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RESUMO

FARIAS, Alexandre Leite Souza. Celebra¢cdes da didspora negra na religido afro-
atlantica: ritual e performance dos palhacos na Folia dos Santos Reis da Chacrinha
(Valenca-RJ). 2014. 243 f. Tese (Doutorado em Politicas Publicas e Formacéao
Humana) — Faculdade de Educacao, Universidade do Estado do Rio de Janeiro, Rio
de Janeiro, 2014.

Esta tese tem por objetivo investigar os modos como 0s negros brasileiros
puderam estabelecer espacos de pertencimento e de resisténcia, através da
heranca cultural centro-africana em sua relacdo com o catolicismo portugués,
fazendo surgir uma religido afro-atlantica que € objeto de devocado até os dias de
hoje. Mais do que a simples adesdo a um sistema religioso hegemonico,
acreditamos que foi esta dinamica interativa e a capacidade dos africanos
escravizados e, em um momento ulterior, de seus descendentes de resignificar
crencas e devocdes que possibilitou a criacdo de espacos propicios para que a
construcdo de novos vinculos de pertencimento identitario e de convivéncia social se
tornasse possivel, abrindo espaco para a constituicio de uma nova identidade
religiosa. Objetivando analisar os desdobramentos desta religido afro-atlantica,
empreendemos pesquisa etnografica junto a um grupo de folia dos Santos Reis, na
cidade de Valenca, Estado do Rio de Janeiro. Nesta pesquisa, procuramos analisar
a performance dos palhacos da folia, entendendo as mesmas como espacos de
construcéo e manutengdo da memoria negro brasileira. Além disso, efetuamos uma
analise sobre a producdo textual de alguns dos representantes do pensamento
social brasileiro que dedicaram especial atencdo aos elementos da cultura negro
brasileira e sobre a sua contribuicdo para a construcdo da identidade nacional.

Palavras-chave: Didspora Africana. Performance. Identidade Nacional. Catolicismo
Afro-Atlantico.



ABSTRACT

FARIAS, Alexandre Leite Souza. The black diaspora celebration inside the afro-
atlantic religion: ritual and Performance of the clowns at the Folia dos Santos Reis
da Chacrinha (Valenca-RJ). 2014. 243 f. Tese (Doutorado em Politicas Publicas e
Formacdo Humana) — Faculdade de Educacédo, Universidade do Estado do Rio de
Janeiro, Rio de Janeiro, 2014.

This work presents aspects used by the black Brazilians to build up spaces of
belonging and resistance through the central African cultural heritage. We believe
that the relationship established between this central African culture and the
Portuguese Catholicism gave birth to what we may call the Afro-Atlantic religion, still
vivid under devotional practices by the black Brazilians. More than just a submissive
adhesion to a hegemonic religious system, this dynamic interaction combined with
the enslaved Africans ability to resignify their beliefs and devotions was able to
produce spaces of coexistence that were favourable to the rise of a new religious
identity. Making efforts to analyse the repercussions of this Afro-Atlantic religion, we
applied the ethnographical method on a group of Folia dos Santos Reis, in the city of
Valenca, Rio de Janeiro State. Folia dos Santos Reis is a ritual journey that occurs
on many regions of Brazil on king’'s day, 6th January, to celebrate the birth of Jesus
Christ and the pilgrimage of the three wise men to his birthplace. On this research we
analysed the performance of the clowns of the folia, understanding their
performances as spaces of construction and maintenance of the black Brazilian
memory. Furthermore, we also analysed the bibliographical production of some
interpreters of the Brazilian social thought, specifically those ones which gave
specific attention to the elements of the Brazilian black culture and its contribution to
the built of a national identity

Key-words: African Diaspora. Performance. National Identity. Afro-Atlantic
Catholicism.
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INTRODUCAO

E inteiramente livie a entrada nos portos da Republica, dos individuos
vélidos e aptos para o trabalho, que ndo se acharem sujeitos a acao
criminal de seu pais, exceptuados os indigenas da Asia e da Africa

Decreto Lei no. 528. 28/06/1890

A implantacdo de politicas de acdo afirmativa no interior da sociedade
brasileira, especificamente em algumas de suas instituicbes, tais como escolas,
universidades, 6rgdos da administracdo publica, onde sdo reservadas cotas em
concursos publicos, vem suscitando intensos e acalorados debates. No amplo leque
de situacdes e casos que estes debates englobam, os que mais tém provocado
reacoes de oposicdo em seus participantes sdo os que dizem respeito a aplicacao
das acbes afirmativas visando o acesso dos estudantes afrodescendentes as
instituicdes publicas de ensino superior.

Esta proposta parece ferir os argumentos da ideologia da meritocracia, tao
caro ao ideario de progresso em voga no Brasil, ou seja, o pensamento de que todos
irdo ascender socialmente se fizerem uso de suas préprias capacidades intelectuais,
empenho, dedicacdo e esforco constante, mesmo que estejam vivendo em
condi¢cBes adversas ou que tenham uma origem social que lhes desfavoreca desde
0 nascimento. O ideério do self-made man, tdo caro ao liberalismo norte-americano,
exemplifica bem o modelo de homem no qual estes conceitos centrais da
meritocracia estdo ancorados, propagando a ideologia do individuo que se faz por si
mesmo, que ndo depende dos favores do Estado e que enfrenta as agruras de sua
vida como oportunidades para crescer e se desenvolver cada vez mais.

Assim, a origem seria um mero detalhe a ser suplantado e transformado em
caso de sucesso, da mesma forma que condicdo socioecondmica presente. Os
exemplos relacionados a superacdo das condi¢cdes socioeconbmicas adversas,
como muitas vezes assistimos em programas televisivos, servem para legitimar o
senso comum de que nao se deve esperar nada de acdes e politicas publicas que
visem o coletivo. Segundo este ponto de vista, as politicas publicas sdo entendidas
como assistencialismo ou populismos que tendem a gerar uma acomodacao
naqueles para quem elas sao propostas e direcionadas. Assim, subentende-se que
s6 ndo sai da pobreza quem ndo quer, quem nao tem vontade de trabalhar. S6 nao
estuda quem €& acomodado, quem nao busca construir seu futuro e esta sempre

dependendo de terceiros para obter éxito econémico ou social.
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Imperfeicoes, dificuldades, impedimentos e barreiras seriam vistos como uma
ponte para atingir patamares mais elevados de vida. Alias, sdo estes momentos de
dificuldades e estas barreiras que validariam o sucesso. Tais empecilhos garantiriam
que ele é somente seu, que ele ndo foi uma concessdo dada por alguém ou por
parte do Estado. Todavia, esta concepcdo acaba por proporcionar o encobrimento
da fabricacéo social das desigualdades sociais na vida cotidiana. A aplicacao destas
medidas vem gerando, tanto na esfera da intelectualidade nacional, quanto em
varios estratos da sociedade civil, um medo de que venha a ocorrer um processo de
racializacdo no interior da sociedade brasileira, fato este muitas vezes divulgado
enfaticamente nas pesquisas de opinido sobre o assunto.

Esta politica publica de cotas raciais tem um carater reparador. Ela procura
corrigir os efeitos deletérios a que foram submetidos os descendentes dos africanos
escravizados ao longo da histéria do Brasil. Para isso, ela parte da premissa que se
baseia pela identificacdo do racismo como uma das variaveis mais significativas
para a producdo e reproducdo das desigualdades sociais. Uma parte da
intelectualidade nacional, embora nédo exclusivamente, tem dispensado grande
atencao e preocupacao em relacdo a estas iniciativas reparadoras. Muitos enxergam
uma falha metodoldgica quando da aplicacdo da categoria preconceito racial como
elemento explicativo das causas que promoveram um acesso desigual da populagéo
negra brasileira aos beneficios materiais e culturais a disposi¢do na sociedade.

Mesmo reconhecendo a existéncia das categorias de cor nas inumeras
estatisticas realizadas no pais, tais pesquisadores afirmam que desde o ano de
1990, as categorias de brancos, pretos e pardos, ja tradicionalmente utilizadas como
parametro de avaliacdo sobre a forma como os brasileiros identificam a cor da
populacdo nacional, estd sofrendo uma compactacdo, um corte reducionista e
bipolarizado. Com este corte, passam a prevalecer as categorias branco e negro,
fruto do que eles afirmam ser uma tentativa de aproximar o modelo brasileiro,
carregado por uma escala de multiplas gradacdes de cor, do modelo de duplo
cromatismo norte-americano. Os sociologos franceses, Pierre Bourdieu e Loéic

Wacquant, no ja classico artigo, “as artimanhas da razdo imperialistal”, apontam

1 O texto foi elaborado por Bourdieu e Wacquant e se constitui em uma dura critica sobre a influéncia
nao s6 do modelo norte-americano de separacgéo racial entre negros e brancos, mas também ao
fato de que algumas pesquisas realizadas aqui, e que sao financiadas por agéncias de pesquisa
norte-americanas (e por isso mesmo), pautam suas analises por estes critérios, descurando das
especificidades da questao racial brasileira, criticando inUmeros pesquisadores, especialmente, o
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para esta armadilha que a adocdo do modelo americano implicaria, pois, segundo

eles:

Os Estados Unidos constituem a Unica sociedade moderna a aplicar a one-
drop rule e o principio da “hipodescendéncia”, segundo a qual os filhos de
uma unido mista sao, automaticamente, situados no grupo inferior (aqui, os
negros). No Brasil, a identidade racial define-se pela referéncia a um
continuum de “cor”, Isto é, pela aplicagdo de um principio flexivel ou
impreciso que, levando em consideracéo tracos fisicos como a textura dos
cabelos, a forma dos labios e do nariz engendram a posicdo de classe
(principalmente, a renda e a educagédo), engendram um grande numero de
categorias intermediarias (mais de uma centena foram repertoriadas no
censo de 1980) e ndo implicam ostracizagdo radical nem estigmatizacéo
sem remédio. (BOURDIEU & WACQUANT, 2002, p.20).

Bourdieu e Wacquant procuram mostrar que muitos pesquisadores, a maioria
composta de estadunidenses, embora ndo se restrinja a eles, ao tentarem analisar a
formacdo da nacéo brasileira, acabam aplicando o modelo de distingdo racial
bipolarizado entre brancos e negros dos Estados Unidos para o caso brasileiro.
Segundo eles, esta atitude seria resultante de um imperialismo académico no campo
dos estudos que dizem respeito a vigéncia do preconceito e da desigualdade racial.
As implicacbes do uso deste modelo também sado discutidos pela antropéloga
brasileira, Yvonne Maggie, uma das pessoas que alertam para esses Supostos

perigos:

Estatisticas estdo ai para mostrar as distancias entre os que sao
categorizados como brancos, pretos e pardos na definicdo oficial e
censitaria. Brancos, pretos e pardos sdo categorias presentes nas
estatisticas oficiais ha mais de cem anos. No entanto, estas categorias
foram sendo transformadas em um esquema bipolar. Os dados referentes
as categorias preto e pardo foram reunidos em uma Unica categoria “negro”,
em oposicdo a categoria branco, pelos proponentes da politica de leis
raciais e por muitos socidlogos e economistas. Embora as estatisticas
mostrem o “fosso” entre “negros” e “brancos”, infelizmente pouco nos
revelam sobre as causas dessas desigualdades e este € um dos motivos
gue dificultam o debate. Depois de os dados censitarios terem sido
expostos, exaustivamente, de forma bipolar, foi um pulo para que estas
categorias estatisticas fossem consideradas categorias identitarias2.
(MAGGIE, 2010).

A referida autora sustenta que mediante pesquisas que fizeram uso da
metodologia da observacao participante por ela realizada, foi possivel identificar um
sentimento de desconforto entre alunos de escolas da rede publica de ensino.

Segundo esta pesquisadora, a dificuldade residia no fato deles terem que qualificar

trabalho de Hanchard. Para maiores detalhes, ver HANCHARD, Michael George. Orfeu e o Poder.
Movimento negro no Rio e S&o Paulo (1945-1988). Rio de Janeiro: Eduerj, 2001.

2 A referida citacdo pertence a antropdloga Yvonne Maggie, e foi publicada no blog Nacdo Mestica,
em 02/02/2010, na forma de artigo, no seguinte endereco eletrénico:
http://nacaomestica.org/blog4/?p=666


http://nacaomestica.org/blog4/?p=666

12

alguém fazendo uso do atributo da cor. Para Maggie, esta dificuldade se
correlaciona com o sentimento compartilhado pela maioria da sociedade brasileira
em ndo querer utilizar o espectro da cor como elemento que funcionaria para
identificar os outros e a si proprios. Resultados como estes, que foram coletados em
suas pesquisas, levaram-na a questionar a eficacia da aplicacdo da categoria raca
como instrumento capaz de definir padrées de inclusdo ou de exclusédo social. Esta
imprecisdo teria consequéncias na aplicacdo de uma acao social mais inclusiva,
especialmente por meio de politicas publicas que seriam norteadas por tais
parametros. Exemplificando com as tentativas de ampliar a cidadania mediante a
educacdo, Yvonne Maggie cita o exemplo da ratificacédo pela LDB da lei 10639/033, a
qual torna obrigatério o ensino de Histéria e cultura afro-brasileira e africana no
curriculo escolar da educacao basica:
Em um pais onde a maioria do povo se vé misturada, como combater as
desigualdades com base em uma interpretagdo do Brasil dividido em
‘negros” e “brancos™? O primeiro passo ja foi dado com a criagéo da lei que
instituiu o ensino da historia da Africa e da cultura afro-brasileira em todas
as escolas publicas e privadas do ensino basico do Pais. Quem seria contra
ensinar a histéria dos “negros” no Brasil e a histéria da Africa? Quem se
oporia a contar a histéria da cultura afro-brasileira, cultura de todos os
brasileiros? A iniciativa de introduzir esta disciplina é em si importante,
porém esta envolta em uma trama maquiavélica. Regulamentada pelas
Diretrizes Nacionais Curriculares para a Educacdo das Rela¢cfes Etnico-
Raciais e para o Ensino da Histdria e Cultura Afro-Brasileira e Africana
orienta os professores sobre como ensinar as relagBes étnico-raciais e

infundir nos estudantes o que é chamado de “orgulho étnico”. 4(MAGGIE,
Ibidem).

A estratégia da inclusdo da disciplina de Histéria e cultura afro-brasileira e
africana no curriculo das escolas é vista por Yvonne Maggie como desencaixada do
modo como o cidaddo brasileiro constréi a percepcdo de si mesmo e dos outros.
Segundo Maggie, como essa constru¢cdo encontra-se alicercada na impossibilidade
da existéncia real de uma linha diviséria entre brancos e negros no interior de uma
nacdo que se percebe como fruto de uma cultura miscigenada, esta seria uma
estratégia indcua. Ao invés dos resultados positivos esperados, ela geraria efeitos

funestos de sublevacdo de uma determinada parcela da populagdo, que se

3 Lei 10639, de 9 de janeiro de 2003. “Art. 26-A. Nos estabelecimentos de ensino fundamental e
médio, oficiais e particulares, torna-se obrigatério o ensino sobre Histéria e Cultura Afro-Brasileira.
§ 1° O conteudo programatico a que se refere o caput deste artigo incluira o estudo da Histéria da
Africa e dos Africanos, a luta dos negros no Brasil, a cultura negra brasileira e o negro na
formacao da sociedade nacional, resgatando a contribuicdo do povo negro nas areas social,
econdmica e politica pertinente a Histéria do Brasil”.

4 Yvonne Maggie: http://nacaomestica.org/blog4/?p=666
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identificaria com a categoria negra e se acharia no direito de reivindicar reparacdes
em relacdo as opressdes do passado, inclusive com a possibilidade de utilizacdo de
meios violentos para alcancar seus objetivos.

Da mesma forma que Maggie, o antropdlogo Peter Fry trata da questdo da
suposta introducéo do racismo no Brasil por intermédio do dispositivo das cotas nas
acOes afirmativas. Segundo Peter Fry, a brusca transformacdo que este modelo
poderia trazer acabaria por impedir que a sociedade possa encontrar solucdes
viaveis para a solucdo de suas desigualdades sociais. Afastando-se da transposi¢cao
de modelos oriundos de outras realidades sociais, poderiamos evitar o destino de ter
gue passar pelos mesmos caminhos das diferenciacfes raciais pelo qual passaram
paises como os Estados Unidos.

Assim, Fry alerta para o risco de inserirmos os elementos desta distingdo em
um espaco que nao foi historicamente marcado por este tipo de configuracdo. O
pesquisador faz um antes e depois das cotas, analisando o sistema de acesso por
cota racial que foi aplicada na Universidade do Estado do Rio de Janeiro (UERJ), no
ano de 2003. Ressentindo-se pelo fato desta mudanca ter supostamente ferido os
aspectos meritocraticos dos exames de admissdo nhas universidades, Peter Fry
afirma que:

Em primeiro lugar, as cotas representam um golpe fatal na ideologia do
mérito individual como guia para a admissdo a universidade publica. Em
segundo lugar, a sua implementagéo levou a criagdo de um sistema de
classificacéo racial que divide os candidatos em duas categorias estanques,
0S que tém e os que ndo tém direito a reserva de vagas, ou seja, no fundo,
brancos e ndo-brancos (a lei das cotas declara que ndo ha distingéo entre
negros e pardos). A ameaca na frase “sob as penas da lei” até incentivou o
surgimento de patrulhas classificadoras que acreditam saber objetivamente
guem é negro ou pardo e quem ndo o é! O sistema de cotas veio para
mudar radicalmente a maneira pela qual devemos imaginar o Rio de Janeiro
— ndo mais a cidade maravilhosa da mistura e da confusdo racial, mas
como um lugar cartesianamente dividido entre negros e pardos de um lado,

e os “outros” de outro. E isso mesmo que querem os defensores das cotas?
5. (FRY, 2003).

Outro texto interessante € a carta publica ao Congresso Nacional, entregue
aos Presidentes da Camara e do Senado em 29 de junho de 2007. Esta carta,
assinada por inumeros intelectuais brasileiros, trata da suposta ameaca e dos efeitos

deletérios que advirdo da aprovacdo dos projetos de lei de Cotas (PL 73/1999) e do

5 Publicado originalmente no jornal O Globo, de 21 de marco de 2003, o artigo pode ser encontrado
no seguinte endereco eletrénico da Universidade Federal de Minas Gerais (UFMG):
http://www.ufmg.br/inclusaosocial.



14

Estatuto da Igualdade Racial (PL 3.198/2000) ao principio da igualdade que fornece

a base para o regime republicano e a constituicdo federal. Seu conteudo adverte

que:
O chamado Estatuto da Igualdade Racial implanta uma classificacéo racial
oficial dos cidadéos brasileiros, estabelece cotas raciais no servigo publico e
cria privilégios nas relagBes comerciais com o poder publico para empresas
privadas que utilizem cotas raciais na contratacdo de funcionarios. Se forem
aprovados, a nacéo brasileira passara a definir os direitos das pessoas com
base na tonalidade da sua pele, pela “raga”. A histéria ja condenou
dolorosamente estas tentativas. [...] Os defensores desses projetos
argumentam que as cotas raciais constituem politica compensatéria voltada
para amenizar as desigualdades sociais. [...] Esta analise néo é realista nem
sustentdvel e tememos as possiveis consequéncias das cotas raciais.
Transformam classificacdes estatisticas gerais (como as do IBGE) em

identidades e direitos individuais contra o preceito da igualdade de todos
perante a lei 6.

Os discursos e opinides contrarios a aplicacdo destas medidas poderiam ser
mencionados a exaustdo, tanto em artigos publicados em jornais, quanto em livros e
sites na internet, demonstrando o impacto que as acfes afirmativas produziram em
atores da sociedade civil e na intelectualidade nacional, e que ficaram evidentes
neste breve mapeamento dos discursos da intelligentsia nacional de nossa época.
Alguns livros foram publicados sobre a questdo das acbes afirmativas,
especialmente no que se refere as cotas raciais, prevalecendo a tese de que tais
politicas sociais favoreceriam o estabelecimento do racismo no Brasil. (FRY &
MAGGIE, 2007; MAGNOLI, 2009).

Tais debates nos mostram que estes estudiosos reconhecem as ac¢des do
regime escravista e sua natureza desumana a que foram submetidos os africanos
escravizados trazidos para o Brasil. Este reconhecimento é feito inclusive por
aqueles que se opdem veementemente ao regime de cotas. Suas analises se
estendem até a identificacdo e denuncia da situacao de submissdo e de exploracdo
destes africanos e de seus descendentes apos o fim da escraviddo, quando ocorreu
a promulgacao da abolicao deste regime.

Todavia, este posicionamento teorico ndo se coaduna com o reconhecimento
e a aceitacdo de que se faz necessario para por em pratica determinadas politicas

publicas que tenham como meta a reparagdo das opressdes do passado e dos

6 O contelido completo da carta, bem como os intelectuais que assinaram o manifesto encontra-se no
seguinte endereco eletrdnico: http://www.mns.org.br/index.php?programa=artigos/index.php&
noticia=9&titulo=Carta%20Publica%20a0%20Congresso%20Nacional%20Todos%20t%EAM%20D
ireitos%20lguais%20na%20Republica%20Democr%E1tica%20%28entregue%20a0s%20President
es%20da%20camara%20e%20d0%20Senado%20em%2029/06/07%29


http://www.mns.org.br/index.php?programa=artigos/index.php&noticia=9&titulo=Carta%20Publica%20ao%20Congresso%20Nacional%20Todos%20t%EAm%20Direitos%20Iguais%20na%20Republica%20Democr%E1tica%20%28entregue%20aos%20Presidentes%20da%20camara%20e%20do%20Senado%20em%2029/06/07%29
http://www.mns.org.br/index.php?programa=artigos/index.php&noticia=9&titulo=Carta%20Publica%20ao%20Congresso%20Nacional%20Todos%20t%EAm%20Direitos%20Iguais%20na%20Republica%20Democr%E1tica%20%28entregue%20aos%20Presidentes%20da%20camara%20e%20do%20Senado%20em%2029/06/07%29
http://www.mns.org.br/index.php?programa=artigos/index.php&noticia=9&titulo=Carta%20Publica%20ao%20Congresso%20Nacional%20Todos%20t%EAm%20Direitos%20Iguais%20na%20Republica%20Democr%E1tica%20%28entregue%20aos%20Presidentes%20da%20camara%20e%20do%20Senado%20em%2029/06/07%29
http://www.mns.org.br/index.php?programa=artigos/index.php&noticia=9&titulo=Carta%20Publica%20ao%20Congresso%20Nacional%20Todos%20t%EAm%20Direitos%20Iguais%20na%20Republica%20Democr%E1tica%20%28entregue%20aos%20Presidentes%20da%20camara%20e%20do%20Senado%20em%2029/06/07%29
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efeitos deletérios que este regime impingiu. Em suas andlises, desacredita-se que
os efeitos da escraviddo que teve como premissa a ideia de uma desigualdade
baseada na cor ndo perdure até hoje. parece existir uma premissa oculta que
repousa no ideario da mesticagem. Por sermos um povo mesti¢co, ndo seria possivel
identificar objetivamente aqueles que seriam o0s descendentes destes africanos,
deslegitimando a aplicacédo destas politicas publicas de natureza reparadora.

Os debates, da forma como acontecem e com 0S argumentos que Sao
defendidos, parecem querer fazer crer que a identificacdo do outro em termos de cor
da pele e a atitude negativa perante os que ndo estdo inscritos nos padrbes do
fendtipo branco, sdo novidades em nosso pais, desconsiderando toda uma vasta
gama de estudos sobre as relac¢des raciais. Inumeros estudos realizados no Brasil e
fora dele, cada um com sua especificidade, trataram da importancia que o conceito
de raca e da desigualdade entre elas teve em nossa sociedade. Tais estudos
também apontam para a preocupacao que vigorou no Brasil em se construir uma
nacao que tivesse como parametro os codigos vigentes na Europa, expoente maior
do que se designava como mundo da modernidade. (BASTIDE & FERNANDES,
1959; FERNANDES, 1965, 1972; HASENBALG, 1979; FREYRE, 1996, 2004;
COSTA PINTO, 1953; GUIMARAES, 1999, 2002; NOGUEIRA, 1998; SCHWARCZ,
1993). Desta forma, acreditamos que é de vital importancia analisar como tais ideias
aportaram em nosso pais, 0s impactos que provocaram na constituicdo da nacao e
de que maneira elas influenciaram no destino do contingente populacional negro.

Em muitos casos, sob a égide de um pais que se vé mestico, e onde acredita-
se nao ser possivel demarcar uma linha forte entre as distin¢cdes de cor, atribuem-se
as distincdes de classes a exclusiva responsabilidade pelas formas desiguais de
acessos a melhores condi¢cdes de vida da populagdo que ocupa 0s estratos sociais
menos privilegiados. Esta perspectiva é adotada como modelo privilegiado de
explicagdo, destarte as varias pesquisas que ressaltam a variavel cor como fator
importante na criacdo de tais barreiras. Assim, as questdes que dizem respeito ao
preconceito racial sdo encaradas como situacfes pontuais, que ndo podem ser
generalizadas para o todo da sociedade, e que, muito pelo contrario, foram
suprimidas pelo estabelecimento de uma sociedade norteada por uma democracia
racial, onde ndo se conhece divisdes fundamentadas em atributos de cor ou raca, e

onde elementos étnicos distintos teriam convivido pacificamente.
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A persisténcia desta ideia de mesticagem, fruto de uma democracia racial,
nos parece continuar dificultando a ampliacédo e o aprofundamento do conhecimento
que a propria sociedade pode estabelecer sobre o papel da escraviddo de africanos
na formagéo sociocultural brasileira. A ideia de mesticagem, segundo acreditamos,
contribui mais para subalternizacdo do negro, do que para al¢a-lo a patamares mais
elevados de reconhecimento social. Desta forma, afirmacfes que supdem uma
sociedade construida sobre as bases de uma relacdo democratica entre os tipos
humanos distintos devem ser levadas em consideracdo em qualquer pesquisa que
se proponha a repensar a questdo da construcdo da ideia de raca e do racismo no
Brasil.

Em nosso pais, o racismo como desdobramento da ideia de desigualdade
entre as racas, foi uma nocao fundamental que intermediou as relagGes sociais. Ele
serviu como um mecanismo ou uma tecnologia de poder, ou seja, como uma politica
oficial do Estado em sua proposta de modernizacdo do Pais, que abraca, ndo s6
uma estrutura normativa da modernidade, mas um complexo de teorias cientificas,
cristalizadas em instituicbes que se dedicavam a pensar o modelo de ser humano
gue deveria ser moldado para adequacao ao projeto de modernidade.

No Brasil, pensamos que a ideia de raca foi uma construgcdo do campo
cientifico, do saber produzido pelos especialistas. Este conhecimento cientifico ndo
foi uma mera investigacdo posta em curso através dos paradigmas da ciéncia
daquele tempo. Ele pode ser compreendido como decorrente dos fundamentos
morais aceitos como verdades em nossa sociedade, produzindo um conhecimento
cientifico produtor de uma determinada verdade, como uma producao de verdade
que tenta criar uma certa interpretacdo do mundo ou sobre o mundo.

Todavia, 0 debate sobre as desigualdades raciais que a implantacdo do
sistema de cotas fez eclodir, parece mostrar, ndo o absurdo do problema do racismo
brasileiro, mas o incobmodo dele ser considerado como uma questdo. Assim, o
absurdo ndo € o de se reconhecer a vigéncia das desigualdades acerca da natureza
humana, mas o de se crer que este absurdo possa existir. Como poderiam vigorar
preconceitos e desigualdades baseados em conceitos como raga e cor em um pais
miscigenado e democratico racialmente? Desta forma, essa suposta inexisténcia do
preconceito de cor, de adscricbes pautadas na ideia de racga, tornariam estéreis 0s

debates e in6cuas as iniciativas que objetivem aplicar politicas publicas que tenham
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por meta a reducao das desigualdades a que foram submetidos os africanos e que
recaem ainda hoje sobre os ombros dos seus descendentes.

Assim, consideramos de vital importancia o surgimento de politicas publicas
gue possuam como intento a reparacao das desigualdades sociais que tiveram a cor
como categoria de distingcdo. Tais acbes sdo0 essenciais para a insercdo dos
afrodescendentes em estratos da piramide da sociedade brasileira em que os
beneficios econdmicos e sociais sao usufruidos em maior quantidade. Todavia,
quando estas politicas publicas partem para acées no campo da cultura, vemos que
alguns modelos do pensamento hegemdnico se conservam quando as instituicoes
precisam lidar com elementos da cultura negra. No campo cultural, as expressdes
da cultural negra s&o vistas como na iminéncia do desaparecimento. Assim,
empreendem-se ac¢des que visam a sistematizacdo de suas praticas culturais, a
transposicdo das mesmas para espacos em que elas serdo organizadas e onde
ficardo a salvo dos perigos de ndo mais existirem. Como pecas de museu, elas
serdo submetidas a novas temporalidades, que respeitam, ndo as sazonalidades
dos seus periodos de celebracdo, mas que sdo regidas pela agenda da
programacao destes espacos que objetivam a sua preservacao.

Este pensamento hegemonico ocidental, que classifica, cataloga e sistematiza
as praticas das culturas de matriz africana, trabalha pela perspectiva da excluséo, da
eliminacdo das diferencas e pela busca de um denominador comum, de um modelo
padrao, do ordenamento das a¢fes. Para que sua sistematizacéo seja eficiente, este
modelo hegemoénico precisa ceifar as diferencas, apagar as expressdes de
multiplicidade, evitar as circularidades, o possivel transito de elementos que
decorram de outras bases que ndo as suas proprias. De acordo com esse
paradigma, aquilo que é, precisa ser identificado em si mesmo, segundo uma
reificacdo semantica, onde ndo cabem complementos, agenciamentos, sendo o
caminho do Unico o Unico caminho a ser trilhado, em uma busca pelo atomizado,
pelo indivisivel. Barata, ao problematizar a presenca das tradicdes africanas no
partido-alto, destaca esta maneira como as praticas culturais negras séo tratadas:

Para mim, ainda é estranho ouvir falar dos blocos afro em Salvador. Parece
gue o Cacique de Ramos ou o Bafo de Onga- blocos tradicionais do Rio de
Janeiro- ndo mantém vivas as conexdes com as tradi¢des africanas por néo
se autodenominarem blocos afros. Procuramos uma Africa mitica do outro
lado do oceano, enquanto ela estd muito perto de nds: nas nossas casas,

nas nossas comidas, nas nossas dan¢gas no nosso portugués. Existe uma
Africa bem debaixo do nosso nariz. [...]. Ainda é hegemonica uma ideia de
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cultura que se baseia no pensamento ocidental. Por isso, muitos ainda
creditam ser necessario conceituar, denominar e criar uma Unica forma de
expressdo da cultura negra. Essa tentativa de predominio do uno tenta
apagar das memoérias os blocos de indios, as escolas de samba e até
mesmo o samba de roda, que virou manifestagdo folclorica na Bahia. [...].
Assustada com o descaso com que a esfera publica trata a cultura negra,
especialmente a afro-carioca, percebo que os representantes dessa esfera
ainda ndo acreditam que existem outras formas de pensar além da forma
ocidental. A dificuldade de compreender outras formas de construcao de
conhecimento e de exercicio de manutencdo da memoria incentiva as
comunidades negras a se inserirem no paradigma ocidental, por se confiar
ser essa a forma de melhora-las. (BARATA, 2012, p.25).

Desta forma, essa perspectiva reducionista vai exigir dos grupos que realizam
estas praticas culturais a adocdo de uma postura que viabilize o seu ajuste aos
modelos hegemoénicos de se pensar a cultura. Assim, exigem-se respostas para o
universo das definicdes: o que €? Em que consiste esta pratica? Qual o seu periodo
de duracdo? De quanto espaco ela necessita? Quantos irdo participar? Sao
perguntas feitas, mas que ja partem de respostas claras. E preciso se ajustar, é
necessario um regime de ordenamento dos corpos, dos movimentos, das falas, um
ajuste dos tons e timbres vocais, a supressao de alguns instrumentos, quase sempre

os de percussao:

[...] patrocinam-se apenas atividades e projetos que se aproximam das
formas ocidentais- como seminarios, congressos ou aulas de musica
classica- para a populagdo afrodescendente. Para a maioria dos
representantes do poder publico, todas as atividades populares negras séo
apenas festas. De fato, sdo festas. E essa é a forma que a populac¢do negra
tem de sustentar sua memdria, conectando-se com seus ancestrais,
mantendo-0s vivos, com muita alegria. E assim que as comunidades de
samba garantem a continuidade de suas praticas simbdlicas: por meio de
formas de acéo politicas. O conhecimento negro esté ligado a iniciagdo e é
transmitido de forma nao sistematica durante festas, jogos ou eventos. Sao
sempre celebracBes e atividades alegres. Qualquer situacéo do cotidiano
pode lentamente nos ensinar. Essa forma de ensinamento ndo se apresenta
como algo externo; o saber esté implicado na vida, é vida. [...]. Ao estimular
as festas, os pagodes e as rodas de samba, o Estado estaria contribuindo
para que as comunidades negras concretizassem suas memorias, ao
interferirem no espaco difundindo conhecimentos, cantando e dancando. Ao
lutar contra as tentativas de invisibilizagdo que tentam esconder préticas
contra hegeménicas que propdem alternativas aos modos ocidentais de
vida, estaria materializando politicas antirracistas. (BARATA, Ibidem, p.25).

Vistas como festas, como nos fala Barata, ndo se percebe o potencial criador
gue nelas se inscreve. Como espacos de se realizarem as celebracdes, sdo espacos
de politica, ao reafirmarem uma posicao cultural prépria; ambiente de construcdo de
conhecimentos dindmicos; de afirmacdo dos vinculos de pertencimento com a
ancestralidade africana, em uma rememoragéo viva desta ancestralidade. Quando

iniciamos nossas pesquisas sobre as praticas culturais que seguiram o fluxo da
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diaspora africana, também cultivavamos uma perspectiva similar. Buscavamos o
poder de resposta dos negros aos desmandos de uma sociedade que desde 0s seus
antepassados tinha determinado a subalternidade como condicdo de existéncia.
Onde estavam os espacos de lutas? Em que movimento eles foram mais presentes?

Todavia, o contato com uma nova bibliografia, fruto de estudos que viam
possibilidades de autonomia, de construcdo de novos significados existenciais
dentro da experiéncia opressora da escraviddo, ampliou nossa perspectiva.
Procuramos um regime de lutas e de resisténcias nos lugares improvaveis, em
momentos em que 0 engajamento parecia ceder lugar a alienacdo. Assim, o
momento das festas e celebracfes foi 0 que se apresentou como significativo e
propicio para se reafirmar posi¢cdes politicas, vinculacdes identitarias e espacos de
lutas por reconhecimento social. Além disso, como se nédo fosse suficiente buscar
nas festas este universo das lutas, esta festa também parecia improvavel como
espaco de producdo da cultura negra. A folia dos Santos Reis, uma devocao
considerada como eminentemente catdlica, surgia mais como uma assimilacao
benevolente ao catolicismo portugués, do que como um espacgo que foi apropriado e
resignificado pelos africanos e que obteve continuidade e deslocamentos através de
seus descendentes.

Esta celebracdo da epifania crista, que reproduz a peregrinacao dos trés reis
magos do Oriente a cidade de Belém, em busca do Deus-menino, mesmo que em
muitas cidades pelo pais afora fosse visivelmente integrada por negros e mulatos,
mesmo que uma das figuras dos trés reis fosse de cor negra, conseguia fazer
ressaltar as marcas do seu catolicismo ibérico. Entretanto, de posse desta nova
perspectiva que as recentes pesquisas nos forneciam, especialmente em relacéo ao
catolicismo que foi gerado na Africa Central, fruto da expansdo colonial portuguesa
na regido do Congo-Angola, foi possivel a efetivacao de novas interpretacdes.

Perguntamo-nos sobre a forma como a cultura dos africanos e de seus
descendentes teria sido capaz de fazer nascer uma nova forma de vivenciar o
sagrado, uma religido afro-atlantica, pois foi fruto das trocas culturais estabelecidas
no movimento da diaspora africana. Esta religiosidade teve consequéncias
ulteriores, onde os descendentes destes africanos escravizados, os chamados
afrodescendentes, puderam reafirmar memodrias ancestrais e estabelecer a
renovacao dos seus lagos de pertencimento e de afirmacéo identitaria.

Assim, esta religido afro-atlantica nos aparece, ndo como sincretismo, ou
como assimilacdo de uma cultura subalternizada por uma de poder hegemadnico.
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Contrariando estas perspectivas, ela nos parece uma forma diferente de resisténcia.
Embora hoje, quando se exige que os folides, para que contemplem as benesses
das politicas publicas tenham que se posicionar como afrodescendentes, esta
festividade j& era um lugar de reivindicacdo politica, um nulcleo de resisténcia da
cultura negra, uma heranca que a sociedade brasileira sempre teve dificuldade de
aceitar como sua.

Assim, em nosso primeiro capitulo, partimos de uma andlise da escravidao e
de sua heranca para a sociedade brasileira. Esta heranca, longe de ser vista como
positiva, foi encarada como um problema, o problema do negro, ou 0 negro como
um problema a ser solucionado. Nesse sentido, objetivamos apresentar a
perspectiva que foi construida pela intelligentsia da época acerca da questdo do
negro e da sua contribuicdo como agente sociocultural. Esta perspectiva encontrava-
se fundamentada nas concepc¢des cientificas que eram validas naguele momento
histérico da pés-abolicdo. Estes intelectuais encontravam na ideia de raca e na
distincdo entre elas 0 seu suporte epistemologico. Este conhecimento cientifico
serviu como chave de analise para pensar o Brasil, a heranca humana que Ihe deu
forma, bem como a identidade que desta heranca decorreria.

Para os nossos propésitos, escolhemos alguns destes representantes do
pensamento brasileiro. Joaquim Nabuco, Silvio Romero e Euclides da Cunha
marcam uma etapa inicial, que acompanham o processo de dissolucdo do sistema
escravista brasileiro. Atrelados intimamente com as teorias racialistas provenientes
da Europa, buscamos compreender como estes intelectuais pensaram o pais e sua
gente, criando modelos interpretativos que fariam parte do senso comum para
qualificar a nacéo e seu povo.

Em uma etapa posterior deste mesmo capitulo, nos detivemos em mapear o
campo que denominamos de estudos africanistas. Nele, as culturas africanas sao
lidas por um angulo mais especifico, um olhar sobre o detalhe das praticas culturais
gue definiam e qualificavam os africanos e sua descendéncia. Raimundo Nina
Rodrigues, Arthur Ramos e Gilberto Freyre, fizeram parte dos que elencamos como
0S representantes deste novo campo que se construia. Nina Rodrigues, 0 pioneiro
destes estudos, ainda muito atrelado as concepcbes racialistas, trouxe a
diferenciacdo das etnias africanas para a pauta das andlises, em que pese o foco
acentuado sobre o que ele considerava como tragos culturais provenientes do
animismo e do fetichismo negro.

