com a
nagio ou terreiro em que eram cultuados, como Aluvaid cultuado na nagao angola (segundo
o pai-de-santo Manuel Paim, de Salvador) e Bombonjira, da nagio congo (Carneiro,1981,
pp. 143-4).

2 Trata-se do “I Encontro de Nagées do Candomblé”, promovido pelo Centro de
Estudos Afro-Orientais (CEAO) da Universidade Federal da Bahia.
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Nkisi é equivalente a Exx da Nagio Queto e Elegbara da Nagio
Jeje. E um Nkisi cultuado, mas em principio nio se costuma iniciar
as pessoas para incorporagio de Unjira, Exu.

E a lista de nomes aumenta quando consultamos a literatura
etnogréfica contemporanea: Compadre, Homem da Rua, Mavambo,
Mavumbo, Mavile, Mabild, Jiramavambo, Jegued¢, Jeguedi, Tibiriri
etc. (Castro, 2001, p. 233; Cossard, 2008, p. 64).

Entre os nomes citados, alguns sdo derivados de termos em ioru-
ba, como Mojubd, Barabd, Tibiriri. Outros sio termos em portugués,
como Chefe Cunha, Maioral, Homem das Encruzilhadas, Compadre
etc. Mas aqueles que guardam alguma relacio com as linguas do grupo
banto talvez permitam entender as possiveis manutengées e conexdes
entre os sistemas centro-africanos de referéncia e as formas locais brasi-
leiras. Vejamos os exemplos de Cariapemba, Mabild (Mavile), Aluvaid
e Bonbojira.

Cariapemba parece ser uma varia¢ao do quimbundo kdriapemba
ou do quicongo nkddi ampemba.’ Na regiao do baixo Congo (Zaire) e
de Angola se referia aos espiritos celestes cujo poder era invocado para
o bem ou para o mal e que por influéncia do catolicismo tornaram-se
apenas espiritos malévolos.

Os espiritos celestes eram tidos como manifestagdes de um poder
de prote¢io e de destrui¢do — o cariapemba — que podia ser usado
por um individuo para favorecer a si mesmo e para ampliar o seu
espaco na comunidade. Por intermédio do cariapemba, uma pessoa
podia adquirir honras e riquezas, defender-se contra feitigaria e as
maquinacdes de outrem, por o mundo a trabalhar a seu servico.
Ao ajudar um, o cariapemba causava frequentemente danos a ou-
tros: a face oposta do éxito era o malogro; do poder, a submissio;
da satde, a enfermidade; da riqueza, a pobreza, da fertilidade, a
aridez, a desolacio e os ventres estéreis. Nio espanta, por isso, que
esse poder manipulado por homens, os gangas, fosse identificado
pelos europeus com um espectro noturno, destruidor e devorador
ou com o demdnio. Por equivalente de satands, de uma entidade

3 Quimbundo e quicongo, entre outras, sio linguas do grupo banto faladas por po-
pulagdes que se localizam atualmente em estados nacionais da Africa Central, como Angola,
Republica Popular do Congo e Republica Democritica do Congo (antigo Zaire).
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maléfica, de um génio do mal, o cariapemba serd visto, no Brasil,
entre escravos bantos, desde Pereira da Costa, e este conceito per-
sistiria em Arthur Ramos, Luis da Camara Cascudo e Roger Bastide
(Costa e Silva, 2006, p. 521).

Assim como os termos Esi e Légba foram traduzidas para demé-
nio nos diciondrios do colonizador inglés e francés, o mesmo acon-
teceu com os termos Kdriapemba e Nkadi ampemba, traduzidos para
diabo na lingua do colonizador portugués.* Porém, o diabo s6 pdde
funcionar como um “bom denominador comum” entre uma divin-
dade fon-iorubd ¢ uma divindade banto quando estas jé haviam sido
transportadas para o Brasil. Nio foi, portanto, a auséncia de um “Exu
jorubd” em seus sistemas de origem que fez os bantos criarem um
“simile do diabo cristdao” em terras brasileiras, como afirmou Edison
Carneiro. Foi a auséncia de um simile do diabo cristao em seus siste-
mas de origem que os fez nominar um inquice simile do Exu ioruba,
no contexto do mundo afro-brasileiro. E esta equivaléncia entre Exu
e Cariapemba parece ter sido estabelecida pelo poder manifesto destas
entidades de promover “prote¢io e destrui¢io” ou de mostrar que as
coisas em geral possuem duas (ou mais) faces.

Segundo a sacerdotisa Omindarewd (Cossard, 2008, p.64),> Ma-
bild (Mavile?) é um nome “muito parecido” com um espirito Khonde
chamado Mabiala ma Ndembé, que foi descrito pelo missiondrio Leo
Bittremieux da seguinte forma:

Mas a categoria que mais interessa o mundo negro, porque ¢ a
mais temida, é a de Khonde, também chamada Khose, demodnios
malvados, os fetiches de édio e vinganga [...] Esses espiritos Khon-
de, esconjurados e animados por homens ndoki, causam doencas

4 O Dicionério Kimbundu-Portugués registra para Kériapemba: “demdnio, diabo,
pessoa de maus instintos; mafdrrico, satands” (Assis Junior, s/d, p. 99). O Diciondrio Kikon-
go-Francés registra para nkadi: “bruxo, o génio do mal; diabo deménio, pessoa odiosa, cruel;
feiticaria; fantasma, espectro (da noite)”; e para nkddi ampemba: “pessoa irritada e cruel, diabo,
deménio, satands” (Laman, 1936, p. 704). E, apenas para confirmar, a tradugio do termo
“diabo” segundo o Novo Diciondrio Portugues-Kikongo é “nkadi ampemba” (Cobe, 2010,
p. 215).

5 Omindarew4 é o nome religioso da francesa Gisele Cossard que foi iniciada no Rio
de Janeiro pelo pai de santo de angola Joaozinho da Goméia. Escreveu em 1970 uma tese
de doutorado sobre esta tradicio, defendida na Franca sob a supervisio de Roger Bastide.
Posteriormente tornou-se mie de santo vindo a falecer em 2016.
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e enfermidades de toda espécie [...]. Incluem-se entre os fetiches
Khonde: Mananguna, Mabiala ma Ndembe (o fetiche vingador do
Luangu), Mungudu, Mayembele, Makuani, Nsasi Khonde, Khonde
Mamba, Mangaka |...] (Bittremieux, 1936, p. 163).

Novamente aqui a associagio parece estabelecer-se menos pela
semelhanca dos nomes dos espiritos entre si e mais pela categoria de
“demonios malvados” aos quais ambos foram relacionados.

Sobre Aluvaid, Nei Lopes (2003, p. 27) sugere uma origem
possivelmente relacionada ao termo quicongo /u-vuya que significa,
segundo o diciondrio de Laman (1936), uma “alianca feita com uma
entidade espiritual”.®

Para a etnolinguista Yeda Pessoa de Castro, Aluvaid seria uma
variante de Alupaid4, aportuguesamento da palavra ioruba Alitkpaida
que significa trapaceiro, conjurador (Castro, 2001, p. 150). Por fim,
especulo se o termo nio faz alusio & “Aluvu” ou “Maluvu”, os quais,
segundo o diciondrio banto de Cannecatim (1804, p. 710), significam
“vinho”. Nos terreiros de angola canta-se para este inquice no mo-
mento da oferenda de bebida alcodlica: “Aluvaid, vem tomar xox6”,”
como veremos adiante.

J4 no caso de Bombojira e/ou Pombagira® (e seus correlatos, Un-
jila, Pambojila etc.), a representante da nacdo angola referida acima,
Valdina Pinto, afirma que estes nomes teriam derivados dos termos
“Nboombo Nzila, Mpoombo Nzila, Mpaambo Nzila’. De fato, em
quimbundo #jila é caminho, rota, rua, travessia e pambu ia njila, ata-
lho ou “caminho que se separa do principal” (Assis Junior, s/d, pp. 68
e 332).” E em quicongo, nzila também significa caminho e mpambu

6 “Lu-viya: indicagbes sobre coisas deixadas em heranga por meio de encantamentos
fetichistas; interdigdo, prescri¢do, mandamento; acordo fetichista; alianca; Koma lu-viya:
fazer um acordo, um regulamento que é confirmado pressionando um fragmento de ferro
sobre um 7kisi ou batendo sobre um fragmento previamente fixado. Siisa mu lu-viiya: deixar
um legado por meio de tal acordo” (Laman, 1936, p. 460).

7 Xox6 pode ter virios significados: bebida alcodlica; sangue do sacrificio (embora
o termo mais frequente para sangue na tradigio angola seja “menga”) e azeite de dendé
(Verger, 1999, p. 441). Qualquer que seja a tradugio nao haveria contradicio, pois estes trés
elementos (dlcool, sangue e azeite de dendé) sdo as oferendas preferenciais para Exu.

8 O termo Pombagira tornou-se conhecido como uma categoria de entidades fe-
mininas que “baixam” sobretudo na linha de Exu na umbanda e em menor escala nos can-
domblés bantos e jeje-nagds. H4 registro deste termo nas etnografias escritas desde os anos

de 1930.

9 Assis Junior (s/d, p. 75) também se refere ao termo Jipambu como encruzilhada.
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a nzila, encruzilhada (Cobe, 2010, pp. 107 e 241). Porém, este ter-
mo ndo indica stricto sensu uma divindade entre os povos da Africa
Central, a0 menos até onde foi possivel pesquisar. Esta associagao pro-
vavelmente tenha uma motivagio relacionada com o cardter sagrado
da cruz e da encruzilhada no sistema banto que permitiu estabelecer
didlogos com a evangelizacdo cristd (que tem na cruz seu simbolo mé-
ximo), decorrente da presenga portuguesa na Africa, e com a cosmovi-
sdo de Exu no sistema fon-iorubd (representado na encruzilhada), no
contexto da didspora no Brasil.'

Robert Farris Thompson (1984), tendo por base as informagées
do etndlogo congolés Fu-Kiau, abordou estes didlogos no ambito das
religides afro-americanas ao mostrar a conexao entre os tragos riscados
no chio (em formato de cruz) dos Bacongo e os pontos riscados e can-
tados de Exu no Brasil e nos veves do culto aos voduns afro-haitianos.
Gostaria de ampliar as possibilidades destas conexdes.

Segundo Fu-Kiau (1969; 2001), os quatro momentos (ou posi-
¢oes de rotacdo) do sol desempenham um papel fundamental da visio
de mundo dos Bacongo, pois sintetizam a relagio circular entre o mun-
do visivel dos vivos e 0 mundo invisivel dos espiritos e antepassados. Um
cosmogréfico feito em forma de cruz com circulos nas pontas representa
esta jornada do sol em seus quatro momentos, conforme se vé a seguir.

Figura 1. Cosmogrifico Bacongo (Fu-Kiau apud Thompson, 1984, p.
109)

10 E o que tem procurado mostrar a agio de religiosos e estudiosos envolvidos com
o conhecimento e a valorizagdo das tradi¢des bantos no Brasil em seu esfor¢o de didlogo e
troca de informagbes com religiosos da Africa Central. Vale lembrar que este didlogo com a
Africa envolve as vérias nagoes de candomblé. Verificou-se inicialmente entre os terreiros de
tradigio jeje-nagd, mas hoje atinge também os terreiros da nagdo angola, cujos praticantes
tém se envolvido em cursos de linguas bantos, viagens a Africa Central com a realizacio de
iniciagbes e promogio de eventos e congressos sobre a cultura e religido banto. A “retradu-
¢30” ou “recuperagio” de termos do léxico das religides afro-brasileiras (como os nomes das
entidades, letras de cantigas etc.), em fungio de seus possiveis correspondentes no léxico das
linguas africanas ¢ um dos aspectos privilegiados.
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O circulo a direita, na linha horizontal, é o sol nascente e repre-
senta o nascimento da vida. O de cima, na linha vertical, assinala o
apogeu do sol ao meio-dia e representa o florescimento da vida. O da
esquerda, nessa linha, ¢ o crepusculo e representa a mudanca ¢ o de-
clinio natural da vida humana. Por fim, o circulo da parte de baixo da
linha vertical ¢ o sol da meia noite que ilumina o mundo onde vivem
os mortos ¢ os antepassados. Nesse sentido, enquanto ¢ meia noite no
mundo dos vivos, é meio-dia no mundo simetricamente invertido dos
mortos. A separar um mundo e outro estd a linha vertical, o espelho
de dgua chamado Kalunga associado aos rios, ao mar e as florestas
densas. Assim como o sol se poe na linha do horizonte e volta a brilhar
no dia seguinte, acredita-se que as pessoas seriam como um segundo
sol, nascendo e morrendo nos dois planos num movimento espiral.
As pessoas generosas, fortes e sdbias poderiam por for¢a deste ciclo
reencarnarem-se varias vezes ou mesmo transformarem-se em espiritos
imortais ou emblemas da imortalidade presente nas formas naturais.
Ainda, segundo Thompson (1981, p. 28), essas pessoas:

[...] voltam, dentro da espiral do sol, desafiando o tempo, tornados
espiritos imortais simbi, eles mesmos transformados em forgas na-
turais resistentes ao tempo ou sob formas naturais, tais como lagos,
formacoes rochosas estranhas, correntezas, desfiladeiros, cachoei-
ras, oceanos ¢ conchas (zinga). Tidas como emblemas da presenca
imortal, conchas repetem em suas estruturas internas espirais a rota-
¢io do sol pelo tempo e espago [...] (traduzido do original).

Sobre e sob a linha horizontal do Kalunga se estendem duas
montanhas espelhadas. A montanha situada na parte de cima, cha-
mada nseke, estd relacionada ao céu, sendo habitada pelos vivos e por
Deus. A de baixo ¢ habitada pelos mortos e ancestrais e se chama
mpemba, ou terra do caulim (argila branca), onde todas as coisas sio
brancas e os que morreram recuperam a pureza perdida na vida terre-
na. (Fu Kiau, 1969; Thompson, 1981, p. 44). O cosmograma da cruz
e da encruzilhada, encerra, portanto, uma importante visio de mundo
do povo banto.

O espago ritual mais simples no Congo consiste numa cruz dese-
nhada na terra; o quadrante superior indica Deus e o céu, o infe-

rior, a terra € o mundo dos ancestrais. Ficar em pé sobre esta cruz
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¢ jurar por Deus e pelos ancestrais. Extensoes do cosmograma no
espaco social podem ser até mais abreviados, como no frequente
caso de uso da encruzilhada ou de uma bifurcagio no caminho,
como um lugar de comunicacio entre os dois mundos. Estas sa-
gradas intersecgoes podem ser ainda miniaturizadas como em um
bastdo bifurcado do cosmos compactado. Cagadores, sempre susce-
tiveis s mudancas do meio ambiente, tem uma “mentalidade das
encruzilhadas” altamente desenvolvida e usam amuletos (7' kangi
kitidu) com formas retiradas das cruzes cristas, porém acrescidos
de nuances vernaculares. Eles associam estes amuletos com a sorte
na caga, um costume proximo ao do fincar uma vara bifurcada na

encruzilhada” (Thompson, 1981, p. 44, traduzido do original).

O signo césmico da cruz e da encruzilhada, precedeu a chegada
dos portugueses a Africa Central e acabou sendo associado, no inicio
da colonizagio, i cruz crista. Alguns exemplos sao fornecidos por José
Redinha (1974), com base em relatos dos séculos XVI ao XVIII: o
uso do crucifixo (do crucificado) como amuleto e padroeiro dos caga-
dores e dos sobas (reis), amplamente difundido no Congo portugués;
juramentos feitos com a inscri¢io da cruz no chio em nome de Jesus
¢ Maria; o cumprimento de chefes a seus stditos feito com o gesto da
ben¢io em cruz; os “idolos de prego” (manjaco) que reproduziriam
os cravos do crucificado etc. Como afirma Marina de Mello e Souza

(2009, p. 349):

Desde o momento inicial da incorporagio de ritos e simbolos do
catolicismo pelos chefes locais, registrado no relato de Rui de Pina
do final do século XV, até o século XIX, a cruz foi um simbolo
fartamente utilizado em situagoes diversas, visando diferentes ob-
jetivos, mas sempre associada a interconexdo entre o mundo visivel
dos homens e o mundo invisivel dos espiritos e ancestrais, e quase
sempre ao exercicio do poder por parte de chefes e sacerdotes. Tal
disseminacio do uso da cruz em regiées do antigo reino do Congo
ou sob sua influéncia, se torna mais compreensivel se lembrarmos
do cosmograma banto, conforme a formula¢ao de Fu-Kiau Luma-
nisa enquanto representagio do ciclo da existéncia na esfera do visi-
vel e do invisivel e da comunicacio entre essas duas esferas. A cruz
em si mesma — kuluza — e o Cristo a ela amarrado — o nkangi
kiditu — foram integrados ao vasto conjunto de objetos e compos-
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tos de substéncias utilizados em ritos de cura, de aplicagdo da justica
e de legitimagio do poder dos chefes.

Muitos viajantes, antropélogos e historiadores viram nisso uma
confusio ou uma subjugacio do pensamento africano ao catolicismo.
Entretanto, parece mais provdvel que a cruz e a encruzilhada se torna-
ram significantes com multiplos significados construidos nas préprias
“encruzilhadas” das culturas que estabeleceram contato e que ainda
hoje mantém esse simbolismo ativo tanto na Africa como no Brasil.

Oscar Ribas descrevendo divindades e ritos angolanos em mea-
dos do século XX menciona que um dos instrumentos misticos de
seguranca, feito pelo sacerdote 4 entrada da porta no inicio de uma
sess3o, consiste num trago com pemba no chio em forma de cruz.
Também o culto a certos espiritos envolve sacrificio animal realizado
numa encruzilhada onde sio feitas cruzes de pemba num buraco e se
juntam pedras em forma de sepulcro. Almas de parentes que estejam
causando maleficios aos vivos sdo apaziguadas também com sacrificios
em encruzilhadas afastadas do povoado. E, finalmente, juramentos a
guias tutelares sio feitos pisando com o pé direito sobre as cruzes de
pemba que recebem libacdo (Ribas, 1958, pp. 57, 110, 117).

No Brasil, o simbolismo da cruz/encruzilhada banto como
“ponto de encontro de mundos” se estendeu e adquiriu novos contor-
nos. Analisando os emblemas (pontos riscados) de alguns Exus no Rio
de Janeiro, Thompson percebeu que:

Nés podemos ilustrar a influéncia do signo dos quatro momentos
do sol na mirfade de signos e brasdes no Rio examinando um pouco
as séries complexas dos modernos pontos. [John] Janzen notou que
no Rio a fusio entre o minkisi Kongo, o vodun daomeano, o orixd
ioruba e os santos catélicos nao foi casual. Ao contririo, ele seguiu
uma ldgica de correspondéncias e os pontos riscados sio a Gltima
quintesséncia dessa continua arte da classificagio. Nés ilustramos
isso com a referéncia no Rio da fusio da cruz dentro de um circulo,
um conceito Kongo das encruzilhadas, com o espirito das encruzi-
lhadas Exu-Elegba. Por causa da crenca imprevisivel neste espirito
na Costa Ocidental, ele veio a ser comparado com o diabo biblico.
E todas estas qualidades estdo presentes no ponto do Rio. Assim o
basico simbolismo da intersec¢io dos mundos é lido como um du-
plo poder de interpretagio cultural Kongo-ioruba e ocidental. Os
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pontos cardinais num ponto tornam-se o garfo de Sat e os pontos
intermedidrios sdo algumas vezes similarmente representados. [...].
Assim, os pontos, brasdes exteriores e diretos dos espiritos e dos deu-
ses, sao palimpsestos de alusées multiplas. Forcados ocidentais sao
escritos sobre encruzilhadas de Exu e as encruzilhadas do antigo
cosmograma. A fusio de impulsos distantes é espelhada pelos ele-
mentos de uma nomenclatura cultual em vigor hoje no Rio. Pomba
Gira representa uma crioulizacio brasileira do termo Kongo para
encruzilhada (mpamba nzila) (Thompson, 1981, p. 153)."

Voltarei a este tema dos pontos riscados de Exu, mas por ora é
interessante perceber que Pombagira parece ter sido mais do que uma
“crioulizacio do termo Kongo para encruzilhada”. Penso que estamos
diante de mais um exemplo de profunda reflexao nos “termos bantos”
da concepeio da cruz crista. Isto é, se a mpamba nzila “emprestou” seu
nome s entidades afro-brasileiras que baixam no candomblé de ango-
la (Unjila, Bombojira) e na umbanda (Pombagira), foi para expressar
valores passiveis de serem compartilhados com o Exu do candomblé
jeje-nagd, porém num sentido inverso e complementar. Da mesma
forma que o Exu “brasileiro” relativizou (“exucizou”) o deménio euro-
peu, transformando-o num ser passivel de fazer o bem no interior dos
terreiros (além do mal), a “cruz/encruzilhada” banto foi além: primei-
ro se sobrepds A cruz crista no contexto africano num pacto semantico
de mildplos planos, depois produziu, no contexto afro-brasileiro, a
possibilidade de abrigar nela (cruz/encruzilhada) uma legido de espiri-
tos ameacadores da ordem vindos do mundo dos mortos/antepassados
(pemba). Estes espiritos, alegres, sexualizados, jocosos, irreverentes e
espoliados (o chamado “povo da rua”) ocuparam o lugar/simbolo an-
tes associado somente ao crucificado e seu martirio. E foi assim que
Exus e Pombagiras se tornaram os mais conhecidos dessa legido de ha-
bitantes das encruzilhadas. Nio pela decadéncia de supostas tradicoes
africanas originais, mas exatamente pelo vigor destas em estabelecer
didlogos em contextos diversos.

Essas concepgdes parecem ter atravessado séculos de presenca
banto no Brasil e se expressam em prdticas rituais vistas ainda hoje
nos terreiros de nagio angola. Detenho-me em dois exemplos desse
processo de longa duragio: as oferendas primordiais a estas entidades

11 Veja ainda Thompson (1984, pp. 113-4).

[290]



das encruzilhadas, executadas obrigatoriamente antes das festas aos
inquices, e os seus assentamentos, espécie de assemblagem nas quais
essas concepgoes sio “fixadas” ou “assentadas” adquirindo uma forma
visivel ou materializada.

Para a execucdo do rito propiciatério, no centro do barracio
de festas sio depositados dois alguidares (tijelas de barro), um com
farinha de mandioca crua e outro com farinha do mesmo tipo mistu-
rada em azeite-de-dendé (o que lhe d4 uma cor amarelada), podendo
estes conter pimentas vermelhas, camarao, cebola e sal; uma quarti-
nha (vaso pequeno de barro) contendo cachaga, gim ou alguma outra
bebida alcoélica; uma quartinha contendo dgua; uma vela; oferendas
diversas como noz de cola, bolinho feito de milho branco enrolado
numa folha de bananeira, acarajé (bolinho de feijao fradinho triturado
com sal e cebola e frito no azeite de dendé), inhame (assado inteiro ou
em lascas), moedas e btizios."?

Depositadas as oferendas, comega-se o rito tocando e cantando
para o inquice mensageiro que, como vimos, é conhecido por indme-
ros nomes ou avatares: Unjila, Bombogira, Mavile, Apavena, Aluvaid,
entre outros. Os adeptos dangam em circulo no sentido anti-hordrio
ao redor das oferendas saudando estes avatares:

Kongojiro jamugonge, id, id, orere  Kongojiro que bebe, mas nos protege'
Kongojiro jamugonge... Dono dos caminhos...

Kongojiro, kujd kujango! Kongojiro alivia o sofrimento

Kongojird ae, Kongojird ae, Kongojiro, sim! Kongojiro, sim

Kongajz'ro Jamugonge, Kongojiro que bebe, mas nos protege,

Kongojird ae... Kongojiro, sim!
Mavile, mavile, mavile mavambo... Mavile, Mavile, Mavile, o obreiro feito
de barro,

E kecompesue... rd, rd, rd, Conquista como soberano

12 Trata-se aqui de uma descrigio genérica. Certamente existem variagoes em rela-
¢40 A composicio e quantidade destes elementos, segundo cada terreiro ou tradigio religiosa.

13 H4 uma grande dificuldade para estabelecer a grafia das letras das cantigas devido
as inimeras prontncias existentes, assim como sua respectiva tradugao. Reproduzo aqui as
letras e tradugdes publicadas por Barcellos (2011).
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E kompensu d... Conquista como soberano

Mavile Apavena, Mavile Apavend... Mavile Apaveni, Mavile Apavena
Mavile Apavend, Mavile Apaveni Mavile Apavena, Mavile Apavena,
Sua aldeia, indaue, Sua aldeia é o pénis da fertilidade,

Mavile Apavens!  Mavile Apaveni

Tenda tendd, Kongojiro, tendd... Recorda, recorda, Kongojiro, recorda. ..

Tenda tendd, Kongojiro, tendaié  Recorda, recorda, Kongojiro, seu valor!*

Ao final das cantigas, as oferendas sao levadas até a porta do ter-
reiro de onde sdo langadas 4 rua em trés diregoes. Neste ato enfatiza-se
a necessidade de se fazer a ponte entre os dominios de dentro e de fora,
do terreiro e do mundo externo, das forcas genéricas da natureza e das
forgas individualizadas que irdo incorporar nos adeptos. No momento
em que se leva as oferendas para fora do barracio canta-se oferecendo
os alimentos como a bebida alcodlica:

Tibiriri vem tomar xo xo, Tibiriri vem tomar sua oferenda
Tibiriri vem tomar xo xo e Tibiriri vem tomar sua oferenda'®

Toma ld zeku zeku, Toma l4, para beber,
Olha zekurid, Olha, para beber com alegria

Apbs o despacho das oferendas na rua, executa-se a “limpeza”
do ambiente podendo ser usada a defumacio, pdlvora ou pemba. No
primeiro caso, algumas ervas sio queimadas sobre um braseiro e a fu-
magca produzida é usada para incensar os quatro cantos do barracio e

14 Barcellos (2011, p. 27). i
15 Barcellos (2011, p. 28). E mais comum ouvirmos a invocagio de Aluvaid nesta

e

cantiga: “Aluvaid vem tomar xoxé
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as pessoas presentes.'® No segundo, faz-se um risco de pélvora no chao
e ateia-se fogo. Neste momento todos batem com o pé direito no chio
ou dao pequenos pulos para que as energias negativas que eventual-
mente habitem as pessoas possam ser despachadas. No uso da pemba,
o sacerdote se dirige aos quatro cantos do barracio ¢ aos pontos de
passagens existentes, como portas ¢ janelas, ¢ diante de cada um destes
coloca um pouco de pé de giz branco na palma da mao esquerda ¢ o
assopra em diregio ao alto, fazendo o mesmo no centro do barracio.
Pode ainda depositar um pouco de pemba nas maos dos tocadores que
as esfregam e passam na nuca. Aqui fica explicita a intengao de abrir
caminhos entre os espacos visiveis e invisiveis (fora/dentro, sagrado/
profano) e entre as pessoas e suas entidades (por meio da musica que
as mios dos tocadores produzem em contato com os atabaques). Nesse
momento as cantigas de pemba sio executadas:

O kepembe, o ke pemba 0 iza, Eu te satido, eu te satido, em sua chegada,
Kasanje 0 iza d'angola, oh, Kasanji, sua chegada de Angola,
O kepembe, sambangola  Eu te satido, bendita Angola

Ke pembe pd, sine manakua le, O giz sagrado, o giz sagrado,
Pembe pd  Risca para a harmonia

Pemba, pemba, pemba monangonle O giz, o giz, o giz filho de Angola
Pemba, lembd-dile O giz de Lemba-Dilé¢"”

Arthur Ramos (1940, p. 133) registra o seguinte ponto cantado
neste momento: “Encruza, encruza / contenda / Encruza, encruza / Com
pembal’.

Como se v¢, o simbolismo da pemba (mpemba), giz ou pé sa-
grado, e da cruz ou encruzilhada (“encruza com pemba’) reaparecem
numa clara alusio 4 cosmovisio banto de mundo referida acima e

16 Artur Ramos (1940, p. 126) descreve este rito: “Em algumas macumbas do Rio,
o pai do terreiro inicia as ceriménias com o canto de defumador para a limpeza do terreiro.
E um rito de purificagio que lembra o despacho de Exu dos jeje-nagés. Nesta defumagio,
utiliza o pai de terreiro de uma espécie de turibulo onde se queimam grios de incenso, folhas
de arruda etc. Evidentemente trata-se de uma prdtica litiirgica de imitagio catélica”.

17 Barcellos (2011, p. 31).
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referendando a importincia crucial nesse sistema cultural das passa-
gens, da comunicagio entre os vivos e 0s mortos, entre os homens e
seus ancestrais.

O segundo exemplo é o dos assentamentos. Embora haja mui-
ta variagdo, os assentamentos das entidades das encruzilhadas e dos
caminhos so feitos na forma de bonecos de argila modelados, ou de
potes (alguidares) preenchidos com elementos diversos sobre o qual
se fixa a ferramenta da divindade geralmente em forma de tridente.
Mas se, como vimos, as cruzes e os pontos riscados nos quais estes
tridentes se baseiam aludem ao cosmograma banto, os assentamentos
compostos com eles nio estariam imersos numa mesma orientagio
cognitiva, religiosa ou filoséfica? Ou seja, ndo encerrariam visdes de
mundo banto como as ngangas ou prendas do Palo Monte, modalida-
de de influéncia banto, em Cuba, e os assentamentos de Unjila com
ferros-tridentes no Brasil?

De acordo com Thompson (2011, p. 125):

Na mitologia Kongo, o préprio Ne Kongo, o progenitor do reino,
preparou as medicinas primordiais em um pote de cerAmica colo-
cado sobre trés pedras acima do fogo. Desse modo potes de argila
foram sempre recipientes cldssicos dos minkisi. O Museu Real da
Africa Central, em Terviiren (Bélgica), tem uma colegao de min-
kisi de cerdmica, incluindo um, besuntado de argila branca, para
representar o outro mundo, e um outro, coberto com um espelho,
para simbolizar a 4gua entre os reinos dos vivos e dos mortos. Esses
recipientes sao enchidos com terras incorporadas de espirito, pedras
de direcionamentos de espiritos e conchas.

Em Cuba, as ngangas sio receptdculos de forcas sobrenaturais
inspiradas nos minkisi. Feitas em caldeirbes de trés pés para cozinhar,
sua prepara¢io inicia-se com o ponto riscado em forma de cruz feito
no fundo do recipiente com giz branco (pemba) numa alusao, para
Thompson (2011, p. 125), aos quatro momentos do sol do cosmo-
grama Bakongo.

Lydia Cabrera (2012, p. 142) descreve de que forma se prepara
ou fundamenta uma nganga baseando-se num adepto do Palo Monte:

Primeiramente traga-se com giz ou cinza uma cruz no fundo de um
caldeirio ou uma panela novos e se colocam em cima cinco reais
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espanhdis de prata, um no meio e os demais em cada extremidade
da cruz. ‘Ponho dentro pé de giz [pemba], cera de vela, um pouco
de cinza e um toco de charuto; A um lado ponho um pedago de
bambu cheio de 4gua do mar, areia e azougue e que se tampa com
cera, para a que a prenda [nkisi do amuleto] esteja sempre viva
como o azougue ¢ seja ligeira e se movimente como o mar, que
nio repousa, € para que o fimbi [espirito] possa saltar no mar e
ir longe. Um cachorrinho macho e preto, para que fareje, siga o
rastro, inteiro e bem magro, ¢ assentado sobre estes pds, no meio
da panela. Junto ao cachorro, uma pedra de raio ou centelha, que
beberd sangue, antes de ser posta ali [...] derrama-se em cima a
terra de um formigueiro. Ao redor péem-se pedacinhos de paus
[...] E, sobre os paus, punhados de cupim [...] 4j7, pimenta e alho,
gengibre, cebola branca, canela, um galho de arruda, de pinhio e
guiné, tudo em volta [...]

A nganga é levada ao cemitério onde ficard enterrada por trés
sextas feiras habitando o mundo dos ancestrais e depois ¢ deixada na
mata por tempo igual para que absorva as energias dos astros e das
estrelas, do mundo dos vivos. A nganga poderd ser ainda batizada com
dgua benta da igreja ou com o orvalho de uma noite do Sdbado de
Aleluia para que possa fazer o bem ou pode-se deixd-la neutra para
que faga o bem ou o mal de acordo com a necessidade. Firmas (em-
blemas) feitos com tinta branca decoram o caldeirdo. Em geral alu-
dem &s cruzes, espirais, setas etc. com os quais se representam espiritos
transcendentais como o Lucero ou Lucero Mundo que corresponde ao
Exu/Legba fon-iorubd. Os nomes das ngangas em geral aludem a es-
ses principios espago-tempo-movimento-transformagao-vida-morte,
como “Sete Sepulturas Vira Mundo Cemitério & Meia Noite” (Cabre-
ra, 2012, p. 138).

Enfim, ngangas preparadas com ossos, terra de cemitério, de
encruzilhadas, paus, raizes, animais, penas de aves, minérios etc. sio
emblemas ou concentrados que visam movimentar energias.

Uma prenda é como o mundo inteiro em ponto pequenino e é com
ela que vocé domina; para isso o ngangulero pée em seu caldeirio
todos os espiritos; ali ele tem o cemitério, a mata, o rio, o mar, o
raio, o redemoinho, o sol, a lua e as estrelas. Uma concentracio de
forgas (Cabrera, 2012, p. 151).

[295]



Vejamos agora a descricdo de um assentamento de Unjila ou
Exu feito pela mie de santo francesa Omindarewd (Gisele Cossard),
iniciada no terreiro angola de Jodozinho da Goméia:

O pai de santo retine ao seu redor um certo niimero de objetos e de
ingredientes: um ferro de Exu de forma varidvel, mas sempre tendo
uma parte pontiaguda em forma de seta ou langa, terra recolhida
de sete encruzilhadas, lama de pAntanos, areia, cimento e diversos
ingredientes os quais, por interdito, ndo se pode revelar. Um amasi
[banho] especial, composto de folhas consagradas a Exu, serve para
lavar os ferros e para ser misturado ao cimento, a areia ¢ os diversos
ingredientes. Esta mistura é vertida dentro de um recipiente (algui-
dar) e o ferro ¢ plantado em seu meio com a ponta no ar; os cauris
ornamentam a base. Quando o cimento estd firme, tudo é pintado
com grandes pontos pretos, vermelhos, azuis e brancos obtidas a
partir da mistura de pds a base de pemba (Cossard, 1970, p. 230,
traduzido do original).

Em obra posterior, a sacerdotisa d4 detalhes que na descri¢ao
acima nao foram revelados:

[Os assentamentos] sio feitos em vasos de barro tradicional, algui-
dares ou em panelas de barro, contendo uma massa de tabatinga
misturada com azeite-de-dendé, cachaga, mel e sal. As folhas de Exu
sdo misturadas com enxofre, mercdrio, im4, vdrias pimentas, pre-
gos, alfinetes, agulhas. Junta-se a tudo isso a terra de sete encruzi-
lhadas, da porta de um cemitério, de um estabelecimento comercial
bem movimentado e de um banco; uma orelha-de-pau vermelha
(Polyporus sanguineus, Polyporaceae), sete grios de feijao-preto, sete
de feijao-fradinho, sete de milho amarelo, sete de canjica e sete de
pipocas; carvao de madeira e carvdo de terra (de pedra); pé de ferro,
ouro, prata, cobre, latao, bronze, ago e aluminio; sementes afraica-
nas (aridd, bejerecum, lelecum, aberé) etc. (Cossard, 2008, p. 73).

Tendo frequentado o candomblé em Sio Paulo desde os anos
de 1970, ouvi muitos relatos de assentamentos de Exus preparados
com o sangue sacrificial de aves e outros animais como gatos pretos,
cobras, peconhas como aranhas, que incluiam o depdsito de seus cor-
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pos sob a tabatinga em geral pintada de preto, vermelho ou branco,
como na descri¢do acima. Vale lembrar que a formagao do candomblé
paulista foi largamente tributdria da umbanda e depois do candomblé
de angola que a partir dos anos de 1970 se expandiu com a ago de sa-
cerdotes baianos e cariocas, como Joiozinho da Goméia (Silva, 1995;
2022). Com a “nagoizagdo” destas tradi¢des a partir dos anos de 1980
em Sdo Paulo, estes tipos de assentamentos foram sendo sobrepostos,
mas ainda assim permaneceram majoritdrios nos modelos rituais do
candomblé ou da umbanda.

E se nas ngangas as firmas (pontos riscados) sio desenhadas com
tinta branca (pemba?) no fundo e nas bordas dos caldeirées, no Brasil
esses pontos adquiriram trés dimensoes e se tornaram os ferros de Exu
plantados sobre o assentamento. Plantar o forcado na encruzilhada
ademais era uma prética banto de cagadores, como vimos.

De qualquer forma, considerando os elementos que compéem
esses assentamentos afro-brasileiros e as ngangas afro-cubanas e a fun-
¢do de interlocugio e agente do movimento que ambos possuem,
podemos inferir que estamos diante de derivacoes criativas de uma
filosofia, religido e arte de influéncia banto, catélica e fon-iorubd na
didspora americana.

Por fim, vale lembrar que a forma das ferramentas dessas entida-
des deriva dos “pontos riscados”, emblemas elaborados pelas entidades
para se identificarem quando incorporam em seus filhos. Normalmen-
te riscam com um pedaco de giz (calcdrio) o seu ponto no chio e
sobre ele acendem velas. Este ato, chamado de “firmar o ponto”, visa
a construir um centro de forga para a realizagio de operagdes mdgicas.
Impossivel ndo pensar na cruz desenhada no chio pelos bantos por
meio da qual se pretende atingir o mundo dos ancestrais (mpemba).
Sobre este emblema, as entidades podem, por exemplo, queimar pél-
vora ou papéis contendo os pedidos escritos das pessoas. Seja qual for
o objetivo, a forma do tridente (cruz) fornece o padrio bdsico a partir
do qual outras linhas sao tragadas.

Assim, nas oferendas primordiais, nas ferramentas ou nos as-
sentamentos que satidam e tornam visiveis as divindades que habi-
tam a encruzilhada, Mpambu a nzila, vemos uma expressio potente
de importantes aspectos das cosmologias transatldnticas em pleno
poder de significacdo e orientagio na vida das pessoas. E se compa-
radas com os instrumentos de tortura da escraviddo, como as garga-
lheiras e correntes, essas ferramentas sagradas podem ser vistas como
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poderosos construtos e respostas a agao deletéria da cultura da violén-
cia escravagista ou mesmo contemporinea, em forma de racismo e
intolerAncia religiosa, sobre os regimes simbélicos de origem africana
que tem insistido em descaracterizar pessoas, separando-as dos seus
mundos de referéncia.
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4
MANIFESTAGGES CULTURAIS BANTO



4.]

AS POLITICAS DA MEMORIA
E A SALVAGUARDA DA CAPOEIRA

GESLLINE GIOVANA BRAGA'

“Salvaguardar o que nds mestres no decorrer do tempo sem-
pre salvaguardamos com amor e dedicagio e sem pompa. Sé
com os pés no chio”

— Mestre Limaozinho

A capoeira é um dos legados mais antigos da tradi¢io banto no Bra-
sil, 0 jogo chegou nos corpos de homens e mulheres escravizadas

1 Doutora em Antropologia Social na Universidade de Sao Paulo, realizou estdgio
pés-doutoral em Geografia Cultural na Universidade Federal do Parand. E representante do
Sul no Comité de Patrimonios e Museus da Associagio Brasileira de Antropologia.
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a0 Brasil, ganhou vérios nomes no contexto rural e urbano em todo
pais, até ser unificada com o nome de capoeira.

O registro da Roda de Capoeira e do Oficio de Mestre, como
Patriménio Cultural Imaterial do Brasil, realizado pelo Instituto do
Patrimoénio Artistico e Nacional (Iphan), aconteceu em 2008. O Pare-
cer 031/08 favordvel ao registro, de 07 de fevereiro de 2008, encerrou
a etapa de instrugdo técnica, sugerindo o registro em dois livros dis-
tintos. A Diretora do Departamento de Patrimonio Imaterial (DPI),
Ana Claudia Lima e Alves, por meio do Memorando GAP/DPI N.o
056/08,? pronunciou-se favordvel, reiterando a proposta do registro
em dois livros distintos destacando em sua justificativa os simbolos e
rituais da heranca banto-africana:

No Livro das Formas de Expressao deverd ser inscrita a Roda de
Capoeira, elemento estruturante fundamental da capoeira, espaco
e tempo onde se manifestam simultaneamente os aspectos multidi-
mensionais constitutivos desta pratica cultural: o canto, o toque dos
instrumentos, a danga, os golpes, a luta, o jogo, a brincadeira, os
simbolos e rituais de heran¢a banto-africana, recriados no Brasil.
Nas cantigas e nos movimentos que acontecem na roda, profunda-
mente ritualizadas, se expressam uma visio de mundo, uma hierar-
quia e um c6digo de ética: nas reveréncias aos antepassados e aos
mais velhos; no respeito aos mais novos e mais fracos; na humildade
em reconhecer que a roda gira e a sorte muda. Na roda de capoeira
se batizam os iniciantes, se formam e se consagram grandes mestres,
nela se transmitem e se reiteram prdticas e valores afro-brasileiros
# 1).

No Livro dos Saberes deverd se inscrever o Oficio dos Mestres de
Capoeira, responsdveis pela transmissao oral das préticas, dos ri-
tuais, do conhecimento tradicional e de heranca cultural dessa ma-
nifestacdo. Largamente difundida no Brasil e no mundo, a Capoeira
depende da manutencio da cadeia de transmissao dos mestres para
sua continuidade. Pois o aprendizado da Capoeira se d4 na Roda,
nas ruas ou nas academias, e seu saber e verbalmente transmitido,
de forma participativa e interativa, nas relacoes de sociabilidade e
cumplicidade entre mestres e aprendizes (fl. 2).

2 Disponivel em: <http://portal.iphan.gov.br/pagina/detalhes/228>. Acesso em: 24
mar. 2017.
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A capoeira foi o primeiro bem a obter duplo registro, tornan-
do-se os 14.° e 15.° bens registrados respectivamente, aprovada pelo
conselho consultivo na jd citada reuniao e titulada em 21 de outubro
de 2008.

A politica de patriménio chegou para o campo da capoeira como
uma nova linguagem, um idioma com outros cédigos. Desde 2012,
quando a politica de salvaguarda foi descentralizada para as superin-
tendéncias estaduais, o vocdbulo em evidéncia é “salvaguarda”, quan-
do os capoeiras® conotam o significado da palavra chegam 4 conclusao:
a capoeira j foi salvaguardada pelos capoeiristas.

Por ocasido do evento celebrativo dos sete anos do registro, rea-
lizado em Londrina em novembro de 2015, na condic¢ao de consultora
da Unesco para Difusio da Politica de Patriménio Imaterial Cultural
no Brasil, postei na pagina do Comité Gestor da Salvaguarda da Ca-
poeira no Parand, na Internet, o arquivo do dossié de registro, Mestre
Limaozinho (SP) postou a frase acima citada na epigrafe e Mestre Ze-
lao (SP) complementou com o comentdrio: “Com certeza a capoeira
dard a continuidade a sua histdria no novo milénio, com dignidade ¢
perseveranga dos grandes mestres”. Ou seja, nos significados residuais
forjados no conceito de salvaguarda interpretado pelos mestres, a sal-
vaguarda da capoeira j4 aconteceu, sem ajuda do Estado, pelas capaci-
dades e habilidades da capoeira e esforcos dos mestres, auxiliados pelo
elemento estruturante da mandinga® e “sem pompa’.

Nesse evento, Mestre Zequinha (SP) refletindo sobre sua condi-
¢ao de praticante na capoeira e sobre o uso do termo “resgate” como
sinébnimo de “salvaguarda”, afirmou: “Eu sou capoeira 24 horas”; “A
capoeira ndo precisa de resgate, quem faz resgate ¢ ambulincia”. A én-
fase da frase indica que a capoeira para ele jé fora salvaguardada sem
medidas protecionistas institucionalizadas, difundida em mais de 150
paises, segundo os capoeiras, com milhares de praticantes no Brasil
¢ ensinada em espagos distintos, como academias, saloes paroquiais,
projetos sociais, espagos culturais, entre outros.

3 Utilizo o termo “capoeira” como sinénimo de “capoeirista”, seguindo a autoclas-
sificagio dos meus interlocutores.

4 No Brasil colonial, o termo mandinga designava um grupo étnico africano islami-
zado que utilizava pendurado ao pescogo um cordio com uma bolsa de protegio contendo
trechos do Alcorao. Posteriormente tornou-se sindnimo de preparados de protegio (ou pa-
tud) e, hoje, é associada & qualidade e sagacidade do capoeirista, algo nio ensinado, como os
golpes, mas desenvolvido na roda.
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Diante da realidade da capoeira, de sua trajetéria e da interpre-
tagdo do termo salvaguarda como prote¢ao, os mestres estao certos, a
capoeira j4 foi salvaguardada por eles mesmos, nio corre riscos de de-
saparecimento como outros bens, é reconhecida pela populagio (ape-
sar dos relatos de preconceitos) como icone de brasilidade, elaborada
inicialmente pelos africanos da Africa Central e seus descendentes, e
atualmente tem incontdveis praticantes em todo mundo. No entanto,
quando as conversas com os capoeiristas ¢ mestres sio aprofundadas
notamos a importincia da sofisticagio do termo “salvaguarda” nas
recomendagdes da Unesco e da ampliacio deste entendimento nas
agoes, pois hd o temor de que a profusio extrema da capoeira acarrete
a perda da sua “esséncia mandingueira”, a0 mesmo tempo a difusio
da prdtica ndo garantiu sustentabilidade aos mestres, salvo exce¢oes.

Com isto, a capoeira é um exemplo de “boa pratica™ de salva-
guarda porque soube continuar diante das intempéries, inclusive da-
quelas patrocinadas pelo Estado. Ao mesmo tempo a propagacio nio
promoveu a sustentabilidade dos mestres, que se constituiu como um
problema a ser analisado. O temor da difusio extrema proporcionar
uma descaracterizagio da prética e a perda de seus elementos tradi-
cionais ¢ tema recorrente na antropologia e nas discussoes sobre as
dinimicas culturais.

Unesco e Iphan destacam em seus textos iniciais de salvaguarda
as questoes de sustentabilidade e continuidade dos bens culturais. No
caso da capoeira, difundida no Brasil e no mundo, suas formas de
transmissio de saberes estdo garantidas, o que me faz crer na afirmacio
dos mestres de que a capoeira j4 foi por eles salvaguardada, mesmo que
utilizemos a acep¢do desse termo segundo o Iphan e a Unesco. Cabe
a0 Estado agora aprender a “mandinga” para a prote¢io dos mestres
e definir quais sdo as politicas pablicas necessdrias para uma ampla
sustentabilidade destes por meio da capoeira.

Nao por acaso de forma estratégica, ouvindo os capociristas, o
Iphan realizou o duplo registro da capoeira, patrimonializando a roda
e o oficio de mestre ¢ centralizando as recomendagdes para a salva-
guarda na sustentabilidade dos mestres. Premissa comum ao Estado
e & capoeira ¢ a emergéncia da salvaguarda dos mestres. Retomando a
antiga nogio da mandinga de proteio para o capoeirista.

5 A Organizagio das Nagoes Unidas para a Educagio, Ciéncia e Cultura (Unesco)
utiliza tal termo para analisar iniciativas ou casos de sucesso para a salvaguarda.
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De acordo com o briefing “Salvaguarda da roda de capoeira e do
oficio de mestre”,® todos os estados da federagdo jd tinham iniciado
acoes de salvaguarda em 2015. As acdes previstas sdo voltadas em sua
maioria aos mestres, a preservacdo das memérias, bem como aportes
institucionais para a internacionalizacio. Pretendem de certa forma
compensar as lacunas causadas pela auséncia do Estado, enquanto a
capoeira se salvaguardou.

Em 2019, o Departamento de Patrimdnio Imaterial (DPI) do
Iphan, realizou um evento “Intercimbios da Experiéncia da Salva-
guarda da Capoeira”, na cidade de Itajai, em Santa Catarina, com ca-
poeiristas e servidores do Iphan dos trés estados do Sul (Parand, Santa
Catarina e Rio Grande do Sul), Pard, Ceard, Bahia, entre outros. Na
ocasido, foi possivel perceber que depois de quase 10 anos de agoes,
os estados adotaram formas distintas para as agoes institucionais de
salvaguarda, como produg¢io de mapeamentos, livros, planos de salva-
guarda e muitos encontros. Além disto, foram discutidos os desafios
futuros, pois em abril de 2019, o presidente Jair Bolsonaro destituiu
os conselhos’ e posteriormente também por decreto impediu o Iphan,
como autarquia, de comprar passagens para grupos para realizar even-
tos. Ou seja, como no passado, como no Cédigo Penal de 1890, foram
proibidos os ajuntamentos de capoeiristas, desta vez para realizar reu-
nides para salvaguarda da capoeira.

Como alcangar os objetivos da salvaguarda ¢ algo ainda em
construgio, vale olhar para a trajetéria da capoeira no século XX, para
compreender como esta assegurou a transmissio e garantiu a difusao
da prética, sem transformar a condigio dos mestres, especialmente da-
queles responsdveis pelas principais agées de “prote¢io”. A capoeira
se salvaguardou nos momentos em que se transformou, gragas a me-
moérias construidas em camadas que se tornaram repertério comum a
grupos distintos, permeadas por acontecimentos, artes e intelectuais.

6 Produzido pelo DPI/Iphan, por ocasido do “Semindrio Preparatério para o En-
contro Internacional de Capoeira”, realizado pela Fundagio Palmares, em novembro de
2015, na cidade de Palmares, em Alagoas, com a participagio de capoeiristas de todos os
estados, indicados pelas superintendéncias estaduais do Iphan. (Documento nio disponivel
no Portal do Iphan).

7 Decreto n.© 9.759 de 12 de abril de 2019.
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“SALVAGUARDAR 0 QUE 0S MESTRES SEMPRE
SALVAGUARDARAM”

Seguindo os direcionamentos de Mestre Limaozinho, Mestre
Zelao e Mestre Zequinha, elencarei quais momentos da trajetéria da
capoeira no século XX a fizeram difundir-se e tornar-se prdtica de mi-
lhares ao redor do mundo. Sem a intencdo de historicizar, preten-
do compreender as dinimicas culturais da capoeira como “inversoes
culturais” que ao inserir transformagées na capoeira reafirmavam seus
valores tradicionais. Esse termo de Nicholas Thomas foi usado por
Marshall Sahlins (1997, p. 134) para caracterizar “um processo de auto-
defini¢do cultural por oposicido complementar aos costumes dos povos com
0s quais é preciso se haver”. Entender este processo de autossalvaguarda,
sem a intervengio do Estado, oferece pistas para a salvaguarda con-
temporanea institucionalizada, nao s6 para a capoeira, mas para outros
bens em processo de salvaguarda.

Analisando a trajetdria da capoeira no dltimo século, observa-se
que ela soube fazer “floreios™ ¢ “chamadas™ com a histéria do Bra-
sil tornando visivel a didspora africana. O centendrio foi de intensas
transformacg6es para capoeira que iniciou o século nos autos policiais
e findou representada em mais de 150 paises como um dos icones da
cultura brasileira. Na primeira metade do século XX saiu do cddigo
penal e entrou nas academias, dividiu-se em duas vertentes (angola e
regional), foi alcada de “coisa de vadio” a esporte e patrimdnio nacio-
nais, e por fim, saiu do Brasil para rodar o mundo. Ritmo frenético
este: igual a de uma roda de capoeira contemporanea.'

Ao tomar sem parcimébnia a compreensiao que os mestres tém
da capoeira em nada surpreende, entretanto, a trajetdria ligeira e
cheia de rasteiras nas concepgoes anteriores, para eles a capoeira é

8 Quando um capoeirista faz gestos na roda para atrair ateng¢io e distrair o outro
jogador.

9 “Chamada de angola” ¢ um movimento em que um dos jogadores (mais velho ou
mestre) fica numa posicdo extdtica, como se interrompesse ou parasse o jogo. No entanto,
apenas aguarda a resposta do outro jogador. Aos olhos de um observador desavisado parece
um momento de descontragio no qual os jogadores “descansam”, no entanto é 0 momento
quando os jogadores precisam estar mais atentos, pois em seguida pode-se desferir um golpe
em dire¢do ao outro.

10 Modalidade de capoeira, iniciada nos anos de 1970, que mescla os gestos da
capoeira de angola e regional e ¢ caracterizada pela agilidade.
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“transubstancidvel”, pode estar em todos os lugares, adaptar-se aos
corpos e revolucionar circunstincias. Em contraposicio, na visio de
alguns capoeiristas, estes passos foram lentos. Na maioria das vezes
“apanhando e se arrastando”, como disse Mestre Kinkas (PR), na aber-
tura da etapa preparatéria no Parand do IIT Congresso Nacional Uni-
ficado de Capoeira (CNUc), lembrando que a capocira j4 poderia ter
alcancado outros niveis, ji que ela vem se transformando desde que
foi dada ‘@ primeira pernada na senzala”. Na mesma ocasiio Mestre
Silveira (PR) destacou sua frustagio em fungio da nio insercio da
capoeira nas Olimpiadas de 2016, que aconteceram no Brasil: “Seria
um sonho ver a capoeira como esporte olimpico na primeira Olimpiada
realizada no pais™; tal inser¢ao nio é consenso entre os grupos.

As trajetérias da capoeira nas primeiras décadas do século XX,
deslindam a modernidade e o racismo a brasileira, a persisténcia da
“Casa-Grande” e a divisdo das classes sociais, nesta perspectiva a to-
lerancia & capoeira deu-se especialmente pela saida das ruas, por um
processo de branqueamento e elitizagao da pratica e as tentativas de
transformé-la em esporte. A salvaguarda da capoeira tem relacoes ex-
pressas com sua aceitagio social. Segundo Mestre Luis:

No inicio do século XX, a valorizacio da capoeira se media pela
aceitabilidade de um determinado érgao estatal; pela participacio
da pessoa da classe considerada “superior” dentro do contexto ca-
pociristico; pela publicagio de obras literdrias; pela diminuicao da
discriminagao social que padecia ou pela diminuigio da perseguicio
policial (Mestre Luis, 2002, p. 104).

Hermano Vianna (2002) ao analisar o samba ¢ sua a trajetéria
de manifestacdo popular A nacional comenta que outras manifestacoes
afro-brasileiras também sairam do “morro” ¢ deixaram de ser perse-
guidas, num movimento que envolveu as politicas nacionalistas do
Estado, a sedugio exercida sobre os intelectuais, o branqueamento, a
aceitagdo social e a promogio como simbolo nacional. Para o autor,
este “deslocamento do mistério do samba” nio foi promovido de ime-
diato, mas fruto de interagoes sociais acontecidas em meio i repressao.
Por fim, considera que “a cultura popular nio é uma propriedade ou
invengdo de um tinico grupo social’ (2002, pp. 34-5).

A capoeira também passou por deslocamentos assemelhados aos
do samba, e as interagbes com o Estado e com grupos sociais distintos
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também a transformam e a difundem. Seria o que os capoeiristas en-
tendem por “mandinga” na capoeira. Traduzidos numa capacidade de
difusdo e assimilagdo, que para a capoeira, nesta perspectiva, estaria a
seducdo das manifestagoes negras, quando “docilizadas”.

No inicio do XX, ocorreu um deslocamento de relevincia re-
gional, a capoeira baiana passou a ser representativamente mais sig-
nificativa do que a capoeira carioca fora no século XIX. A Bahia foi
palco dos “movimentos de agilidade” transformadores da capoeira no
periodo. O porqué deste deslocamento ¢ dificil compreender, pode-
-se aventar ser apenas uma impressio produzida por nio existir tanta
documentagio como houvera no Rio de Janeiro no XIX ou por que a
repressio a capoeira fora menor na Bahia. Ou, talvez, porque a capoei-
ra baiana soube transformar-se sem abandonar as “rafzes”, enquanto
o projeto do estado carioca para a capoeira no inicio do século XX era
livrar-se das origens negras e africanas, tidas como “vadias” e “margi-
nais”, como se fazia com os prédios coloniais de redutos negros nas
dreas centrais do “Rio Antigo”.

Outro fator a salientar é a concomitincia das mudangas na tra-
jetéria da capoeira, e as politicas de estado. A saida da capocira do
Cédigo Penal, em 1937 (no mesmo Cdédigo Penal em que destruicio
do patriménio material foi criminalizada), é mais exaltada enquanto
feito do que fato transformador entre os capociristas e em sua literatu-
ra. Exalta-se mais a participagio dos baianos Mestre Bimba (Manoel
dos Reis Machado) e Mestre Pastinha (Vicente Ferreira Pastinha), do
que propriamente as benesses da saida do Cédigo Penal trouxe ou po-
deria trazer. Mestre Bimba é exaltado entre os capoeiristas como quem
conseguiu conduzir um novo caminho 2 capoeira, segundo Mestre
Deputado (DF), um de seus alunos mais antigos: “Mestre Bimba é o
patrono da capoeira no Brasill’. Enquanto Mestre Pastinha ¢ cultuado
por conseguir manter a tradi¢io neste novo caminho.

Nas décadas de 1920 e 1930, Mestre Bimba e Mestre Pastinha
transitaram das ruas de Salvador para as academias, atraindo outros
publicos. Mestre Bimba inicialmente praticava “capoeira primitiva”,
logo em seguida desenvolveu seu préprio mérodo de “sequéncias” e
posteriormente denominou sua pratica de “Luta regional baiana”, es-
tratégia que segundo alguns visava retirar o nome de “capoeira” para
dissocid-la de suas origens. Por sua vez, Mestre Pastinha anexou a de-
nominacio “angola” & sua capoeira como forma de reforcar o perten-
cimento 4 Africa e a fidelidade aos fundamentos apreendidos com seu
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“Mestre” angolano Benedito. Mestre Bola Sete (2001, p. 35), sintetiza
a histéria de Mestre Pastinha:

Mestre Pastinha faleceu em 1991, aos 92 anos de idade, dos quais
82 dedicados a causa da capoeira. Levou 8 anos na Marinha de
Guerra, onde foi musico e instrutor de capoeira. Foi jogador de
futebol, chegando a treinar na equipe do Ypiranga, seu time de
coracio, s6 nio integrando seu quadro devido a desentendimentos
com um de seus diretores. Foi engraxate, vendeu jornais, praticou
esgrima, ajudou a construir o Porto de Salvador, foi alfaiate, fez
garimpo e também tomou conta de “casa de jogo”, ocupando o
cargo de ledo-de-chdcara, que tinha como incumbéncia manter a
ordem do referido local. Mas tudo isso foi passageiro na vida do
mestre; seu desejo era viver para sua arte, pois, além de capoeirista,
era pintor e poeta popular. Filho de um espanhol, José Sefior Pasti-
nha, e de uma negra baiana, Eugénia Maria de Carvalho, nasceu a 5
de abril de 1889, na cidade do Salvador, Vicente Ferreira Pastinha,
que foi considerado pelos mestres mais famosos de sua época o mais
perfeito lutador de capoeira angola da Bahia.

Mestre Deputado, discipulo de Mestre Bimba, também sintetiza
a trajetéria deste, destacado como um dos marcos a inser¢ao de perfor-
mances o mestre e de seus alunos nas programagées dos festejos de 2
de julho em 1936, data maior da Bahia, quando se celebra a expulsio
dos portugueses e a Independéncia da Bahia, ocorrida em 1822:

Em 2 de Julho de 1936, a capoeira foi virtualmente oficializada
quando mestre Bimba desfilou num cortejo civico, com seus alu-
nos, fazendo demonstragio publica, o que muito concorreu para
abrilhantar a festa e premiar o seu esfor¢o incessante. Recordo,
também, que nessa oportunidade, o entdo governador Juracy Ma-
galhaes e o prefeito José Américo da Costa teceram comentdrios
e elogios acerca da pertinéncia do mestre que elevou a capoeira a
categoria de salutar esporte. Em 7 de Fevereiro de 1936, Bimba
sagrou-se campedo de capoeira no parque Odeon, na Praca da S¢,
derrotando trés adversdrios, e ficando de posse do cinto simbdlico.
Em 1938, também realizou uma apresentagio para o general Pinto
Aleicho. E nesse mesmo ano, o ex-governador Lomaro Junior era
seu aluno (Mestre Deputado, s/d, p. 45).
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Na visio da maior parte dos capoeiristas,'' as demonstragoes de
capoeira tiveram um forte impacto sobre o presidente Gettilio Vargas,
que viu nos movimentos matizes de nossa formacao cultural e identi-
dade nacional. No entanto, a saida do Cédigo Penal e a troca de cor-
dialidades ainda nio significariam mudancas sociais diante da prética
ou assegurariam as condi¢des de vida dos capociristas.

As referéncias sobre os mestres Pastinha e Bimba sio retirados
de livros de dois de seus discipulos, Mestre Bola Sete ¢ Mestre Depu-
tado. Vé-los pela 6tica dos seguidores ¢ depreender o que ¢ relevan-
te ¢ assinala cada corrente: Mestre Pastinha como um guardido da
tradi¢io e Mestre Bimba como quem consegue inserir a capoeira em
outros meios, a fragmentagio também se converteu em continuidade.
Leticia Vidor de Souza Reis, analisa as diferencas dos dois mestres e
suas capoeiras, evidenciando a qualidade da resisténcia em ambos ao
permitir-se adaptar e ao permanecer ligado as raizes:

Assim, se o jogo da capoeira pode ser tomado como uma metéfora
politica da negociagdo entre negros e brancos no Brasil, podemos
dizer que os dois estilos corporais de capoeira, angola e regional, sdo
duas propostas negras distintas de negociagao, relativas a insercio
social dos negros na sociedade mais abrangente: a proposta da mes-
ticagem e a proposta da pureza (Reis, 2004, p. 219).

De qualquer forma, a capacidade da capoeira de gingar entre as
duas propostas, “mesticagem” e “pureza”, tornou sua difusio possivel
em lugares e espacos distintos. Ou seja, a dicotomia angola/regional (a
“inversdo cultural” da capoeira em duas), cumpriu umas das funcoes
da salvaguarda: a difuséo.

Assim, a formacio e desenvolvimento dessas dicotomias repre-
sentadas por Bimba/regional e Pastinha/angola foram ouvidas em
campo para justificar cores, movimentos, toques, fundamentos e ati-
tudes. Este momento de formacio da grande divisao entre capoeira
angola e regional e a formacio de seus grupos oferece continuidades,
descontinuidades ¢ controvérsias, enquanto assegura a fruicdo e difu-
sdo da capoeira.

11 A grande excegio é Mestre Silveira (PR) que considera Mestre Bimba um traidor,
por ter segundo ele registrado a capoeira como “Luta regional baiana”.
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Nio hd grupo de capoeira que no se situe a partir das capoeiras
de Mestre Bimba ¢ Mestre Pastinha, mesmo aqueles que se denomi-
nam como capoeira contemporinea caracterizam-se pela influéncia
das duas escolas, reverencia-se a ambos os grupos, cientes das criticas
que recebem destes. E muito comum de forma geral assinalar-se a di-
versidade da capoeira unicamente dentre estes dois estilos, no entanto,
hoje, ao transitar entre grupos, mestres e capoeiristas, percebe-se uma
imensa diversidade que faz cada grupo tnico.

A reafirmagio da capoeira angola como ligada a uma tradicio
supostamente “estdtica” e a difusio da imagética dos saltos da capoeira
regional sustentam a doxa de que a primeira estaria “mais ameagada”
de descontinuidade do que a segunda. No entanto, os mestres mais
antigos de capoeira regional temem pelo seu desaparecimento como
era praticada nos tempos de Mestre Bimba e assinalam o predominio
da capoeira angola, justamente por seu discurso ligado a tradigao. So-
mente oito meses depois de iniciada a pesquisa de campo, em 2014,
tive esta compreensio, ao descobrir que nunca tinha visto uma roda
de capoeira regional como Mestre Bimba e seus discipulos diretos
praticavam, sem atabaque e com um udnico berimbau “com ponta”.
De acordo com Mestre Pombo de Ouro (DF), Mestre Bimba nio
permitia atabaque na roda por ser oga de candomblé e considerar o
instrumento sagrado. O que sugere outra controvérsia, o estilo con-
siderado acusado de ter mudado o nome da prética e sistematizado o
saber popular para garantir a continuidade é considerado em vias de
desaparecer por seus praticantes.

Mestre Jogo de Dentro (BA), em oficina do evento “Encontro
de Bambas™'?, disse que nos anos de 1980 a capoeira angola era consi-
derada no Pelourinho, em Salvador, “capoeira dos velhos” e capociristas
resolveram retomar a angola para os jovens ancorados na nogio de
tradi¢do. Hoje, segundo Mestre Jogo de Dentro, trés tipos distintos
de capoeira angola sdo praticados nas linhagens dos alunos de Mestre
Pastinha. Ou seja, a capoeira angola salvaguardou-se criando variacoes
da prética considerada tradicional, claro nao sem criticas e conflitos
internos entre estas vertentes. Na capoeira o conflito resulta em sal-
vaguarda.

12 Realizado em abril de 2016, em Sio José dos Pinhais (PR), pelo Mestre Kunta

Kinté.
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Nestas trajetérias culturais a capoeira foi transformada, docili-
zada, o que supostamente trouxe perda das tradigoes originais, como
novas criagdes, como abadds, graduagio com cordas, academias e
transformagées dos toques. Com isto, a capoeira expoe em seus fluxos
do século XX, a necessidade de transfiguracio para continuidade, nio
sem conflitos e abandonos de elementos originais.

Em Salvador, as estratégicas turisticas levaram a capoeira aos
palcos, o que se via nas academias foi transformado em show para-
-folclérico e a apresentagio destes shows fora do Brasil potencializam
sua internacionalizacdo. Embora o turismo seja um instrumento para
garantir lucro as manifestagoes culturais, estas acabam sendo inseridas
numa cadeia produtiva e passando por certos direcionamentos que
escapam as diniAmicas dos agentes culturais para se conformarem ao
gosto do turista, muitas vezes ansiosos por “exotismos civilizados”.

Pois bem, no século XX a capoeira tem projecio como cultura
nacional. Para os capoeiristas as benesses vém com a objetificagio da
cultura, fomentadas por a¢ées do folclore e turismo. De acordo com
Roger Sansi (2010, p. 3), as culturas sdo resultado de objetificagdo e
isto s6 é possivel porque os detentores permitem, reproduzem e se
apropriam da prépria cultura objetificada:

As culturas sdo de fato o resultado de histdrias de objetificagio —
processos de reconhecimento de identidade e alteridade. Mas, os
processos de objetificagao ndo podem ser reduzidos 2 retificago.
A objetificagio nio exclui a politica, mas de muitas maneiras é a
pré-condigao de qualquer acio social significativa: é precisamente
porque a cultura é objetivada que ela pode ser discutida, usada e
aprovada pelos atores sociais.

Ainda que a objetificagdo tenha mais relagdes com as necessi-
dades de sobrevivéncia e seja produto de interacdes, sio os prdprios
atores sociais a assumir seus saberes e fazeres como forma de exibi-lo
a0 outro. O que ndo as torna cultura menor, apenas coloca uma fina-
lidade para cultura, diretamente proporcional  sustentabilidade dos
individuos.

Roger Sansi (2010) e Jocélio Teles dos Santos (2005) discutem
a objetificagio em outros elementos da cultura afro-brasileira, especial-
mente do candomblé na Bahia quando este fora tomado como ineren-
te a0 povo baiano. Sansi investiga como uma religido demarcada pelo
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segredo e rituais de aprendizado intimista pode ser objetificada a partir
da cultura e da arte. Para os capoeiristas, a objetificagdo passa pela ne-
cessidade de existir enquanto prética, praticante e a sobrevivéncia de
ambos. E os capoeiristas dividem-se entre aqueles que se orgulham de
sobreviver de capoeira, enquanto outros se gabam de ter outras formas
de ganho ¢ nao depender da capoeira, condenando os que dela fazem
seu ganha-pao.

A trajetdria da capoeira no século XX demonstra que ela foi pro-
movida, transmitida e difundida, objetivos da salvaguarda, por saber
diferenciar-se, transforma-se, adaptar-se e distinguir o que devia ser
resgatado. E no 4mbito da relagio com o Estado, soube negociar seus
conflitos, sem perder a “mandinga”. Elementos que garantiram a di-
fusao também foram acusados de deflagrarem a perda das tradigoes. O
que a capoeira ainda nio atingiu foi a frui¢io e a garantia da sustenta-
bilidade de seus agentes.

Para os capoeiristas os exemplos maiores da auséncia do Estado
foram as mortes de Mestre Pastinha e Mestre Bimba, em 1974 ¢ 1981,
respectivamente, ambos vivendo no final de suas vidas “4 mingua”,
com sérios problemas financeiros. O estado ¢ lembrado por sua repres-
sdo e auséncia. Agoes de salvaguarda estdo centralizadas em objetivos
que visam melhorar as condi¢des de vida dos antigos mestres.

MEMORIAS CONSTRUIDAS NAS LENTES DOS FOTOGRAFOS
FRANCESES, A PARTIR DA LITERATURA DE AMADO

Os estudos da meméria inicialmente vinculados a histdria con-
sideravam a “memdria coletiva” uma narrativa linear coletada como
testemunho. Andreas Huyssen, inspirado no trabalho literdrio e artis-
tico, sugere o abandono do conceito de “meméria coletiva” em nome
do termo “politicas da meméria”, evidenciando que as memérias sio
sempre conflituosas — “um ataque do presente ao passado” (Huyssen,
2014, p.181). Em fluxo constante no tempo, as memorias so acumu-
ladas hoje de formas transnacionais e partilhadas por meio das artes,
cinema, literatura, musica e até por “memes” despejados aos montes
nas redes sociais.

As politicas da memoria associadas aos direitos humanos con-
figuram um dispositivo de restituicio aqueles que foram privados de
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contar a prépria histéria. Logo, estio no campo dos direitos culturais
a serem conquistados e reconhecidos por meio de politicas publicas:

Nao hd divida de que, em nossa época, a politica da meméria e os
direitos humanos jé estao mais intimamente ligados do que nunca.
Alids, um marco atual do discurso dos direitos humanos é que ele
se alimenta do discurso da memdria, embora amidde o deprecie.
A forca permanente da politica da memdria continua ser essencial
para garantir os direitos humanos no futuro (Huyssen, 2014, p.
210).

Imagens técnicas compdem, junto a outros elementos, as me-
morias das manifestagoes culturais. Para o registro da capoeira as foto-
grafias de Pierre Verger e Marcel Gautherot foram importantes como
suporte visual dessas memdrias, devido a qualidade técnica e a escassez
de fotografias. Compreender o que levou as fotografias dos franceses a
edificarem as memdrias sobre a capoeira aponta para um entendimen-
to de como estas cooperaram na salvaguarda da capoeira no século XX
e do que o Iphan pretende salvaguardar.

As fotografias de Pierre Verger foram publicadas pela primei-
ra vez em matéria da revista O Cruzeiro, na matéria “Capoeira mata
um!”, em 10 de janeiro de 1948, com textos de Claudio Tuiuti Tava-
res, de acordo com Ramos & Marrocos (2010, p. 165).

E também o mestre Juvenal quem “explica” ao jornalista as regras
do jogo e os golpes mais frequentes, amplamente explorados nas le-
gendas e na fotorreportagem de Verger. Como uma espécie de pas-
so a passo da luta e na tentativa de reconstruir os “movimentos” dos
corpos dos lutadores, as fotografias foram publicadas em sequéncia,
conferindo-lhes a marca da continuidade, da progressio temporal
inerente & narrativa, e presentificando as agoes dos personagens.

As fotografias de Gautherot sao menos difundidas entre os ca-
poeiristas do que as de Pierre Verger. De acordo com Ligia Segala
(2012), este fotégrafo teve aproximagbes com os intelectuais funda-
dores do Iphan e suas fotografias foram utilizadas por Edison Car-
neiro (1975) em livros sobre capoeira bem como pelo préprio Iphan
anteriormente.
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No inicio da década de 1940, Gautherot acompanhou as pes-
quisas etnogréficas de Edison Carneiro, com fotografias caracterizadas
pela simetria e uso de perspectivas, quando algumas imagens parecem
ter sido encenadas ao fotdgrafo para demonstrar golpes e compor com
a paisagem cultural das ruas e dos portos. Outras, j4 nos anos de 1950,
em festas populares, nas quais o rigor estético permanece, no entanto,
percebe-se uma aproximagio maior do fotdgrafo a capoeira e a Mestre
Waldemar, presente em grande parte das imagens.

Tanto as fotografias de Verger quanto as de Gautherot, por se-
rem da década imediatamente posterior a descriminalizacio, pronta-
mente constituiram o imagindrio da capoeira como tradi¢do de rua,
organizada numa roda, como manifestagio cultural “docilizada”, mui-
to diferente dos desenhos da imprensa carioca do inicio do século XX
que tracavam o desenho do marginal para ilustrar a capoeira da época.
Estas imagens de Verger e Gautherot valorizam o olhar estrangeiro
sob o Brasil, ndo se distanciando dos objetivos da criagio do Iphan,
em 1937, quando a estetizagdo era um recurso de enaltecimento das
culturas populares na Era Vargas.

As fotografias dos franceses so utilizadas amplamente para ilus-
trar a capoeira como manifestacao cultural brasileira, ambos chegaram
a Bahia impactados pela literatura de Jorge Amado. A narrativa ficcio-
nal, o “realismo fantdstico” de Jorge Amado impregnou os olhares dos
estrangeiros que fixaram as imagens que construiram memdrias sobre
a capoeira baiana. Acionam imageticamente a escravidio, mas nio
correspondem ao periodo. Contrapéem-se a época da perseguigio e
da criminalizagio, lembradas constantemente nos discursos orais, mas
sem narrativas visuais, por serem rodas nas ruas. E, nao correspondem
a histéria da capoeira quando foram registradas.

Novamente a dialética da roda, o circulo hermenéutico, se apre-
senta: a literatura de Jorge Amado construiu o imagindrio dos france-
ses, que em suas lentes materializaram meméorias sobre a capoeira com
base em suas fotografias. A partir da obra “Jubiab4”, publicado pela
primeira vez em 1935, quando a capocira ainda era crime, na qual
¢ relatada como a prdtica invencivel da rua e da malandragem, em
descrigoes imagéticas com pormenores como a transcrita abaixo, que
também trazem as demais baianidades relatadas por Amado e busca-
das por Gautherot, Verger e Caribé. Este, de origem argentina, nio
foi menos responsdvel pela criagio de memorias imagéticas com seus

7%

desenhos sobre as manifestacoes afro-brasileiras na Bahia. “Jubiabd
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descreve as cores, os gingados e os golpes que criaram o imagindrio
perseguido e materializado nas fotografias:

Era um mulato alto e amarelado, eternamente gingando o corpo,
que criara fama desde que desarmara dois marinheiros com alguns
golpes de capoeira. Havia quem nio gostasse dele, quem o olhasse
com maus olhos, porém Z¢é Camarao passava horas e horas ensinan-
do aos garotos do morro o jogo da capoeira, tendo uma paciéncia
infinita com eles. Rolava no chao com os moleques, mostrava como
se aplicava um rabo-de-arraia, como se arrancava o punhal da mao
de um homem. Era amado pela garotada, que o queria como a
um i{dolo. Antdnio Balduino gostava de andar com ele, de ouvir o
desordeiro contar casos da sua vida. E, como jd era o melhor aluno
de capoeira, queria também aprender violdo (Amado, 2008, p. 23).

Jorge Amado tinha a dimensao do poder que sua narrativa na
consolidagio dos imagindrios sobre a Bahia e ainda da importancia
dos artistas estrangeiros:

Dei a Bahia o sdbio e o artista, acha pouco? Tenho ou nio motivo
para vaidade? Nio foi vocé, diz-me o bom senso, quem os trouxe na
barra do mistério, foi o pai Jubiab4 para quem Gilberto Gil compds
uma can¢io'® e Nelson Pereira dos Santos rodou um filme” (Tolen-
tino, 2015, p. 164).

A criminalizada capoeira do inicio do século XX nio foi do-
cumentada, ndo hd um discurso imagético, por falta de aparatos
técnicos, parca popularizacio da fotografia ou porque os fotdgrafos
nestes periodos preocupavam-se com outros registros para construcao
do imagindrio de nacio do Brasil distanciados da manifestagio negra
criminalizada. Com isto, estas imagens das décadas de 1940 ¢ 1950
sdo associadas a periodos anteriores da prdtica. Por sua qualidade de
composicio, rigor técnico e estético, Verger e Gautherot criaram uma
memoria acerca da capoeira de rua ligada ao mundo urbano, como a

13 “Jubiabd” foi tema nas letras de Gilberto Gil, Paralamas do Sucesso, Martinho
da Vila e Geraldo. Os versos deste tltimo sdo cantados por vérios grupos no carnaval baiano
“«pn . . ’ A A A A

E ele o estivador / Seu suingue é um suor 6, 6 / Toda nega faz amor com ele, 6, 6 / Toda
branca tem maior tensio, 0, 6 / Arére tem confusio na pele / Tem Jubiabd seu protetor”.
Assim como as imagens, musicas também constroem imagindrios.

[317]



capoeira original ou tradicional, retratadas justamente num periodo
de transformacoes da capoeira, ou seja, fixou-se a memoria de algo que
supostamente esvafa-se na “retdrica da perda”.

O simbolismo das fotografias de Verger ¢ Gautherot conotam
uma capoeira “tradicional”, como manifestacio cultural de “rua” de
Salvador, distanciando-se da época da escravidio e da criminalizacio
¢ ndo a aproximando do periodo em que foram tiradas, quando a ca-
poeira comegou a ser transmitida nas academias e folclorizada pelas
instituicoes. Trabalhadores essencialmente urbanos siao retratados,
nio a capoeira rural lidica praticada nos terreiros das casas, “embaixo
da mangueira’”, “na porta do boteco™: a “vadiagem” nao foi documenta-
da, assim como em outras regioes do pais de igual representatividade
para a capoeira, como o Rio de Janeiro, assim os franceses consolida-
ram também a tradi¢io da capoeira baiana.

Estas fotografias sio quase registros “para” salvaguarda de uma
prética que saifa das ruas para academias, transmitida a grupos unifor-
mizados, quando a “oitiva” da transmissdo nas ruas era substituida
por regras e sistematizagbes. Tomadas num presente jd pertencente
ao passado, na perspectiva de iminéncia, as imagens de rodas no cais
de porto com roupas de festa ¢ nas festas populares sio perpetuadas
e divulgadas como simbolos de uma capoeira original e tradicional.
Meméria construida nas rodas de ruas atuais, realizadas em momentos
especificos, nos eventos ¢ batizados quando todos vestem branco, os
mestres usam ternos brancos e sapato bicolor. Esta reflexdo sugere na
memdria existir um periodo “ideal” da capoeira, quando livremente
ocupou as ruas como lugar de transmissio de saberes, j4 nesta época
transferida para as academias.

As imagens de Gautherot foram utilizadas por Edison Carneiro
em seus escritos, nos quais legitima a capoeira angola como original e
tradicional, em oposicio a capoeira regional. Para Carneiro as trans-
formagdes nas préticas culturais eram impostas, “corrupg¢des de cima”,
do erudito impondo-se sobre o popular. Ambos eram emissdrios da
“retérica da perda” das tradigoes da capoeira jé nos anos de 1940, mal
sabiam que foram as transformagoes condendveis 4 época que garan-
tiram a difusdo da capoeira em todo Brasil ¢ no mundo. Esta difusio
tem relagdo com a sistematizagio do ensino, a entrada nas academias
¢ com as imagens folclorizadas da capoeira, apropriadas como o que
ha de tradicional na prdtica. Assim, ndo seria exagero afirmar que as
fotografias dos franceses, assim como as pesquisas de Edison Carnei-
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ro, contribufram com a constru¢io de uma memdria romantizada da
prética, que por conseguinte ajudou a promover e difundir a capoei-
ra no mundo. Edison Carneiro talvez nio pudesse supor que Mestre
Joao Grande, o mais antigo herdeiro dos saberes de Mestre Pastinha,
hoje ensina capoeira angola em Nova York e que as fotografias por ele
utilizadas contribuiram, em certa medida, para a construgio da me-
moria e para salvaguarda da capocira no século XX e com os objetivos
do folclore.

De uma forma geral, tanto as fotografias mais antigas opoem-
-se s fotografias encontradas numa rdpida busca em sites de procura
com as palavras “capoeira” e “patriménio” e as imagens divulgadas por
ocasido da inscri¢ao da roda de capoeira como patriménio da humani-
dade pela Unesco, bem como as imagens divulgadas pelo Escritério de
Capoeira da Bahia — 6rgdo ligado a Secretaria de Turismo da Bahia.
Estas fotografias sdo “tiradas” com altas velocidades, para congelar os
movimentos acrobdticos com os capoeiristas no ar, do ponto de vista
da técnica estas imagens turisticas e estandartizadas opéem-se tanto a
fotografia dos estrangeiros quanto as recentes fotografias da pesquisa
do Iphan. Predominam os usos de flashes mesmo com altas veloci-
dades. Muito iluminadas estas fotografias sobrevalorizam o corpo e
as caracteristicas fisicas dos capoeciristas, homens negros jovens em
sua maioria. Ao congelar os capoeiristas no ar de abadd, destaca-se a
capoeira regional e contemporinea. De certa forma, entdo ¢ possivel
sugerir que a utilizacdo das imagens antigas dos franceses ¢ nio destas
outras, reforcam a dicotomia entre as capoeiras e regional e angola,
sendo esta Ultima tomada como mais ligada a um estado original ¢
tradicional da capoeira, em parte por causa dos ecos das pesquisas de
Carneiro.

A capoeira das tltimas décadas tem sido amplamente registrada
pelos préprios capoeiristas, que nas paredes das academias e nas redes
sociais ostentam estes registros do passado recente, como um elemento
significativo para reforcar as trajetdrias dos seus grupos. As paredes das
academias sio como um dlbum do grupo, que recompéem sua traje-
téria imagética entre fotografias, recortes de impressos e certificados
de participagio em eventos, como forma de construgio da identidade
dos grupos.
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CONSIDERAGOES FINAIS

Existe uma camada de meméria da capoeira criado pelos folclo-
ristas, alimentando pelo estoque de imagens dos estrangeiros etndgra-
fos. Uma imagem da capoeira contemporinea congelada pelas lentes
da espetacularizacdo, da internacionalizacio e do turismo. E uma me-
moria construida a partir da oralidade e da meméria ancestral, em que
a capoeira ¢ arte e luta que venceu a escravidio, resistiu a criminaliza-
¢A0 e & perseguicdo sem o registro do aparato técnico. Talvez por essa
auséncia material, em certos momentos os capoeiras possam rejeitar
apropriar-se das imagens existentes e criar a sua prépria estética, como
podemos observar nos simbolos dos grupos, criando identidades vi-
suais destes.

Como os mestres, a0 compreender a no¢io de salvaguarda, con-
sideram que ela aconteceu pelas suas proprias pernas e “com os pés no
chdio”; agora os objetivos sdo salvaguardar o intangivel da capoeira, que
mantém as tradigoes banto, nio a descaracteriza, e os préprios mes-
tres. A salvaguarda, no século XX, deu-se por duas foras contrérias:
as mudangcas culturais promovidas pelos mestres mais tradicionais de
duas correntes que se fragmentaram; e o congelamento da capoeira
nas linhas de um romance e nas lentes de estrangeiros que vieram em
buscas das imagens nao contidas na literatura. O que aponta para a
contemplagio dos registros como forma de salvaguarda. A controversa
capoeira se salvaguardou por meio da criatividade e engenho de seus
mestres, de documentos provindos da ficcao e de artistas (fotégrafos)
que se empenharam em buscar no cotidiano o que a literatura criou
em seus imagindrios. Mestre Pastinha, Mestre Bimba, seus discipulos
¢ “Jubiabd” salvaguardaram a capoeira no século XX.
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4.2

“NGOLO, NGUNZO0™:' A CAPOEIRA ANGO-
LA E 0 MUNDO BANTO

JANJA ARAUJO

ENTRANDO NA RODA DA CAPOEIRA E DO CANDOMBLE

H 4 40 anos, na cidade de Salvador (BA), eu dava inicio 2 minha
iniciagdo na tradicional capoeira angola. A época, lembro-me que
estava buscando “dar sentido” aos caminhos que se apresentavam
numa cidade que me recebeu, em migracio, sendo uma estudante de
educacio fisica, na segunda turma de mulheres na histdria deste curso.
N3o lembro de ter problematizado isso na época. Ao contrdrio, talvez
até me sentisse privilegiada e vaidosa de ter feito parte de uma das

1 Em lingua kikongo: forga fisica e forca espiritual, respectivamente. Termos presen-
tes no imagindrio da capoeira, sendo o primeiro também traduzido por “danga das zebras”,
como um dos referenciais explicativos de sua origem africana através do Ngolo (sul de Ango-
la) e da Basula, na regiao de Luanda (ver Araujo, 2004).
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primeiras turmas, como gostamos de dizer sempre que buscamos res-
saltar um lugar de aproximacio, positiva ou negativa. Como uma atle-
ta do handebol, pude vivenciar o contato com outras realidades dis-
tintas do ambiente militarizado daquela faculdade, me sendo revelada
uma cidade complexa em seus abismos e assimetrias sociais, quaisquer
que fossem as dreas abordadas nos desafios de sua modernizagio. As
ruas ¢ vivéncias expostas as periferias dessa cidade, incluindo as epis-
témicas, se tornaram os espagos de formacdo ativista no movimento
estudantil em suas lutas pelo fim do regime militar.

Além dos cheiros de mar e sargaco que passaram a ser tem-
peros de existéncia desse novo cotidiano, existia algo que despontava,
de fato, como coisa nova para mim: a percepgio de que os espagos
de luta estavam repletos de experiéncias vivificantes, apaixonantes e,
portanto, espagos a serem desejados e até mesmo disputados. Eram
tempos dificeis e, dependentes que éramos dos poderes cientificistas
do norte global, buscdvamos em nossas referéncias europeias aque-
las que pudessem “minimizar” os efeitos do militarismo em nossa
formacio corporal, sobretudo quando o nosso foco era o ambiente
escolar.

E foi assim que, em 1982, nas voltas que o mundo dd, a capoeira
angola se apresentou diante de mim, rasgando a minha visdo de corpo,
de movimento, de pertencimento. Ao me deparar com a capoeira an-
gola pude manifestar imediatamente o primeiro grande encantamento
que me causara: “Isto tem histdria!”.

O primeiro local em que busquei essa histdria foi exatamente no
contexto da faculdade de educagio fisica, sendo informada de que a
capoeira angola havia existido no passado e que, em meio 4 criminali-
zagio a que foi submetida pelo Estado brasileiro, havia sido substituida
por um “novo estilo”, a partir dos anos de 1930, cujo surgimento mar-
cava sua descriminalizacio. Este “novo estilo” era um indicativo de
que sua “funcio” havia sido atualizada, ou melhor, “evoluira!”, sendo
explicado pelo Estado por meio da educagio fisica. Assim, elementos
considerados de referéncias culturais africanas (incluindo suas préticas
espirituais e religiosas) foram sendo sumariamente substituidas por
elementos esportivos, com regras de competigio e campeonato. A
oralidade, ancestralidade, comunitarismo etc. foram minimizados no
contexto de sua “modernizacio” e os elementos que possibilitaram sua
marcialidade desportiva tornaram-se aspectos centrais em sua pratica,
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agora pensada enquanto formacio do corpo de atletas. “Sim, tinha
histérial”.

No contexto deste “novo estilo” as formas tradicionais de apren-
dizado foram sumariamente substituidas por sistemas de ensino basea-
dos na fragmentacio e atrelamento dos seus saberes as etapas orienta-
das na dimensio dos acessos aos sistemas de graduacao, indicados por
faixas ou cordas coloridas presas a cintura, sendo um sistema, acima de
tudo, definidor da carreira de formacao do mestre. As cores indicavam
“niveis” hierdrquicos de aprendizado estabelecidos entre aquele que
ingressava na capoeira e aquele que acessava a condigao de mestre. A
possibilidade de mudanga de faixa ou corda, uma ou mais vezes ao
ano, passou a estabelecer no interior dos grupos ou da organizagio,
uma pirdmide hierdrquica com a capacidade de regular as demais rela-
¢oes de poder no interior destes.

Assim, sendo, um dos primeiros desafios postos no contexto dos
estudos sobre a capoeira foi acessar seus ensinamentos por meio de
uma cosmovisdo que transcendesse a fixacio da sua origem aos hor-
rores da escravizagdo de africanos e, mais ainda, que possibilitasse a
formagio critica desta comunidade de capoeiristas sobre os modos
pelos quais a atualizacdo de sua histéria possibilitou a renovagao dos
intentos colonialistas. E assim que, hoje, a comunidade e valores da ca-
poeira — a capoeiragem — ao se constituir numa comunidade trans-
nacional, em trinsito ¢ em meio as disputas acentuadas de narrativas,
busca reestruturar o seu envolvimento naquilo que lhe constitui seu
etos e ontologia: movimento e transformacio.

Enquanto exercicio autoetnografico, busco neste texto narrar os
esforcos para acessar os conhecimentos sobre as tradigées bantu no
Brasil, focando a capoeira angola e sua relagio com o candomblé ban-
to, contribuindo para romper os aspectos que pesaram sobre a dupla
discriminagido destas prticas a forja das matrizes iorubas tidas como
hegemonicas dos saberes africanos no Brasil. Aqui também se inserem
outros desafios para facultar o reconhecimento sobre as bases onto-
légicas da cultura afro-brasileira, sobretudo quando se tratam de co-
nhecimentos grafados nas dimensoes de nossas corporeidades, espago
irrefutével do sagrado.

A necessidade de compreender as questdes apontadas acima me
levou desde o inicio do meu contato com a capoeira para o candom-
blé, seja porque isto era algo comum a totalidade das pessoas do grupo
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em que fui iniciada,” seja porque estes vinculos entre as comunidades-
-terreiros e demais organizacdes do chamado “mundo negro” estavam
bem evidenciadas naquele periodo, tido como perfodo de reafricani-
zago da cultura baiana. Foi desde dentro desse universo que passei
a selecionar, ou melhor, a reconhecer que ambos possuiam formas
semelhantes de auto-organizagio.

Assim como na capoeira, nunca fui “cabeca de oratério”, como
ouvi muitas vezes as pessoas mais velhas (tanto da capoeira quanto do
candomblé) se referirem a quem estd sempre mudando de um grupo
ou de uma casa-terreiro para outra. Alids, “sou de um tempo” em que
tais migragoes produziam muitas desconfiangas, fazendo muitas vezes
com que houvesse a necessidade de um mestre se dirigir ao grupo onde
seu /sua filho/a religioso/a seguiria sendo iniciado/a e, ap6s explicar as
razbes que pesavam para que aquela pessoa estivesse impossibilitada
de seguir naquele local, recomendava sua aceitagio naquela nova casa,
acentuando aspectos positivos do seu cardter e compromisso. Era algo
que sempre me emocionava muito. A minha vinculagio com a co-
munidade-terreiro se fez por meio de Casa dos Olhos de Tempo que
Fala pela Nagao Angolao Paketan,’® sob a condugio do sacerdote (tata)
Mutd Imé, local em que também pude ver situagoes semelhantes.

A minha escolha por esta casa se deu pela defesa que a mesma
fazia do lugar politico “dos angola” na resisténcia ao escravismo, bem
como sobre as suas formas de atuagao frente 2 dupla discriminagio que
pesava sobre os mesmos, recusando correlacionar nossas referéncias
aos dos orixds dos cultos queto ou jeje. Seja na lingua, seja em outros
Sfundamentos inicidticos. Da mesma forma, me encantava a postura
“assumida” sobre a presenca e valorizacdo do culto aos caboclos. E
assim, sigo vinculada 2 esta fonte, ¢ posso mesmo afirmar que o can-
domblé passou a atuar, portanto, nas formas de ler e de trabalhar com
a capoeira. Isto influenciou a escolha da dijina (nome) * dada ao grupo
de capoeira que fundamos: o Instituto Nzinga de Estudos da Capoeira
Angola e Tradigoes Educativas Bantu no Brasil (Incab) que reconhe-

2 Grupo de Capoeira Angola Pelourinho/GCAP. Mestres Joao Grande, Moares ¢
Cobra Mansa.

3 Kunzo kya Mesu kwa Tembu Kisuelu kwa Muije, localizado no bairro de Cajazei-
ras XI, em Salvador/BA (ver Alves, 2010).

4 Termo usado nas comunidades-terreiro em referéncia a0 nome que a pessoa recebe
no processo de iniciagio ou na “feitura do santo”.
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ce e valoriza o lugar das mulheres na capoeira, homenageando esta
importante soberana africana, Nzinga Mbandi Ngola (1582-1663),
responsével pela unificacio dos reinos do Ndongo e Matamba. Da
mesma forma, esse nome acentua ensinamentos e evidencia o lugar do
movimento bdsico da capoeira — a ginga — no contexto do complexo
bantu no Brasil.

CAPOEIRA ANGOLA E COMUNIDADES DE TERREIRO

O Instituto Nzinga foi criado, em 1995, na cidade de Sao Pau-
lo, sob minha responsabilidade, tendo sua primeira sede localizada no
fundo de um casardo onde funcionava um dos diretérios do Partido
dos Trabalhadores, localizado no bairro de Pinheiros, zona oeste. Pro-
pondo uma formagio que se percebesse nesse continum africano jé ini-
ciado em Salvador, desde a sua criagio passamos a ter dificuldades em
frisar estes fundamentos, sobretudo vinculados ao seu universo musi-
cal, uma vez que a formacio de capoeirista que propomos exige o aces-
so imediato e permanente aos instrumentos, cantos e toques. Assim,
uma das primeiras dificuldades foi realizarmos nossos treinos, ainda
que em horério de almogo (entre 12h e 13h30), em meio s reclama-
coes de que estdvamos incomodando por fazer “barulho”. Chegaram
mesmo a exigir que nossas praticas se fizessem com o uso de cantigas
de capoeira gravadas (em Compact Disc — CD) para que assim fosse
possivel controlar o volume.

Apbs alguns anos e vdrios deslocamentos pela cidade, estabe-
lecemos nossa primeira sede, localizada no bairro de Vila Sénia. Na
atualidade, desenvolvemos trabalhos em algumas cidades brasileiras
(Sdo Paulo, Brasilia, Salvador, Rio de Janeiro, Jatai) e em outros paises
(Alemanha, Argentina, Colémbia, Estados Unidos, Finlandia, Japio,
México, Mogambique, Uruguai e Taiwan,), sendo um trabalho arti-
culado entre os “nicleos”, mas também entre pessoas e coletivos e a
comunidade-terreiro da Casa dos Olhos de Tempo. Buscamos fortale-
cer estas duas dimensoes na formagao de capociristas (forga espiritual
e forga fisica) por meio dos fundamentos destas tradigoes que posicio-
nam de maneira autbnoma os integrantes do Grupo Nzinga em seus
processos de orientagio e/ou iniciagdo religiosa, nesta comunidade
religiosa ou outra de sua escolha.

[327]



A pritica e atuagdo do Nzinga inclui vdrias dimensbes, entre as
quais destacamos o reconhecimento politico da capoeira em seu vin-
culo histérico com a defesa da liberdade e autonomia.

Nos processos de ensino/aprendizagem, nossos esforcos se dire-
cionam 4 formagio do/da capoeirista, entendendo que este ¢ diferen-
te do/a jogador/a de capoeira. Para tal, ao rejeitarmos simplificarmos
a capoeira como atividade esportiva, trabalhamos tomando por base
elementos que sio fundamentais em nossas praticas do cotidiano,
com destaque 2 formacio comunitdria estruturada numa construgio
hierdrquica valorativa do “tempo de dentro”, em que cada pessoa se
perceba em seu lugar de referéncia e responsabilidade. Para tal, para
além das atividades especificas aos treinos em seus exercicios corporais,
musicais, artesanais (fabricagio de instrumentos) estudamos aspectos
relacionados aos enfrentamentos as desigualdades e, como resultado,
promovemos campanhas, desenvolvemos materiais educativos etc. Ou
seja, além de intensa convivéncia com os saberes artisticos ancorados
na capoeira, esta formagio se completa nas agoes da “grande roda”, a
roda do mundo e suas relagbes desiguais.

E importante também que nos tornemos protagonistas dos es-
tudos sobre histéria da capoeira visando a producio de uma contra
narrativa a “histéria oficial”.