Gilberto Freyre e Arthur Ramos, autores de uma fase posterior do
pensamento social brasileiro, contribuiram para trazer a perspectiva cultural para o
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centro de suas interpretacdes, distanciando-se passo a passo das bases da ciéncia
eugénica. Este distanciamento, como procuramos explicitar, teve suas nuances,
seus aspectos peculiares, e, em muitos momentos, ndo deixou de inscrever a matriz
cultural africana na mesma chave de vilipéndio a que foi submetida por autores
anteriores. Freyre, talvez o mais conhecido de todos eles, foi o responsavel pela
criacdo do conceito de democracia racial, no¢cdo que serviria para singularizar o
processo civilizatorio brasileiro e a sua relacdo com o sistema escravista.

Percebendo a importancia de obtermos uma compreensdo mais ampla sobre
0s aspectos referentes a cultura centro-africana, nos detivemos em uma revisao
bibliogréfica sobre os atuais estudos desenvolvidos nas ciéncias sociais sobre esta
regido do continente africano. Em tais estudos abordados, destacam-se as
contribuicdes da cultura centro-africana para o surgimento de uma religido que foi
fruto do proéprio processo diasporico dos africanos em regime de escraviddo. Assim,
partimos de uma analise da dindmica da escraviddo no interior do continente
africano, o impacto da cultura do colonizador no seu territorio, bem como 0s seus
desdobramentos em forma de processo de deslocamento das populacbes
escravizadas. Aqui, como forma de contraponto para a nossa perspectiva de fazer
emergir os nuances do que foi produzido na regido da Africa Central em termos de
religiosidade afro-catélica, 0 movimento africanista nos foi Gtil para explicitar o que
entendemos por tradicao.

Em nosso terceiro capitulo, intencionamos identificar aspectos deste
catolicismo afro-atlantico no tempo presente. Para isso, empreendemos uma
pesquisa de natureza etnografica no interior de uma destas praticas religiosas, a
saber: a folia dos santos reis. A nocdo de performance foi o meio que nos pareceu
privilegiado para identificarmos as marcas construidas pelos descendentes dos
africanos escravizados para produzirem espacos em que eles teriam a possibilidade
de vivenciar as suas devocdes, bem como o de recriar memorias ancestrais e
reafirmar seus pertencimentos identitarios. A performance dos palhacos, tantas
vezes caracterizadas nos relatos formulados por esta mesma intelligentsia como
decorrente do carater selvagem em que estavam presos 0s africanos e seus
descendentes, serd o campo privilegiado de nossas analises, resignificando o seu
papel nos desdobramentos da diaspora africana.
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1 A TENTATIVA DE CONSTRUCAO DE UMA IDENTIDADE NACIONAL E A
CULTURA AFRO-BRASILEIRA: A TRADICAO COMO PUREZA NA
LEGITIMACAO DA HERANCA AFRICANA.

1.1 O fim do trafico negreiro, a abolicdo do regime escravista e sua heranca

humana: o negro como problema.

O tréfico de africanos colocados em regime de escravidao gerou um profundo
e deletério impacto na dinamica social, econémica e politica daquele continente. A
propria designacgéo daquele continente como Africa pode ser considerado como fruto
do processo de conquistas do expansionismo ocidental sobre aquela regido do
planeta. Designar como Africa uma ampla miriade de grupos étnicos é fruto de um
olhar etnocéntrico, que, ao nomear desta maneira aquele continente, objetivava
unificar e dar unidade ao seu objeto de exploracdo. Este expansionismo ocidental
estava calcado nas trocas comerciais que a regido possibilitaria, a extracao de seus
recursos naturais, e, além disso, a utilizacdo de um grande contingente populacional
para o trabalho forcado. Assim, essa generalizagéo iria facilitar o mapeamento do
seu espaco geopolitico, garantindo que o continente atendesse eficazmente as
demandas desta expansao colonial. Nesse sentido, elidia-se a diversidade de
culturas, bem como de suas mudltiplas identidades culturais. No caso do fluxo da
diaspora que se destinou para o Brasil, o papel de destaque coube aos portugueses

€ ao Seu projeto expansionista ultramarino:

A origem da palavra Africa ndo ¢é clara. No dia-a-dia, seu uso foi raro e
tardio. Como veremos, no inicio da expansao ultramarina-ou seja, nos
séculos XV e XVI-, geralmente identificava-se o continente negro como
Etibpia. Mesmo apds a generalizacdo da primeira expressdo, uma coisa
parece certa: os “africanos” ndo se consideravam como tal, ndo existindo
homogeneidade cultural, politica ou social, nem muito menos uma
identidade em comum, ao contrario do que sugere a referida designagéo.
Este termo traduzia um recorte geografico que teve origem externa a
sociedade designada. Seu objetivo era o de definir areas de relagcbes
comerciais ou alvos da expans&o colonial. [...] a especificidade da Africa
Atlantica decorre de seu contato tardio com os europeus. Tal regionalizagcéo
originou-se da expansdo ultramarina européia, em areas compreendidas
entre Alta Guiné- ou, mais precisamente, Senegambia- e Angola. [...].
Durante a primeira metade do século XV, os portugueses alimentaram
projetos expansionistas voltados para a conquista destas areas. [...]. Entre
uma data e outra, uma rota alternativa se consolidara. O novo caminho era
pelo Oceano Atlantico. [...]. Assim nascia a Africa Atlantica [...] uma area
produtora de ouro que rapidamente se transformaria em um gigantesco
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mercado de escravos. Entre os séculos XVI e XIX, nada menos do que 11
milhdes de africanos serdo enviados para o Novo Mundo. (DEL PRIORE,
2004, p.32-36).

Ao utilizarmos a denominacdo de Africa, ficam subsumidas a existéncia real
das inimeras etnias que compunham o mosaico demografico do continente africano
a época desta expansao, diversidade esta que passaria a servir de mao-de-obra
escrava para a producdo de boa parte da rigueza do Ocidente. Assim, na historia
das civilizagcbes do Ocidente, a escraviddo, entendida como o0 processo de
submissdo de milhdes de seres humanos a um regime de trabalhos forcados,
constituiu-se como uma das mais importantes formas de exploracdo de seres
humanos e de sua forca de trabalho para a producdo de riquezas. Nesse escopo, 0
continente africano foi um dos maiores fornecedores desta amonta de vidas
humanas. O papel central deste continente, com suas dindmicas e seus efeitos
negativos que perduram nas sociedades africanas, continuam sendo objeto de
estudo privilegiado por parte de pesquisadores ao redor do mundo:

Dentre todas as sociedades envolvidas nesse processo, 0s povos africanos
foram, sem ddvida, os mais afetados pela longa duracdo da escraviddo
moderna (entre os séculos XV e XIX) e pela compra e venda de homens,
mulheres e criancas negras como mercadorias num lucrativo comércio
transcontinental. A existéncia de um corpo de especialistas académicos- os
chamados africanistas- nos diz muito sobre o interesse sempre renovado
pelos acontecimentos na Africa, e a origem desse interesse repousa
justamente na escraviddo negra e em seus desdobramentos: o impacto
demografico do trafico negreiro, as consequéncias da escraviddo nas
estruturas politicas dos Estados Africanos, a partilha do continente e,
eventualmente, a descolonizagdo e a formagdo das sociedades
contemporéneas, ainda marcadas por conflitos. [...]. Foi por meio do
comércio negreiro que milhdes de seres humanos escravizados deixaram
compulsoriamente sua terra de origem, atravessaram oceanos e foram
obrigados ao trabalho em “terras brancos”- expressao utilizada de forma

recorrente pelos cativos apreendidos em navios contrabandistas do século
XIX para se referirem a América. (RODRIGUES, 2005, p.23-24).

Além desta vasta diversidade étnica que a designacdo Africa acaba nao
fazendo justica, ou mesmo escondendo suas especificidades, precisamos destacar
agui que tais grupos culturais também realizavam as mais diversas trocas. Estas
trocas configuraram um quadro amplo de fusdes culturais, seja no ambito das
linguas, dos sinais e marcas corporais particulares de cada etnia, bem como
aspectos genéticos expressos em caracteristicas fenotipicas. Estas trocas ndo se
limitaram ao interior do continente africano, transpondo inclusive as delimitagbes do

seu espaco geografico, onde podemos vislumbrar uma expansao de saberes de



24

natureza tecnologica, bem como aspectos genéticos que foram compartilhados com

outras populacgoes:

Sinais de trocas culturais milenares estao evidentes de muitas formas e em
inlmeros contextos. Elementos das linguagens Khoisan intercalando
fonemas e “cliques” aparecem, por exemplo, em idiomas bantu como o
xhosa, o zulu e o shoto. Sinais fenotipicos peculiares a grupos Khoisan,
como a prega epicantica dos olhos (considerada tipica da “raga” mongdlica),
também podem ser encontrados em populagdes bantu. Em contrapartida,
grupos pigmeus adotaram idiomas bantu vizinhos, entre outros empréstimos
culturais. Assim, muitas outras pistas fornecidas pela antropologia
comprovam um milenar processo de fusdo que se desenvolveu no conjunto
do continente. [...]. Do mesmo modo, externamente a Africa, desde tempos
muito remotos, ondas continuas de africanos tomaram o rumo do Oriente
Médio e do Sul da Europa, impregnando essas regifes com a sua
tecnologia e a sua marca genética, mapeada por toda sorte de
investigacdes cientificas. Desde longa data, nota-se um persistente
deslocamento de populacdes que, partindo da Africa, mesclaram-se com
outras ja assentadas, o mesmo ocorrendo no sentido contrario, todas
indiferentes as categorias construidas posteriormente para defini-las. De
resto, em muitas situacfes as populacdes regressavam as suas regides de
origem, sendo que nesse vai-e-vem carregavam consigo dindmicas sociais,
técnicas e culturais inéditas, contribuindo para a sua difusdo. (SERRANO,
2008, p.86-87).

Com a expansdo maritima da Europa, paises como a Inglaterra, a Holanda,
Espanha, Franca, Dinamarca e Portugal, intensificaram esta expansao alimentando
a extracao de recursos naturais e a producdo de insumos com a forca de trabalho
qgque o contingente de africanos postos em regime de escraviddo podia suprir.
Exemplificando com a expansao da Coroa portuguesa, esta teve um papel capital na
utilizagcdo deste movimento de deslocamento substancial do contingente de
africanos escravizados destinado a producédo de riquezas. Segundo pesquisas feitas
por Eltis, Behrendt e Richardson, ao fazerem um mapeamento dos paises que
participaram ativamente no trafico de africanos escravizados, o papel de Portugal é
posto em destaque, papel este que tais pesquisadores consideram como

subestimado em muitos trabalhos sobre o trafico negreiro:

Navios portugueses - aqui definidos como de proprietarios portugueses que
viviam principalmente no Brasil - foram os primeiros a transportar escravos
da Africa para as Américas, provavelmente em 1519, assim como estiveram
entre os Ultimos a fazé-lo, aproximadamente trés séculos e meio mais tarde,
guando vasos de guerra britnicos e americanos passaram a patrulhar as
costas africana, brasileira e cubana. Além disso, enquanto nos anos de pico
do tréfico africano - o "longo" século XVIII - constata-se que trés quintos dos
escravos foram transportados por embarcacbes inglesas, francesas,
holandesas e dinamarquesas, ainda assim verifica-se que o ftrafico de
escravos para o Brasil expandiu-se enormemente depois de 1695. Apesar
disso, a importancia portuguesa néo se reflete nas fontes disponiveis sobre
o tréfico[...[Embora o trafico portugués seja o mais sub-representado no
banco de dados, ele mesmo assim constitui mais de um quarto das viagens
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ali incluidas, e se as estimativas do trafico luso apresentadas adiante sao
corretas, entdo bem mais da metade das viagens negreiras portuguesas
estariam contabilizadas. Todos o0s nhavios transatlanticos, exceto muito
poucos identificados sob outras bandeiras, foram considerados portugueses
até 1640. [...]. O tréfico portugués estava organizado em dois continentes e
se fundiu efetivamente com o do Brasil. Uma comparacdo estreita com o
britnico envolveria somar a América inglesa ao total inglés, mas mesmo se
isto fosse feito uma grande lacuna ainda permaneceria. O bem maior
comércio portugués, a maior importancia relativa do traficante portugués no
ambiente comercial do Atlantico Sul e o lento crescimento econdmico do
mundo atlantico portugués sugerem que o trafico de escravos ndo foi um
elemento critico para o processo de industrializacdo. Porém, a principal
concluséo é clara. Foi esmagadora a hegemonia de ingleses e portugueses
reunidos. Mais de sete dentre dez escravos transportados através do
Atlantico o foram em navios britanicos ou portugueses. (ELTINS et ali, 2000,
p.9-50).

Neste trafico em particular, boa parte dos cativos foram direcionados para o
espaco geogréafico brasileiro. A retirada compulséria de homens, mulheres e
criancas das terras africanas teve efeitos incalculaveis em suas vidas e na vida de
seus descendentes, com consequéncias que perduram até os nossos dias. Todavia,
em que pese seus efeitos nocivos, o trafico negreiro, que seguiu o curso das aguas
do Oceano Atlantico, foi um universo rico de trocas e reinvencdes culturais,
apropriacfes e empréstimos, em uma dindmica desencadeada por estes mesmos
africanos escravizados, produzindo novas possibilidades de sobrevivéncia fisica e
espiritual:

Para os africanos, por certo, tratou-se de uma experiéncia marcante, cujas
consequéncias prolongaram-se pelo resto de suas vidas e das de seus
descendentes. Ao mesmo tempo que o trafico provocou um desligamento
dessas pessoas em relacdo a sua origem (cultural, social, territorial),
motivou também a reinvencao de identidades e formas de sobrevivéncia e
solidariedade, o que néo se fez sem sofrimento. Mas ndo eram apenas 0s
negros escravizados os Unicos envolvidos no trafico- embora tenham sido
eles os que mais sentiram seus efeitos em todos os sentidos. Comerciantes,
feirantes, autoridades administrativas, colonos, oficiais e marinheiros
comuns, todos eles tiveram parte nesse processo e formaram uma rede
cujo funcionamento ainda hoje é abordado de forma segmentada, sem
considerar os interesses que moviam o trafico ndo s6 do ponto de vista do
capital, mas também das relagBes sociais que se criaram em torno dele-

perspectivas que de modo algum sdo excludentes. (RODRIGUES, Op.cit.,
p.30).

O trafico negreiro perdurou do século XVI ao século XIX, sendo o Brasil a
altima nacdo das Américas que alforriou 0s seus escravizados. Este processo de
abolicdo se desdobrou em diferentes etapas. Por aproximadamente cinquenta anos,
de 1810 a 1850, o Brasil persistiu com o sistema escravagista, resistindo as
pressbes do governo inglés para que ele fosse abolido. No ano de 1850, foi

estabelecida a Lei Eusébio de Queiroz, que proibia o trafico que vinha do oceano



26

Atlantico para o Brasil. Todavia, esta lei ndo foi capaz de extinguir o trafico interno, o
qual so foi extinto no ano de 1888.

Finalmente, com a proibicdo do trafico de africanos escravizados, questbes
relativas a cidadania e a constru¢cdo de uma identidade nacional na sociedade
brasileira foram ganhando cada vez mais relevo e se tornaram o centro das
discussbes sobre o destino de nossa sociedade. Na verdade, quando tratamos de
inclusdo nas dimensfes da cidadania, estamos nos referindo a discussbes que
giravam em torno da tentativa de definir os critérios de quem seria incluido ou
excluido do estatuto de cidaddo. Em termos mais especificos, tais debates se
desdobravam em um processo de definicdo seletiva sobre quais seriam as memarias
que comporiam de modo legitimo a cultura brasileira e quais as que deveriam ser
descartadas, pois representavam entraves para o nascimento do Brasil moderno.

Assim, apés a abolicdo, eclodiam debates sobre a possibilidade de inclusédo
dos ex-escravos em um estatuto de cidadania, onde se colocava em questdo se
seria viavel que estes antigos escravos pudessem usufruir do exercicio pleno dos
direitos e deveres civis, politicos e sociais, 0s quais eram garantidos pela
observancia dos principios de uma constituicdo legitimamente instaurada. Quando
falamos aqui em incluir agueles que participam do universo social, é fundamental
entendermos que esta inclusdo ndo consegue explicar as reais causas desta
auséncia, deste néo se fazer integrado ao escopo de direitos e deveres em vigéncia
na sociedade. Sobre exclusao, segundo Robert Castels:

z

Falar em termos de exclusdo é rotular com uma qualificacdo puramente
negativa que designa a falta, sem dizer no que ela consiste nem de onde
provém. [..] de tanto repetir a ladainha da auséncia, oculta-se a
necessidade de analisar positivamente no que consiste a auséncia. Isto por
uma razdo de fundo: os tracos constitutivos essenciais das situac¢des de
“‘exclusdo” ndo se encontram nas situagdes em si mesmas. [...] falar da
exclusdo conduz a autonomizar situagdes limite que s6 tém sentido quando
colocadas num processo. (CASTELS, 2000, p.21).

No caso dos libertos, apds a abolicdo no Brasil, eles sdo transportados para
um novo status social, saindo da relacdo anterior entre senhor e escravo, ocupando
de agora em diante a posicao de negro livre. Este, devido a heranca da escravidao
da qual foi vitima, passa a receber estigmas negativos quanto a sua possibilidade de
se ajustar a um novo modelo de relacdo de trabalho, pautado pela dindmica do
trabalho livre. Agora, além de todos os efeitos negativos do antigo regime de

submissdo, imputavam-se aos negros as impossibilidades de se ajustar a
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racionalidade deste trabalho que nédo era regido pelas leis do mando e da sujeicao.

Assim, recaiam sobre o negro os aspectos negativos do modelo escravagista.

Azevedo destaca alguns destes pontos, tais como:
Reduzida divisdo social de trabalho, a auséncia de um mercado interno, o
desestimulo para o trabalho, inerentes ao sistema escravista pré-capitalista-
voltado essencialmente para a producdo de géneros tropicais de
exportacdo, complementares as necessidades da metrépole e outros paises
europeus, onde ocorria entdo o desenvolvimento do capital-, teriam gerado
uma populacao indolente de homens livres, entregues as precarias rogas de
subsisténcia ou, entdo, como seria 0 caso do cativo, um trabalhador
imbecilizado e rude, incapaz de manejar técnicas mais avancadas. Celso
Furtado chega mesmo a afirmar que a populacdo submetida a este sistema
escravista apresenta baixo nivel mental. E com isso pretende explicar a

propria segregacao sofrida por ela apos a Abolicdo e mesmo o ritmo lento
do desenvolvimento econdmico nacional (AZEVEDO, 2004, p.21-22).

Como se ndo fosse bastante este suposto despreparo para as formas
modernas de relacdes de trabalho, recaia sobre este contingente de antigos
escravos a ideia de um modelo de familia que ndo se ajustava aos padrdes da
normalidade, o que lhe garantiria uma estabilidade em termos de suporte para o
papel que deveria exercer no novo modelo de trabalho. Sobre este aspecto, Robert
Slenes realizou extensa e profunda pesquisa sobre os lagcos familiares entre
escravizados no sudeste do Brasil, sinalizando o papel fundamental que eles
exerceram na manutencdo dos lacos de solidariedade e de pertencimento aos
africanos. Ao se debrucar analiticamente sobre os relatos dos viajantes estrangeiros
que se dirigiam para o Brasil, Slenes descobre que:

[...] os viajantes ndo eram tdo cegos quanto eu havia pensado. Apesar de
descrever a familia cativa em termos patolégicos, muitos deles ofereciam
informagdes “nas entrelinhas”, que testemunhavam a presenca de grupos
de parentesco e forneciam pistas sobre os sentidos atribuidos a familia
pelos escravos [...]. Acredito que experiéncias e herancas culturais em
comum se acabaram sobrepondo, ainda na primeira metade do século XIX,
as forcas que promoviam a ‘“introversdo familiar’, pelo menos nas

plantations do Sudeste, criando instituicbes cruciais para a formacéo de
solidariedades e identidades escravas. (SLENES, 2011, p.30-32).

Essa ideologia do negro despreparado e incapaz de se ajustar mentalmente
ao modelo pautado pelo trabalho livre, constituindo relagdes familiares degradantes,
cria um incentivo para o estimulo e a justificativa para o fomento da imigracéo
européia em massa, objetivando suprir essa lacuna civilizatoria. Essa estratégia,
posta em execucao pela elite brasileira, nos parece demonstrar ndo somente o

caminho que esta escolheu como possibilidade de implantacdo do sistema
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capitalista no pais, mas denota o racismo que permeia este mesmo estrato de nossa

sociedade. Segundo Azevedo:

A contrapartida deste modo de pensar é logica, e assim se chega a uma e
s6é uma conclusao inevitavel: se no Brasil ndo havia quem formasse o
mercado de trabalho livre, dada a incapacidade mental e o despreparo
profissional do ex-escravo, tornava-se inevitavel a vinda de mao-de-obra
estrangeira, devido ao seu (suposto) enquadramento nas relacBes de
producdo capitalista. Da irracionalidade de um sistema escravista, pré-
capitalista, que gerava homens pouco racionais, objetivava-se passar a
racionalidade de outro sistema- o capitalista, através de agentes racionais ja
produzidos por ele. [...]. A discussdo em torno desta questdo da
irracionalidade versus racionalidade de dois sistemas- pré-capitalista e
capitalista- € de suma importancia, porque se a aceitamos assim como tem
sido tradicionalmente colocada, justificamos a politica de imigracao
européia, sem quaisquer questionamentos a respeito de uma possivel
mentalidade racista e segregacionista a nortea-la. (AZEVEDO, Ibidem. p.22-
23).

Através do que expomos até agora, vemos a importancia fundamental do fim
da escraviddo e do tema do negro livre para a elite brasileira. Para essa elite, as
tentativas de se definir a brasilidade passaram a ganhar maior destaque e
complexidade com a abolicdo da escraviddo em 1888 e nos anos que se seguiram a
sua promulgacédo. Definir quem seria o povo brasileiro, seus contornos psicologicos
e morfolégicos, passaria a receber ampla atencdo e dedicados esforcos
interpretativos. Além disso, a abolicdo da escravidao trouxe para os membros dessa
elite nacional uma preocupacao de curto prazo: o0 medo e a inseguranca sentida
frente aos conflitos, insurgéncias e revoltas que foram deflagradas. A subversédo da
ordem social se convertia em uma das caracteristicas marcantes que eclodiam no
interior da turba dos negros despossuidos e potencialmente perigosos. Azevedo
descreve a atmosfera que impactava nas sensibilidades das classes dominantes a
época:

Deparamo-nos, portanto, com todo um imaginario construido a partir do
medo ou da inseguranca suscitada pelos conflitos reais ou simplesmente
potenciais entre uma diminuta elite composta tanto dos grandes
proprietarios como das chamadas camadas médias de profissionais liberais
e uma massa de gente miseravel- escravos e livres- cuja existéncia nédo
passava pelas instituicdes politicas dominantes, o que significava conferir-

Ihes um perigoso grau de autonomia que nenhuma lei repressiva por si sO
poderia coibir (AZEVEDO, Ibidem, p.26).

Desta forma, em que pese todos os esfor¢cos dos abolicionistas e das lutas
impetradas contra a escraviddo, um problema ganhava concretude e urgéncia para
essa elite brasileira: qual o espaco que seria ocupado pelos escravos alforriados e

pelos seus descendentes, grupo esse que representava um contingente expressivo
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da populacdo nacional? E neste sentido que, no Brasil, para a elite nacional, a

classe que representava perigo era a desses alforriados e seus descendentes, uma

populacao de cor:
A grande questdo poderia ser traduzida assim: o que fazer com o negro
ap6és a ruptura da polaridade senhor- escravo, presente em todas as
dimensdes da sociedade? Sim, porque é bom lembrar, mesmo os negros
gue ja vivam em liberdade durante a escraviddo, e que no século XIX
chegaram a ultrapassar o numero de escravos, estavam sujeitos a
numerosas restricbes legais ou simplesmente impregnadas nos costumes
de uma sociedade dominada por uma diminuta elite branca. Na cor de sua
pele, nos seus tracos fisicos, nos seus cabelos, os negros livres ja de ha
muitas geragfes, mesmo miscigenados, frequentemente traziam impressas
as suas origens africanas, as marcas de seus antepassados escravos, e
assim ficavam entregues a possibilidade de serem tratados com desprezo e
violéncia. Quanto aos libertos, isto €, os negros alforriados, as restricdes a
eles eram ainda mais explicitas, constando de vérios itens de leis que desta

forma contrariavam a disposicdo da Constituicdo de 1824 em aceita-los
como cidadaos (AZEVEDO, Ibidem, p.27-28).

Quanto a importancia desses abolicionistas, seria fundamental relativizarmos
0 papel dos seus membros e do movimento como um todo no que se refere a
tentativa de garantir maior autonomia aos negros escravizados. Este movimento n&o
pode ser visto como um movimento que veio para resgatar uma massa alienada de
negros que viviam entregues ao regime da escraviddao, sem poderem oferecer
resisténcias aos seus ditames, incapazes de iniciativas norteadas pelo desejo de
liberdade. Na verdade, a luta dos negros se inicia muito antes do surgimento das
iniciativas de defesa dos mesmos pelos grupos dos abolicionistas. Nado s6 em
termos de revoltas, fugas e rebelides’, mas nos embates ordinarios da vida
cotidiana, que se realizavam na construcdo de suas relagbes sociais e culturais,
estes africanos escravizados empreenderam iniciativas que visavam ampliar seus
direitos a gozarem de uma vida mais plena:

Os estudos sobre o término da escraviddo no Brasil costumam enfatizar os
seus ultimos anos, basicamente de 1885 a 1888, quando os escravos ja

7 Clévis Moura p6e em relevo a resisténcia escrava durante o regime a que foram submetidos os
africanos. Nao sendo apenas um mero componente da engrenagem no interior das for¢as
produtivas, esta resisténcia se caracterizou por revoltas e insurrei¢cfes, tanto no espaco urbano
quanto no rural: “Mas o escravo ndo era apenas coisa, de acordo com as leis do tempo. Se assim
fosse nao haveria outra dindmica social durante o regime escravista além daquela que as outras
classes e camadas imprimiram. O escravo, no entanto, se, de um lado, era apenas coisa, do outro
lado era ser. Por mais desumana que fosse a escravidao, ele ndo perdia, pelo menos totalmente,
a sua interioridade humana. E isto era suficiente para que, ao querer negar-se como escravo,
criasse movimentos e atitudes de negacao ao sistema. [...]. 0 escravo nao foi aquele objeto
passivo que apenas observava a historia [...] mas, pelo contrario, um componente dinamico
permanente no desgaste ao sistema, através de diversas formas, e que atuavam, em Vvarios
niveis, no processo do seu desmoronamento”. (MOURA, 1981, p.8).
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empreendiam revoltas de maior vulto, fugiam em massa das fazendas e
sobretudo contavam com um franco apoio popular e uma propaganda
favoravel formulada por uma elite de abolicionistas urbanos. Tudo se passa,
enfim, como se os abolicionistas tivessem dado o impulso inicial e dirigido
0S escravos nestas rebelides e fugas, numa acéo racionalizada e decidida a
priori, a0 mesmo tempo que humanitaria e progressista. [...]. Quanto aos
escravos, tem-se a impressdo de que sdo vitimas passivas subitamente
acordadas e tiradas do isolamento das fazendas pelos abolicionistas; ou,
entdo, [...] a ideia que se passa é a de que 0 negro, apesar de toda a sua
rebeldia, estava impossibilitado de conferir um sentido politico as suas
acles, dada as préprias condicdes objetivas de um modo de producédo que
os reduziria irremediavelmente a alienacdo ou a incapacidade de assumir
por si s0s uma consciéncia de classe. [...]. Obviamente tal ideia tem suas
raizes na propria distancia social existente entre uma massa de negros
escravos e livres e uma diminuta elite de brancos intelectualizados e por
vezes mesticos que ja haviam conseguido ascender socialmente e dela
participavam. Devido a este distanciamento material e moral, escapava a
esta elite a percepc¢éo do cotidiano dos negros, das suas relacdes sociais e
culturais; e o que hoje se reconhece como formas de resisténcia, naquela
época, mesmo entre mentes mais humanitarias, passava por desordem,
desenfreamento, paixdes soltas e criminosas. (AZEVEDO, lbidem, p.153-
154).

O movimento Abolicionista pleiteava o fim completo da escraviddo e o

estabelecimento de uma melhor condicdo de vida para aqueles que sofreram suas

consequéncias nefastas. Todavia, essa iniciativa carrega em seu amago o intuito de

apagar os efeitos que o regime escravista provocou na sociedade do seu tempo e as

possiveis consequéncias negativas que ele poderia deixar como heranca para as

novas geracdes que crescerao no pais. Redencdo dos incapazes e apagamento da

heranca da escraviddo, como ponto de inflexdo e anomia social, sdo pontos

norteadores do empreendimento destes homens que falam em nome dos ex-

escravos. Segundo Joaquim Nabuco, um dos seus maiores e mais conhecidos

representantes:

O abolicionismo [...] ndo se contenta com ser o advogado ex-officio da
porcdo da raca negra ainda escravizada; ndo reduz a sua missdo a
promover e conseguir- no mais breve espaco possivel, o resgate dos
escravos e dos ingénuos [...]. Além dessa, ha outra maior, a do futuro: a de
apagar todos os efeitos de um regimen que, ha trés séculos, € uma escola
de desmoralizacéo e inercia, de servilismo e irresponsabilidade para a casta
dos senhores, e que fez do Brasil o Paraguai da escravidao. [...]. Depois
gue os Ultimos escravos houverem sido arrancados ao Poder sinistro que
representa para a raga negra a maldicdo da cor, sera ainda preciso
desbastar, por meio de uma educacao viril e séria, a lenta estratificacdo de
trezentos anos de cativeiro, isto &, de despotismo, supersticdo e ignorancia.
(NABUCO, 2002, p.25).

No trecho acima, retirado do texto fundamental do movimento abolicionista

brasileiro, o abolicionismo, de Joaquim Nabuco, podemos ver a esséncia do que

move a proposta deste movimento, bem como a que ird alimentar todos os
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engajamentos de seus integrantes, em uma tentativa de fazer valer a extincdo do
regime escravista. Nabuco percebe a escraviddo como impactando o proprio carater
dos nacionais. Segundo ele, além de tornar dificil a implantacdo dos ideais
democraticos que devem ser a tbnica de um povo civilizado, esta heranca
inviabilizaria inclusive o projeto de um Brasil moderno, o qual se tornaria possivel
com o advento do regime republicano® e seus ideais democraticos:
Supondo que a Republica seja a forma natural de democracia, ainda assim,
o dever de elevar os escravos a homens precede a toda a arquitetura
democratica. O abolicionismo num pais de escravos é para o Republicano
de razdo a Republica oportunista, a que pede o que pode conseguir e 0 que
mais precisa, e ndo se esteriliza em querer antecipar uma ordem de coisas
da qual o pais sO pode tirar beneficios reais quando nele ndo houver mais
senhores. Por outro lado, a teoria inventada para contornar a dificuldade
sem a resolver, de que pertence a Monarquia acabar com a escravidao, e
gue o Partido Republicano nada tem com isso, langou, para muitos que se

haviam alistado nas fileiras da Republica, um clardo sinistro sobre a alianga
contraida em 1871 (NABUCO, Ibidem, p.28).

Nabuco justifica 0 movimento abolicionista brasileiro como uma iniciativa que
€ consequéncia da propria natureza do nosso povo. Para ele, o povo brasileiro
possuia uma postura politica norteada pela integracdo do elemento negro e da
valorizacdo de suas contribui¢cdes culturais. Desta forma, o povo brasileiro, segundo
Joaquim Nabuco, teria contribuido para que o movimento abolicionista fosse de

natureza politica e ndo decorrente de uma compaixao de fundo religioso. Assim, em

8 A Republica no Brasil nasceu sob o pensamento de que com ela iniciaria uma etapa de uma
modernidade que ndo se poderia evitar, e que traria em seu cerne as condigfes necessarias para
que ele fosse um regime pleno de cidadania e de igualdade entre os homens. Precedida pela
abolicdo da escravidao, este periodo foi pleno de desejos utépicos sobre as possibilidades
positivas do regime. Todavia, Schwarcz contextualiza 0s seus percalcos, regimes de excluséo,
especialmente com relacdo aos ex-escravos: “[...] largas parcelas dessa sociedade,
definitivamente mesticada, experimentaram nesse momento um processo de queda social, uma
espécie de “intimidagao social”, diante da realidade que se abria, pds-escraviddo. Muitas familias
que h& muito tinham se separado das amarras do cativeiro viram-se, por motivos econémicos,
sociais e morais, presas a um processo de rebaixamento. Individuos que receberam educacao
esmerada em finais do século XIX, e que se distinguiram por sua erudi¢do e especializagéo, viram
suas pretensdes ruirem, sendo integrados a essa nova massa que agora ganhava a cidadania e a
condi¢cao ampla de “libertos”. Esse perigo a que se viam expostas familias cada vez mais
remediadas, de um processo de achatamento social que as convertia em classes médias
destituidas e moradoras de suburbios das cidades, tornava-se rapidamente realidade. Muitos ndo
toleravam ser confundidos e misturados com negros e mulatos recém saidos da escravidao.
Outros constituiram novos lagos de solidariedade e se dissociaram da imagem de libertos, termo
forte, que reacendia sempre a imagem da escravidao, a qual, pretensamente distante, insistia em
se representar. Na verdade, a abolicdo “aboliu” um complexo sistema de mecanismos sociais de
distin¢éo, proprios e necessarios em uma sociedade de tipo estamental cuja diferenciacéo era
dada pelo nascimento. [...]. Ora, com a Republica e a entrada em vigor de uma ordem social em
mudanca, e gue passou a classificar os cidaddos com base em critérios raciais, a instabilidade da
posicéo desses grupos tornou-se evidente, e, ademais, tdo ameacgadora quanto embaragosa.
(SCHWARCZ, 2012, p.25).
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nossas terras, a religiao ndo teria auxiliado este movimento a ganhar forca, tendo
inclusive, na verdade, sido um exemplo negativo, pois se utilizou da mao-de-obra
escrava em seus interesses de acumulagdo de riquezas. Nabuco enfatiza o
pensamento de que no Brasil, ao contrario de outros paises, ndo se desejava
extirpar de suas fileiras populacionais o elemento negro. Em nossas terras, o nhegro
seria visto como alguém que contribuiu em grande monta para o crescimento
nacional, inclusive para a formac¢éo do carater de nosso povo:
Entre nés, o movimento abolicionista nada deve, infelizmente, a Igreja do
Estado; pelo contrario, a posse de homens e mulheres pelos conventos e
por todo o clero secular desmoralizou inteiramente o sentimento religioso de
senhores e escravos. [...]. No Brasil, o Abolicionismo é antes de tudo um
movimento politico, para o qual, sem dlvida, poderosamente concorre o
interesse pelos escravos e a compaixao pela sua sorte, mas que nasce de
um pensamento diverso: o de reconstruir o Brasil sobre o trabalho livre e a
unido das racas na liberdade. [...]. Nos outros paises o Abolicionismo nao
tinha esse carater de reforma politica primordial, porque ndo se queria a
raca negra para elemento permanente de populacdo, nem como parte
homogénea da sociedade. [...]. No Brasil a questdo ndo é [..] um
movimento de generosidade em favor de uma classe de homens vitimas de
uma opressao injusta a grande distancia das nossas praias. A raca negra
ndo é, tampouco, uma raca inferior [...]. Para nés, a raca negra é um
elemento de consideravel importancia nacional, estreitamente ligada por
infinitas relacdes organicas a nossa constituicdo, parte integrante do povo
brasileiro. Por outro lado, a emancipacgéo ndo significa tdo somente o termo
da injustica de que o escravo € martir, mas também a eliminagdo simultanea

dos tipos contrarios, e no fundo 0os mesmos: 0 escravo e 0 senhor.
(NABUCO, Ibidem, p.32-32).

Apesar de atribuir nesta passagem uma posi¢cao de maior importancia para os
negros e nao os colocando em uma posicdo de inferioridade, Nabuco nega aos
mesmos uma capacidade interna de conseguirem se organizar para obterem
alternativas a sua condicdo de escravos. Nabuco reconhece uma distincao entre a
escraviddao antiga e a moderna, pois esta tem o negro como seu alvo e base de
exploracdo, afirmacdo esta que veremos ndo ser correta no préximo capitulo.
Todavia, em termos de criar possibilidades de luta em relacdo a sua condicdo de
escravo, 0 autor percebe-os como destituidos desta habilidade. A escravidao
parecesse conferir um estado de estreitamento de sua condicdo de ser humano,
influindo na sua vontade como poténcia de mudanca. Desta forma, devido a sua
capacidade de adaptacdo resignada ao estado de escraviddao, resta aos
abolicionistas 0 engajamento politico para possibilitar a libertacdo dos mesmos,
engajamento este que sera facilitado pela propria propensédo do nosso povo para a

unido e convivéncia pacifica entre grupos raciais distintos:
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Quem pode dizer que a raca negra ndo tem direito de protestar perante o
mundo e perante a historia contra o procedimento do Brasil? Esse direito de
acusacao, entretanto, ela prépria o renunciou. Ela ndo apela para o mundo,
mas tdo-somente para a generosidade do pais que a escraviddo lhe deu
patria. Nao é ja tempo que os brasileiros prestem ouvidos a esse apelo?
[...]- A escraviddo moderna repousa sobre uma base diversa da escravidao
antiga: a cor preta. Ninguém pensa em reduzir os homens brancos ao
cativeiro: para este ficaram reservados tdo-somente os negros. Nés nao
somos um povo exclusivamente branco, e ndo devemos portanto admitir
essa maldicdo da cor; pelo contrario, devemos tudo fazer por esquecé-la.
(NABUCO, Ibidem, p.32-33).