Como conhecimento encarnado, quem busca o espaco de vadia-
¢io (termo empregado aqui no sentido positivo, ao contrdrio do que
fez a repressdo A capoeira) visa encontrar camaradas que possam 7zes-
trar saberes compartilhados, por dentro, no fundamento, no tempo e
no ritmo da espera e da escuta, do mistério e dos segredos de quem
aprende a desvendar, a arriscar, a se jogar, jogando...

Grande parte desses ensinamentos é transmitida por meio das
oralidades, entre os quais destacamos os cAnticos entoados no decorrer
dos treinamentos ou na Roda, constituindo o acervo e meméria de
cada comunidade e/ou de algumas comunidades num determinado
contexto histérico. A Roda é o espaco em que tais aprendizados ga-
nham ritualizac¢io e sentido, por meio dos simbolismos que aciona.
No universo musical da capoeira angola, os cantos estdo distribuidos
em trés fases: ladainha, chulas e corridos (ou canto corrido). Durante
a execugdo da ladainha e das chulas (ou saudacoes) os/as capoeiristas
se posicionam agachados/as diante dos trés berimbaus, atentos/as as
mensagens anunciadas nas ladainhas e em busca de conexao com seus
guias espirituais para entrarem no jogo.
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Abaixo, apresentamos uma cangio (ladainha) que indica, entre
outros contetidos, a crenca sobre a chegada de um momento em que
cada pessoa se desloca para este lugar de responsabilidade para com as
demais pessoas.

Sinhd Preta teve aqui

Deu dinheiro pro papai

Deu dinheiro pra mamie

Deu arroz e deu feijao

S6 porque eu sou menina

N3ao me deu nenhum tostio, camars...

Entre angoleiros e angoleiras, tocar, cantar, ouvir, compor...
constituem ages tdo importantes quanto jogar capoeira. Isto confere
a Roda, em sua rotacio anti-hordrio, uma visivel solenidade na qual
cada uma das partes estd revestida de igual importincia, ou seja, para
estes/as o grande movimento se apresenta na constru¢io harmoniosa
deste conjunto. Ao pensarmos tal semiologia enquanto um empenho
de leitura do sentido, é que nos somamos as/aos que buscam nas fon-
tes de uma cultura geradora de significados para saber-se gingando
(Araujo, 2014).

Dito de outra maneira, estamos informando a existéncia de
grande parte da comunidade da capoeira que langa mio de um projeto
formativo que toma a capoeira como um movimento social historica-
mente constituido no Brasil, reafirmando a sua presen¢a também no
contexto das comunidades religiosas. Neste fazer politico também se
produz intercAmbios entre pesquisadoras e pesquisadores, docentes e
académicos comprometidos com a alteragio da légica posta sobre a
universidade, entre os quais também encontramos questionamentos
sobre o rubricamento das matrizes iorubas para atuarem como legi-
timadora Gnica das nossas africanias, dos nossos referentes africanos
(Soares, 1994; 2001; Oliveira & Leal, 2009).

Atentos aos processos de higienizacio que se tornaram explici-
tos em seu projeto desportivo, capoeiristas, pesquisadores/as e ativistas
vem denunciando as alteragoes provocadas nas relagées entre a capoei-
ra e o candomblé.

Outra dimenséo importante da atuagio do Instituto Nzinga de
Capoeira Angola ¢ articulagio dos saberes africanos presentes na ca-
poeira e nas comunidades terreiros.
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Cursos, grupos de estudos, eventos de capoeira passam a ser
grande divulgadores deste ativismo, muitas vezes resultando em a¢des
realizadas em parcerias com as comunidades-terreiro, em publicacdes
e campanhas, & exemplo de campanha “lemanjd protege quem protege
o mar: nio faca seu presente virar lixo”, promovida hd 17 anos pelo
Nzinga, em Salvador, por ocasido da grande Festa de Iemanjd, reali-
zada anualmente no dia 2 de fevereiro. No caso dessa campanha, seu
ponto alto, e que envolve grande nimero de pessoas de fora da capoei-
ra, é a entrega dos presentes as entidades religiosas como Kissimbi, na
dgua doce do Dique do Torord, seguida da entrega do presenta para
as entidades religiosas Dandalunda e Kaiala, na praia. A repercussio
deste evento fora marcante desde o seu inicio, tanto no desagrado aos
comerciantes que destrufram as faixas afixadas nas ruas do entorno
da Casa de Iemanjd, no bairro do Rio Vermelho, Salvador, seja por
inaugurar um debate que passou a ser refletido também no ambito da
grande impressa que passou a buscar e até a cobrir esta parte das cele-
bragoes, sempre ocorridas no dia 31 de janeiro, antes da grande festa
do dia 02 de fevereiro. Este encontro da comunidade-terreiro como a
comunidade da capoeira expressa, com grande alegria, os aprendizados
feitos por estes tltimos sobretudo no entoar dos seus cinticos, muitos
deles ja reconhecidos na capoeiragem. Sao versos de encontro.

Alids, é assim que estes encontros versados expressam o tempo
de cada momento, porque verso de quem ginga ¢ verso de momen-
to, é semente. Como parte do jogo, por meio dos versos joga-se uma
existéncia ambigua, que torna perceptivel a partir da jungio do ritmo
(tempo mais movimento), melodia (sucessao medida nos intervalos) e
harmonia (conjunto de regras que as organiza), compreendendo que,
COmo O pensamento, estes Versos também indicam convivéncias in-
quietas, destas que se debatem entre o eu e 0 nds e, por isto mesmo,
de maneira estimulante, constituem narrativas de ruidos, acidentes,
inesperados, agitagoes, calmarias, que sinalizam a desordem como fa-
tor de fortalecimento da ordem que, no choque, se organiza, ou seja,
transforma, transborda, transporta, interliga, mantém, separa.

E, maior ¢ deus, pequeno sou eu.
Tudo o que tenho, foi deus que me deu.
O que eu dou ¢ o que tenho,
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Foi deus que me deu.
Na roda de capoeira
Grande e pequeno sou eu, camard. ..

Na capoeira, formulamos estes saberes por meio dos instrumen-
tos que a capoeira nos oferece, refletindo na dindmica da estética cor-
poral aqueles aspectos que podem nos ajudar a inclusive identificar as
marcas dos processos de branqueamento no interior da capoeira. As-
sim, podemos afirmar que se tratar de um permanente movimento de
investida contra hegemoénica. No caso do Instituto Nzinga de Capoei-
ra Angola, uma destas estratégias foi levar para o contexto da capocira,
de forma respeitosa ¢ autorizada, estes elementos musicais do universo
religioso. Alguns pesquisadores jé publicaram sobre a presenga des-
tes cantos na interface destes territérios (Santos, 1995; Diniz, 2015),
sobretudo focados nas cerimdnias das festas e casa de culto aos cabo-
clos. Todavia, um outro movimento mais recente tem se dedicado a
incluir nas narrativas da capoeira a presenca de musicas dedicadas a
inquices e orixds, agora cantadas nas h’nguas africanas presentes nestas
comunidades, sendo um importante estratégica politica de atualizagio
destes vinculos.

Com o acesso a estes conhecimentos também nos aproximamos
de leituras sobre o(s) inquices que aquele canto/corpo abriga e cultua
e nio apenas de suas imagens arquetipicas. Isto se faz também pela
compreensdo de que “cada qual é cada qual”, que cada corpo é pas-
sagem para uma forma especifica e manifestada dos conhecimentos
da capoeira, nio sendo incentivadas a imitagio ou padronizacio de
uma estética corporal tnica. Ao contrério, sio repassados fiundamentos
que orientam as pessoas a se portarem como instrumento de passagem
para que estes elementos do sagrado também pluralizem, em nds, a
compreensio sobre os diversos caminhos de luta. Como se diz no co-
tidiano da Casa dos Olhos de Tempo: Kweto n’'mu kweto! (Cada qual
no que ¢ seu...)

No compartilhamento destes fundamentos aprendemos que es-
tes cantos nos investem de elementos que nos possibilitam conduzir
novas leituras sobre o corpo em suas investidas para alcancar aque-
la energia que emana deste ou daquele canto. Para além de todo o
processo de resisténcia que a capoeira jd demonstra hd muito tempo,
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ou seja, a resisténcia organizada ao sistema escravista, a sua proibicio
e criminalizacdo, seguidas de perseguicio e discrimina¢do, buscamos
aqui também recuperar a compreensio que nestes contextos histdricos
existiam e existem sujeitos que, em grande parte, também eram e sdo
de comunidades terreiro, sendo tatas xigarangomas, ogas, tatas kya
nkissi, babalorixds, babalads, mas também muzenzas, ia6s, mametos
kya nkissi, ialorixds, ou seja, sacerdotes e sacerdotisas de distintas fun-
¢oes dentro da comunidade-terreiro.

Ao trazermos as canges do sagrado para o interior da capoeira,
estamos informando que a capoeira além de atuar/interligar/compor
este universo, estas cangoes nos possibilitam aprcender novas leituras
sobre os repertérios corporais, em cujos arquétipos (entendidos como
padroes de comportamentos associados a determinados personagens
ou papéis sociais) que passam a ser lidas por meio dos ensinamentos
que fundamentam a leitura que elaboramos das presencas dos inqui-
ces, orixds, voduns, encantados...entre nds. Isto significa dizer que
ao fazer isto estamos nos jogando em busca da possibilidade de nos
investirmos das energias ali representadas.

GINGATIVISMO

Um outro aspecto também que tem orientado nossa ago po-
litica, nossa gingativista, é trazer para o universo da capoeira can¢des
que nos possibilitem a presenga constante da Africa no imagindrio da
capoeira, 0 que também nao ¢ uma coisa muito simples, haja vista ser
uma cultura ou um territério também invadido por grupos religiosos
neopentecostais que se dedicam a construgio de uma narrativa especi-
fica para a capoeira, por eles denominada de “capoeira do senhor” ou
de “capoeira gospel”. Assim, trazer e refletir estes contetidos religiosos,
estes contetidos politicos, é hoje um dos debates que atualizam, ao
modo deste gingativismo, a formagio de capoeirista que propomos.

Possibilitar 2 comunidade internacional de capoeiristas o acesso,
por meio do canto, as linguas africanas (arcaicas e modernas), talvez
seja a nossa estratégia politica mais interessantes de contribuir para
que a capoeira seja pensada nesta dimensiao diaspérica dos povos de-
nominados bantos, em nosso pais. Ou seja, pensar estes desafios hoje
colocados para nds, que somos capoeiristas ¢ estamos inseridos em
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distintos contextos académicos, ¢é também poder afirmar a possibili-
dade de tomarmos a capoeira como um campo de estudo, com vasta
produgio em todas a dreas do conhecimento e em diversos paises. Isto
tem ajudado a reescrever grande parte das narrativas e repertérios dos
povos negros no Brasil.

Nkosi biole sibiolala
Nkosi biole sibilala

Ame kajakungongo
Nkosi biole sibiolala®

Um bom exemplo disto é a histéria de Maria Filipa de Oliveira,
falecida em 4 de julho de 1973, na Ilha de Itaparica (BA), e que a fren-
te de um grupo de cerca de quarenta vedetas, enfrentou o poder co-
lonial representado por tropas portuguesas no contexto das lutas pela
independéncia do Brasil na Bahia, imprimem uma agio marcada por
seduzir, ludibriar, embriagar e posteriormente lhe aplicar uma surra de
urtigas, possibilitando-as nadarem e incendiarem suas embarcagoes.
Ou seja, pensar a histdria desta mulher hoje é contribui com a rees-
crita histdrica ao situar as mulheres negras no contexto da resisténcia
histdrica no Brasil e, mais ainda, tomar isto como uma possibilidade
permanente de produzir outras reflexées nos estudos, tanto das rela-
coes raciais, quanto das relagoes género e dos estudos feministas.

Oy4, Oya, Oy4 é

Oya Matamba ki kakurukaju, zinge,
Oy4, Oya, Oyd é

Oya Matamba ki kakurukaju, zinge 6°

E importante pensarmos que num momento que em vivemos
um gigantesco soterramento das universidades publicas em nosso pais,
refletir o poder ¢ a for¢a que tém as comunidades tradicionais cultu-
rais e as formas como elas tem atuam nas interfaces de producao dos

5 Canto dedicado ao inquice guerreiro Nkosi, cujo sentido pode ser livremente tra-
duzido por: o Guerreiro sorri quando vence. Ele é meu protetor.

6 Canto dedicado ao inquice guerreira Matamba, cujo sentido por ser livremente
traduzido por: “Ela ¢ o camaledo mais antigo. Ela governa desde sempre”. Também busca
evidenciar a ligagdo entre Maria Felipa, heroina da independéncia do Brasil, e Matamba.
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estudos académicos, é chamar a aten¢do para a necessidade de que
cada vez mais universidades publicas brasileiras reconhecam, por no-
tério saber, os campos formativos que se formam a partir das a¢oes de
grandes liderancas tradicionais, grandes liderancas religiosas, inclusive
lhes atribuindo titulos de doutoramento. Aqui estamos falando de co-
nhecimentos necessdrios & pluralizagio destas comunidades epistémi-
cas. Ressaltamos ainda que o “mundo banto” exige um esforco ainda
maior no desmontar das estruturas sobre as quais se condensou uma
matriz, tornando hegemonica.

Independente do contetido real destas construgoes ima(r)ginais
narradas nos cantos, suas reflexoes e concepgoes transcendem o seu
préprio enquadramento territorial e temporal, ou pelo menos alargan-
do-os, no sentido de percebermos que, mais do que ensinar, o que se
ensina é tomado num universo de significagées inico para cada indivi-
duo. Aqui destacamos a complexidade relagio intergeracional que, em-
bora possa presumir-se a existéncia de discordancias entre mais velhos/
as e mais novos/as, seja na forma de pensar ou de agir, todas estas ques-
toes podem muito bem ser relegadas a um plano secunddrio, pelo me-
nos enquanto existir o sentido desta ligacdo. O inicio se d4 pela escuta:

Menino quem foi seu mestre

Meu mestre foi Salomio

Andava com os pés pra cima

Com a cabega pro chao

A ele devo saber, satde e obrigacio

Sou discipulo que aprende

Meu mestre me deu licio

Na roda de capoeira

Nunca dei meu golpe em vao, camard. ..

Destarte, cabe também enfatizar algumas mudancas recentes nas
universidades publicas, sobretudo as que tem possibilitado o recen-
te aumento no ingresso de jovens negros e negras nestas instituigoes.
Nestas, vimos o aumento de interesse em trazer estes conhecimentos
para a base de reflexdes sobre as relagdes sociais. Na relagio entre o
Brasil e o continente africano, pensando as suas relagoes de ancestrali-
dade, ainda se aqui o racismo invista pesado na sua negagio, o Brasil
segue sendo marcado por suas ancestralidades, ou seja, o Brasil nio
existe sem a presenca africana.
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Assim, conforme aprendemos com o nganga congolés Kia Bun-
seki Fu-Kiau ao observar aqueles/as por ele denominados “estudantes
da capoeira”, que nascemos reconhecendo as possibilidades de nos
movimentarmos para os lados, para baixo e para cima, para frente e
para trds, mas percebia neste “estudo” a dedicagdo & um sétimo movi-
mento, sétima diregao. Este sétimo movimento é seu, é o que lhe iden-
tifica, o que lhe personaliza. Isto me faz lembrar que assim também
refletiu 0 meu ancestre angoleiro, Vicente Ferreira Pastinha, Mestre
Pastinha (1889-1981), quando ao mandar confeccionar as vestes para
uma viagem com um grupo de alunos (ou discipulos, na capoeira é
comum usar esse termo), desenhou para cada um deles uma situagio
de jogo cujos movimentos poderiam ser tomados na d7jina (nome) de
seus iniciandos. Dizia ainda que cada qual é cada qual e que ninguém
joga (capoeira) como o faz outra pessoa.

Aqui chamamos a aten¢io que em ambos os ensinamentos estao
o chamado & necessidade de se aprender a dar passagem ao que estd
dentro de nds. A capoeira estd 14 dentro. A forma como escolhemos
nos relacionar com ela é que vai dizer qual é a forma que ela estd
encontrando em cada pessoa para ter passagem. Entdo, a busca deste
sétimo movimento ¢ uma busca de encontro com o que é seu, com o
“cada qual” ensinados pelos nganga Pastinha e Fu-Kiau. O que isso
nos ensina acerca do entendimento sobre as temporalidades nos sa-
beres bantos nos orienta a pluralizar cada vez mais a relagio entre as
pessoas e as formas como elas se relacionam com estes saberes, ¢ o
lugar de encantamento do corpo nesse processo.

Entao, estes ensinamentos me dizem que mesmo tendo o conhe-
cimento sobre como se movimentar (ir para cima e para baixo, para
os lados, para frente e para trds), quando busco me tornar capoeiris-
ta, tenho que mergulhar atrds deste sétimo movimento. Se buscarmos
nos ensinamentos atribuidos ao Mestre Pastinha, poderfamos pensar
em algo que habita o imagindrio formativos dos/as capoeiras, que ¢é o
“pulo do gato”. Estd em nosso imagindrio como algo possivel, ainda
que saibamos que é algo que nio existe como uma unidade, como uma
convencio sendo, portanto, tinico para cada pessoa. Se se constituisse
numa convencio eliminaria parte de um dos elementos mais impor-
tantes na prote¢io e preservacio destas comunidades tradicionais: o
mistério.
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Menino quem te matou?

Foi a lingua, meu senhor.

Eu te dava era conselho

Que pensava ser ruim

E eu sempre te dizendo
Inveja matou Caim, camard. ..

Para mim, uma das coisas que o nganga Fu-Kiau traz de volta,
e que somente é possivel quando pensamos a capoeira no contexto do
candomblé, e que mantemos viva em nds, ¢ a relagio com o mistério,
o resguardo e a multiplicidade representada no tempo, que se faz de
dentro para fora e de fora para dentro, que se faz de diversas formas e
ao mesmo tempo. O sétimo movimento é o da permanéncia na ginga,
aqui como representa¢io do movimento, da busca, da continuidade,

Como forma de resisténcia negra, por meio de novas préticas de
organiza¢do dos grupos e seus novos modelos de seducio e fixacio dos
individuos em sua iniciacio, é que podemos pensar que a vivéncia na
tradi¢ao, e também a sua reflexio acentua a necessidade de estabele-
cer cortes ¢ aproximagoes as novas tecnologias, colocando o dendé e
as vdrias tecnologias produzindo processos de encantamento quando
pensados na existéncia e continuidade do grupo e dos/as sujeitos/as,
sinalizando o fortalecimento de ambos.

E preto, ¢ preto, ¢ preto, Kalunga
Berimbau ¢ preto, Kalunga
Capoeira ¢é preta, Kalunga

O Brasil é preto, Kalunga

Eu também sou preta, Kalunga.

Finalmente, nio tem capoeirista que saia de uma roda sem achar
que deixou de fazer alguma coisa que almejava ou que havia algo que
gostaria de ter feito, mas que naquele dia/roda nao conseguiu... E nio
conseguiu porque ele nao é capoeirista sozinho, ele nio se faz/torna
capoeirista sozinho. Um movimento de agora nao pode se tornar uma
regra ou uma convengio para um outro momento...
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Eu vou me embora, tindolelé,

De baixo d’agua, ninguém me vé.

De baixo d’agua ninguém me v¢,

Mas por cima das ondas, eu vejo vocé.

No histérico mundo da capoeiragem, um universo plural de
homens e mulheres negras despejados entre a aridez das decadentes
lavouras e os promissores e emergentes centros urbanos brasileiros,
esta arte encarnada, complexa, tornou-se 4ncora e ancoradouro de
multiplas linguagens formadoras de uma comunidade que transitou
entre a proibicdo, criminalizacio e perseguicio, sobretudo no periodo
das maltas’ (Soares, 2001), sendo posteriormente formadora de novas
territorialidades que se materializam numa complexa trama de trans-
feréncias de saberes entre seus e suas praticantes, agora em mais de
cento e sessenta e cinco paises. Como produtores e difusores culturais
seguem, na atualidade, as incertezas dos distintos olhares e compreen-
soes, redefinindo os sistemas de marginalizacdo, e no préprio contexto
da cultura negra. Importante dizer que esta nao ¢ uma exclusividade
da capot.eira.8 E aqui que nds, enquanto um movimento politico, to-
mamos a capoeira como um jogo infinito que, assim como a cultura,
transporta os limites temporais e apresenta como paradoxo a sua per-
manéncia em outros jogos mais abrangentes.

Enfim, nosso propdsito neste artigo foi evidenciar o importan-
te papel das comunidades tradicionais, articuladas entre si, num jogo
de ataque e resisténcia em suas estratégias de denunciar as formas de
atua¢io do racismo na invisibilizacio e/ou rebaixamento dos saberes
africanos no Brasil, sobretudo daqueles que sofrem dupla discrimina-
¢do, como os saberes bantos. Esperamos, com isso, ter colaborado com
a formagio de uma reflexdo que ao posicionarmos o Brasil no contexto
da didspora africana, ndo sigamos repetindo erros conceituais que mais
reproduzem e atendem aos interesses colonialistas, seja imprimindo
uma hierarquia estruturante sobre uma falsa “pureza africana”, seja

7 Espécie de sociedades secretas formadas de capoeiristas, presentes em muitos bair-
ros de vdrias cidades brasileiras, sobretudo durante o século XIX, por ocasido das lutas abo-
licionistas e republicanos.

8 O mesmo fendmeno pode ser observado nas religies de matrizes africanas (can-
domblé e umbanda), e outras expressoes culturais negras como jongo, samba, maracatu etc.,
sobretudo nos grandes centros urbanos.
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eliminando valores coloniais como a violéncia e suas competitividades.
Atentos e atentas 2 lingua falada no Brasil, aos ritmos e expressoes
de corporeidades ou mesmo as matrizes que hoje fundamentam as
distintas “nagées religiosas”, é impossivel ndo afirmar que a despeito
da imensa diversidade destas matrizes, os saberes dos povos bantos
estiveram e seguem presentes em absolutamente todas as comunida-
des-terreiro e, da mesma forma, ainda que nossas can¢des hoje sofram
os ataques de serem cantadas em versdo gospel e com propdsitos evan-
gelizadores, a Africa e os valores africanos seguirdo em nds e conosco,
reinventando e renovando as nossas formas de gingar.
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4.3

0 JONGO, 0S BANTUS E 0 PATRIMONIO
CULTURAL IMATERIAL NO BRASIL

ALESSANDRA RIBEIRO MARTINS

A matriz Bantu ¢ significativa na constituicio social, histd-
rica e cultural da comunidade negra no estado de Sio Paulo.
O Bantu é um macrogrupo émico-linguistico que abarca um
conjunto variado de etnias em paises africanos na regido cen-

tral e sul do continente. No Brasil houve a predomindncia
de escravizados de origem Bantu oriundos da regido central

africana, onde estio os atuais Angola, Repiiblica do Congo e

Repiiblica Democrdtica do Congo. No final do século XIX,
também hd wma grande presenga de pessoas vindas de Mo-
cambique. Apesar de algumas diferengas de lingua e cultura
nas civilizagoes Bantu, as afinidades entre elas permitiram,
apesar das adversidades da escraviddo, a preservagio dos
seus modos de existéncia em didlogo com a realidade em que
viviam no Brasil.

— Martins et al., 2021, pp. 12-3.

[339]



5. ECOBANTU, “Os Bantus no Mundo Afro Atlantico”, em sua

magnitude em construir espacos de didlogos sobre os povos Bantus
no Atléntico, nos presenteou com renomados pensadores e atuantes
das diversas dreas do conhecimento.

Os temas variaram entre rodas de conversas ¢ palestras com
provocagio que foram desde a discussio sobre Africa Central na For-
magio do Mundo Adantico — Didspora Negra no Brasil; Bantus
no Brasil: Cosmovisoes; Bantus: conceituagio e aportes na cultura
afro-brasileira, Arte, Religido e Cultura; Bantus pelo mundo, Falares
Bantus no Brasil, Educacio e relacoes étnico-raciais; Ancestralidade e
tradi¢do; Roda de conversa: corporalidade, capoeira, danga; Os ritos
ancestrais na Africa Bantus contempornea até a Homenagem s Li-
derancas Bantus no Brasil.

Um projeto incrivel que evidencia a reexisténcia desse coleti-
vo coordenado pelo Tata Walmir Damasceno e seu compromisso em
pautar a presenca Bantu no Brasil.

Sobre o tema:

Existe uma alta capacidade Bantu para realizar intercAmbios cul-
turais, muitas vezes pensados como sincretismo. Porém, os Bantus
nio deixam de preservar uma cosmogonia prépria que reconhece
no outro as similaridades e possibilidades légicas. Nessa perspecti-
va as etnias Bantus trouxeram um modelo civilizatério de didlogo
para o Ocidente com uma vasta repercussao no Brasil. Um exemplo
dessas construgdes realizadas no pais é perceptivel nas antigas ex-
pressoes religiosas Bantu, que se iniciam com o calundu, chegando
até as roupagens mais recentes que culminaram na organizacio da
religido denominada umbanda, a qual atualmente apresenta vdrias
correntes ¢ linhas (Martins et al., 2021, p. 27).

Ainda a respeito do evento, participar da Mesa “Arte, Religido
e Cultura” me encheu a alma de alegria porque revela a minha cami-
nhada intelectual como pesquisadora da drea de histéria e doutora em
urbanismo, como mestra e lideranga do Jongo Dito Ribeiro e mie de
santo umbandista, das quais umbanda e jongo tém muito da influén-
cia dessa matriz africana Bantu.

Isso porque
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O jongo foi classificado por Edson Carneiro (1959, p. 8) como dan-
¢a semirreligiosa, pois nio hd invocagoes visiveis de orixds e nem
movimentos frenéticos, que sio tipicas na possessio. Entretanto, a
terminologia e a estrutura do jongo tém analogia aos processos e prd-
ticas fetichistas africanas, os quais se ligam indissoluvelmente. E pos-
sivel confrontar as pesquisas sobre o jongo, segundo Ribeiro (1984,
p- 49), com as pesquisas sobre Macumba, de Artur Ramos, citadas,
principalmente, em O negro brasileiro” (Martins, 2011, p. 78).

Outro aspecto importante a ser destacado sobre a forma que
o evento me tocou, foram as lembrancas que o debate despertou. O
Prof. Wilson Penteado Jr., meu parceiro naquela mesa, pesquisou a
Comunidade do Tamandaré em Guaratinguetd, que s3o nossos padri-
nhos de jongo e pesquisou a Comunidade Jongo Dito Ribeiro da qual
sou mestre e lideranca. Recordar da nossa atuagio como pesquisadores
de jongo/caxambu foi um presente muito especial do evento.

Assim, trouxe & memoria que no ano de 2003, em uma roda
de jongo na Casa de Cultura Taind em Campinas/SP — importante
espaco de cultura negra e de debates sobre os quilombos —, eu me
reconectei com a prdtica cultural e ancestralidade jongueira e passei a
praticar o jongo no cotidiano, a estudar o jongo como pesquisadora e
a apoiar na elaboragio de agoes e estratégias para a salvaguarda desse
importante patrimdnio imaterial.

Com relagio a isso, o Jongo/caxambt é uma manifestagao cultu-
ral, que estd vinculada aos canticos de trabalho das fazendas cafeeiras
do Sudeste, em especial na regido do Vale do Paraiba, praticada por
escravizados de origem Bantu.

A histéria aponta que desde a época da escravidio o jongo/ca-
xambu teve como funcio dar ritmo ao trabalho, trocar informagoes,
articular fugas e denunciar as maldades e mazelas da época. Sendo a
fala, a conversa, instrumento essencial nessas construcoes.

Nesse sentido, a libertagao dos escravizados evidenciou o Jongo/
caxambu como uma importante ferramenta para a capacidade de co-
municagio, gestdo e autonomia desses povos.

E de 14 para c4, o Jongo/caxambu seguiu sendo um trago de uni-
dade, reexisténcia e ligacdo para as vdrias familias negras descendentes
desses jongueiros na regiao Sudeste do Brasil.
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Essas familias negras permaneceram localizadas nessas vérias
margens e franjas periféricas, pelo processo de auséncias de direitos,
sem reparagio histérica, concentraram como maioria na populagio
mais vulnerdvel em condi¢oes sociais, além de terem de enfrentar
diariamente as vérias discriminagoes, racismo estrutural e suas con-
sequéncias.

TAo forte a importincia da manutengdo dessa préitica cultural
para esses territorios que seu reconhecimento como patriménio Ima-
terial brasileiro, em 2005, veio acompanhado pelo desafio de ser este o
primeiro bem imaterial com dimensoes regionais, jd que a pratica cul-
tural se manifesta em toda a regido Sudeste: Sao Paulo, Minas Gerais,
Espirito Santo e Rio de Janeiro.

O jongo/caxambu possui trés elementos fundamentais para sua
prética: o toque, o canto e a danca. A forma de expressar o jongo/ca-
xambu é uma marca para cada comunidade e/ou grupo que o pratica,
como um DNA.

Cada comunidade jonga do seu jeito. E todos esses jeitos sio
reconhecidos entre esses praticantes ¢ detentores jongueiros.

Aqui, na cidade de Campinas, na Comunidade Jongo Dito Ri-
beiro o toque ¢é feito pelo ritmo de trés tambus — nome dado aos tam-
bores — sendo eles o Viajante (tambor médio) responsével por fazer
as variagoes ritmicas, o Trovao (tambor grave) que faz a frase ritmica,
— costumamos dizer que é o nosso pé de danca — e o Candonguciro
(tambor agudo), que d4 o compasso, ¢ ele quem acalma ou acelera os
demais tambores.

Esses tambores e tantos outros, sio reconhecidos como a nossa
conexio com os ancestrais, eles que conectam quem fez jongo antes e
quem faz atualmente.

Ainda sobre os tambores, em nossa comunidade cumprimenta-
mos os tambus ao entrar na roda de jongo, eles sio sempre os primei-
ros a serem saudados, sdo respeitados como um mais velho presente e
nos abencoando.

Alguns tambores chegam a ter mais de cem anos de batuque e sio
passados de geragio em geragio, sendo considerados tao importan-
tes que, em geral, seu guardido ¢ o lider da comunidade jongueira.
Isso ocorre também com os tambores mais novos, jé que, segundo
o0 “jongo do passado”, se um jongueiro chegasse ao terreiro de ou-
tro jongueiro e mandasse um ponto que o mestre ou lider daquele
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jongo nio soubesse desatar, esse jongueiro poderia levar os tambo-
res embora e a partir dali ele seria o dono do terreiro, ou poderia
mandar enterrar os tambores, demonstrando aos praticantes dessa
comunidade que aquele jongueiro estava “morto”, acabado para
aquele jongo, até que ele conseguisse num outro momento dar a
revanche.

Passar por uma situagio como esta implicaria ao jongueiro desa-
fiado a fama de perdedor difundida entre os praticantes de jongo.
E interessante perceber que no caso inverso, se o lider e mestre da
comunidade defende seu terreiro, a paz estaria restabelecida sem
maiores danos ou difamacoes.

Hoje em dia, essas atitudes nio acontecem mais, entretanto, esses
“causos” fazem parte do imagindrio de todos os mestres e liderancas
jongueiras (Martins, 2008, p. 28).

Refletindo o que nos aproxima e o que nos distancia como gru-
po, nas outras comunidades o respeito e cumprimento aos tambus
também ¢ praticado, sendo esse um dos simbolos de semelhanga entre
nossas comunidades jongueiras.

Seguindo com os elementos, a danca também varia por comu-
nidade, aqui dan¢amos em roda com um casal ao centro, que giram e
se olham enquanto os demais participantes que estio na roda batem
palmas e cantam.

Nessa questdo de organizacio da danga, a questio de género se
tornou uma pauta em nossa comunidade, pois aprendemos que devem
dancar um homem e uma mulher ao centro. Entretanto, gracas aos
avancos nas discussdes LGBTQIAPN+ e maior reflexdo sobre as vdrias
identidades de género e sexualidade, hoje temos a compreensio que a
esséncia do casal deve ser mantida no jongo, mas o corpo que a essén-
cia carrega nio nos afeta. Assim devemos permanecer com a esséncia
feminina e masculina no centro da roda, nao importando com qual
corpo essa esséncia se apresente.

Agora, sobre o tltimo elemento, os pontos sao a esséncia do jon-
go, sdo os cinticos que conduzem a roda de jongo e sio nos pontos que
misturados com as metéforas, dialetos da lingua Bantu e a relagio com
os pretos velhos que o segredo de reproduz e mantém. Antigamente di-
ziam que na roda de jongo poderiam ter a presenca de entidades espiri-
tuais, poderia ter a realizagio ritos e incorporagdes espirituais e até magia
como o amadurecer de um cacho de banana durante a roda de jongo.
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A respeito da relagdo entre os pontos e a comunicagio,

O caxambu era uma oportunidade de se cultivar o comentdrio ird-
nico, frequentemente cinico, acerca da sociedade dentro da qual os
escravos constitufam um segmento importante [...] Dentro desse
contexto, os jongos eram cangdes de protesto, reprimidas, mas de
resisténcia (Stein, 1990, p. 240).

Esse tema de esconder metaforicamente por meio dos pontos
do jongo a dentincia, o protesto, a reexisténcia e o fortalecimento da
identidade ainda se mantém nas rodas de jongo. Pois, cada roda é uma
conversa, tudo que é cantado na roda de jongo é sempre uma fala de
alguém para outro alguém. E a brincadeira ¢ entender e responder
o que foi dito, o bom jongueiro é aquele que entende essa conversa,
responde e sai vencedor dessa troca de desafios/pontos.

Para explicitar o contexto, esses sio alguns pontos da Comu-
nidade Jongo Dito Ribeiro de autoria coletiva da nossa comunidade,
que retratam essas metaforas:

A samambaia e a trepadeira nao sio da mesma familia
A samambaia e a trepadeira nio sdo primas nem cunhadas
Quero ver se guenta ae, com os pontos da minha saia (Comunidade

Jongo Dito Ribeiro, [200-]).

Nesse ponto, a comparagdo entre espécies de plantas, estd “ti-
rando sarro” sobre as pessoas que sabem e nio sabem demandar na
roda de jongo.

Plante seu milho

Colhe seu milho e faz seu pao

Estd na ngoma, estd na ngoma, estd na ngoma

Estd na ngoma da sua mio (Comunidade Jongo Dito Ribeiro,
[200-]).

Aqui, a conversa é em relagio s pessoas que s6 reclamam da
vida invés de irem atrds do que realmente querem.
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Mato seco pegou fogo, mamoeiro ficou de pé

Mamoeiro ficou de pé

Se é fogo morro acima, ou tu fica ou d4 no pé

Se é mamociro fica em pé

Se é 4gua morro abaixo, ou tu fica ou d4 no pé

Se é mamoeiro fica em pé

Mato seco pegou fogo, mamoeiro ficou de pé

Mamoeiro ficou de pé (Comunidade Jongo Dito Ribeiro, [200-]).

Aqui retratamos momentos dificeis em nossa comunidade, des-
de incéndios provocados por perseguidores preconceituosos, como a
nossa coragem em nos reinventar a cada desafio.

Retomando a defini¢ao de ponto, ¢ tudo o que o jongueiro diz
ou canta no decorrer da roda de jongo, e pode ser classificado, segundo
Maria de Lourdes Borges Ribeiro (1984, p. 26), em:

* Ponto de louvacio — canta-se no inicio da abertura da

roda, para louvar e pedir protegio aos jongueiros velhos,
pretos velhos ou ancestrais:

Nossa senhora do Rosério, saravd Sao Benedito.

Vamos abrir roda de jongo, peco que estejam comigo.

Saravd sinh6 tambd, saravé o candongueiro

Saravd os preto véio, saravd Dito Ribeiro (Comunidade Jongo Dito
Ribeiro, [200-]).

*  Ponto de saudagio — para saudar ou “saravar” alguém:

Bambolé olé olé, bambolé 1¢é ol4d
Bomboleia jongueiro, bambole olé 14, olé old (Jongo de Piquete, [?])

* DPonto de visaria ou bizarria — para alegrar a danca, ou
brincar com algum participante:

Fala barril, também fala barreado.
Repinica candongueiro, tocando no pau furado (Jongo do Qui-

lombo, [?])
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*  DPonto de despedida — para fechar a roda e finalizar o jongo:

Adeus, adeus, povaria eu vou embora
Me diverti bastante,
Senhor diz que estd na hora (Jongo do Tamandaré, [?]).

*  DPonto de demanda ou porfia — para o desafiar outro prati-
cante de jongueiro e mostrar conhecimento:

Cundé, cundé, cundé, cundé
Eu nio t0 pra faze roga pra boi dos outro cumé.

Jongo de Quissama (Tambor de Machadinha, [?]).
*  Ponto de gurumenta ou gromenta — para a briga:

Tatu cavuca muito ¢ bixo da unha dura
Minha gente venha ajudar essa criatura (Remanescentes do Qui-
lombo Santa Rita do Bracui, [?])

*  DPonto de encante — para a magia — diziam que quando
se cantava pontos de magia ou encante, fendmenos misticos
aconteciam na roda de jongo. Como o crescer e amadurecer
os frutos de uma bananeira, ou de um cinto se transformar
em cobra, entre outros. O jongueiro cumba é considerado
o jongueiro feiticeiro, jongueiro que faz magias e encantes
na roda de jongo;

Jongo cumba, &€ cumba, cumbd
linha dereta, de béra m4 (Jongo de Aparecida, [?]).

Assim, durante a roda de jongo os pontos se sucedem de forma

encadeada, como uma conversa, sendo & roda de jongo aberta pelos

jongueiros mais velhos da comunidade, sdo os primeiros a dangar.

Foi desse modo que ndés da Comunidade Jongo Dito Ribeiro,

localizada na cidade de Campinas/SP, nos consolidamos. A partir do
respeito aos mais velhos, apoiada nos familiares, amigos e adeptos que
amam essa prética cultural e se rednem para recuperar a meméria de
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Benedito Ribeiro, meu avd, que na década de 1940 realizava rodas de
jongo na cidade.

Ele, Benedito Ribeiro era “mineiro” nasceu pelas bandas de Cal-
das, em Minas Gerais, era cozinheiro e ferrovidrio. Amava Sio Bene-
dito, que acabou sendo escolhido como o santo padroeiro de nossa
comunidade, fazia as festas juninas regadas de doces, salgados, can-
torias e nesse clima festivo aproveitava para levantar o mastro de Sio
Jodo e festejar com os amigos na roda de jongo, que na época somente
homens participavam.

Apbs seu falecimento, o jongo ficou adormecido, sendo retoma-
do somente em 2003 quando se formou a Comunidade Jongo Dito
Ribeiro.

Nesse jongar, foram os mestres da comunidade de Jongo do Ta-
mandaré, em Guaratinguetd SP, quem nos guiaram, tendo sempre a
estrela guia de Tia Mazé, uma ancestral hoje, a quem sem ela dificil-
mente terfamos chegado até aqui.

A comunidade jongueira de Tamandaré, sempre apoiou outras
comunidades a se fortalecerem e a se reconectarem com o jongo. Com
eles aprendemos a importincia do respeito, a magia do jongo e a forca
que essa prética cultural carrega.

Para além das festas, sdo as rodas do jongo que nos trazem iden-
tidade, fortalecimento dos lagos comunitdrios € nos ensinam a atuar
em coletividade.

Além do reconhecimento da importincia dentro da prdpria co-
munidade, o Jongo/Caxambu foi declarado Patriménio Cultural Ima-
terial do Brasil em 2005 e as titulagoes foram entregues aos mestres
jongueiros, no X Encontro de Jongueiros realizado na cidade de Santo
Antdnio de Pddua, momento inesquecivel a cada um de nds que pre-
senciamos essa conquista do reconhecimento de titulo de patriménio
cultural com dimensbes regionais, por termos comunidades ativas pra-
ticando jongo nos estados de Sao Paulo, Minas Gerais, Rio de Janeiro
e Espirito Santo.

Nesse dia, muitas liderancas jongueiras deram depoimentos ¢ eu
fui uma dessas liderancas. Fico emocionada em rever esse video, pois,
fazem 16 (dezesseis) anos e ainda hoje penso, sinto ¢ me emociono por
ainda seguir os mesmos principios que tinha naquela época.

Recordo também do VIII Encontro de Jongueiros em Taman-
daré — Guaratinguetd/SP (2003), foi a primeira vez que comunidades

[347]



de outros estados, vieram dancar jongo no estado de Sio Paulo, isso
porque, anteriormente os encontros iniciaram no interior do Rio de
Janeiro.

Vejamos alguns deles:

Primeiro Encontro (1996) — no Campelo, localidade onde grupos
de predominancia negra praticam o Jongo / Caxambu, Mineiro —

Pau e Folia de Reis.
Segundo Encontro (1997) — praga principal de Miracema / R].
Terceiro Encontro (1998) — A beira-rio em Santo Ant6nio de

Pddua, as margens do rio Pomba, maior afluente do Paraiba do Sul.
Nesses trés primeiros encontros, realizados no noroeste fluminense,
participaram as trés comunidades locais: Santo Antonio de P4dua,
Miracema e Campelo.

Quarto Encontro (1999) — Arcos da Lapa, no Rio de Janeiro, local
onde a cultura cafeeira se espalhou pelos murais da serra (Tijuca),
prosseguindo no histérico eixo Rio — Sio Paulo através do Vale do
Paraiba; assim como o Jongo (Martins, 2008, p. 49).

Esses e outros encontros de Jongueiros, sempre foram um espa-
o de encontro, articulagio e elaboragio de estratégias para as comuni-
dades jongueiras. Foram nesses encontros que aprendemos os pontos
um dos doutros, as dangas, os toques e fortalecemos os nossos lacos
de afetividade.

Eles comegaram com o incentivo do prof. Hélio M. Castro, que
faleceu em 2005, no mesmo ano que o IPHAN (Instituto de Patrim6-
nio Histérico e Artistico Nacional) reconheceu o Jongo do Sudeste,
como Patriménio Cultural Imaterial.

Em 1968, chegou a cidade de Santo Antonio de Pddua o professor
Hélio M. Castro para ministrar aulas de filosofia e geografia. Como
era musicista, desenvolveu a proposta de criar um grupo de Madri-
gal renascentista, que se apresentou em diversas cidades da regido.

Ficou bastante interessado pela cultura negra da cidade, ainda mais
ao conhecer D. Sebastiana II, neta de africana mina-nagd. Segundo
ele, ela dirigia o Caxambui local, mesmo diante de forte preconcei-
to racial e social e do veto das autoridades eclesidsticas das igrejas
Catélica e Evangélica do noroeste fluminense, existente apesar do
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Papa ter reconhecido o sincretismo cultural religioso. Apesar dessas
perseguicdes, D. Sebastiana I resistiu e passou a sua tradigo a seus
descendentes.

No ano de 1995, com a morte D. Sebastiana II, o professor Hélio,
ao perceber sua importincia, resolveu enviar para a Universidade
Federal Fluminense um projeto intitulado “Encontro de Jonguei-
ros”, com o objetivo de proporcionar, aos praticantes de jongo, a
sua reunido para que dessa forma discutissem seus problemas e ne-
cessidades.

O professor Hélio queria aproveitar o espago do campus da uni-
versidade, que tinha planos de ampliacio pelo interior do Estado
de Rio de Janeiro e demais localidades onde o jongo ainda era pre-
sente. Assim, os Encontros se iniciariam, tendo como referéncia
lugares que tinham a manifestagio do jongo e que possibilitavam
um apoio da universidade (Martins, 2008, p. 48).

Nesses vdrios encontros fomos criando identidade coletiva com
as outras comunidades de jongo, fomos nos alinhando quanto as for-
mas de nos reconhecer, nos apresentar e nas lutas comuns de nossas
comunidades. Foi por meio desses momentos que os mais velhos nos
deram ensinamentos dos perigos e for¢as que acompanham a tradicio
do jongo/caxambu, também foram nessas rodas que discutimos sobre
o Patriménio Imaterial, de praticantes jongueiros a nos tornarmos de-
tentores do jongo/caxambu.

Penso que se ndo houvesse tido esses momentos de interagio e
aproximagio com as outras comunidades por meio dos encontros de
jongueiros, terfamos tido maiores desafios dos que os j4 impostos.

Os jongueiros se reconhecem e se conhecem, isso nos d4 a se-
guranga que os novos jongueiros virdo por meio de algum antigo jon-
gueiro ou comunidade jongueira. Isso é fundamental para a salvaguar-
da, transmissao de saberes e manutengio da nossa pratica cultural.

Para além da salvaguarda como pritica da comunidade, a di-
mensio do Patriménio Imaterial foi regida pelos artigos 215 ¢ 216 da
Constitui¢io brasileira de 1988, mas somente com a homologagao do
decreto n.° 3.551/2003 passou a ser implementada no pais.

Essa politica de patriménio e sua amplitude conquistada na
constitui¢do deram novos sentidos ao patriménio que antes estavam
totalmente focados para as materialidades, e acabavam por incorrer
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na preservacio da memoria de grupos historicamente beneficiados em
detrimento do apagamento de outros grupos que também tém contri-
bui¢io nessa memoria nacional.

Com a nova legislacio,

As bases legais do tombamento ganharam novos horizontes, espe-
cialmente no artigo 216 da Constitui¢io Federativa do Brasil de
1988, e o patriménio cultural passou a ser definido a partir das
formas de expressio; dos modos de criar, fazer e viver; das criacoes
cientificas, artisticas e tecnoldgicas; das obras, objetos, documentos,
edificacdes e demais espagos destinados as manifestagoes artistico-
-culturais; e dos conjuntos urbanos e demais sitios de valor histdri-
co, paisagfstico, artistico, arqueoldgico, paleontoldgico, ecoldgico e
cientifico. Estabeleceu ainda que cabe ao poder publico, com apoio
da comunidade, a protecio, preservagio e gestio do patriménio his-
térico e artistico do pais.

E o Patrimé6nio Cultural Material, com base em legislagées especi-
ficas, é composto por um conjunto de bens culturais classificados
segundo sua natureza nos quatro Livros do Tombo: arqueolégico,
paisagistico e etnogréfico; histérico; belas artes; e das artes aplica-
das. Estao divididos como bens iméveis como os nucleos urbanos,
sitios arqueoldgicos e paisagisticos e bens individuais; e méveis
como colegoes arqueoldgicas, acervos museoldgicos, documentais,
bibliogréficos, arquivisticos, videogréficos, fotogrficos e cinemato-
gréficos (Martins, 2011, p. 9).

Em contraponto, o patriménio imaterial trouxe no palco do de-
bate a centralidade na pessoa, pois, o praticante de um bem imaterial
¢ chamado de detentor, e a salvaguarda passa a abrir espago para a
discussdo de como “cuidar” de um saber que a pessoa carrega, guarda,
compartilha e transmite a geragoes futuras.

Para refletir a salvaguarda, deve-se compreender outras catego-
rias, por exemplo:

Entende-se por “patrimonio cultural imaterial” as prdticas, repre-
sentagoes, expressoes, conhecimentos e técnicas — junto com os
instrumentos, objetos, artefatos e lugares que lhes sio associados
— que as comunidades, os grupos e, em alguns casos, os individuos
reconhecem como parte integrante de seu patriménio cultural. Este
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patriménio cultural imaterial, que se transmite de geracio em ge-
ragdo, é constantemente recriado pelas comunidades e grupos em
funcio de seu ambiente, de sua interacdo com a natureza e de sua
histéria, gerando um sentimento de identidade e continuidade e
contribuindo assim para promover o respeito a diversidade cultural

e 4 criatividade humana (Unesco, 2003, p. 373).

Com essa atualizacio de protecio juridica, sdo inimeros os bens
imateriais registrados no pais desde 2003 e nesse escopo muitos deles
sdo relacionados a estes povos que auxiliaram na construgdo da identi-
dade brasileira como os povos indigenas e afro-brasileiros.

Essa protegio, na relacio patriménio-pessoa ¢ um fortalecimen-
to a esses povos que historicamente sofreram e sofrem perdas motiva-
das pelo racismo, discriminacio e preconceitos. Diante dessas vulnera-
bilidades, esses grupos sociais carecem de politicas publicas especificas
e mais inclusivas, que de fato possibilite acesso e maior seguridade em
seus direitos sociais.

O procedimento de salvaguarda do Patrimonio Imaterial é regis-
trado em livros, sendo classificado por saberes, que se refere aos oficios
e modos de fazer (conhecimentos enraizados no cotidiano das comu-
nidades); celebragdes que sao os rituais e festas que marcam a vivéncia
coletiva do trabalho, da religiosidade, do entretenimento e de outras
préticas da vida social;

A exemplo, o livro “Formas de expressio”, registrou o Jongo do
Sudeste, por considerar as manifestagoes literdrias, musicais, pldsticas,
cénicas e ladicas e o livro “Lugares”, registrou os mercados, feiras,
santudrios, pracas e demais espacos onde se concentram e reproduzem
préticas culturais coletivas.