A proposta do Abolicionismo apresentada por Nabuco, embora reivindicasse a
transformacao da condicdo escrava em que o negro foi posto, é arquitetada em um
alicerce dubio. Nela, o que se pretende € um controle das revoltas de uma
populacao vista como eminentemente selvagem, primitiva e guiada por instintos sub-
humanos. O medo, e nado a justica ou o direito a uma condi¢cdo humana que Ihe foi
negada, sdo as premissas das ideias abolicionistas de Joaquim Nabuco. Nabuco
parece querer deixar claro que o abolicionismo n&o seria um movimento de revolta,
ou que tivesse por objetivo provocar um engajamento violento da populacdo negra
escravizada. Ao contrario, segundo ele, tal postura seria totalmente contraria a
natureza pacifica do negro tornado escravo. O Abolicionismo seria mais bem
retratado como um movimento de contencdo destas forgcas opositoras e dos
possiveis riscos que elas trariam a nossa sociedade:

A escraviddo, por felicidade nossa, ndo azedou nunca a alma do escravo
contra o senhor-falando coletivamente- nem criou entre as duas ragas o
4dio reciproco que existe naturalmente entre opressores e oprimidos. Por
esse motivo, o contrato entre elas foi sempre isento de asperezas, fora da
escraviddo, e o homem de cor achou todas as avenidas abertas diante de
si. Os debates da ultima legislatura, e o modo liberal pelo qual o Senado
assentiu a elegibilidade dos libertos, isto €, ao apagamento do Ultimo
vestigio de desigualdade da condicdo anterior, mostram que a cor no Brasil
ndo é, como nos Estados Unidos, um preconceito social contra cuja
obstinacédo pouco pode o caréater, o talento e o mérito de quem incorre nele.
Essa boa inteligéncia em que vivem os elementos, de origem diferente, da

nossa nacionalidade, é um interesse publico de primeira ordem para nés.
(NABUCO, Ibidem, p.33-34).

Os negros escravizados, pela visdo que Nabuco nos oferece ao expor as
bases do movimento Abolicionista, estdo em um estado de dupla vulnerabilidade, a
saber: sdo vitimas imediatas dos seus algozes, os senhores, que impingem um
regime de subserviéncia e de opressdo. A0 mesmo tempo, se constituem em
ameaca potencial para esses seus senhores, frente as possiveis insurgéncias e

rebelidbes, as quais levariam a mais violéncia demandada pelos senhores de
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escravos. Essa dupla sujeicdo levava os integrantes deste grupo a lancarem méao de

uma acao de natureza pacifica, pautada por um modelo legalista:

E uma luta que tem, como teve sempre em toda parte, dois grandes
embaracgos: o0 primeiro, 0 estarem as pessoas que queremos salvar nas
maos dos adversarios, como reféns; o segundo, o se acharem os senhores,
praticamente, a mercé dos escravos. Por isso também os abolicionistas,
gue querem conciliar todas as classes, e ndo indispor umas contra outras;
gue ndo pedem a emancipacdo no interesse tdo-somente do escravo, mas
do proprio senhor, e da sociedade toda; ndo podem querer instilar no
coracdo do oprimido um édio que ele ndo sente, e muito menos fazer apelo
a paixdes que ndo servem para fermento de uma causa, que ndo se resume
na reabilitagdo da raca negra, mas que é equivalente, como vimos a
reconstituicdo completa do pais. [...]. A propaganda abolicionista, com
efeito, ndo se dirige aos escravos. Seria cobardia, inepta e criminosa, e,
além disso, um suicidio politico para o partido abolicionista, incitar a
insurreicdo, ou ao crime, homens sem defesa. [...]. Cobardia, porque seria
expor outros a perigos que o provocador ndo correria com eles; inépcia,
porque todos os fatos dessa natureza dariam como Unico resultado para o
escravo a agravacdo do seu cativeiro; crime, porque seria fazer os
inocentes sofrerem pelos culpados, além da cumplicidade que cabe ao que
induz outrem a cometer um crime; suicidio politico, porque a nag¢éo inteira, -
vendo uma classe, e essa a mais influente e poderosa do Estado, exposta a
vindita barbara e selvagem de uma populacdo mantida até hoje ao nivel dos
animais e cujas paixdes, quebrado o freio do medo, ndo conheceriam limites
no modo de satisfazer-se- pensaria que a necessidade urgente era salvar a
sociedade a todo o custo por um exemplo tremendo. [...]. A escraviddao nao
ha de ser suprimida no Brasil por uma guerra servil, muito menos por
insurreicdes ou atentados locais. [...]. A emancipagéo ha de ser feita, entre
nés, por uma lei que tenha os requisitos, externos e internos, de todas as
outras. (NABUCO, Ibidem, p. 35).

A imagem contida de um Abolicionismo que ndo se propde a renovar as
bases da sociedade, mas, antes de tudo, ser o instrumento carreador de uma
coesdo social que afasta qualquer espectro de anomia, se apresenta bem
desenhada nos escritos de Nabuco. A “Onda negra, medo branco”, do qual nos fala
Tavares, é o suporte espectral que estrutura o imaginario desta intelectualidade
nacional. O afeicoamento abolicionista, que pretende iluminar os negros com a luz
da civilizacdo, esconde um medo velado das indomesticadas acdes destes

incivilizados, que dormem o sono de uma liberdade ilusoria:

Quando mesmo essa esperanca nos parecesse irrealizavel ndo seria
perversidade fazer penetrar no carcere do escravo, onde reina noite
perpétua, um raio de luz, que o ajudasse a ser bom e a viver. Mas a
esperanca ndo nos parece irrealizavel, gragas a Deus, e n6s nao a
afagamos so pelo escravo, afagamo-la por nés mesmos também, porque o
mesmo dia que der a liberdade aquele- esse somente- ha de dar-nos uma
dignidade, que hoje ndo o é- a de Cidaddo Brasileiro. [...] como pode o
Abolicionismo que [...] ndo é uma renovagdo social, mas uma explosdo de
simpatia e de interesse pela sorte do escravo, azedar a alma deste, quando
trezentos anos de escraviddo ndo o conseguiram? [..] fechados nos
latifindios, os escravos nem tinham consciéncia de que a sua sorte estava
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preocupando a Nacgédo toda, de que o seu cativeiro tocara por fim o coracéo
do povo, e havia para eles uma esperanca, ainda que remota, de liberdade.
Quanto mais crescer a obra do Abolicionismo, mais se dissiparao os receios

de uma guerra servil, de insurreicbes e atentados. [...] “Nao acordeis o
escravo que dorme, ele sonha talvez que ¢ livre”. (NABUCO, Ibidem, p.37-
38).

Pelo quadro que Nabuco nos apresenta em seus textos, a luta dos
abolicionistas parece se desenvolver segundo um esforgo tedrico que visa amenizar
as acgOes dos senhores de escravos, embora se denuncie as agruras da escravidao.
O alvo dos Abolicionistas passa a ganhar tons de impessoalidade, onde se busca
combater a dominacdo como uma abstracdo conceitual ex-nihilo e ndo as acoes
impetradas pelo regime de sujeicdo dos que possuiam escravos. O desejo de
harmonizar as diferengas em favor de uma estabilizagéo da sociedade se converte
em dispositivo de apagamento dos reais mecanismos desta escravidao:

A propaganda abolicionista € dirigida contra uma instituicdo e ndo contra
pessoas. Nao atacamos o0s proprietarios como individuos, atacamos o
dominio que exercem e o0 estado de atraso em que a instituicdo que
representam mantém o pais todo. As seguintes palavras do manifesto da
Sociedade Brasileira contra a escraviddo expressam todo o pensamento
abolicionista; “o futuro dos escravos depende, em grande parte, dos seus
senhores; a nossa propaganda ndo pode, por consequéncia, tender a criar
entre senhores e escravos sendo sentimentos de benevoléncia e
solidariedade. Os que, por motivo dela, sujeitarem 0s seus escravos a tratos

piores, sdo homens que tém em si mesmos a possibilidade de serem
barbaros e ndo tém a de serem justos”. (NABUCO, Ibidem, p.38).

Como vimos em Joaquim Nabuco, o mais importante para essa elite
intelectual ndo era o negro escravizado, mas a necessidade deles descobrirem o
que fazer com essa populacdo de ex-escravos, com a heranga que se fazia presente
mediante a permanéncia dos mesmos. Assim, ao invés de contribuir para uma
suposta inclusdo desta populacédo de antigos escravos nos beneficios econémicos e
sociais que constituia 0 montante da riqueza nacional, estes debates se voltaram
para estabelecer a necessidade de marcar peremptoriamente o lugar dessa
populacdo na sociedade. A transicao do regime escravista para a liberdade néo foi
capaz de conferir a tdo sonhada e propalada cidadania plena aos libertos. Sobre
eles, ao contrario, pesava ainda o estigma da incapacidade para se ajustar ao
modelo de trabalho livre. Essa imagem nos parece condizente com as fabulacdes
gue sempre circundaram a figura do negro e que eram orientadas por uma ideologia
de carater racista:

A partir da data da abolicdo, o tema da transicdo deixa subitamente de
existir e o negro, como que num passe de magica, sai de cena, sendo
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substituido pelo imigrante europeu. Simultaneamente a esta troca de
personagens histéricos, introduzem-se novos temas, tais como
desenvolvimento econémico, industrial, urbanizacdo e formacédo da classe
operaria brasileira. [...]. O negro apatico para o trabalho livre e acostumado
a coacao de um sistema irracional de producdo ndo pode fazer frente a
concorréncia representada pelo imigrante europeu, trabalhador ja afeito a
uma atividade disciplinada, racionalizada e regulada a partir de contrato de
compra e venda da forca de trabalho. [...] 0 ex-escravo e seus
descendentes sairam espoliados da escraviddo e despreparados para o
trabalho livre, incapazes, enfim, de se adequar aos novos padrbes
contratuais e esquemas racionalizados. (AZEVEDO, Op. cit., p.18).

A busca pela alternativa da imigracdo massiva de grupos de europeus, que foi
a resposta encontrada pela elite para suprir com mao-de-obra supostamente
eficiente em se adequar ao escopo da racionalidade do mercado livre de trabalho
que o modelo capitalista demandava, apresenta também fortes conota¢des de uma
ideologia racista em voga naquele periodo. Segundo esta perspectiva, 0 progresso
gue se almejava para o Brasil s6 seria possivel mediante a substituicAo dos

elementos humanos que impediam a chegada do esperado progresso:

Ao lado das vividas imagens de crise presente ou iminente e também da
ordem, evolugcdo e progresso futuros, a representacdo de um tempo de
transicdo é sem dulvida a que mais sobressai ao conjunto das falas que
desde o inicio do século XIX tenderam & instituicdo de um mercado de
trabalho livre no pais, em substituicdo ao escravo. [...]. Esta passagem, ou
transi¢do, era concebida como um tempo ordeiro de superagdo gradativa
dos graves problemas sodcio-raciais, em que um conjunto de taticas de
controle e de disciplina seria aplicado a fim de se atingir no futuro o téo
sonhado tempo de progresso. Nesse meio tempo esperava-se que 0 pais
pudesse preencher uma caréncia bésica apontada por quase todos o0s
autores ja vistos até aqui: a nacionalidade. Para isso era preciso que se
forjasse uma populacdo plenamente identificada com a ideia de patria, de
sociedade brasileira, ndo s6 em termos de limites geograficos como
principalmente no sentido de uma ética nacional. Contudo, a percepcao de
uma explosiva heterogenia socio-racial destaca-se como um consideravel
entrave no pensamento daqueles que almejavam transformar o pais recém-
independente em nacédo. (AZEVEDO, Ibidem, p.50-51).

Representacdo do atavismo, da ndo adequacdo aos avancos da
modernidade, 0 negro surgia como um problema a ser superado. O progresso, que
se abre pela substituicdo da escraviddo e a ado¢do do modelo capitalista, se choca
com a figura do negro liberto, simbolo do atraso do povo brasileiro. Estes dois polos
se relacionam para a definicdo da nacionalidade brasileira, uma nacionalidade que
se construiria pela precariedade, pela auséncia, ou melhor, pela presenca do

indesejavel, daquele que insiste em se fazer ainda presente.
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1.2 Pensando a identidade brasileira ap0s a abolic&o: a intelligentsia nacional e

os debates em torno da ideia de raca.

No Brasil, apés a abolicio do regime escravista, como dispositivo
fundamental para pensar o que seria a nacionalidade brasileira e viabilizar a
insercao do pais na modernidade, a teoria biolégica, como discurso da ciéncia da
época, foi associada, no final do século XIX e inicio do XX, ao poder de Estado.
Desta maneira, a raga tornou-se o critério fundamental para a andlise da
nacionalidade, sendo também o dispositivo privilegiado para determinar o status do
ex-escravo, agora tornado negro em nossa sociedade.

A analise da nacionalidade tomaria o conceito de raga como ponto principal
de referéncia para estabelecer andlises prospectivas sobre o destino do Brasil como
nacao nos tropicos. Raca seria também o n6 goérdio da heranca trazida pelos negros
africanos, fator que segundo alguns dos intelectuais da época, traria consigo as
impossibilidades de superacéo do atraso brasileiro frente aos paises civilizados do
Ocidente.

Nesse periodo, a raca recebia a atencdo dos intelectuais através das lentes
do pensamento cientifico, o qual legitimava os debates mediante o seu
desenvolvimento teérico sobre este conceito. Extrapolando o universo do campo da
ciéncia, essas teorias sobre o fendmeno da racga iriam contribuir como elemento
facilitador no estabelecimento de critérios para a construgcdo de um modelo de
cidadania no pais. Evolucionismo social e darwinismo social®, bem como teorias
eugénicas gestada na Europa, consideravam que carateristicas externas do fendtipo
humano poderiam classificar e estabelecer uma gradacdo evolutiva das
potencialidades fisicas, morais e cognitivas dos mesmos, alicercadas na premissa

de uma desigualdade entre os diferentes grupos humanos. Segundo Seyferth:

9 Schwarcz, ao se dedicar a analise da chegada ao Brasil das teorias raciais que foram gestadas na
Europa, nos apresenta este darwinismo social, definindo-o como uma outra forma de
determinismo: “um determinismo de cunho racial, toma forga nesse contexto. Denominada
“darwinismo social” ou “teoria das ragas”, essa nova perspectiva via de forma pessimista a
miscigenagao, ja que acreditava que “ndo se transmitiriam caracteres adquiridos”, nem mesmo por
meio de um processo de evolugao social. Ou seja, as racas constituiriam fendmenos finais,
resultados imutaveis, sendo todo cruzamento, por principio, entendido como erro. As decorréncias
logicas desse tipo de postulado eram duas: enaltecer a existéncia de “tipos puros”- e portanto ndo
sujeitos a processos de miscigenacdo- e compreender a mesticagem como sindnimo de
degeneracgéo nao so racial como social. ” SCHWARCZ, 1993, p.58).
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O respaldo cientifico dado as doutrinas raciais vigentes na passagem para o
século XX remete a sua importancia como ideologia para fins politicos.
Neste caso, conforme Arendt (1976), os “pregadores cientificos” sdo mais
importantes que o0s cientistas- caso de autores como Gobineau,
Chamberlain, Lapouge, Haeckel, etc.- e ddo elementos convincentes para a
afirmacado das individualidades nacionais. N&o cabe aqui discutir a génese
do conceito de raca no contexto das teorias que foram elaboradas
principalmente na segunda metade do século XIX, e mais tarde rotuladas de
“racistas”. Guardadas as diferencas de interpretacdo, todas elas tinham em
comum o dogma de que a diversidade humana, anatbmica e cultural, era
produzida pela desigualdade das racas; e a partir deste dogma, produziram-
se hierarquias raciais que invariavelmente localizavam o0s europeus
civilizados no topo, os negros “barbaros” e os indios “selvagens” se
revezando na base, e todos os demais ocupando as posi¢des intermediarias
[...] o darwinismo social [...] radicalizou o primado das leis biolégicas na
determinagcdo da civilizacdo, afirmando que o progresso humano é um
resultado da luta e da competicdo entre racas, vencendo 0s mais capazes
(ou aptos)- no caso, os brancos, porque as demais ragas, principalmente os
negros, acabariam sucumbindo & sele¢do natural e social. (SEYFERTH,
1996, p.43).

O darwinismo social, por exemplo, traria uma questdo inquietante para

agueles que pensavam o Brasil em termos raciais, devido ao verdadeiro “laboratoério

racial” no qual o pais se configurava, espaco de confluéncia existencial de brancos,

negros e indigenas. Sendo estes dois Ultimos considerados como tipos humanos

inferiores na escala classificatéria estabelecida por esta “ciéncia” e sua perspectiva

cientifica calcada na ideia de raca®, como seria possivel que o pais pudesse apurar

tipos humanos em busca de um aprimoramento que levasse ao

embranquecimento da nagcdo como um todo? Desta forma:

[...] o racismo cientifico se tornou moeda corrente no debate politico e
cultural brasileiro no ultimo quartel do século XIX, redefinindo e adaptando
as condicdes locais. Desse processo de ajuste das “importagbes
ideoldgicas”, resultaram modelos de pensamento, como a ideologia do
branqueamento e da miscigenacdo, como tentativa de eliminar a
contradicdo entre realidade étnica brasileira, o racismo cientifico e o
liberalismo progressista. Aceitando a premissa béasica do racismo- a
superioridade da raga branca-, Joaquim Nabuco, Joao Batista de Lacerda,
Silvio Romero e Afranio Peixoto enalteceram a mesticagem como
mecanismo de assimilacdo racial dos grupos inferiores, de modo a escapar
a armadilha determinista de Buckle, Gobineau e Agassiz, em que o Brasil
seria condenado ao atraso e a barbarie. (VENTURA, 1991, p. 62-63).

10 A ideia de branqueamento pode ser identificada como uma das caracteristicas fundamentais do
racismo cientifico proposto durante este periodo no Brasil e que, apesar de propalado por um
grande numero de intelectuais, também sofreu oposi¢des importantes: “O racismo cientifico a
brasileira tinha nas propostas de branqueamento sua constru¢do mais acabada e tendeu a
predominar em inimeros circulos intelectuais e politicos da Primeira Republica. Nao faltavam
mesmo aqueles que propunham solu¢gbes mais drasticas, inclusive a esterilizagdo. Apesar disso,
um pensamento antirracista nao deixou de se fazer presente. Em 1906, o poeta Olavo Bilac se
colocou do mesmo lado que grupos negros organizados paulistas quando combateu, com base na
constituicdo de 1891, a tentativa de proibicdo da entrada de negros e mesticos na guarda civil de
Sao Paulo”. (MATTOS, 2012, p.118).
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Assim, devido a este caldeirdo de racas, os intelectuais se alternaram entre
visOes positivas em torno da mesticagem e outras que, diferentemente, propunham
perspectivas que consideravam esta profusdo de tipos humanos como um
impedimento para o aperfeicoamento da raga nacional que pudesse vir a surgir. O
problema da variavel mesticagem, que decorria das bases raciolégicas presentes
nas elaboracdes tedricas dos intelectuais brasileiros, seria discutida amplamente por
estes homens da ciéncia. Essa realidade étnica lancava questdes para o racismo
cientifico, fundando as bases de uma teoria sobre a miscigenacao:

No Brasil das ultimas duas décadas do século XIX e da primeira do XX, por
exemplo, a mesticagem torna-se ponto central para a compreensdo dos
destinos da nacdo. Nessa virada de século, por exemplo, séo evidentes as
personalissimas elaboragfes que dela fizeram Silvio Romero, Euclides da
Cunha, Graca Aranha, entre outros. Profundamente influenciados pelo
positivismo, que teve nos tépicos “degeneracao”, “barbarie” e “enfermidade
social” unidades basicas de andlise, estes autores viam no cruzamento
racial e na educacdo, se bem que por vezes até de forma conflitiva e
incoerente, uma possivel solugdo para os males do Brasil-quer dizer, uma
das poucas saidas possiveis para o triunfo e regeneragédo da etnicidade
branca no pais. (MARTINEZ-ECHAZABAL,1996, p.108-109).

Essa oscilagcdo entre uma perspectiva positiva e outra negativa sobre a ideia
de uma nacdo mestica permeou trabalhos como os de Silvio Romero. Este autor
dedicou ao folclore e a literatura brasileira um namero significativo de obras. Estes
trabalhos estavam norteados pela ideia da raca e pelo que Romero considerava
como contribui¢cdes que cada um dos tipos fisicos identificados a época deixou como
legado para o quadro sociocultural da nacdo. Em seus esforcos interpretativos,
Romero conecta raca e cultura para poder delinear os aspectos concernentes a
mesticagem entre os tipos humanos brasileiros. Segundo Ventura, ao se debrucar
sobre os trabalhos de Romero:

A partir da vinculagdo entre o racial e o cultural, Romero desdobra a
mesticagem em dois niveis: “Deste imenso mesticamento fisico e moral,
desta fusdo de sangues e de almas € que tem saido diferenciado o
brasileiro de hoje e ha de sair cada vez mais nitido o do futuro”, pela
mesticagem moral, seria possivel formar uma perspectiva critica e seletiva
diante do influxo externo e superar o “mimetismo” cultural e a imitagdo do
estrangeiro. A cultura brasileira é definida como mestica ou compésita, cujo
carater especifico depende da integracdo de elementos dispares. Em
termos literarios e artisticos, a consciéncia nacional se criaria pela fusao das
ragas e pela incorporagcédo das “faculdades de imigragdo e sentimento dos
selvagens do continente americano e africano” a uma “expressao civilizada”.
Apoia-se na teoria de Gobineau de que a arte e o refinamento estético
nasceram do cruzamento entre a sensualidade do negro e a espiritualidade
do branco. (VENTURA, Op. cit., p.48).
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Em seu trabalho sobre o folclore nacional, por exemplo, Romero procura
analisar as contribuicbes de portugueses, indios, africanos e mesticos para
demonstrar o impacto de cada um destes povos para a formacao cultural do povo
brasileiro. O intelectual destaca o papel dos mesticos na formacdo do carater
nacional. Segundo ele, neste universo de confluéncia de “ragas”, os portugueses
ocupavam a posigao superior na hierarquia das “ragas”, e que, como raga superior,
ao se relacionar com as de natureza inferior, produziu duas consequéncias. Uma foi
a sua propria impermeabilidade frente a qualquer possivel influencia provocada
pelos outros tipos humanos, muito devido a sua posicao de superioridade racial. A
outra consequéncia seria a de ter gerado o mestico, que nasceu dos intercursos
sexuais entre estes portugueses, os africanos e os indigenas. Desta forma, caberia
ao mestico o papel de transformador no interior de nossa sociedade. Nos termos de
Romero, tal papel ndo seria de sobrepujamento dele em relacdo aos demais, mas,
ao contrario, estava atrelado a uma capacidade de harmonizacédo dos contrarios, um
agente de fuséo:

Incontestavelmente o portugués € o agente mais robusto de nossa vida
espiritual. Devemos-lhe as crencgas religiosas, as instituicbes civis e
politicas, a lingua e o contato com a civilizagao européia. [...]. As relacdes
da raca superior com as duas inferiores tiveram dois aspectos principais: a)
relacbes meramente externas, em gque 0s portugueses ndo poderiam, como
civilizados, modificar sua vida intelectual que tendia a prevalecer, e s6
poderiam contrair um ou outro habito, e empregar um ou outro utensilio na
vida ordinéria; b) relacdes de sangue, tendentes a modificar as trés racas e
a formar o mestico. [...]. A acéo fisioldgica dos sangues negro e indigena no
genuino brasileiro explica-lhe a forca da imaginacdo e o ardor do
sentimento. N&o ha aqui, pois, em rigor, vencidos e vencedores; 0 mesti¢o
congracou as ragas e a vitbria € assim de todas as trés. Pela lei da
adaptacdo elas tendem a modificar-se nele, que, por sua vez, pela lei da

concorréncia vital, tendeu e tende ainda a integrar-se a parte, formando um
tipo novo em que predominara a agao do branco. (ROMERO, 1954, p.6-7).

Assim, para Romero, 0 mestico simbolizava o agente transformador
primordial, sendo a propria expressdo da nacionalidade brasileira. Ele seria, na
historia social brasileira, uma historia marcadamente fundamentada na perspectiva
biologista, um elemento intermediario, um meio-termo na escala evolutiva dos tipos
humanos. Este tipo novo, que vai surgir da conexao entre fatores distintos, tais como
0 portugués, o negro, o indio, o meio fisico ou natural, e finalmente, a imitacdo
estrangeira, seria a ponte para confirmar a previsdo cronolégica de Romero, a saber:

em trés ou quatro seculos, o elemento branco sairia vitorioso da “luta entre ragas”,
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devido a sua superioridade evolutiva, superioridade esta que lhe garantiria 0 seu

predominio no cruzamento entre as racas:

Das trés racas, que constituiram a atual populacédo brasileira, a que um
rastro mais profundo deixou foi por certo a branca, segue-se a negra e
depois a indigena. A medida, porém, que a acdo direta das duas Ultimas
tende a diminuir, com o internamento do selvagem e a extincéo do trafico
dos negros, a influéncia européia tende a crescer, com a imigracéo e pela
natural tendéncia de prevalecer o mais forte e 0 mais héabil. O mestico é a
condigdo desta vitéria do branco, fortificando-lhe o sangue para habilita-lo
aos rigores do clima. E uma forma de transicdo necessaria e util que
caminha para aproximar-se do tipo superior [...]. Aplicando os principios de
Darwin a literatura e ao povo brasileiro, é facil perceber que a raga que ha
de vir a triunfar na luta pela vida neste pais é a raga branca. A familia
selvagem e a familia negra, uma espoliada pela conquista, a outra
embrutecida pela escraviddo, pouco, talvez bem pouco, consignardo para
si. Os seus préprios recursos e esfor¢os volver-se-80 em vantagem dos
brancos. (ROMERO, Ibidem, p.19-20).

E importante notarmos que, por trds desta ideia de mesticagem proposta por
Silvio Romero, encontra-se o0 pano de fundo da extingdo dos elementos indigenas e
africanos. A integracdo ou mistura que seria 0 mote da sua teoria sobre a
mesticagem teria como objetivo final a consagracdo do elemento branco como o
apice de um processo civilizatério nos tropicos. Assim, as teorias raciais'' de
Romero foram capitais na fundacdo dos ‘mitos de identidade nacional e as
ideologias do carater e da cultura brasileira, baseados na fusdo e integracdo de
racas e culturas.” (VENTURA, Op. cit, p.65) e na derradeira vitéria do branco como
representante do espirito da identidade nacional:
E forca convir, porém, que o futuro deste pais pertencera definitivamente ao

branco sé depois de haver este assimilado os elementos estranhos
indispenséaveis para o habilitarem a resistir plenamente as agruras de nossa

11 Segundo Jair Ramos e Marcos Maio, embora as teorias de fundo racial fornecessem um status de
cientificidade a questéo da raca, sistemas de classificacdo que tinham por premissa aspectos
relativos a raca ja estavam presentes no Brasil desde o periodo Colonial de sua histéria. Tais
classificagdes eram utilizadas como fator de distingao social: “De inicio, deve-se assinalar que a
absorc¢éo das teorias raciais pelos intelectuais brasileiros se inscreve em um processo de longo
prazo que é anterior a chegada dessas ideias por aqui. Desde o periodo colonial existiam termos
tais como “mamelucos”, “Pardos”, “mulatos”, “crioulos”, “bogais”, “mouriscos”, “cristdos-novos”,
etc., por meio dos quais a administracdo portuguesa estabelecia diferencas e desigualdades entre
segmentos da populacdo brasileira. Esses termos n&o identificavam racas no sentido biologizante,
mas forneciam um mecanismo de classificacdo de popula¢des como diferentes e
hierarquicamente desiguais. Assim, mais do que a simples importagéo das teorias raciais por forca
de um impulso de imitacdo, tivemos aqui, € em toda a América Latina, um solo fértil para a
apreensdao destas ideias, pois elas permitiam dar conta do problema que a diversidade de
populacdes representava para a constru¢do da unidade nacional. Investidas da autoridade de leis
cientificas, as teorias raciais foram tomadas, ndo apenas pelos intelectuais brasileiros, mas
também por diversos outros intelectuais latino-americanos, como o ponto de partida para a
producéo de diagnosticos e desenhavam, em principio, um futuro pouco alvissareiro para as ex-
colbnias europeias por for¢ca de sua composigao racial”. (MAIO, 2010, p.33-34).
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natureza. [...]. Entre nés o concurso de trés racas inteiramente distintas, em
todo o rigor da expressdo, deu-nos uma sub-raca propriamente brasileira, o
mestico. [...]. A histdria o prova; ela nos mostra a inteligéncia e a atividade
no branco puro ou no mestico quase branco; porém nunca no indio ou no
negro estremes de mistura. Mas como o branco genuinamente puro, cousa
gue se vai tornado rara no pais, bem pouco se distingue do europeu, é forca
convir que o tipo, a encarnacdo perfeita do genuino brasileiro, esta, por
enquanto, na vasta classe de mesticos, pardos, mulatos, cabras,
mamelucos, caborés, que abundam no pais com a sua enorme variedade
de cores. Esta grande fuséo ainda ndo esta completa, e é por isso que nao
temos ainda um espirito, um carater original. Este virda com o tempo. [...]. A
nossa tese, pois, é que a vitdria definitiva na luta pela vida e pela civilizagéo,
entre nos, pertencera no futuro ao branco (ROMERO, Ibidem, p.21-22).

As teorias de Silvio Romero demonstram uma oscilagdo em torno do papel do
mestico como elemento representante da identidade brasileira. Sua visao inicial era
a de que o pais e sua gente poderiam ser caracterizados como fruto de uma
miscigenacdo entre os trés tipos humanos, o portugués, o negro e o indigena. Em
um determinado momento, ao contrario, Romero passou a compartilhar das mesmas
ideias desenvolvidas por intelectuais europeus que pleiteavam a hierarquia entre as

chamas racas humanas, expondo sua proposta de iniciar um fluxo da populagéo

bY

ariana para o Brasil. Em uma outra etapa ainda, se rendeu a visdo negativa do
mulato como projeto humano de futuro para a nacdo. Skidmore nos apresenta essa
etapa de Romero e do papel das teorias sobre a miscigenacdo como elemento de

ascensao social:

[...]- Na realidade, a miscigenacdo ndo despertava a oposicdo instintiva da
elite branca no Brasil. Pelo contrario, era o processo reconhecido (e
tacitamente aprovado) pelo qual uns poucos mesticos (quase
invariavelmente mulatos claros) tinha ascendido ao topo da hierarquia social
e politica. [...]. Os escritos dessa época de Silvio Romero refletem bem a
inconsisténcia que a justaposicdo dos costumes domésticos e da teoria
importada tinha feito inevitavel. No fim do Império, ele fora um dos primeiros
a pedir que se reconhecesse o Brasil como produto da miscigenagéo. Tinha
predito um feliz resultado para a futura evolucao étnica. Em 1904, rejeitara a
descri¢do do Brasil por Tedfilo Braga, o intelectual portugués e lider politico,
gue, a seu ver, havia subestimado o papel do mestico. E, todavia, em 1906
definiu-se entre os que- com Gobineau, Ammon, Lapouge e Chamberlain-
acreditavam que os povos dolicocéfalos- louros do Norte da Europa- eram
superiores aos outros homens. Sua férmula para melhorar o Brasil, consistia
em aumentar o influxo de alemaes, que deveriam ser distribuidos e
disseminados pelo pais a fim de absorver a cultura brasileira e aceitar a
autoridade do governo brasileiro. Em 1912, estava ainda louvando
Gobineau por sua “admiravel visdo genial” e pelas “sabias palavras que
merecem toda consideragdo”. Chegou, numa violenta polémica, e levado
pelo seu arroubo ao ponto de endossar uma versdo extrema da teoria da
degenerescéncia do mulato. Pretendeu que “os mais competentes
naturalistas demonstraram que as racas demasiado distanciadas pouco
coabitam e, quando o fazem, ou ndo produzem, ou se produzem, s&o
bastardos infecundos, depois da segunda ou terceira geragdo”. Incluiu
extensas citagdes da noticia de Lapouge sobre a corrupgdo biolégica da
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“primitiva aristocracia gaulesa”, por intrusdes latinas como a dos exércitos
de Julio César. (SKIDMORE, 1976, p.72-73).

Da mesma forma que Silvio Romero, o republicano Euclides da Cunha
(1866-1909) também tratou da questéo relativa a identidade nacional, pensando o
Brasil e a sua populacdo segundo aspectos climaticos e raciais?. Em seu livro de
maior destaque, os Sertdes, publicado no ano de 1902, Euclides da Cunha retratou
a Guerra de Canudos, que se desenrolou no interior do Estado da Bahia. Esta
batalha foi travada contra a figura de Antdnio Conselheiro e de seus liderados.
Conselheiro era um lider religioso carismatico que realizou um movimento com
pretensbes messianicas e de cunho monarquista e em 0OpoOsSiGado0 ao novo regime
republicano'3. A pesquisa de Euclides da Cunha foi realizada no campo, nos
instantes derradeiros da capitulacdo de Conselheiro e seu grupo religioso. Neste
trabalho, Euclides destaca o fator racial como elemento explicativo do movimento de

Anténio Conselheiro. Aqui, a raca € um elemento dinamico, que evoluia em conexao

12 Hebe Mattos nos oferece alguns detalhes sobre a trajetéria de Euclides da Cunha, bem como o
impacto de sua obra nos trabalhos de outros intelectuais: “Com formagao militar, Euclides da
Cunha desligou-se do Exército em 1896, tornando-se engenheiro e jornalista. Foi como repérter do
jornal O Estado de Sdo Paulo que acompanhou a fase final da campanha de Canudos (1893-
1897), conflito armado ocorrido no sertdo e que mudou radicalmente sua visao do pais, resultando
na publicacéo da obra Os sertdes, em 1902. [...]. Mas Euclides da Cunha foi apenas um-talvez o
de maior reputacao-entre um grupo de escritores que construiu uma maneira caracteristica de ver
a natureza brasileira por meio de um vasto conjunto de obras que abrangiam fic¢éo literéria,
ensaios, relatos de viagens e memarias. A obra de Euclides inspirou muitos escritores e artistas a
retratarem, doravante, a profunda divisdo do pais entre Norte e Sul, sertdo e litoral, campo e
cidade, miséria e opuléncia. Escritores e ensaistas como Alberto Rangel, Hugo de Carvalho
Ramos, Domicio da Gama, Matheus de Albuquerque, Araripe Junior e outros-que ficardao, ndo
raro, conhecidos como sertanistas ou regionalistas”. (MATTOS, 2012, p.258).

13 José Murilo de carvalho enceta esta oposi¢do entre o regime monarquico e o regime Republicano,
que surge se contrapondo ao primeiro, delineando também esta republica brasileira eivada de
positivismo: “No Brasil, ndo houve revolugao prévia. Apesar da aboligao da escravidao, a
sociedade caracterizava-se por desigualdades profundas e pela concentracdo do poder. Nessas
circunstancias, o liberalismo adquiria um carater de consagracéo da desigualdade, de san¢éo da
lei do mais forte. Acoplado ao presidencialismo, o darwinismo republicano tinha em méaos os
instrumentos ideoldgicos e politicos para estabelecer um regime profundamente autoritario. [...].
N&o era esse, sem duvida, o modelo que convinha a outros desafetos da Monarquia. Havia um
setor da populacéo urbana, formado por pequenos proprietarios, profissionais liberais, jornalistas,
professores e estudantes, para quem o regime imperial aparecia como limitador das oportunidades
de trabalho. Digo “aparecia” porque a lentiddo do sistema imperial, mesmo em promover a
abolicdo, a excessiva centralizacéo, a longevidade de alguns segmentos da elite politica (dos
senadores vitalicios, por exemplo) eram vistos como a causa dos problemas desses insatisfeitos,
guando a causa estava em outros fatores (como a prépria escraviddo, que limitava o mercado de
trabalho). [...]. A versao positivista da republica, em suas diversas variantes, oferecia tal saida. O
arsenal tedrico positivista trazia armas Uteis. A comecar pela condenacdo da Monarquia em nome
do progresso. Pela lei do trés estados, a Monarquia correspondia a fase teoldgico-militar, que
devia ser superada pela fase positivista, cuja melhor encarnagéo era a republica. A separacao
entre Igreja e Estado era também uma demanda atraente para esse grupo, particularmente para
os professores, estudantes e militares. [...]. Progresso e ditadura, o progresso pela ditadura, pela
acdo do Estado, eis ai um ideal de despotismo ilustrado que tinha longas raizes na tradi¢éo luso-
brasileira desde os tempos pombalinos do século XVIII". (CARVALHO,1990, p. 25-27).
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com os eventos da histéria e do meio em que os homens viviam. Ao se dedicar a
analise do livro de Euclides, Maio afirma o papel fundamental da raca para este

autor, pois, em seu livro:

Os primeiros capitulos se estruturam com base nos dois elementos sobre os
quais foram construidas as visdes pessimistas sobre o Brasil: 0 clima e a
raga. Contudo, aparecia aqui a perspectiva historica. O que significa, como
em Romero e nos demais defensores do branqueamento, que a raca era
concebida como uma realidade em transformacao, e ndo como um destino
absoluto e definitivo. Mesmo sem abandonar os elementos basicos das
teorias racialistas, a abordagem de Euclides mostrava-se ainda mais
complexa porque a transformacéo da raca ndo se dava apenas por meio da
miscigenacé@o, mas também da relagdo com o meio ecolégico e dos eventos
histéricos nos quais as populacdes estavam envolvidas. (MAIO, Op. cit.,
p.45).

Euclides inicia seu texto tratando da questado que para ele era de fundamental
importancia e que iria ocupar a pauta dos debates sobre a etnologia no Brasil, ou
seja, a relacdo entre grupos humanos considerados como racialmente opostos.
Suas elaboracdes tedricas seguem a ideia da mistura entre os trés grupos raciais
que compdem o processo civilizatorio no pais, a confluéncia entre o branco, o negro
e o indigena. O autor inicia sua explicacdo pelos grupos indigenas, destacados
como elementos constitutivos de uma cadeia arcaica de povos que habitavam as
terras onde foi fundado o Brasil. Aos dois outros elementos, o negro e o branco, ele

ja concebe um posicionamento hierarquico inicial entre tais tipos humanos:

Os nossos silvicolas, com seus frisantes caracteres antropolégicos, podem
ser considerados tipos evanescentes de velhas racas autéctones da nossa
terra. [..]. Os dois outros elementos formadores, alienigenas, nao
originaram idénticas tentativas. O negro banto, ou cafre, com as suas varias
modalidades, foi até neste ponto 0 nosso eterno desprotegido. Somente nos
Ultimos tempos um investigador tenaz, Nina Rodrigues, subordinou a uma
analise cuidadosa a sua religiosidade original e interessante. Qualquer,
porém, que tenha sido o ramo africano para aqui transplantado trouxe,
certo, os atributos preponderantes do homo afer, filho das paragens adustas
e barbaras, onde a selecdo natural, mais que em quaisquer outras, se faz
pelo exercicio intensivo da ferocidade e da forca. [...]. Quanto ao fator
aristocratico de nossos gens, o portugués, que nos liga a vibratil estrutura
intelectual do celta, esta, por sua vez, malgrado o complicado caldeamento
de onde merge, de todo caracterizado. [...]. Conhecemos, deste modo, 0s
trés elementos essenciais, e, imperfeitamente embora, o meio fisico
diferenciador- e ainda, sob todas as suas formas, as condi¢des histéricas
adversas ou favoraveis que sobre eles reagiram. No considerar, porém,
todas as alternativas e todas as fases intermédias desse entrelagamento de
tipos antropologicos de graus dispares nos atributos fisicos e psiquicos, sob
os influxos de um meio varidvel, capaz de diversos climas, tendo
discordantes aspectos e opostas condicGes de vida, pode afirmar-se que
pouco nos temos avantajado. (CUNHA, 2002, p.239).
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Euclides ja nos aponta as dificuldades em se identificar um tipo fisico singular,
muito decorrente da grande diversidade destes tipos e de suas mais diferentes
mesticagens, as quais ele considera como um “embaralhado mesticamento” entre
tipos distintos. Tais mesticagens resultariam em desdobramentos de subgrupos
raciais que se distanciariam dos trés grupos constitutivos. E deste fluxo de
cruzamentos de alta complexidade que ele vé surgir o brasileiro, uma abstracéo
conceitual, mas uma realidade misturada e nédo redutivel a um Unico padrdo. Quanto
a identificacdo de um resultado que possibilitasse a assuncdo de um modelo Unico
de tipo psicofisico de brasileiro, Euclides acredita que:

Isto sucede porque o escopo essencial destas investigacbes se tem
reduzido a pesquisa de um tipo fisico étnico Unico, quando ha, certo, muitos.
N&o temos unidade de raca. Ndo a teremos, talvez, nunca. Predestinamo-
nos a formacdo de uma raca histérica em futuro remoto, se o permitir
dilatado tempo de vida nacional autbnoma. Invertemos, sob este aspecto, a

ordem natural dos fatos. A nossa evolucéo biologica reclama a garantia da
evolucéo social. (CUNHA, Ibidem, p.241-242).

Na teoria proposta por Euclides, ndo somente a raga e seus cruzamentos se
converteriam em fator fundamental no processo de constituicdo dos habitantes das
terras brasileiras. Juntamente com este elemento, aspectos adicionais, que dizem
respeito ao clima e aos eventos historicos que influenciaram positiva ou
negativamente a marcha dos homens nestas terras sédo levantados por ele, em um
sistema que procurava tratar do impacto destes fatores na constituicdo fisica e
comportamental destas populacdes. A conhecida dicotomia euclidiana entre sertéo e
litoral marca a forma como ele pensa o0 homem no interior deste meio ambiente. O
tipo mestico encontrava-se no sertdo do norte brasileiro, ambiente que agravou a
sua luta pela sobrevivéncia neste meio e fez com que ele viesse a se torna uma
“sub-raga”. Ja os habitantes do litoral, se revelavam como os que residiam em um
espaco privilegiado para o seu crescimento, visto que sofriam o “afluxo constante e
sempre renovado de homens e ideias. ” (MAIO, Op. cit., p.46). Desta forma, para
Euclides da Cunha:

Preso no litoral, entre o sertdo inabordavel e os mares, o velho agregado
colonial tendia a chegar ao nosso tempo, imutavel, sob o emperramento de
uma centralizacdo estupida, realizando a anomalia de deslocar para uma
terra nova o ambiente moral de uma sociedade velha. [...]. Bateu-o
felizmente, a onda impetuosa do Sul. [...]. Aqui, a aclimacdo mais pronta,
em meio menos adverso, emprestou cedo, mais vigor aos forasteiros. Da
absorcdo das primeiras tribos surgiram os cruzados das conquistas

sertanejas, os mamelucos audazes. O paulista- e a significacao histérica
deste nome abrange os filhos do Rio de Janeiro, Minas, S&o Paulo e



46

regibes do Sul- erigiu-se como um tipo autbnomo, aventuroso, rebelde,
libérrimo, com a feigcao perfeita de um dominador da terra, emancipando-se,
insurrecto, da tutela longinqua. [...]. Fora do litoral, em que se refletia a
decadéncia da metrépole e todos os vicios de uma nacionalidade em
decomposicdo insanavel, aqueles sertanistas, avantajando-se as terras
extremas de Pernambuco ao Amazonas, semelhavam uma outra raga, no
arrojo temerario e resisténcia aos reveses. [..]. Apertados entre os
canaviais da costa e o sertdo, entre o mar e o deserto, num bloqueio
engravecido pela acdo do lima perderam todo o prumo e este espirito de
revolta, eloquentissimo, que ruge em todas as paginas da histéria do Sul.
[...]- Tal contraste ndo se baseia, por certo, em causas étnicas primordiais.
Delineada, deste modo, a influéncia mesolégica em nosso movimento
historico, deduz-se a que exerceu sobre a nossa formacgao étnica. (CUNHA,
Ibidem, p.249-252).

Os aspectos do meio em Euclides da Cunha irdo ser analisados por ele
mediante a observacdo dos desdobramentos de ordem fisica e comportamental, que
0 proprio clima e suas condicdes adversas exigiram do homem. Espaco de fomento
e nao de formacéo, este ambiente lancou seus habitantes em um universo que lhes
exigiu um esforgo extra para a manutencao de sua vida, deixando marcas em seu
corpo e em suas personalidades. Entretanto, neste embate pela sobrevivéncia em
uma terra hostil e marcadamente lancinante, o produto humano de tdo dura luta ndo
ird formar, segundo Cunha, um tipo Unico capaz de nomear uma singularidade tédo
buscada pelo pensamento dos intelectuais brasileiros. Em um processo de misturas
oriundas de cruzamentos inter-raciais, ao contrario:

Convido em que o meio ndo forma as ragas, no nosso caso especial variou
demais nos diversos pontos do territério as dosagens de trés elementos
essenciais. Preparou o advento de sub-ragas diferentes pela propria
diversidade das condi¢Bes de adaptagdo. Além disso (é hoje fato inegavel)
as condicdes exteriores atuam gravemente sobre as proprias sociedades
constituidas, que se deslocam em migracBes seculares aparelhadas
embora pelos recursos de uma cultura superior. [...]. Ao calor e a luz, que se
exercitam em ambas, adicionam-se, entdo, a disposicdo da terra, as
modalidades do clima e essa acao de presenca inegavel, essa espécie de
forca catalitica misteriosa que difundem os véarios aspectos da natureza. [...].
Entre nés, vimo-lo, a intensidade destes Ultimos esta longe da uniformidade
proclamada. Distribuiram, como indica a histéria, de modo diverso as

nossas camadas étnicas, originando-se uma mesticagem dissimil. Ndo ha
um tipo antropolégico brasileiro. (CUNHA, Ibidem, p.252-253).

Euclides, como ja citamos anteriormente, marca esta diferenciacdo entre as
populac6es do norte e do sul do pais, estabelecendo uma linha que as separa pelas
gualidades positivas da primeira e pelas negativas que recaem sobre as segundas.
Ele procura pontuar os desdobramentos histéricos dos dois povoamentos, colocando
em evidéncia um suposto isolamento territorial do tipo sertanejo. Este isolamento

teria contribuido para criar as particularidades e caracteristicas especificas do
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homem do sertdo, uma espécie de elo perdido no processo civilizatério da
humanidade. Tempos imemoriais de um sertdo baiano servem de estudo de caso

para este intelectual:

Precisamente no trecho dos sertbes baianos mais ligados aos dos demais
estados do Norte- em toda a orla do sertdo de Canudos- se estabeleceu
desde o alvorecer da nossa histéria um farto povoamento, em que
sobressaia 0 aborigene amalgamando-se com o branco e ao negro, sem
gue estes se avolumassem ao ponto de dirimir a sua influéncia inegavel.
[...].- ora, toda essa populacdo perdida num recanto dos sertdes, la
permaneceu até agora, reproduzindo-se livre de elementos estranhos, como
gue insulada, e realizando, por isso mesmo, a maxima intensidade de
cruzamento uniforme capaz de justificar o aparecimento de um tipo mestico
bem definido, completo. [...]. Assim, esta se desenvolveu fora do influxo de
outros elementos. Entregues a vida pastoril, a que por indole se
afeicoavam, os curibocas ou cafuzos trigueiros, antecedentes diretos dos
vagueiros atuais, divorciados inteiramente das gentes do Sul e da
colonizagdo intensa do litoral, evolveram, adquirindo uma fisionomia
original. Como que se criaram num pais diverso. (CUNHA, |bidem, p.264-
265).

Como “raga mesti¢a”, produto da miscigenacéo entre as trés racas e que teve
como resultado o surgimento de uma populagéo trigueira do sertdo, esse sertanejo,
pelas analises de Euclides, nasce como uma excrescéncia do fluxo civilizatério que
se instalou no Brasil no litoral, um “outsider” dentro das terras nacionais. Sua
originalidade foi construida pela atracdo das terras do sertdo, uma atracdo que se
constroi pelas intempéries do clima e do meio hostil. Sdo as caracteristicas desta
terra que Ihe delineiam a fisionomia e o carater, um preenchimento que se processa
na auséncia de um futuro de possibilidades e no apego ao passado das tradigcbes

arcaicas, o que lhe acentua os supostos tracos da imobilidade sociocultural:

E natural que grandes populacbes sertanejas, de par com as que se
constituiam no médio Sado Francisco, se formassem ali com a dosagem
preponderante do sangue tapuia. E la ficasse ablegada, evolvendo em
circulo apertado durante trés séculos, até a nossa idade, num abandono
completo, de todo alheias dos nossos destinos, guardando, intactas, as
tradic6es do passado. De sorte que, hoje, quem atravessa aqueles lugares
observa uma uniformidade notavel entre os que os povoam: feicBes e
estaturas variando ligeiramente em torno de um modelo Unico, dando a
impressdo de um tipo antropolégico invariavel, logo ao primeiro lance de
vistas distinto do mestico proteiforme do litoral. Porque enquanto este
patenteia todos os cambiantes da cor e se erige ainda indefinido, segundo o
predominio varidvel dos seus agentes formadores, o homem do sertdo
parece feito por um molde Unico, revelando quase os mesmos caracteres
fisicos, a mesma tez, variando brevemente de um mameluco bronzeado ao
cafuz trigueiro; cabelo corredio e duro ou levemente ondeado; a mesma
envergadura atlética, e os mesmos caracteres morais traduzindo-se nas
mesmas supersticdes, nos mesmos vicios, e nas mesmas virtudes. [...]. A
uniformidade, sob estes varios aspectos, € impressionadora. O sertanejo do
Norte €, inegavelmente, o tipo de uma subcategoria étnica ja constituida.
(CUNHA, lbidem, p.266-267).



48

As caracteristicas fisicas dos mesticos do sertdo sao, neste autor, de
natureza impermedavel, pois, neste insulamento geografico, eles teriam se
distanciado sobremaneira dos trés elementos raciais que |lhe originaram, bem como
se constituido em um tipo uniforme, passivel de ser reproduzido de uma maneira
padronizada. Interessante notarmos aqui que essa invariancia que Euclides nos traz,
se expressa nhas formas e coloragéo do tipo negro, que, neste estado de isolamento,
parece condenar esta populacdo ao retrocesso. Desta forma, temos a visao de
Euclides sobre as consequéncias nefastas que o processo da mesticagem ir4
produzir. Neste processo de cruzamento entre tipos étnicos distintos, muito pouco
sobra das caracteristicas positivas do branco, avultando nesta sintese pusilanime do
mestico os caracteres deletérios do indio e do negro:

A mistura de racas mui diversas €, na maioria dos casos, prejudicial. Ante
as conclusdes do evolucionismo, ainda quando reaja sobre o produto o
influxo de uma raga superior, despontam vivissimos estigmas da inferior. A
mesticagem extremada € um retrocesso. O indo-europeu, 0 negro e o
Brasilio-guarani ou o tapuia, exprimem estadios evolutivos que se fronteiam,

e o cruzamento, sobre obliterar as qualidades preeminentes do primeiro, é
um estimulante a revivescéncia dos atributos primitivos dos Ultimos. De

sorte que o mestico [...] €, quase sempre, um desequilibrado. [...] ndo ha
terapéutica para este embater de tendéncias antagonistas, de ragas
repentinamente aproximadas, fundidas num organismo isolado. [...]. E o

mestico- mulato, mameluco ou cafuz- menos que um intermediario, € um
decaido, sem a energia fisica dos ascendentes selvagens, sem a altitude
intelectual dos ancestrais superiores [...] 0 mestico é um intruso. N&o lutou;

z

ndo é uma integracdo de esforcos; € alguma coisa de dispersivo e
dissolvente; surge de repente, sem caracteres proprios, oscilando entre
influxos opostos de legados discordes. A tendéncia a regresséo as ragas
matrizes caracteriza a sua instabilidade. [...]. O mulato despreza entao,
irresistivelmente, o negro e procura com uma tenacidade ansiosissima
cruzamentos que apaguem na sua prole o estigma da fronte escurecida.
(CUNHA, Ibidem, p.268).

Nesta citacdo acima, 0s mesticos sdo apontados como desequilibrados e
como um subproduto degenerado e de baixa qualidade que se apresenta na trama
do complexo jogo das relacdes inter-raciais. Por representar muito pouco o que ele
poderia ter herdado do elemento branco e por ser o somatorio de boa parte dos
atributos negativos dos negros e indios, seu destino insolito € o de ser apenas um
modelo improvavel de um projeto que se mostrou insuficientemente capaz de
transpor as leis da biologia racial. Para Euclides, como projeto do caldeamento
racial, o0 mestico interdita, como ponto médio da depuracéo das ragas, o caminho de
volta da populacao retinta para o branqueamento redentor:
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A indole incoerente, desigual e revolta do mestico, como que denota um
intimo e intenso esforgco de eliminacao dos atributos que lhe impedem a vida
num meio mais adiantado e complexo. Reflete- em circulo diminuto- esse
combate surdo e formidavel, que é a propria luta pela vida das ragas [...]. A
verdade, porém, é que se todo o elemento étnico forte “tende subordinar ao
seu destino o elemento mais fraco ante o qual se acha”, encontra na
mesticagem um caso perturbador. [...]. € que nesse caso a racga forte ndo
destréi a fraca pelas armas, esmaga-a pela civilizacao. [...]. Para 0s nossos
rudes patricios dos sertdes do Norte forraram-se a esta Ultima. O abandono
em que jazeram teve funcdo benéfica. Libertou-os da adaptacao
penosissima a um estadio social superior, e, simultaneamente, evitou que
descambassem para as aberracbes e vicios dos meios adiantados.
(CUNHA, lbidem, p.269).

Assim, na visdo euclidiana, para o sertanejo primitivo, inviabiliza a sua
inscricdo na civilizacdo, restando para ele o retorno a natureza, que lhe molda o
espirito e o corpo, compensando 0s desajustes que sdo caracteristicos da sua etapa
social incompleta. Em sua pesquisa de campo, Euclides da Cunha considera ter
confirmado sua afirmacdo de que a civilizacdo esmagou a “raga” inferior. Todavia,
isso acontece ndo pelo seu diferencial genético, mas pela forca de suas armas,
frente ao medo de mais esta onda negra incivilizada. Canudos e seu lider
carismatico Antdnio Conselheiro foram aniquilados pelo processo civilizatério com
todo o aparato bélico que se dedicou a extirpar este exemplo de forma de existéncia
arcaica e indesejavel. E é esta existéncia arcaica que Conselheiro ressignifica para

Euclides, sob a forma de uma religido mestica:

A mesticagem dos sertdes da do litoral sdo distintas [...] sendo pelos
elementos, pelas condicdes do meio. [...]. O sertanejo tomado em larga
escala, do selvagem, a intimidade com o meio fisico, que ao invés de
deprimir enrija o seu organismo potente, reflete, na indole e nos costumes,
das outras ragas formadoras apenas aqueles atributos mais ajustaveis a
sua fase social incipiente. [...]- nos sertdes a integridade organica do
mestico desponta inteiriga e robusta, imune de estranhas mesclas, capaz de
evolver, diferenciando-se, acomodando-se a novos e mais altos destinos,
porque € a solida base fisica do desenvolvimento moral ulterior. O sertanejo
€, antes de tudo, um forte. [...]. Insulado deste modo no pais que 0 nao
conhece, em luta aberta com o meio [...] estd na fase religiosa de um
monoteismo incompreendido, eivado de misticismo extravagante, em que
se rebate o fetichismo do indio e do africano. E o homem primitivo,
audacioso e forte, mas ao mesmo tempo crédulo, deixando-se facilmente
arrebatar pelas superstices mais absurdas. [...]. A sua religido € como
ele-mestica. [...]. Nao seria dificil caracteriza-las com uma mesticagem
de crencas. Ali estdo, francos, o antropismo do selvagem, o animismo
do africano e, o que é mais, o proprio aspecto emocional da raca superior,
na época do descobrimento e da colonizacdo. [...]. E natural que estas
camadas profundas da nossa estratificacdo ética se sublevassem numa
anticlinal extraordinaria- Anténio Conselheiro. [...]. O historiador sé pode
avaliar a altitude daquele homem, que por si nada valeu, considerando a
psicologia da sociedade que o criou. Isolado, ele se perde na turba dos
nevroticos vulgares. (CUNHA, Ibidem, p.269-293).
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Anténio Conselheiro, trazido por Euclides da Cunha de sua experiéncia in loco
no povoado de Canudos no interior do sertdo baiano, serve de modelo exemplar de
como aquela sociedade do sertdo opera em sua dindmica interna. A sua rusticidade
€ posta em destaque, uma natureza humana que extrapola as interpretacbes de
qualquer mente minimamente sensata, se colocando diante da realidade segundo
parametros arcaicos e atavicos, incapaz de captar a profundidade dos dogmas e
principios da religiosidade catdlica. Preso aos ritos de um misticismo profético,
Conselheiro passa a ter como base em seu discurso proselitista e cataclismico, uma
vinculagdo com o sebastianismo'# antirrepublicano como ideal de transformacéo
redentora:

Todas as crencas ingénuas, do fetichismo barbaro as aberragbes catdlicas,
todas as tendéncias impulsivas das ragas inferiores, livremente exercitadas
na indisciplina da vida sertaneja, se condensaram no seu misticismo feroz e
extravagante. [...]. Em seu desvio ideativo vibrou sempre, a bem dizer
exclusiva, a nota étnica. Foi um documento raro de atavismo. Os tragos
mais tipicos do seu misticismo estranho, mas naturalissimo para nés, ja
foram, dentro de nossa era, aspectos religiosos vulgares. Deixando
mesmo de lado o influxo das racas inferiores, vimo-los h& pouco, de
relance, em periodo angustioso da vida portuguesa. [...]. Antbnio
Conselheiro foi um gnéstico bronco. E no meio desse extravagar adoidado,

rompendo dentre o messianismo religioso, o0 messianismo da raca levando-
0 ainsurrei¢é@o contra a forma republicana. (CUNHA, Ibidem, p.294-295).

O povoado de Canudos, com seus tracos de Africa, era, segundo a visdo
estabelecida por Euclides da Cunha, o laboratério perfeito para a andalise deste
grupo de fanaticos ensandecidos. Naquela cidade povoada por religiosos em uma
comunhdo diaria ensandecida com o sagrado, compartilhava-se uma devocéo
espiritualista neurética, o que propiciava a criacdo de um ambiente ideal para
alimentar os devaneios messianicos do profeta Antonio Conselheiro. Ele ndo era um
lider revolucionario, em uma marcha autbnoma pela libertacdo de uma gente,
pensava Euclides da Cunha. Ao contrario, era fruto de uma condicdo de abandono,
em que sua mentalidade mestica via como possibilidade de reproduzir um modelo

de messianismo sebastiano. Tais ideias seriam fruto dos efeitos de séculos de

14 O sebastianismo foi um movimento mistico, de carater messianico e que surgiu no século XVI em
Portugal. Este movimento fundamentava-se na crenga de que Dom Sebastido, o rei de Portugal a
época, nao teria morrido e estaria somente aguardando o0 momento certo para retomar seu reino
dos espanhois, empreendendo a redencdo do seu povo. O sebastianismo influenciou alguns
movimentos politicos no Brasil, como por exemplo, o de Anténio Conselheiro. Para ele, Dom
Sebastido iria retornar do reino dos mortos e reestabelecer a monarquia brasileira, afastando os
efeitos deletérios do regime republicano que se iniciava.
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isolamento em um ambiente hostil e que so6 incita a psique coletiva para o caminho

da violéncia bestial.

Canudos surgia com a feicdo média entre a de um acampamento de
guerreiros e a de um vasto Kraal africano. [...]. L4 se afirmou logo um
regime modelado pela religiosidade do apdstolo extravagante. [...] a
populacao tinha, engravescidas, todas as condicfes do estadio inferior. [...].
Canudos estereotipava o facies dubio dos primeiros agrupamentos
barbaros. [...] ao fim de algum tempo [...] se fez a comunidade homogénea e
uniforme, massa inconsciente e bruta [...] talhada para reviver os estigmas
degenerativos de trés racas. [...]. Grenhas maltratadas de crioulas retintas;
cabelos corredios e duros, de caboclas; trunfas escandalosas, de africanas,
madeixas castanhas e louras de brancas legitimas. (CUNHA, Ibidem, p.317-
327).

Vemos que nas analises de Euclides da Cunha reside toda uma preocupacao
de se conseguir descrever este homem em simbiose com o0 mundo natural, em seu
estado de isolamento selvagem. Nesta relagéo, Euclides aponta uma dinamica, sem
estabelecer delimitacBes claras entre a forca da acdo humana e as determinacdes
da natureza. Tal indecisdo parece ser fruto da adocdo de uma perspectiva
fundamentada nos determinismos climéaticos e raciais. Partindo dessas bases
tedricas, ele delineia o sertanejo, um tipo humano que iria fornecer as bases de uma
representacdo mal delineada da nacionalidade brasileira, topico crucial a ser

pensado pelos intelectuais da sua época:

A principio uma dispersdo estonteadora de atributos, que vao de todas as
nuances da cor a todos os aspectos do carater: Nao ha distinguir-se o
brasileiro no intrincado misto de brancos, negros e mulatos de todos os
sangues e de todos os matizes. Estamos a superficie da nossa gens, ou
melhor, seguindo a letra a comparagdo de ha pouco, calcamos o himus
indefinido da nossa raca. [..]. A mesticagem generalizada produz,
entretanto, ainda todas as variedades das dosagens dispares do
cruzamento. Mas a medida que prosseguimos estas Ultimas se atenuam.
[...]. Vai-se notando maior uniformidade de caracteres fisicos e morais. Por
fim, a rocha viva- o sertanejo. [...]. Eu vejo [...] no jagungo um corpo isdmero
do sertanejo. E compreendo que Anténio Conselheiro repontasse como uma
“integracédo de caracteres diferenciais, vagos e indefinidos, mal percebidos
quando dispersos na multiddo”- e ndo como simples caso patolégico,
porque a sua figura de pequeno grande homem se explica precisamente
pela circunstancia rara de sintetizar de uma maneira empolgante e
sugestiva, todos os erros, todas as crendices e supersticées, que sdo o
lastro do nosso temperamento. (CUNHA, Ibidem, p.591-592).

Joaquim Nabuco, do qual falamos previamente neste capitulo, quando funda
as bases do abolicionismo brasileiro com a sua obra homoénima, também se dedicou
a analisar o impacto da escravidao sobre a constituicdo da nacionalidade brasileira.
Vista como uma mancha no processo civilizatorio nacional, Nabuco afirma

explicitamente, em forma de textos e materiais iconograficos, publicados em jornais
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e folhetins, da vigéncia deste regime em nossa sociedade. Nesses periddicos, da-se
a presenca de anuncios que tratam da venda de escravos, documentos que
sinalizam o uso corrente da escravidado no Brasil, denotando o impacto e o grau de
importancia de tal regime na sociedade brasileira. Esses jornais seriam as marcas
graficas de um modelo e de sua aceitacdo em uma sociedade que se pretendia
inserida nos parametros de uma nacdo moderna, em uma visivel oposicdo aos

ideais do novo regime republicano que comecgava a ser instaurado:

Em qualquer nimero de um grande jornal brasileiro [...] encontram-se, com
efeito, as seguintes classes de informacfes que definem completamente a
condicao presente dos escravos: anuncios, de compra, venda e aluguel de
escravos, em que sempre figuram as palavras mucama, moleque, bonita
peca, rapaz, pardinho, rapariga de casa de familia (as mulheres livres
anunciam-se como senhoras a fim de melhor se diferencarem das
escravas); editais para pragas de escravos, espécie curiosa e da qual o
ultimo espécimen de Valengca, € um dos mais completos; anuncios de
negros fugidos acompanhados em muitos jornais da conhecida vinheta do
negro descal¢co com a trouxa ao ombro, nos quais 0s escravos sao descritos
muitas vezes pelos sinais de castigos que sofreram, e se oferece uma
gratificacé@o, ndo raro de um conto de réis, a quem o apreender e o levar ao
seu dono- o que é um estimulo a profissdo dos capitdes-do-mato; noticias
de manumissdes, bastante numerosas, narra¢des de crimes cometidos por
escravos contra 0s senhores, mas sobretudo contra os agentes dos
senhores, e de crimes cometidos por escravos contra aqueles, castigos
barbaros e fatais, que formam, entretanto, uma insignificantissima parte dos
abusos do poder dominical, porque estes raros chegam ao conhecimento
das autoridades, ou da imprensa, nao havendo testemunhas nem
denunciantes nesse género de crime. [...]. Mais de um livro estrangeiro de
viagens, em que ha impressdes do Brasil, trazem a reprodugdo desses
anuncios, como o melhor meio de ilustrar a escravidédo local. (NABUCO, Op.
cit., p.86-87).

Esse quadro caracterizado nos anuncios dos jornais, ndo s6 denunciam a
regularidade da presenca e amplitude do regime como sustentaculo da economia
das cidades. Eles também revelam a dindmica dessa escraviddo, suas
especificidades. Nela, os castigos e punicbes sdo o mote de ordenamento de um
regime de imposi¢cao da forca para a obtencao do trabalho humano na producéo de
riqueza. Fora todas as agruras que recaem sobre 0s negros nesse sistema, Nabuco
Ihes concede mais um atributo que é fruto de sua perspectiva: a de que eles teriam
influenciado negativamente o processo de formagédo de uma identidade nacional.
Duplamente responsabilizado, o elemento negro € estigmatizado como a face
primitiva desta nacao:

Quando os primeiros africanos foram importados no Brasil, ndo pensaram
0s principais habitantes [...] que preparavam para o futuro um povo

composto na sua maioria de descendentes de escravos. [...]. O principal
efeito da escraviddo sobre a nossa populagdo foi, assim, africaniza-la,
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satura-la de sangue preto, como o principal efeito de qualquer grande
empresa de imigragdo da China seria mongoliza-la, satura-la de sangue
amarelo. [...]. No Brasil [...] as duas ragas (brancos e negros) misturaram-se
e confundiram-se; as combinacdes mais variadas dos elementos de cada
uma tiveram lugar, e a esses juntaram-se os de uma terceira, a dos
aborigines. Das trés principais correntes de sangue que se confundiram nas
nossas veias- o0 portugués, o africano e o indigena- a escraviddo viciou
sobretudo os dois primeiros. Temos ai um primeiro efeito sobre a
populacdo: o cruzamento dos caracteres da raca negra com os da branca,
tais como se apresentam na escravidao; a mistura da degradacéo servil de
uma com a imperiosidade brutal da outra. (NABUCO, Ibidem, p.94-95).

Nabuco nos traz, como muitos dos outros intelectuais brasileiros, uma ideia
gue ja se tornava senso comum a época: 0 mito das trés racas constitutivas dos
tipos humanos nacionais. Cada um destes tipos se correlacionava com uma
determinada caracteristica ou atributo. Devido ao imaginario do bom selvagem, em
um estado de natureza idealizado, o indigena ficava separado do negro e do branco
portugués. Quanto a estes dois ultimos, ambos tinham sido impactados pelo regime
servil, em um embate de forcas autoritarias brancas que provocou o rebaixamento
moral e fisico que esta violéncia perpetrou nos mesmos. Todavia, como ainda se
repete em alguns circulos do meio académico da atualidade, tal embate, segundo
Nabuco, ndo produziu uma linha diviséria entre brancos e negros, a exemplo da que

identificamos nos Estados Unidos:

Entre nés ndo h4 linha alguma diviséria. Nao ha uma secdo do pais que
seja diversa da outra. O contato foi sinbnimo de contagio. [...]. A separagdo
das duas racas que fora o sistema adotado pela escraviddo norte-
americana- mantida por uma antipatia a cor preta [...] continua a ser o
estado das relagBes entre os dois grandes elementos da populagdo dos
Estados Unidos. [...]. No Brasil, deu-se exatamente o contrario. A
escraviddo, ainda que fundada sobre a diferenca das duas ragas, nunca
desenvolveu a prevencdo da cor, e nisso foi infinitamente mais habil. Os
contatos entre aquelas, desde a colonizac¢do primitiva dos donatérios até
hoje, produziram uma populacdo mestica, como ja vimos, e 0s escravos, ao
receberem a sua carta de alforria, recebiam também a investidura de
cidaddo. Ndo ha assim, entre n@s, castas sociais perpétuas, ndo ha mesmo
divisdo fixa de classes. O escravo, [...]. Esse ente, assim equiparado,
guanto a protecao social, a qualquer outra coisa de dominio particular, &, no
dia seguinte a sua alforria, um cidaddo como outro qualquer, com todos os
direitos politicos, e 0 mesmo grau de elegibilidade. Pode mesmo, ainda na
penumbra do cativeiro, comprar escravos, talvez, quem sabe- algum filho do
seu antigo senhor. Isso prova a confusdo de classes e individuos, e a
extensdo ilimitada dos cruzamentos sociais entre escravos e livres, que
fazem da maioria dos cidadaos brasileiros, se se pode assim dizer, mesticos
politicos, nos quais se combatem duas naturezas opostas: a do senhor de
nascimento e a do escravo domesticado. A escraviddo, entre nds, manteve-
se aberta e estendeu os seus privilégios a todos indistintamente: brancos ou
pretos, ingénuos ou libertos, escravos mesmos, estrangeiros ou nacionais,
ricos ou pobres; e, dessa forma, adquiriu, ao mesmo tempo, uma forca de
absorcdo dobrada e uma elasticidade incomparavelmente maior do que
houvera tido se fosse um monopodlio de raga, como nos Estados Unidos.
Esse sistema de igualdade absoluta abriu, por certo, um melhor futuro a
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raca negra, do que era o seu horizonte na América do Norte. (NABUCO,
Ibidem, p.114).

No relato de Nabuco, o escravo que foi recém-liberto passa instantaneamente
para o status de cidadéo, absorvido de pronto no seio da mesma sociedade que ha
bem pouco tempo atras Ihe imputava todas as mais duras penas. Sua posicado de
sub-humanidade desaparece como que através de um passe de magica. Essa nova
cidadania, de uma maneira nem um pouco velada, vem acompanhada de uma
proposta que era corrente a época e aqui. Na pena de Nabuco, ela surge
novamente: a imigracao européia como instrumento eficaz para o ajuste das arestas
de um processo civilizatério as avessas. Atrelada a esse dispositivo, ndo poderia
deixar de emergir o siléncio sobre o regime escravista, um siléncio que serve como
tentativa de harmonizar as forcas antagbnicas e de apagar as marcas de um regime
gue ndo somente produziu dor, mas gerou uma massa de indesejaveis:

Compare-se com o Brasil atual da escraviddo o ideal de Patria que nés,
abolicionistas, sustentamos:; um pais onde todos sejam livres; onde, atraida
pela franqueza das nossas instituicdes e pela liberdade do nosso regimen, a
imigragdo européia traga, sem cessar, para os trépicos uma corrente de
sangue caucasico vivaz, enérgico e sadio, que possamos absorver sem
perigo, em vez dessa onda chinesa, com que a grande propriedade aspira a
viciar e corromper ainda mais a nossa raca. Um pais que de alguma forma
trabalhe originalmente para a obra da humanidade e para o adiantamento
da América do Sul. [...]. A anistia, o esquecimento da escraviddo; a
reconciliacdo de todas as classes; a moralizagdo de todos os interesses; a
garantia da liberdade dos contratos; a ordem nascendo da cooperacao
voluntéria de todos os membros da sociedade brasileira: essa é a base
necessdria para reformas que alteiam o terreno politico em que esta existiu

até hoje. O povo brasileiro necessita de outro ambiente, de desenvolver-se
e crescer em meio inteiramente diverso. (NABUCO, Ibidem, p.154-155).

Com Silvio Romero, Euclides da Cunha e Joaquim Nabuco, apresentamos
algumas das ideias elaboradas por intelectuais que se dedicaram a estudar as
condicbes de surgimento de uma identidade brasileira, tendo como matriz a
compreensao que surgiam dos debates sobre a raca. O legado fornecido pelo
contingente humano composto pelos antigos escravos foi visto como um problema,
uma heranga sociocultural com implicacdes preocupantes para o futuro do pais e de
suas pretensdes para se inscrever no fluxo civilizatorio da modernidade. No que se
refere a andlise das contribuicbes destes ex-escravos para concretizar desse ideal,
tal heranca humana foi escrutinada positiva e negativamente. Em ambas, contudo, o
objetivo era o de que o Brasil escapasse das marcas do regime escravista, que
diluisse o sangue negro e produzisse uma populagédo cada vez mais condizente com

0s padrdes do processo civilizatorio hegemoénico. Nesta mesma época, através das
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pesquisas pioneiras do médico Raymundo Nina Rodrigues, o negro recebe especial
atencao, resultando nos estudos pioneiros sobre sua heranca biologica, social e
cultural para o Brasil, no que poderia ser configurado como o inicio dos estudos

africanistas.

1.3 Os estudos africanistas no Brasil: a tradicdo como pureza na legitimacao

da heranca africana

Raymundo Nina Rodrigues (1862-1906) pode ser considerado como o
pioneiro nos estudos africanistas que se desenvolveriam em nosso pais. Nina
Rodrigues realizou as primeiras pesquisas sobre a influéncia das etnias africanas
trazidas para o Brasil. Estas pesquisas sobre as populagdes negro brasileiras e suas
culturas foram amparadas pelo uso do método etnografico, o que possibilitou a Nina
Rodrigues uma acurada e sistematica catalogacdo dos elementos materiais e
simbdlicos que faziam parte da dindmica cultural dos africanos escravizados que
foram trazidos para o Brasil. Ele pbde registrar seus diferentes grupos étnicos,
pontuando sua diversidade linguistica e de préticas culturais. Além disso, foi capaz
de coletar um vasto material acerca dos objetos desta arte negra brasileira, a qual foi
fruto desta origem cultural africana e de sua variabilidade étnica.

Autor de grande reconhecimento em sua época, Nina Rodrigues estava
teoricamente fundamentado nas bases elaboradas pelas teorias raciais e seus
principais cientistas. Suas teorias podem ser consideradas como um exemplo do
impacto dessas formulacbes teoricas, bem como uma amostra de como tal
arcabouco tedrico recebeu aplicacdo na vida préatica da populagédo. Esta aplicacao
na vida cotidiana acabou gerando implicacbes de natureza moral, especialmente em
relacdo ao legado dos negros para a construcdo da nacdo brasileira e de sua
cultura.

Nina Rodrigues, assim como Joaquim Nabuco, colocou este contingente de
negros alforriados como objeto de suas analises cientificas, procurando afastar o
que ele designa, ao fazer referéncia ao movimento abolicionista, de “simpatia
abolicionista pela causa negra”. Estes ex-escravos, agora categorizados por ele
como negros, serdo escrutinados segundo a rigorosidade do método cientifico, o
que, segundo ele, afastaria qualquer ideia de preconceito, fornecendo a credibilidade

necessaria para as conclusées que poderiam surgir das mesmas. De inicio, Nina
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Rodrigues ja pbe em relevo uma suposta inferioridade intrinseca a natureza dos
negros. Esta inferioridade é que seria responsavel por condena-los a permanéncia

nos estagios mais primitivos da histéria humana:

A escraviddo se extinguiu, o negro é um cidaddo como qualquer outro, e
entregue a si poderia suplantar ou dominar o branco. Todavia domina no
pais a simpatia da campanha abolicionista e instintivamente todos se
guerem por de protetores da raca negra. [...]. No entanto, os destinos de um
povo ndo podem estar a mercé das simpatias ou dos 6dios de uma geracéao.
A ciéncia, que ndo conhece estes sentimentos, estd no seu pleno direito
exercendo livremente a critica e a estendendo com a mesma imparcialidade
a todos os elementos étnicos de um povo. [...]. Se conhecemos homens
negros ou de cor de indubitdvel merecimento e credores de estima e
respeito, ndo ha de obstar esse fato o reconhecimento desta verdade- que
até hoje ndo se puderam os negros constituir em povos civilizados. [...]. O
critério cientifico da inferioridade da raca negra nada tem de comum com a
revoltante exploragéo que dele fizeram os interesses escravistas dos norte-
americanos. Para a ciéncia ndo é esta inferioridade mais do que um
fendbmeno de ordem perfeitamente natural, produto da marcha desigual do
desenvolvimento filogenético da humanidade nas suas diversas divis6es ou
secdes. “0s negros africanos, nos ensina Hovelacque, sdo o que sdo; nem
melhores, nem piores do que os brancos. Pertencem apenas a uma outra
fase de desenvolvimento intelectual e moral’. (NINA RODRIGUES, 1982,
p.4-5).