Ainda sobre os mecanismos de prote¢io, desde 2004 um con-
junto de instrumentos foram construidos para o desenvolvimento da
politica de patriménio imaterial como um departamento especifico
de acompanhamento e implementagio da salvaguarda desses patri-
moénios, com o Departamento Patrimonio Imaterial (DPI). Entre os
instrumentos legais dessa politica destacamos os que estdo disponiveis

pelo Portal do IPHAN??

9 Disponivel em: <http://portal.iphan.gov.br/pagina/detalhes/234>. Acesso em: 5
abr. 2022.
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I Carta de Fortaleza

Decreto n° 3.551, de 04 de agosto de 2000

Programa Nacional do Patriménio Imaterial (PNPI)

Selo Comemorativo dos 15 anos da Salvaguarda do Patriménio
Cultural Imaterial

II Semindrio de Fortaleza — Desafios para o Fortalecimento da
Salvaguardado Patriménio Cultural Imaterial

II Carta de Fortaleza

Instrumentos de Salvaguarda

Inventirios de Bens Culturais

Reconhecimentos de Bens Culturais

Apoio e Fomento de Bens Culturais

Cada um desses instrumentos ¢ fundamental para a implemen-
tagdo dessa politica pablica nacional, no entanto desde as tltimas elei-
¢oes de 2016 e a chegada do presidente Jair Bolsonaro a frente do pais,
sofremos vdrias perdas e desarticulagdes.

A titulo de exemplo, a inexisténcia do Ministério da Cultura e
as indmeras trocas de diretores a frente do IPHAN, como sua jungio
com o Ministério do Turismo, vem trazendo grandes perdas de con-
quistas que vinham crescendo até o ano de 2015.

Atualmente, falta investimento na politica cultural, contexto que
afeta diretamente as comunidades jongueiras no estado de Sao Paulo.

Nessa conjuntura, os maiores impactos na nossa salvaguarda fo-
ram a perda de apoio para a realizacdo dos Encontros de Jongueiros
Paulistas, a pausa nas RAs (reunides presenciais de articulagio entre
as comunidades) e a falta de incentivo para as reuniées da Juventude
Jongueira.

Essas perdas agravadas pela pandemia da Covid-19 que assolou
o mundo, mas acarretou mais de 600 mil (seiscentas mil) mortes, alto
indice de desemprego e crise sanitdria no Brasil (Cunha, 2021).

Nesse cendrio de tantas adversidades ¢ a tradi¢o, as préticas de
manifestagio cultural como o Jongo, que tem apoiado na sanidade
dessas comunidades.

Como uma heranca Bantu ancestral, a manutenc¢io dos tambo-
res ecoando, foi a estratégia para curar as dores do medo pelo cendrio
criado por essas precariedades e da alma, que por séculos clama por

[352]



reparagdo da populagio negra, que novamente estd na base dos quem
mais sofreram esses impactos.
Nesse sentido a ancestralidade é um caminho.

Para se ter uma ideia do valor do componente da ancestralidade,
basta ver a reveréncia realizada aos povos origindrios do Brasil, que
sdo honrados nas tradigoes Bantu em forma de agradecimento pela
acolhida no territério brasileiro, pois foram os indigenas que en-
sinaram os africanos a sobreviverem em uma terra desconhecida,
ensinaram sobre as plantas e os animais locais, e, com isso, foi pos-
sivel realizar o reconhecimento por similaridade com as plantas e
os animais antes encontrados no continente africano. A constru¢io
cultural afro-brasileira é uma construcio coletiva dos de 14 com os
de cd, e é permeada pelo acolhimento. A matriz Bantu precisa ser
cada vez mais estudada, como enfatiza a historiadora norte america-
na Linda Heywood (2010), o que pode possibilitar o entendimento
desses muitos processos de partilha e encontros culturais no conti-
nente africano e na didspora. Existe uma divindade cultuada com
diferentes nomes no universo espiritual Bantu que remete  ideia do
movimento necessdrio para a vida, o que implica a representagio da
prépria cultura. A expressao humana ¢ dindmica por conta da vida.
A mobilidade é necessdria a toda existéncia, e a cultura como cons-
trugio essencialmente humana ocupa com primazia essa capacidade
de movimentar-se; em conjunto com a fala, estabelece a dinamiza-
¢io dos corpos que interagem nos diferentes lugares dos territdrios
internos e externos (Martins et al., 2021, p. 28).

Assim, buscar em nossas origens ancestrais Bantus, os saberes
que nos possibilitam sentido para seguir a frente, mesmo quando o ce-
ndrio se apresenta precério € ter a certeza de que esses saberes, mesmo
que recriados pelos impactos da modernidade, e/ou reinventados pela
adaptagio em cada espago-tempo —territério, mantém a esséncia e traz
vida as nossas vidas.

Nesse sentido, trazer o Jongo do Sudeste, por meio das experién-
cias com a Comunidade Jongo Dito Ribeiro — Campinas/SP, como
estudo de caso e reflexdo para a presenga Bantu no Brasil, muito me
honra e me anima a continuar essa jornada.
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4.4
D JONGO E SUAS ARTES DE ENCANTE

WILSON PENTEADO JUNIOR

PRELUDIO

O Senhor ¢ 0 Deus Menino andavam perseguidos pelo
Diabo. Fugiam apavorados quando encontraram um grupo
de negros dancando o jongo. A convite dos negros eles se
esconderam no meio da roda e por arte dos feiticeiros a roda
se fechou de tal modo, que o Diabo passou e néo viu os fisgi-
tivos. O Senhor e o Deus Menino puderam assim prosseguir
a viagem. Antes, porém, abengoaram o jongo, dizendo que
essa danga dai para a frente seria uma danga sagrada

— Tavares de Lima, 1954, p. 90.
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ssa historieta foi ouvida décadas atrds por um destacado folclorista
brasileiro, Rossini Tavares de Lima, quando esteve entre jonguei-
ros no municipio de Taubaté-SP, nos idos anos de 1950. Nessa versio
reproduzida em seu livro Folclore de S. Paulo, publicado em 1954, os
jongueiros salvam o Senhor ¢ 0 Deus Menino da perseguicio do Dia-
bo. O convite feito pelos negros para que Pai e Filho se escondessem
no meio da roda sugere uma simpatia para com o Senhor ¢ o Deus
Menino, mas, curiosamente, nao explicita se aqueles mesmos negros
jongueiros eram inimigos declarados do Diabo; apenas sao feiticeiros
que, com suas artes, fizeram com que a roda se fechasse “de tal modo,
que o Diabo passou e nio viu os fugitivos”. Tal conteddo na narrativa
envolvendo artes de feiticaria, bencios, Diabo, Nosso Senhor e Deus
Menino tem a ver, sobretudo, com o fato de que o jongo ¢ reconhe-
cidamente uma danca “ungida de magia” — conforme bem observou
a folclorista Maria de Lourdes Borges Ribeiro [1960 (1984)] em suas
incansdveis investidas a campo junto a jongueiros de diversas localida-
des da regido Sudeste brasileira em meados do século XX.
Rossini Tavares de Lima nio foi o tinico a nos fazer saber sobre
a existéncia de versdes miticas sobre o surgimento do jongo. Outras
histérias foram contadas por outros jongueiros a outros folcloristas,
envolvendo narrativas que se voltam a tempos longinquos, “quando
Deus feiz [sic] o mundo” e santos catdlicos em didlogo com Deus es-
colhiam suas dancas ¢ instrumentos prediletos [Ribeiro, 1960 (1984,
p. 14)], atestando que “o Jongo ¢ uma das dangas mais antigas que
existem” (Aradjo, 1949, p. 54) ¢ que “vem desde o comego do mun-
do” (Ibidem, p. 54). Em que pesem a distin¢io no contetdo das falas
e o filtro interpretativo dado pelos diferentes folcloristas ouvintes dos
jongueiros, as narrativas guardam comprometimento com aquilo que
os jongueiros tomavam como legitimo para explicar e dar sentido ao
que faziam. Ou, nas palavras do antropélogo Carlos Rodrigues Bran-
dao (1985), poderfamos dizer que tais narrativas foram mantidas pelos
que as proferiram “para os muitos usos do cotidiano” (Brandao, 1985,
p- 4). Evidenciando seu teor cosmogonico elas se revelam interessantes
uma vez que reconstroem nog¢oes de temporalidade a partir da memo-
ria oral, onde categorias como passado, presente e futuro se sobrepdem
e se complementam. Sao produgdes de histdrias que revelam a impor-
tAncia da prética do jongo enquanto expressio local capaz de mobilizar
seus praticantes a (re)produzirem, por meio do trabalho da meméria,
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discursos e acoes em nome da devocio e de tantos outros elementos
vivenciados no cotidiano.

Diversos sio os registros feitos por folcloristas que atestam a
existéncia da prética do jongo na regiio Sudeste ao longo do século
XX. A folclorista Maria de Lourdes Borges Ribeiro, por exemplo, por
meio de suas andancas pelo pais, registrou na década de 1950 a exis-
téncia do jongo em diversas localidades da regido Sudeste brasileira,
com destaque a0 vale do paraiba. As localidades apontadas por Ribeiro
[1960 (1984)] foram: Cunha-SP, Cagapava-SP, Sio José dos Cam-
pos-SP, Lorena-SP, Miracatu-SP, Taubaté-SP, Iguape-SP, Pindamo-
nhangaba-SP, Lagoinha-SP, Sio José do Barreiro-SP, Bananal-SP,
Queluz-SP, Silveiras-SP, Cachoeira Paulista-SP, Piquete-SP, Gua-
ratinguetd-SP, Aparecida-SP, Jacarei-SP, Sio Luis do Paraitinga-SP,
Ilhabela-SP, Salesépolis-SP, Votuporanga-SP, Caraguatatuba-SP, Pi-
rassununga-SP, Redenc¢ao da Serra-SP, Ubatuba-SP, Areias-SP, Re-
sende-RJ, Barra Mansa-R], Volta Redonda-R], Barra do Pirai-R], Pi-
nheiral-R], Arrozal do Pirai-R], Parati-R], Angra dos Reis-R], regido
mineira compreendida entre Carmo da Cachocira e Passa Quatro e
litoral sul do Espirito Santo [ver Ribeiro, 1960 (1984), p. 13]. Embo-
ra o trabalho sobre o jongo desenvolvido por Ribeiro seja o mais com-
pleto que temos noticia, diversos outros folcloristas contemporaneos
a ela registraram e citaram em seus estudos a presenca do jongo ao
longo do século XX, como Renato Almeida (1942), Oneyda Alvaren-
ga [1947 (1982)], Renato Pacheco (1948), Rossini Tavares de Lima
(1954; 1956), Alceu Maynard Aradjo (1967), dentre outros.

Ao longo do século XX, os folcloristas que se dedicaram ao estu-
do do jongo logo identificaram o passado dessa pratica, marcado pela
experiéncia da escravidio negra no Brasil, sob influéncia de referen-
ciais culturais centro-sul africanos.

O folclorista Alceu Maynard Aradjo (1949), numa de suas in-
vestidas a campo, registrava com atencio a declaragio de um de seus
“informantes”: “Um dos mais velhos jongueiros de Cunhal[-SP], [que
narrara ser filho de] [...] pai [...] africano, [e que] sabia o Jongo [...]”

(Aratjo, 1949, p. 45).

As 21,30 horas, chega o responsavel pela danga, que é o Sr. Augusto
Rita. Esta é a alcunha de Justino José dos Santos, negro de 67 anos
de idade, valeiro de profissio, e que se diz filho de pai africano
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[...]. No meio de seu canto hd palavras africanas que nio consigo
apanhar”. [...] sdo palavras que presumo serem de origem africana:
“angoma”, nome que dio ao atabaque grande, e, as vezes, 4 prépria
danca do Jongo; “candongueiro” ao atabaque pequeno; “tambu”,
nome comum e mais usual do atabaque; “Guanazamba” é Deus do
céu; “Zamba” ¢ Deus, ¢ “malunga” irmao (Aragjo, 1949, Ibidem,

pp- 46-7, 50).

Outro folclorista, Renato Almeida, afirmava nos idos anos de
1950 que nos elementos do jongo havia, “residuos do modelo fixado
por escravos de Angola, [que] permitem classificar a danga como se-
mirreligiosa, pelo sem ndmero de motivos fetichistas perceptiveis nos
textos e nos ‘trabalhos’ que fazem, nas oragdes fortes ou nos amuletos
que carregam, com intuito propiciatério ou defensivo. [onde os] [...]
dancadores mais velhos siao negros soturnos [e] misteriosos [...]” (Al-
meida, 1971, pp. 130-1).

E a folclorista Maria de Lourdes Borges Ribeiro, vendo no jongo
uma espécie de sobrevivéncia cultural dos negros trazidos de Angola,
escrevia:

A roda [de jongo] se forma normalmente com homens e mulheres.
Um par sai dangando, logo seguido de outros, até que todo mundo
tem par, e danca. Mas, mesmo sem par [...] moleques e molecas
[...] enchem o terreiro com seus passos e saracoteios [...] para que
0 jongo continue nos pés, nas ancas, nas bocas e nas almas dos filhos
dos africanos que vieram perpetuar-se nas terras do Brasil [Ribeiro,

1960 (1984), p. 12].

Muitas das localidades citadas pelos folcloristas de meados do
século XX, além de muitas outras que fizeram ressurgir o jongo nas
tltimas duas décadas ao longo da extensdo sudeste brasileira,' mantém
essa pratica nos dias atuais, realizando-a — por meio de canto e danga
— em diferentes datas e ocasides do ano, podendo ocorrer no ciclo de
festas juninas, em comemoragio aos Santos Catdlicos — Santo An-
ténio, Sio Jodo e Sio Pedro —, no dia 13 de maio em referéncia a
data da aboli¢ao da escravatura no Brasil, no dia 20 de novembro, em

1 Para uma andlise sobre o processo de emergéncia de comunidades jongueiras e seu
processo de visibilizagdo, ver Penteado Jr. (20105 2010a; 2020).
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referéncia a data da “Consciéncia Negra” no pais e, ainda, em datas
comemorativas mais localizadas como aniversirios de jongueiros, bati-
zados e outros.? Diante de sua persisténcia histérica e fortuna estética,
o jongo foi reconhecido oficialmente Patriménio Cultural Imaterial
do Brasil pelo Instituto do Patriménio Histdrico e Artistico Nacional-
-IPHAN, no ano de 2005.

Ante o exposto, neste capitulo buscamos fazer asser¢oes sobre
a existéncia do jongo e sua importancia ritual, entendendo-o como
importante elemento componente da cultura brasileira, cujos referen-
ciais histdricos e culturais remontam & vinda de contingentes humanos
provenientes do complexo cultural bantu. Interessa-nos aqui conduzir
esforcos para evidenciar a fortuna estética que caracteriza a prética do
jongo, isto é, os modos de fazer e de ser nela presentes, envolvendo
aspectos rituais e processos criativos engendrados por seus praticantes,
os jongueiros. Para tanto, guiaremos o texto perfazendo breve sobre-
voo sobre aspectos histéricos da presenca bantu no Brasil para melhor
compreendermos a existéncia do jongo. Em seguida, aludiremos sobre
aspectos rituais que caracterizam o jongo para, na sequéncia, fazermos
referéncia A importancia dos “espiritos jongueiros”, espécie de ances-
trais divinizados ou espiritos territoriais, que marcam o elo entre pas-
sado ¢ presente no ritual do jongo. Compreender a prética do jongo a
partir de tais consideracoes nos parece um modo proficuo de assumir a
nogio de patriménio cultural em sua plenitude e profundidade. Neste
tocante, a pratica do jongo se mostra convidativa para, por meio dela,
entendermos a complexidade cultural que forma a sociedade brasileira
e o afortunado legado semeado pelos povos bantu neste outro lado do
Adantico.

Concluindo as linhas que encerram este preladio, gostaria de
dizer sobre o titulo que batiza o capitulo. A recorréncia ao termo “en-
cante” se notabiliza em seu duplo sentido. Tal como definido pelos
diciondrios de lingua portuguesa, o termo corresponde, por um lado,
a0 ato de enfeiticar, encantar alguém com magia. Assim como a his-
torieta que lemos mais acima, que narra a arte dos feiticeiros que sal-
varam o Senhor e o Deus Menino, veremos que a prética do jongo se

2 Para uma geografia precisa das localidades onde atualmente se pratica o jongo
na regiao Sudeste, consultar o Dossi¢ 5 — Jongo no Sudeste, do IPHAN. Disponivel em:
<http://www.cnfcp.gov.br/pdf/Patrimonio_Imaterial/Dossie_Patrimonio_Imaterial/Dos-
sie_Jongo.pdf>. Consultar também o sitio do “Pontio de Cultura Jongo/Caxambu. Dispo-
nivel em: <http://www.pontaojongo.uff.br/o-pontao>. Acesso em: 3 abr. 2022.
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caracteriza pela arte do enfeiticamento, ou, quando nio, flerta com
ela. Ao mesmo tempo, o termo “encante” evoca outra definicao dada
pelos diciondrios: aquela que corresponde ao ato de seduzir, cativar,
fascinar e que, portanto, se mostra igualmente vélida para caracterizar
0 jongo: uma pratica rica em detalhes, que aguca olhares, emociona
pessoas e mobiliza seus praticantes a (re)produzirem histdrias que lhes
sdo caras. Uma prética surgida no dmago de uma instituicao colonial,
a escraviddo, e que resistiu ao tempo, percorrendo caminhos de luta e
resisténcia para, com justeza, ser reconhecida patriménio cultural de
uma nacio, encantando-a.

ASPECTOS HISTORICOS DA PRESENCA BANTU NO BRASIL
E A PRATICA DO JONGO

A pritica do jongo ¢ tida como marcadamente influenciada por
aspectos do complexo cultural “bantu”,* mantido por grupos prove-
nientes da Africa Central e aportados como escravos, especialmente,
na regido Centro-Sul brasileira. Todos os pesquisadores — de folclo-
ristas de meados do século XX aqueles mais recentes — sdo unanimes
em afirmar o comprometimento da prdtica do jongo com elementos
linguisticos e culturais provenientes daquele complexo cultural.

De acordo com o historiador Jaime Rodrigues (2000), em todas
as estimativas numéricas do comércio negreiro para o Brasil, havia
uma relagio comercial privilegiada entre Rio de Janeiro — um dos
principais locais portudrios da entrada de escravizados para a regiao
Sudeste — e os portos de Angola entre a segunda metade do século
XVIII e a primeira metade do século XIX. Tal “primazia carioca na
importagdo de mio-de-obra escrava pelo Brasil era alimentada por ro-
tas que tinham seus pontos de partida no litoral da Africa Central”
(Rodrigues, 2000, pp. 8-9). Assim, juntos, o Congo Norte e a Angola

3 Entende-se por “bantu” o complexo linguistico e cultural comum aos vdrios povos
da Africa Central. Conforme aduzem Robert Slenes (2000) e Catherine Fourshey et al.
(2019) em seus estudos, no inicio do século XIX surgiram pesquisas que evidenciaram a ex-
tensdo das familias linguisticas dos vdrios povos da Africa Central, configurando, portanto,
um complexo cultural “bantu”. Atualmente, existem cerca de 500 dialetos e linguas Bantu,
descendentes do proto-Bantu, um subgrupo das linguas Nigero-congolesas, uma familia de
linguas cuja histéria remonta a 10 mil anos a.C. Para mais detalhes ver Catherine Fourshey
etal. (2019).
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atual dominavam, enquanto regiées de origem dos escravos importa-
dos para o Brasil, no século XIX. Dessa maneira, pelo menos dois ter-
cos dos africanos que viviam no Rio 4 época tinham suas terras natais
no Centro-Oeste Africano (Karasch, 2000).

O historiador Robert Slenes (2000), referindo-se ao comércio de
escravizados naquele periodo, afirma a existéncia de uma protonagio
bantu na regido Sudeste brasileira. Para cle, se a escravidao naquela
regido brasileira era africana, isso equivale a dizer que era bantu, e
mesmo tendo havido, apés 1810, uma mistura mais diversificada de
etnias no fluxo de escravos para o Brasil, manteve-se a predominancia
bantu. Uma vez retirados de localidades diversas da Africa Central,
tais contingentes de negros transportados ao Brasil ndo demoraram
muito para perceber a existéncia entre si de elos culturais mais pro-
fundos, inclusive aspectos linguisticos. Percepcio essa que teria j4 se
iniciado, segundo argumentagio de Slenes (1999), e de outros auto-
res como Sidney Mintz & Richard Price (2003), ndo na experiéncia
compartilhada da terrivel travessia para a América, mas antes disso,
na sevicia da viagem do interior do continente africano para a cos-
ta litorAnea banhada pelo Atlantico. Um processo em que cativos de
diversas etnias centro-africanas, com destino ao Brasil, comegaram a
entender-se entre si. Assim, se na travessia pela Africa e pelo Atlantico
os falantes de diferentes linguas bantu aprenderam que a comunicagio
entre si era possivel, uma vez no Brasil, na condigio de escravizados,
eles nio teriam demorado a entender que estavam todos, sujeitos a
praticamente o mesmo tipo de dominio e que provavelmente passa-
riam toda a vida na nova sociedade como seres liminares. Ao mesmo
tempo, teriam percebido suas possibilidades de construir, a partir de
uma heranca cultural em comum, novas sociabilidades. Como bem
observam Mintz & Price,

O que os escravos compartilhavam no comego, inegavelmente, era
sua escravizagio; todo — ou quase todo — o resto teve que ser
criado por eles. [...] Portanto, a tarefa organizacional dos africanos
escravizados no Novo Mundo foi a de criar institui¢ées [culturais]
— instituigbes que se mostrassem receptivas as necessidades da vida
cotidiana, dentro das condigées limitantes que a escravidao lhes im-

punha (Mintz & Price, 2003, pp. 37-8).
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Surge disso, a emergéncia de uma gama de prdticas sociocul-
turais que passavam a demarcar fronteiras étnicas nas senzalas, nos
terreiros das fazendas ou nas ruas do meio citadino. Assim, as préticas
socioculturais surgidas na convivéncia de africanos escravizados e seus
descendentes no Brasil, podem ser vistas como uma espécie de arca-
bougo em que era possivel empregar, revisar e criar referenciais cultu-
rais para a constru¢do de “novas tradicoes” ¢ “identidades”; estratégias
nio apenas de sobrevivéncia, mas, sobretudo, de vivéncia de africanos
e seus descendentes neste outro lado do Adantico. Foi, portanto, no
seio de tais experiéncias que a pratica do jongo se constituiu em solo
brasileiro.

Arriscando desvendar a etimologia da palavra “jongo”, Slenes
(2007) nos oferece argumentos substantivos sobre a influéncia ban-
tu no processo de concepgao desta expressio sociocultural em terras
centro-sul brasileiras. Considerando os aspectos linguisticos e rituais
referentes ao complexo cultural bantu, o historiador num interessante
esforco analitico considera que:

[...] [hd] uma etimologia para ‘jongo’ mais convincente do que
aquela normalmente aventada (jinongonongo, Kimbundu para
“enigma, divinhagio”).* O kikongo nsingi quer dizer “ponta, agui-
lhio, algo pontudo”. Nzdngo significa “tiro de fuzil, carga de pél-
vora para fuzil”; melhor ainda, a expressio nzongo myannua remete
a “tiro/combate com a boca, disputa, imitagio de um tiro de fuzil
com a boca”. Essas palavras ressoam com o umbundu songo, “ponta
de flecha, bala”, e ondaka usongo, “a palavra é uma flecha/bala”; re-
lembram em Kimbundu songo, significando “pontada”, e a frase ad-
jetival songo sese, “difamatério”, até sio similares a di-songa e bison-
gololus, respectivamente “flecha” e “palavras acerbas, provocativas”,
em luba katanga, a lingua dos luba, falada no longinquo interior.
[...] Na verdade, essas semelhancas refletem a ampla dispersio na
Africa bantu de quatro raizes inter-relacionadas significando, res-
pectivamente, (1 e 2) “ponta”, (3) “apontar (fazer a ponta de)” e (4)
“incitar” (Slenes, 2007, pp. 138-9).

4 Slenes se refere diretamente a suposigio da folclorista Maria de Lourdes Borges
Ribeiro (1984), que aponta a palavra jinongonongo como tendo, possivelmente, originado
a palavra “jongo”.
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Tais consideragoes etimoldgicas sdo sustentadas pelo autor ar-
ticuladas com aspectos da prética ritual do jongo que, conforme ve-
remos, independentemente de suas variagoes de contextos, ¢ sempre
marcada pelo desafio de palavras em cantos e dangas.

Estudos como do historiador e brasilianista norte-americano
Stanley Stein [1948 (1990)] demonstram com propriedade a impor-
tAncia do jongo no seio das sociabilidades escravas. Tal historiador nos
informa que nas fazendas de plantacio de café os escravos “atrasados
apareciam na porta das senzalas murmurando o jongo que debochava
do feitor tocando o sino” (Stein, 1990, p. 198), pois o recurso de
palavras cifradas podia servir aos escravizados para zombarem de seus
superiores, cujo objetivo era o de ocultar o sentido de tais cantorias
com palavras que permitiam mais de uma interpretacio possivel.

O feitor ou o préprio senhor, em roupas brancas e botas de mon-
taria, por vezes cavalgava pelos cafezais para uma rdpida olhada.
Os escravos mais alertas, fingindo olhar o sol quente com os olhos
semicerrados, “condimentavam suas palavras” para comentar em
voz alta “Olhem o sol vermelho e quente” ou intercalavam pala-
vras africanas’ comuns ao vocabuldrio escravo com portugués como
em ‘Ngoma estd a caminho’, a fim de advertir seus parceiros, que
rapidamente se punham a trabalhar de maneira mais ativa” [Stein,

1948 (1990), p. 200].

O recurso da linguagem cifrada utilizada por trabalhadores es-
cravizados nas lavouras cafeeiras, no entanto, parecia nio se reduzir
apenas a mero instrumento na lida com seus superiores; na forma de
cAnticos, parecia dar sentido a prépria vivéncia no eito. O mesmo his-
toriador nos fala de grupos escravizados em fazendas no municipio de
Vassouras-R] que geralmente trabalhavam a uma distAncia em que
pudessem escutar o canto do outro, ¢ ritmavam suas enxadadas fazen-
do comentdrios sobre 0 mundo limitado em que viviam e trabalhavam
— suas proprias fraquezas ¢ as de seus senhores, feitores ¢ capatazes
—, onde o mestre cantor de um grupo iniciava o primeiro “verso” de

5 Ao se referir aos pontos cantados por escravizados nas fazendas, Stein toma o
cuidado de observar em suas conclusdes que “as palavras geralmente eram africanas, tanto
mais no século XIX, quando nas fazendas de Vassouras havia muitos africanos que falavam
sua propria lingua entre si e um portugués atrapalhado com seus senhores e feitores” [Stein,

1948 (1990), p. 246].
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um “desafio”, isto ¢, a frase metaférica ritmada — um jongo —, ao
passo que seu grupo fazia o coro da segunda linha do verso e entio
capinava ritmicamente enquanto o mestre cantor do grupo vizinho
tentava responder ao desafio apresentado. O mestre cantor do grupo
abria o solo com sua enxada, os outros escutavam ele cantar e, entdo,
respondiam, porquanto se “a cantoria nio fosse boa, o dia de trabalho
transcorria mal” (Ibidem, p. 200). O mesmo historiador nos infor-
ma, ainda, que as cantorias entoadas na lida do trabalho nas fazendas,
podiam também fazer parte de festas nos finais de semana, quando
“perto de uma fogueira no terreiro de secagem, ao som das batidas de
dois ou trés tambores, os escravos — homens, mulheres e criancas —,
conduzidos por um de seus mestres-cantores, dangavam e cantavam
até as primeiras horas da manha (Ibidem, pp. 205-6).

As festas envolvendo o jongo foram percebidas e registradas
por pelo menos dois viajantes estrangeiros em estada pelo Brasil em
finais do século XIX: um deles, o naturalista Couty, em 1883 refe-
riu-se “aquelas dancas curiosas onde o jongo, a caninha verde ou ou-
tras dangas especiais sdo gingadas durante a noite toda por mulatas
atraentemente vestidas e sempre limpas” (Couty apud Stein, 1990, p.
246, grifo de Stein), e o outro, Julio Suckow que, descrevendo festi-
vidades perto da regido de cultivo de café — préxima a Cataguazes,
Minas Gerais, no inicio da década de 1890 —, observava que “I...]
nos terreiros, [...] os negros dancavam o jongo, batendo os caxambus
[tambores] violentamente com as palmas das méos, compondo desa-
fios e bebericando cachaga’ [...]” (Suckow apud Stein, 1990, p. 246).

Assim, fosse pelo viés festivo, ou como recurso de comunicagio
cifrada no cotidiano das relagdes de trabalho, o jongo ocupou lugar
significativo no seio de sociabilidades provenientes do empreendi-
mento escravocrata e o extrapolou, persistindo de diferentes modos
inventivos ao sabor do tempo, evidenciando a importincia do legado
cultural bantu para a cultura brasileira.

Passemos, entdo, a conhecer mais sobre este legado aludindo so-
bre aspectos ritualisticos que marcam a prética do jongo e o universo
simbdlico que nela se encerra.
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TOCAR, DANCAR E CANTAR PARA LOUVAR AS COISAS E SERES
DO MUNDO

Atravessando épocas, se transformando, e ganhando conforma-
¢oes especificas a depender dos lugares onde ¢é praticado e das pessoas
que o praticam, o jongo pode ser entendido, antes de tudo, como uma
prética que louva as coisas e seres do mundo, envolvendo ludicidade ¢
intima relagio com elementos classificados na ordem do sagrado. To-
car, dangar e cantar sio manifestagdes estético-poéticas por meio das
quais os jongueiros dizem de si e da realidade em que vivem, fazendo
do jongo importante ritual capaz de acionar memdrias e demarcar re-
lagbes com entes diversos.

Comecemos pela importincia atribuida aos instrumentos sono-
ros que constituem a prética do jongo. O tambu, instrumento por
exceléncia na roda de jongo, é confeccionado com “tronco escavado,
com o comprimento varidvel de 80 cm até mais de 1,5m, afinando-se
na ponta, tendo a boca, geralmente, uns 40 cm de didmetro. Essa boca
¢ coberta com couro de boi, de cabrito ou de veado” [Ribeiro, 1960
(1984), p. 19] e ¢é submetido a cuidados especiais. E comum que,
em algumas localidades, antes de se iniciar a danga, tal instrumento
seja “preparado” — como dizem os jongueiros — isto é, embebido
em aguardente ¢ posto préximo ao fogo. Além do efeito meramente
funcional deste ato, que ¢ o de esticar o couro do tambor afim de
que o som seja emitido com maior nitidez, hd motivagoes de ordem
simbolica. Para os jongueiros, tal ato significa o momento de saudar e
reverenciar o tambor, em nome dos antepassados jongueiros. Na con-
cepgio de um jongueiro morador no municipio de Guaratinguetd-SP:

O tambu é muito importante como foi para os negros na senzala, é
como se fosse um orixd. Vamos supor assim, uma escola de samba
ela nao toca sem instrumento, o jongo também nio toca sem o tam-
bu. Sé que o tambu ele faz um tipo de um ritual, ele é todo sagrado,
todo velado como se fosse realmente. .. ele é batizado, nds jogamos
pinga no tambu, nds conversamos com o tambu. Porque para nés
ali na roda de jongo o tambu ¢ ouvido, ele fala, ele chora, canta, ele
diz alguma coisa pra gente. N6s temos essa graca, essa oportunidade
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de sentir isso, porque pra nés o tambu é um instrumento muito
sagrado. E por isso que a gente trata o tambu com muito carinho.’

Depreende-se das palavras desse jongueiro que o tambu, entio,
enquanto objeto ritual, manifesta vontade prépria: “ele fala, ele cho-
ra, canta, ele diz alguma coisa” aos jongueiros, pois ocupa a posicio
de ente sagrado provocando sentimentos de emogio e devogio uma
vez que pode “falar” e “escutar” os mortais, assumindo sua forma sa-
cralizada no ritual. E, relembrando tempos idos, 0 mesmo jongueiro
aludindo sobre a importincia da agéncia do tambu na prética de jon-
go, conta:

O tambu antigamente tinha as pessoas certas pra bater. Entao vocé
via que o tambu chamava vocé. Vocé falava, “Hoje eu nio vo no
jongo!”. Nio ia o qué! Nao tinha como nio ir, nio tinha jeito, o
tambu chamava mesmo. Batia, o som entrava dentro da sua casa e
quando vocé via, vocé tava dentro da roda de jongo. Entio tinha
muita forca, muita forga, [...] o tambu falava mesmo, e buscava,
por isso que surgiu o ponto: “O tambu, 6 tambu, ai vai buscd quem
mora longe/ Vai buscd quem mora longe, tambu!”. Af o tambu
“chorava” mesmo e trazia quem a gente queria.”

Além do tambu, hd outros instrumentos que podem compor
o jongo como: o candongueiro — instrumento menor ao tambu,
podendo ser de tronco ocado ou de barrica e coberto com couro de
animal; o guaid — espécie de um chocalho; a puita — instrumento
que consiste numa barrica pequena, sem fundo, encourada na boca.
“No seu interior, preso ao centro do couro, hd um pequeno cilindro
de madeira ou bambu, que ¢ encerado; friccionado com um pedago
de pano tmido ou com a prépria mio molhada, produz um ronco
surdo” [Ribeiro, 1960 (1984), p. 20]. Nos eventos de jongo, tais ins-
trumentos podem assumir tamanha importincia que, em alguns casos,
chegam a ser batizados com nomes préprios. A folclorista Maria de
Lourdes Borges Ribeiro [1960 (1984)], em suas andancas pela regido

6 Depoimento do jongueiro Totonho, de Guaratinguetd-SP, colhido em trabalho
de campo em maio de 2003.

7 Depoimento do jongueiro Totonho, de Guaratinguetd-SP, colhido em trabalho
de campo, em junho de 2003.
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Sudeste, durante a década de 1950, identificou vdrios nomes préprios
atribuidos aos instrumentos tambu e candongueiro.?

Tao importante quanto os instrumentos sonoros e seus efei-
tos, é a danca no jongo. Como se sabe, a danca tem presenca marcante
na cultura popular brasileira e representa “um veiculo privilegiado de
expressio de sentimento e comunicagdo social” (Brasileiro, 2010, p.
136). Com os participantes dispostos em circulo, o jongo é sempre
iniciado com um jongueiro que langa uma cantiga — denominada
“ponto cantado”. Segundo observagoes que fez, a folclorista Maria de
Lourdes Borges Ribeiro [1960 (1984)] descreve o desenrolar do jongo
mais ou menos nestes termos: se o ponto é de desafio, isto ¢, desafio
entre dois jongueiros, alternam-se perguntas e respostas. Se, porém, é
um enigma, os dangadores o repetem interminavelmente, até que um
decifrador chega ao tambu, dé-lhe uma pancada e grita: “Cachoeira!™.
Todos se calam e o decifrador canta a resposta e depois tem o direito
de langar novo ponto, e assim védo pela noite adentro [Ribeiro, 1960
(1984)]. E ¢ nesse cendrio que a danga é propiciada, pois

Formada a roda, um jongueiro vai ao centro, dangando sozinho,
fazendo torcoes, se requebrando, e escolhe uma mulher para seu
par, mas par solto, um defronte do outro; aproximam-se, afastam-
-se, numa danca gindstica de numerosas figuragdes. [...]. Quando
um dos jongueiros quer entrar no folguedo, pée a mio nas costas
do companbheiro, cortando-o, o que importa em tomar-lhe a dama,
com quem procura sempre superar em agilidade e virtuosismo o
antecessor. Igualmente, a mulher que quiser dangar corta a que estd
no centro da roda e fica em seu lugar [Ribeiro, 1960 (1984), p. 12].

Importante observar, contudo, que embora tendencialmente
haja a disposicio de pessoas dispostas em circulo, formando uma roda
onde no centro, em geral, um casal dance, isto nio equivale entender
a danca nos termos estreitos de ensaio e coreografia, posto que “cada

8 Sintetizo as informagoes fornecidas pela autora: No municipio de Cunha-SP o
tambu recebeu os nomes Pai-Joao, Pai-tdco, Maria, Papai e Angoma, ¢ o Candongueiro re-
cebeu 0 nome Joana. Em Sao José do Barreiro-SP, o tambu recebeu os nomes de Cagununga
e Papai-velho, e o candongueiro recebeu os nomes de Estrelinho e Mexeriqueiro. No mu-
nicipio de Lagoinha-SP o tambu foi batizado de Trovoada, ¢ o candongueiro de Mancadé.
Para outros exemplos, ver Ribeiro [1960 (1984)].

9 Tanto a expressio “Cachoeira)” quanto “Machado!” significam pedir licenca na
roda de jongo para parar ou desatar um ponto.
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jongueiro tem sua prépria forma de expressio, preservando sua indi-
vidualidade na matriz'® de movimento do jongo de sua comunidade”
(Melchert, 2007, p. 31). Isto é, a danga no jongo consiste em manifes-
tagdo complexa que extrapola a simples execucio de passos ¢ demais
movimentos corporais, devendo ser compreendida em consonéncia
com a histdria e cotidiano vividos por seus praticantes. O depoimento
de um jongueiro de Guaratinguetd-SP ¢ exemplar a esse respeito:

Jongo significa danga, na linguagem africana, que era o meio que
eles se comunicavam, o meio que eles tinham para se divertir do so-
frimento [...] que € a prépria senzala, que era sofrimento, desabafo,
era magia, eles aproveitavam tudo ali, pra fazer esse tipo de coisa,
onde veio a palavra jongo (Melchert, 2007, p. 35).

Neste depoimento, o jongueiro num exercicio interpretativo
equivale a danga a prépria pratica do jongo. Isto ¢, mais que execugio
de movimentos corporais, a danca seria, na sua concepgio, o “todo”
que compbe o jongo, envolvendo comunica¢io, divertimento, sofri-
mento, desabafo e memorias.

Ricardo Mattos (2021), servindo-se de depoimento de um
jongueiro, tece consideragées interessantes. O depoimento versa so-
bre pessoas escravizadas que, em tempos idos, “pulavam a janela [das
senzalas] e iam para um terreiro no qual o chio chegava a ser fundo,
de tanto jongo [...], que, segundo ele, era a danga ‘balanceada e arro-
deada’ do jongo, de acordo com a batida do tambu” (Mattos, 2021,
p- 125). Atendo-se 2 afirmagio do citado jongueiro de que o terreiro
<« » .

afundava” a partir da danca, Mattos observa que:

[...] o imagindrio do chio que afunda com a danga [...] é uma
representacdo de contato com os espiritos ancestrais que habitam
as profundezas da terra. Nesse sentido, [... a danga] seria mais uma
imagem da comunicagio com os antepassados e uma evidéncia de
que foram os vivos celebrar com eles. Ou seja, a terra afundada [...
seria] um interregno entre aqueles que vivem em cima e aqueles que
habitam embaixo — [ou seja, intersticio] entre os vivos e os mortos

(Ibidem, pp. 125-6).

10 O termo “matriz” ¢ entendido pela autora em seu cardter gerador, nunca um
modelo limitador da liberdade de expressao.
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No jongo, tocar, dancar e cantar s3o elementos indissocidveis e
ao se aludir sobre uma dessas modalidades incorre-se na necessidade
de se aludir sobre as demais.!! Nesse sentido, assim como os instru-
mentos ¢ a danca, o lancamento de cinticos — denominados pontos
cantados — e sua consequente decifracdo também ¢é parte fundamen-
tal no jongo. Tal como bem definiu em poucas e sébias palavras, certa
vez, um jongueiro: “O jongo ¢é a forca da palavra” (Jefinho, Guaratin-
guetd-SP apud Carrano, 2009, s.p.). Em seu estudo, Maria de Lourdes
Borges Ribeiro [1960 (1984)] define que o “ponto” ¢ tudo quanto o

jongueiro diz ou canta no decorrer da danga:

A louvagio inicial é um ponto; a saudagio é um ponto; os versos
que ironizam um dang¢ador formam um ponto; o desafio ao rival
¢ um ponto; a licenga para entrar na roda, um ponto; o elogio ao
tambu e seu tocador é um ponto; quem canta para brigar, canta um
ponto; quem canta para fazer as pazes, canta um ponto; se é hora
de despedida, também hd ponto para isso [Ribeiro, 1960 (1984),
p. 23].

Nos pontos cantados de jongo a palavra desempenha papel pri-
mordial. Neles, cada palavra proferida ¢ tnica sendo sua transmissao
oral, uma linguagem indissoluvelmente ligada aos gestos e expressoes
corporais. Proferir uma palavra nos pontos de jongo ¢ acompanhd-la
de gestos simbdlicos apropriados e pronuncid-la conforme o desenro-
lar do ritual. Desta forma, a palavra proferida renasce constantemente
para ser ouvida, sendo emanada de uma pessoa para atingir muitas
outras. Isto porque os pontos de jongo sio todos cifrados, codifica-
dos, havendo para cada ponto cantado uma interpretagio, um fato
contado, um recado a ser transmitido, compondo, de fato, uma pré-
tica de decifracio.

11 Além dos instrumentos sonoros no jongo, hd outros elementos que compdem o
ritual, como a fogueira e tipos especificos de bebidas. A fogueira, por exemplo, é compreen-
dida por muitos jongueiros como um dos portais para facilitar a comunicagio ancestral (ver
Penteado Jr., 2010; Cruz, 2015; Mattos, 2021). O animal tatu também aparece como im-
portante elemento que simboliza no jongo a relagio entre o mundo dos vivos e dos mortos
e, por isso, ¢ referido em diversos cAnticos de jongo e narrativas de jongueiros [ver Ribeiro,
1960 (1984)]. Para uma andlise aprofundada sobre os significados do tatu no jongo e, por
extensio, no repertério cultural centro-africano, ver Robert Slenes (2007), “Eu venho de
muito longe, eu venho cavando: jongueiros cumba na senzala Centro-Africana”.
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Assim, as metéforas sdo o eixo articulador nos pontos cantados
uma vez que é partindo de seu lancamento e consequente decifracio
que os jongueiros fazem acontecer o jongo, oscilando entre pontos ca-
tegorizados como “visaria” e pontos categorizados como “demanda”.
Os pontos de visaria tém fungio recreacional, de louvagio, relatando
fatos do cotidiano, servindo-se de metéforas. Este tipo de ponto ¢ lan-
cado para “divertir a povaria”, como dizem alguns jongueiros. Servem
para promover a danga entre os presentes e alegrar o evento. Em algu-
mas ocasides, no entanto, tais pontos de visaria sio intercalados, por
este ou aquele jongueiro, com pontos de demanda. Estes, por sua vez,
sdo pontos que oferecem maior desafio de decifragao e sao sempre lan-
cados por jongueiros experientes, sibios na arte de compor os pontos
cantados e interpretd-los.

Saber langar um ponto de “demanda”, isto ¢, de dificil decifra-
¢do, e, consequentemente, saber decifrar outros pontos cantados por
parceiros jongueiros, envolve disputa e prestigio. Ao langarem pontos
de decifracio entre si, os jongueiros desaflam a capacidade de conhe-
cimento e asticia uns dos outros e, uma vez vencido o desafio, gozam
de prestigio entre os presentes, reafirmando seus lugares de jongueiros
respeitdveis. No jongo, os pontos de “demanda” sdo, portanto, enigmd-
ticos e a inten¢do em compd-los ¢ exatamente dificultar sua decifragio.
Nas palavras de Tio Juca, um jongueiro morador em Barra do Pirai-R],
o0 jongo ¢ “uma verdadeira demanda. O cara canta, mas quando ele
canta, j4 canta falando com o outro, ou por deboche, ou por brincadei-
ra, ou por abuso, mas quando ele canta ele canta [...] ¢ o outro respon-
de” (Tio Juca, Barra do Pirai-R], apud Abreu & Mattos, 2007, s.p.).

O folclorista Alceu Maynard Aratjo (1967), que registrou o
acontecimento de uma roda de jongo em Sio Luis do Paraitinga-SP,
nos idos anos de 1940, nos apresenta um relato que se mostra ilustra-
tivo da dificuldade de decifragio imposta pelos jongueiros. No caso
especifico apresentado pelo citado folclorista, tratava-se da entoagio
de uma reza realizada por um jongueiro que parecia ter se destacado
diante dos seus olhos. Sigamos:

Noutro jongo em Sao Luis [do Paraitinga-SP], conseguimos gravar
em fita magnética esta reza feita antes da danga, por Joaquim Ho-
nério dos Santos:

“Caxinguelé comecu coroanda, macama nio sabe como reza zumba
mucaiuma angoma. Tengo, tengo aruanda macama nio sabe como
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reza meia-noite em ponto, caminha no campo de mana Rosa, Gisu
cum meia hora de vorta. Nao mi chama de pangurudu tecupica ta
no campo, niao me chame de maguerine, manguerine mais num ¢
de fome, ndo me chama de cambreta que nega que angoma que me
indireita, nio me chama de perna torto é cipé que ta no mato, tuda
parte que eu chego saravd pau por pau, depois debaxo de tudo pau,
saravd pau que sacudia e no fim saravo toco por toco e saravo foia
que caiu” (Aratjo, 1967, p. 223).

E, na mesma pdgina em que trazia transcrita tal reza, apresentava
em nota de rodapé outro texto proferido por algum jongueiro daquela
roda:

Em 1948, gravamos esta reza: “Primeiramente saravd Guananzam-
ba, Guananzamba do céu, abaxo de Guanazanzamba, saravd santo
por santo, abaxo de santo por santo, saravd santo cruzéro, abaxo de
santo cruzéro, saravd santo que me troxe, debaxo de santo que me
troxe, saravo galo por galo, pequeno, por pequeno que seja, sara-
vo dono das casa [sic], saravo festéro, saravo tudo em geralmente”

(Ibidem, p. 223).

Tais transcri¢oes evidenciam a harmonizagao laboriosa de pa-
lavras que em conjunto se apresentam de dificil interpretacdo. Nisso,
evidenciam-se também termos relacionados ao complexo linguistico
bantu. Palavras que, certamente, eram dinamizadas por aqueles jon-
gueiros para atender a diversos fins, dentre os quais, aqueles ligados
a questoes rituais, em que se veem os dizeres “Guananzamba do céu,
abaxo de Guanazanzamba, saravd santo por santo, abaxo de santo por
santo, sarava santo cruzéro, abaxo de santo cruzéro, sarava santo que
me troxe”. Ao que tudo demonstra, se tratava de rezas voltadas 4 sau-
dagio dos elementos componentes do jongo: “tuda parte que eu chego
saravd pau por pau, depois debaxo de tudo pau, saravd pau que sacudia
e no fim saravo toco por toco e saravo foia que caiu”, ou entdo, “saravo
galo por galo, pequeno, por pequeno que seja, saravo dono das casa
[sic], saravo festéro, saravo tudo em geralmente”.

Levando-se em conta que a dinimica ritual do jongo corres-
ponde a desafios langados entre os jongueiros por meio de palavras
metaféricas, é compreensivel que os dizeres transcritos acima pelo fol-
clorista sejam de dificil entendimento para aqueles ndo familiarizados
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com o ritual e com o contexto cultural vivido por aqueles jongueiros.
Neste sentido, para muito além de se tratar de palavras estanques e
cristalizadas pelo tempo, ao serem pronunciadas por aqueles jonguei-
ros, correspondiam a um processo comprometido com questoes cul-
turais atinentes a seus cotidianos.

Nos desafios empreendidos pelos jongueiros na roda de jongo,
as metdforas vao ganhando sentidos que devem ser decifrados pelos
envolvidos. Aos espectadores cabe o papel de ouvir tais pontos can-
tados e, caso queiram, repetir as palavras ¢ dangd-las ao ritmo dos
tambores. Em suma, divertem-se com as construcées melddicas e
poéticas surgidas no evento. Aos jongueiros em desafio, no entanto,
cabe a importante tarefa de atar (isto é, compor) seus préprios pontos
e desatar (isto é, decifrar) os pontos cantados por outros jongueiros,
numa demonstragio de coragem, concentracio e sabedoria. Conforme
os proprios jongueiros definem, todo ponto de jongo deve ter um sig-
nificado, todos tém que ter um recado para passar. Sao, pois, pontos
cifrados com o propésito de transmitir um recado metaférico. Nesse
sentido, o ato de “desafio” constitui parte importante na prética do
jongo, posto que por meio dele posi¢oes hierdrquicas sdo desenhadas.
Ser um eximio jongueiro é saber atar ¢ desatar pontos. Como se dis-
se em algum lugar, “Bom jongueiro ¢ [...] aquele que propée versos
de dificil adivinhagao” (Almeida, 1979, s.p.). E isto porque a prépria
virtude de saber compor e decifrar pontos ¢ interpretada nio apenas
como uma habilidade pessoal, mas também como o sinal de que tal
jongueiro possui relagoes privilegiadas com o plano sobrenatural. Para
melhor compreensdo desses aspectos, precisamos nos ater a presenga
e agéncia dos “espiritos jongueiros” nas rodas de jongo e suas relagoes
com os jongueiros encarnados.

0 PASSADO PRESENTIFICADO E 0S ESPIRITOS JONGUEIROS

Nio obstante seu cardter de divertimento, o jongo em sua com-
plexidade ritual, estd comprometido com a dimensao do sagrado —
marcada pela relagdo com seres espirituais, nomeados “espiritos jon-
gueiros”, espécie de ancestrais divinizados, a quem se deve respeito e
deferéncia. Trata-se, portanto, de uma relacio complexa envolvendo
a agéncia de humanos encarnados e nao encarnados que marca o pré-
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prio ritual do jongo e que, por um lado, é orientada por modos espe-
cificos de experienciar a religiosidade no Brasil, envolvendo o catoli-
cismo popular, a umbanda e outras modalidades comprometidas com
referenciais afro religiosos'? e, por outro, “[...] pode ter raizes distantes
em uma memoria de longa duragio baseada nas praticas [culturais]
dos povos bantu” (Mendes, 2014).

Kairn Klieman (2007), ao buscar salientar elementos cosmolé-
gicos e da histéria africana equatorial, problematiza uma importante
categoria operante naquelas sociedades, a de “espiritos territoriais”
[Earth Spirits]. Procedendo a minuciosa revisao bibliografica sobre es-
tudos voltados ao complexo sociocultural centro-africano, seu estudo
aponta para as variagdes que tal categoria pode apresentar entre os
diferentes povos daquela extensa regido, bem como seus movimentos
de transformacio ao longo dos tempos. Enquanto categoria analitica,
a nogdo de espiritos territoriais parece boa para pensarmos o ritual do
jongo." Pois, na concepg¢io dos jongueiros, tais espiritos sdo “aqueles
négo fazedor de jongo que nio se cansaro [sic] até hoje do jongo e fica
aqui na roda participando também”."

Diante do quadro de produgio poética de versos que sio can-
tados para louvar as coisas e seres do mundo, bem como para o de-
saflo entre pares no jongo, as composigoes obedecem, na atualidade,
a um imagindrio marcadamente comprometido com a meméria da
escraviddo negro-africana no Brasil. Palavras que remetem ao contexto
escravocrata, tais como “carro-de-boi”, “terreiro”, “pilao”, “cativei-
ro”, “engenho”, “sinhd”, dentre outras, aparecem com frequéncia nos
pontos cantados para assumir sentidos metaféricos. Historicamente
comprometida com referenciais culturais provenientes da experiéncia
de africanos e seus descendentes no Brasil, a prdtica do jongo na atua-
lidade induz a produgio de memérias ancoradas no “tempo da escra-
viddao”. Sobretudo porque, hd uma concep¢io generalizada entre as
comunidades jongueiras, de diferentes lugares, de que, “’Antigamente’
0 jongo era cantado 2 noite nas senzalas onde os négo véio colocavam

12 Dados etnogréficos sobre o jongo tém evidenciado a forte relagio dos jongueiros
com os cultos afro-religiosos (ver Gandra, 1995; Penteado Jr., 2010; Queiroz, 2011).

13 Nessa linha de argumentagio, Robert Slenes (2007), observa que “No que diz
respeito aos jongos, as fontes centro-africanas indicam muito sobre suas origens e proviveis
ligagoes A religiao escrava, em especial ao complexo de crengas em torno dos espiritos territo-
riais e ancestrais, do fogo sagrado e dos cultos de aflicao” (Slenes, 2007, p. 124).

14 Depoimento do jongueiro Togo, de Guaratinguet-SP, colhido em trabalho de
campo em maio de 2003.
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pra fora tudo de ruim, tudo que os afligia, tudo aquilo que nio po-
diam falar durante o dia” (depoimento de Dona Mazé, jongueira de
Guaratinguetd-SP, apud Penteado Jr., 2010, p. 76).

Evidenciando o jongo como uma pritica que remonta aos
temos da escraviddo negra no Brasil, os jongueiros primam em dizer
que “Antigamente no jongo era sé negro mesmo! Cada negrao que eu
vou dizer pra vocé, arrastando o pé, é negrio mesmo! E que o jongo
era danca de négo véio marvado [sic] de antigamente, aqueles négo
véio de antigamente que fazia ponto brabo mesmo!”".

Na concepgao dos jongueiros, os espiritos que atuam no jon-
go podem corresponder tanto a antigos trabalhadores de fazendas nos
idos tempos da escravidio, como podem corresponder a entes — com
nome e sobrenome, por exemplo — situados num passado mais recen-
te, caracterizados como jongueiros de referéncia na localidade onde o
jongo ¢ praticado.

Mesmo sendo “danga de diversio, s6I”, nao ha jongueiro que entre
no ritual sem se benzer, sem pedir licenga, sem cumprimentar o
tambu, sem prestar reveréncia a fogueira acesa e tudo isso porque
hd entre eles a certeza de que no jongo hd magia. Prestam-se de-
eréncias no terreno do jongo para nio desagradar os “négo véio
f g g %

de ﬂntz'gammte” e evitar castigos. Mas, prestam-se homenagens a
essas entidades também porque sio fontes de béncios; protegem,
inspiram na composi¢io de pontos, animam o ritual (Penteado Jr.,
2010, p. 242, grifos no original).

g g

Portadores de agéncia, os espiritos jongueiros podem apresen-
tar inclinagbes temperamentais e comportamentais distintas uns dos
outros; mais brandos ou mais severos. E, ainda, podem agir no ritual
do jongo ao sabor das intencionalidades dos jongueiros encarnados,
influenciando-os e sendo por eles influenciados. Podem ser, portanto,
a0 mesmo tempo, fontes de béngios ou de perigos. Isto nos remete a
necessdria afirmagio de que “A espiritualidade ancestral ¢ também um
didlogo entre os vivos e os ancestrais. Como uma espécie de comuni-
cagdo entre seres humanos e sobrenaturais, o didlogo com os ancestrais

15 Depoimento do jongueiro Togo, de Guaratinguetd-SP, colhido em trabalho de
campo em setembro de 2003.
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¢ uma atividade de fé [...] uma tentativa de ficar em contato com a
fonte suprema de poder” (Bongmba, 2007, p. 82).'¢

Tal como ocorre em muitas outras praticas da cultura popular,
a prética do jongo guarda sua complexidade no limiar entre o sagrado
e o profano. Sobre isso, consideracdes do antropélogo Luiz Eduardo
Soares (1981), referindo-se ao ritual do tambor de crioula no Esta-
do do Maranhio, se mostram interessantes para estabelecermos um
paralelo:

Naio h4 festa sem ‘tambor’ em Bom Jesus, e nio hd ‘tambor’ sem
bebida, namoros, fofocas, brigas, conversas, cantos, dancas, diverti-
mento e respeitosa seriedade, seguida por uma jocosidade por vezes
4spera. O ‘tambor’ faz a passagem entre o puramente lidico e esté-
tico e o exclusivamente reverencial e espiritual, mas essa transicio
nega a possibilidade de existéncia absoluta desta separacio” (Soares,

1981, pp.155-6).

Situagdo semelhante ocorre no jongo. Podemos dizer que sua
prética encontra sua tdnica ritual justamente ao brincar na companhia
do sagrado. Como bem afirmou certa vez um jongueiro de Guara-
tinguetd-SP, “Se vocé canta com boa intengdo ai vem uma protegio
espiritual e ndo acontece nada pra ninguém. Mas se vocé cantar o
ponto com md intenc¢io af vem aquele négo véio de antigamente que
faz magia ai ¢ perigoso derrubar a pessoa, né!”."”

Na dinidmica que envolve o ato de atar e desatar pontos canta-
dos, versejados astutamente pelos jongueiros que lancam mao de po-
derosas metéforas a testar as habilidades de seus companheiros ¢ para
divertir as demais pessoas presentes na roda de jongo, os espiritos jon-
gueiros tém fundamental importincia. Pois, conforme dissemos ante-
riormente, no jongo, além dos pontos cantados classificados como de
“visaria”, tem-se os pontos de “encante”, aqueles que ocorrem quando
um jongueiro busca desafiar outro jongueiro no ritual. Nessas ocasioes

16 Tradugao livre do autor, do original “Ancestral spirituality is also a dialogue
between the living and the ancestors. Like any kind of communication between human and
supernatural beings, dialogue with ancestors is an activity of faith. [...] is an attempt to stay
in touch with the ultimate source of power” (Bongmba, 2007, p. 82).

17 Depoimento do jongueiro Togo, de Guaratingueti-SP, exibida no documentdrio
Feiticeiros da Palavra, 2001.
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realiza-se o que os jongueiros denominam “demanda”, isto ¢ a peleja
entre eles, por meio de palavras.

Nas palavras de um jongueiro do Tamandaré [Guaratinguetd-SP],
Z¢ Carlos, hd demanda na roda de jongo: “Quando um jongueiro
t4 cantando o ponto e outro jongueiro vem para parar o ponto € o
jongueiro desafiado nio consegue desatar o ponto, ele td amarrado.
Ele nao conseguiu desatar o ponto! O cara t4 amarrado. Af d4 uma
tontura nele uma coisa assim ¢ ele pode cair 14 até alguém ir 14 e
desatar o ponto” (Penteado Jr., 2010, p. 78).

O termo usado para adjetivar um jongueiro como experiente,
sébio, astuto na arte de atar e desatar pontos cantados é “cumba”. E
Robert Slenes (2007), quem lanca pistas interessantes sobre a comple-
xidade da etmologia da palavra:

[...] ¢ plausivel pensar que outros vocdbulos [...] teriam sido evo-
cados por “cumba”. Refiro-me a nkiimba, “desafiador, fanfarrio”, e
n'kuma, “alguém que bate contra (algo ou outro individuo), corta
as palavras de uma pessoa, tem algo a dizer na ponta da lingua”
— designagdes que captam a atitude empertigada de um cumba
briguento [...], tentando intimidar os rivais (Slenes, 2007, p. 136).

Na literatura sobre o jongo, podemos encontrar registrados va-
rios feitos de jongueiros “cumba”, mestres nas artes de encante. A fol-
clorista Maria de Lourdes Borges Ribeiro [1960 (1984)], por exemplo,
registrou sobre um fato ocorrido em tempos idos no municipio de
Lagoinha-SP:

Num terreiro se reuniram diversos jongueiros bons, cumbas mes-
mo. Eram o Chico Mandu, Chico Perpétuo, Constantino, Nego
Luzia, Zé Pau. Um homem chega com dois tambores, mas nio
sabe a quem entregar, porque ali um nio era melhor do que o ou-
tro. Fazem a fogueira. Fincam a estaca com duas lamparinas. Nego
Luzia derrama seu poder no dono dos tambores ¢ o faz virar tocador
na mesma hora. E comecam a soltar pontos, desatar, a inventar
outro mais forte e mais dificil [...]. A coisa foi esquentado até que
Chico Perpétuo vai tomar pinga, enche bem a boca, ergue a cabeca

[376]



e serena devagarinho nos olhos do filho do Nego Luzia, que cegou
na hora. Todo mundo se espantou e perdeu a agio, menos Chico
Mandu. Pinga nio corta veneno de pinga. Entdo correu para um
rio que ali passava, encheu a caneca pelo meio de dgua, correu pra
perto da fogueira, pegou com a mao dele 3 brasonas bem verme-
lhas, a 4gua chiou, o fogo apagou e ficou s6 aquela cinzinha por
cima. Chico Mandu, com boas palavras pega aquela cinza, sopra
nos olhos do filho do Nego Luzia que acordou na hora, com cara sé
de quem estava dormindo. De modo que regulou com dgua benta
do rio.

— Por que a pinga cegou?

— Porque estava temperada.

— Com qué?

— Palavra. S6 palavra. Nao precisa de mais nada” [Ribeiro, (1984),
p- 551

Na batalha de palavras, os jongueiros se servem de suas habili-
dades criativas e de improviso para uma experiéncia exitosa no jongo.
Mas, isto nio é tudo. Entre versos cantados, atados e desatados, provo-
cagbes e embates, a agéncia dos espiritos jongueiros é essencial.

Como eu tava dizendo pra vocé, tem um certo momento na roda
de jongo é... quando o jongo t4 recebendo energias bem positivas,
cé td vendo que t4 chegando jongueiros [espirituais] antigos na roda
de jongo e cé percebe, né, entdo cé comega a receber fluidos, né, dos
amigos antigos. Entdo vocé se sente que nio estd em si [...] e tem
muitos versos que vocé nunca viu, vocé comega a receber [intuiti-

vamente] e vai passando [compondo os versos]”."®

Em tais embates, instaura-se a situa¢io de “demanda” no jon-
go; ocasio em que jongueiros se desaflam colocando em pritica todo
seu repertério de conhecimentos espirituais e poéticos — envolven-
do astucia, criatividade e admirdvel eloquéncia —, uma vez que, tal
como nos diz um jongueiro, “tem demandas materiais e espirituais
a0 mesmo tempo, porque cada um tem uma forca, cada um tem um

18 Depoimento do jongueiro Totonho, em trabalho de campo colhido em maio

de 2003.

[377]



conhecimento. Porque eles estdo brigando nio sé com palavras, mas
também com a forca espiritual” (Penteado Jr., 2010, p. 161). Assim,
no ritual de jongo, por meio da “demanda” se estabelecem relacdes
hierdrquicas entre os jongueiros que sio pautadas nio apenas pela ha-
bilidade de cada um em lancar e desatar pontos cantados, mas também
por seu conhecimento espiritual.

Entao quando a gente vé que ¢ necessdrio pedir ajuda [espiritual...]
a gente canta um ponto, mentaliza e chama pra que ele [espirito
jongueiro] dé a protegio ali e nao deixe o jongueiro inimigo derru-
bar, que é pra gente sair vitorioso. Porque quem nao tem um prepa-
ro, uma protegio, cai! Cai e cai mesmo! Por exemplo, quando vocé
ver um jongueiro na roda de jongo, um conhecedor, e praticamente
a coisa t4 ficando séria, ele fica de coque. Ele fica de coque pra nio
cair, porque a forca que rodeia ele, tomba e ele nio levanta! Entio
ele fica de quatro ali e td se defendendo. Ele ficando de coque ali ele
td se defendendo [...]”

Porque a gente vé muita coisa acontecer no jongo. Ja aconteceram
muitas coisas na roda de jongo, pessoas cafram desacordadas, cai-
ram na fogueira, houve um transtorno muito grande. Sao medidas
de for¢a que acontece, sio medidas de forca. Porque ali é defesa
de um, defesa de outro e os jongueiros brigam espiritualmente pra
defender o que é deles. Entdo o que acontece sdo poeiras, sio fluidos

da briga espiritual na defesa de cada um”.”

Tais palavras nos permitem entender a “demanda” como sendo
a confluéncia de conhecimentos e habilidades individuais dos jon-
gueiros, num ritual que possibilita a agéncia de humanos e espiritos,
numa constelagdo constituida de aliados, adversdrios, parceiros “cum-
ba”, que rivalizam entre si, 20 mesmo tempo em que se percebem
tramados, conjurados, no jongo. A peleja ocasionada em situagio de
“demanda” nio ¢é, necessariamente, levada para outras extensoes da
vida vivida — embora desafetos estabelecidos fora do jongo possam
ser acentuados com veeméncia no ritual, e vice-versa. Tal como na
roda de capoeira, em que o mais interessante nio ¢é desferir um golpe
no parceiro de luta com a intencdo tltima de feri-lo, e, sim, demons-

19 Depoimento do jongueiro Totonho, de Guaratinguetd-SP, em trabalho de cam-
po colhido em setembro de 2003.
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trar predicados de destreza com o préprio corpo, buscando superar o
parceiro em virtuosismo, no ritual do jongo as palavras nio servem
simplesmente para “fazer cair” o adversdrio. Antes, servem para que
o jongueiro exiba seus dotes de sabedoria, na relagio sempre possivel
e, por vezes, hecessiria com os espiritos jongueiros; espécie de espi-
ritos tetritoriais que vdo para a roda com o propésito de nela atuar,
seja como fontes de bencdos, inspirando os jongueiros encarnados na
composicio de pontos de visaria, isto é, de recreagdo, para regozijo
dos participantes, seja como poderosos aliados nas situagoes em que a
“demanda” se irrompe. Seja como for, sdo eles, os espiritos jongueiros,
o elo entre passado e presente, espirito e matéria, pensamentos e pala-
vras, memorias e processos criativos.

Certamente, o jongo ocupa um lugar de importincia na vida
de seus praticantes na atualidade, assim como ocupou na vida de an-
tepassados no contexto da escraviddo. Uma prética onde atar pontos,
desatar, festejar, comemorar, reverenciar, provocar com palavras um
adversdrio, rememorar, criar e recriar constituem modos significativos
de ser, estar e se reconhecer no mundo. O que temos na atualidade,
portanto, ¢ a continuidade do jongo, sua ritualizacdo e (re)atualizagio
balizadas por um trabalho de meméria que envolve passado histérico,
nogoes de ancestralidade e atributos criativos.

REFERENCIAS

ABREU, M. & MATTOS, H. [dir.]. Jongos, Calangos e Folias: miisica
negra, memdria e poesia. Producio: JLM Producbes Artisticas.
Elenco: Comunidades ¢ Grupos: Quilombo do Bracui (Angra
dos Reis), Quilombo da Rasa (Buzios), Barra do Pirai, Qui-
lombo Sao José da Serra, Vassouras, Duas Barras, Nova Iguacu,
Mesquita, Duque de Caxias ¢ Sao Jodo de Meriti. Brasil, 2007.
1 DVD (45 min.) son., color.

ALMEIDA, A. S. de. Pesquisa da manifestagdo cultural do Rio de Janei-
ro (Angra do Reis, Araruama, Mangaratiba, Parati e Saquarema).
Relatério Final. Rio de Janeiro: Governo do Estado do Rio de
Janeiro/ Instituto Estadual do Patriménio Cultural — Divisao
de Pesquisa da Manifestagao Cultural, 1979 (mimeo).

ALMEIDA, R. Histéria da miisica brasileira. 2.* ed.Rio de Janeiro: F.
Briguiet, 1942.

[379]



ALMEIDA, R. Vivéncia e projecio do folclore. Rio de Janeiro: Agir,
1971.

ALVARENGA, O. Miisica popular brasileira. Sao Paulo: Duas Cida-
des, 1982 (Publicado originalmente no México em 1947).
ARAUJO, A. M. Folclore nacional. Dangas, recreagio, musica. 2.% ed.,

vol. 2. Sao Paulo: Edi¢oes Melhoramentos, 1967.

ARAUJO, A. M. Jongo. Revista do Arquivo Municipal. Sao Paulo, vol.
16, n.° 216, out. 1949.

BONGMBA, E. K. Ancestor Veneration in Central Africa. In: LA-
GAMMA, A. (org.). Eternal ancestors: the art of the Central Afri-
can reliquary. New York: Metropolitan Museum of Art, 2007,
pp. 79-85.

BRANDAO, C. R. O gue é folclore. Sio Paulo: Brasiliense, 1985.

BRASILEIRO, L. T. A danga é uma manifestacio artistica que tem
presenca marcante na cultura popular brasileira. Pro-Posigdes,
Campinas, vol. 21, n.° 3 (63), pp. 135-53, set./dez. 2010.

CARRANO, P.; DAYRELL, L. & SILVA, A. B. Sementes da memé-
ria: um documentdrio sobre jovens (e¢) quilombolas. In: MON-
TEIRO, E. & SACRAMENTO, M. (orgs.). O jongo na escola:
pontdo de cultura jongo/caxambu. Niter6i, R]: UFF, PROEXT,
FEC, Pontio de Cultura do jongo/caxambu, 2009.

CRUZ, L. P. A. da. O jongo e 0 Mocambique no Vale do Paraiba (1988-
2014): cultura, priticas e representagoes. Dissertagio de Mestrado
em Histdria Social. Sao Paulo. Pontificia Universidade Catdlica
de Sao Paulo, 2015.

FOURSHEY, C.; GONZALES, R. M. & SAIDI, C. (orgs.). Africa
Bantu. De 3500 a.C até o presente. Tradugio de Beatriz Silveira
Castro Filgueiras. Petrépolis: Vozes, 2019. (Colegio Africa e os
Africanos).

GANDRA, E. O jongo da Serrinha: do terreiro aos palcos. Rio de Janei-
ro: GGE Georgio Grifica e Editora, 1995.

KARASCH, M. C. A vida dos escravos no Rio de Janeiro (1808-1850).
S4o Paulo: Companhia das Letras, 2000.

KLIEMAN, K. Of ancestors and Earth Spirits: new approaches for
interpreting Central African Politics, Religion, and Art. In: LA-
GAMMA, A. (org.). Eternal ancestors: the art of the Central Afri-
can reliquary. New York: Metropolitan Museum of Art, 2007,
pp- 33-61.

MATTOS, R. M. O ritual do jongo e o imagindrio mitico afro-brasi-
leiro. Téssera, vol. 4, n.° 1, pp. 115-31, jul.-dez. 2021.

[380]



MELCHERT, A. C. L. O desate criativo: estruturagio da personagem a
partir do método BPI (Bailarino-pesquisador-intérprete). Disserta-
¢ao de Mestrado em Artes. Campinas-SP. Universidade Estadual
de Campinas, 2007.

MENDES, A. Candomblé Angola e o culto a caboclo: de como Jodo
da Pedra Preta se tornou o Rei Nagd. Revista Periferia, vol. 6,
n.° 2,2014.

MINTZ, S. W. & PRICE, R. O nascimento da cultura afro-americana:
uma perspectiva antropoldgica. Rio de Janeiro: Pallas/Universida-
de Candido Mendes, 2003.

PACHECO, R. Jongo ou caxambus. A Gazeta de Vitdria, 25 dez.
1948.

PENTEADO ]JR., W. R. jongueiros do Tamandaré: devogio, memdria
e identidade no ritual do jongo (Guaratinguerd-SP). Sao Paulo:
Annablume, 2010.

PENTEADO JR., W.R. O jongo como patriménio cultural nacional.
In: COSTA, C. A. S. et. al. (orgs.). Veredas patrimoniais: escritos
em arqueologia e patriménio cultural. Cruz das Almas-BA: EDU-
FRB, 2020.

PENTEADO JR., W. R. Uma trilha ao intangivel: olhares sobre o jongo
no espetdculo da “brasilidade’. Tese de Doutorado em Antropo-
logia Social. Campinas-SP. Universidade Estadual de Campinas,
2010a.

QUEIROZ, V. Olha sé 0 meu tambu como chora candongueiro: as es-
trelas e os toques da tradigio do jongo em Guaratinguetd e Cam-
pinas-SP. Dissertacao de Mestrado em Histéria. Campinas-SP.
Universidade Estadual de Campinas, 2011.

RIBEIRO, M. de L. B. O jongo. Rio de Janeiro: FUNARTE, [1960
(1984)].

RODRIGUES, ]. De costa a costa: escravos e tripulantes no trdfico ne-
greiro (Angola-Rio de Janeiro, 1780-1860). Tese de Doutorado
em Histéria. Campinas-SP. Universidade Estadual de Campi-
nas, 2000.

SLENES, R. “Eu venho de muito longe, eu venho cavando”: jonguei-
ros cumba na senzala centro-africana. In: LARA, S. H. & PA-
CHECO, G. (orgs.). Memdria do jongo: as gravagies histdricas de
Stanley J. Stein — Vassouras, 1949. Rio de Janeiro: Folha Seca;
Campinas, SP: Cecult, 2007.

SLENES, R. “Malungu, ngoma vem!” Africa coberta e descoberta
no Brasil. In: AGUILAR, N. (org.). Mostra do redescobrimento:

[381]



negro de corpo e alma — Black in body and soul. Sao Paulo: Fun-
dagio Bienal de Sio Paulo; Associagio Brasil 500 Anos Artes
Visuais, 2000, pp. 212-20 [English Version, pp. 221-9].

SLENES, R. Na senzala, uma flor: esperangas e recordagies na formagdo
da familia escrava — Brasil Sudeste, século XIX. Rio de Janeiro:
Nova Fronteira, 1999.

SOARES, L. E. Campesinato, Ideologia e Politica. Rio de Janeiro:
Zahar, 1981.

STEIN, S. J. Vassouras: um municipio brasileiro do café, 1850-1900.
Tradugao de Vera Bloch Wrobel. Rio de Janeiro: Nova Frontei-
ra, [1948 (1990)].

TAVARES DE LIMA, R. Um cinquentendrio de 1906. A Gazeta, Sio
Paulo, 15 maio 1956.

TAVARES DE LIMA, R. Folclore de S. Paulo (Melodia e Ritmo). Sao
Paulo: Ricordi, 1954.

[382]



d
CULTURA BANTO E EDUCACAO



2.1

PEDAGOGIA ANTIRRACISTA

E A ANUNCIACAO DA CULTURA BANTU:
PRESENCA AUSENTE NOS CURRICULOS
ESCOLARES E NAS PRATICAS
PEDAGOGICAS

MARIA DA ANUNCIACAO CONCEICAO SILVA

om agd (licenca) dos meus ancestrais, por meio das suas forgas e

bravuras culturais, encorajem-me a revirar saberes! Mergulhar nos
principios que norteiam alguns elementos da cultura bantu e fortale-
cer a defesa de que o percurso pedagdgico dos cursos de formagio de
professores deve ser, necessariamente, nutrido por uma educagio an-
tirracista, cuja caminhada passa pela compreensao de que a formagio
inicial de professores precisa estar associada a leituras criticas do legado
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afro cultural brasileiro, em contraposicio as ciladas educacionais que,
a0 longo da histéria, tem contribuido para ampliar as assimetrias ra-
ciais entre negros e brancos nos diferentes setores da sociedade. Soma-
-se a isso a real possibilidade de referenciar as experiéncias vivenciadas
e recriadas pelo povo africano no Brasil por meio da forca, da obstina-
¢do, da inteligéncia, das ciéncias, da danga, das religides, da culindria
etc., que foram forjadas ¢ permanecem alimentando potencialidades
em todas as dreas da sociedade.

Como pedagoga, tenho desenvolvido minha prética docente nos
cursos de formacio de professores, em que leciono os componentes
curriculares como histéria da educacio, diddtica, curriculo, politicas
educacionais, dentre outros. Nesse fazer, estabeleco uma relagio in-
dissocidvel entre os contetidos formais e a realidade das assimetrias
raciais do pais, especialmente em cursos de biologia e matematica, nos
quais venho lecionando hd mais de uma década. A responsabilidade
¢ ampliada, ao lecionar o componente histéria e cultura afro-brasi-
leira, considerando que as intervencoes pedagdgicas convivem com a
dualidade da maioria dos estudantes desconhecerem a diferenca entre
cursos de licenciatura e bacharelado e as implicagées para o exercicio
profissional.

Soma-se a isso o fato de alguns estudantes “acharem” que de-
vem dedicar o maior tempo académico possivel aos componentes
curriculares do nucleo especifico. Em muitos casos, o componente
histdria e cultura afro-brasileira, que s6 ¢ oferecido a partir do quarto
semestre do curso, funciona como elemento de enuncia¢io do com-
promisso politico-pedagdgico desses estudantes na condigao de futu-
ros docentes.

Apesar desse “achismo”, a presenca do curriculo eurocéntrico
nos cursos de licenciatura em matemdtica bloqueia e/ou inibe o reco-
nhecimento da educa¢do matemdtica apresentar, por meio da etnoma-
temadtica, estratégias diversas de ensinar e aprender a matemadtica, es-
tabelecendo relagdes com a cultura afro-brasileira e africana. Segundo
D’Ambrésio (2002), a etnomatemadtica busca entender como ao longo
da histéria o saber/fazer matemdtico tem contextualizado a maneira
como os diferentes grupos de interesse, comunidades, povos ¢ nacoes
utilizam e praticam seus conhecimentos matemdticos.

A etnomatemdtica, retine um conjunto de estudos interdiscipli-
nares com base nas ciéncias da cognicio, da epistemologia, da histo-
ria, da sociologia que resgata e valoriza as contribui¢oes de diferentes

[385]



culturas em relagdo aos conhecimentos matemdticos. Como essas cul-
turas, dentre elas as africanas, construiram mecanismos para resolver
os problemas cotidianos em relagio as nogoes de organizacio, clas-
sificacdo, contagem, medicio, inferéncia que compdem o arcabougo
tedrico de matemdtica.

Nos cursos de biologia, a presen¢a do curriculo e préticas pe-
dagégicas eurocéntricas ¢ identificada a medida em que as disciplinas
do nucleo especifico ignoram, inferiorizam ou relegam a um “nao sa-
ber”,! a medicina tradicional e suas relagbes com as préticas fitoterd-
picas de origem africana e afro-brasileira. De forma mais abrangente,
as relagoes que a cultura africana e afro-brasileira tem com os animais,
as plantas e a natureza e como esses elementos sao e foram utilizados
historicamente pela medicina tradicional africana e afro-brasileira.

Para a medicina tradicional africana, as préticas, sejam elas vin-
culadas ou nio aos rituais mégico-religiosos, se constituiram como
formas de intervengoes em que os médicos tradicionais, utilizavam e
utilizam plantas, animais, minerais, 4gua e persuasdo psicoldgica reli-
giosa, para fins terapéuticos, curativo e/ou preventivo de doencas. Ao
conhecermos parte da cultura bantu, assim como outras culturas de
origem africana, nos encontramos nela por meio das diferentes 4reas
do conhecimento. Os elementos desta cultura fazem parte da vida
cotidiana do povo brasileiro, nem sempre identificada ou apropriada
como tal. Talvez haja nesse desconhecimento a concretizacio de for-
mulagio e a pritica de comportamentos e/ou atitudes negacionistas,
preconceituosas ou depreciativas sobre ela.

Ademais, tio importante quanto integrar conhecimentos ou sa-
beres distintos é modificd-los tornando possivel sua utilizagio pratica.
Refiro-me a uma epistemologia da préxis, que tem o conhecimento re-
ferenciado pela préxis. Mas, como podemos saber se essas experiéncias,
modelos, exemplos e propostas sio adequados? Quais sdo os critérios
para selecionar os contetidos? Fago essas provocacoes por acreditar que
entre os objetivos de qualquer profissional em processo de formacio
estd a busca de ser cada vez mais competente em seu futuro oficio.

Para entender que processo de ensinar e aprender nos cursos
de formagio de professores, ¢ necessdria uma andlise cuidadosa, uma

1 Essa compreensio de ndo saber estd associado aos fundamentos antropolégico car-
tesiano desenvolvido por René Déscartes, e absorvido pela Igreja Catdlica como bandeira
de manutencio de interesses e controle social da populagio dos paises colonizados. Ver os
estudos de Adelaide Bela Agostinho e Harrysson Luiz da Silva.
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investigacdo da cultura material e imaterial dos elementos que estrutu-
ram o contexto vivenciado. Em um pais de grande diversidade cultural
e racial, mas estruturado pelo racismo, isso sé ¢é possivel mediante o
conhecimento e a experiéncia vivida em contextos culturais concre-
tos que dialogue com uma pedagogia antirracista. Néo trago respostas
prontas para essas perguntas. Contudo, busco informar e trazer provo-
cagoes ao longo deste artigo, acerca do significado de uma pedagogia
antirracista, dialogando com algumas das muitas contribui¢oes dos
povos bantu em seu processo diaspérico pelo territério brasileiro, a luz
do parecer 003/2004.

Este estudo estd estruturado a partir dos seguintes tépicos: Trés
recortes de marco temporal das a¢des do movimento negro para a edu-
cagdo antirracista, com base em recortes temporais, resgato algumas
contribui¢des emblemdticas do movimento negro brasileiro que pavi-
mentaram mudangas no cendrio educacional, a partir da inclusao da
Lei n.c 10.639/2003.

No segundo tépico, A cultura bantu e a pedagogia antirracista,
com olhar muito pessoal, a partir da interagdo com os valores ances-
trais no processo de transmissdo do conhecimento, analiso tragos do
legado cultural bantu dialogando sobre aspectos que considero rele-
vantes para a educacio antirracista no contexto brasileiro.

No terceiro topico, O desafio da transposicio diddtica, estabe-
leco o didlogo a partir do fazer pedagdgico dos cursos de formacio de
professores, o desafio da transposicio diddtica que se orienta a partir
do exercicio da docéncia e tem dentre dos objetivos do ato de ensinar,
e abrir possibilidades para que o sujeito da aprendizagem possa tomar
posse do conhecimento socialmente produzido a partir outras ferra-
mentas que nio se limita apenas aos livros didéticos.

No quarto tépico, A cultura bantu e o curriculo, sem perder de
vista as contribui¢ées do movimento negro brasileiro para a educa-
4o, desenvolvo a ideia de curriculo critico associado a uma pedagogia
antirracista que dialoga com a diversidade da cultural bantu a partir
do reconhecimento de relagoes religiosas, do samba, da capoeira, da
forma e hébitos linguisticos, e culindria. A defesa do curriculo critico
que identifica nas relagées cotidianas como chave determinante para
dialogar com curriculo formal dos diferentes niveis de ensino.
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TRES RECORTES DE MARCO TEMPORAL DAS ACOES
DO MOVIMENTO NEGRO PARA A EDUCACAQ ANTIRRACISTA

Resgatarei, a partir da segunda metade do século XX, trés recor-
tes temporais de a¢des do movimento negro brasileiro, que considero
emblemdticos para desenvolver meu pensamento, por pavimentarem
o terreno da educacio antirracista no pais. Importa resgatar e assimilar
os processos histéricos que contribuiram para transformar a educagio
em elemento politico, de resisténcia e de transformacio social.

Primeiro: em 1987, o presidente da repuablica José Sarney,
atendendo a uma das reivindicagoes do movimento negro, insere no
projeto da nova Constitui¢do as disposi¢oes provisorias (artigos 215
e 216), que versam sobre a preservacio da cultura afro-brasileira. A
Constituigdo de 1988 inclui medidas positivas para a populagio afro-
descendente em relacio ao combate ao racismo, direitos a terra e
protecio cultural dos quilombos. A fim de valorizar e apoiar o patri-
monio afro-brasileiro, a Fundacio Cultural Palmares é criada com o
apoio do governo.

Segundo: as transformagoes mundiais, a exemplo da “III Con-
feréncia Mundial contra o Racismo, a Discriminagio Racial, a Xeno-
fobia e as Formas Correlatas de Intolerdncia”, realizada em Durban,
2001, associadas as pressoes ¢ luta do movimento negro brasileiro,
com governos democriticos, fizeram a categoria raga ser incluida nas
politicas publicas, como politica de Estado. Em 21 de novembro de
2002, durante as atividades oficiais da Semana da Consciéncia Negra,’
o presidente Fernando Henrique Cardoso, FHC,* reconhece publica-
mente a existéncia de racismo no Brasil e a necessidade de criar politi-
cas para a eliminac¢io das desigualdades raciais e redugio das barreiras
impostas as culturas africanas.

2 Na Constituigio de 1988 a prética do racismo é reconhecida e devidamente cri-
minalizada.

3 Esse episédio ocorreu durante a Marcha Zumbi dos Palmares Contra o Racismo,
pela Cidadania e a Vida, que contou com a participagio de dezenas de milhares de pessoas
em homenagem ao tricentendrio da morte de Zumbi dos Palmares (Ipea, 2003). A marcha
tinha também como propésito revelar a realidade desigual na qual a populagao negra vivia.
Na oportunidade, foi entregue um documento ao entio presidente FHC.

4 FHC foi o primeiro presidente brasileiro a reconhecer publicamente a existéncia
do racismo no Brasil.

[388]



Em 7 de junho de 1978, por meio de um ato publico nas esca-
darias do Teatro Municipal de Sio Paulo, funda-se a versio contem-
porinea do Movimento Negro Brasileiro. Na trajetéria de luta desse
movimento, as reivindicagbes por reparagio aos danos causados pela
escraviddo 2 populagdo negra, sempre estiveram presentes. A partir
de 1987, o engajamento politico negro retorna com forga no cendrio
brasileiro, para avangar de modo decisivo ao discurso nacional que
pregava a democracia racial.

Terceiro: Neste tltimo recorte temporal, registra-se que em 9 de
janeiro de 2003, o entdo presidente Luiz Indcio Lula da Silva assinou a
Lei n.© 10.639/2003,° que inaugura mudangas significativas na educa-
¢ao brasileira, em relagio as questoes étnico-raciais e precede uma série
de outras politicas educacionais. A preocupacio com a educagio ¢ a
escola passa a integrar os discursos governamentais, como parimetro
de superagio das assimetrias sociais com base nas diferencas raciais.

Em 2004, o parecer 03 do Conselho Nacional de Educagao®
constitui as Diretrizes Curriculares Nacionais para a Educacio das Re-
lag6es Etnico-Raciais e para o Ensino de Histéria e Cultura Afro-Bra-
sileira e Africana, uma estratégia necessdria para oferecer respostas, em
especial & drea da educagio, & demanda da populagio afrodescendente.
Assim sendo, os verbos Valorizar, Reparar e Reconhecer estdo imbrica-
dos em uma relagio indissocidvel entre justi¢a, democracia e igualdade
de direitos. Funcionam como elementos chaves para problematizar
os fatores internos e externos A educacio relacionados a histéria e a
cultura dos afro-brasileiros e dos africanos.

Esses principios sdo orientadores do parecer que ird regulamen-
tar e alterar a Lei n.© 9.394/1996, de Diretrizes e Bases da Educacio
Nacional, a partir das mudangas propostas pela Lei n.c 10.639/2003.
Importante lembrar, mais uma vez, que o principio da reparagio estd
associado ao reconhecimento das violagées dos direitos humanos fun-
damentais durante a escraviddo ¢ a consequente situagdo de exclusio
e desvantagens sociais vivenciadas pela populacio negra ainda hoje.
E vélido considerar que uma vez que se repara, reconhece e valoriza
o sujeito e sua cultura, constroi-se a consciéncia de que o povo negro

5 Em 10 de marco de 2008, “ancora-se” a esta Lei as contribuicées da histéria e
cultura indigena para a educagio, sendo substituida pela Lei n.© 11.645/2008.

6 A relatora do parecer foi a professora doutora Petronilha Beatriz Gongalves e Silva,
indicada pelo Movimento Negro para a Cimara de Educacio Superior do Conselho Na-
cional de Educacio.
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¢ parte de algo maior. De modo continuo, imprime-se a emergén-
cia de entender como o racismo tem construido rasuras profundas e
perversas na educagio. Tensiona-se a relacio entre o conhecimento,
realidade ¢ os fatores que favorecem ou nio a hegemonia de deter-
minados saberes, ideologias e préticas sociais no curriculo formal e os
mecanismos que envolvem uma educacgio antirracista.

No parecer, a linguagem objetiva acerca das necessidades e das
urgéncias de uma educagio que valorize a histdria e cultura dos afro-
-brasileiros e dos africanos ¢ transcrita e delineada com precisao e ri-
queza de detalhes. Os argumentos presentes no documento endossam
que as mudangas éticas, culturais, pedagdgicas e politicas nas relacoes
étnico-raciais, para se estabelecerem enquanto politica publica de Es-
tado, devem abranger todos os niveis e modalidades de ensino. No
entanto, sua efetivagio carece de um trabalho conjunto e articulado
entre processos educativos escolares, politicas publicas, movimentos
sociais e outras dreas da sociedade.

A CULTURA ANCESTRAL BANTU E A PEDAGOGIA ANTIRRACISTA

Nos dltimos anos, os conflitos politicos e raciais ganharam no-
vas dimensdes e contornos, com o negacionismo da ciéncia e da edu-
cagdo. Para reverter esse processo de normose’ pedagdgica, que tenta
se instalar, em especial, nas politicas educacionais e de formagio de
professores, desenvolvo minhas reflex6es sobre a educagio antirracista,
com a anunciagdo da cultura bantu.

A denominagio bantu pertence a um grupo linguistico sicuado
na regido que vai de Camarées — no Atlantico, ao Quénia — no
Indico, inclusos todos os paises até a Africa do Sul, o que corresponde
a quase metade do continente africano. Estudos de Lopes (2010) re-
velam que os povos bantus falavam 736 linguas aparentadas, oriundas
do grupo conhecido como protobantu. Trabalharam nas lavouras de
cana de aglcar, café e algodio e, por serem um povo rural, introdu-
ziram no territério brasileiro suas técnicas agricolas. Eram oriundos

7 No ambito da filosofia e da medicina holistica, a normose afigura-se como um
conceito referente as normas, crengas e valores sociais que causam angistia e que podem ser
prejudiciais a0 bem-estar psiquico do individuo; em outras palavras, refere-se aos “compor-
tamentos normais de uma sociedade que causam sofrimento”.
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da Guiné e de Angola (especialmente da regido da Baixa de Kassanje,
situada na Provincia de Malange, antigo reino de Matamba), do Kon-
go e Kabinda, da Africa Ocidental, e os Macuas e Angicos, da Costa
Oriental.

A pedagogia antirracista advoga por uma epistemologia da pré-
tica que se utiliza de alertas criticos em relagio a questées de poder,
dominagdo, opressdo, justica, igualdade, identidade, conhecimento e
cultura articulado com a realidade étnico-racial. Por meio desses aler-
tas, ¢ possivel inferir aspectos qualitativos na relagio do estudante,
especialmente negro, com o conhecimento. Refiro-me 2 possibilidade
de o professor realizar conexdes diddtico pedagdgicas que estabelecam
didlogos com a tradigdo dos povos bantu, ainda presente no territd-
rio brasileiro, desprovido de todo e quaisquer estere6tipos, assumindo
que ensinar sem preconceitos exige a constante e desafiadora busca
pelo conhecimento. Nesse percurso, por meio da ancestralidade

Temos trazido o olhar para trés e o assegurar-se nas lembrancas
como pontos de reflexdes e de possibilidades para um viver digno
que retraz as experiéncias de um povo que sobreviveu e sobrevi-
ve apesar das frequentes violagoes e desumanizagoes que lhe foram
submetidas no processo escravista e continuam até os dias atuais.
Sem duvida, reconectar s priticas organizativas baseadas nas an-
cestralidades africanas ¢ ponto fundamental que move e moverd
sempre nosso futuro (Ribeiro, 2020, p. 1).

A ancestralidade, anunciada nos saberes africanos e afrodiaspé-
ricos ¢ real e viva. Contribui para que os nossos antepassados e seus
legados continuem sendo contemporineos, atuantes, e possam ser
reverenciados. A “Ancestralidade [...] emerge como um continuo,
uma pujanca vital e um efeito de encantamento contrdrio a escassez
incutida pelo esquecimento” (Rufino, 2019, p. 25). Ela se expressa
em uma experiéncia cultural, onde se inferem sentidos as atitudes
que se desenvolvem e produzem uma relagdo trans-histérica e trans-
-simbélica, como os territérios habitados pelos povos africanos e seus
descendentes.

Na cultura bantu, independentemente do nivel de religiosidade,
a crenca na ancestralidade opera como principio bésico da sua consti-
tui¢io. Enquanto categoria analitica, a cultura bantu pode ser assimi-
lada a partir das raizes que se desenvolveram com base em uma recente
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filosofia africana, recriada no Brasil e representada por um conjunto de
crengas, experiéncias e costumes dos africanos e dos afrodescendentes.

O culto aos ancestrais nas culturas bantu, tanto na Africa quan-
to no Brasil, continuam sendo realizados com multiplos sentidos e
significados, forjados ao longo da histdria. Nos anos finais do século
XIX, as prdticas religiosas do candomblé tinham as influéncias caté-
licas e amerindias, levando a denominacoes diferentes, como cabula,
no Espirito Santo; macumba, no Rio de Janeiro; e candomblé de ca-
boclo, na Bahia. “E claro que em muitos lugares esses cultos também
foram marcados pelas influéncias do rito jeje-nagd e, nesse caso, nio
podemos afirmar ao certo qual dessas foi predominante” (Munanga &
Gomes, 2000, p. 146).

Bom exemplo de manifestagoes afro-religiosas e da presenca
bantu sao as congadas, ainda vivas e festejadas em nossa sociedade.
Nos estudos de Munanga & Gomes (2006, pp. 147-8), esse festejo
popular apresenta um conjunto de “elementos da tradi¢io africana
com o culto aos santos catélicos padroeiros dos escravos, tais como Sao
Benedito, Santa Ifigénia e Nossa Senhora do Rosdrio.”. Isso evidencia
0 quio presente estd a cultura bantu em nossa sociedade e como sao
cultuadas em diferentes locais do pais. Embora, a cultura brasileira seja
marcada por forte sincretismo religioso, esses festejos sao naturalmen-
te associados ao catolicismo, quer seja por racismo ou por desconhe-
cimento, durante muitos anos esses festejos nio foram reconhecidos
e¢/ou associados, por grande parte da populagio, como um trago da
cultura bantu ou mesmo como um culto de origem afro-brasileira.

As congadas representam lutas ou batalhas entre reinos africa-
nos, ou entre mouros € cristaos, para coroar os reis de Congo, e acon-
tecem em diferentes estados brasileiros: Minas Gerais, Espirito Santo,
Pernambuco e Sao Paulo. Assim como outras festas religiosas, elas evi-
denciam que o poder, a forca e a resisténcia religiosa nio se desfizeram
com o processo diaspérico do povo africano no territério brasileiro.
Nio podemos esquecer que a dispersio do povo bantu no Brasil, in-
fluenciou de forma direta o processo de distribui¢io do candomblé de
Angola em todo o pais.

Essas reflexdes estao associadas a defesa de que a pedagogia an-
tirracista é um viés eficiente para drenar processos colonizadores que
tentam perpetuar as assimetrias culturais, raciais e econdmicas entre
negros e brancos no Brasil. Neste cendrio, os cursos de formagio de
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professores se apresentam como campo inconteste, para reverter as ad-
versidades raciais decorrentes de préticas educacionais alicercados em
valores eurocéntricos.

A pedagogia antirracista no funciona como um saber prescrito
a ser reproduzido nos cursos de formagio de professores. Enquanto
processo pedagdgico, deve reorientar a construgio de zonas de saberes
transgressores que permite agregar, dentro de nosso proprio tempo e
contexto, o autorreconhecimento: povo negro que busca com orgulho
e sabedoria (re)conhecer, conservar e valorizar seus ancestrais; uma
diretriz explicativa e dindmica onde o saber estd em constante relagio
de troca e respeito entre as culturas de origem africana, e que acredita
que a epistemologia da praxis é o estudo do conhecimento mediado
por virias possibilidades de fazer o processo ensino e aprendizagem
um terreno fértil para a construgio de saberes emancipatdrios.

Nesta légica, as desigualdades vivenciadas pela populagao negra
na educagio sio visibilizadas, analisadas e revertidas por meio de a¢oes
pedagdgicas concretas e conscientes dos processos histéricos, sociais e
politico que tem alimentado as assimetrias entre negros e brancos na
educacio. Refiro-me 4 pedagogia como campo de conhecimento que
dialoga, de forma indissocidvel, com as ciéncias da educagio, porque
a educagio ¢ uma drea que se desenvolve e se materializa  luz de es-
tudos cientificos do homem e sua relagio sistémica com a sociedade.
Assim sendo, articula-se com a filosofia, sociologia, histdria, psicolo-
gia e outras ciéncias o que permite entender e considerar os fendme-
nos sociopoliticos existentes para atuar, modificar ou intervir na agio
docente.