Nina Rodrigues foi, sem sombra de davidas, um dos intelectuais que mais
defendeu a relevancia dos aspectos relativos as teorias sobre o papel da raca na
constituicdo dos grupos humanos. Além disso, pontuou as consequéncias do fator
racial para o que seria compreendido como o autenticamente humano, ou, ao
contrario, o que seria apenas o somatério dos resquicios de uma proto-humanidade.
Nesse sentido, Nina Rodrigues defendia a teoria de que certas caracteristicas inatas
afetariam o comportamento dos grupos humanos, determinando o destino deles.
Assim, o fator raca ndo poderia jamais ser desconsiderado pelos legisladores e
autoridades policiais que estavam encarregadas de fazer valer e salvaguardar os

ideais de uma auténtica civilizacao:

[...] como os Estados Unidos, nés recebemos largamente a imigragédo negra
e esses negros foram incorporados a nossa populacdo. Nunca tivemos,
como os Estados Unidos, um excedente respeitavel de populagdo branca
[...]- A raca negra no Brasil, por maiores que tenham sido os seus
incontaveis servicos a nossa civilizacdo, por mais justificadas que sejam as
simpatias de que a cercou o revoltante abuso da escravidao, por maiores
gue se revelem 0s generosos exageros dos seus turiferarios, ha de
constituir sempre um dos fatores da nossa inferioridade como povo. [...]. as
vastas propor¢des do mesticamento que, entregando 0 pais aos mesticos,
acabara privando-o, por largo prazo pelo menos, da dire¢cdo suprema da
raca branca. [...] consideramos a supremacia imediata ou mediata da raga
negra nociva a nossa nacionalidade, prejudicial em todo o caso a sua
influéncia ndo sofreada aos progressos e a cultura do nosso povo. (NINA
RODRIGUES, Ibidem, p.6-7).
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Ao adotar o fator racial como elemento capital para a determinacédo do futuro
da nossa sociedade e do seu povo, Nina Rodrigues aponta para varias
possibilidades. Por exemplo, ao concluir que o0s negros e mesticos sao
intelectualmente incapazes, ele acredita que a responsabilidade penal destas “ragas
inferiores” ndo podia ser considerada como igual ou semelhante aos crimes e delitos
cometidos pelas “ragas superiores”. Esta desigualdade é construida por ele tomando
o fator biolégico como premissa, ao invés de levar em consideracdo os aspectos
conjunturais a que estavam submetidos 0os negros e mesticos. Em tal perspectiva
estava embutida a discussdo sobre se os “cruzamentos” entre “ragas diferentes”
produziriam “hibridos vigorosos” ou “degenerados fisicos”. Neste falso dilema, Nina
Rodrigues fez clara opcdo pela udltima hipotese, defendendo-a com forca e
veeméncia. Esta defesa ficou marcante em sua pesquisa com a populacéo residente
na cidade de Serrinha, no interior do sertdo da Bahia. Ali, Nina Rodrigues procura
confirmar a sua hipotese da degenerescéncia fisica e psicologica do tipo humano
gue configura a populagéao local, fruto dos cruzamentos entre “ragas” distintas:

Propus-me a verificar se esta populagéo, que sob todos os aspectos ndo se
separa nem se distingue do tipo médio da populagdo mestica do Estado,
tinha o vigor, a atividade que podemos esperar de uma populagédo nova,
saudavel e fortificada pelo cruzamento. [...]. A tendéncia a degenerescéncia
€, ao contrario, tdo acentuado aqui quanto poderia ser num povo decadente
e esgotado. A propensdo as doencas mentais, as afec¢bes graves do
sistema nervoso, a degenerescéncia fisica e psiquica é das mais
acentuadas. [...]. Ndo podemos negar que nossa tabua genealdgica
principal demonstra com eloquéncia a grande influéncia da hereditariedade
consanguinea sobre a degenerescéncia da populacdo de Serrinha, mas é
impossivel atribuir-lhe uma acdo maior. [..]. As causas reais das
manifestacbes moérbidas ou de degenerescéncia estudadas na populagéo
de Serrinha devem ser mais longinquas e mais poderosas, e essas causas
ndo sdo outras sendo as mas condicdes nas quase se efetivaram os

cruzamentos raciais dos quais saiu a populacdo da localidade analisada.
(NINA RODRIGUES, 2008, pp.1155-1161).

Para Nina Rodrigues, esta manifestacdo de degenerescéncia psicofisica é
fruto de uma hereditariedade consanguinea doentia. Desta heranca deletéria, o
mestico conservava e perpetuava as piores caracteristicas possiveis. Esta heranca
seria 0 entrave para as suas possibilidades de existir enquanto projeto de
aperfeicoamento racial como fator no desenvolvimento dos tipos humanos que dele
virdo a surgir. Através desta perspectiva de andlise proposta por Nina Rodrigues,
onde as distingdes sobre as qualidades morais, intelectuais e fisicas, passam por
sistemas de classificacdo hierarquizantes, a suposta presenca de uma degradacéo

em potencial e que vai pouco a pouco se tornando real, ndo deixa saida para os
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grupos humanos classificados por ele como degenerados. Nascer mestico é ja

nascer na subtracdo, na incompletude:

O cruzamento de racas tdo diferentes antropologicamente, como séo as
racas branca, negra e vermelha, resultou num produto desequilibrado e de
fragil resisténcia fisica e moral, ndo podendo se adaptar ao clima do Brasil
nem as condicbes da luta social das racas superiores. [...]. A
degenerescéncia das populacées mesticas se constitui, sem davida, num
fendmeno muito complexo que ndo podemos reduzir a manifesta¢des
morbidas fatais ou irremissiveis. Proteiforme, ela pode bem tomar formas
gue vao desde brilhantes manifestacées de inteligéncia- como entre os
degenerados superiores, passando por uma média de capacidade social de
tipo inferior, mal tocada por tendéncias degenerativas, que tomardo corpo
mais e mais nas geracodes futuras-, até as manifestacdes estridentes da
degenerescéncia- enfermidade, nas quais os estigmas se impdem pelo
franco desequilibrio mental ou sob a forma impressionante de
monstruosidades fisicas repugnantes. (NINA RODRIGUES, Ibidem, p.1161).

Em que pese a existéncia de interpretacbes negativas no seio da
intelectualidade nacional sobre o atavismo intrinseco destes mesticos, aspecto tao
caro a teoria da degenerescéncia, Nina Rodrigues se opunha de maneira radical a
posicdo sustentada por alguns dos intelectuais de seu tempo. Para estes
intelectuais, era possivel atribuir ao elemento mestico um “valor social” positivo,
elegendo-o como o “tipo antropolégico nacional” por exceléncia. Todavia, Nina
Rodrigues rejeitava qualquer possibilidade otimista de que, mediante a “teoria do
branqueamento”, acabariamos por configurar um Brasil majoritariamente branco,
neutralizando os frutos negativos da hereditariedade recebida dos grupos humanos
inferiores, sejam estes negros ou indigenas. Foi por vislumbrar esta impossibilidade
trazida pelo mestico, bem como a supressado da “raga” negra devido aos aspectos
climaticos do sul do pais, o0 motivo pelo qual Nina Rodrigues percebe uma suposta
divisdo entre o Sul e o Norte do Brasil. No futuro, segundo ele, estes dois espacos
geograficos estariam separados pelas “qualidades raciais” de suas populagbes
nativas:

Ao brasileiro mais descuidado e imprevidente ndo pode deixar de
impressionar a possibilidade da oposicdo futura, que ja se deixa entrever,
entre uma nacdo branca, forte e poderosa, provavelmente de origem
teutbnica, que se esta constituindo nos estados do Sul, onde o clima e a
civilizacdo eliminardo a raga negra, ou a submeterdo, de um lado; e, de
outro lado, os estados do Norte, mestigos, vegetando na turbuléncia estéril
de uma inteligéncia viva e pronta, mas associada a mais decidida inércia e

indoléncia, ao desanimo e por vezes a subserviéncia. (NINA RODRIGUES,
Op. cit., p.8-9).

Assim, classificando as populacfes existentes no Brasil mediante a adocao

da premissa racial, Nina Rodrigues via o mestico como um problema real, uma
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excrescéncia no interior da escala evolutiva dos tipos. Ele apontava a existéncia de
diferentes tipos antropoldgicos na composicéo da populacao brasileira, o que o levou
a dedicar atencdo especial a procedéncia étnica dos negros africanos que
habitavam em terras brasileiras sob a égide do regime escravista. Por este motivo,
segundo Nina Rodrigues, ndo seria possivel sustentar a afirmacéo de que teriamos
uma “raga mestica unica” ja constituida, fruto dos cruzamentos entre as “trés racas
primitivas puras”. A pluralidade dificultava ainda mais o produto degenerado dos
cruzamentos:
Na América Latina, em particular no Brasil, a raca negra, predominando
muitas vezes pela superioridade numérica, incorporou-se a populagéo local
no mais amplo e franco mesticamento. [...]. No Brasil, onde sobre eles,
puros ou mesticados, se levantou a nacionalidade, cumpre julga-los
separadamente, discriminando as suas capacidades relativas de civilizagcéo
e progresso. Entendo esta questdo com o cerne mesmo da constituicdo da
nossa nacionalidade, em que intimamente se fundiram com o negro
americano em parte, mas sobretudo o branco. Em torno deste fulcro-
mesticamento-, gravita o desenvolvimento da nossa capacidade cultural e
no sangue negro havemos de buscar, como em fonte matriz, com algumas

das nossas virtudes, muitos dos nossos defeitos. (NINA RODRIGUES,
Ibidem, p. 13-14).

Interessa-nos aqui, segundo o recorte mais especifico que nos propusemos a
seguir em nosso empreendimento de pesquisa, o trabalho que Nina Rodrigues se
propds a realizar para entender a profusdo de etnias africanas e suas supostas
diferencas qualitativas. A diferenciacdo qualitativa entre as etnias africanas foi o
mote escolhido por Nina Rodrigues para que ele desse inicio as suas pesquisas com
grupos que representavam estas distintas herancas das culturas africanas. Nina
Rodrigues, perscrutando cada detalhe particular destes grupos étnicos, estabeleceu
uma distincdo de ordem valorativa que ele considerava existente no interior destas
culturas. Esta suposicado foi pontuada por classificacdes hierarquicas que produziram
consequéncias ulteriores na producdo académica sobre os desdobramentos das
culturas africanas nos tropicos. Assim, o ponto de vista de Nina Rodrigues foi capaz
de produzir impactos sobre as analises e elaboracdes tedricas dos que viriam a se
dedicar ao campo das marcas das culturas africanas no nosso pais. Em tais
estudos, a autenticidade de determinados grupos étnicos africanos € posta em
destaque, contrapondo-os aos grupos que foram considerados como mais
permedveis aos elementos de culturas distintas das suas.

Inicialmente, Nina Rodrigues rebate a ideia corrente a sua época que atribuia

ao grupo dos bantos a supremacia na colonizacédo do Brasil, fato que ele afirmava
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ser consequéncia do desconhecimento sobre a composi¢cao plural dos povos que
foram transferidos para ca mediante o trafico negreiro. Embora ele reconhecesse a
presenca macica dos bantos em termos numéricos, Nina Rodrigues afirmava que
esta vantagem numérica nado foi suficientemente capaz de superar a quantidade dos
gue compunham a populacéo dos sudaneses, especialmente na regido nordeste do
pais:
Por mais avultada que tivesse sido a importacdo dos negros da Africa
austral, do vasto grupo étnico dos negros de lingua tu ou banto, - e 0 seu
namero foi colossal, - a verdade é que nenhuma vantagem numérica
conseguiu levar a dos negros sudaneses, aos quais, além disso, cabe
inconteste a primazia em todos os efeitos em que, da parte do negro, houve
na nossa histéria uma afirmacéo da sua acdo ou dos seus sentimentos de
raga. [...]. “Os povos da Costa ocidental dos escravos, escreve, sao
representados por um ndmero muito avultado de individuos entre os negros
e 0os homens de cor do Brasil, onde sdo uniformemente designados pelo
nome de minas: na multiddo dos africanos importados pelos negreiros, a
opinido publica conferia-lhes o primeiro lugar pela forca, beleza, qualidades
morais, amor a liberdade. Foram os minas que mais frequentemente lutara,
para reivindicar os seus direitos e formaram, no interior do Brasil, as

republicas de negros fugidos mais prosperas e defendidas com o maior
valor. (NINA RODRIGUES, Ibidem, p.20-21).

Vemos que Nina Rodrigues p&e em relevo ndo apenas os aspectos da maior
guantidade dos grupos sudaneses em relacdo ao quantitativo das etnias que
compunham o grupo banto. Na verdade, ele estabelece mesmo uma diferenciagao
de ordem moral ao correlacionar comparativamente os dois grupos. Esta distincéo
posiciona 0s bantos em um status de caréncia intelectual e mesmo fisica, deixando-
0s sempre aguém do potencial intelectual e do vigor fisico atribuido aos sudaneses.
Decorre, ainda segundo o autor, desta caréncia banta, uma falta de engajamento
politico frente as agruras do regime escravagista, uma falta de propensédo a
liberdade e a vida autbnoma.

As dimensfes intelectuais e corporais denotariam uma superioridade dos
grupos sudaneses quando comparados aos do tronco banto. Nina Rodrigues segue
mapeando a influéncia particular de cada um destes dois grupos nas diversas
regides do pais, entretanto, o faz retomando sua ideia inicial que afirma a
preponderancia dos sudaneses no processo de formacgédo das populagdes nacionais.
Para tornar mais clara sua perspectiva, o intelectual faz uso de um exemplo de uma
manifestacéo cultural particular do grupo banto. Considerando o Rio de Janeiro e 0
Estado de Pernambuco como o mais culturalmente marcado pela presenca banto,

Nina Rodrigues nos traz a coroacdo do Rei do Congo e as festividades das



61

irmandades negras, em especial a de Nossa Senhora do Rosario. Para ele, estas
manifestacdes culturais exemplificariam a permeabilidade banta no que se refere as

praticas religiosas de origem crista:

De todos estes dados, estamos autorizados a concluir que a importacao dos
negros superequatoriais para o Brasil ndo s6 foi contemporanea do inicio do
trafico, como se prolongou por todo o seu decurso: e, mesmo quando por
fim a intervencao das poténcias europeias quis restringir i trafico portugués
a Africa austral, e ele tomou ali grandes proporgdes, nunca foi superior ao
da procedéncia sudanesa. [...]. No entanto, tudo leva a crer que tais intuitos
de boa procedéncia se tivessem frustrado na pratica, pois na Bahia
fortemente se fez sentir a ascendéncia dos sudaneses, ao passo que em
Pernambuco e no Rio de Janeiro prevaleceram sobretudo os negro austrais
do grupo banto. [...]. Em Pernambuco e outras provincias do Norte, de
tempos muito remotos, se tinha estabelecido o uso de, com anuéncia e
aprovacao das autoridades seculares e eclesiasticas, elegerem dentre eles
0S negros congos, escravos e libertos, um rei que se constituia em seguida
uma pretensa corte. [...]. Nessa criacdo representava o seu papel a
influéncia dos sentimentos religiosos, tdo poderosos nas instituicdes sociais
das racas e povos incultos e inferiores. O culto de Nossa Senhora do
Rosario tem sido sempre, desde tempos coloniais, confiado no Brasil aos
negros, escravos ou mais tarde livres, e em particular aos negros bantos.
Era desta confraria religiosa, deixada como partilha exclusiva aos negros,
gue os reis de Congo tiravam a sanc¢éo divina da sua investidura. [...]. Mas
agora a histéria dos negros no Brasil, corrigindo e completando a indicacao
bruta ou em grosso da sede do trafico e da procedéncia dos navios
negreiros, deve discriminar melhor as nacionalidades dos escravos. Dentre
estes, se ndo a numérica, pelo menos a preeminéncia intelectual e social
coube sem contestacdo aos negros sudaneses. (NINA RODRIGUES,
Ibidem, p.31-37).

Em suas pesquisas, avancando mais ainda em sua marcacéo das diferencas
entre estas etnias africanas, Nina Rodrigues deixa também claro o que ele considera
como uma incapacidade intrinseca dos negros e mesticos em entender e vivenciar
de forma plena as crengas religiosas “superiores”. Nina Rodrigues acredita na
natureza impositiva que reside na adesao destes Ultimos a estas praticas religiosas
mais elevadas, onde, por exemplo, o catolicismo se sobrepfe ao islamismo na
ordem de preferéncia destes negros e mesticos. A adocado dos elementos do
simbolismo religioso cristdo seria uma imposi¢cédo externa empreendida sobre eles e
que, devido ao carater inferior de suas existéncias, nunca poderia ser realmente
adotado de forma plena e com profundidade e de maneira consciente, necessitando
inclusive de um refor¢co externo constante para que se mantivesse ativo em seus
coracdes e mentes. Nesse sentido, negros e mesticos, ao entrarem em contato com
os elementos do universo religioso do cristianismo, considerado pelo autor como de

natureza oposta e superior as formas de culto praticadas por eles, fazem sua leitura
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mediante as bases de suas crencas fetichistas, resultando em um tipo de catolicismo

superficial e pautado nas expressoes ritualisticas:

[...] O islamismo com o cristianismo sdo credos impostos aos negros, hoje
ainda muito superiores a capacidade religiosa deles, e que, apesar das
transacdes feitas com o fetichismo, s6 se podem manter com o recurso de
circunstancias todas exteriores, especialmente mediante uma propaganda
continua. [...]. Abandonados a si mesmos, os negros crioulos preferem
naturalmente obedecer a sua inclinagdo esponténea para o fetichismo,
adaptando a ele o culto catélico. Muitas causas concorrem hoje para
garantir ao catolicismo sobre o islamismo uma decidida preferencia dos
negros. Em primeiro lugar, o desaparecimento gradual, para o islamismo, da
protecéo isoladora das linguas africanas, em geral sempre desconhecidas
da populacéo crioula. Oferecendo aos negros, contra as prepoténcias e
violéncias dos senhores, um abrigo ou recesso inacessivel, elas favoreciam
a catequese muculmana, dando um refligio espiritual aos escravos,
acossados pela religido catolica dos dominadores. Em segundo lugar, a
maior aproximacdo em que, das mitologias mais ou menos desenvolvidas
dos negros, fica o catolicismo com o0s seus santos e as pompas do seu culto
externo. [...]. Finalmente, conta ainda o catolicismo em seu favor com o
exemplo ambiente de toda a populacdo, em cujo seio vivem 0S negros
crioulos, e que se diz catélica. (NINA RODRIGUES, Ibidem, p.60-61).

Pelo estagio inferior em que sdo inseridos estes negros e mesticos nas
elaboracdes tedricas feitas por Nina Rodrigues, suas adesdes as praticas do
catolicismo séo vistas como meras manifestacées do seu carater selvagem. Esses
negros e mesticos seriam possuidores de uma natureza eivada de elementos
fetichistas e de um totemismo sem sentido. Desta forma, nesta conversao ao

catolicismo, revela-se a persisténcia ou a sobrevivéncia do fetichismo africano!®, que

15 E importante observarmos aqui o papel que o conceito de fetichismo exerceu nas elaboracées da
intelectualidade brasileira. Muitos dos homens das letras expunham suas preocupa¢fes com o
carater fetichista das praticas culturais dos africanos e de seus descendentes. Rui Barbosa, um
dos arautos da abolicdo acreditava na natureza intrinsecamente fetichista dos africanos, sendo
inclusive um aspecto de impedimento para que estes grupos pudessem ser integrados na nova
ordem republicana na qual se inseria o Brasil, e, ao contrario os colocasse em relacdo de
afinidade com o regime monarquista que eles estavam combatendo. Wlamyra Albuquerque afirma
que: “A ideia de que o progresso humano estava intrinsecamente relacionado com a escala
evolutiva fundamentava as certezas daqueles republicanos acerca do lugar que 0s monarquistas
de cor ocupavam na sociedade [...]. Nesse sentido, as tais “ideias novas” estavam compondo um
movimento de reafirmacéo de critérios diferenciados de cidadania para negros e brancos [...]
posicéo politica que deveria ser sutiimente posta e habilmente dissimulada. Rui Barbosa, um dos
homens da ciéncia, bem o sabia. [...]. os primeiros meses de 1889 foram de muita agitagédo
politica. E Rui Barbosa assumiu a bandeira do fim da monarquia com a mesma obstinagdo com
que defendeu o fim da escraviddo. [...]. acreditava Rui Barbosa [...] a “captura” dos homens de cor
para a causa monarquista se explicava pela “pobreza de espirito da classe que saiu do cativeiro
em estado de infancia mental” [...]. Tal interpretacao articulou-se com os ideais de cidadania de
Rui, segundo os quais eram incapazes de deliberar os que néo tivessem vivido em plena
liberdade. [...]. Rui Barbosa procurou caracterizar os aliados da Coroa com o que julgava mais
“grotesco”; o fetichismo. Na sua opinido, para aquela “gente dAfrica, absorta no “sossego de seus
ritos”, transpor a idolatria da senzala para a Guarda Negra foi um mero exercicio de associagao
fetichista. Eram coragdes iludidos, presos a crengas proprias aos “inconscientes”.
(ALBUQUERQUE, 2009, pp.182-184).
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vai fornecer, segundo Nina Rodrigues, os elementos diferenciais de um catolicismo

negro que surge com a diaspora africana:

No fundo das mitologias negras mais complexas e elevadas, na esséncia da
sua conversdo ao islamismo como ao cristianismo, tanto quanto na
constituicdo da ordem social dos seus Estados, subsiste, mais ou menos
alterada, a tendéncia instintiva da raca a satisfazer os dois requisitos do
estado selvagem, admitidos por Lang. [...]. O selvagem é o homem que [...]
considera todos 0s objetos naturais como seres inteligentes e animados;
que [...] facilmente se convence que os homens podem ser transformados
em plantas, em animais ou em estrelas, que 0s ventos e as nuvens, o0 sol e
a aurora sdo pessoas dotadas das paixdes, e qualidades humanas e
sobretudo que 0s animais podem ser criaturas mais poderosas do que ele
proprio e, em certo sentido, divinas e criadoras”. [...]. O selvagem é o
homem que faz repousar suas leis sobre as regras bem definidas do
totemismo, isto €, do parentesco do homem com os objetos naturais, e que
se apoia sobre o carater sagrado desses objetos para motivar as interdi¢cdes
em matéria de casamento e as vingancas obrigatérias (blood-feuds), que
faz da habilidade na magia um titulo a uma posicdo elevada. (NINA
RODRIGUES, Idem, p.172-1173).

Desta forma, a sobrevivéncia de suas ideias e costumes totémicos e
fetichistas € o fio condutor das andlises de Nina Rodrigues sobre estas praticas
religiosas a que se entregam negros e mesticos, os quais foram equiparados aos
selvagens ou aos primitivos. E esta dupla natureza totémica e fetichista, elementos
considerados como inerentes a natureza destas etnias, que este autor pensa ver
como uma persisténcia presente nas praticas religiosas adotadas por eles. Nina
Rodrigues sustenta a tese de que a predisposicdo dos negros africanos e dos
mesticos ao totemismo e ao fetichismo pode ser verificada nas festas populares que
eles organizam e participam:

Pois bem, os negros importados no Brasil eram todos povos totémicos. [...].
Ndo é crivel que a simples introducdo neste pais, que ndo modificou
essencialmente a crenga dos negros, que lhes deixou intatas todas as suas
tendéncias sociais, houvesse suprimido neles a disposicdo mental ao
totemismo. Resta apenas buscar sob que formas e aspectos ela se disfarca
e se revela na nossa vida ordinaria. Se ndo me iludo, havemos de encontréa-
la na tendéncia e nos esforcos para se constituir nos elementos de

sobrevivéncia das nossas festas populares. (NINA RODRIGUES, Ibidem, p.
174).

Para Nina Rodrigues, esta predisposicdo mental as praticas primitivas do
totemismo e do fetichismo, constituiria a natureza ontologica dessas festas
populares, em especial a das folias dos santos reis, que acontece na observancia da
epifania que apresenta o filho de Deus ao mundo. Nina Rodrigues faz uma analise
desta festa religiosa partindo do pressuposto de sua manifestagdo como fruto desta

visdo totémica dos negros, acreditando que no Brasil esta manifestacdo festiva
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ganhou tracos e atributos proprios. Aqui, diferentemente da forma como era
realizada no continente europeu, marcadamente vivida pelo elemento branco, esta
festividade sofreu o impacto da interagdo entre portugueses, negros e mesticos.
Esta interacdo foi fundamental para que a cultura negro brasileira fizesse uso do que
mais |Ihe interessava, a saber: a forca contida nas praticas religiosas e em seus
objetos de culto. Em uma analise mais recente, Muniz Sodré apresenta esta
dindmica empreendida pela cultura negro brasileira, onde o espaco da aparéncia ou
da forma ganha destaque para as praticas de devog¢do. Segundo ele:

A reposicdo cultural negra manteve intactas formas essenciais de diferenga
simbolica- exemplos: a iniciagcdo, o culto aos mortos, etc.- capazes de
acomodar tanto conteudos da ordem tradicional africana (orixas, ancestrais
ilustres-eguns-, narrativas miticas, dancas, etc.) como aqueles reelaborados
ou amalgamados em territério brasileiro. [...]. E isso que faz com que um
santo da Igreja Catélica (como Sao Jorge) possa ser cultuado num centro
de umbanda, em Sao Paulo, como Ogum, orixa nag6. Ou seja, o conteudo
€ catolico, ocidental, religioso, mas a forma litirgica é negra, africana,
mitica. Em vez de salvacgédo (finalidade religiosa ou catélica), o culto a Sao
Jorge se articulara em torno do engendramento de axé. (SODRE, 2005,
p.100)

Quando apresenta a analise de Melo Morais sobre a folia dos Santos Reis,
Nina Rodrigues destaca a sua parte africana. Segundo ele, este traco africano
estaria presente nesta celebracdo e emergia em seu ritual de celebracdo do
nascimento do menino Jesus e da peregrinacao dos trés reis magos ao local do seu
nascimento. Para Nina Rodrigues, ao contrario da uniformidade branca daqueles
gue se dedicam a esta celebracao religiosa em terras da Europa, no Brasil ela é
pautada pela mesticagem entre os trés tipos humanos que constituiam o nosso pais.
Entretanto, ele ndo entende esta presenca como uma permanéncia de formas
estéticas africanas, concentrando-se na ideia de amalgamento que produzird

praticas culturais mesticas.:

E a parte africana dessas festas, em particular da véspera de Reis. [...]. “A
véspera de Reis na Bahia, escreve o Sr. Dr. Melo Morais, € um corolario da
noite de Natal. S&o irméds quanto a origem, diferindo na ida de relagéo.
Para os homens que estudam, o interesse de diferenciacédo entre as festas
do Natal no Brasil e suas congéneres no estrangeiro é enorme. Na Europa,
h& um dnico fator que é o elemento nacional. Entre nds hé trés: o elemento
branco ou portugués, o africano, e o resultante de ambos- 0 mestico. Do
modo por que eles contribuiram e se consubstanciaram, no caldeamento
estético que da o colorido local a costumes que se foram modificando desde
a coldnia, resulta o encantamento etnoldgico, a feicdo nacional.”
Descrevendo em seguida as diversas espécies de ranchos de Raeis,
acrescenta: “Destoando do concerto magnifico (dos ranchos dos brancos) 14
cresce o rancho dos cucumbis, que sdo negros e negras vestidos de penas,
rosnando toadas africanas e fazendo barbaro rumor com seus instrumentos
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rudes. Dos cucumbis ndo sabemos o rumo”. E mais nada sobre a natureza
da contribuicao africana ou negra a festa de Reis. [...]. O rancho de Reis em
gue, ao meu ver, se encarnou na Bahia a veia totémica dos negros, merece
ser estudado melhor e mais de perto. (NINA RODRIGUES, Ibidem, pp.174-
175).

A folia dos santos reis vai sendo descrita por Nina Rodrigues em seus
pormenores, marcando seu viés etnografico sobre o estudo desta manifestacdo da
religiosidade negra. Ele nos mostra o curso dos folibes e devotos pelas ruas,
representando o caminho dos reis magos em busca do local de nascimento do
Cristo anunciado nas sagradas escrituras. Em suas cantorias pelas ruas, a marcha
destes grupos fornece o tom de uma procissao ruidosa, cheia de detalhes coloridos,
repleto de movimentos corporais e pelos batuques dos instrumentos de percussao.
Aqui, ele faz uma distin¢ao entre o terno e o rancho da folia. No terno, se impde uma
organizagdo mais formal, onde um padréo estético se manifesta na uniformidade das
vestimentas e nos procedimentos rituais. Ja no rancho, Nina Rodrigues identifica a
variedade de cores nas roupas, a multiplicidade dos instrumentos musicais, que
fornecem o ritmo para as chulas, que sdo anunciadas por pessoas vestidas com
fantasias de animais e plantas ou representando certos objetos. Estes atributos
materiais sdo as marcas do que ele designa como exemplo da natureza totémica da
devocao religiosa dos negros e de seus descendentes:

A parte a feicdo local tomada ao assunto religioso a que se adaptam e ao
meio popular complexo em que aparecem, nos reisados ou ranchos de Reis
se descobrem em frisante relevo todas as caracteristicas essenciais do
totemismo. [...]. A ideia da superioridade, parentesco e protecdo do animal
ou objeto totémico manifesta-se no rancho de Reis, pelo nome que ele da
ao clube, pela vantagem nas proporc¢des da figura que o representa e pela
rigueza das vestes que o ornam, bem como pelo papel que lhe cabe na
acao que se desenrola no bailado. Nao € aquele um boi, um pavdo ou um
navio banal e comum, mas animal ou objeto em que se idealiza distingéo
especial. Mas é principalmente na danga dos ranchos que de todo se

descobre a sua procedéncia do mesmo sentimento de que nasce o
totemismo. (NINA RODRIGUES, lbidem, p.177).

Quando propdem analisar a celebragao festiva da folia de santos Reis, Nina
Rodrigues identifica a manifestacdo do totemismo sendo engendrada através de
uma dindmica que se materializa no espaco. Este espaco seria 0 espaco da
performance das dancas, reduto expressivo da natureza totémica e fetichista dos
negros e mesticos. Em tais espacos performaticos, 0s corpos executam movimentos
gue representam determinados animais, elementos da natureza e seres encantados.
Estas performances sdo para ele a expressdo desta visdo idealizada e mitica da

realidade da vida cotidiana, a qual os componentes das folias permeiam de uma
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mentalidade que se deixa marcar pelas caracteristicas totémicas. Para o autor em
questéao, realizar determinada danca, determinado gesto ou movimento particular do
corpo, no universo simbdlico da folia de santos Reis, é dominar o ferramental
interpretativo e expressivo de um animal ou coisa. Esta forma de lidar com o real é
posta em questdo por Nina Rodrigues, pois ele entende que ela é relevante para
estas populacdes e pode servir como indice dos estagios primitivos em que se
encontram as suas mentalidades:
E tdo intima a conexdo do totemismo com as dangas, que sdo estas
suficientes para designar as divisdes ou tribos. “Para designar o seu habito
de tomar o nome de um animal, eles (os bechuanas) se servem da palavra
bina, dancar; assim, para saber-se a que tribo pertencem esses selvagens,
€ preciso perguntar-lhes: o que dan¢a vocé? Parece que outrora a danca foi
parte constitutiva do seu culto. As crencas mitolégicas e religiosas dos
bosquimanos sdo também intimamente ligadas as dancas; quando algum
individuo ignora um mito, ele diz: eu ndo dangco esta danca, querendo
afirmar assim que ndo pertence a corpora¢do que conserva aquela tradi¢céo
particular.” A seu turno, os ranchos de Reis sdo essencialmente ranchos da
danca ou bailado. [...]. As dancas dos ranchos de Reis consistem
essencialmente em uma espécie de pantomima de luta entre 0 objeto ou

animal, chefe ou totem do rancho, e o seu guia. (NINA RODRIGUES,
Ibidem, p.177).

A interpretacdo de Nina Rodrigues sobre as marcas da presenca africana em
festividades como a da folia de santos Reis, ndo se limita a mapear a dinadmica do
totemismo. Ele generaliza sua interpretacdo sobre elas, acreditando que nelas estéo
presentes as manifestacbes de um estado mental fruto do atavismo primitivo. Seja
entre 0s grupos descendentes das etnias bantos, seja entre os proprios iorubanos,
que ele considera como cultural e mentalmente superiores, 0 totemismo como
expressdo de uma mentalidade primitiva se manifesta em seu carater mais visivel.
Para além da manifestacdo de um totemismo de base, Nina Rodrigues distingue trés
possibilidades de desdobramento destas festas populares, a saber: a festa como
pratica africana ainda viva; a festa como manifestacdo de uma tradi¢cdo remota, uma
sobrevivéncia dos resquicios de praticas culturais africanas empreendidas em
tempos remotos. Além destas duas, teriamos uma situacdo intermediéria, onde a
tradicdo do passado se manifestaria em praticas atuais destes grupos de negros e
mesticos. Mediante tais diferenciagbes, Nina Rodrigues opta por afirmar a
autenticidade da folia de Reis e dos cucumbis como praticas genuinamente
africanas:

Se fica exuberantemente demonstrado que, nas nossas festas e costumes
populares, se descobre uma intencdo totémica transmitida pelos negros e
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indigenas, nenhum elemento nos autoriza, todavia, a descobrir nela a
influéncia especial deste ou daquele povo negro. Entre os bantos, em toda a
Africa austral, domina francamente o totemismo, mas persiste ainda mesmo
nos povos sudaneses que possuem uma estrutura social muito mais
complexa. [...]. Mas ndo s¢ a intencéo totémica que havemos de encontrar
como legado africano nas nossas festas populares. O fendmeno psicoldgico
toma aqui duas feigbes distintas: ou a festa brasileira é a ocasido de
verdadeiras praticas africanas que os negro adicionam a ela como suas
equivalentes; ou essas praticas ja se revelam incorporadas ou integradas as
nossas festas como simples tradicdo ou lembranca. [...]. Ha, finalmente,
casos intermediarios ou de transicdo: a usanca africana participa, ao
mesmo tempo, da tradicdo e de uma instituicdo ainda viva entre nos. [...].
Os cucumbis baianos das festas de Natal e Reis sdo também verdadeiras
festas africanas. (NINA RODRIGUES, Ibidem, p.179-181).

Ao se debrucar sobre a religiosidade afro-brasileira, Nina Rodrigues pauta sua
estratégia pelo uso do relato etnografico, metodologia que iria influenciar boa parte
dos trabalhos posteriores no campo. O discurso da etnografia se fundamenta no
estar 14, no trabalho que foi fruto de uma experiéncia vivida no campo, capturando
os relatos e as impressdes daquilo que é vivido. Observar o outro diferente parece
fornecer uma maior legitimidade ao que vai ser produzido em termos tedricos. Os
estudos de Nina Rodrigues ganharam notoriedade por também serem também
oriundos de pesquisas realizadas no interior destes grupos de negros e mesti¢os, no
calor de suas praticas devocionais. Em tais trabalhos, embora ele parta da premissa
de que os grupos de negros africanos e de seus descendentes mesticos fossem
inferiores racialmente, foi fundamental o relato feito por ele sobre suas cerimonias,
seus rituais, suas dancas e praticas religiosas. Sua descricdo desceu ao detalhe,
descrevendo os aspectos intimos destas praticas culturais.

Contudo, também podemos entender que Nina Rodrigues foi marcadamente
responsavel por atribuir determinados valores que ajudaram a constituir o universo
dos estudos concernentes a religiosidade afro-brasileira. Seus trabalhos Ihe pdem
em posicao de destaque, conferindo-lhe o pioneirismo nos estudos sobre a cultura
negro brasileira. Todavia, esse papel de destaque vem carregado de premissas
tedricas problematicas, especialmente no que se refere ao tema da relacdo entre
sudaneses e bantos, onde estes Ultimos eram vistos como inferiores em relagédo aos
primeiros. Nesse sentido, Stefania Capone realizou amplo estudo sobre as
implicacdes desta distingdo na constituicdo do campo religioso do candomblé, pondo
em destaque a influéncia primordial de Nina Rodrigues na condugéo deste tipo de

ideia de autenticidade da tradi¢ao iorubana:
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Nina Rodrigues retomou a hierarquia entre as racas estabelecida por
Romero, segundo a qual o negro era superior ao indigena, mas inferior ao
branco, ele préprio dividido entre a raga ariana, mais propensa ao
progresso, e outras “ragas”, como a raga latina, que mostravam claros sinais
de decadéncia. Assim, em seu estudo sobre os africanos no Brasil, que teve
uma primeira edicdo incompleta em 1906, afirmou a supremacia dos negros
iorubéds (os nag6s da Bahia), verdadeira aristocracia dos negros trazidos
para o Brasil. Isso conduziu, como mostra Dantas (1984), a desenvolver no
Brasil um discurso que conferia ao negro recentemente liberto uma nova
inferioridade, desta vez em nome da ciéncia. (CAPONE, 2004, p.221-222).

Esta perspectiva de Nina Rodrigues representa bem claramente sua
vinculacdo as teorias evolucionistas, cujas implicacbes desembocariam no escopo
negativo em que ele enquadrava a mesticagem. Como sua contribuicdo negativa,
ele destacava a suposta perda gradativa dos elementos autenticamente vinculados
aos elementos da tradicdo africana, que caminharia invariavelmente para seu
desaparecimento. Mais uma vez aqui, Nina Rodrigues confere aos bantos o vinculo
com a inautenticidade, uma degenerescéncia dupla, por serem negros e por serem
oriundos dos estratos étnicos mais inferiores do universo negro-africano:

Para o negro crioulo e para o mestico, que ndo receberam a influéncia tao
direta da educacéo de pais africanos, que deles se foram segregando pela
ignorancia da lingua e maior convivéncia com o0s outros elementos da
populacdo mesclada e heterogénea do estado, as préticas fetichistas e a
mitologia africana vdo degenerando da sua pureza primitiva, gradualmente
sendo esquecidas e abastardadas, ao mesmo tempo que se transfere para
0s santos catolicos a adoracgéo fetichista de que eram objeto os orisas. Esta
phase de transicéo € curiosa e instructiva e convém ficar apurada por uma
vez, porque, quando tiverem desaparecido de todo com os ultimos africanos
as praticas regulares dos seus cultos sera muito mais dificil demonstrar que

€ ainda pura e simplesmente fetichista o culto que os negros possam
dispensar aos santos catholicos. (NINA RODRIGUES, 2006, p.108-109).

Esta permeabilidade que Nina Rodrigues atribui a matriz banta, leva-o a
adotar e a aplicar a nocdo de sincretismo religioso como chave analitica. Ao fazer
uso deste conceito, o autor vislumbra um processo no qual as crencas religiosas
desta matriz africana vdo sendo diluidas paulatinamente no universo simbdlico do
catolicismo trazido para o Brasil pelos portugueses. Para Nina Rodrigues, vai sendo
estabelecida uma relacdo de paralelismo mal engendrado entre os santos catélicos
e as divindades que sao objeto de culto deste grupo. A devocgao seria decorrente da
propensdo destes africanos pela adoracdo dos objetos, uma espécie de culto
superficial, que ndo atingiria as dimensdes mais exotéricas da mistica crista.

Nos negros africanos que ainda existem neste estado, e nos filhos que os
Africanos libertos puderam educar como entenderam, a conversao religiosa

nao fez mais do que justapor as exterioridades muito mal compreendidas do
culto catholico as suas crencas e praticas fetichistas que em nada se
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modificaram. Concebem 0s seus santos ou orisds e 0s santos catholicos
como de categoria igual, embora perfeitamente distintos. Abrigados na
ignorancia geral da lingua que elles falam e na facilidade com que, para
condescender com os senhores, os Africanos escravizados, se declaravam
e aparentavam convertidos ao catholicismo, as praticas fetichistas puderam
manter-se entre eles até hoje quase tdo extremes de mescla como na
Africa. (NINA RODRIGUES, Ibidem, p.108).

Todavia, pensar nessa perspectiva pelas bases de Nina Rodrigues, €, nédo
somente atribuir aos africanos uma posicéo de inferioridade, que vem com a ideia de
devocao fetichista, mas também de deixar escondida a for¢ca de apagamento que as
relacBes de poder implicam no conceito de relacdes sincréticas. O que ele vé como
sincretismo, ou seja, uma aceitacdo passiva dos preceitos devocionais dos
dominantes pelos dominados, pode ter sido uma estratégia real destes africanos
para garantir melhores condi¢des de vida frente aos desafios impingidos a eles pela
escraviddo. Esta estratégia, que veio a garantir-lhes a continuidade de suas
devocdes e a relacdo deles com as forcas superiores, pode ter sido fruto de uma
forma distinta de lidar com o conhecimento.

Vimos que esta perspectiva que via as praticas culturais dos negros e
mesticos através de uma o6tica negativa foi a premissa chave que perdurou do final
do século XIX até o inicio do século XX, estando presente nas teorias dos
intelectuais brasileiros daquele tempo. Silvio Romero, Joaquim Nabuco, Euclides da
Cunha e Nina Rodrigues, fizeram uso desta visédo para nortear seus estudos sobre a
heranca africana e sua contribuicdo para a formacéo da sociedade brasileira. Tais
ideias néo ficaram circunscritas ao universo da nossa intelectualidade, mas foram
amplamente disseminadas na sociedade maior. Elas acabaram servindo de base
para a construcdo de posicionamentos morais frente ao legado dos negros para a
formacéo do povo brasileiro, especialmente do tipo mestico. Segundo Carvalho, este
modelo perdurou até os anos de 1930, quando o notdrio pessimismo sobre o futuro
do tipo nacional foi substituido por uma visdo positiva de sua natureza e do quanto
ela poderia colaborar na formacéao de nossa identidade sociocultural. Para Carvalho:

A busca de uma identidade coletiva para o pais, de uma base para a
construcdo de uma nacdo, seria tarefa que iria perseguir a geracao
intelectual da Primeira Republica (1889-1930). Tratava-se, na realidade, de
uma busca das bases para a redefinicho da Repudblica, para o
estabelecimento de um governo republicano que ndo fosse uma caricatura
de si mesmao. [...]. Seria necessario, no entanto, esperar a década de 1930,
ja finda a Primeira Republica, para que o lento movimento da nacionalidade,
de definicdo da nacionalidade, chegasse a populagéo negra. [...]. Foi esse o

grande mérito da obra de Gilberto Freyre, que em Casa Grande e Senzala,
publicado em 1933, rompeu definitvamente com o racismo e fez da
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populacdo e da cultura negras, elementos fundadores da sociedade
brasileira. As dendncias posteriores dos elementos de mistificacdo que
poderiam estar embutidos em sua obra ao ocultar o conflito e a dominagéo
racial ndo invalidam o mérito de ter reconhecido como parte inseparavel da
comunidade brasileira os elementos africanos e mesticos. (CARVALHO,
1989, p.278).

Apesar de ter estado sempre presente nas pautas de discussdo sobre a
identidade brasileira, o negro era pensado como um elemento indesejado, um fator
demogréfico residual, que nos trazia um saldo negativo. Sendo fruto da escravidao,
de um regime pré-moderno de sujeicdo de seres humanos para a obtencdo de
capital, ele ficou incapacitado para exercer seu papel de colaborador no avanco do
pais rumo ao progresso. Gradualmente essa viséo foi sendo transformada. A saida
do pessimismo sobre a raca para o elogio da mesticagem foi uma mudanca que nao
ficou restrita aos debates dos circulos teéricos, mas produziu impactos duradouros
no imaginario da sociedade brasileira. Esta perspectiva, que considerava o mestico
como o simbolo de nossa cultura, fruto do cruzamento de tipos raciais distintos no
qual ele representava a sintese, serviu como um novo modelo para a nossa auto
compreensao.

Como vimos na afirmacdo de Carvalho, este novo modelo analitico ganhou
maior forca com os trabalhos do soci6logo Gilberto Freyre (1900-1987). Casa-
grande e senzala, publicado em 1933, foi o primeiro livro sobre a mentalidade
brasileira, marcada por uma visdo otimista em relacdo ao Brasil e aos brasileiros. A
reflexdo central desta obra gira em torno da maneira como se processou a
organizacdo familiar patriarcal. Freyre desenvolveu uma anadlise dos seus habitos,
dos valores que ela considerava como fundamentais, suas formas de pensar e de
sentir, seu modelo de organizacao social, etc. Freyre ressalta que esta organizacéo
familiar permaneceu fora do processo de racionalizacdo da sociedade. Freyre
pensou a familia patriarcal como o modelo que propiciou a aglutinacdo das
diferencas pela via da generalizacdo das identidades mesticas. Segundo ele, este
processo de aglutinar os contrarios foi decorrente de um processo histérico
existencial intensamente marcado pela miscigenacao:

No Brasil, as relagbes entre os brancos e as racas de cor foram desde a
primeira metade do século XVI condicionadas, de um lado pelo sistema de
producdo econdmica- a monocultura latifundiaria; do outro, pela escassez
de mulheres brancas, entre os conquistadores. O agUcar ndo sO abafou as
industrias democréticas de pau-brasil e de peles, como esterilizou a terra,

em uma grande extensdo em volta aos engenhos de cana, para os esfor¢os
da policultura e de pecuaria. E exigiu uma enorme massa de escravos. [...].
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Vencedores no sentido militar e técnico sobre as populacdes indigenas;
dominadores absolutos dos negros importados da Africa para o duro
trabalho da bagaceira, os europeus e seus descendentes tiveram entretanto
de transigir com indios e africanos quanto as relagGes genéticas e sociais. A
escassez de mulheres brancas criou zonas de confraternizagdo entre
vencedores e vencidos, entre senhores e escravos. Sem deixarem de ser
relacdes- as dos brancos com as mulheres de cor- de “superiores” com
“inferiores” e, no maior nimero de casos, dos senhores desabusados e
sadicos com escravas passivas, adocaram-se, entretanto, com a
necessidade experimentada por muitos colonos de constituirem familia
dentro dessas circunstancias e sobre essa base. A miscigenacdo que
largamente se praticou aqui corrigiu a distancia social que de outro modo se
teria conservado enorme entre a casa-grande e a mata tropical; entre a
casa-grande e a senzala. O que a monocultura latifundiaria e escravocrata
realizou no sentido de aristocratizacdo, extremando a sociedade brasileira
em senhores e escravos, com uma rala e insignificante lambujem de gente
livre sanduichada entre extremos antagbnicos, foi em grande parte
contrariado pelos efeitos sociais da miscigenagdo. A india e a negra-mina a
principio, depois a mulata, a cabrocha, a quadrarona, a oitavona, tornando-
se caseiras, concubinas e até esposas legitimas dos senhores brancos,
agiram poderosamente no sentido de democratizacdo social no Brasil
(FREYRE, 2004, p.32-33).

A énfase de Freyre se concentra nestas zonas de confraternizacdo. Nelas,
segundo ele, pela necessidade fisica do intercurso sexual, estabelecia-se a
harmonia entre os distintos grupos humanos. Estas zonas de confraternizagéao
adicionam ao regime escravista brasileiro um ingrediente amenizador. Esta
perspectiva acaba criando a ideia errbnea de ter sido o regime de escravidao
implantado no Brasil um sistema de sujeicdo de seres humanos de fundo
veementemente adocicado. Freyre contribui para tornar crivel a ideia de que a tdnica
do regime de escravidao brasileiro foi o convivio pacifico entre senhores e escravos.
Para este autor, a harmonia preponderava majoritariamente sobre as relacbes de
controle e dominio entre os desiguais:

O segundo grupo seria “0 que o Brasil tipifica quase sozinho (almost
exclusively); regio onde o elemento europeu nunca Se encontrou em
“situacédo de absoluto e indisputado dominio”. “por mais rigido”, acrescenta,
“‘que fosse o seu dominio econdmico e politico sobre os outros elementos
étnicos, social e culturalmente os portugueses foram forcados pelo meio
geografico e pelas exigéncias da politica colonizadora a competirem com
aqueles numa base aproximadamente igual”. [...]. Hibrida desde o inicio, a
sociedade brasileira € de todas da América a que se constituiu mais
harmoniosamente quanto as relacdes de raca: dentro de um ambiente de
guase reciprocidade cultural que resultou no maximo de aproveitamento dos
valores e experiéncias dos povos atrasados pelo adiantado; no maximo de
contemporizacdo da cultura adventicia com a nativa, da do conquistador
com a do conquistado. (FREYRE, Ibidem, p.159-160).

Para Gilberto Freyre, o modelo de colonizagdo desenvolvido pelos
portugueses em terras brasileiras, diferiu dos que foram postos em curso por outras

nacdes ocidentais. Aqui, de acordo com ele, o processo de colonizacdo foi pautado
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pela ndo destruicdo dos elementos culturais dos povos indigenas, bem como dos
africanos aqui escravizados. O amalgamento das diferencas, fio condutor da obra de
Freyre, foi, segundo ele, a palavra de ordem na construgéo da civilizagdo brasileira.
Foi este amalgamento que produziu um tipo especifico de povo, com uma cultura
propria, manifesta em seus costumes, comportamentos e praticas sociais. E essa
ideia de mistura pacifica que transborda da obra de Gilberto Freyre, escondendo o
fato de que, “apesar da mesticagem, da tolerancia e da flexibilidade, o inferno
parecia conviver muito bem com o paraiso em nossa experiéncia colonial” (ARAUJO,
1994, p.48). Freyre singulariza a colonizacdo do Brasil pelo abrandamento

miscigenado dos antagonismos:

A verdade é que no Brasil, ao contrario do que se observa em outros paises
da América e da Africa de recente colonizag&o européia, a cultura primitiva-
tanto amerindia como a africana- ndo se vem isolando em boldes duros,
secos, indigestos, inassimilaveis; ao sistema social do europeu. Muito
menos estratificando-se em arcaismos e curiosidades etnograficas. Faz-se
sentir na presenga viva, Util, ativa, e ndo apenas pitoresca, de elementos
com atuacdo criadora no desenvolvimento nacional. Nem as relagbes
sociais entre as duas ragas, a conquistadora e a indigena, agucaram-se
nunca na antipatia ou no 6dio cujo ranger, de tdo adstringente, chega-nos
aos ouvidos de todos os paises de colonizacdo anglo-saxbnica e
protestante. Suavizou-as aqui o 6leo lubrico da profunda miscigenacéo,
qguer a livre e danada, quer a regular e cristd sob a bencdo dos padres e
pelo incitamento da Igreja e do Estado. [...]. Nossas instituices sociais tanto
guanto nossa cultura material deixaram-se alagar de influéncia amerindia,
como mais tarde da africana, da qual se contaminaria o proprio direito: nao
diretamente, é certo, mas sutil e indiretamente. (FREYRE, lbidem, p. 231).

E focando nas préaticas culturais populares que Freyre buscou identificar os

tracos especificos destas interagbes entre “ragas™® distintas. Nelas, mais

16 Embora este autor desenvolva suas analises levando em consideracéo aspectos socioculturais dos
grupos constitutivos de nossa sociedade, ele ainda faz uso de elemento conceitual raca. Além
disso, objetivando esclarecer a complexa relagédo entre raca e cultura em Freyre, Ricardo
Benzaquen remete a ideia de meio ambiente utilizada por este autor: “Podemos comprovar que
Gilberto realmente preserva em CGS todo um vocabulario, marcado pelo louvor a biologia, que
parece muito mais compativel com o determinismo racial do século XIX que com o elogio da
diversidade cultural que ele desde o inicio procurou endossar [...]. Gilberto, assim, opera com o
conceito de raca, mas transmite a curiosa sensagédo de que ndo quer se comprometer com o seu
sentido mais usual, deixando-nos diante de um dilema ou, pelo menos, obrigando a questéo a
permanecer em aberto. Acredito, porém, que este pequeno enigma possa comegar a ser
elucidado se introduzirem na discussao uma terceira categoria, o0 meio fisico, cuja importancia na
costura das reses apresentadas em CGS nao pode de maneira alguma ser desprezada [...], a
maior dificuldade que adviria do fato de Gilberto empregar nogées tdo contraditérias quando as de
raca e cultura residiria, exatamente, na extrema imprecisdo que passa entéo a povoar o seu texto.
Esta imprecisdo, obviamente, tende s6 a aumentar com o aparecimento da ideia de clima,
inclusive porque todas elas parecem ser tratadas em pé de igualdade, consideradas como
equivalentes e quase sindnimas, numa indefinicdo que poderia apenas afastar a sua reflexdo dos
critérios que orientam a atividade cientifica. [...] entretanto [...] através da consideracdo da nogéo
de meio ambiente [...] na verdade, em vez de ser percebida como um terceiro elemento isolado,
que poderia unicamente se somar aos anteriores, esta no¢céo dever ser compreendida como uma
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especificamente entre os elementos negro e indigena, Freyre percebe e anuncia o
carater primitivo e incivilizado que a populagéo brasileira herdou de ambos. Segundo
ele, estes dois grupos ocupam ainda uma posicéo inferior no estagio de evolugéo
das sociedades humanas. Em suas manifestacbes culturais, estes grupos se
mantiveram arraigados ao animismo e ao totemismo, concepcdes de mundo que
estariam atreladas aos estagios considerados como primitivos por Freyre. Nesta
condigdo primitiva, muitas vezes 0os comportamentos humanos apontavam para a
naturalidade dos intercursos de homens com o0s animais, em uma atitude que
compactuaria com um gosto pelo bestialismo. Assim, vemos que Freyre, embora
tenha avancado em relacéo aos intelectuais que lhe antecederam, ainda conservava
nocdes caras a alguns deles, em particular no que se refere a utilizacdo de ideias
que identificavam estes grupos humanos como primitivos e atrasados. Tais
caracterizacbes procuravam oferecer respostas aos problemas que surgiam no

universo social e psicologico destes grupos:

Do indigena de cultura totémica e animista, ficaria no brasileiro,
especialmente quando menino, uma atitude insensivelmente totémica e
animista em face das plantas e dos animais (ainda td40 numerosos nesta
parte do mundo); tantos deles investidos pela imaginacdo da gente do povo,
tanto quanto pela infantil, de uma malicia verdadeiramente humana, de
gualidades quase humanas e as vezes de inteligéncia ou poder superior ao
do homem. E o folclore, sdo os contos populares, as superstices, as
tradicBes que o indicam. Sao as muitas histérias, de sabor tdo brasileiro, de
casamento de gente com animais, de compadrismo ou amor entre homens
e bichos, no gosto das que Hartland filia as culturas totémicas. Histérias que
correspondem, na vida real, a uma atitude de tolerancia, quando néo de
nenhuma repugnancia, pela unido sexual do homem com a besta; atitude
generalizadissima entre meninos brasileiros do interior. No sertanejo mais
do que no de engenho; neste, porém, bastante comum para poder ser
destacada como complexo- nesse caso tanto socioldgico como freudiano-
da cultura brasileira. [...]. Outros tracos de vida elementar, primitiva,
subsistem na cultura brasileira. Além do medo, que j& mencionamos, de
bicho e de monstro, outros pavores, igualmente elementares, comuns ao
brasileiro, principalmente & crianga, indicam estarmos proximos da floresta
tropical como, talvez nenhum povo moderno civilizado. Alids o mais
civilizado dos homens guarda dentro de si a predisposi¢cdo a muitos desses
grandes medos primitivos. Em nds brasileiros, eles apenas atuam com mais
forca por ainda nos acharmos & sombra do mato virgem. A sombra também
da cultura da floresta tropical- da América e da Africa- que o portugués
incorporou e assimilou a sua como nenhum colonizador moderno,

espécie de intermediaria entre os conceitos de ra¢ca e de cultura, relativizando-os, modificando o
seu sentido mais frequente e tornando-os relativamente compativeis entre si. Isto s6 € possivel
porque Gilberto trabalha com uma definicdo fundamentalmente neolamarckiana de raca, isto é,
uma definicdo que, baseando-se na ilimitada aptidao dos seres humanos para se adaptar as mais
diferentes condi¢Bes ambientais, enfatiza acima de tudo a sua capacidade de incorporar, transmitir
e herdar as caracteristicas adquiridas na sua- variada, discreta e localizada- interagdo com 0 meio
fisico”. (ARAUJO, Op. cit., p.32-39).
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sujeitando-nos, por isso, a frequentes relapsos na mentalidade e nos
pavores e instintos primitivos. (FREYRE, Ibidem, p.211-212).

Esta condic@o existencial vivida sob a égide do primitivismo cultural latente
poderia evoluir, segundo Freyre, para uma explosdo de comportamentos
aniquiladores da ordem social. Ao menor descuido com os atributos que foram
adquiridos em nosso processo rumo aos marcos civilizatorios da cultura, poderiamos
ser invadidos, enquanto povo, por potencialidades destrutivas que habitam o nosso
interior. Estariamos permeados pelos elementos que nos atrelam aos estados
selvagens de outros processos civilizatérios tidos como desiguais ou antagbnicos
aos modelos do mundo civilizado. Para Freyre, em um didlogo com a obra de
Euclides da Cunha, a historia nos remete constantemente a estes episédios em que
uma selvageria latente estaria viva. Nestes episédios, a qualquer momento,

poderiamos estar a mercé de ondas de desestabilizacdo e anomia social:

Também sao frequentes, entre nés, os relapsos no furor selvagem, ou
primitivo, de destruicdo, manifestando-se em assassinatos, saques,
invasdes de fazendas por cangaceiros: raro aguele dos nossos movimentos
politicos ou civicos em que ndo tenham ocorrido explosdes desse furor
recalcado ou comprimido em tempos normais. Silvio Romero chegou a
criticar-nos pela ingenuidade com que “damos o pomposo nome de
revolugdes liberais” a “assanhamentos desordeiros”. O carater, antes de
choque de culturas desiguais, ou antagbnicas, do que civico ou politico,
desses movimentos, parece ndo ter escapado ao arguto observador: “os
elementos selvagens ou barbaros que repousam no fundo étnico de nossa
nacionalidade, vieram livremente a tona, alcaram o colo e prolongaram a
anarquia, a desordem espontanea”, escreve ele, referindo-se as balaiadas,
sabinadas, cabanadas, que tém agitado o Brasil. [...]. Isto sem falar em
movimentos francamente de revolta de escravos, explosGes ou de 6dio de
raca ou de classe social e economicamente oprimida- a insurreicdo de
negros em Minas, por exemplo. [...]. Estes sdo movimentos a parte, de um
profundo sentido social, como a parte é o de Canudos- resultado da
diferenciagcéo da cultura que se operou entre o litoral e o sertdo. Os relapsos
em furor selvagem observamo-los em movimentos de fins aparentemente
politicos ou civicos, mas na verdade pretexto de regressdo a cultura
primitiva, recalcada porém néo destruida. (FREYRE, Ibidem, p. 212-213).

Freyre também, ao mesmo tempo em que denota este carater selvagem
como contributo de indigenas e negros para a formacédo sociocultural brasileira,
afirma sua opinido sobre a natureza pacifica e cordial do portugués. Esta natureza
acabou por atribuir-lne uma caracteristica singular em seu empreendimento
colonizador. Estes portugueses teriam, através de sua natureza marcada pelos
preceitos do cristianismo, se relacionado de maneira cordial e simpatica com 0s

poOvOS aos quais impuseram seu projeto expansionista. Este espirito criativo teria
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sido alicercado sobre as bases de uma mistura entre os portugueses e os demais

grupos étnicos, em uma colonizacao pela procriacéo:

Portugal, o Brasil, a Africa e a india Portuguesas, a Madeira, os Acores e
Cabo Verde constituem hoje uma unidade de sentimento e de cultura. [...].
Essa unidade intima, de sentimento, e externa, de cultura nas suas formas
mais evidentes e concretas, € consequéncia dos processos e das condicbes
de colonizagdo portuguesa quer na Asia como no Brasil, nas ilhas do
Atlantico e até certo ponto na Africa, desenvolveram nos homens as
mesmas qualidades essenciais de cordialidade e de simpatia,
caracteristicas do povo portugués- o mais cristdo dos colonizadores
modernos nas suas relacdes com as gentes consideradas inferiores; o mais
transbordante de simpatia [...]. O portugués foi por toda a parte, mas
sobretudo no Brasil, esplendidamente criador nos seus esforcos de
colonizagdo. A gléria do seu sangue ndo foi tanto a de guerreiro imperial
gue conquistasse e subjugasse barbaros para os dominar e os explorar do
alto. Foi principalmente a de procriador europeu nos tropicos. Dominou as
popula¢des nativas, misturando-se com elas e amando com gosto as
mulheres de cor. (FREYRE, 2010, p.25).

Para Freyre, esse modelo de colonizacdo pela procriacdo justificou-se pela
reduzida quantidade numérica do elemento portugués deslocado para colonizar o
Brasil. Este portugués colonizador teria sido eficiente em transpor de forma eficiente
para o Brasil os valores de sua cultura européia, mesmo em uma interacdo que se
manifestou entre eles e grupos culturalmente divergentes distintos!’. Aqui, a
mesticagem seria um fator fundamental nestas relacdes de procriacdo, considerada
como um dispositivo eficaz na implantacdo da colonizacdo que Portugal conseguiu
agui concretizar. Assim, para Freyre, a escravidado foi importante para a expansao
colonial ibérica. Todavia, mais que ela, Freyre destaca o maior impacto que a
mesticagem teve na coloniza¢do do nosso territorio:

O tipo de sociedade colonial fundado na América pelos portugueses teve
gue se basear economicamente sobre o trabalho escravo. Era inevitavel.
Mas a mesticagem- a que se achava predisposto o portugués pelo seu
maior contato, desde tempos remotos, com povos de cor e a que se Vviu

estimulado na América pela auséncia ou escassez de mulher branca- foi no
Brasil uma for¢a de atuacdo social e psicolégica mais larga e mais profunda

17 Esta nocao de transposicao eficaz de valores da cultura portuguesa para os paises que sofreram o
seu processo de colonizacao, € chamado de iberismo. Segundo Jessé Souza, nesta ideia de
heranca ibérica, “O Brasil é percebido como uma continuagéo de Portugal [...] a problematica
valorativa é percebida como se a influéncia e a transferéncia de valores culturais transpusessem
oceanos (no caso nao s6 de agua mas de dessemelhancas também), como quem leva a roupa do
corpo. [...] O fato de terem sido os portugueses nossos colonizadores ndo predetermina o tipo de
sociedade peculiar que se formaria aqui, na medida em que sabemos que os homens néo
escolhem as condi¢Bes sociais (e naturais) que condicionam sua vida e seu comportamento. [...].
O culturalismo atavico da tese iberista e personalista imagina que o portugués dono de sua
pequena quinta de oliveiras ou o cortesédo lishoeta se transpde ao Brasil tal qual era, como se,
independentemente de condicBes objetivas, 0s atores impusessem ao meio circundante seus
desejos, habitos e preferencias a bel-prazer. [...] Os atores sdo determinados pelo meio [...],
reagem a estimulos sociais, os quais ndo controlam”. (SOUZA, 2000, p.206).
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gue a escraviddo. N&o permitiu nunca que se endurecesse em
antagonismos absolutos aquela separacdo dos homens em senhores e
escravos, imposta pelo sistema de producdo. Nem que se desenvolvesse
exageradamente uma mistica de branquidade ou de fidalguia. [...]. Na
formagdo brasileira, o humano e até certo ponto o cristdo reagiram contra o
rigidamente econdmico, através do dissolvente formidavel que foi a
mesticagem biolégica, e como uma forgca psicologica, ou, mais
particularmente, sentimental, contra as quais nenhum outro elemento pdde
prevalecer. [...]. O amor do homem pela mulher e do pai pelos filhos, acima
de preconceitos de cor, raca, de classe, de posicao, deu a mesticagem no
Brasil a sua expressédo mais humana, e, a0 mesmo tempo, mais crista, sem
gue ela deixasse de ter outra: a de luxuria, a de voluptuosidade, a de abuso
brutal da mulher indigena ou africana pelo homem branco. [...]. Seria
impossivel nega-lo. Mas a luxuria ndo agiu sozinha. [...] ndo se deve perder
de vista, por medo de romantismo, a acéo ou a influéncia que teve o amor
sentimental nas relacbes de portugueses com as mulheres de cor.
(FREYRE, Ibidem, p. 26-27).

Para Gilberto Freyre, a mesticagem seria fruto do carater humano do
colonizador portugués. Sua natureza humana, que conseguia adaptar seus padroes
de desejo sexual as mulheres negras e indigenas e interliga-los aos interesses do
seu expansionismo, possibilitou a criacdo de um espaco de convivio. Este espaco,
segundo Freyre, tinha por caracteristica principal a criacdo de vinculos de
solidariedade entre os homens portugueses e suas novas mulheres habitantes dos
tropicos. Essa capacidade inerente ao portugués, uma espécie de superioridade
ética recheada de docura, foi 0 que viabilizou a reducdo dos preconceitos raciais,
chegando a quase auséncia dos mesmos. Agui, hdo somente 0 preconceito teria
sido minimo ou inexistente, mas teria ocorrido a valorizacdo do elemento mestico,
simbolo da confluéncia sexual pacifica bem ao gosto do tipo portugués. Assim, o
processo da mesticagem e o seu produto, 0 mestico, seriam vistos por Freyre como
agentes geradores de unidade -cultural, e que forneceriam os atributos da

singularidade brasileira:

Eticamente, disse, embora apenas de passagem deseje tocar em assunto
tdo delicado. Mas se reconhecermos na mesticagem a capacidade, que me
parece justo atribuir-lhe, de ter, no Brasil e noutras areas de colonizagao
portuguesa, adocado as durezas do sistema de trabalho escravo e as suas
consequéncias sociais e vencido ou, pelo menos, atenuado convencdes de
raca e de classe nas relagcbes dos homens brancos com as mulheres
nativas, devemos concluir pela superioridade ética desse processo, em
geral tdo caluniado, de formacdo de povos e, segundo Hooton e outros
antropologistas modernos, de formacédo de ragas. [...]. Com a reducdo a
guase insignificancia do preconceito de raca, € a0 mesmo tempo com a
valorizagcdo, maior ou menor, do mestico sob aqueles varios aspectos. [...] a
tendéncia para a mesticagem [...] €, decerto um elemento de aproximacao
entre essas varias sociedades. [...]. A tendéncia geral do colonizador
portugués para a mesticagem parece ter dado aos povos da América, da
Asia e da Africa, de formacéo portuguesa, condicdes especialissimas de
unidade psicoldgica e de cultura. [...]. E uma zona sentimental e social- essa
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de relacdes de brancos com indigenas e com mesticos [...] Ao mesmo
tempo, a mesticagem vem atuando direta ou indiretamente sobre a
antropologia e principalmente sobre a psicologia da propria Europa
portuguesa, irmanando-a as democracias sociais que S80 0S Qgrupos
portugueses da Asia, da América, das ilhas e até certo ponto da Africa. [...].
A democratizagdo de sociedades humanas através da mistura de ragas, do
cruzamento, da miscigenacéo. (FREYRE, Ibidem, p.28-30).

A ideia de uma tendéncia do portugués para a mesticagem, para 0S
intercursos sexuais com grupos étnicos distintos do seu, foi essencial para que
Gilberto Freyre desenvolvesse sua perspectiva de analise sobre a ideia de
mesticagem. Segundo ele, a inclinacdo para a mesticagem provém dos portugueses,
uma populacdo jA marcadamente mestica em sua antropologia e cultura autéctone;
heterogénea quanto as suas procedéncias étnicas e sociais. Assim, para Freyre,
alguns tracos foram fundamentais para fazer do elemento portugués um colonizador
nato, a saber: a sua mobilidade, onde imperava o desejo por conquistas de novas
terras e de novos povos, sua capacidade de miscigenacdo, sempre procurando
efetuar sua colonizagédo interagindo sexualmente com os nativos, e finalmente, a sua
adaptacao aos climas adversos.

Além do papel de destague que o portugués recebeu na obra de Gilberto
Freyre, existe, também, em relevo, a participacdo acentuada dos negros na
formacao da nossa sociedade. Encarado como culturalmente superior ao indigena e,
inclusive, em certos pontos, também aos portugueses, Freyre conclui que toda a
formacdo social brasileira deve-se ao negro, ou seja, todo o brasileiro € racial ou
culturalmente negro. Este papel de destaque que Freyre atribui ao elemento negro
foi fruto da sua crenca de que a superioridade do negro no Brasil baseia-se no fato
de terem vindo para ca negros ndo auténticos, ou seja, negros que ndo seriam
puros, mas fruto de misturas com outros povos. Estas misturas teriam, segundo
Freyre, aprimorado a “raga”, tornando-a mais afastada do fenotipo negroide:

No caso dos negros, comparados com os indigenas do Brasil, pode-se
talvez atribuir parte de sua superioridade de eficiéncia econbmica e
eugénica ao regime alimentar mais equilibrado e rico que o dos outros,
povos ainda nbmades, sem agricultura regular nem criacdo de gado. [...]. No
caso dos africanos vindos para o Brasil, dos principios do século XVI aos
meados do XIX, devemos procurar surpreender nos principais estoques de
imigrantes ndo s6 o0 grau como 0 momento de cultura que nos
comunicaram. [...]. Momento que entre as tribos variou consideravelmente
nesses trezentos e tantos anos de profundas infiltracdes maometanas na
Africa negra. Grau que variou de maneira notavel de sudaneses para
bantos. Importa determinarmos a area de cultura de procedéncia dos
escravos, evitando-se o erro de vermos no africano uma soO e indistinta

figura de “peca da Guiné” ou de “preto da Costa”. [...]. A verdade & que
importaram-se para o Brasil, da area mais penetrada pelo islamismo, negros
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maometanos de cultura superior ndo sé a dos indigenas como a da grande
maioria dos colonos brancos- portugueses e filhos de portugueses quase
sem instrugdo nenhuma, analfabetos uns, semianalfabetos na maior parte.
Gente que quando tinha de escrever uma carta ou de fazer uma conta era
pela mao do padre-mestre ou pela cabeca do caixeiro. Quase s6 sabiam
lancar no papel o jamegéo; e este mesmo em letra troncha. Letra de menino
aprendendo a escrever. [...]. Nina Rodrigues identificou entre os negros do
Brasil que ele conheceu ainda no tempo da escraviddo os chamados pretos
de raca branca ou fulas. N&do s6 fula-fulos ou Fulas puros, mas mesticos
provenientes da Senegambia, Guiné Portuguesa e costas adjacentes.
Gente de cor cobrea avermelhada e cabelos ondulados quase lisos. Os
negros desse estoque, considerados, por alguns, superiores aos demais do
ponto de vista antropoldgico, devido a mistura de sangue hamitico e arabe,
vieram principalmente para as capitanias, e mais tarde provincias, do Norte.
Daqui, devem alguns ter emigrado para Minas e S&o Paulo. (FREYRE, Op.
cit., p.373-386).

Gilberto Freyre pauta estas suas consideracées em pesquisas feitas por Nina
Rodrigues. Mencionando a analise deste pesquisador, ele constata que existiriam
diferenciacfes internas em termos de complexidade intelectual e fisica no interior
das culturas africanas. Estas distingcbes marcariam a maior ou menor autenticidade
do que seria legitimamente africano. Estas diferencas sdo apontadas por ele como
fatores que teriam singularizado o tipo humano negro e sua contribuicdo positiva
para a formacao do brasileiro, perspectiva que aproxima Freyre das teorias que
contemplamos previamente neste capitulo. Em sua abordagem, podemos ver as
aproximacodes que ele estabelece com os trabalhos dos tedricos do branqueamento
racial, tais como Oliveira Vianna e o proprio Nina Rodrigues. Freyre, embora explicite
que faz uso das perspectivas da antropologia cultural e da historia social para
estudar os grupos de africanos, estabelece distincbes marcadamente
fundamentadas na aparéncia, na dimenséo fenotipica. Aqui, em sua abordagem, 0s
grupos de matriz Banta sdo escolhidos para servirem como contraponto negativo a
estes negros de “raca branca”:

Dos negros importados para o Brasil podem-se incluir os Bantos [...] entre
0S mais caracteristicamente negros; pelo que nao significamos a cor [...] e
sim tracos de caracterizacdo étnica mais profunda: o cabelo em primeiro
lugar. Este, como se sabe, mostra-se encarapinhadissimo nos ulotrichi
africani. Esse caracteristico ndo se encontra tdo carregado nos individuos
dos varios estoques mesticos de hamitas e até de berberes de que nos
vieram numerosos escravos: enquanto os fulos e outros povos da Africa
oriental que contribuiram também para a formacéo da familia brasileira se
filiam pelo cabelo aos cynotrichi. Cabelo mais suave. Nariz mais afilado.
Tragcos mais proximos dos europeus. Mais doces ou “domesticados”, como
se diria na linguagem antropolégica. [...]. Mas dentro da orientacdo e dos
propésitos deste ensaio, interessam-nos menos as diferencas de
antropologia fisica (que ao nosso ver ndo explicam inferioridades ou

superioridades  humanas, quando transpostas dos termos de
hereditariedade de familia para os de raca) que as da antropologia cultural e
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de histéria social africana. Estas é que nos parecem indicar ter sido o Brasil
beneficiado com um elemento melhor de colonizacdo africana que outros
paises da América. Que os Estados Unidos, por exemplo. (FREYRE,
Ibidem, p.387).

Assim, apesar de Freyre estabelecer um contraponto entre sua analise e as

que estes pesquisadores realizaram, inclusive nomeando estes cientistas como

arianistas, sua premissa nao se distancia muito das que tais pesquisadores também

fizeram uso. Embora anuncie que sua opc¢ao foi pelo viés cientifico que parte dos

elementos socioculturais dos grupos humanos para promover suas conclusoes, sua

distancia é apenas quanto aos efeitos que o contingente de negros africanos teria

impactado no quadro geral da formacédo social brasileira. Aqui, segundo Freyre,

diferente dos Estados Unidos, o grupo dos “negros de raga branca” teria colaborado

na melhoria da qualidade do tipo humano sintese, bem como na reducédo do impacto

dos danos que os demais grupos negros considerados inferiores puderam causar

sobre a populacao:

Nina Rodrigues percebeu as diferencas nos estoques africanos de
colonizagdo das duas Américas; mas fixou-as do ponto de vista [...] da
inferioridade da raga negra. “ndo eram negros bocais 0s Haulca que o trafico
langava no Brasil”, escreveu o entédo professor da Faculdade de Medicina
da Bahia. E ao lado dos Halca mesclados de sangue hamita, cita triunfante,
dominado pelo critério de raca, os fula-fulos. Os “negros de raga branca”,
dos quais ndo se teria feito nenhuma grande corrente migratéria da Africa
para os Estados Unidos. [...]. De passagem observamos que o professor
Oliveira Viana, o maior mistico do arianismo que ainda surgiu entre nés,
menos coerente que o0 cientista maranhense, escreveu em um dos seus
brilhantes trabalhos: “Os préprios negros americanos, muito superiores,
alids, aos nossos, em virtude da selecao imposta pelas contingencias da
luta com um adversario temivel, como é o anglo-saxao, ficou muito abaixo
do teor médio da civilizagdo norte-americana, etc.”. Tendo antes escrito que
“a potencialidade eugenistica do H. Afer” ndo s6 “é reduzida em si mesma,
como posta em funcdo de civilizacdo organizada pelo homem da raca
branca, ainda mais reduzida se torna.” As duas afirmativas do ilustre
publicista brasileiro se repelem: em uma, a fraca civilizabilidade do negro se
reduziria em contato com a organizacdo social da raca superior; em outra,
ao contrario, se desenvolveria nesse contato. [...]. Fique bem claro, para
regalo dos arianistas, o fato de ter sido o Brasil menos atingido que os
Estados Unidos pelo suposto mal da “raga inferior”. Isto devido ao maior
nuamero de fula-fulos e semi-hamitas-falsos negros e, portanto, para todo
bom arianista, de estoque superior ao dos pretos auténticos- entre o0s
emigrantes da Africa para as plantagdes e minas do Brasil. (FREYRE,
Ibidem, p. 387-388).

Fora este fluxo de negros de “raga branca”, decorrente de uma composi¢ao

originalmente ja mestica e, por isso, mesmo distante do que seria o africano

auténtico, Freyre aponta o papel do catolicismo portugués no curso civilizatério de

nossa sociedade. Segundo ele, foi o tipo de catolicismo praticado no Brasil que
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tornou viavel o convivio pacifico entre os diferentes grupos. Aqui, negros e brancos
teriam suas relacfes reguladas pela acdo do catolicismo portugués. O catolicismo
portugués teria proporcionado um convivio pacifico entre estes dois grupos, uma
convivéncia que se desenrolou no interior de uma religiosidade cuja dinamica
primava pela docilidade, pela confraternizacdo, expressa em uma devocao aos
santos por meio de festividades e folguedos. Esta natureza celebrante, alegre e
festiva passaria a adquirir contornos mais expressivos do que a observancia das
formalidades dos rituais litirgicos oficiais da Igreja de Roma. Nesse modelo intimista
de se acreditar nas forcas extramundanas, os santos desciam dos céus, se
tornavam préximos e intimos dos devotos:
No Brasil, pais de formacao social profundamente catélica, sempre se fez
mais questédo do que nas Antilhas e no sul dos Estados Unidos da condig&o
religiosa do escravo. [...]. Ndo se pergunta aos escravos se querem ou nao
ser batizados; a entrada deles no grémio da Igreja Catélica é considerada
como questdo de direito. [...]. Nao pretendemos aqui considerar o grau de
cristianizagdo atingido pela massa escrava- assunto de que nos
ocuparemos em estudo préximo; mas o certo € que, por contagio e pressao
social, rapidamente se impregnou o escravo negro, no Brasil, da religido
dominante. [...]. Verificou-se entre nds uma profunda confraternizacdo de
valores e de sentimentos. [...]. Confraternizagdo que dificilmente se teria
realizado se outro tipo de cristianismo tivesse dominado a formacéo social
do Brasil; um tipo mais clerical, mais ascético, mais ortodoxo,; calvinista ou
rigidamente catdlico, diverso da religido doce, domeéstica, de relagbes quase
de familia entre os santos e os homens, que das capelas patriarcais das
casas-grandes, das igrejas sempre em festas- batizados, casamentos,
“festas de bandeiras” de santos, crismas, novenas-presidiu i
desenvolvimento social brasileiro. Foi este cristianismo doméstico, lirico e
festivo, de santos compadres, de santas comadres de homens, de Nossas
Senhoras madrinhas dos meninos, que criou nNos negros as primeiras

ligagbes espirituais, morais e estéticas com a familia e com a cultura
brasileira. (FREYRE, Ibidem, p.436-438).