Ademais, a prética pedagdgica tem dentre seus principais pro-
pésitos exercitar estratégias diddticas que permitem aos diferentes su-
jeitos desconstruir ideologias e crencas rigidas; e defender percursos
pedagégicos construidos e mediados por estratégias que mobilizam
saberes interdisciplinares. Acreditar que o pensamento critico se move
por meio da constante busca pelo saber, permitindo desenvolver o
sentido do fazer pedagégico voltado para a inclusio, com o propdsito
de incentivar uma coesio comunitdria para entender como funciona as
estruturas de poder. Em sua inteireza, o fazer pedagdgico sé acontece

[...] concretamente numa rede de interagdes com outras pes-
soas, num contexto em que o elemento humano ¢ determinante e
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dominante e onde estdo presentes simbolos, valores, sentimentos,
atitudes, que sdo passiveis de interpretagio e decisdo, que possuem,
geralmente, um cardter de urgéncia (Tardif, 2014, pp. 49-50).

Por essa razio, uma pedagogia antirracista detém maiores pos-
sibilidades de construir relagdes de compreensio e andlise dos dife-
rentes contextos educativos, a fim de permanecer ativa nos curriculos
dos diferentes niveis e modalidades de ensino. Ademais, como lembra
Vazquez (1968), enquanto produto da atividade humana, o conheci-
mento nio pode se reduzir a um objeto de contemplagio, pois ele se
torna inexistente fora da histéria da sociedade. Incorporar os saberes
bantu na educagio, nomeando sua origem e influéncia na sociedade
¢ fazer da acio pedagdgica uma atividade histdrica, ancestral e sem
consumidores passivos do conhecimento.

0 DESAFIO DA TRANSPOSICAO DIDATICA

Assumir uma pedagogia antirracista deve ser o compromisso de
todas e todos os profissionais da educagio, que cultivam, por meio
das constantes formas de ver, sentir, ler e fazer do ato pedagégico,
uma agdo emancipatéria. Além disso, que legitimam o conhecimento
como principal motriz de transformacao, para oportunizar que o co-
nhecimento social e culturalmente produzido revelem as contradicoes
existentes na sociedade e suas possibilidades de mudangas. Além disso,
na educagio nio cabe somente o saber formal e/ou tedrico para se
desenvolver uma préxis emancipatéria.

Sendo assim, o fazer pedagégico dos cursos de formagio de
professores devem orientar que o exercicio da docéncia tem, dentre
dos objetivos do ato de ensinar, dever de abrir possibilidades para que
o sujeito da aprendizagem possa tomar posse do conhecimento so-
cialmente produzido. Isso permite uma (re)abertura para conhecer,
discordar, desenvolver e modificar as contradigbes inerente a sua rea-
lidade e, a partir dai, ter possibilidades argumentativas para exigir e
construir mecanismos que levem a transformacio social. Entendo que
o processo de transposi¢io diddtica, para ensinar contetidos que envol-
vem questoes de poder, cultura e raga, nio deve ser limitado ao livro
diddtico, embora “[...] o Livro Diddtico ter sido material importante
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no cotidiano escolar e, geralmente, é enfatizado como uma ferramenta
auxiliar e ndo como um instrumento de trabalho exclusivo e tnico de
professores e alunos.” (Fernandes, Aguiar & Fernandes, 2017, p. 154).

Com efeito, torna-se imprescindivel para o professor sentir ¢ ex-
perienciar o contexto para saber fazer as mudangas necessérias ao pro-
cesso de transposicio diddtica de determinados contetidos. Esse pro-
cedimento se apresenta como elemento condutor para que o sujeito da
aprendizagem possa apreender por meio de mecanismos que lhe per-
mita uma autonomia dialégica para ressignificar, expor ou contestar
determinado conhecimento sem temer possiveis retaliagoes ou criticas
que o desqualifique. Estamos dialogando sobre mecanismos diversos
que favorega uma melhor acessibilidade pedagdgica, sem construir re-
ceitas ou passo a passo que torne o fazer pedagdgico algo mecénico e
indesejével para o estudante e para o(a) professor(a), e sem limitar esse
processo necessariamente ao livro diddtico.

O processo de transposi¢io diddtica deve apoiar-se, sem obe-
diéncia hierdrquica, em algumas varidveis: respeitar os determinan-
tes legais da educacio; intencionalidade politica, que se relaciona de
forma direta com o dominio da fundamentagio teérica; construcio
prética com o contexto sociocultural ¢ adequagdo da linguagem a ser
utilizada. Estou me referindo ao fazer pedagdgico que o(a) professor(a)
desenvolve em um ambiente escolar a partir das adequagdes pedagdgi-
cas utilizadas para transmitir um determinado conhecimento, levando
em consideragio os aspectos histéricos, sociais e politicos.

Enquanto teoria, a transposigao diddtica no pode ser assimila-
da de forma determinista. E preciso levar em consideragio os fatores
semantico e epistemoldgico do processo de ensinar e aprender, que
estd associada a epistemologia da ciéncia, 4 teoria cognitiva da ciéncia,
a diddtica do ensino e teorias sociais que permitem construir regras e
estudar estratégias que organizam os processos de transformagio do
conhecimento em algo aprendivel no cotidiano da sala de aula. Para
que isso ocorra, o didlogo com uma visio emancipatéria do curriculo
¢ fundamental.

Um dos caminhos possiveis, é assumir que nas relagoes cotidia-
nas que atravessam as diferentes classes sociais, os elementos da cultura
afro-brasileira estdo presentes por meio da culindria, das linguagens,
das musicas, das dancas, das formas de vestir, nos rituais religiosos,
dentre outras. Anunciar no curriculo formal a cultura negra presente
no cotidiano tem a intencionalidade de reinterpretar e ressignificar um
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compromisso politico ideoldgico que dialoga com a (des)construcio
radical de uma cultura eurocéntrica colonizadora, que historicamente
buscou se manter como superior.

Como prever a anunciacio dos objetivos das Diretrizes Curricu-
lares Nacionais para a Educagio das Relagoes Etnico-Raciais e para o
Ensino de Histéria e Cultura Afro-Brasileira e Africana e do parecer
03 do Conselho Nacional de Educacio de 2004. Esses documentos,
trazem os argumentos necessarios sobre a garantia da igualdade de di-
reito as histdrias e culturas que formam o estado brasileiro ¢ a declara-
¢ao de que os contetidos propostos precisam promover 2 reeducagio
das relagoes étnico-raciais por meio da valorizacao da histéria e da cul-
tura dos afro-brasileiros e dos africanos, e que defende uma pedagogia
antirracista que se orienta pelo saber prdtico elaborado pelo professor,
que assume o compromisso com um curriculo que se contrapde as
diferentes formas de desigualdades.

Em didlogo com o parecer 003/2004 tenho utilizado como es-
tratégias diddtico-pedagégica, visitas em diferentes espacos que retra-
tem a cultura material e imaterial africana e afro-brasileira. A exemplo
de terreiros de diferentes matrizes africana, museus que retratem a cul-
tura negra, leitura e interpretagdo de obras de pesquisadores afro-bra-
sileiros(as) ¢ africanos(as) que atuam ou atuaram nas diferentes 4reas
do conhecimento. Essas estratégias, permitem estabelecer nexos com o
conhecimento formal, alimentam perspectivas para desconstruir falsas
ideologias e tornar a formagio inicial um processo de autorreconhe-
cimento, pertencimento racial e de transformagio critica que alargam
as contingéncias para a construgio de diferentes estratégias de trans-
posigao diddtica.

A CULTURA BANTU E 0 CURRICULO

O parecer 003/2004, ao estabelecer didlogos com elementos da
tradi¢do dos povos africanos e afro-brasileiro, tem dentro dos seus pro-
positos provocar estratégias de conhecimento que permitam entender,
refletir e intervir para modificar as formas “[...] como o colonizado
produz o colonizador e vice-versa” (Hall, 2018, p. 34) associado a uma
dinidmica de constante manutencio do racismo e das desigualdades
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que emergem com base nesse processo. Ao mesmo tempo, potencializa
as possiveis chaves para ressignificar essa relacio, afinal, somos resulta-
do dos movimentos étnico-raciais produzidos pelos saberes ancestrais
dos africanos e afro-brasileiros e, em decorréncia disso, herdeiros e
responséveis diretos pela manutencio e difusio desses saberes para as
geragdes futuras.

Resgato isso com o propésito de situar minha andlise critica
acerca da presenca ausente da cultura bantu nos curriculos dos dife-
rentes niveis de ensino, e por entender que as estratégias utilizadas no
processo de transposicio diddtica ainda é um dos maiores desafios.
Essa presenca se torna ausente a medida em que certos contetidos cur-
riculares sao desenvolvidos como pequenas gaiolas, com o propdsito
de aprisionar ou fortalecer a ideia de apartamento de determinados
conhecimentos e/ou saberes da cultura negra e suas interfaces com o
cotidiano das e dos estudantes. Tanto a constru¢io de gaiolas quanto o
apartamento de saberes evidenciam interesses de determinados grupos
permanecerem em condi¢oes privilegiadas.

Para superar a visao do curriculo como algo prescritivo, consi-
derando os argumentos como o de Grada Kilomba (2019) de que no
racismo a negacdo ¢ utilizada para preservar e legitimar as estruturas
violentas de exclusio social. O corpo negro e sua cultura torna-se,
entdo, aquilo a que o sujeito branco nio quer ser relacionado ou nio
quer ser por ele representado. Como forma de demarcar a inexisténcia
de saber superior, € preciso entender o curriculo como encruzilhadas
de saberes culturais e histéricos dinAmicos que se movimentam por
meio de processos de transposi¢io diddtico, baseado em estratégias
de ensino que se contraponha as gaiolas ou apartamentos de saberes.
Sendo assim, pode se constituir como mecanismos para quebrar ou
no minimo desestabilizar fronteiras de exclusio no processo ensino
aprendizagem e as diferentes formas de hierarquias sociais. Com isso
introduz uma dinimica na qual o povo negro e sua cultura representa
algo maior e pertencente a dinimica social e educacional brasileira.

Como descrito anteriormente, das contribui¢oes do movimen-
to negro que pavimentaram mudancas significativas na educagio, a
exemplo da Marcha Zumbi dos Palmares (1995), a 3.2 Conferéncia
Mundial das Nag¢oes Unidas Contra o Racismo (2001), dentre outros
marcadores politicos que ampliam o foco do olhar para as questoes
identitdrias na educagio. Na década de 1990, sobre este cendrio de
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mudancas, as acoes afirmativas na educacio sio identificadas como
uma demanda real e radical e passam a influenciar e impulsionar de
maneira mais efetiva as politicas curriculares e as estratégias de trans-
posicdo diddtico pedagdgica.

No Brasil, na década de 1990, se inicia um processo de reversao
da visdo monocultural nos curriculos para um olhar que contemple a
diversidade cultural. Neste sentido, comungo com o pensamento de
Bhabha (2014, p. 69) ao afirmar que “a diversidade cultural é o reco-
nhecimento de contetdos e costumes culturais predados”, e comtem-
pla diferentes aspectos da cultura. Em decorréncia disso, o diferencial
das politicas curriculares é a intencionalidade politica e pedagdgica
para incluir as diferencas, respeitando suas especificidades que devem
ser guiadas a partir de realidades concretas.

Para inferir a ideia de que o curriculo é, e sempre serd, mais do
que uma mera sele¢io ou exclusio de contetdo e, por dialogar com a
formagao inicial de professores, deve estar atravessado por alternativas
pedagégicas que problematize os contetidos a serem ou néo seleciona-
dos. Nessa perspectiva de andlise critica do curriculo, sio incorporados
as mediagoes, as contradi¢oes ¢ ambiguidades sociais e culturais com
as estruturas mais amplas da sociedade.

Incorporar essa perspectiva em relacio ao curriculo é dialogar
com os estudos de Munanga (2003) e Sefa Dei & Singh Johal (2010),
dentre outros, ao reconhecerem que no continente africano hd uma di-
versidade de linguas e de culturas distintas dos valores europeus e dos
orientais. E, embora a diversidade seja uma das principais caracteristi-
cas das sociedades africanas, quando comparadas, é possivel identificar
valores sociais incomuns. Essa diversidade é reconhecida e assumida
nos curriculos escolares do territdrio brasileiro a0 mesmo tempo que a
Lei n.© 10.639/2003 impoe a necessidade de utilizar novas formas de
elaboragées para desenvolver e se fazer presente, nos curriculos escola-
res, as manifestagoes culturais africana e afro-brasileira.

Ciente desta diversidade afro — brasileira, entendo que um dos
caminhos possiveis para desenvolver um curriculo antirracista ¢ reco-
nhecer, por meio da cultura bantu, que a ancestralidade anunciada nos
saberes africanos e afro-diaspéricos ¢ real e encontra-se presente em
nosso cotidiano. Assim como as religides, o samba e as linguas bantus,
como kikongo, kioko, kimbundo e umbundo, tiveram forte influéncia
na formacio linguistica ¢ na culindria brasileira. Sio de origem bantu
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palavras como dendé, fubd, fundanga, batuque, angu, abano, banda,
bunda, bazuca, caxumba, macumba, micanga, cagula, capanga, can-
dango, cachimbo, cafundé, mocotd, moleque, entre outras. O parecer
003/2004, ao reconhecer o samba, o candomblé, a capocira e outras
manifestacoes da cultura afro-brasileira, leva em conta a histéria an-
cestral dessa populagdo. Evoca, de forma direta, pensarmos como as
linguagens, com base na visio africana, sio repletas de sentidos e sig-
nificados correlatos, na oralidade, ou seja: a palavra tem centralidade
nas formas de manifestagdes artisticas, na magia, no culto religioso e
na vida social.

Entender isso é importante, pois “falar ¢ estar em condigoes de
empregar uma certa sintaxe, possuir a morfologia de tal ou qual lin-
gua, mas ¢ sobretudo assumir uma cultura, suportar o peso de uma
civilizacdo” (Fanon, 2008, p. 33). Nesse sentido, o curriculo evoca
e assume a ideia de pertencimento ao espago e por consequéncia sua
representacio a partir de uma légica identitdria com os elementos re-
lacionados ou préprios deste lugar. Isso favorece para que os processos
de transposicdo diddticas sejam atravessados por um repertorio de ha-
bilidades e prdticas cotidianas desenvolvidas pelos sujeitos que natu-
ralmente coabitam esses espacos. Ao mesmo tempo inferem sentidos
as atitudes que se desenvolvem e produzem uma relagio de transcen-
déncia histérica e simbdlica com os territérios habitados pelos povos
africanos ¢ seus descendentes ¢, raramente, sdo reconhecidos como
pertencentes aos saberes africanos ou afro-brasileiro. Os estudos de

Castro (2014, p. 6), evidenciam que:

Na voz majoritdria dos negros trazidos dos reinos do Congo e do
Ndongo, o Brasil africanizou o portugués de Camées e apropriou-
-se do samba como simbolo de brasilidade, esvaziando o seu con-
tetido religioso original de rezar, oral na celebragao congo-angolana
para tornar-se um género musical dangante contagiado pela cadén-
cia ritmica e gestual do semba, semelhante 4 nossa umbigada.

Enxergar essas manifestagoes como possibilidades ¢ dialogar
com alternativas de associar curriculo e cultura com o propédsito de
ultrapassar as teorias de reproducio. Tal percepcio dialoga com Lopes
& Macedo (2011), ao evidenciarem que os curriculos centrados nas
histérias de vida dos sujeitos a partir dos contetidos curriculares é uma
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maneira de democratizar as relacoes, transformar saberes e construir
novos significados, a partir das vivencias e experiencias sociais dos dife-
rentes sujeitos. Ademais, quando pensamos em curriculo é importan-
te lembrar que a epistemologia da préxis deve construir uma relacio
indissocidvel entre a préxis e o conhecimento. Sobretudo nos cursos
de formacio de professores, que precisam ser subsidiadas por uma base
tedrica robusta e critica de contetido.

Entender essa dindmica ¢ apropriar-se de uma visao de curriculo
a partir dos conceitos de emancipagio e de liberdade, que identifica
a pedagogia ¢ o curriculo como espago aberto para dialogar com as
lutas culturais e politicas. Afinal, o exercicio da préxis detém diferentes
dimensées para conhecer a teoria e transformd-la em prética de forma
indissocidveis. Pois, “[...] fora dela fica a atividade tedrica que nio se
materializa [...] por outro lado nio hd prixis como atividade pura-
mente, sem a produgio de finalidades e conhecimentos que caracteriza
a atividade tedrica (Vazquez, 1968, p. 108).

Elucidar esses argumentos sobre a pedagogia antirracista, quase
duas décadas apds a promulgacdo da Lei n.© 10.639/2003, é uma ma-
neira de se contrapor os elementos que ainda alimentam a inadequa-
¢a0 do academicismo, que selam a divisdo racial do conhecimento e da
cultura negra no curriculo dos cursos de formacao de professores, cria-
dos no intuito de classificar e demarcar a complexa dinimica de quem
s40 0s sujeitos, os tetritdrios, as culturas e os conhecimentos superio-
res e racionais, inferiores e irracionais. Em decorréncia disso, faz-se
necessdrio definir quem sdo os sujeitos curriculares: aqueles que tém
os elementos de suas culturas selecionados e validados pela educagio
por meio das prdticas pedagdgicas. Por conseguinte, selam também, a
l6gica de que o bom desempenho educacional e socioecondémico de al-
guns ¢ justificado como meritocracia, para legitimar o saber e o poder.

Para Silva, Torres & Lemos (2012), a colonialidade do poder se
refere aos processos de dominagao por meio da inferiorizagdo cultural
de um povo perante um padrio préestabelecido de organizacio social.
Como exemplo, podemos frisar a relacio de subordinagio histérica
nos contetdos curriculares dos cursos de formagio de professores, que
trazem como efeito cascata as dificuldades de construir alternativas
ou superar os entraves que inibam ideologias dominantes presentes
nas propostas curriculares dos diferentes niveis de ensino. Embora o
parecer 03/2004 hé duas décadas proponha a valoracio e o respeito a
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cultura afro-brasileira nos diferentes niveis de ensino, ainda tem sido
desafiador o estimulo a naturalizacio, no curriculo formal dos cursos
de formacio de professores, a convivéncia democrdtica entre as cultu-
ras e, nesse continuum, inibe novas possibilidades no processo de (re)
definicdo das prdticas pedagdgicas na educagio bdsica.

Contrapor-se a essa ideologia é trazer 4 vida cotidiana para ser
analisada como celeiro que alimenta os alicerces bédsicos do conheci-
mento curricular. E no cotidiano que ocorre as festas populares, as
prticas religiosas e a medicina tradicional de origem africana e afro-
-brasileira nos espagos em que o povo negro desenvolve a construgio
da sua identidade e do seu pertencimento. Aprendemos a ver e a viven-
ciar as diferencas desde o nosso nascimento. Contudo, as formas como
essas diferengas nos sao apresentadas ou representadas nos diferentes
espacos sociais, definem nossas relagoes de respeito, aceitagio harmo-
nica, ou ndo. As diferengas sio também construidas pelos sujeitos so-
ciais no seu cotidiano histérico e cultural e, o processo de socializagao
possui uma necessidade intrinseca de adaptagio ao meio social, no
contexto das relagoes de poder.

Se por um lado as auséncias refletem ideologias, por sua vez, as
mudangas podem nascer a partir de provocagdes ou intervengoes que
inquietam, que tira da zona de conforto pessoas, situagoes ou compor-
tamentos acomodados por interesses de determinados grupos. Sueli
Carneiro (2017), considera que o epistemicidio ocorre quando por
meio do racismo e da discriminacio provocadas no cotidiano escolar,
ocorre uma tentativa de rebaixamento da autoestima. Quer seja por
meio da negacgdo aos negros da condigao de sujeitos de conhecimento,
quer seja por intermédio da desvalorizagio, negagio ou ocultamento
das condicoes do continente africano e da didspora africana e dos seus
patrimoénios culturais. Ou ainda, pela imposi¢io do embranqueci-
mento cultural e pela produgio do fracasso escolar.

O epistemicidio tem criado indmeras possibilidades para rotular
a cultura negra como indigna, inferior ou conter distor¢ées, por meio
de estratégias que nos tornam visiveis por um lado, e invisiveis por ou-
tro. O curriculo antirracista, se opde a um curriculo que opera como
simples documento de transmissao de contetido para doutrinar sabe-
res. A medida em que busca, reconhecer e dialogar para quebrar silén-
cios e anunciar a diversidade cultural associado ao contetido formal.
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CONCLUSAO

Ao resgatar, nesses trés recortes temporais, algumas das mui-
tas contribui¢bes do movimento negro brasileiro que pavimentaram
o terreno da educagio antirracista no Brasil, tenho como proposito
anunciar que, do ponto de vista politico e legal, um grande e drduo
percurso ji vem sendo construido. A caminhada precisa prosseguir!
Permanece o convite ao trabalho pedagégico de formacio de professo-
res, movido pelo desejo continuo de sinalizar e valorizar nossa ances-
tralidade por meio de didlogos que promovam interacoes e reflexoes.

Na condicio de pedagoga, acredito ser possivel nomear as con-
tribui¢ées da cultura bantu como um movimento politico pedagdgico
de autorreflexio e assun¢io da educagio como ferramenta de reco-
nhecimento étnico-racial. Considerando que as politicas educacionais
traduzem, de forma direta ou ndo, as estratégias que o governo utiliza
para manter ou implementar suas ideologias, tais politicas vém “im-
pregnada de escolhas e envolve a adogio de certos cursos de agio e o
descarte de outros. E o produto de concessdes muituas entre multiplas
agendas e influéncias nas lutas entre os interesses em jogo no contexto
em questdo” (Rui Yan, 2012, p. 221).

A partir de uma autocritica sobre porque determinados sabe-
res e contetidos sempre estiveram as margens e porque ocupam esses
lugares, os atuais estudantes dos cursos de formacio de professores,
poderao se tornar além de professores, secretdrios de municipio ou
estado, prefeitos, vereadores, deputados, governadores e presidentes
mais conscientes e atuantes. Que pensam as diferencas étnico-raciais a
partir de situacoes cotidianas com reais possibilidade de redirecionar
conceitos e preconceitos, que nos ajudem a enxergar por outras len-
tes, construir novos entendimentos ¢ promover intervengoes politicas
antirracistas.

Por fim, fago um convite a tomada de consciéncia critica e racial,
com o propésito de construir didlogos que permitam e promovam
a compreensio sobre como funcionam as relagdes de poder que es-
truturam e norteiam as politicas educacionais no pais. Tendo como
centralidade a lembranca de que as reais possibilidades de agdes para
desenvolver uma pedagogia antirracista se tornou possivel, do ponto
de vista legal, a partir do momento em que diferentes governos assu-
mem a questdo racial como politica de Estado. Ter e despertar esta
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consciéncia pode contribuir para bloquear as mudangas que norteiam
a Base Nacional Comum Curricular (BNCC) e as atuais propostas
politicas de formacio de professores e seus possiveis retrocessos.

Aweto (obrigada)! Que a ancestralidade sempre nos conceda a
sabedoria necessdria para continuar na busca pelo fortalecimento da
nossa histdria, cultura material e imaterial.
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2.2

DESAFI0S DA “TRANSPOSICAO
DIDATICA™: 0 ENSINO DE “CULTURA
AFRICANA™ NA EDUCACAQ BASICA

ROSENILTON SILVA DE OLIVEIRA

ABERTURA: SOBRE 0 TEMPO

Kiua Matamba!
Epearei Oya!

m 2010, durante uma sessio da Reunido da Associagio Brasilei-
ra de Antropologia sobre os didlogos rituais e cosmoldgicos entre
as religides de matrizes africanas, a pesquisadora que apresentava seu
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trabalho afirmou: “Matamba nio ¢ lansd!”. Na sequéncia, eu apre-
sentei a minha pesquisa de mestrado, na época em desenvolvimento,
sobre os multiplos significados das liturgias inculturadas afro-brasi-
leiras promovidas por catdlicos negros. Tais celebragoes (missas, ca-
samentos e batizados), ao “revelarem o modo do negro rezar”, colo-
cavam num continuum as diversas matrizes afro-religiosas e catélicas
(Oliveira, 2016). No 4mbito desse trabalho, acompanhei a festa de
Santa Bdrbara-Iansa, promovida pela Igreja Nossa Senhora do Rosério
dos Homens Pretos no Pelourinho, em Salvador (Bahia). Lembrei-me
que em virios momentos da missa, o presidente da celebragio excla-
mou: “Viva Santa Barbara — lansa!”. Ao que meus interlocutores em
campo, catélicos e adeptos das religioes afro-brasileiros, responderam:
“Viva!”, mesmo que se indagados dissessem: “Santa Bdrbara nio ¢é
0id”, e vice-versa.

De fato, Matamba (inquice feminina da tradi¢do banto) ou Oid/
lansa (variacdo de nomes de orixd feminino da tradicdo queto) nio é
Santa Bdrbara e esta nio é nenhuma das duas. Entretanto, as trés ocu-
pam nos seus respectivos sistemas rituais o mesmo lugar estrucural, ou
seja, reger o dominio do fogo, dos ventos, dos raios ¢ das tempestades,
0 que permite que possam ser lidas em relagio — ou até mesmo te-
nham suas posicoes intercambiadas — sem com isso uma “ser” a outra
(Silva, 2005). Nesse sentido, talvez, Santa Bérbara seja “filha” de Iansa
ou Matamba, como j4 ouvi muitos religiosos explicaram a relacdo de
aproximagio entre elas.

Com essa cena, introduzo o tema desta reflexdo cujo objetivo
¢ discutir, no 4mbito do ensino de histéria e cultura afro-brasileira e
africana, como principios e elementos culturais dos vdrios povos afri-
canos sio acionados no 4mbito da educagio bdsica brasileira. Espe-
cificamente, trata-se de refletir sobre as formas pelas quais o termo
“africano” é acionado no 4mbito da educacio escolar para se referir as
multiplas matrizes socioculturais dos povos de Africa e a produgio de
simetrias e correspondéncias dessas expressdes culturais no contexto
diaspérico, de forma geral e no contexto educacional brasileiro em
especifico.!

1 Esta reflexdo é parte de uma pesquisa em andamento, financiada com apoio
da Fundagio de Amparo a Pesquisa do Estado de Sio Paulo (FAPESP), processo n.c
2020/06481-4.
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A hipétese de partida assenta-se na perspectiva de que, no pro-
cesso de efetivacdo de propostas diddtico-pedagdgicas para a ensino de
histéria e cultura africana e afro-brasileira na educacio bésica, o termo
“africano” oblitera as especificidades dos vdrios povos generalizando
suas expressoes sociais, culturais e politicas. E, embora, se reconheca
a pluralidade sociocultural do continente, no processo de ensino se
produz um amdlgama que nao permite observar as continuidades ¢
rupturas entre esses varios grupos. Isto faz com que, paradoxalmente,
contribua para uma ideia de “Africa tnica”.

Para tanto, o argumento ¢ desenvolvido a partir de dois pontos.
Primeiramente, sio retomados os principios para a Educacio das Rela-
coes Etnico-raciais (ERER) e para o Ensino de Histéria e Cultura Afri-
cana, Afro-brasileira e Indigena descritos pelas Diretrizes Curriculares
Nacionais (DCN-ERER, Parecer CNE/CP 04/2004) que discipli-
nou o artigo 26-A da Lei de Diretrizes e Bases da Educagio Nacional
(LDB, Lei n.° 9.394/1996). Em seguida, apresenta¢ao alguns desafios
a “transposicao pedagdgica”, isto ¢, a efetivacdo de um ensino sobre
“cultura africana” na educagio bdsica. Importa dizer, nesse sentido,
que nio serdo abordados de forma direta os processos de ensino da
temdtica afro-brasileira e indigena.

PRINCIPIOS ESTRUTURADORES DA ERER

A LDB foi modificada em 2003, por meio da lei 10639, que
instituiu a obrigatoriedade do ensino de histéria e cultura africana e
afro-brasileira no curriculo da educagio bésica. Este dispositivo foi no-
vamente alterado em 2008, para incluir o componente indigena (Lei
n.° 11.645). Sobre este tema, ver Cavalheiro (2004), Oliveira (2018).
Essa conquista histérica do Movimento Negro tem produzido mu-
danga significativas tanto no curriculo da educagao bdsica quanto na
formacio inicial (cursos de licenciaturas) e continuada de docentes
(Cavalheiro, 2005).

Observa-se, nos tltimos anos, desde a aprovagio desse dispo-
sitivo, alguns avancos significativos no campo da Educagio: desde
mudangcas na estrutura administrativa dos sistemas de ensino, com o
intuito de incorporar a temdtica étnico-racial com vistas & promogio
de justica e corregio de desigualdades demarcadas pela identificacio
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racial; a produgio tedrico-metodolégica, sobre relagoes raciais e o en-
sino de histéria e cultura afro-brasileira; a elaboragio de materiais di-
ddticos, producio literdria sobre aspectos da cultura da populagio ne-
gra; investimentos em cursos de formagio continuada e alteracées no
curriculo da formagio inicial, conforme mencionado anteriormente; e
o desenvolvimento de estratégias pedagdgicas, no interior das escolas.

Entretanto, sio ainda intimeros os desafios para a consecugio da
lei, que passam pela efetivagio de politicas educacionais concretas que
nio esteja subordinadas as vicissitudes das mudangas governamentais
e pelo combate ao racismo e 2 intolerincia religiosa nos contextos
educacionais. Também, como bem analisou Caio Candido Ferraro
(2019), é preciso investir na estabiliza¢io de agdes educativas que ins-
titucionalizem iniciativas de docentes e demais agentes escolares no
contexto de cada unidade.

Conforme demonstrou Nilma Lino Gomes (2012) e Petrénio
Domingues (2007) a atuagio de pessoas negras ao longo dos séculos
(sobretudo apds a Proclamacio da Repuiblica em 1889), sobretudo na
garantia ao acesso e 2 permanéncia na educagio escolar, foi uma cons-
tante. Ao retracar panoramicamente este movimento, percebe-se que,
a0 longo dos anos, as formas de agio vdo sendo alteradas, conforme
os contextos politicos e sociais de cada época e o racimo que estrutura
as relacoes sociais no Brasil, tem sido o principal empecilho para a
superacdo das desigualdades que usurpa direitos das populagdes negras
e indigenas.

Nesse sentido, a demanda por diretos especificos para essas po-
pulagoes sempre esteve atrelada ao combate ao racismo. Sales Augusto
dos Santos (2005) demonstra que Movimento Negro (nas suas vdrias
formas de organizagio), na sua longa atuagio no cendrio nacional e
no campo educacional, j4 demandava da sociedade brasileira e do po-
der publico direitos fundamentais. Um deles era justamente a possi-
bilidade de acesso da populagio negra aos bancos escolares cuja acio
mais sistematizada se dd a partir da atuagdo da Frente Negra Brasileira
(Moura, 1983).

A partir da segunda metade do século XX, o movimento em
torno do direito 4 educacio escolar é reforcado com a reivindicacio de
politicas publicas para garantir a presenca da populagio negra também
no ensino superior. Essa luta, que tem logrado alguns éxitos ao longo
do tempo ganha novos contornos no inicio do século XXI, sobretudo
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a partir dos anos 2000, em que o Estado brasileiro comega a desenhar
algumas politicas especificas para essas populagoes.

A partir da fundagio o Movimento Negro Unificado, que esta-
beleceu uma pauta prioritdria de reivindicagdes (guardando as especi-
ficidades de cada grupo do movimento negro) mesmo com algumas
divergéncias internas, foram empreendidos esforcos para que fossem
constituidas a¢des de reparagio, reconhecimento e valorizagio (Mou-
ra, 1983). Pode-se indicar que algumas das principais conquistas es-
tdo: (i) aprovagdo do Estatuto da Igualdade Racial (Lei n. 12.288, de
20 de julho de 2010) que garante a autodeclaragio de pertencimento
identitdrio como forma legitima de acesso 4 politicas publicas; (ii) o
reconhecimento de que a populagio negra ¢ constituida por pessoas
autodeclaradas como pretas e pardas de acordo com o critério de cores
adotados pelo IBGE (Instituto Brasileiro de Geografia e Estatistica);
(iii) a adogao de politicas de reserva de vagas para pessoas negras no
ensino superior e aprovagio da Lei de Cotas (numero); (iv) a oferta
de bolsas de estudo em institui¢des privadas de ensino superior e a
expansdo da rede federal de ensino (Institutos Federais e Universida-
des); (v) e a modificagio do curriculo escolar para incluir a temdtica
étnico-racial.

Essas conquistas, plasmadas em textos legais, sdo exemplos para-
digmdticos de como lutas histéricas vao sendo acomodadas na estrutu-
ra burocrdtica do Estado e dos governos locais e regionais, produzindo
novos dissensos e embates (Oliveira, 2018).

Com a ampliagio de estudantes negras e negros no ensino supe-
rior, por meio do dispositivo de reservas de vagas, produziu no interior
das instituigoes e dos cursos a necessidade de repensar suas acoes de
acesso e permanéncia e o modo pelo qual a populagio negra ¢é apre-
sentada nos contetidos e materiais escolares e como a prdtica curricular
escolar ajudou a produzir a inferiorizagio e invisibilizacio desse grupo
populacional. Noutros termos, escancarou-se o racismo produzido e
reproduzindo no ambiente académico e cientifico do pafs, para além
do que a literatura antropolégica jé apontava.?

2 Sobre este tema, ver Lilia K. M. Schwarcz (1993) sobre como a nogio de raca foi
operacionalidade no contexto cientifico nacional e Vagner G. da Silva (2002) que analisar o
processo de conformagio do campo de estudos sobre o contexto afro-brasileiro, no 4mbito
das Ciéncias Sociais.
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No que concerne especificamente ao ensino sobre cultura e his-
téria afro-brasileira, 1é-se nos artigos 206 (que trata dos principios da
educacio), e nos artigos 215 ¢ 216 (que abordam o tema do patri-
monio cultural) da Constituigao Federal de 1988 (Brasil, 1988) as
bases para recepcionar no curriculo escolar esta temdtica. A primeira
redacio da LDB (Lei de Diretrizes e Bases da Educa¢io Nacional, n.°
9.394, de 20 de dezembro de 1996) pés reabertura democrética, nio
contemplou de forma direta este tema no capitulo que trata sobre o
curriculo, embora tenha apontado alguns principios no art. 26, § 1.0
e 4.2, como se demonstra a seguir:

Art. 26 Os curriculos do ensino fundamental e médio devem ter
uma base nacional comum, a ser complementada, em cada sistema
de ensino e estabelecimento escolar, por uma parte diversificada,
exigida pelas caracteristicas regionais e locais da sociedade, da cul-
tura, da economia e da clientela. [...]

§ 1° Os curriculos a que se refere o caput devem abranger, obri-
gatoriamente, o estudo da lingua portuguesa e da matemdtica, o
conhecimento do mundo fisico e natural e da realidade social e
politica, especialmente do Brasil.

§ 4° O ensino da Histéria do Brasil levard em conta as contribui-
¢oes das diferentes culturas e etnias para a formacio do povo brasi-
leiro, especialmente das matrizes indigena, africana e europeia

(séc) (Brasil, 1996. Redagao original, grifo meu).

Somente em 2003, apds intensa atuagio do Movimento Negro,
nas suas varias configuracoes (Oliveira, 2018), foi aprovada pelo Con-
gresso Nacional e promulgada pelo entdo presidente Luiz Indcio Lula
da Silva, a Lei n.© 10.639, que altera a redacio do artigo 26 e insere os
artigos 26-A e 79-B. Este tltimo introduz as o Dia Consciéncia Negra
(20 de novembro) no calendirio escolar. O art. 26 serd novamente
modificado em 2017, para atrelar o curriculo da educagio 3 BNCC
(Base Nacional Comum Curricular). E, antes disto, o art. 26-A ¢
modificado para incorporar as demandas da populagio indigena (por
meio da Lei n.° 11.645 de 10 de marco de 2008). Atualmente temos
as seguintes redagoes:

Art. 26 Os curriculos da educagao infantil, do ensino funda-
mental e do ensino médio devem ter base nacional comum, a ser
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complementada, em cada sistema de ensino e em cada estabeleci-
mento escolar, por uma parte diversificada, exigida pelas caracte-
risticas regionais e locais da sociedade, da cultura, da economia
e dos educandos [...]

Art. 26-A. Nos estabelecimentos de ensino fundamental e de ensi-
no médio, publicos e privados, torna-se obrigatério o estudo da
histdria e cultura afro-brasileira e indigena.

§ 1° O conteiido programitico a que se refere este artigo inclui-
rd diversos aspectos da histéria e da cultura que caracterizam a
formagio da populagio brasileira, a partir desses dois grupos
étnicos, tais como o estudo da histéria da Africa e dos africa-
nos, a luta dos negros e dos povos indigenas no Brasil, a cultura
negra e indigena brasileira e o negro e o indio na formagao da
sociedade nacional, resgatando as suas contribuigées nas dreas
social, econémica e politica, pertinentes a histéria do Brasil.

§ 2° Os contetidos referentes a histdria e cultura afro-brasileira e
dos povos indigenas brasileiros serio ministrados no dmbito de
todo o curriculo escolar, em especial nas dreas de educagio ar-
tistica e de literatura e histéria brasileiras (Brasil, 1996. Redacio
atual, grifo meu).

E importante salientar, nesse movimento alguns aspectos fun-
damentais. Em primeiro lugar, o artigo 26 inclui a educagao infandil,
ao tratar da composi¢do do curriculo escolar (seguindo o disposto na
redagdo original de 1996 do art. 21 da LDB, ¢ no art. 29 da mesma
lei, alterado em 2013). Deste modo, embora a redagdo do artigo 26-A
destaque o contexto do Ensino Fundamental e Médio, é ponto paci-
fico no debate educacional que ele abrange também as criangas bem
pequenas. Permanecem inalterados os pardgrafos primeiro e quarto
do art. 26.

O segundo aspecto se mostra na abrangéncia do art. 26-A e a
referéncia explicita as dreas de linguagens e histéria. Aqui deriva dois
aspectos: (i) ao ampliar os temas a serem tratados no ensino de histéria
africana, afro-brasileira e indigena se observa que atravessam todo o
curriculo escolar e permite sua abordagem em todas as disciplinas e
componentes curriculares; (ii) a énfase em educacao artisticas, litera-
tura e histdria revela a urgéncia de se rever o modo como se construiu
uma narrativa ¢ um imagindrio depreciativo sobre pessoas negras e
indigenas.
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O terceiro ponto, diz respeito a receptividade desta obrigato-
riedade, no campo da educagio. Como se verd mais adiante, embora
as Diretrizes Curriculares e outros dispositivos apresentem de forma
direta os fundamentos para a inclusio deste contetdo ¢ o modo de
abordé-lo no curriculo (tanto da educagio bésica quanto nos cursos
de formacio docente), muitos profissionais travaram um embate para
nio implementarem essa normativa ou desvirtuaram sua finalidade
tratando como elemento apartado do planejamento curricular anual,

como demonstrou Rachel Rua Baptista Bakke (2011).

PARA ONDE 0S VENTOS SOPRAM: DIRETRIZES CURRICULARES
E SEUS PRESSUPOSTOS

Os termos contetdo e curriculo escolar, muitas vezes sio to-
madas como sindénimos, entretanto, embora eles estejam conjugados
no contexto escolar, nio se confundem. No campo da Educagio hd
diversas perspectivas tedricas e metodoldgicas para se definir essas ca-
tegorias. Em linhas gerais, pode-se afirmar que curriculo para além
de envolver a totalidade dos processos de ensino ¢ aprendizagem (no
que concerte, por exemplo: a definicdo do contetdo a ser ensinado,
a selecdo do material didético, o desenvolvimento do plano de ensi-
no e as estratégias diddtico-pedagdgicas) também ao ser concebido na
perspectiva de um processo, engloba até decisoes tomadas no 4mbito
externo 2 escola, como na producio de diretrizes oficiais e de mate-
riais diddticos, por exemplo. Ou seja, vai muito além de uma lista de
contetidos do ensino reunida num documento. Enquanto contetdo,
como o nome indica, diz espeito aquilo que serd objeto do ensino,
mas respondendo o que fora determinado no curriculo. mencionado
de outro modo, o contetido é o rol do que se vai ensinar em um de-
terminado momento da trajetdria maior, isto é, as defini¢oes do que
ensinar, que s sio possiveis no bojo de uma politica curricular.?

O curriculo, portanto, é politico e pedagdgico, pois direciona es-
colhas e acoes intra e extraescolares. E quando a legislagdo estabelece a

3 Agradeco as professoras Cldudia Valentina A. Galian e Livia de Araujo Domini
Rodrigues, nobres colegas da Faculdade de Educagio da USP, pelo proficuo debate sobre
este tema.
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incorporagio do Ensino de Histéria e Cultura Africana Afro-Brasileira
no curriculo da educagio bdsica, impée a necessidade de se rever as
macroconcep¢oes de conhecimento e os contextos em que nossas es-
colhas se inscrevem. O que é conhecimento? Como traduzimos esses
conhecimentos em algo que pode ser ensindvel? O que move nossas
escolhas?

Conforme indicou-se acima, ao ser promulgada, a Lei n.c
10.639/2003, alguns agentes escolares (sobretudo equipe pedagdgica
e docentes) entendiam que a temdtica étnico-racial deveria ser tratada
somente nas aulas de arte, portugués e histéria ou como um “tema
transversal”, ou seja, algo que deve ser tratado em todas as disciplinas,
mas nio como parte integrante do programa, e sim como algo pontual
ao longo do ano. Este fendmeno foi nomeado por Rachel Rua Baptista
Bakke (2011) como “pedagogia do evento”, ou seja, quando se abre
uma “fenda” no cronograma escolar para tratar da temdtica étnico-ra-
cial, sem nenhuma relagio com os demais contetidos.

Tal como demostrou a pesquisa de Leticia Abilio Nascimen-
to (2022), quando a partir de um debate interno a escola desenvolve
acbes continuas para a modificacio do curriculo escolar, nio se perce-
be esta cisdo no programa. Por outro lado, quando a responsabilidade
de organizar atividades pedagdgicas isoladas recai sobre uma docente
ou coordenadora pedagégica, observa-se mais diretamente a “pedago-
gia do evento”.

Em paralelo, Caio Candido Ferraro (2019) demonstrou que
quando as agentes catalizadoras (isto ¢, dessas pessoas responsdveis em
desenvolver acoes isoladas) conseguem tornar rotineira a realizacio de
projetos especificos sobre temas raciais, embora haja os riscos apon-
tados por Bakke (2011), atualmente, tais agoes tém sido fundamen-
tais para tensionar as relagées no interior das escolas e potencializar
a revisdo curricular. Pode-se falar que no processo de consecugao do
art. 26-A da LDB, hd um continuo que vai desde a nao realizagio de
nenhuma agio, passando pela “pedagogia do evento” (atividades isola-
das) e pelos projetos até a modifica¢do do curriculo com o intuito de
consecucio de uma escola antirracista (Oliveira & Nascimento, 2022,
p- 152).

No processo de normatizagio do artigo 26-A e do 79-B, Petro-
nilha Beatriz Gongalves e Silva foi indicada para ser a relatora do pro-
cesso no ambito do Conselho Nacional de Educagio (CNE). No seu
parecer, a conselheira sabiamente desdobrou a expressio “ensino de
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histéria e cultura africana e afro-brasileira”™ em uma “educacio para
as relacoes raciais” (Brasil, 2004). Ou seja, algo que pudesse implicar
uma transformagio radical no modo pelo qual, historicamente a po-
pulacdo brasileira foi ensinada sobre as classificagoes raciais e relagio
entre 0s grupos.

No Parecer exarado (Brasil, 2004), embora o artigo nio tratasse
explicitamente do contexto da populagio indigena, Petronilha Silva
incluiu este grupo populacional dentre o publico cujos valores societd-
rios, cultuarias e histéricos precisam estar contemplados no curriculo
escolar. Este movimento foi importante, pois ao ser promulgada a Lei
n.° 11.645/2008, nio foi necessdrio exarar novo parecer sobre o tema,
bastou apenas uma complementagio com diretrizes operacionais para
o ensino de histéria indigenas (Brasil, 2008), relatado pela Rita do
Nascimento, membra da Cdmara de Educagao Bésica do CNE.

Grosso modo, de forma implicita, a socializagdo no Brasil in-
troduz a perspectiva de que o termo “raca” se refere somente s pes-
soas negras (pretas e pardas), sem incluir as pessoas brancas (brancas
e amarelas). E os processos educacionais (escolares e nio escolares),
reforcam que o lugar das pessoas negras ¢ de subalternizacio. E assim,
cristaliza-se um processo, cujo inicio remonta ao periodo colonial e
continua presente na atualidade: a producio e reproducio da desse-
melhanca entre pessoas brancas e negras, que leva as desigualdades
sociais demarcadas nas identidades étnico-raciais. Franz Fanon (1968)
nomeia este fenémeno de situagio colonial.

Esta dessemelhanga produz justificativas pablicas para o trata-
mento violento contra os grupos inferiorizados. Situagio que produz
morte seja pela omissio (“deixar morrer”) ou agéncia (“fazer morrer”).
Tal morte pode ser compreendida tanto em termos literais (a aniquila-
¢ao dos corpos das pessoas negras e indigenas) quanto simbélicos, de-
marcados nos epistemicidio e outras formas de violéncia. Todas essas
formas de violéncia, isto ¢, esta politica de morte, pode ser descrita em
termos de uma necropolitica (Mbembe, 2018).

Ao analisar as relages raciais no Brasil, Maria Aparecida da Silva
Bento (2002) defende que um dos maiores privilégios da populacio
branca ¢ justamente nunca ter de se pensar enquanto pessoas brancas.

4 Aqui seguimos a defini¢io do artigo 26-A da LDB, segundo a redagio de 2023,
que ainda nio inclufa nominalmente a temdtica indigena. A ampliagio do caput para inserir
o ensino de histéria e cultura indigena foi realizado em 2008, por meio da Lei n.© 11.645.
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Ou seja, enquanto a crianca negra, desde pequena, aprende a se ver
como pessoa negra numa sociedade que a estigmatiza e lhe define um
lugar social, ensina as criancas brancas que ela é a “norma”, que nio
possui marcagdes raciais e é com base nela que se vé a diferenca mate-
rializada no corpo do outro.

Este quadro, produzido e reproduzido nos contextos escolares,
por meio do curriculo, dos materiais ¢ das préticas diddtica e do con-
teudo ensinado, refor¢a o lugar de “diferente” s criancas negras en-
quanto ressalta as qualidades das criancas brancas. Isso impdes sobre a
populacio negra a necessidade de, a todo momento, se valer de estraté-
gias para reverter esta posicdo subalterna para se ver como sujeito nio
afetado pelo olhar do outro. mencionado de outro modo, enquanto
a positivagdo da branquitude é dada como “natural” e estd inscrita
nos cédigos culturais no Ocidente, a negritude é apresentada como a
exce¢do que precisa ser combatida (controlada) pelo Estado, por um
lado, e constantemente reinventada e positividade pelos movimentos
negros, por outro.

O processo de desconstrugio e reconstrugio das relagées étni-
co-raciais, a partir da experiéncia escolar no ensino de histéria e cul-
tura africana, afro-brasileira e indigena tem, portanto, um ganho im-
portantissimo tanto para a populagio negra quanto para a populacio
branca, ou seja, para toda a sociedade brasileira.

Incluir o ensino sobre as populagdes africanas, indigenas e negras
na Educacio Bisica pode produzir vdrios resultados positivos, a par-
tir do desenvolvimento de atividades assentadas sobre trés principios:
uma consciéncia politica e histdrica da diversidade, o fortalecimento
de identidades e direitos e acoes educativas de combate ao racismo e
a discriminacéo (Brasil, 2004). Neste terceiro ponto é preciso insistir
que ndo se trata de educar nos moldes ocidentais para atingir conted-
dos diversos previstos pela lei, mas trazer esse conteddo como forma
em si de ensino e aprendizagem, valorizando dimensées como oralida-
de, corporalidade, arte, cosmologias dentre outras — trazendo inclusi-
ve para o espaco pedagdgico outros detentores de saberes tradicionais.

Nesse processo de ensinar e aprender sobre o préprio contexto
nacional, por exemplo, é lastimdvel que estudantes tenham contato
com a lingua inglesa, francesa ou espanhola na educagio bésica, mas as
linguas faladas pelas populagées indigenas no territério nacional. Tam-
bém nio aprende a enorme presenca das linguas dos povos origindrios
da Africa Central (os bantos) e da Africa Ocidental (os sudaneses) na
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construcio no portugués falado no Brasil. De igual modo, é preo-
cupante que haja um investimento macro na apresentacio da histé-
ria, geografia de paises europeus, enquanto em segundo plano fica o
contexto africano e americano. Em geral ao terminar o ciclo bdsico,
estudantes tem dificuldades de indicar no mapa onde se localizavam
as populagoes africanas que foram trazidas para o Brasil, ou como os
vérios grupos indigenas estdo distribuidos no pafs.

Isso nio significa dizer, como bem aponta as DCN-ERER, que
se pretende substituir um etnocentrismo europeu por um africano ou
indigena, ou ainda que o aprendizado de linguas estrangeiras e sobre
os contextos de paises classificados como ocidentais nio seja relevan-
te. Pelo contrdrio, o que se advoga ¢ justamente uma recomposi¢io
curricular em que estas trés grandes matrizes civilizatérias (africana,
indigena e europeia) tenham a mesma importincia. O investimento
na descolonizagio do curriculo ¢, portanto, fundamental para a cons-
trucdo de uma sociedade democrdtica, justa e igualitdria.

COMO SE ENSINA CULTURA “AFRICANA" NA EDUCAGAO BASICA?

As DCN-ERER (Brasil, 2004) tratam do ensino de histéria e
cultura tanto do contexto afro-brasileiro quanto africano. As produ-
¢oes académicas posteriores se debrugaram sobre esses dois universos,
por vezes, sem estabelecer diferencas entre eles (Paula & Guimaries,
2014). De igual modo, a produ¢io de materiais diddticos utilizados
nas escolas (ou elaborados para serem inserido em atividades escolares)
costumam apresentar esta temdtica a partir da realidade brasileira até
as sociedades africanas (num movimento que vai do brasileiro ao afro);
ou o inverso: apresenta primeiramente o Continente Africano para de-
pois tratar dos afrodescendentes nas Américas (isto ¢, uma perspectiva
que vai do afro ao brasileiro).

Essas duas abordagens possuem vantagens e algumas limitagoes.
Seja num ou noutra direcio, apresentar a rela¢io entre a populagio
negra brasileira (ou a cultura nacional que se constitui com base em
valores societdrios africanos e indigenas, com a participacio das popu-
lagbes europeias) e os virios grupos étnicos existem em Africa é uma
solucdo diddtica importante, pois é possivel demonstrar as continui-
dades e rupturas entre os vérios modelos de sociedades apresentados.
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Por outro lado, indiretamente pode favorecer uma leitura comparativa
e hierarquizante entre as duas realidades, calcadas num “presenteismo”
anacrénico, isto é, supor que as pessoas trazidas de Africa para o Brasil
entre os séculos XVI e XIX permaneceram estdticas no tempo, o que
pode reforcar certas leituras depreciativas dos povos africanos e afro-
diaspdricos.

Neste sentido, a reflexdo presente neste texto, colocard em evi-
déncia alguns aspectos do processo de ensino de histéria e cultura
africana no contexto da Educacio Bdsica brasileira. Toma-se como
campo empirico de observacio a cidade de Sao Paulo e os materiais
pedagdgicos produzidos para este publico-alvo. Interessa, especifica-
mente, compreender como a Africa e a realidades de suas populacoes
é traduzida em termos de contetidos para os anos iniciais do Ensi-
no Fundamental. Por se tratar de uma pesquisa inda em andamento,
nesta terceira parte deste capitulo, serdo apresentados alguns aspectos
introdutérios sobre este tema. E importante salientar, que nio serdo
tratados aqui aspectos do contexto afro-brasileiro.

Como mencionado acima, boa parte dos livros did4ticos abor-
dam de forma conjunta tanto o contexto africano quanto afro-brasilei-
ro. Exceto aqueles que se voltam especificamente para a Africa, nesses
casos, as abordagens mais comuns é com base em uma perspectiva
histdrica. Do ponto de vista do contetdo, essas produgoes em geral
sdo bastante interessante e abordam de modo mais completo possivel,
dentro dos limites que este tipo de livro permite, aspectos fundamen-
tais sobre a histéria do continente, principios societdrios, relagio com
o) sagrado, grupos étnicos e a divisao atual dos territérios.

A partir da revisao da literatura, de trabalhos que se debruga-
ram sobre as préticas em sala de aula, a realidade se altera um pouco
em relagio aquilo que estd plasmados nos livros. A dificuldade estd
justamente na chamada “transposi¢io diddtica”, isto é, o movimen-
to de traduzir em prdticas escolares contetidos, concepgoes tedricas
e curriculares sobre temas especificos. No mais das vezes, quando se
trata do ensino de histéria e cultura e africana e afro-brasileira, ter-
mo “africano” ou “africana”, acaba obliterando as especificidades dos
vérios povos quando se aciona, por exemplo, termos como musica
“africana”, danca “africana”, arte “africana”, jogos “africanos”, lingua
“africana” e por af vai.

Embora no 4mbito da educa¢io bésica, ¢ importante ressaltar
que houve muitos avangos desde os anos 2003, em que a pluralidade
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sociocultural do Continente Africano é uma realidade materializadas
nas varias etnias e mais de cinquenta paises. Temos matérias e ativida-
des pedagdgicas que objetivam apresentar a diversidade étnica, cultu-
ral, social, religiosa, imensa destes contextos.

Ocorre que, desde o inicio da coloniza¢do das Américas no sé-
culo XVI, a invasio e dominio dos territdrios africanos e a construcao
de uma politica colonial que impoem as populacoes posicoes subalter-
nas, sio criados dispositivos que introduzem uma ideia uma “Africa
genérica”. O apogeu dessa concepgio ocorreu na partilha da Africa
consolidada na conferéncia de Berlim em 1884/5 quando as socie-
dades étnicas nio foram sequer consideradas no estabelecimento das
fronteiras entre os paises coloniais europeus. Assim uma sociedade de
origem iorubd, por exemplo, pode estar hoje espalhada em paises de
colonizacio alema, francesa e inglesa como Togo, Benin e Nigeria,
respectivamente.

Nessa “Africa genérica”, desenho de longa duragio, ressaltou-
-se uma ideia de falta ou auséncia: de civilizacdo, de epistemologia e
ciéncia, de ética e valores morais, politica, religido dentre outras. Tal
perspectiva se constituiu num jogo de espelhos em que colonizadores
europeus projetaram a imagem de si sobre os povos colonizados, des-
tacando nio as semelhancas, mas cristalizando as diferencas. Produziu
um regime de dessemelhanca, como fora mencionado acima, de modo
que a imagem de si imposta aos povos africanos era distorcia e irreal.
Estabelece-se esse movimento calcado nos modelos cientificos, reli-
giosos ¢ politicos, sociais e econdmicos, cristalizado nas explicacoes
evolucionistas sistematizadas no século XVIII.

Criou-se uma amélgama que dificulta observar diferengas, rup-
turas e continuidades entre essas diversas sociedades do continente que
possuem suas historicidades préprias. Ou seja, quando se aciona ideias
ou conceitos de musica, arte, danca tidos como “africanos”, se nota
que essas adjetivagoes esconde e nega a diversidade ou multiplicidade
de prdticas culturais e formagdes sociais ao longo do tempo e do es-
pago. Também faz pensar que em Africa, todas as pessoas sio negras,
desconsiderando a presenca de outros povos.

Da mesma forma em que classificar determinados musicas sim-
plesmente como “europeia” ou “americana” nio ¢é suficiente para
construir uma compreensdo sobre a diversidade das produgées mu-
sicais nesses continentes, nio ¢ plausivel recorrer a termos genéricos
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como “de origem africana” para tratar de aspectos especificos de deter-
minado grupo étnico que presente no territério africano.

Mesmo que se advoque que essas referéncias amplas visem a
estabelecer continuidades e rupturas entre elementos socioculturais
compartilhados por sociedades que estdo préximas (do ponto de vista
da contiguidade espacial) ou ainda, que o movimento diaspérico de
africanos ¢ africanas para a América causou uma ruptura dessas pessoas
com suas comunidades origindrias, o que impediria a identificagio das
rafzes de tais produgoes, é preciso ressaltar que esta posi¢ao reforma o
discurso sobre a “falta” sobre esses povos. Tal discurso informa posi-
¢oes epistémicas, poh’ticas e sociais, ao reverberar a narrativa de que,
a0 serem trazidos forgosamente para as américas, as populagdes nio
trouxeram nada para além dos seus corpos. Diferentes dos europeus
que portaram em suas bagagens toda a materialidade das suas culturas.

Tal como aprendemos com Leda Maria Martins (2003), afri-
canas e africanos levam inscritos em seus corpos memérias e conhe-
cimentos. E, nos lugares onde se encontravam no vasto continente
americano, enfrentando todas as adversidades, reconstruiram em did-
logo com as populagoes origindrias a materialidade de seus principios
societdrios (especialmente a ancestralidade, corporalidade e oralidade).
Martins (2003) destaca ainda que o rico repertdrio sociocultural re-
territorializado no Brasil dao testemunho do vigor criativo ¢ o modo
como opera tais principios. Do mesmo modo Rita Amaral e Vagner
Gongalves da Silva (1992), ao analisarem o cancioneiro nacional, de-
monstrou que ele estd prenhe de referéncia dos povos africanos trazi-
dos para o territdrio brasileiro; inclusive apontam que é possivel iden-
tificar as origens dos elementos musicais em cada um dos seus estilos.
Ainda no contexto das artes’, da configuracdo da lingua portuguesa®
falada no Brasil e da producgio da identidade cultural brasileira hd
intimeras pesquisas que localizam diretamente os grupos étnicos (ou
tronco linguistico) tanto africanos quanto indigenas que constituiram
o vasto patriménio cultural nacional, com a participagao de europeus
(notadamente portugueses).

5 Os catdlogos do Museu Afro-Brasil, em Sao Paulo, A mdo afro-brasileira (2010)
e Isto é coisa de prero (2018), sio paradigmdticos compreender tanto a atuagio de artistas
negras e negros no Brasil quanto o processo de invisibilizagao dessas pessoas.

6 Sobre a constitui¢io do portugués falado no Brasil, veja os capitulos de Margarida
Maria Taddoni Petter e Yeda Antonia Pessoa de Castro presentes nesta coletinea.
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No escopo dos movimentos anticoloniais ¢ de luta pela eman-
cipagdo dos territérios africanos do dominio europeu, emergiu a ne-
cessidade de se combater a “ideologia das auséncias” enfatizando as
afinidades reais ou atribuidas entre as sociedades africanas, generali-
zando elementos particulares. Esta postura de “essencializacio estra-
tégica” ¢ importante no contexto politico, econdmico e social atuais,
¢ os movimentos panafricanista ¢ do renascimento africano sio exem-
plos paradigmdticos, sobretudo quando visam criar uma “comunida-
de africana” para fazer perante os constantes ataques racistas, assédios
econdmicos e sociais, 20 mesmo tempo em se insere no debate global
destacando a agéncia dos povos africanos no combate as mazelas que
atingem a humanidade.

No contexto pedagdgicos, ao tratar das maltiplas grupos étnicos
africanas e como a ancestralidade, a corporalidade, o sagrado e a orali-
dade sao materializados nas vérias configuracoes societdrias, é preciso
modular o tipo de universalizagao pretendida. Por exemplo, é possivel
tratar de determinado principio colocando em paralelo as vérias for-
mas de realizar os cdlculos, os “ticas” da “matema” como afirma Eliane
Costa Santos (2018). Ou ainda, se valer de fotografias do povo Dinka
(Sul do Sudao), das Mdscaras Chokwe (leste angolano) e das mdscaras
Geledés (Iorubds), destacando continuidades e rupturas entre formas
estéticas, epistemologias e cosmologias desses povos sem a preocupa-
¢io de dizer que “sio tudo a mesma coisa”.

Nesse sentido, tal como fora apresentado na Introdugio deste
texto, Matamba nio “é” Santa Bdrbara, assim como também nio é
Opya (Iansa). Embora seja possivel reconhecer que as trés entidades
ocupam o mesmo lugar estrutural nos seus respectivos sistemas de
crenga, isto é, estio associadas aos fendmenos atmosféricos, i forca e a
coragem das mulheres. Semelhancas formais podem carregar significa-
dos completamente distintos, ou seja, é preciso colocar esses elementos
nos seus contextos relacionais e entender que um processo pedagdgico
visa justamente compreender o que aproxima e distancia essas presen-
cas em contato. mencionado de outro modo, para conhecer a diversi-
dade e aprender com ela é preciso combater estere4tipos ou uma visio
tinica dos processos histéricos, isto implica realizar um movimento
tebrico-epistemoldgico de compreensio de no processo de consecucio
do ensino de histéria ¢ cultura africana, afro-brasileira ¢ indigena ¢é
partir do suposto de que hd muitas “culturas” e “histérias” a serem
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apreendidas. Assim, ndo possivel falar sobre uma histdria tnica, como
adverte Chimamanda Ngozi Adichie (2009) e¢ em paralelo, pode-se
afirmar, que se deve evitar as “culturas Gnicas”.

Nos tltimos vinte anos verifica-se uma produgio académica bas-
tante robusta sobre a temdtica racial ou étnico-racial no Brasil que be-
neficia diretamente a aplicacio da Lei n.© 10.639. Ela ainda se concen-
tra na drea de humanidades de forma geral (antropologia, sociologia,
hist6ria, educagio literatura, linguistica, artes, direito dentre outras),
porém, mais recentemente percebe-se um movimento ampliado para
discutir essas temdticas nas dreas de exatas e bioldgicas. Merece desta-
que, neste movimento, a Etnomatemadtica (Santos, 2018) que sio se
mostra um campo consolidado de estudos sobre as multiplas formas
de ensinar e aprender matemdtica.

No que concerne especiﬁcamente ao contexto educacional, tais
produgées, contaram com o fomento do Estado, por meio de érgaos
como a Secretaria de Promogao da Igualdade Racial (SEPPIR), que
teve A frente ministras como Nilma Lino Gomes e Luiza Bairros. A
criacio de Coordenadorias no 4mbito de secretarias estaduais e muni-
cipais de ensino, e a multiplicagdo de oficinas de formagao continuada
de professoras(es) e a criagao de materiais diddticos.

Apés 2016, percebe-se, entretanto, uma diminui¢io da atua-
¢do estatal na consecugio dos dispositivos legais. Inclusive, por parte
do governo federal foram empreendia medidas que obstaculizaram o
avanco das politicas publicas de enfrentamento ao racismo nas esco-
las. A extingao da Secretaria de Educagio Continuada, Alfabetizacio,
Diversidade e Inclusao (Jakimiu, 2022) em 2016, e da Seppir, em
2018, e a Secadi sao exemplos paradigméticos das novas perspectivas
governamentais que regem o Brasil a pds o golpe politico-juridico que
depds a presidenta eleita Dilma Rousseff. Esta postura vai na contra-
maio do que se observa na cena publica em que se amplia o debate
sobre preconceito e discriminagio.

De todo modo, os Nucleos de Estudos Afro-brasileiros e os Cen-
tros de Articulacdo dos Povos Indigenas existentes nas universidades
publicas federais e algumas universidades estaduais, junto com outros
grupos de pesquisa tém contribuido significativamente na produgio
cientifica e pedagdgica, apesar dos retrocessos governamentais.

Muitos avangos sio visiveis na direcio de estabelecer no cur-
riculo escolar uma educacio antirracista. Ainda hd, todavia, muitos
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passos a serem dados, entre eles o desafio da transposicio da produgao
cientifica e dos préprios grupos negros para a formacio docente e das
préticas escolares.

No que concerne a formagio inicial de professoras (es), mesmos
os curriculos que jd introduziram uma disciplina obrigatéria para abor-
dar da temdtica étnico-racial, ainda h4 certa dificuldade em expandir
0 debate para outras dreas. Em alguns casos, por exemplo, o curso de
Filosofia da Educagio ainda vé a Paideia grega como tnica referéncia
pedagégica, desprezando os processos de transmissiao de conhecimen-
to produzidos em outros contextos socioculturais. Do mesmo modo,
os cursos de Histéria da Educagao no Brasil, ainda tende a reforcar a
interpretagio da auséncia de negros e indigenas nos bancos escolares
por meio da diferenca de classe. Mesmo no debate sobre Did4tica ou
de Organizacio do Trabalho na Escolas sao escassos os casos em que
principios indigenas e africanos sio acionados.

Se por um lado, observa-se ampliar a distribuigao de titulo de
doutor(a) honoris causa a mestres e mestras tradicionais, pouco desse
conhecimento é incorporado aos curriculos escolares. Ou seja, se reco-
nhece publicamente a importincia dessas producées, mas contradito-
riamente esses saberes tradicionais sdo pouco acionados nos processos
diddticos ¢ pedagdgicos, em detrimento das produgées ocidentais que
seguem ocupando os lugares centrais nos processos de formativos.

E preciso expandir exponencialmente as estratégias diddticas
frutiferas que possibilita ndo tdo somente a ampliagdo de repertédrio
das e dos estudantes com relagdo 4 temdtica da diferenca étnico-racial,
mas possibilita uma experiéncia de aprendizagem que faz com que do-
centes em formagao incorporem na sua prdxis pedagdgica essas outras
possibilidades de produzir e difundir o conhecimento,” suprimindo a
perspectiva euro-branco-centrada e apostando numa ecologia de sabe-
res, tal com o aponta Nilma Lino Gomes (2017).

Atualmente, pode-se afirmar que a educagio escolar brasileira se
encontra numa espécie encruzilhada diddtico-epistemolégica. De um
lado, evidencia-se a ampliagio das produg¢des académicas e na difusio
dos saberes e fazeres tradicionais e, por outro, muitos materiais diddti-

7 O capitulo escrito por Maria da Anunciagdo Conceigao Silva, presente nesta co-
letanea explora significativamente essas possibilidades e apresenta agoes realizadas no curso

de Pedagogia da UNEB.
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cos apresentam estratégias diddticas que reduzem as possibilidades de
efetivagio de um curriculo antirracista e que se vale dos conhecimen-
tos inscritos nos multiplos modelos de organizagao societdria.

Se sabe que a encruzilhada é local de encontros e desencontros,
metaforicamente afirma-se como um espago de rupturas e continui-
dades. Quando se aposta numa transposi¢io diddtica que reforma o
raciocinio: usar A para ensinar B (por exemplo, usa-se “brincadeiras
africanas” para ensinar valores étnicos e societdrios ocidentais); se re-
duz a potencialidades pedagégicas dos principios societdrios africanos
e o submete aos valores ocidentais. Em revanche, ao partir do princi-
pio de que a universalidade ¢ uma construgao das sociedades ociden-
tais que visam, em boa medida, resguardar o lugar do sujeito branco
(e tudo que ele representa) como central em detrimento dos demais
sujeitos, expande-se as possibilidades de ensinar. Como mencionado
anteriormente, os trabalhos de Eliane Santos (2018) vio justamente
nesta direcdo no processo de ensino de matemadtica nas escolas, pois
ressalta que as formas de calcular (as ticas da matema) estdo circuns-
critos aos contextos socioculturais em que foram criados, e ¢ possivel
se valer deles para ampliar as possibilidades did4ticas. Neste sentido,
nio se trata de usar A para ensinar B, mas, a partir de A para ensinar
A, revelando como B pode estar contido em A.

Entao, pensar transposi¢io diddtica tendo por base os principios
das DCN-ERER, permite colocar em evidéncia produgoes sociocul-
turais afro-brasileiras e indigenas compreendendo como elas dialogam
com o contexto social mais amplo. Mencionado de outro modo, ¢é
possivel partir do brasileiro para se chegar ao afro; neste caso, nao uma
Africa genérica, mas os principios societdrios materializados nas prati-
cas e epistemologias de grupos especificos que impactam no conheci-
mento mencionado universal. O mesmo ocorre no contexto indigena.
Por exemplo, ao estudar o funk é possivel percorrer seu movimento
histérico e ritmico que nos conduz ao contexto das populagées negras
no Estados Unidos e, de 14, até o complexo musical congo-angola.

Fazer o caminho inverso é perguntar, a partir do brasileiro, o
que ¢ o afro ou o indigena. Como se conforma a sociedade brasileira
a partir da presenca dos povos indigenas e africanos? E mais ainda,
como os saberes produzido no dmbito ocidental (e sdo apresentados
como universais) estio prenhes tanto dos valores das suas sociedades
de origem quanto incorporam principios epistemoldgicos de outros
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povos sem lhes atribuir o devido crédito. Por exemplo, quando se
reforma que a Filosofia enquanto campo de saber nasce no mundo
grego, a partir dos pré-socrdticos, reduzindo as Filosofias de outros
povos a “saberes tradicionais”, ndo se evidencia muitas teses gregas
foram formuladas em intenso debate com os povos egipcios, etiopes.

FECHAMENTO: ZARA TEMPO

Neste texto discutiu-se as potencialidades e desafios da chama-
da transposicio diddtica no processo de ensino de histéria e cultura
afro-brasileira e indigena na Educacio Bésica. Partido do contexto da
Ensino Fundamental, e tempo por base o ensino sobre o continente
africano, argumentou-se que um dos principais dilemas presentes nes-
te processo é o perigo em reforca esteredtipos sobre o os vérios povos
africanos, ou ainda, produzir uma visio genérica sobre a Africa.

Diante desse quadro, compreende-se que o processo educativo
deve fazer o caminho inverso: partir do brasileiro para o afro, isto
é, ressaltar no repertdrio histérico-cultural brasileiro o “afro” que o
constitui e, neste caminho de volta 3 Africa encontrar ali nio a sua
totalidade, mas as suas correspondéncias. Compreender, por exem-
plo, que as comunidades remanescentes dos quilombos presentes no
Brasil, estabelecem um didlogo de longa duragio com as organizacoes
sociais existentes no contexto congo-angola, com a complexidade que
as envolve. Assim, os chamados “principios civilizatérios africanos” se
atualizam nas préticas sociais dos grupos em Aftica, a0 mesmo tempo
em que permite multiplicas configuracoes societdrias na didspora.

Ao olhar para a cultura afro-brasileira ¢ possivel perceber que
ela faz parte desse contexto banto afro-atlantico, que se materializa na
musica, na culindria, nas artes em geral, nas filosofias, epstemologias,
dentre outras. Embora na versao publica da “cultura afro-brasileira” os
elementos do complexo jeje-nagd sio mais facilmente reconhecidos,
por causa da popularizagio de préticas religiosas do candomblé, sobre-
tudo dos modelos rituais da Bahia

Fazer, portanto, esse caminho de volta nos permite olhar e com-
preender que os principios civilizatdrios africanos sao atualizados nas
préticas dos vérios grupos sociais tanto na Africa como no Brasil, ou
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seja, permite que haja multiplas configuracées societdrias também na
didspora.

Em sintese, destaca-se neste texto que ao invés de ir 3 Africa e de
14 olhar para a Brasil, uma transposi¢ao diddtica que parta do “brasilei-
ro” para compreender como ele ser configura com base em principios
africanos e indigenas pode ser mais frutifera, pois evita a generalizacio
de povos ¢ culturas e produz uma educagio calcada na realidade do
territério nacional. Ao reconhecer a pluralidade sociocultural do con-
tinente africano e dos povos indigenas americanos partindo do con-
texto nacional, o ensino de histéria e cultura africana, afro-brasileira
e indigena ndo reproduzird “amalgamas” de significados e dard a ver
as continuidades e rupturas entre os vérios grupos formam o Brasil.

Paradoxalmente, para encontrar as “dfricas” que habitam em
nés, ¢ preciso produzir um distanciamento da Africa continental e
do “africano” que estdo presentes no imagindrio nacional. A viagem
do continente africano para a América j4 foi realizada, talvez seja a
hora de fazermos o caminho de volta, levando inscrito nos corpos o
“Brasil” que somos para nos encontrarmos com os “afros” que nos
constituem.
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b
BANTOS PELO MUNDO



A PRESENCA DA CULTURA BANTU
EM CUBA — A REGRA PALO MONTE

YUMEI DE ISABEL MORALES LABANINO

0 uando abordamos o legado africano nas Grandes Antilhas, quase
sempre se recorre ao universo das religides afro-cubanas e o refe-
rente costuma ser aquele de origem iorubd. Paradoxalmente este grupo
foi um dos tltimos a chegar em terras cubanas. Anterior a ele é registra-
da a entrada dos bantu, especificamente o subgrupo conhecido como
Bakongo. Com a chegada dos negros escravizados no século XVI, da
4rea da Africa Subsaariana, a historiografia (Ortiz, 1975; 1996; Guan-
che, 1983; James, 2001; 2006) mostra que uns dos primeiros grupos
a chegar 2 ilha foram aqueles do grupo linguistico bantu que ficaram
conhecidos como “congo”. Sob essa denominacio foram identificadas
as primeiras geragoes de escravizados e tudo o que passou a se relacio-
nar com a presenca bantu em Cuba, em especial com o mundo das
religides afro-cubanas. Porém, a religiosidade, embora a mais popu-
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lar, nao foi a Gnica marca da presenca bantu, pois existe uma grande
influéncia do quicongo no espanhol cubano (Valdés, 2009; Lopez,
2013), na culindria, na danga e na musica.

Muitos aportes e expressoes banto que encontramos em Cuba
vem da cosmovisdo e pratica da regra (regla) de Palo Monte, também
chamada Palo Mayombe ou Palo Congo, especialmente pela convi-
véncia dos seus praticantes com outros grupos religiosos ou nio. E
sempre que se pensa sobre a existéncia de algum legado africano nio
iorubd se pensa imediatamente na associagio Congo/Palo Monte.
Ambos sao considerados os maiores exponentes africanos na cultura
e sociedade cubana, mas ndo sdo os Unicos, é importante mencionar
também a Sociedade Secreta Abakua.

Estas trés religides (a Santeria, o Palo Monte e a Sociedade Aba-
kiia) sao consideradas as principais religides de matriz africana em
Cuba e as de maior prdtica na atualidade. Juntam-se a elas as regras
arard e a ijexd (praticamente extintas). Da mesma forma encontramos
aquelas que sdo consideradas de antecedente africano como o espiri-
tismo cruzado e o vodu haitiano. Para situar essas religiosidades no
contexto afro-religioso cubano ¢ essencial conhecer um pouco a res-
peito delas.

Podemos classificd-las entre aquelas consideradas como de ma-
triz propriamente africana (por apresentar mais elementos “africanos”
na sua prética e organizagio) ¢ as que sio consideradas como de “an-
tecedente africano” por mostrar nio sé elementos de origem africana,
mas provenientes de outras dreas do mundo, como a Europa, ¢ com
um forte contetido americano.

A Santeria cubana, religido de origem iorubd (em Cuba conhe-
cida pelo termo lucumi"), regra de ocha ou complexo ocha-if, é uma
expressdo religiosa basicamente de ascendéncia iorubd. Rende culto
aos orixds, tem uma concep¢io do mundo baseada na mitologia de
suas deidades, as quais se consagram os fiéis mediante cerimonias de
raspagem de cabega e imposigao dos atributos simbdlicos do orix4 es-
colhido em ceriménia de adivinhagio. Esta cerimdnia de iniciacio
conhecida em Cuba como asiento (assento), hacer santo (fazer o santo
ou kariocha. Atualmente pode-se dizer que é mais popular dentro e

fora da ilha.

o~

=

1 Se diz que a palavra lucumi vem do vocdbulo wulcumi que em ioruba quer dizer
irmao. A lingua lucumi ¢ uma lingua littrgica resultante do ioruba com o castelhano.
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A Sociedade Secreta Abakud, organizagio social e religiosa mas-
culina, tem seu culto ao redor da adora¢io da figura de um peixe cha-
mado Tanze. Se diz que sua origem remonta a Sociedade dos Homens
Leopardo do Calabar, na Africa. A iniciagio tem como eixo a realiza-
¢a0 de uma ceriménia denominada juramentacion (juramentacio) que
¢ 0 ato de juramentar a preservagio dos segredos do grupo sobre as
ceriménias que se realizam no quarto religioso denominado Fambd.

A regra arard e ijexd tem um pouco alcance, sio praticadas a
nivel local, especialmente nas regides centro-sul da ilha. Atualmente
elas tém sido incorporadas 2 liturgia da Santeria em algumas locali-
dades do interior de Matanzas. Na regra arard as crengas aglutinam
elementos de origem ibo com um forte substrato linguistico fon. Estd
dividida em trés ramos especialmente: arard magino, arard dahomey e
arard sabald. A regra ijexd, provem de um subgrupo ioruba, que apre-
senta ligeiras diferengas na maneira de conduzir os rituais, na lingua
e na musica.

O vodu haitiano, de predominincia daomeana, chegou a ilha
junto com os negros escravizados pelos colonos franco-haitianos que
se assentaram na parte sul-oriental depois da revolugio haitiana ocor-
rida em 1804. Mas s6 comecou a adquirir certa visibilidade a partir da
década de 1920 com os haitianos que se estabeleceram como trabalha-
dores manuais contratados para o corte de cana-de-agtcar.

O espiritismo cruzado, embora nio seja reconhecido como uma
religido de origem africana, estd incluido entre as religides afro-cuba-
nas pela forte presenga de elementos africanos (da regra ocha e do
Palo Monte em sua liturgia). Tomando como base o kardecismo, esta
variante cubana do espiritismo rende culto aos diferentes ancestrais,
agrupados em comissies® pela sua proveniéncia. E assim que pode se
encontrar a comissio dos congos, em alusio aos antigos escravizados;
a dos ciganos que viriam a representar o ancestral europeu; a comissao
dos indios, os primeiros povos do lugar.

O convivio entre essas religides é bastante pacifico, no sentido
que uma mesma pessoa pode estar iniciada em vérios destes sistemas
religiosos, uma particularidade que ¢ chamada de paralelismo religioso
(James, 1995). O fato de que a denominagio de regra seja comum,
responde ao significado da palavra em espanhol que d4 ideia de algo

2 O termo provém das comissoes profissionais que agrupam pessoas pela funcio que
desempenham, como a dos professores a dos médicos.

[432]



organizado, regrado. Neste sentido, comecaram a ser chamadas assim
entre os anos de 1960 e 1970, a partir dos trabalhos da pesquisadora
Lidia Huget (1968).

Mas agora vamos nos centrar na regra de Palo Monte: “Nsala
malekum. .. alekum nsala” >

A regla conga ou Palo Monte tem como antecedentes os aportes
do conglomerado etnolinguistico Congo-Bantu. Suas crengas estdo
centradas, especialmente, nos poderes dos mortos e dos antepassados
conhecidos entre eles como mpungo e msambi. Para os crentes, estes
espiritos habitam a natureza e sio considerados protetores dela. Em
seu fundamento religioso se encontram representados materiais de ori-
gem mineral, animal e vegetal, como expressao simbélica da natureza.
Chamado de nganga ou prenda, é um caldeirao que se estabelece como
o nucleo a partir do qual se articula a prética.

Um centro de for¢a mégico capaz de cumprir com todas as tarefas
convencionalmente estabelecidas dentro do cédigo cultual do sis-
tema, assim como empreender e finalizar todas aquelas iniciativas
que — em consonincia com as licencas e margens de autonomia
criativa permitidas pela prépria regra — o sacerdote, tata ou su-
perior hierdrquico ou qualquer um que tenha intencdo de fazer o
trabalho, seja por decisdo prépria, seja por solicitagio do afilhado
ou pessoa para a qual se presta um servigo, seja por sugestio ou
pedido do nfitmbi ou morto, de algum ndoqui [espiritos de pessoas
mortas], ou ente do mal, ou de um mpungo (Figarola, 2006, p. 31).

Composto, em particular, por vinte e um paus (quantidade que
pode aumentar a trinta e seis e alcancar até quarenta e um), terra de
diferentes pontos da cidade onde more seu dono e outros elementos
como pedacos de metais e minerais. Ele ¢ ativado mediante o ritual
que vincula o possuidor do caldeirio ¢ o espirito dos ossos que sio in-
crementados ao recipiente, este espirito deve ser consultado mediante
o ordculo para saber se concorda em “fazer” este pacto com o novo
Tata. Este acordo entre o novo sacerdote ¢ o espirito é mediado pela
pessoa que lhe iniciou anteriormente o Tata-nganga ou Yaya-nganga
na cerimdnia de juramento ou rayamiento (raiamento, ato de escarifi-
car a pessoa).

3 E a forma de cumprimento dos paleros cubanos.
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Entre as etapas desse processo de iniciagdo estd a realizagao de
pequenas incisdes sobre alguns pontos especificos do corpo do inicia-
do, esse sangue ¢é vertido sobre a nganga do padrinho fazendo assim
uma ligacdo do seu préprio espirito com o que ja habita na nganga
mde. Este primeiro pacto ¢é feito nio sé6 com esse espirito, também
nesse momento se inclui o Tata ou Yaya e a comunidade que ele ou
ela lidere.

Na estrutura piramidal da comunidade o Tata e a Yaya-nganga
sd0 a méxima autoridade no plano dos homens, j4 que segue um pou-
co a hierarquia que podemos encontrar no chamado pantedo congo.
Como figura central é mais comum encontrar o sacerdécio do Tata
(homem) do que o de mulheres. Sua fungio é cuidar da satide e equili-
brio da comunidade e atender as pessoas que acorrem para as consultas.
Também ¢ a pessoa indicada para a preparacio do perro (literalmente
cachorro) ou criado de prenda, que ¢ o individuo com as caracterfs-
ticas meditinicas necessdrias para ser possuido pelo espirito que mora
na nganga. Essa preparacio deve ser efetuada com muito cuidado, pois
o criado da prenda sofre um desgaste fisico durante o transe, além de
ser veiculo de comunicacio do mundo dos espiritos que, segundo a
concepgio cubana congo-bantu, é o mundo da verdade.

Mas encontra-se membros desta familia religiosa com outras
funcoes como cuidar da nganga em auséncia do padrinho ou madri-
nha, como o mayordomo ou a madrina-nganga. E da mesma forma te-
mos pessoas que geralmente tem pouco tempo de iniciacio: o guatoko
ou pino nuevo ¢ o nweyo. Na base podemos encontrar os “afilhados
espirituais”, que s30 pessoas atendidas na casa, mas que nao tem uma
cerimdnia de iniciagdo ainda ou nio precisam passar por ela.

0 NSO-NGANGA (CASA TEMPLO) E 0S “MPUNGUS"

Quando se fala de casa nos referimos ao fendmeno de casa-tem-
plo que se observa em Cuba.

Espaco fisico espiritual que é projetado dentro da casa do pratican-
te; onde se estabelece um convivio dos elementos da vida cotidiana
e os objetos religiosos, se criando espagos simbdlicos com uma carga
mistica. Nela se forma uma familia religiosa que recria uma estru-
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tura hierdrquica piramidal, sendo um espaco de socializagao, onde

se constitui relagoes de poder condicionadas pelo conhecimento da

liturgia religiosa e anos de prética (Labafino, 2010).

Na regra do Palo Monte o espaco da casa-templo ¢ denominado
nsé-nganga e nele vai se formando uma familia mediante lacos rituais,
sob a protecdo mdxima de Inzambi, visto como o Deus superior.

Inzambi, Nzambi ou Sambi é o Deus superior. E solicitada sua
ajuda e intervencio na resolucio dos problemas, mas nio lhe é rendido
culto diretamente. No cotidiano se pede a intervencio dos mpungus
que moram na floresta, mas também no mundo dos homens. Na pers-
pectiva do palero cubano (praticante do Palo Monte) cada mpungu
estd relacionado a uma drea da vida dos humanos assim como a um
dominio natural. Os principais mpungus sio:

Tiembla Tierra (Treme Terra) ou Ma Kengue, o deus da
sabedoria e justica que se equipara com o orixd Oxald;
Kobayende, deus da morte e das doencas. Estd relacionado
20 orixd Asojano (Omolu);

Kimbabula ou Padre Tempo, mpungu da adivinhagio e dos
ventos que se equipara com Orula (Orunmild), o orixd da
adivinhagao;

Mariwara, protetor da porta entre a vida e morte e se iden-
tifica com Oyd-lansa;

Ma Lango ou Madre Agua, deusa das dguas e da fertilidade,
se identifica com Iemanjs;

Mam4 Chola, a deusa a riqueza e os prazeres; relacionada
a Oxum;

Nkuyu ou Lucero, associado a Exu ou Legba por ser o
mpungu da floresta e dos caminhos;

Gurufinda, deus da floresta e das ervas, associado a Ossaim;
Sarabanda ou Rompe Monte, rege o trabalho e a forea, é
um dos mais conhecidos fora do 4mbito religioso. Relacio-
nado a Ogum;

Sete Raios ou Nsambi Munalembe, dono do trovio e do
fogo. Equiparado a Xangb.

Estas equiparagoes entre mpungus e orixds vém da associagdo
que se faz entre o dominio da natureza e da vida dos homens, além das
cores, que coincidem entre as deidades da regra do Palo Monte e da
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Santeria. Este recurso é muito usado pelos praticantes na identificagio
dos mpungu sobretudo para aquelas pessoas que nio sio préximos a
prética religiosa.

Sete Rayos, a quem ¢ atribuido a propriedade de dominar as des-
cargas eléctricas, se sincretiza com Santa Bdrbara, porque os prati-
cantes estabeleceram previamente sua semelhanga com Xangd. As
deidades marinhas como Madre d'Agua ou Sete Saias, se identifica
com a Virgem de Regla, mas esta equiparacio se estabelece a partir

da orix4 Iemanjd (Barreal, 1966, p. 22).

Podemos ver esta prética como um exemplo de um sincretismo
sobreposto, no qual se recorre ao sincretismo que se fez entre os san-
tos catélicos e os orixds, para logo utilizé-lo como referente para as
entidades paleras; entao aqui a Santeria funciona como um referente
para uma aproximagio com o mundo palero. Evidenciando uma vez
mais esse convivio ou coexisténcia entre as religides afro-cubanas que é
plasmado no dia a dia em qualquer casa-templo cubana onde num co-
modo da casa encontramos as sopeiras dos orixds e em outro a nganga,
¢ em qualquer dos casos a companhia da abdbada espiritual. Ao modo
de representagdes materiais deles.

A comunicagio com os mpungus se faz consultando o chamalon-
g0, tipo de buzios cdncavos ou pedagos de coco que sio previamente
preparados para esta fun¢io de adivinhagio. No Palo Monte ¢ raro
a presenga dos mpungus mediante o transe, existem poucos registros
a respeito e sempre ¢ mencionado em contraposi¢do com a Santeria,
dizendo que os movimentos da pessoa em transe sio muito bruscos.
Nio obstante, ¢ mais apreciada a comunica¢io que vem por uma via
mais direta com os espiritos, aquela que se d4 pelo transe do tata-n-
ganga ou, mais ainda, do perro de prenda. Existe também como veiculo
de comunicacio com os espiritos: a fula, que consiste na colocagio de
porgoes de pélvora sobre um desenho espiral ou linear que ao serem
consumidas pelo fogo sio interpretadas.

O ato de desenhar no chao com giz é uma parte muito impor-
tante da liturgia do Palo Monte; cada nganga possui no seu interior
um desenho especifico que funciona & maneira de assinatura do pac-
to que se estabeleceu entre o proprietdrio, o espirito que nela habita
e, muitas vezes, algum mpungu. Os paleros igualmente tém cada um
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sua firma (o desenho que funciona como assinatura) que o identifi-
ca, assim como os iniciados depois do juramento. Mas se a firma das
deidades ¢ publica, a dos homens nao costuma ser, pois, segundo os
iniciados, ela pode ser usada por outros para fazer-lhes mal.

0 LUGAR DA REGRA DO PALO MONTE NO UNIVERSO
AFRO-RELIGIOSO CUBANO

A sociedade cubana, independente do que se possa pensar pela
sua orienta¢io comunista-socialista (determinada pelas estruturas esta-
tais, entenda-se, neste caso, pelo Partido Comunista de Cuba — PCC)
¢ uma sociedade profundamente religiosa. Nela podemos encontrar
multiplicidades de religides: cristaos ortodoxos, gregos e russos, judeus
sefarditas e ortodoxos, muculmanos, fiéis das denominadas cristis his-
téricas (batistas, metodista, adventistas e outras), assim como das neo-
pentecostais. Junto a esta amalgama de religiées convive o chamado
catolicismo popular, o qual se relaciona de maneira bem préxima as
religides afro-cubanas. Estas tltimas tém sido as mais estudadas nos
tltimos 30 anos a partir do reavivamento religioso dos anos de1990,
que foi um momento de maior visibilidade de estas préticas que con-
tinua até hoje (Menendez, 2002).

Com esse processo de maior visibilidade das religioes afro-cuba-
nas (Morales, 2019) ¢ retomada das pesquisas sobre este universo,
observou-se que do ponto de vista do praticante se estabeleceu uma
organizagdo entre os papéis desempenhados na carreira religiosa. Esta
organizagdo se relaciona muito com o papel que estava sendo dado
para cada uma das religi6es: o espiritismo cruzado ¢ para a comuni-
cagio com os que j partiram e que podem nos guiar e ajudar na vida
a evoluir espiritualmente. J4 o desenvolvimento (entenda-se: saide,
prosperidade econémica, estabilidade) se consegue mediante a ajuda
dos orixds na Santeria. E para lutar contra os males ou direciond-los
aos inimigos se recorre ao Palo Monte.

[...] em Cuba tem emergido uma espécie de “divisao do trabalho”:
as pessoas que tendem a aproximar-se da Regra de Ocha (de origem
iorubd) quando desejam predigoes sobre o futuro ou a solugao de
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problemas menos urgentes, mas tendem a acudir ao Tata nganga
para lidar com problemas mais dificeis ou que requerem de solucoes

mais rdpidas (Gonzélez, 20006, p. 73).

Esta “especializacdo” pode ser consequéncia das multiplicidades
de iniciacdes que encontramos entre os religiosos afro-cubanos, sendo
muito comum que a pessoa pratique de maneira simultinea estas trés
religioes e, se for homem, também fazer parte da Sociedade Abakua.
Entdo se estabelece uma coexisténcia entre todas em uma espécie de
relagdo de complementagdo de fungdes que para o religioso afro-cuba-
no o ajuda na sua prética e faz dela mais completa: “Minha madrinha
me diz que como sou filha de Xang6 que é o mesmo que Sete Raios,
devo passar pelo Palo para pegar mais forca” (Entrevista com Adnia,
Havana, 2018).

Este trecho de entrevista evidencia a ideia de que o Palo ¢, en-
tre as religiées afro-cubanas, aquele que vem a fortalecer o praticante.
Ele possui a capacidade de resolugio que muitas vezes os orixds nio
alcangam: “Eu gosto de santear (referéncia a trabalhar com os orixds),
mas o Palo tem sua coisa, vou te dizer. Como ele, vocé pode resolver
aquilo que nio consegue por outra via” (Entrevista com Nelson, Ma-
tanzas, 2011).

Parece que essa energia, for¢a, que vem do Palo se converte num
complemento que ajuda para que a realizacdo de uma atividade seja
melhor: “Meu padrinho me disse que antes de passar pelo quarto de
santo tenho que fazer o “raiamento”, por sadde. O Palo me vai dar
mais for¢a” (Entrevista com Alexandre, Cidade de México, 2021).

Para outras pessoas o Palo funciona como elemento indispensi-
vel para um melhor desenvolvimento da prética religiosa: “Entdo, meu
egum (espirito) era palero e entdo para poder trabalhar com ele tenho
que aprender o Palo e até poder ser que me ‘raie” (Entrevista com
Milady, Habana, 2007). Este tltimo testemunho evidencia uma pré-
tica que se tem expandido muito nos Gltimos tempos, de uma maior
presenca da regra de Palo Monte entre os membros do espiritismo
cruzado, devido 2 agao dos espiritos guias da pessoa.
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PRESENCA DO PALO MONTE PARA ALEM DO ESPACO RELIGI0SO

Para os nao adeptos, uma forma importante de se aproximar do
Palo Monte em Cuba ¢ a visita aos museus etnogréficos que possuem
em seus acervos importantes objetos do culto, como os assentamentos
(ngangas). Dois museus se destacam: a Casa de Africa e 0 Museo de
Guanabacoa que sao parte do circuito de museus do comité nacional
do projeto internacional “A Rota do Escravo”, da UNESCO, que in-
clui outros museus, como o Museu Municipal de Regra, a Casa do
Caribe e o Castelo de Sio Severino, este tltimo nomeado o museu
representativo do projeto no Caribe.

Na Casa de Africa encontramos a Colecio Fernando Ortiz e no
Museu de Guanabacoa, a Colec¢io Etnoldgica; as duas se compoem
por artefatos da Santeria, da Sociedade Secreta Abakua, do espiritismo
cruzado e do Palo Monte. Ambas na sua organizacio e classificagio
seguiram como critérios a divisao por regras e no interior de cada uma
delas a terminologia sugerida pelos préprios praticantes. Contam com
uma maior variedade de objetos da Santeria do que das outras re-
ligides, nada incomum se lembramos que esta modalidade ¢ a mais
estudada historicamente, segundo o critério de ser mais “evoluida e
complexa”.

O acervo da Casa de Africa contém quatro ngangas, dedicadas
a diferentes deidades, que foram entregues a Fernando Ortiz (1861-
1969) depois da morte de seus proprietdrios, segundo consta nos re-
gistros da colecio depositados na biblioteca do Instituto Cubano de
Antropologia (ICAN). Duas delas sio consagradas a Lucero, as outras
a Madre Agua e Mamd Chola, deidades femininas aqudticas; em todas
¢ possivel observar as firmas (pontos riscados) que a identificam como
destinado a essas deidades em especifico.

J4 no caso da colecio do Museu de Guanabacoa uma parte im-
portante do acervo ¢ sem ddvida os objetos que pertenceram a Arca-
dio Calvo, celebre santero ¢ palero que faleceu no final da década de
1980. Arcadio estava a frente da “Sociedade Santo Antonio”, fundada
desde 1949 com o intuito de ajuda mutua entre santeros e babalads e
formada na sua maioria por seus afilhados de santo, iniciados na San-
teria e no Palo. A sociedade tinha como sede sua casa em Guanabacoa
(Robaina, 2007), e com a morte dele e sua esposa Lidia em 1987,
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repentinamente os objetos foram levados pelas instituigoes culturais
do territério para a dependéncias do museu.

Um fato curioso e bem interessantes de se pensar é que as duas
intuicbes seguem pardmetros diferentes em relagio a distribuicio das
colecoes. Na Casa de Africa se segue os pardmetros tipolégicos estabe-
lecidos por Ortiz, assim como na organizagio espacial dela. Os objetos
se encontram isolados de seu contexto original, & maneira tradicio-
nal da museologia ocidental, algumas pecas encontram-se dispersas
pelo prédio do museu e as mais representativas estdo na cole¢io “Re-
ligiosidade popular”. Os objetos encontram-se distribuidos segundo
o critério de origem étnico-linguistico. Os objetos da colegao que sio
pertencentes a regra Palo Monte ocupam pouco espago, por causa da
existéncia de poucas pegas em relacio ao acervo de Guanabacoa que é
considerado o maior, com uma maior quantidade de ngangas fora de
um local religioso. Outro motivo dessa escassez de pegas ¢ a falta de in-
teresse do idealizador do acervo que direcionou seus estudos sobretudo
aos remanescentes dos iorubds em Cuba.

No Museu de Guanabacoa, a distribuicdo do acervo privilegiou
a forma de exposigao similar a das casas-templo cubanas onde convi-
vem a Santeria, o espiritismo cruzado e o Palo Monte. A disposi¢ao
dos assentamentos ¢ dos lugares seguem este patrdo: as ngangas, por
exemplo, estio num espaco proprio, no final do percurso do visitante,
como numa casa templo onde o recinto das ngangas estd no final da
casa, muitas vezes no quintal. Diferentemente da exposicao das pegas
na Casa de Africa, esta museografia propicia uma interagio entre as
pegas e os santeros, babalads e espiritistas no reconhecimento de cenas
do seu dia a dia. Ndo ¢ incomum vermos visitantes se debrucarem
diante destes assentamentos, saudando-os ao reconhecerem seu valor
sagrado, ainda que num espago publico, como o museu.

Poderfamos falar que as diferengas na forma de exposi¢do dessas
colegdes etnograficas indicam duas tendéncias que tém sido predomi-
nantes com respeito 2 maneira de abordar as religides afro-cubanas:
um olhar académico, um tanto folclorizado, interessado na pesquisa
das peculiaridades das religides; e outra tendéncia, mais desenvolvida
nos ultimos tempos, de olhar para as religides como elementos impor-
tantes da cultura e parte do patriménio nacional.