Nessa relagdo com a religido catdlica, Freyre deixa pouco ou quase nenhuma
margem de manobra que tornasse possivel a expressdo das escolhas destes
africanos escravizados em seu contato com a religido dos seus senhores. O
processo € entendido como um movimento em sentido Unico, um modelo
previamente elaborado e calcado em uma intencionalidade aproximativa, o que
tornou possivel a assimilacdo dos africanos ao catolicismo ibérico. Em tal dinémica,
a religiao superior dos portugueses dominou os diversos sistemas de crengas e de
simbolos dos africanos. Freyre chega a louvar a estratégia politico-religiosa
empreendida pelos portugueses. De acordo com ele, esta concessao impediu a
formacdo de divisdes no interior da sociedade brasileira, demolindo os muros da

segregacao entre brancos e negros, de uma possivel anomia social:
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Nao foi s6 “no sistema de batizar os negros” que se resumia a politica de
assimilacao [...] consistiu principalmente em dar aos negros a oportunidade
de conservarem, a sombra dos costumes europeus e dos ritos e doutrinas
catolicas, formas e acessorios da cultura e da mitica africana. [...]. Vé-se
guanto foi prudente e sensata a politica social seguida no Brasil com relacdo
ao escravo. A religido tornou-se o ponto de encontro e de confraternizacdo
entre as duas culturas, a do senhor e a do negro; e nunca uma
intransponivel ou dura barreira. (FREYRE, Ibidem, p.438-439).

A religido catolica em sua benevoléncia teria dado aos negros a oportunidade
de manterem vivas as suas crengas, mesmo que de forma subalterna e velada. Tais
crencas seriam como um apéndice ladeando o fluxo do grande rio da mistica crista.
Nesse catolicismo conversor, coube aos seus lideres abrirem espaco para que estes
negros tivessem a chance de manifestar as suas devocfes aos santos e santas por
intermédio das festas e folguedos ruidosos, tais como as congadas e as folias dos
Santos Reis. Nestas celebracbes, os corpos tomavam o espago do verbo
hegemonico, tornando-se o suporte expressivo da manifestacdo do contato com a
dimensdo do sagrado, celebracfes vistas por Freyre ainda como expressdes do
fetichismo e do totemismo negro:

[...] a instituicAo dos reis do Congo no Brasil, em vez de tornar os negros
refratdrios a civilizacdo, facilitava esse processo e o da disciplina dos
escravos: “os reis do Congo eleitos no Brasil rezam a Nossa Senhora do
Rosério e trajam a moda dos brancos; eles e seus suditos conservam, é
certo, as dancas do seu pais: mas nas suas festas admitem-se escravos
africanos de outras regifes, crioulos e mulatos que dancam da mesma
maneira; essas dancas atualmente sao mais nacionais do Brasil do que da
Africa. [...]. A liberdade do escravo de conservar e até de ostentar em festas
publicas- a principio na véspera de Reis, depois na noite de Natal, na de
Ano-Bom, nos trés dias de carnaval- formas e acessérios de sua mitica, de

sua cultura fetichista e totémica, da bem a ideia do processo de
aproximacdo das duas culturas no Brasil. (FREYRE, Ibidem, p. 439).

Freyre pensa ter avancado em relacdo aos pesquisadores que declaravam a
impossibilidade inata do africano em conseguir se aproximar da religiao catélica e de
identificar-se com seu sistema de crencas. Muitos destes pesquisadores declaravam
essa inviabilidade, pois viam estes africanos como possuidores de uma fé que era
decorrente de estagios primitivos, ligada as praticas fetichistas e totémicas. Freyre,
porém, acredita que existia a possibilidade real destes africanos de se aproximarem
do catolicismo. Todavia, percebe esta aproximagao apenas como uma via eficiente
para conduzir estes africanos a adotarem padrbes mais complexos de devogéo ao
sagrado. Esta catequese pela aproximacéo, pela celebracéo do sagrado, transforma
0 agente africano, moldando sua natureza pela mesticagem, ndo somente fisica,

mas cultural, mediante a adoc¢éo da fé catdlica. Essa mesticagem cultural passaria a
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dissolver suas marcas mais veementes africanas. O catolicismo portugués em terras
brasileiras teria sido, assim como o espaco da senzala e o da casa-grande, um dos
fios condutores no processo de construcao da identidade brasileira, mediante uma
acdo pedagogica de desafricanizacdo do africano:
Ocupando-se da cristianizacdo do negro, no Brasil, Nina Rodrigues se
extrema, ao nosso ver, em um erro: o de considerar a catequese dos
africanos uma ilusdo. [...] ndo pode se negar a extensa acdo educativa,
abrasileirante, moralizadora no sentido europeu, da religido catélica sobre a
massa escrava. [...]. Foi [...] ao calor da catequese catélica [...] que se
amoleceram nos africanos, vindos de areas de fetichistas, os tracos mais
duros e grossos da cultura nativa. A catequese era a primeira fervura que
sofria a massa de negros, antes de integrar-se na civilizagdo oficialmente
cristd aqui formada com elementos tdo diversos. Esses elementos, a Igreja
guebrou-lhes a forca ou a dureza, sem destruir-lhes toda a potencialidade.
[...]. Na ordem de sua influéncia, as forcas que dentro do sistema
escravocrata atuaram no Brasil sobre o africano recém-chegado foram: a
igreja (menos a Igreja com | grande, que a outra, com i pequeno,
dependéncia do engenho ou da fazenda patriarcal); a senzala; a casa-
grande propriamente dita- isto &, considerada como parte, e ndo dominador
do sistema de colonizagdo e formacéo patriarcal do Brasil. O método de
desafricanizagdo do negro “novo”, aqui seguido, foi o de mistura-lo com a

massa de “ladinos”, ou veteranos; de modo que as senzalas foram uma
escola pratica de abrasileiramento. (FREYRE, Ibidem, p.440).

Dentro dos marcos deste campo dos estudos “africanistas”, temos ainda os
trabalhos desenvolvidos na década de 1930 por Arthur Ramos (1903-1949).
Discipulo intelectual de Nina Rodrigues, foi médico-legista de formacédo, também se
definindo como antropdélogo. Ramos se opunha a perspectiva racialista de seu
mestre, Nina Rodrigues. Este ultimo reconhecia e afirmava os conflitos existentes
nas relacdes raciais entre brancos e negros, analisando-os de acordo com a
linguagem tedrica do seu tempo. Dessa forma, a perspectiva racialista de Nina
Rodrigues dava destaque aos conflitos sociais.

Ramos, entretanto, assim como Gilberto Freyre no mesmo periodo, prop6s
negar o conflito em nome de uma harmonia racial e social. As no¢des de sincretismo
e aculturacdo irdo fomentar esta ideia de harmonia ao substituir raga por cultura.
Para ele, o sincretismo foi a marca essencial da cultura brasileira. Foi este
sincretismo que possibilitou que os elementos da cultura africana fossem
assimilados aos do sistema religioso dos portugueses, em uma espécie de
atualizacao civilizatoria das praticas arcaicas e de carater fetichista dos negros. Essa
atualizacao civilizatéria carrearia a cultura negra para os estagios mais avancados

da dinamica cultural branca:
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[...] as religies e cultos do negro e do mestico brasileiros contemporéneos,
embora Ihes reconhec¢a a origem africana, sdo a resultante de uma mescla
curiosa, onde vérias formas miticas entraram em contato, umas se fundindo
a outras, as mais adiantadas absorvendo as mais atrasadas, originando
uma verdadeira simbiose ou sincretismo religioso [...] o fetichismo afro-
brasileiro sofreu influéncia do catolicismo, do espiritismo, da mitologia
amerindia [...]. Com o catolicismo, esta fusdo foi evidente. “O africano,
escreveu Querino- ja trazia a seita religiosa de sua terra; aqui era obrigado,
por lei, a adotar a religido catélica. Habituados naquela e obrigado por esta,
ficou com as duas crencas. Encontrou no Brasil a supersticéo,
consequéncia fatal aos povos em sua infancia. Facil lhe foi aceitar para
cada moléstia ou ato da vida um santo protetor, etc.” Toda a ultima parte do
trabalho de Nina Rodrigues, O animismo fetichista visou mostrar que, na
conversdo dos afro-baianos ao catolicismo, houve uma ‘“ilusdo de
catequese”. Aparentemente o negro aceitou o catolicismo pregado pelos
missionarios, mas sua incapacidade psicolégica de abstragdo, na
incompreensédo, portanto, do monoteismo, ele incorporou o catolicismo ao
seu sistema mitico-religioso, transformando-se assim o fetichismo numa
vasta religido politeista, onde os orixas foram confundidos com os santos da
nova religido que lhe foi ensinada. (RAMOS, 2001, p.122-123).

Em sua perspectiva, Ramos aponta para a mesma ideia recorrente de atraso
cultural e psicolégico dos negros e dos mesticos. Os componentes destes dois
grupos transitariam entre o fetichismo e as ideias totémicas, estas Ultimas
especialmente associadas aos grupos dos negros bantos. Assim, seus trabalhos
também indicam a necessidade de se estudar a Africa, seus povos e suas culturas,
de maneira a entender o negro e a sua posicdo no Novo Mundo. Esta pauta de
estudo foi uma espécie de atualizacdo da proposta inicial de Nina Rodrigues, que
tentou reconstruir as culturas sobreviventes dos negros no novo mundo e compara-
las com as culturas africanas, antes que estas chegassem ao que ele acreditava ser

0 seu inevitavel processo de desaparecimento:

As religides inferiores em contato com uma forma religiosa mais adiantada,
aperfeicoam-se, como no caso do fetichismo africano, ja modificado hoje, no
Brasil, num vasto sistema politeista. O fetiche atualmente tende a ser
esquecido e substituido, no culto pela idolatria dos orixas [...].
Reciprocamente, uma religido superior degrada-se sob a influéncia das
religibes primitivas [...]. Aceitando o catolicismo, o negro adaptou-o a sua
cultura atrasada. E se o catolicismo ja era, para as classes incultas, entre a
propria raca branca, um politeismo disfar¢ado, com muito maiores razoes,
foram os seus santos confundidos, fusionados com os orixas do fetichismo
negro. [...]. Os escravos de procedéncia banto, principalmente do Congo,
associaram-se no Brasil, em confrarias religiosas tendo por patronos santos
catélicos. Destas confrarias, as mais importantes eram a de S. Benedito, a
de N. S. do Roséario dos Negros Congos, sendo que esta Ultima ja era a sua
padroeira na Africa, por influéncia dos colonizadores portugueses. Nos
autos populares e cucumbis, o rei e a rainha eram eleitos pela irmandade de
N. S. do Rosario. Em Cuba, Ortiz, relatou-nos fatos analogos nos Cabildos
negros. [..]. O totemismo africano de sobrevivéncia no Brasil €
essencialmente de origem banto, entre cujos povos se achava mais
disseminado que entre os sudaneses. [...]. Foi Nina Rodrigues quem, pela
primeira vez, identificou como sendo sobrevivéncias totémicas varios
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festejos populares no Brasil. A comecar pelas festas da Véspera dos Reis.
(RAMOQOS, Ibidem, p.123-124).

Da mesma forma que Nina Rodrigues, Arthur Ramos procurou identificar os
elementos africanos que estariam presentes na cultura religiosa marcadamente
sincrética do Brasil. Ele apontou para a importancia do complexo afro-luso-brasileiro
para a maior compreensao da “cultura” nacional, uma cultura que ele percebia e
nomeava de “mosaico cultural”’. Esta definicAo da sociedade brasileira como um
mosaico cultural pode ser entendida como a definicAo conceitual que Ramos
elaborou da nossa sociedade.

O totemismo destes africanos, que pouco a pouco ia se modificando ao entrar
em contato com a cultura branca, é veementemente visto como de matriz afro-banto.
Esse totemismo € posto em relevo por Ramos nas suas explicacdes sobre a
dindmica da folia dos Santos Reis. Suas explicagcbes consideravam tanto 0s
aspectos sociais, quanto os psicologicos, muito decorrente da influéncia que ele
sofreu do campo da psicandlise em voga naquele momento. Seus estudos tinham
como base uma psicologia inscrita na dindmica social destes grupos:

Os ternos e ranchos de Reis, na Bahia, acham-se muito modificados, mas
conservavam ainda, ha alguns anos, conforme Manuel Querino, nomes de
animais como Peixe, Cachorro, Aguia, Garg¢a, Carneiro, Avestruz, Beija-flor,
Canério, etc., e a descricdo dos festejos feita por esse autor pouco difere da
precedente. Hoje, porém, a obra de transformacdo se processa
rapidamente. Os nomes dos ternos e ranchos vao se estilizando cada vez
mais ao influxo dos brancos e entdo vemos aparecer os ternos do Lirio, Sol
do Oriente, Estrela d"Alva, Lira Chorosa, etc. [...]. O totemismo sobrevivente
dos ranchos e ternos tem procedéncias sudanesas, principalmente os jejes,
mas pouca influéncia desempenhou entre os afro-brasileiros, e isso, na
minha opinido, pela fraqueza das instituicdes totémicas sudanesas. N&o
aconteceu a mesma coisa, porém, com o totemismo de procedéncia banto.
[...]- Entre os povos catdlicos, o totemismo de sobrevivéncia africana fundiu-
se a simbolica religiosa cristd e nés vemos a era do filho-heréi em meio a
cultos maternos estender-se, desde o Natal até a Paixdo, quando o filho é
divinizado em meio a um sentimento de culpa coletivo e se sacrifica em

holocausto ao Pai. [...]. Psicanaliticamente, pois, as festas de sobrevivéncia
totémica exprimem uma volta do recalcado. (RAMOS, Ibidem, p.285-295).

Arthur Ramos, da mesma forma que Nina Rodrigues, reitera a premissa de
que existe um déficit cultural intrinseco a cultura afro-banto, especialmente em seu
sistema religioso. Para ele, o sistema religioso banto € marcadamente permeavel as
influéncias de outras matrizes religiosas, sejam elas jéjé-nagd, do espiritismo ou do
catolicismo portugués. Em relagdo ao catolicismo trazido pelos portugueses, embora
ele nos fale de um contato que teria acontecido previamente entre africanos bantos

e portugueses na regiao do Congo, o que ja denotaria aspectos do contato histérico
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dos bantos com este povo ainda em Africa, o destaque que ela da se concentra na
pobreza da estrutura mitologica dos bantos. Esta pobreza de sua cosmogonia € que

teria tornado mais facil o processo de sincretismo religioso:

A religido negra de origem banto, no Brasil, constitui uma pagina quase
inédita na nossa etnografia religiosa. E isso por varios motivos. Em primeiro
lugar estaria a pobreza da mitica banto, em relagdo aos sudaneses, fato
reconhecido por todos os etnégrafos, o que resultou na sua quase
absorcao, no Brasil, pelo fetichismo jeje-nagd. [...]. Os povos negros de
lingua banto, na Africa, possuem uma mitologia paupérrima. Ha um vago
esboco mitico de um par primitivo que habitava um jardim frutifero, e do
gual saiu a humanidade. [...]. Existe uma multiddo de espiritos bons e maus,
chamados mabamba em Angola, Kilulu no Congo. Os negros bantos tém
realmente um verdadeiro culto dos antepassados e dos espiritos. Creem na
transmigracdo das almas e na sua metamorfose até em animais, de onde os
ritos funerarios e totémicos tdo difundidos entre esses povos. [..]. Em
alguns destes povos, como os do distrito de Benguela, [...], hA mesmo um
verdadeiro culto espirita organizado a que chama Oroderé. Foi esta a razdo
por que o fetichismo de procedéncia banto se fundiu tdo intimamente com
as praticas do espiritismo, no Brasil. [...]. Sobrevivéncias dos cultos de
procedéncia banto existem, como vimos, mas de dificil identificacéo, tdo
amalgamados se acham com elementos do fetichismo jeje-nagd, do
espiritismo, do catolicismo. Com efeito, a religido dos negros e mesticos
brasileiros, é a resultante [...] de um vasto sincretismo. (RAMOS, Ibidem,
p.85-113).

De uma forma geral, Arthur Ramos envidou esforcos para identificar as
sobrevivéncias de padrdes culturais africanos no Novo Mundo. Em suas pesquisas,
recai sobre os afro-bantos uma natureza eminentemente sincrética, maleavel aos
contatos com outras culturas, fator este que se opde a dinamica cultural dos
sudaneses. Estes ultimos, por serem de natureza “mais pura”, foram capazes de
ficar mais impermeaveis a influéncias de universos culturais exteriores ao seu. Neste
grupo dos negros sudaneses, em que pese a sua diversidade interna, religides e
cultos, folclore, cultura material, lingua, dangas, etc., foram transportados para o
Brasil, especialmente para a Bahia (embora ele destaque nesta regido a presenca
dos grupos de matriz banta), de modo quase direto, sem interferéncias, conservando
a sua suposta pureza inicial. Entre os bantos, ao contréario, teria atuado uma forca
capaz de amalgamar as distintas variantes culturais presentes no influxo de outros
grupos, bem como com o catolicismo, espiritismo, entre outros. Foi este
amalgamento que fez emergir uma dindmica cultural sincrética:

Tenho elementos para acreditar que, mesmo na Bahia, onde foi influente a
cultura sudanesa, entraram negros bantos em grande nimero. E ai estéo,
ainda hoje, certas sobrevivéncias culturais a confirmarem esta suposi¢ao:
religides (culto de zambi, linhas de Angola, sincretismo com o espiritismo

como nas macumbas do Rio de Janeiro...), folclore (contos de Kibungo,
certos festejos populares dos Congos ou Cucumbis, capoeira, etc.),
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sobrevivéncias linguisticas [...]. O sincretismo com o catolicismo e
espiritismo é hoje a regra geral nas macumbas de procedéncia banto. [...].
Do batugue angola-congolense surgiu, apés sucessivas transformacgoes, o
nosso samba [...]. O folclore negro-brasileiro de procedéncia banto é bem
rico. [...] temos as festas populares do ciclo dos Congos ou Cucumbis. S&o
evidentemente sobrevivéncias histéricas de antigas epopeias angola-
congolenses, com suas cerimonias de coroagédo de monarcas, lutas dessas
monarquias umas com as outras e contra o portugués invasor [...]; a
sobrevivéncia totémica, dos povos bantos, vamos encontrar em certos autos
e festas populares negro-brasileiras, como corddes, ranchos e clubes
carnavalescos, confrarias negras, maracatus do nordeste, elementos do
Bumba-meu-boi... Com relacdo a este Ultimo auto, ja mostrei o erro de
alguns folcloristas, que o filiam apenas a tradicdo natalina do boi do
presépio, de origem peninsular e ao ciclo dos vaqueiros de origem cabocla.
O africano trouxe, ao meu ver, uma contribui¢do fundamental. O totemismo
do boi é largamente disseminado, entre os varios povos bantos. (RAMOS,
1979, p.224-232).

Arthur Ramos nao restringe as suas analises ao campo das manifestacdes
religiosas dos diversos grupos de negros e mesticos que contribuiram para a
formacdo cultural brasileira. Em sua metodologia, que pretende partir de uma dupla
via, aliando a descoberta da pureza primitiva dos mitos africanos e suas
sobrevivéncias nas praticas culturais ainda existentes, o pesquisador invade o
campo das préticas ditas folcléricas destes grupos. Estas préaticas sdo vistas por ele
como uma extensao do universo religioso. Aqui, também, da mesma forma como na
sua etnografia do campo mistico, Ramos continua a estabelecer distincbes de
natureza valorativa entre povos bantos e sudaneses. Segundo Ramos, caberia aos
bantos uma mitica pobre e que, devido a sua inclinagdo para o sincretismo, pouco
teria influenciado a cultura do nosso pais. Este sincretismo, segundo ele presente
nas modalidades do fetichismo Jéjé-nagd, angola-congués e nos cultos malé, deu a
tbnica do folclore brasileiro. Este folclore seria uma manifestacdo da mentalidade
pré-l6gica destes grupos, algo que estava fadado ao desaparecimento. Este folclore
teria se encontrado com o tipo de catolicismo existente em nosso pais, de cunho
popular e distinto do modelo que seguia a risca as formalidades litargicas do
catolicismo oficial da Igreja de Roma:

Os mitos africanos no Brasil adaptaram-se ao tipo de sociedade aqui
encontrado. Deformaram-se, conservando embora os elementos dindmico-
emocionais de origem, expressdes de complexos primitivos, cuja analise ja
iniciamos em O negro brasileiro. Fragmentaram-se e passaram ao folclore.
O folclore € uma sobrevivéncia emocional. E a conservagéo dos elementos
pré-légicos que persistem no esforco das culturas pela sua afirmagéo
conceitual. [...]. Ha uma persisténcia de elementos pré-l6gicos que
imprimem uma “coloragao” especifica as varias formas de cultura. E o caso
ainda do folclore negro no Brasil, no referente as sobrevivéncias magico-

religiosas. [...]. O cristianismo, entre as classes populares, s6 conseguiu
impor-se tornando-se um politeismo disfarcado, heranca do paganismo. As
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suas praticas rituais, também, revelam curiosos ritos “supersticiosos” [...] foi
este catolicismo popular o introduzido no Brasil e logo amalgamado as
religides naturais do amerindio, aqui encontradas. Veio o negro e completou
este trabalho de sincretismo [...]. As religides e as praticas do africano
introduzido em terras da América, pelo trafico de escravos, assimilaram de
maneira definitiva ndo so as religides “brancas” como os préprios habitos da
vida familiar e social, tornando-se sobrevivéncias. [...]. Recalcado pelas
religibes dos povos dominantes, o fetichismo africano sofreu um duplo
trabalho de distor¢do: fundiu-se a estas religies (sincretismo com o
catolicismo, com o espiritismo), ou tornou-se um culto privado, perseguido.
[...]- No geral, porém, as praticas magico-religiosas do africano
incorporaram-se a larga esteira do folclore. “Folclore negro” do Brasil € uma
expressao provisoéria, que o trabalho dos séculos apagara. Ha “elementos
negros” do folclore brasileiro, hoje, ainda identificaveis, a ponto de
podermos falar ainda de folclore negro. Depois, ndo. (RAMOS, 2007, p.23-
28).

Da mesma forma como em Gilberto Freyre, as analises de Arthur Ramos sdo
eivadas pela ideia de amalgamento, de uma fusao sincrética pacifica. Esta mistura é
que distingue, segundo ele, o modelo brasileiro do modelo norte-americano de
convivio entre culturas. Nossa interacéo pacifica se afasta do padrao estadunidense,
marcado pelas divisbes entre brancos e negros, o que promove a instauracao de
uma linha de cor bem delineada. Esta caracteristica € que tornaria possivel nos
Estados Unidos, por exemplo, o surgimento de “formas eruditas do teatro negro”. O
nosso modelo, segundo Ramos, foi capaz de promover uma assimilagcdo harmoniosa
dos elementos das manifestagbes populares trazidas para terras brasileiras pelos
colonizadores:

N&o tivemos, pois, no Brasil, autos populares africanos de origem autbnoma
gue dessem origem a formas eruditas do teatro negro, como nos Estados
Unidos. [...]. A linha de cor, na América do Norte, muito mais definida e
odiosa do que no Brasil, produziu uma revolta maior, revolta que apenas
encontrou uma valvula nos canticos e autos religiosos, nos spiritual e nas
farsas batistas, de onde brotou essa criagdo tipica que € o teatro negro
norte-americano. [...]. No Brasil, os negros copiaram os velhos autos
populares trazidos pelos colonizadores, aproveitando-lhes a tessitura para
contar a sua proépria histéria. [...]. Os negros assimilaram rapidamente os
autos peninsulares e trouxeram o seu contingente- simbolo de uma alianga
racial oposta a linha de cor norte-americana. [...]. Os autos populares dos
congos (ou cucumbis, na Bahia) vém do inicio do século XVII, e nada mais

eram do que sobrevivéncias da coroacdo de monarcas africanos nas terras
de origem. (RAMOS, Ibidem, p.30-31).

A0 mencionar 0s congos, mais do que relacionar estas praticas culturais com
o surgimento de um catolicismo negro, Ramos apresenta suas cerimbnias de
coroacado de seus reis e rainhas como fruto da expressédo de uma natureza totémica
ontolégica. Esta natureza teria sobrevivido no inconsciente coletivo destes grupos,

denominado por Ramos como “inconsciente folclérico”. Ramos desconsidera que o
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exemplo da coroacdo dos reis e rainhas do congado foi fruto de uma historicidade
que teve sua origem ja nos espacos de sociabilidade religiosa no continente
africano. Esta lacuna parece se sustentar em uma perspectiva de base psicanalitica,
um modelo de conhecimento cultivado por Ramos. Nesta perspectiva, Ramos nao
vé a possibilidade de apropriacdo por parte dos negros dos elementos do campo
simbdlico religioso do catolicismo, o0 que tornaria possivel, segundo acreditamos, o

surgimento de uma nova expresséo devocional:

O auto dos congos exprime inegavelmente uma sobrevivéncia histérica, de
antigas epopeias angola-conguesas, onde podemos identificar os seguintes
elementos temas: a) cerimdnias de coroamento dos antigos monarcas do
Congo; b) lutas destas monarquias, umas contra outras; c) lutas contra o
colono invasor; d) episédios histéricos varios, com as trocas de embaixadas,
oraculos de feiticeiros, etc. [...] os autos de sobrevivéncia totémica, visto
como o culto dos reis esta intimamente ligado a elementos do totemismo.
[...]. “Embaixadas” e lutas entre os reinos afro-austrais se tornaram
sobrevivéncias no auto dos congos. [...]. Temos, evidentemente, nos
congos, uma sobrevivéncia das lutas do matriarcado, facilitada pelos fatos
histéricos do Congo e de Angola que ficaram atras relatados. Vemos no
auto o delineamento dos grandes complexos primitivos: o poder absoluto do
pai, a revolta dos filhos, a morte do pai, a confusdo, a instalagdo do
matriarcado e a preparagcdo do heréi para o seu advento, o sacrificio e a
morte do herdi filho, a sua ressurei¢do. Foi justamente o que aconteceu no
Congo, tornando-se sobrevivéncia inconsciente no auto afro-brasileiro. [...].
Autos guerreiros pululam no Brasil. Neles colaboram congos e quilombos,
caboclos, mouros e outros brinquedos peninsulares. Ha multiplas versoées,
de Estado a Estado, e as vezes de cidade a cidade. Muitos desses autos
sofrem incursBes totémicas, de procedéncia africana e amerindia,
originando-se curiosos sincretismos, onde, por vezes, se poderdo
reconhecer os elementos originarios. Nos brinquedos pertencentes ao ciclo
dos caboclinhos e guerreiros [...] as dancas e as cenas de pura
sobrevivéncia totémica sdo reconheciveis. [...]. O que vem a provar que a
histéria se mistura de simbolos, de crencas, de ritos, isto €, de elementos
afetivo-dindmicos que passaram ao inconsciente coletivo, constituindo a
tradicdo andnima. Inconsciente folclérico. (RAMOS, Ibidem, p.43-57).

Dentro do universo dos estudos afro-brasileiros, Arthur Ramos contribuiu
sobremaneira com suas andlises sobre as praticas da religiosidade e das
manifestagcdes culturais dos grupos de africanos e de seus descendentes. Todavia,
ao dar peso explicativo aos elementos pertencentes a uma suposta sobrevivéncia
totémica, entendendo esta estrutura como a mais importante contribuicdo destes
grupos, em especial os que representam a cultura de matriz banta, ele acaba por
caracterizar tais grupos e suas manifestacdes culturais como expressdes de etapas
arcaicas que serdo ultrapassadas mediante o contato com a cultura branca
dominante.

Além disso, sobrevive nos elementos da analise de Arthur Ramos a

supervalorizacdo dos grupos sudaneses em relacdo aos grupos de matriz cultural
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banta, tanto no que diz respeito aos elementos culturais quanto aos psicolégicos.
Vemos 0 pouco espaco que ele deixa para o movimento de criagcdo desenvolvido
pelos grupos de africanos, especialmente os centro-africanos, ao estabelecerem
contato com a cultura do portugués e com o0s elementos do seu catolicismo.
Pensamos ser fundamental aprofundarmos na dindmica deste catolicismo que foi
vivenciado ja em Africa, no espaco geogréafico e cultural centro-africano. Esta
convivéncia, pelo que pudemos levantar em nossa pesquisa, foi capaz de produzir
novas formas de se relacionar com a dinadmica do sagrado e com os elementos
ritualisticos de culto. Ao invés de caracterizar uma limitagdo intelectual oriunda de
uma mentalidade primitiva, a relacdo entre estas culturas fez surgir um catolicismo
negro, catolicismo este que foi o objeto de nossa abordagem no capitulo que se
segue.
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2 A CONTRIBUICAO DA CULTURA CENTRO-AFRICANA PARA O SURGIMENTO
DA RELIGIAO AFRO-ATLANTICA

2.1 ConsideracOes acerca da escravidao humana

Existem dois tipos de instrumentos: uns inanimados, outros
animados. Assim é que, para a navegacdo, o leme é o
instrumento inanimado e o piloto, o instrumento animado. [...]
as propriedades sdo uma reunido de instrumentos e o escravo,
uma propriedade instrumental animada, como um agente
preposto a todos os outros meios. [...] O senhor ndo é sendo o
proprietario de seu escravo, mas nao lhe pertence; o escravo,
pelo contrario, ndo somente é destinado ao uso do senhor,
como também dele é parte. Isto basta para dar uma ideia da
escravidao e para fazer conhecer esta condicdo. O homem que
por natureza, ndo pertence a Si mesmo, mas a um outro, é
escravo por natureza: € uma posse e um instrumento para agir
separadamente e sob as ordens de seu senhor.

Aristételes

A tematica da escravidao tem sido objeto de preocupacéo e matéria de pauta
em muitas discussdes e debates em diversas esferas constitutivas das sociedades.
Tanto no campo das lutas politicas e sociais, quanto nos espacos de elaboracéo
tedrica, o fenbmeno ganhou grande vulto e especial atencdo. Trata-se de um
processo social de grande abrangéncia, que atingiu as mais distintas regides
geograficas habitadas pelos seres humanos, se prolongando ao longo de diferentes
épocas.

A escravidao € uma pratica social que, embora esteja em contradicdo com o
entendimento que a maioria de nés temos sobre a forma como nos seres humanos
devemos ser tratados ou do valor que atribuimos a natureza humana, foi aplicada
como forga motriz para a expansdo econdmica, social e cultural de muitos povos.
Em suas mais distintas expressdes, a escraviddo esteve estreitamente conectada

com o0s processos de colonizacdo de grupos humanos sobre outros grupos
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humanos, na eficaz e sangrenta busca por novos territérios e dos recursos neles
existentes.

Em que pese a multiplicidade semantica deste conceito, bem como a
diversidade de aspectos que atendem pela designacédo de escraviddo, podemos
elaborar uma tentativa de defini-la, a saber: a escraviddo seria a condicdo em que
uma pessoa, ou um grupo de pessoas, encontra-se sob o dominio de outrem, alijado
de sua liberdade e obrigado involuntariamente a obedecer e a servir em funcao das
necessidades daquele (s) que Ihe impbem esta condicdo de subalternidade. Sua
condicdo de subalterno lhe atribuiria uma posicdo singularmente negativa em
relacdo aos demais ocupantes de outros estratos da estrutura da sociedade que o
mantém sob regime de escraviddo. Moses Finley nos apresenta uma definicdo da
escravidao, ao tratar de nos apresentar seu breve quadro sobre o surgimento do
trabalho:

Nas sociedades mais antigas, o trabalho assalariado livre (embora bastante
atestado) era espasmadico, casual e marginal. E significativo que em grego
ou latim nao existia uma palavra para expressar a nog¢ao geral de “trabalho”
ou o conceito de trabalho como “uma fungéo social geral’. Foi tdo-somente
com o capitalismo que o trabalho assalariado surgiu como uma forma
caracteristica de trabalho assalariado para outrem. A forca de trabalho
tornou-se, entdo, uma das principais mercadorias a venda. No caso da
escravidao, ao contrario, a mercadoria é o proprio trabalhador. O escravo &,
neste sentido, algo singular no conjunto das formas de trabalho, apesar de
assemelhar-se, por exemplo, as manifestagdes mais opressivas da servidao

ou ao trabalho for¢cado. Escravos e assalariados situam-se, assim, em pélos
opostos do trabalho para outrem. (FINLEY, 1991, p.70-71).

Embora na maioria das vezes esteja condicionada a extracdo da forca
humana para potencializar os ganhos que a exploracdo do trabalho humano possa
vir a auferir, esse fendbmeno ultrapassa as instancias de utilizacdo desta forca de
trabalho como meio eficaz de garantia da producdo. Ultrapassando o universo da
producdo, a escraviddo se converte em uma maneira particular de ver o mundo. E
esta visao de mundo particular que vai ser adotada por quem escraviza e gue servira
como ponto médio para que ele venha a se relacionar com os que ele impingira seu
julgo.

Ao adotar esta perspectiva de sujeicdo do outro, onde a relagdo com o outro
vai ser configurada pela via da subalternidade, este Outro serd considerado como
sendo sempre distinto do Mesmo, possuidor de uma natureza diferente. Inferior e
diferente, ele se torna passivel de sofrer coercéo pelo uso da for¢ca ou da violéncia,

seja esta de natureza fisica, psicolégica, ou mesmo decorrente de uma agcao que
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coaduna as duas. Tal perspectiva redimensiona o Outro, desumanizando-o em sua
ontologia como ser humano, inscrevendo-o na condi¢cdo da desumanidade. Ao tratar
da questdo da escravidao moderna, embora acreditemos que n&o se restrinja a este
periodo historico, Cooper nos fala deste transbordamento das fronteiras do universo
da exploracéo da forca de trabalho:
Em geral, a questdo da escraviddo moderna tem sido corretamente
analisada como uma forma especifica de exploracdo da forca de trabalho.
Mas a instituicdo da escraviddo implicava bem mais que isto. Em todas as
sociedades que a conheceram, tal instituicdo esteve baseada na violéncia
politica, fundada na exclusao (real e/ou simbdlica) do escravo da condi¢ao
de pertencimento a sociedade que o escravizava. Neste sentido, as
possibilidades de alforria e as formas de integracdo do ex-escravo a

sociedade em que foi cativo apresentam-se como questdo crucial em todas
as sociedades que conheceram a instituicdo. (COOPER, 2005, p.15).

Essa desumanizacdo do Outro também vai sendo diversificada, especialmente pelo
seu intuito em ampliar suas estratégias para intensificar a sua eficiéncia e o seu
alcance. Para que isso fosse possivel, muitas sociedades fizeram uso de estratégias
em que a escravizacao de seres humanos se alicercou em fundamentos de natureza
religiosa. Estes argumentos eram propostos por aqueles que se arrogavam a
capacidade de promover a redencao de populacdes inteiras, em uma espécie de
conducdo aos caminhos que a cultura do escravizador legitimava como o Unico
possivel para a salvacdo auténtica destes seres humanos em uma dimensao
espiritual redentora.

Assim, através desta perspectiva do sagrado como guia, 0 ato de escravizar
outro ser humano ganhava legitimidade como mecanismo positivo para que estes
pudessem habitar espacos transcendentais mais elevados, em uma temporalidade
ad aeternum. Segundo Todorov, essa estratégia se mostrou eficiente em varios
momentos. Por exemplo, naquele em que 0 sistema escravista presente na
colonizacdo espanhola fez uso do cristianismo como mecanismo de dominacao.
Esta dominacéo teria sido, ndo apenas material, mas também espiritual:

O escravismo, neste sentido da palavra, reduz o outro ao nivel de objeto
[...]- Mas essa forma de utilizagdo do homem né&o é, evidentemente, a mais
rentavel. Se, em vez de considerar o outro como objeto, ele fosse
considerado como um sujeito capaz de produzir objetos que se possuira, a
cadeia teria mais um elo- um sujeito intermediario- e, a0 mesmo tempo, 0
ndmero de objetos possuidos seria infinitamente maior. [...]. Primeiramente,
€ preciso manter o sujeito “intermediario” nesse papel de sujeito-produtor-
de-objetos, e impedir que venha a ser como nos: a galinha dos ovos de ouro
perde todo o seu interesse se consumir seus proprios produtos. O exército e

a policia cuidardo disso. A segunda preocupacéo se traduz assim: quanto
mais bem tratado, mais produtivo sera o sujeito. Os padres, portanto,
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dispensardo cuidados médicos, além de instrucdo. (TODOROV, 1999,
p.212).

Constatamos também que longe de ser um fenémeno remoto e pertencente a
uma época superada da histéria social de nés, seres humanos, a escravidao lanca
seus estertores no tempo presente, insistindo em continuar provocando dor e
sofrimento. Regimes de escravizagdo de homens perduram mesmo em sociedades
que estdo longe de receber a denominacdo de atrasadas, mas, ao contrario, sdo
postas em evidéncia e valorizadas pelo seu alto grau de complexidade, destacando-
se pelos avancos tecnolégicos, politicos e sociais conquistados através de embates
e lutas em sua histéria social e politica. E esta realidade de uma escraviddo ainda
pungente que os relatérios sobre a exploragdo do trabalho humano em regime de
escraviddo sao confeccionados e se tornam documentos comprobatdrios desta
realidade, dando conta de denunciar a contemporaneidade de tais praticas?®.

No que poderiamos considerar como uma histéria da escravidao, a civilizagédo
greco-romana desempenhou papel de grande relevancia. Segundo Finley, tanto os
gregos quanto os romanos foram capazes de institucionalizar a escraviddo como um
sistema dinamico que se apropriava da forca de trabalho de seres humanos. Estes
seres humanos eram vistos como naturalmente inclinados para ocuparem funcdes
de subserviéncia, cabendo aos mesmos expressarem a obediéncia servil aos seus
senhores, os legitimos cidaddos. Mencionando os trabalhos de Fustel de Coulanges
sobre o movimento de colonizacdo dos romanos e uso que estes fizeram da
dindmica escravagista, denominado por este autor como “fato primordial”’, Finley
afirma que:

Gregos e romanos, ao que parece independentemente, transformaram este
“fato primordial” em algo novo, absolutamente original na histéria do
mundo(e raro no curso da histéria): um sistema institucionalizado do uso,
em larga escala, do trabalho escravo nas cidades e nos campos; na

terminologia marxista, “o modo de producéo greco-romano”. (FINLEY, Op.
cit, p.69).