A primeira tendéncia estd presente na forma de exibigio dos
objetos na Casa de Africa, onde os objetos sio contemplados como
entes separados, ¢ 20 mesmo tempo, componentes de uma cultura.
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J4 a disposi¢io do Museu de Guanabacoa responderia a um arranjo
geogréfico, mais preocupado pela recriagio de um espago que preserve
os significados cosmolégicos presente nos objetos. Este jeito de tratar
e perceber a cultura material das religioes afro-cubanas é um reflexo
da situagdo favordvel que no momento elas desfrutam, que expressam
seu crescimento e sua maior presenga na esfera pablica. A permanén-
cia de pecas em espagos sociais na qualidade de patriménio constitui
uma grande mudanga em comparagio com um século atrds, quando
as religides afro-cubanas eram perseguidas e, no caso daquelas prove-
nientes do legado banto, desqualificadas em relagio a outras herangas
africanas.
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6.2
UMBANDA E ESPIRITOS EM PORTUGAL

CLARA SARAIVA

presente texto tem por objetivo apresentar o contexto geral do de-

senvolvimento dos terreiros de umbanda e candomblé em Portu-
gal focando aspectos relacionados 2 aceitagio pelos portugueses dessas
religioes, sobretudo da umbanda, e suas relagdes com o catolicismo e
com as prdticas mais préximas da New Age. Inspiro-me na teoria de
Birgit Meyer (2011), que analisa as religides como formas sensoriais,
usando o estudo de caso de um terreiro de umbanda omolocé na zona
de Lisboa.

Baseio-me em trabalho de campo, realizado desde 2005, quando
iniciei minha pesquisa sobre a expansao dos cultos afro-brasileiros em
Portugal, partindo do trabalho pioneiro de Ismael Pordeus Jr. (2000;
2009) sobre os terreiros fundados em Portugal. Essa observagio de

1 Partes deste texto foram previamente publicados em Saraiva 2010; 2011; 2013b;
2016b.
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campo inclui acompanhamento dos rituais e ceriménias, entrevistas
com pais e mies de santo,” médiuns e seguidores (clientes) dessas
religioes.

UMBANDA EM TERRAS LUSAS

S. nasceu em Angola, filha de mée angolana e pai portugués,
e viveu sua infincia 14 até vir, em 2007, aos 52 anos, para Portugal
estudar medicina. S. teve manifestagbes medidnicas durante toda a
vida, primeiro em Angola e depois em Portugal. Ela e a sua familia
recorreram aos servicos de vdrios especialistas (adivinhacgdo por cartas,
terapias de cura, uso de plantas, libagoes e velas). Entretanto, numa
das suas viagens de regresso a Angola, uma das jovens da sua familia
conheceu um homem, também angolano, bom na arte da adivinhagio
por cartas e conchas e que estivera no Brasil onde exerceu essa ativida-
de. Esse homem, por instigagio deste grupo de mulheres angolanas,
decidiu vir a Portugal “para trabalhar” e, passados dois anos, fundou
um pequeno terreiro que essas mulheres comegaram a frequentar.
Nesse terreiro S. teve seus primeiros casos de transe, e com sua familia
e amigos nele permaneceu por alguns anos, mas as coisas nao correram
muito bem. Apés desentendimentos com o pai de santo, os seguidores
comecaram a duvidar da sua mediunidade e da falta de ensinamentos
por parte do pai de santo sobre os motivos de cada ritual e terapias de
cura, enfim, a base religiosa por trds deles. O grupo deixou entio o
terreiro e continuou com suas prdticas religiosas de forma muito par-
ticular, em suas prdprias casas. Pela internet, S. encontrou entao um
pai de santo radicado em Madri, Espanha, que j4 havia fundado um
terreiro e parecia disposto a ajudé-la a ela e ao seu grupo. Este pai de
santo comegou a vir com frequéncia a Portugal para fundar e organizar
um tetreiro. Com o tempo, S. passou pelos ritos do bori (oferenda
para o fortalecimento da cabega) e da feitura (inicia¢do) ocorridos em
Madri no terreiro “mae” e finalmente pelo rito do decd (obrigacio
de sete anos, que permite & pessoa atuar como sacerdote/sacerdotisa)

2 Identifico os entrevistados por seus nomes reais quando obtive consentimento ou
por abreviaturas ou pseudénimos nos casos em que os interlocutores preferiram preservar
0 anonimato.
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quando se tornou mie de santo, capaz de realizar ceriménias e iniciar
seus préprios seguidores (Saraiva, 2010).

O caso de S. ilustra a expansio das religides afro-brasileiras em
Portugal desde a segunda metade do século XX num processo recente,
mas cuja base pode ser estendida ao século XVI quando se deu o fluxo
dessas religiosidades saidas da Africa Central (regido dos povos bantos,
onde se encontra hoje Angola) e da Africa Ocidental (regido dos povos
iorubas e fon-ewe, onde se encontra hoje Nigéria ¢ Benin) em direcio
a0 Brasil e atualmente do Brasil em direcdo a Portugal.

Desde muito cedo (sobretudo século XIX) o Brasil foi procurado
pelos portugueses como alternativa para uma melhoria nas condicoes
de vida. Na segunda metade do século XX essa tendéncia inverteu-se e,
a mercé das conturbagbes sociais, politicas e econémicas, os brasileiros
viram-se for¢ados a deixar o seu pais, basicamente pelas mesmas razoes
que tinham levado os europeus até as Américas. Nas vdrias vagas de
imigracdo brasileira que tiveram como destino a Europa, a partir das
décadas de 1980 e 90, Portugal surgiu como um destino preferencial.
A preferéncia baseava-se nio sé na facilidade da existéncia de uma
lingua comum, mas também na retérica do ideal de relagées especiais
entre “nacgées irmas”, alimentada por relagoes efetivas de consangui-
nidade e afinidade decorrentes de séculos de colonialismo portugués
e de migracdo portuguesa para o Brasil, mas também por idealismos
politicos que escondem multiplas ambiguidades decorrentes desse
longo processo de relagoes historicas (Padilla, 2003; Machado, 2002;
Fedman-Bianco, 2001). Os brasileiros vieram viver e trabalhar para
Portugal, e constitufam em 2020 o maior grupo de imigrantes em
Portugal, cerca de 183.993 residentes legais, mas com nimeros bem
maiores, se incluir as pessoas que entram como turistas e ficam. A Casa
do Brasil em Lisboa, institui¢do de apoio aos brasileiros, estima que
haja pelo menos 300.000 brasileiros no pais.®

Pensando nesta avalanche de brasileiros em Portugal, quando
em 2005 iniciei a pesquisa sobre as religides afro-brasileiras, esperava
encontrar terreiros cheios de brasileiros expatriados,  procura das suas
“raizes culturais” nos templos. Essa minha nogio revelou-se uma idea-
lizagao muito freyriana (Castelo, 1998) dos brasileiros em solo lusitano
a afirmarem uma suposta pertenga luso-afro-brasileira. A frequéncia

3 Fontes: Dados do SEF (Servico de Estrangeiros e Fronteiras 2020 ) e da Casa do
Brasil (2021).
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inicial dos terreiros e as informagoes dadas por colegas que j4 trabalha-
vam essa temdtica rapidamente me mostraram que era uma concepgao
erronea. Na realidade, sio os portugueses que, em maioria, enchem
os terreiros das religioes afro-brasileiras, atraidos pela diferenca e por
outros fatores, como veremos adiante. Entre a minoria dos brasileiros
que se encontram nos terreiros de umbanda e candomblé portugueses
a maior parte tem cargos especificos ¢ de destaque na estrutura da casa
de culto e da religido, como pai ou mie de santo ou oga (tocador dos
tambores), e em menor parte, participa da corrente meditnica e da
clientela que acorrem aos templos. Os restantes brasileiros em Portu-
gal optam pelas igrejas catdlicas, e sobretudo evangélicas, pentecostais
e neopentecostais, de que a Igreja Universal do Reino de Deus é um
dos melhores exemplos (Mafra, 2002).4

Os primeiros terreiros’ em Portugal apareceram apés o 25 de
Abril de 1974 e a abertura do pais a liberdade civica e religiosa. O
papel de Virginia de Albuquerque, uma mulher portuguesa imigrada
no Rio de Janeiro, onde foi iniciada na umbanda (Pordeus Jr., 2000;
2009), mostra esses primeiros tempos de desenvolvimento dessas reli-
gides em territério portugués.

A MARAVILHA DE INCORPORAR

Desde os anos de 1980 a pratica dessas religioes tem aumentado,
¢ hd mais de 200 casas de culto afro-brasileiras no pais. Os portugue-
ses tém aderido em niémero elevado (em termos relativos) a religides,
influenciados por uma série de elementos que identificam como extre-
mamente atraentes. Muitos deles surgem como fatores que se opoem
a disciplina e regras mais rigidas do catolicismo, a religido maioritdria
no pais e tradicionalmente seguida pela grande maioria das pessoas.

Entre eles figuram a ideia de que estas religiées dao solugoes
imediatas as situacoes de crise na vida, tais como as relacionadas com
problemas de satide, amor ou dinheiro; a isso se junta o fato de serem

4 Os dados do estudo efectuado em 2011 pelo CESOP/CER/UCP, dirigido por
A. Teixeira (2012) aferiu 93,3% de catélicos; 2,8% de protestantes/evangélicos; 1,5% de
testemunhas de jeovd; 1,6% outros cristaos e 0,8% de religides nao cristas.

5 A palavra terreiro refere-se ao espago fisico do templo, mas também & comunidade
de adeptos destas religioes.
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religides sedutoras, em que a expressio das emocoes individuais é per-
mitida e encorajada, sem um c6édigo moral rigido como o do cato-
licismo. A possibilidade de entrar em transe é também valorizada, e
conceptualizada como uma forma de comunicar com o divino sem a
mediacdo dos padres (Saraiva, 2021).

As sessbes nos terreiros sao festivas e coloridas, como ¢ proprio
das religioes afro-brasileiras (Amaral, 2005; Schmidt, 2016), assumin-
do formas sensacionais de viver e de ver o mundo (Meyer, 2011).
A umbanda convive em harmonia com o catolicismo; a maioria dos
praticantes foi batizada e frequenta regularmente a igreja. Os portu-
gueses sentem orgulho de sua nova religido, que nao contraria ou de
alguma forma fere a doutrina de sua matriz catélica. Isso ¢ enfatizado
pelas pessoas que falam de Pai Oxald como relacionado a relaciona-
do a Jesus Cristo, dos principios da umbanda como “paz e amor no
mundo”, e da importincia de praticar a caridade, tal como ditada por
Deus. E conceptualizada como uma religido de bondade e luz, onde as
pessoas se encontram em harmonia. O lado espirita da umbanda tam-
bém ¢ muito atraente, ji que por meio dos seus médiuns os espiritos
oferecem auxilio e conselhos, atendendo s situagoes de crise da vida
(Saraiva, 2007; 2010).

Assim, exdticos, mas ndo tio exdticos ao ponto de serem recu-
sados, os rituais da umbanda podem ser pensados como uma forma
de expressar emogdes ¢ paradigmas aprisionados pela matriz catdlica
(Pordeus Jr., 2000). A umbanda oferece aos individuos a oportunida-
de de se comunicar diretamente com o outro mundo e ser um parceiro
ativo em todos os rituais. Os pontos cantados, para convocar os espiri-
tos, sao entoados muitas vezes enfatizando uma melodia mais préxima
dos cantos catdlicos, ou mais africana, dependendo da variante das
religides afro-brasileiras em presenca. As letras dos pontos acentuam
claramente as mensagens de luz, paz e amor, apelando a uma popula-
¢ao catdlica; os sites na Internet anunciando os terreiros ou as consultas
insistem nessas mensagens de amor e fraternidade. A concepg¢io de
conversio ¢, portanto, muito mais flexivel do que a mesma nogao das
igrejas protestantes ou pentecostais, pois a adesdo aos cultos afro-brasi-
leiros nio significa que as pessoas tenham que abandonar suas crencas
e préticas catdlicas originais; em vez disso, eles sio reinterpretados e
readaptados (Capone e Teisenhoffer, 2001-2002, p. 11).

Entre outras razdes propostas para o sucesso da exportagio das
religioes afro-brasileiras para paises tradicionalmente catélicos (Oro,
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1995; Frigerio, 2004), hd algumas que quero aqui explicitar, no se-
guimento das propostas de Ari Pedro Oro relativamente a expansio
dessas religioes para o Uruguai e zona do rio Del Plata (Oro, 1995;
Saraiva, 2010).

A primeira prende-se com a tolerincia religiosa. Essas religides
nio implicam o abandono de antigas préticas religiosas, ¢ as pessoas
sentem que podem ir ao terreiro ao sdbado e aos templos catélicos aos
domingos sem qualquer confronto. A ideologia da umbanda, baseada
nos principios da caridade e do bem ao préximo, é sentida como uma
continuagio das prdticas catdlicas. Também ¢é valorizada a possibilida-
de de ajudar os outros usando a capacidade de incorporar determina-
das entidades, que, nao sendo deuses, mas espiritos, fazem com que as
pessoas se sintam préximas ao sobrenatural:

Embora eu nio esteja consciente, sei que meu preto velho vem e
ajuda as pessoas. Sinto-me muito feliz por poder fazer algo para
curar as pessoas, ainda que indiretamente. Todo o processo de po-
der receber as entidades foi a experiéncia mais fascinante da minha
vida; aprender a ser possuida... e af poder fazer alguma coisa, ajudar
realmente as pessoas [...] é uma coisa que eu nunca tinha sentido
na igreja catdlica, onde o tnico que tem um papel ativo é o padre...

(L, 45 anos, psic6loga).

Sao religides de sedugio com uma representagio encantada dos
humanos, cultivando os aspectos misteriosos de suas performances
(Oro, 1995). Essa caracteristica, relativa a0 empoderamento que o
transe permite, é central para compreender o sucesso destes cultos em
Portugal. Entrevistados portugueses falam sobre sua experiéncia em
transe como emocionante, algo que mudou as suas vidas:

Todos os meus amigos do terreiro que veem minha pomba gira
contam o quanto ela é simpdtica e engracada, e como ela ajuda as
mulheres a superarem as suas doengas. Eu até pedi para tirarem
uma foto dela quando ela me incorporar, para que eu possa ter uma
ideia de como ela é. Eu sei que é o meu corpo, mas nio se sabe o
que acontece: o lapso de tempo da incorporagio ¢ como um bran-
co [...] eu s6 sinto um pouco de tremor e tontura depois, mas ao
mesmo tempo a pessoa tem uma grande sensacio de paz e ter feito
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algo que vale a pena, ser incorporada por entidades to importantes
(Ana, 24 anos, universitdria).

Esse aspecto do encantamento relaciona-se com o lado emo-
cional, igualmente valorizada pelos portugueses. Virios autores (Oro,
1995; Pordeus Jr., 2009; Saraiva, 2010; 2021) veem o transe € a pos-
sessdo como uma continuacio de formas de comunicar com o sobre-
natural e formas de mediunidade que existiam na clandestinidade
durante a ditadura salazarista, e que hoje em dia podem ser expressas
liviemente. O lado emocional significa também que permitem a ex-
pressao individual de emogdes e catarse emocional de uma forma que
os portugueses valorizam e sentem que nao era permitido no cendrio
catélico tradicional, como virios entrevistados explicaram:

H4 uma grande liberdade, uma liberdade total, abertura [...] pode-
-se rir, brincar ou chorar, sente-se inteiramente a vontade ao falar
com as entidades. E eu acho que todo mundo no terreiro sente isso,
nio hd constrangimentos para mostrar abertamente o que se sente.
Nio como nos cultos catélicos, onde é preciso apenas repetir as
férmulas e se comportar de maneira adequada, mas nunca mostrar
o interior... (Lino, 26 anos, seguranca).

Estes componentes das religides afro-brasileiras parecem estabe-
lecer um continuo com tradigoes dos paises do Sul da Europa ¢ do
Mediterraneo, onde a religiosidade popular incorpora manifestacoes
de mediunidade e comunicacio entre 0 mundo dos vivos e o mundo
dos mortos por meio de mediadores, como o caso da “bruxa” na Fran-
ca (Favret-Saada, 1977), ou o dos “espiritas” ou “corpo aberto” em
Portugal e Espanha. Além disso, oferecem novas formas de exercer as
capacidades meditnicas de cada um, inseridas numa moldura religio-
sa que os individuos conceitualizam como oferecendo mais liberdade
e empoderamento, pela possibilidade de comunicarem diretamente
com o divino:

E maravilhoso incorporar e ter uma relagio direta com o sobrena-
tural. A Igreja Catélica nunca permitiu isso, e tinhamos sempre o
padre a dizer que os espiritos eram coisas do diabo (L, mulher, 35
anos).
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Acrescento aqui a perspectiva de Ismael Pordeus Jr. (2009) que
defende a transnacionalidade religiosa como a “adog¢do de formas cul-
turais em mouvance” (Pordeus Jr., 2009, p. 23) e que, na abordagem
do caso portugués, desenvolve a nogio de festa aliada ao transe, pen-
sados ambos como fenémenos de ruptura com o quotidiano. Possi-
bilitados pela abertura religiosa o transe e a incorporagdo, aparecem
assim, segundo o autor, como parte integrante das novas religides em
Portugal, e como elementos importantes na constatagio da amplitude
atual da oferta de servicos mdgico-religiosos, facilmente visivel na im-
prensa portuguesa que a divulga.

Outros fatores importantes relacionam-se com o conceito de
que as tradigoes de base africana sao “religioes de aflicio”, que tratam
de situagoes de /ife-crisis (Turner, 1967). A maior parte das vezes a
adesdo a essas religides comeca com consultas destinadas a vencer cri-
ses com satde, amor ou problemas financeiros. Aos poucos, as pessoas
envolvem-se cada vez mais no grupo e eventualmente sdo iniciadas.
Nesta perspectiva, tendem a reinterpretar os seus problemas por meio
da visdo da sua nova pertenca religiosa. Nessa nova perspectiva, a cura
e a solucdo para as crises de vida sio atribuidas & conversio ao culto
dos orixds (Saraiva, 2010). Um dos seguidores contou-me: “Doente
como eu estava, depois de andar de médico para médico, teria morrido
se ndo tivesse encontrado os meus orixds e decidido seguir este cami-
nho” (M., 50 anos).

Conjugando o lado individual com o coletivo, essas religioes fa-
vorecem a construcio de uma identidade pessoal e coletiva e desenca-
deiam autopercepgoes de integragio num grupo coeso. Os encontros
de sdbado nos terreiros, onde as pessoas trazem bebidas e comidas para
uma grande refei¢ao coletiva apds o término da gira, implica todos
os aspectos sociais da comensalidade no ritual, quando as pessoas se
rednem de maneira informal e sentem que “pertencem a uma familia,
a familia de santo”:

Quando venho passar meus sébados no terreiro sei que, além da
companhia das entidades espirituais, estarei com minha familia es-
piritual, com quem posso compartilhar coisas: a comida que tra-
zemos, mas também nossas preocupagoes, nossas risadas. H4 uma
boa sensacdo de estarmos juntos; desde que entrei no terreiro nunca
mais me senti s6 (Joana, 35 anos, balconista).
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Os sacerdotes dos cultos (pais ou maes de santo) sdo lideres ca-
rismdticos importantes, que conduzem os seus seguidores nas praticas
religiosas, ditam as regras da casa ¢ estabelecem linhas de conduta. A
forca do lider reflete-se na fama e prestigio de cada terreiro e, por con-
seguinte, na quantidade de fiéis. Do mesmo modo que acontece no
Brasil, a mobilidade entre casas dos seguidores ¢ grande, e muitas pes-
soas saem de um terreiro e vao para outro quando entram em conflito
com os lideres religiosos ou por qualquer situagio imenso agraddvel
que possa surgir no seio da comunidade.

A VIVENCIA COM 0S ESPIRITOS: FORMAS SENSACIONAIS
DE VIDA

Os terreiros existentes em Portugal, de umbanda ou de can-
domblé, estao sob a direcdo de um lider religioso médximo, o pai ou
a mie de santo. As diferentes ligacoes que esses lideres tém com o
Brasil ou com Africa permitem classifici-los em trés grandes grupos,
que simultaneamente definem também relagdes de migracio e trinsi-
to de pessoas (e de espiritos) entre Portugal ¢ o Brasil, bem como as
diversas formas de estabelecimento de redes transnacionais (Saraiva,
20105 2016).

No primeiro grande grupo estao os portugueses que tém o Brasil
como referéncia primordial. Temos aqui individuos que ilustram casos
como o da Mae Virginia de Albuquerque: portugueses que emigraram
para o Brasil, tomaram contato com as religides afro-brasileiras e que,
uma vez regressados a Portugal, fundam terreiros ou abrem casas onde
fazem atendimento. Por sua vez, hd também portugueses que partem
para o Brasil jd4 para encontrarem ou alargarem as suas capacidades
medidnicas e uma via de desenvolvimento espiritual no quadro das
religioes afro-brasileiras.

No segundo grande grupo, encontramos os brasileiros que efe-
tuaram o movimento contrério, e se deslocaram do Brasil para Por-
tugal. Nesta faixa hd brasileiros que vieram para Portugal como imi-
grantes, para trabalharem noutras dreas, mas que acabam por retomar
as suas funcdes, j4 antes exercidas no Brasil, de especialistas religiosos;
ou ainda brasileiros que emigram tendo j4 em vista a sua atuagio en-
quanto lideres religiosos e ¢ esse, logo a partida, o objetivo primordial.
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Um terceiro grupo, também importante, ilustra os casos que
Pordeus Jr. (2009) denomina, a partir das classificacoes de Victor Tur-
ner, como “anti-communitas”. Trata-se de brasileiros que vém a Por-
tugal, ddo consultas e voltam para o Brasil, sem abrirem templos e sem
criarem em torno deles comunidades religiosas duradouras.

Importa ainda referir o caso de pais e maes de santo que rei-
vindicam uma ligado direta com Africa, que, a seu ver, ultrapassa a
relagio com o Brasil, j4 que a origem destas religides estd em Africa.
Trata-se sobretudo de portugueses que nasceram e viveram (eles e os
seus progenitores ou outros familiares) nalguma das antigas colénias
portuguesas em Africa, sobretudo Angola.

Estes vaivéns entre o Brasil e Portugal, aliados 4 relagao estabele-
cida com Africa — fruto de designios coloniais que no obstante esta-
beleceram lagos entre individuos exteriores e préticas locais —, criam
0 que tantos autores, desde os cléssicos escritos de Bastide e Verger,
referem como o “tridngulo atldntico”, em grande parte responsédvel
pela existéncia de uma “religido do Atlantico negro”, parafraseando
Matory (2005).

Didier Lahon (1999) analisa a existéncia de um elevado ndime-
ro de populagio negra escravizada em Lisboa entre o século XV e as
primeiras décadas do século XIX (e o papel das irmandades negras),
mencionando como, entre as vérias proveniéncias das populacdes
africanas, as oriundas da regido Congo-Angola tomaram um lugar de
proeminéncia entre o final do século XVI e as primeiras décadas do
século XVII. Outros autores salientam a importincia social, cultural
e religiosa dos escravos em Portugal, ao longo de séculos de trifico
negro (Tinhorio, 1988). De um ponto de vista histérico, a expansio
dos cultos afro-brasileiros em Portugal, entretanto, é relativamente re-
cente, apesar das referéncias aos cultos de quimbanda, assim como a
outros predecessores dos cultos afro-brasileiros no meio colonial luso-
-brasileiro, tais como as bolsas de mandinga, surgirem em vdrios textos
histéricos sobre Portugal (Harding, 2000; Sansi-Roca, 2007).

De pais escravocrata e colonizador, Portugal muito mudou com
as complexas mudancas ocorridas nos anos de 1970 e 80 nas esferas
politicas, econdmicas, sociais ¢ religiosas. A liberdade religiosa veio
com os direitos adquiridos com a revolugio do 25 de Abril, e, com
a entrada de Portugal na Unido Europeia e a vinda de imigrantes,
estes movimentos cresceram. O pais lentamente abriu-se 4 diversida-
de cultural, as novas religides (Bastos, 2001; Bastos e Bastos, 1999;
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2006) e a novas formas de lidar com as situagoes de crise e de afli-
¢ao (Saraiva, 2010; 2011; 2021; Sarré & Blanes, 2009). As religioes
afro-brasileiras figuram assim entre outras, muitas delas aparentadas
a New Age e novas percepgdes de vida e do papel dos humanos no
mundo, rebuscando ideias antigas ou reelaboradas (neo-xamis, neo-
-pagios, neo-druidas). Muitos dos seguidores atuais das religides afro-
-brasileiras sdo pessoas que jd experimentaram outras formas religiosas
ou filoséficas, como o reiki, o feng-shui, aromoterapia, gemoterapia
etc. Dessa forma, as religies afro-brasileiras surgem como parte de um
complexo “supermercado religioso” (Hérvieu-Léger, 2001) disponivel
na pés-modernidade. Muitos passaram do catolicismo cldssico portu-
gués para outras formas mais individualizadas de religido ou criaram a
sua prépria bricolagem religiosa (Roussou, 2015; Vilaga, 2016; Vilaga,
Teixeira & Dix, 2020).

A maioria dos terreiros é de umbanda ou pratica variedades de
candomblé mais préximas da umbanda, tal como a umbanda omo-
loco, ou mesmo o que os préprios pais e mies de santo denominam
“umbandomblé”, variantes que misturam, de formas variadas, elemen-
tos do candomblé e da umbanda. Esta situagio nio é nova, e acontece
também no Brasil, onde, mesmo se 0 candomblé queto (relacionado
com a regido da Bahia ¢ a tradi¢do nag6/iorubd do Benim e Nigéria)
foi durante muito tempo olhado como a “variante mais pura”, a varie-
dade de expressoes afro é imensa, ¢ cada terreiro segue a forma ditada
pelo seu pai ou mae de santo (Dantas 1988; Silva, 1995; Brown, 1999;
Capone, 2004; Previtalli, 2008).

A umbanda, conhecida por ser uma “religido verdadeiramente
brasileira”, uma sintese do imagindrio religioso brasileiro, parece ser a
variedade que mais agrada aos portugueses, funcionando como uma
“ponte cognitiva” (Frigerio, 2004) entre o catolicismo tradicional e
variantes mais africanas, como o candomblé, sobretudo por causa dos
sacrificios animais e da manipulagio de sangue, que sio mais dificil-
mente aceites (Saraiva, 2013a; 2013b). Levando a hipétese de Frigerio
mais longe, diria que a umbanda omolocd ¢ a variante que faz a ponte
entre o candomblé e a umbanda em geral. A umbanda, com a sua ver-
tente de incorporagio de espiritos, entidades que sao arquétipos da so-
ciedade brasileira, e, sobretudo, com a relacio préxima que estabelece
entre essas entidades que dio consulta e os clientes/consulentes, é sem
divida o grande apelo dos portugueses, continuando a referida tra-
dicdo de consulta a espiritas ou a “bruxas”, ¢ de relacionamento com
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os espiritos. Esta légica relaciona-se igualmente a importancia que o
catolicismo popular d4 aos santos, também eles espiritos de pessoas
que passaram pelo plano terrestre (Frigério, 2013). A forma como ¢
intensamente vivida (Meyer, 2011), de um modo extremamente sen-
sorial, agrada aos portugueses, que a comparam pela positiva com o
anonimato e a rigidez dos cultos catdlicos (Saraiva, 2021).

0 TRIANGULO MAGICO AFRICA-PORTUGAL-BRASIL

Muitos especialistas rituais que dao consultas de buzios publi-
cam andncios nos jornais ¢ nas revistas portuguesas. A maioria dos
terreiros e lideres rituais tém websites ou alguma outra forma de publi-
cidade na Internet, que se tornou num meio poderoso de expansio e
comunicagio entre pais ¢ maes de santo ¢ os seus seguidores. A com-
plexidade e pormenor do site dependem da organizagio do terreiro e
do seu grau de fama. Alguns tém ambas as revistas, impressas e on-line,
que funcionam como uma forma de divulgacio e aprendizagem sobre
a doutrina das religi6es afro-brasileiras para o putblico em geral.

A maioria dos terreiros tém preferido tornar-se associagoes sem
fins lucrativos, o que lhes confere, de acordo com a lei portuguesa,
alguns direitos civicos. Alguns dos lideres dessas associagbes deram
um passo além e criaram federagoes usando os modelos federativos da
umbanda brasileira. Impulsionada por um pai de santo do candomblé
queto, a Associagio Nacional dos Cultos Afro-Brasileiros (ANACAB)
pretende ser uma extensdo portuguesa da sua congénere brasileira,
baseada em Salvador, Bahia, a Federacio Nacional dos Cultos Afros
Umbandistas do Brasil (FENACAB). Outra associagio, a Comuni-
dade Portuguesa do Candomblé Yoruibd (CPCY), antes denominada
APCAB, compete com a primeira na defesa dos direitos da religiao e
cultura africana de raiz iorubd; e uma terceira, a Federagio Europeia
para os Cultos Afro (FEUCA), esteve durante décadas sob a diregio
de um pai de santo portugués da umbanda, que pretendia criar uma
federagio baseada na Europa para os cultos afro-brasileiros.®

Em 2010, a FENACAB, CPCY e a Associagio ATUPO (Asso-
ciagio Templo Umbanda Pai Oxald) conseguiram o estatuto de reli-

6 Essa federagao desapareceu com o falecimento subito do pai de santo.
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gibes oficiais portuguesas para o candomblé e a umbanda, ao lado de
outras religides, como o judaismo ¢ o islamismo. Para isso tiveram de
passar pelo crivo da Comissdo para a Liberdade Religiosa, instituida
em 2004, ap6s a Lei da Liberdade Religiosa de 2001 (Vilaca, 2006;
Cardeira da Silva & Saraiva, 2022; Corréa, 2016). A forma como as
associacoes e federagoes sio criadas estd diretamente relacionada com
os lacos que o sacerdote (ou sacerdotisa) mantém com o Brasil e, por-
tanto, as associa¢oes portuguesas pretendem ser filiais portuguesas das
originais brasileiras. A “pureza” e prestigio de um terreiro dependem
muito do grau de relacionamento e intimidade que o sacerdote ou
sacerdotisa tem com a sede ou federagoes a que pertencem no Brasil.

No mundo globalizado do século XXI, esses especialistas reli-
giosos estdo cientes de como as suas capacidades podem ser usadas
para curar ¢ melhorar o bem-estar das pessoas, e isso se torna uma das
principais razées para o seu funcionamento (Montero, 1995; Saraiva,
2011). Nos templos de umbanda, as giras ocorrem pelo menos uma
vez por semana, ¢ algumas das casas de culto tém sessdes de cura espe-
cificas. O principio da caridade, um dos fundamentos da umbanda, é
o grande guia para todo o trabalho realizado nas sessdes de cura um-
bandistas, mas também ¢ usado como uma base para o trabalho dos
sacerdotes do candomblé.

Entre esses sacerdotes, alguns tentam permanecer mais ligados
aos principios fundamentais da sua religido e lutam pela “pureza afri-
cana”, removendo outros principios esotéricos. No entanto, a maioria
dos ritualistas afro-brasileiros praticam umbanda ou alguma variante
mista de umbanda e candomblé, como vimos acima. A ligacio Afri-
ca-Portugal-Brasil é enfatizada, por exemplo, no logotipo da revista
Povo de Santo e Ase, publicada pela ANACAB, que coloca o continente
africano e o Brasil, com o mapa de Portugal de permeio, mas em que
as dimensoes de Portugal estio hiperaumentadas, para salientar essa
relagio, muito freyriana. O pai de santo desse grupo afirma:

Repare que ¢ uma trilogia: Africa, Portugal e Brasil. Que queremos
incarnar, sem pensar-nos como detentores da verdade? Que Por-
tugal teve uma grande importincia na [no deslocamento da] parte
africana no Brasil!

A atragio que os portugueses sentem por estas religides tam-
bém estd relacionada com uma maior abertura 4 novas oportunidades
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(novas ideias, novos rituais, novas prdticas de cura) nos dltimos trinta
anos. Para a maioria dos portugueses que procuram ajuda em suas
situacbes de crise de vida, as religides afro-brasileiras aparecem como
uma opgio, entre outras de que ouviram falar ou experimentaram.
Muitas vezes, essa relagdo segue uma linha de experiéncias sucessivas,
como préticas Nova Era (reiki, leitura de palmas das maos), que sdo
oferecidas pelos especialistas rituais ¢ anunciados em suas revistas e
lojas esotéricas.

Atualmente (2022), a utilizacio dos meios da internet cresceu.
Surgiram novas associagoes de templos, como a plataforma Terrei-
ros de Portugal, ou os grupos do Facebook: Umbanda em Portugal,
ou Terreiros de Portugal: mundo. O nimero elevado de terreiros de
umbanda inscritos atesta a importincia dessa religido no panorama
religioso contemporineo portugués, mesmo se permanecendo como
religido minoritdria.

AFRICA, NAO BRASIL!

Em Portugal hd, como no Brasil, uma grande multiplicidade
de variantes das religides afro-brasileiras: umbanda branca, umbanda
omolocd, candomblé de angola, candomblé queto, jurema, pais de
santo que misturam elementos da umbanda omolocd com tendéncias
celtas: outros com elementos templdrios; bem como cultos cruzados,
igualmente oriundos do Brasil, como os Portais da libertacdo, o Vale
do Amanhecer, o santo-daime.

No entanto, a umbanda ¢é a variante com maior adesio. No site
“Templos de Portugal”, de catorze templos registados (em 9 de maio
de 2022), apenas dois se dizem do queto,” todos os outros se identifi-
cam como templos de umbanda. A maioria dos templos de umbanda
em Portugal baseiam as suas agoes e difusio da religido nas giras, nas
consultas e na atividade da caridade. Organizam semanalmente a dis-
tribuicio de bens alimentares aos mais necessitados, aliando assim a
prética da caridade na via publica as ajudas que dio aos consulentes.

7 As razdes acima explicitadas para a popularidade da umbanda em relagio ao can-
domblé, acresce o fato de que os templos de queto em Portugal sio muito mais fechados a
participagio de pessoas de fora do que o que acontece no Brasil. Para se assistir a um xiré, ¢
normalmente necessdrio o convite direto do lider religioso (Corréa 2016, p. 95).
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Virios terreiros desenvolveram também vertentes de cura, com os pa-
cientes presentes ou por meio da cura a distAncia.

Um dos casos de um filho de santo de Virginia de Albuquerque,
Pai C., seguiu uma via de bricolagem de vdrios sistemas religiosos, e,
além de se considerar pai de santo da umbanda omolocd, babalorixd
e babalad, pratica o espiritismo kardecista ¢ a mesa branca, d4 con-
sultas reiki, fez o terceiro nivel de feng-shui, pratica leitura de tarot,
fez, entre 2008 e 2011, vdrios cursos da magia do fogo e das pedras,
das folhas e dos anjos — administrados em Portugal por brasileiros
pertencentes ao terreiro de um conhecido pai de santo de Sio Paulo,
Rubens Saraceni (ja falecido), bem como cursos de regressao a vidas
passadas e viagens astrais. Utiliza as técnicas da aromaterapia, gemote-
rapia, florais de Saint Germain, florais australianos,® numerologia, lei-
tura da palma das mos e astrologia. E também xama, recebe entidades
celtas e festeja os ciclos e os deuses celtas. Nao possui propriamente
um terreiro, faz cerimonias em casa; dd consultas num pequeno espaco
que tem em Lisboa ¢ frequenta as feiras esotéricas, onde dé consultas e
vende produtos variados. Ndo obstante, o que este pai de santo enfa-
tiza é a sua relacdo com a Africa. Seu pai nasceu em Goa (India) e sua
mie era portuguesa, mas o casal vivia em Angola com os seus filhos.
Pai C. salienta o poder que ele recebeu da Africa, e como, tendo sido
iniciado por outro pai de santo portugués (que era um filho de santo
de um dos primeiros lideres do sexo feminino), nunca sentiu uma
necessidade real de ir ao Brasil, j4 que “Brasil, Portugal e Africa estio
ligados, é 0 mesmo fluxo de energia”. Este sacerdote ilustra o caso de
um lider religioso que usa todos os tipos de técnicas e pecas de esote-
rismo para fazer seu trabalho.

Este ndo é um caso isolado. Muitos destes lideres rituais que nio
tém terreiros, mas dao consultas, sio donos de lojas esotéricas que ven-
dem livros sobre préticas da Nova Era, juntamente com paraferndlia
importada do Brasil para ser usada em todos os tipos de rituais. Esta
incorporagio de principios e técnicas diferentes para curar o corpo
material e espiritual ndo vai contra o que é considerado equilibrado e

8 Aromoterapia utiliza os aromas de plantas para curas ¢ a gemoterapia é uma terapia
alternativa que utiliza os tecidos embriondrios das plantas (brotos e raizes) para estimular,
no nivel celular, a eliminagao de toxinas que interferem no bom funcionamento do corpo.
Os florais de Saint Germain e florais australianos dizem igualmente respeito & manipulagao
de extratos de plantas para tratamentos por terapia floral e reenergizagio. O fen-shui é uma
antiga prdtica chinesa que envolve arte, técnica e sabedoria, e permite harmonizar os espagos.
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sauddvel dentro das religides afro-brasileiras, como veremos a seguir.
Essa ¢ a razao principal pela qual eles se combinam tdo bem, tanto
na perspectiva dos curadores rituais, bem como na perspectiva dos
usudrios.

Tal como o pai C., pai Jodo de Iemanjd releva as suas origens
africanas, e nio uma relagio com o Brasil, onde nunca foi, nem quer
ir. Ele ¢ praticante da umbanda omolocd e afirma: “Nasci num bar-
racio. A minha mie era de origem angolana e filha de Oxum. A
minha mie era “cabrita”, e eu também sou “cabrito”.? O avd tinha
ido para Angola como militar e teve essa filha com uma angolana.
“Muito cedo, no inicio da adolescéncia, ele comecou a ter sinais da
sua mediunidade, a desmaiar, a ter visoes e sensibilidade em relagio a
determinadas situagdes das rotinas didrias que o tornava uma pessoa
distinta dos outros dois irmios maiores. Isto ¢ explicado por ele pela
sua condicdo de abikii, inico sobrevivente de trigémeos, e destinado a
ser sacerdote desde a nascenca: “eu sou abikd, e um abikt vem sempre
para trabalhar”.

Ao explicar que tinha visoes, audigoes e grande sensibilidade na
percepcio da realidade, Pai Jodo usa o cddigo religioso vigente para
provar a sua predisposi¢io para o mundo mégico. Quando afirma que
¢ “sou umbandista desde o nascimento”, explicita como esse cargo lhe
estava reservado por destino (Silva & Vasconcellos, 2012). A sua rela-
G40 com o espiritismo desenvolve-se depois com a sua mie de santo,
da nagdo angola, elemento que ele relaciona diretamente com a sua
mie bioldgica e a sua histéria de vida. A mae carnal era uma advinha
praticante do jogo de tar6, com quem aprendeu as técnicas de leitura.
Frequentou uma casa de espiritismo e foi depois para a casa da mae
Virginia de Albuquerque, que se tornou a sua mie de santo. Teve
relagbes de amizade e trabalho com outras duas mies de santo origi-
nalmente da nagio angola, filhas de santo de Virginia de Albuquerque.

ANGOLA EM PORTUGAL

Além da relagio com o Brasil, uma segunda filiagao reivindicada
pelos lideres do culto ¢ a ligacdo com a Africa. Essa relacio é mencio-

9 Refere-se assim ao fato de a mie ser filha do encontro do seu av6 branco com uma
mulher angolana, negra.
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nada em duas instincias: seja por lideres de cultos que, como Mae
Virginia fazia, seguem uma linha de culto hibrida, uma umbanda mais
apegada aos aspectos africanos ou, muitas vezes simultaneamente, pe-
los padres/sacerdotisas portugueses que, invocando sua origem africa-
na (uma avé da Guiné ou uma mae de Angola), falam sobre o orgulho
que sentem dessa ligacdo e como aprenderam valores e praticas desses
antepassados, como o pai Jodo.

Logo ap0s a revolugio de 1974, muitos portugueses regressaram
das antigas coldnias, sobretudo de Angola e Mogambique, onde se
iniciaram ferozes guerras civis. Estas pessoas (chamadas de retornados,
“aqueles que regressaram”) tiveram um impacto surpreendente na so-
ciedade portuguesa: em poucos meses a populagio duplicou, e com
elas vieram também muitas novas préticas de culto e terapias.

A histéria da familia de S. (que mencionei acima) é um desses
casos. A mie, a tia e o resto da familia costumavam consultar curan-
deiros tradicionais em Angola, e me contaram vérios episédios de cura
ligados a pericia desses curandeiros. Um deles é um bom exemplo para
ilustrar as concep¢oes de doenga e cura que circulavam entre a Africa
colonial portuguesa e o continente. A histéria foi contada pela tia de
S., cuja filha, com um ano de idade, adoeceu com algumas pustulas
infectadas sob a pele; veio para vérias consultas de dermatologistas em
Portugal mas nio adiantaram, chegando mesmo a dizer & mae que nio
havia cura para tal doenca: “Um dos dermatologistas a que fui, sendo
ele proprio de Angola, perguntou porque vim para tratar o bebé, pois
em Angola havia melhores formas de tratd-lo, fora da medicina oci-
dental, e que aqui nio havia cura clinica para essa doenga tropical”.
A familia recorreu ainda a vdrios curandeiros tradicionais em Angola,
mas sem resultado. Quando a menina jd tinha dois anos, em uma via-
gem ao sul do pais, a mae conheceu uma senhora idosa que disse que
poderia curd-la com o uso de algumas plantas que ela coletava antes
do nascer do sol. Ela preparou um remédio liquido que teve que ser
aplicado no rosto, e depois de alguns meses a menina estava realmente
curada. Quando finalmente se mudou para Portugal, na década de
1980, a tia de S. continuou a consultar os curandeiros da sua terra
natal, e mais tarde passou a frequentar os mesmos terreiros de S.

Na realidade, no universo dos terreiros afro-brasileiros em Por-
tugal, a nagdo Angola parece ter sido preponderante nas primeiras
mies de santo que abriram tetreiro, como Pordeus Jr. (2009) anali-
sa. Pai Jodo, como filho da mie Virginia de Albuquerque, reitera a
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ligago que ela tinha com o Angola, e como os filhos nos terreiros lhe
chamavam “Tata” e era uma casa de omolocd. Conta também que
as apostilhas que conservou do tempo desse terreiro discorriam sobre
o candomblé angola, e a Mae Virginia dizia: “Dentro do porio dos
navios negreiros vinham negros de toda a Africa, de todas as nagdes. ..
temos de cultuar um pouco da heranca dessas diversas nagoes...”.

Pai Jodo diz seguir as suas rafzes da nacdo angola:

As minhas raizes sdo do angola; a umbanda omolocd que pratico
¢ muito préxima do angola. A umbanda omoloc6 tem muita coisa
diferente do queto; seguimos mais a linha da umbanda, nas cama-
rinhas, matangas e feituras... A umbanda omoloc6 ¢ menos rigida
que o queto; talvez por isso as pessoas gostem mais. Todos os tabus
e regras que o queto tem, na umbanda omolocd ¢ diferente, menos
rigido [...] é mais acessivel para a maioria das pessoas [...]. Eu sigo
esta linha porque sao as minhas raizes, porque me iniciei no an-
gola e gosto. [...] A umbanda omolocd abre as portas a todos sem
problemas; cantamos sobretudo em portugués, que também ¢é mais
acessivel para as pessoas...

Apesar de dirigir um terreiro altamente disciplinado, pai Joao
poe em prética as doutrinas que invoca. Herdou da sua mie carnal a
vontade para defender a igualdade: “A minha mie sempre lutou pela
igualdade, de género, pela liberdade feminina e contra o racismo”...
E conhecido no universo portugués dos terreiros e entre trans por ser
um pai de santo exemplar e completamente aberto a pessoas LGBT-
QIAPNH+, e 4 sua carreira como iniciados e pais/maes de santo. Numa
das primeiras giras a que assisti, na sua casa, o seu malandro, Z¢ Pe-
lintra, ao dar consulta a um casal de lésbicas, afirmava em voz alta,
de maneira que todos o ouvissem: “Aqui nio hd preconceito! Vocés
si0 um casal. Amor ¢ amor! [...]. O amor niao tem barreiras nem
fronteiras. O amor vem de todos os sitios e ndo hd que fazer pouco.
Tanto pode um homem amar um homem como uma mulher outra
mulher...”. Noutra gira, em 2010, o pai Jodo incorporou uma pomba
gira, que declarou ser “sapatdo” (Iésbica) e que “nunca um homem me
pds a mao em cima!”.

O pai Joao faz sempre, no final de cada gira, longas prelecoes,
que se assemelham as pastorais da igreja catdlica. Numa delas fez uma
prelacdo sobre como no culto da semana seguinte os homens deveriam
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todos incorporar pombagira, porque “pombagira é energia e é uma
entidade para trabalhar: “Quem ¢ que aqui é tao macho que nio tem
pombagira?”.

O pai Joao fala sempre em “portugués de Portugal”; esse fato é
significativo jé que, ao contrério de outros sacerdotes, ele nio valoriza
a relagio com o Brasil, mas sim com Africa. Diferente de muitos pais
de santo da umbanda, que incorporam nos seus ritos algumas praticas
e oragdes catdlicas, e reiteram que as pessoas podem ir ao sdbado a
gira ¢ a0 domingo 2 igreja catdlica, o pai Jodo venera alguns santos,
mas recusa qualquer ligacdo 2 igreja catélica: “Nao nego a minha fé.
Apenas respeito a minha mée, com quem fiz a camarinha, a quem fago
as minhas promessas!”. E também firme defensor da ecologia, e nio
permite que os seus filhos/as deitem materiais nio biodegraddveis no
mar nem na floresta.

Ivette Previtalli (2008; 2010) faz menc¢io ao movimento de
reafricanizagio e da busca da pureza africana no candomblé queto e
como o candomblé angola foi preterido nos estudos sobre as religices
afro-brasileiras, por ser considerado mais sincrético e menos “puro”.
Refere ainda que o candomblé angola aceita que a tradi¢io tem de ser
algo puro, mas que hd a busca do didlogo entre o passado e o presen-
te. Apesar da falta de conhecimento sobre as religides tradicionais de
Angola “sempre hé tatetos e mametos que revelam seu desejo de ir a
Angola, “dancgar com os inquices, de aprender com os velhos sacerdo-
tes” (Previtalli, 2010, p. 7). O pai Jodo é um bom exemplo de que o
candomblé de angola e as rafzes africanas estao vivas em Portugal, por
meio da umbanda e sobretudo da umbanda omolocb.

O tnico terreiro que se define como candomblé angola estd lo-
calizado em Espinho, na regiao do Grande Porto, e ¢ dirigido pela
mameto M., que veio de Sao Paulo e abriu terreiro aqui hd oito anos.
Tem feito o fundamento da casa, que diz s6 agora estar completo.
Afirma que os inquices sdo a forca da natureza em si, diferente dos
orixds.

Mas para que os portugueses percebam, comega-se pela umbanda, e
muitas vezes uso a designacio dos orixds e nio dos inquices, porque
as pessoas j& conhecem os nomes dos orixds... O inicio é sempre
pela umbanda, que os portugueses adoram. A umbanda é muito
forte aqui. E depois, vamos adaptando... Vou fazendo umas giras
de umbanda pelo meio. H4 sempre misturas (tanto aqui como no
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Brasil). Aqui no terreiro, as pessoas vio aprendendo a cantar em
quimbundo, umbundo, quicongo... mas leva tempo. Mas é angola.
Se um terreiro nio traz inquices, dijina e o fundamento dos inqui-
ces, ndo ¢ angola!

Da conversa com Mae G., sublinho a ideia inicial da bricolagem
religiosa e sobretudo da Umbanda estabelecendo a relagio entre as
vertentes mais africanas e o catolicismo tradicional portugués, como
ponte cognitiva (Camargo, 1961; Frigerio, 2004) entre o candomblé
e a matriz catdlica dos portugueses. Tal como outros pais de santo, os
rituais da Mae G. sdo mistos, mesmo numa casa de angola, ou, melhor
dizendo, numa vertente de angola adaptada aos portugueses. A Um-
banda (Birman, 1985), com a importincia ¢ o papel que confere aos
espiritos dos defuntos permite essa passagem para uma “margindlia
sagrada” (Brumana & Martinez, 1991) muito a fim de cultos de reli-
giosidade popular que sempre atrairam os portugueses... e como se vé,
continuam a atrair. Os terreiros das religi6es afro-brasileiras tém vindo
a crescer em Portugal. E se Mae G. estd criando o fundamento da sua
casa, e planeia para os préximos meses a festa da feitura de vdrios dos
seus filhos/as, com certeza alguns deles continuarao e fortalecerdo a
vertente do candomblé angola em Portugal.
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