Engels também destaca a importdncia capital da escraviddo para o
desenvolvimento da civilizagdo greco-romano, afirmando que ela desempenhou

papel essencial, ndo s6 na expansdo econdmica das duas civilizagbes, mas também

18 De acordo com dados fornecidos pelo Ministério do Trabalho e Emprego, no periodo que vai de
1995 a fevereiro de 2010, os GEFM (Grupos Especiais de Fiscalizacdo mdvel), conseguiram tirar
da condicéo de trabalhadores vivendo em regime de escravidédo, o total de 36.601 trabalhadores
no Brasil. Disponivel em:

http://portal.mte.gov.br/data/files/8A7C812D3DCADFC3013EE7228E9E6B75/Quadro%201995%20X
%202012.%20Internet.%20Atualizado%2027.05.2013.pdf, acesso em 07/05/2014.
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forneceu o suporte para que 0s gregos e 0s romanos pudessem tornar viaveis e
perenes as suas culturas. A escravizacdo de outros povos foi fundamental para
expandir a cultura greco-romana, cuja influéncia é possivel notar até os dias atuais,
em seus desdobramentos na cultura, nas artes, nas ciéncias, etc:
Como vemos, a violéncia, longe de se impor sobre a situacdo econbémica,
foi posta a servigo desta. Haviam sido lancadas as bases da instituigéo da
escraviddo. N&o tardou esta em converter-se na forma predominante da
producdo em todos os povos que ja haviam ultrapassado as limitagGes das
comunidades primitivas, para terminar por ser uma das causas principais de
sua ruina. Foi a escraviddo que tornou possivel a divisdo do trabalho, em
larga escala, entre a agricultura e a industria, e foi gracas a ela que pbéde
florescer o mundo antigo, o helenismo. Sem escraviddo, ndo seria possivel
conceber-se o Estado grego, nem a arte e a ciéncia da Grécia. Sem
escraviddao ndo teria existido o Império Romano. Foi E sem as bases do
helenismo e do Império Romano nédo se teria chegado a formar a moderna
Europa, Nao nos deveriamos esquecer nunca que todo 0O hosso
desenvolvimento econémico, politico e intelectual, nasceu de um estado de
coisas em que a escraviddo era uma instituicdo ndo somente necessaria.
Mas também sancionada e reconhecida de um modo geral, Podemos, neste

sentido, afirmar, legitimamente, que, sem a escraviddo antiga, ndo existiria
o socialismo moderno. (ENGELS, 1979, p.105).

Na citacdo com a qual abrimos o presente capitulo, nos termos da analise
proposta pelo fil6sofo grego Aristoteles, podemos entender que a escravidao nao
estaria somente relacionada a posi¢cado social que um grupo de pessoas ocupava na
sociedade grega, posicdo essa que era determinadora de sua condicdo social. A
mencédo do fildésofo em um estudo que trata da escravidao € significativa, visto que,
segundo Finley, Aristoteles foi “a unica tentativa antiga, remanescente, de analisar a
escravidao.” (FINLEY, Op. cit., p.122).

Para Aristoteles, embora fosse parte de uma experiéncia em sociedade, o ser
escravo era uma condicdo de base ontolégica, ou seja, era parte integrante da
natureza de uma pessoa. Assim, mais do que uma fatalidade que possa decorrer
dos imponderaveis da vida cotidiana, ser escravo era um atributo constitutivo
daqueles que estavam sob o julgo de outrem, estabelecendo uma distingdo que
determinaria a posicdo de certos individuos no estrato social que lhes cabia na
sociedade grega.

Para o homem inscrito nesta condi¢cédo restava aceita-la e tentar, seguindo a
subserviéncia “natural” ao seu senhor, de alguma maneira, reduzir o grau de caos,
ou de desordenamento contido em sua condi¢cao de origem. Para isso, ele precisaria
disciplinar o seu ser em busca de uma condicdo mais civilizada. Ser inferior é, no

quadro proposto pelo filésofo, ter a possibilidade de encontrar-se protegido de si
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mesmo, do seu préprio mal. Assim, o direito natural se sobrepde ao direito objetivo
como norma de conduta instaurada para regular as relagdes sociais.

No pensamento aristotélico, existia o amor despético do senhor para com o
seu escravo. Este amor despético, embora distinto do amor marital e do paternal
com o qual o senhor se relaciona com sua esposa e filhos, faz parte do governo
domeéstico e se justifica em Aristételes como uma necessidade ou mesmo como uma
vantagem que cristaliza a propria relacdo de harmonia que o poder do senhor,
representando a alma, vai exercer sobre 0 escravo, este Ultimo uma representacao
do corpo. Este corpo, em sua condicdo de subalternidade com a alma, seria incapaz
de prover a si mesmo as condicbes necessarias para conduzir sua existéncia
prescindindo desta Ultima. Para existir, 0 escravo teria que ser governado pelo seu
senhor:

Assim, em toda parte onde se observa a mesma distancia que ha entre a
alma e o corpo, entre 0 homem e o animal, existem as mesmas relagdes;
isto €, todos 0s que ndo tém nada melhor para nos oferecer do que o uso de
seus corpos e de seus membros sdo condenados pela natureza a
escraviddo. Para eles, € melhor servirem do que serem entregues a Si
mesmos. Numa palavra, é naturalmente escravo aquele que tem tdo pouca
alma e poucos meios que resolve depender de outrem. Tais séo 0s que s6

tém instinto, vale dizer, que percebem muito bem a razado nos outros, mas
que nao fazem por si mesmo uso dela. (ARISTOTELES, Op.,cit, p.13).

E de extrema importdncia aqui observarmos o papel do corpo na
diferenciacdo daqueles que sdo talhados em sua nhatureza de origem para as
atribuicbes do servir escravo e sua aproximagdo com 0s animais. Embora os
escravos tenham maior participagdo no quantum da razdo do que os seres do
mundo animal, é no corpo que se concentram as semelhancas entre ambos. E no
corpo que homem e animal se assemelham, se aproximam. O corpo é o depositario
e a representacao das caracteristicas naturalmente moldadas e que determinam as
aptiddes para o trabalho escravo, de acordo com a constituicdo fisica daquele que

irh desempenhar este papel:

A natureza, por assim dizer, imprimiu a liberdade e a serviddo até nos
habitos corporais. Vemos corpos robustos talhados especialmente para
carregar fardos e outros usos igualmente necessérios; outros, pelo
contrario, mais disciplinados, mas também mais esguios e incapazes de tais
trabalhos, sdo bons apenas para a vida politica, isto &, para os exercicios da
paz e da guerra [...]. Limitando-nos aos aspectos materiais, como no caso
das estatuas dos deuses, ndo hesitamos em acreditar que os individuos
inferiores devem ser submissos. Se isto é verdade quando se trata do
corpo, por mais forte razdo devemos dizé-lo da alma; mas a beleza de um
ndo é tao facil de discernir quanto a da outra [...] pelas leis da natureza, ha
homens feitos para a liberdade e outros para a servidao, os quais, tanto por
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justica quanto por interesse, convém que sirvam.(ARISTOTELES, Ibidem,
p.14).

Também, lembrarmos que essa relacdo ontologica do ser escravo e que é
estabelecida por Aristételes, acaba por ocultar a importancia dos processos sociais
gue se descortinam na sociedade grega. Na verdade, tais processos séo, antes de
tudo, um postulado que torna possivel a estrutura vigente nesta sociedade, pois “o
escravo torna possivel o jogo social, ndo porque garante a totalidade do trabalho
material, mas porque seu estatuto de ndo cidadao, de estrangeiro absoluto, permite
que o estatuto do cidaddo se desenvolva”. (VIDAL-NAQUET, 1989, p.13). Na
verdade, para que exista o cidaddo, é necessario que a sua antitese exista, 0
escravo. A liberdade € legitimada pela escraviddo, a cidadania se consubstancia
pela sua supresséo, pela presenca daqueles a quem a cidadania é negada.

Esse tipo de premissa proposta pelo filésofo estagirita pode se desdobrar em
uma justificativa da escraviddo como um antidoto eficiente para a desordem
intrinseca a natureza de alguns homens. Se determinados homens sdo naturalmente
inferiores, ao contrario de ser algo reprovavel, esse sistema pode servir como
lenitivo para aplacar a miséria da condicdo deles préprios. Desta maneira, 0s que
submetem estes homens ao regime escravo podem passar a ser considerados como
os portadores de uma misséo salvadora.

Vale ressaltar que essa legitimacéo do regime de escravidao néo se limitou a
uma retdrica particularmente desenvolvida por intelectuais do mundo grego, tais
como Aristoteles. Na Grécia, nao ficando restrita aos tratados sobre as diferencas
entre os homens, a dominacdo de alguns seres humanos sobre outros ganhou
generalizagdo. Esta ampliacdo do regime escravista ganhou dimensdes
extraterritoriais especialmente com a expansao colonial empreendida pelos gregos.
Nessa expansdo, estavam presentes aspectos de grande relevancia para as
pretensdes de natureza imperialista da Grécia, tais como:

A economia advinda do crescimento do comércio, do crédito das atividades
monetdrias, dos imperativos da guerra e das necessidades impostas pelo
desenvolvimento da propriedade privada. Esta dltima é a grande

responsavel pela generalizacdo do trabalho escravo como modo de
producdo dominante na antiguidade. (MOORE, 2007, p.60).

Assim, nesse processo de expansao imperial grega, a democracia coexistiu
com a presenca de um grande numero de escravos, 0 que a principio pode nos

parecer paradoxal, especialmente se levarmos em consideracdo que até os dias
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atuais esta nacao € tida ainda hoje como modelo de civilizacdo a ser seguido. Essa
aparente contradicdo nos € explicada por Pétré-Grenouilleau, ao tratar das reformas
do legislador ateniense propostas por Sélon. Estas medidas foram responsaveis
pela instauracdo da democracia em Atenas, mas que também foram sendo
construidas sob o pano de fundo de um regime social e politico marcado por
relacdes entre escravos e homens livres:
Mais ou menos no momento em que “inventou” a democracia, Atenas
comecou a receber cada vez mais escravos do exterior. Prisioneiros de
guerra, comprados de mercadores ou diretamente raptados, 0s escravos
logo se tornaram presentes por toda a parte, nas cidades e no campo. O
paradoxo pode surpreender: a cidade tornou-se cada vez mais escravagista
a medida que se democratizou. No entanto, um grande historiador do
mundo grego, Moses Finley, mostrou que ndo havia paradoxo henhum. Foi
em parte porque a escravidao “interna” foi abolida que a escravidao externa
se desenvolveu de forma tdo intensa. Ela permitiu que os cidaddos se
desincumbissem de certas ocupacgfes e se dedicassem mais aos assuntos

da polis. Em suma, escravidao e democracia caminharam juntas em Atenas.
(PETRE-GRENOUILLEAU, 2009, p.72).

Da mesma forma que a civilizacdo grega, a civilizacdo romana também se
utilizou do sistema escravagista, submetendo outros povos ao trabalho forcado.
Assim como 0s gregos, 0s romanos também lancaram mao da prerrogativa de
escravizar outros seres humanos. Seus principios que regulamentavam a escravidao
eram baseados em elementos imputados aos escravizados e que forneceriam os
pré-requisitos necessarios para que eles pudessem ser enquadrados em categorias
distintivas de subalternidades, tais como bérbaros, inferiores, ou naturalmente
dotados para servir no papel de escravos.

Pétré-Grenouilleau nos fala do compartilhamento deste sistema entre gregos
e romanos. Todavia, distingue alguns aspectos particulares da escraviddo em Roma,
dentre os quais, podemos destacar: 0 escopo da abrangéncia da escravidao
romana, que ampliou a dominacdo de povos em boa parte do mediterraneo, nédo se
restringindo aos espacos mais proximos de sua cidade, como foi 0 caso da pdlis
grega (os escravos representavam de 35 a 40% da populacéo total da Republica
Romana); uma maior utilizacdo das alforrias em relacdo aos gregos, fato que nao
significava uma maior participacdo destes alforriados na civitas romana. Todavia,
estes alforriados podiam ser inseridos em espacos de trabalho que nao foram
abertos a eles no mundo grego, tais como na administragdo publica, ou na

administragdo dos bens de seus senhores; finalmente, o impacto da crueldade da
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escravidao sobre a opinido publica parece ter sido bem maior em Roma do que na
Grécia, 0 que nao significa dizer que estes cidadaos pensaram no fim deste sistema.

Todavia, em que pese estas diferencas, a xenofobia, palavra de origem
grega, que define a aversdo e a discriminacdo de grupos sociais, vistos como
inferiores, tanto cultural quanto fisicamente, foi 0 que marcou tantos os gregos
guantos os romanos. A visdo xenofoba fez parte da dinamica do sistema produtivo e
ponto de organizacdo das relagdes sociais destas duas sociedades. A principio, tal
sentimento de aversao pelo diferente parece néo estar relacionada as caracteristicas
de fundo fenotipico, recaindo o fardo da escravidao inclusive sobre os grupos sociais
gue se apresentavam com a cor da pele de tonalidade branca e que estavam mais
proximos das fronteiras gregas e romanas.

Foi com o movimento de expansdo imperialista greco-romano, com a
ampliacdo do seu grau de dominacdo a outros povos para além das fronteiras
geograficas dos seus territorios, que a equacao condicdo escrava e cor da pele
comeca a se fazer presente. Esta expansao imperialista, que submeteu populagdes
inteiras ao regime de escraviddo, tais como as do Oriente Médio e da Africa do
Norte, fez uso de um arcaboucgo que se prestava a caracterizar a natureza humana
marcada pela ideia de raca e do racismo como produto da visdo das supostas
diferencas raciais. Finley menciona uma espécie de pensamento sobre a raca, nao
nos termos da biologia, mas em uma ideia sobre diferenciagdo baseada em
caracteristicas fisicas daqueles que eram vistos como fora do espaco da sociedade
grega e romana:

Um segundo elemento, consequéncia logica da equagdo escravo-
estrangeiro, é o racismo, termo no qual insisto a despeito da auséncia de
um estigma de cor, a despeito da variedade de povos que compunham as
antigas populacdes escravas, e a despeito da frequéncia das manumissoes
e de suas consequéncias peculiares. Nao esta em questdo um conceito de
“raga” aceitavel para os bidlogos modernos, nem um conceito propriamente
definido e consistentemente mantido, e sim aquela visdo normalmente
assumida no discurso ordinario, naquela época e hoje em dia. Havia
escravos gregos na Grécia, escravos italianos em Roma, mas eram
casualidades infelizes; as  formulagcdes ideolégicas  tratavam,

invariavelmente de “barbaros”, estrangeiros, que compunham, em realidade,
a maioria dos escravos. (FINLEY, Op. cit., p.123).

Vernant, ao apresentar os elementos da dinamica mitolégica presente na obra
de Hesiodo- Os trabalhos e os dias- mostra como este autor, ao entrelacar a sua
narrativa genealdgica de um ou mais mitos, vai servir para oferecer elementos

explicativos a esta configuracdo social em particular. Como ideologia vigente, ela
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caracteriza uma possibilidade de apresentacédo de como a sociedade grega poderia

estar estruturada. Assim, ao se debrucar sobre o trabalho do autor grego sobre o

mito das racas, Vernant afirma que, para Hesiodo:
Cada raca possui uma temporalidade prépria, uma idade, que exprime sua
natureza particular e que, do mesmo modo que seu género de vida, suas
atividades, suas qualidades e defeitos, definem o seu status e a contrapde
as outras racas. Se a raca de ouro é denominada a primeira, ndo é porque
tenha aparecido, um belo dia, antes das outras, em um tempo linear e
irreversivel. Ao contrario, se Hesiodo a faz figura no inicio da sua narrativa,
€ porque ela encarna as virtudes, simbolizadas pelo ouro, que ocupam o
cume de uma escala de valores intemporais. A sucessédo de racas no tempo

reproduz uma ordem hierarquica permanente do universo (VERNANT,
1990, p.31).

Embora estejamos falando de uma narrativa mitologica, ela nos diz muito
enguanto ideologia deste grupo social. Segundo Finley, Aristételes desempenhou o
papel importante ao dar forma tedrica a questdo da escravidao, problematizando e
legitimando a existéncia deste sistema. Todavia, da mesma forma que esta teoria foi
capital para a perenidade do regime na sociedade grega, ndo podemos descartar as
mitologias como elementos de representacdo de determinadas especificidades
inscritas no imaginario social daquele povo. Esse imaginario social se compunha de
ideias que corriam de boca em boca, pensamentos de um sobrenatural a ser
acionado como chave explicativa da vida cotidiana. Estas ideias, chegando aos
espacos das discussdes corrigueiras e das opinides formuladas sobre os fatos
publicos, alimentavam de sentido a realidade de seus cidadéaos:

Em todo caso a maioria dos gregos e romanos hao era composta por
filobsofos e tedricos, e permaneceu de bom grado, acreditando, como
Herddoto, que (ressalvadas as inevitaveis exceg¢des) 0s escravos, como
classe, eram seres inferiores, psicologicamente inferiores, por natureza. E o
gue esta implicito, por exemplo, no lugar-comum, presente nos discursos da
Roma republicana, de que judeus, sirios, lidios, medas e, na verdade, todos
os asiaticos, “nasceram para serem escravos’. Existem a disposi¢do
inUmeras citagbes (embora nem sempre tdo elegantes e patéticas como a

histéria de Herédoto), da Antiguidade ou das sociedades escravistas
modernas (FINLEY, Op. cit., p.123-124).

Seja no campo da teoria proposta por Aristételes, com sua tese sobre o
‘escravo por natureza”, seja na estrutura mitolégica dos relatos de Hesiodo, o
escravo, que também era o estrangeiro, vinha retratado como o ocupante do status
negativo. Ele era aquele que servia como o elemento de contraste, o contraponto

gue vai poder definir em linhas mais nitidas quem é o cidaddo grego. Esse

entrelacamento entre posicdo de escravo e posicdo de estrangeiro passou a
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fornecer o mote para o surgimento de um racismo embrionario. Carlos Moore faz

alusdo ao elemento racial na teoria aristotélica, em uma dindmica que equaciona

raca (genos) e politica:
Aristoteles limita os povos ao controle sobre suas caracteristicas. E mais:
estabelece uma relacdo de poder na qual os gregos, em virtude das
caracteristicas climaticas do seu ambiente e das qualidades morais dai
decorrentes, deveriam dominar o mundo. Nesse sentido, o imperialismo
grego ndo seria uma prerrogativa da vontade dos homens e sim um dado
imposto pela prépria natureza, um dado imposto por sua raca (genos).
Também por isso é que o filésofo articula a possibilidade de os gregos
estabelecerem ou ndo um império mundial as suas chances de se

unificarem com base numa Unica constituicdo; isto &, forjando uma perfeita
continuidade entre a politica e o genos. (MOORE, Op. cit., p.70).

E importante ressaltar que a escraviddo néo ficou restrita ao mundo grego ou
ao império romano. Mesmo na Idade Média, periodo em que se acreditava que esse
tipo de regime tivesse desaparecido ou sido substituido pela servidao, a escravidédo
persistiu e inclusive sofreu transformagdes, chegando inclusive a crescer. Segundo
Pétré-Grenouilleau, mesmo a ideia de que em decorréncia do cristianismo ter se
tornado a religido oficial, com sua oposi¢do ao sistema de escravizacao de seres
humanos, a escravidao teria sido eliminada, deve ser relativizada:

Na época em que se falava do “fim” ou do “declinio” da escraviddo antiga,
imaginava-se que esse fenbmeno podia ser explicado pelo cristianismo e
pela humanizacdo a que teria conduzido. Sabemos que o cristianismo se
tornou religido oficial (mas ndo exclusiva) do Império Romano em 313, com
Constantino. Mas ndo podemos esquecer que, apesar de Sdo Paulo pedir
aos escravos que obedecessem a seus “senhores” e a estes que tratassem
bem seus escravos, Santo Agostinho agiu no sentido contrario. De fato, no
século IV, ele deu origem a uma doutrina que teve um belo destino. Ela
transformou a escraviddo em punicdo dos pecados dos homens e desse
modo permitiu que fosse justificada. A Igreja era também uma grande

proprietaria de escravos. Embora estimulasse a alforria entre os leigos,
vetava tal pratica a si mesma. (PETRE-GRENOUILLEAU, Op. cit., p.76-77).

O periodo medieval foi influenciado enormemente pelas transformacfes
econdmicas, politicas e sociais que aconteceram no Império Romano tardio. Estas
transformacdes também reconfiguraram as caracteristicas do regime de escravidao.
No periodo do medievo, a regido do Mediterraneo se tornou um espacgo de
confluéncia de trés sociedades, a saber: os reinos barbaros, que substituiram o
Império Romano, formando o que conhecemos hoje como a Europa cristd; o Império
Bizantino, de fundo cristdo ortodoxo, e que deu prosseguimento ao Impeério Romano
do Oriente; e, por fim, 0 mundo mulgumano. Todas estas sociedades estabeleciam

conexdes comerciais e culturais entre si:
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Como sublinhamos, essas trés entidades (catélica, ortodoxa e muculmana)
mantinham relacdes entre si, tanto pelas guerras como pelo comércio-sem
contar as numerosas trocas culturais que ocorriam entre elas. Verdadeiras
redes de importacdo de cativos alimentaram as regi6es mediterrdneas. A
religido teve um papel cada vez maior nesse comércio, simplesmente
porque cada uma se acostumou a ndo escravizar seus correligionarios. Os
catélicos buscavam escravos entre os “eslavos” do leste da Europa, que
eram “ortodoxos” (desde o cisma de 1054), e entre os mugulmanos. Estes
ultimos escravizavam os “infiéis”. (PETRE-GRENOUILLEAU, Ibidem, p.79).

Vemos que no periodo medieval ndo houve o término do regime de
escraviddo, mas a sua continuidade, que foi sendo renovada mediante novos
arranjos politicos entre sociedades que interagiam para implementar o fluxo
comercial, lancando mao deste tipo de regime. Para Grenouilleau, a experiéncia das
praticas de escravizacdo de seres humanos no medievo serviu como base para o
aperfeicoamento e a expansao destas técnicas para outras regides. Juntamente com
ele, acreditamos também que este periodo da histéria foi essencial para a
continuidade do regime escravagista, proporcionando seus desdobramentos em
etapas posteriores da historia da humanidade, o que poderia sugerir:

Uma possivel “transferéncia” de métodos ou habitos relativos a escravidao
entre o Mediterraneo medieval e a América colonial moderna [...]. Por sua
experiéncia medieval, os portugueses e os espanhéis puderam aplicar
diretamente nas Américas a pratica que tinham da escraviddo, sem passar
por uma fase intermediéria. [...]. Tudo isso permite relativizar duplamente a
ideia de um fim gradual da escraviddo antiga. De um lado, seu declinio ndo
teve nada de espontaneo ou regular. De outro, ele ndo foi total e definitivo,

facilitando assim a transicdo para a escraviddao nos tempos da América
colonial. (PETRE-GRENOUILLEAU, Ibidem, p.80-81).

Esse periodo da escraviddo na América colonial, citado anteriormente por
Grenouilleau, se constitui no momento que nos € particularmente interessante, mais
especificamente no que diz respeito aos objetivos de nossa pesquisa. Nessa regiao,
a ideia de que alguns seres humanos sao inferiores a outros, premissa que norteia a
aplicacao de um regime escravista e o justifica, assumiu uma estreita ligacdo com o0s
aspectos ligados as caracteristicas fisicas, especialmente a cor da pele. Assim,
temos mais um exemplo deste tipo de racismo que atingiu as popula¢des da Africa
negra, as quais foram submetidas ao comércio transatlantico em grande escala.
Este trafico negreiro foi legitimado por uma suposta inferioridade da populacéo negra

do continente africano.
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2.2 A dindmica da escravidao no continente africano

Esse intenso trafico de africanos submetidos a um regime de escraviddo no
longo periodo entre os séculos XVI e XIX desencadeou um deslocamento
populacional que deu inicio ao que € comumente denominado de diaspora africana.
Nesta diaspora, estima-se que mais de 12,5 milhdes de africanos foram submetidos
a esta condicdo de escravizados e exportados como mercadoria para as Americas,
para o continente Europeu e, em menor propor¢ao, para algumas ilhas do oceano
Atlantico. A escraviddo representou uma tentativa de destruir vidas e culturas
materiais e espirituais de grupos étnicos os mais diversos.

Todavia, em estudos promovidos por diversos pesquisadores, ao observarem
e analisarem as mais distintas tradicbes que foram desenvolvidas por estes
africanos escravizados e seus descendentes em varios paises para 0s quais a
diaspora os deslocou, € possivel afirmar também que o regime de escraviddo néo
conseguiu ceifar suas capacidades de criagdo e desenvolvimento cultural. Estas
potencialidades criativas atingiram dimensdes que transcenderam o universo das
milhdes de vidas que foram subjugadas por este regime, interditadas nas suas
possibilidades de se realizarem como seres humanos de forma plena.

Sabemos que, ndo obstante serem forcados a mudarem suas vidas
individuais e coletivas, arrancados dos seus espacgos sociais autoctones, estes
homens e mulheres, que eram portadores de ideias, saberes coletivos, valores
religiosos e de tradicdes milenares, conseguiram construir novas narrativas de vida,
novas dindmicas existenciais. Assim, produziram formas plurais e diversificadas de
culturas e identidades na travessia da Kalunga Grande, “a linha que separa o mundo
dos vivos do mundo dos mortos” (SLENES, 2008, p.211). a Kalunga Grande era a
forma como os escravos adjetivavam o Oceano Atlantico, espaco maritimo onde se
processava o fluxo dos tumbeiros.

Embora possamos ressaltar a riqueza cultural contida no fluxo da diaspora
negra, ndo podemos nos esquecer da brutalidade desencadeada por ela contra a
natureza humana, fato que muitas vezes se tenta amenizar. Esse tipo de tentativa
traz a tona afirmagbes de que a empresa escravagista jA era uma instituicdo
previamente conhecida em Africa e que os proprios africanos faziam uso da mesma
contra os seus pares. Assim, aplicando um argumento que se assemelha a uma

tentativa de suprimir a responsabilidade do Ocidente sobre seus atos, ressaltava-se
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a intimidade dos africanos com a escraviddo doméstica. Mediante este ponto de
vista, outorgava-se “a Africa pré-colonial tudo que valorizasse e envolvesse os lacos
do parentesco, as vezes transformando a escraviddo nesse continente em puro
assunto de familia. ”(PETRE-GRENOUILLEAU, Op.cit., p.21).

Analisando esta afirmacdo que correlaciona a escraviddo como atributo
inerente da familia africana, um primeiro aspecto € importante mencionar sobre este
continente. O que designamos por Africa, como apresentamos no capitulo anterior,
comporta uma variabilidade muito grande de grupos étnicos, em um quadro bastante
diversificado de culturas, linguas, costumes e sistemas politicos. Essa gama de
variacfes nos coloca diante de valores que se diferenciam entre si e que, como nao
poderia deixar de ser, também se distanciam sobremaneira dos padrdes do
ocidente, o que torna ainda mais dificil sustentar certas afirmac¢fes que tentam
generalizar comportamentos que se processam em sistemas socioculturais distintos
dos nossos e mesmo distintos entre si.

E importante ressaltarmos a existéncia de intimeros registros historiograficos
que apontam para a participagdo de muitas das chefias nativas africanas na
escravizacdo de grupos étnicos distintos dos seus. Todavia, esta escraviddo ndo
pode ser compreendida de forma genérica, pois a escraviddo que existe nas
sociedades africanas passa pela compreensdo de que “diversas e complexas
estruturas socioecondémicas (designadas como modos de producdo ou formacgdes
sociais) forjaram a vida social das mais de duas mil sociedades que atualmente
compdem o universo africano.” (MOORE, Op.cit., p.224).

Nos estudos pioneiros desenvolvidos por Meillassoux, podemos ter uma
nocado mais ampla e precisa dos aspectos relacionados com esta dinamica interna
das sociedades africanas. Suas pesquisas alcancaram grande repercussao no
campo dos estudos antropoldgicos, inclusive extrapolando o universo dos estudos
sobre a Africa, trazendo elementos que forneceriam as bases para a constituicdo de
uma antropologia econémica na Franca.

No seu livro, Antropologia da Escraviddo, Meillassoux trata dos aspectos
relativos a escraviddo no continente africano, baseando-se em uma densa andlise
dos fatos historicos relacionados com este fendmeno em Africa. Estes fatos
historicos foram relacionados por ele como sua propria vivéncia de um fazer
etnografico em diversas partes daquele continente. Esses dois escopos deram

condicdes a Meillassoux de efetuar a elaboragdo de um instrumental analitico capaz
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de tracar um quadro da escraviddo como construto tedrico e como instituicao
constitutiva da dinamica especifica das diferentes sociedades africanas.
Primeiramente, em uma tentativa de conceituar teoricamente a escravidao,
Meillassoux empreende um movimento que objetiva desconstruir a ideia, cristalizada
pela esfera das normas do direito, de que os escravos sao transformados em meros
objetos ou que sua natureza humana seja substituida pela animalidade, servindo tao
somente para uso e exploragdo. Ao contrario, segundo este autor, a razéo e a
produtividade humana sdo as caracteristicas mais enfatizadas no processo de
escravizacdo do homem pelo homem. E necessério que quem escraviza leve em
consideracdo a razdo do escravizado, apelando para a sua capacidade de bem
utiliza-la como processo cognitivo chave para acessar as instancias da obediéncia e
do dever:
Em termos de direito, o escravo é descrito como um objeto de propriedade,
logo alienavel e submetido ao seu proprietario [...]. Mas, na perspectiva de
sua exploracéo, a comparacdo de um ser humano a um objeto, ou mesmo a
um animal, é uma ficcdo contraditéria e insustentavel. Se, na prética, o
escravo fosse tratado como tal, a escraviddo ndo teria nenhuma
superioridade sobre o uso de instrumentos materiais ou sobre a criagdo de
gado. Na pratica, os escravos nao sao utilizados como objetos ou animais,
aos quais essa ficcdo ideoldgica tenta rebaixa-los. Em todas as suas
tarefas, até no transporte de cargas, apela-se a sua razao, por pouco que

seja, e sua produtividade ou utilidade aumenta na proporcao desse apelo a
sua inteligéncia. (MEILLASSOUX, 1986, p.9).

Além disso, Meillassoux ressalta a distincdo que podemos encontrar entre
homens livres e aqueles que ndo gozam de tal privilégio, quando nos referimos as
sociedades africanas. Ao analisar o termo “livre”, ele explicita que, no caso africano,
esta categoria ndo carrega o sentido de estar livre de algo ou de alguém, conceito
tao significativo para o pensamento ocidental. No caso das sociedades africanas, a
liberdade se configura como o pertencimento de alguém a um determinado grupo ou
etnia. Este seria a condicdo de liberdade por exceléncia, sendo o estrangeiro o
individuo que néo cresceu no meio social em que se encontra no presente. Neste
meio social, ele é visto como algo estranho, como o que nao ¢é livre, pois hdo possui
vinculos que lhe assegurem a sobrevivéncia, pois desenvolveu suas relagdes sociais
e suas trocas econOmicas e culturais em um espaco diferente do que ele agora
ocupa. Assim, a liberdade que um individuo pode gozar é a de poder estar ligado

aos lacos de sociabilidade do grupo.
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Em Africa, a comunidade doméstica estabelecia duas categorias distintas em
termos de pessoa humana: de um lado, o parente; de outro, o estranho, o de fora, o
estrangeiro. Aqueles que se enquadravam na categoria de parentes eram O0S
homens livres que nasceram e se desenvolveram compartihando um mesmo
espaco social, e que estdo inseridos no grupo social na funcédo de produtores e de
reprodutores; as suas relacdes de filiacdo se estabelecem quando ocorre uma
transferéncia do subproduto de um individuo para os mais velhos ou seus
descendentes, ou seja, a produtividade determina o parentesco, pois é por seu
intermédio que o grupo tera garantida a sua existéncia fisica e a renovacédo das
geracdes. Tendo os homens que cresceram no seio da comunidade como figura
central no processo de reproducdo demogréafica e social, abre-se a possibilidade do
surgimento de uma potencial relacdo de escravidao, que deve ser relativizada, pois,

O funcionamento da comunidade doméstica gera apenas a distin¢cdo entre
ingénuo e estranho. A relacdo de exploracdo a qual ela pode servir de ponto
de partida € somente, no ambito doméstico, pontual. Ela s6 pode evoluir
para a escraviddo quando se transformam e desaparecem ao mesmo tempo

as condicdes de existéncia da economia doméstica por sua inser¢do em um
mercado. (MEILLASSOUX, Ibidem, p.21).

Nesse ponto, Meillassoux nos traz o papel fundamental do mercado como
propulsor das relagbes de escravidao, instancia que vai qualificar a escravidao tal
como ela é conhecida, diferenciando-a de outros tipos de serviddo. Tal perspectiva
nos leva a ndao confundir a situacdo em que os individuos que séo categorizados
como os “de fora”, os estrangeiros, se encontram em um potencial estado de
escravidao, buscando nesta relacdo uma explicacdo sobre uma suposta origem do
escravismo africano. Segundo Meillassoux:

S6 ha escraviddo, como modo de exploracdo, quando essa constitui uma
classe distinta de individuos que se renovam da mesma forma institucional,
de tal sorte que as fun¢gdes que essa classe realiza estando garantidas de
modo permanente, as relacdes de exploracdo e a classe exploradora que

delas se beneficia também se reconstituem regular e continuamente.
(MEILLASSOUX, Ibidem, p. 28).

Assim, Meillassoux faz notar que a escravidao e a sua propagagao estavam
condicionadas ao comeércio, e ndo ao modelo endogeno da sociedade guiada pelas
leis do parentesco. Na verdade, segundo ele, a escraviddo seria antes a sua
antitese. Para ele, essa relagdo de escraviddo s6 pode ser processada através de
uma categoria social “estranha”, divergente de uma categoria que tenha o

parentesco como premissa. E desta forma que para Meillassoux, na economia
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doméstica africana, a escraviddo se apresenta como antitese das relacdes

parentais, sO se podendo pensar em escraviddo como um modo de exploracdo a

partir do contato das sociedades africanas com outros tipos de sociedades:
A escravidao ndo é o prolongamento do parentesco, como supdem alguns
autores (Miers e Kopitoff, 1977). Ela ndo tem sua génese na sociedade
doméstica. E fora desta que é preciso procurar as suas origens. Longe de
serem isoladas, essas sociedades foram ha séculos, e quase em todo o
mundo, afetadas, de perto ou de longe, e muitas vezes contra a sua
vontade, por revolugbes planetarias e principalmente por revolucdes
comerciais. Se existe uma génese da escraviddo na Africa, é na escala de

uma histéria que ultrapassa o continente que se deve procura-la.
(MEILLASSOUX, Ibidem, p.31).

Desta forma, ndo podemos buscar explicacbes diretas e que estejam
assentadas nos desdobramentos das diferentes formas de escraviddo surgidas no
interior das varias sociedades africanas, muito menos sustentar a afirmacao de que
a Africa utilizava a escraviddo como modo de producédo hegemonico, nos moldes
como se desenvolveram na civilizagdo Greco-romana, como apresentamos no inicio
deste capitulo. Ao contrario, Carlos Moore sustenta a tese de que foi a auséncia de
propriedade privada da terra que na verdade dificultou a adocdo da escravidao
econdmica como modo de producao. Foi a auséncia da propriedade privada que fez
com que a escraviddo ‘nunca chegasse a conformar um modo de producao
dominante na Africa.” (MOORE, Op.cit., p.239).

Essa impossibilidade da conversdo da escraviddo econémica em modo de
producdo em terras africanas aponta para o papel crucial no qual se reveste o
encontro da Europa com o continente africano. Tal encontro foi essencial para o
desenvolvimento de um regime escravista, pois estava alicercado na busca pelo
aumento da producdo europeia e na expansao das suas trocas comerciais. Nesse
sentido, este contato entre europeus e africanos delineia a singularidade do regime
escravista, diferenciando-o de qualquer outro modelo que possa ter existido no
continente africano. A escravidao foi eficientemente utilizada para servir no
atendimento das expectativas de uma producdo em larga escala de géneros
materiais que deveriam atender a demanda de consumo da populacdo europeia, 0
gue tornou viavel o enriquecimento e o crescimento daquele continente:

A expansdo comercial europeia da época moderna criou sociedades
escravistas no Novo Mundo, engendradas nos séculos XVI e XVII ainda
com base em formas de legitimacéo religiosa préprias as sociedades do

chamado “antigo regime”, ao mesmo tempo em que redefiniu e
potencializou as estruturas escravistas tradicionais preexistentes na Africa
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subsaariana. Nesse contexto, a partir de meados do século XVIII, as novas
noc¢des de liberdade econdmica e cidadania politica que comegavam a ser
engendradas no bojo das revolucdes atlanticas tivera, que conviver com 0s
desafios-econémicos, mas também politicos e culturais-colocados pela
probleméatica da emancipacao. (COOPER, Op. cit., p.15).

Foi com a presenca dos europeus e com a expansdo do comércio atlantico,
gue uma mudanc¢a fundamental se processou na economia e na organizacdo do
sistema politico do continente africano. A escraviddo de africanos promoveu uma
substancial transformacdo naquele continente, fato que se deu com o aumento no
quantitativo de individuos escravizados. Esse aumento no contingente de africanos
escravizados também favoreceu o crescimento de alguns setores da sua economia
interna, onde “(...) a escraviddo africana tornou-se firmemente associada a uma
sociedade agricola baseada em grandes concentragbes de escravos.” (LOVEJOY,
2002, p.53).

Por outro lado, o comércio atlantico, ao disponibilizar o acesso dessas
sociedades a uma ampla gama de novos produtos que eram desconhecidos pela
sociedade africana, aumentou ainda mais o interesse dos poderes politicos
autoctones em participarem desse movimento de trocas comerciais. Frente a estas
possibilidades e no sentido de tornar cada vez mais viavel a sua participacdo nesse
comércio, a escravidao atinge um status capital e um papel central na dindmica das
sociedades em Africa, especialmente no fornecimento de méo de obra escrava para
o mercado externo. Esse fluxo de africanos escravizados se converteu em grande
fonte de renda para esses poderes politicos africanos. Decorre disso que,

A atracdo do mercado atlantico tinha o efeito de afastar ainda mais as
formas locais de escraviddo de uma estrutura social na qual o escravismo
era apenas uma entre outras formas de dependéncia pessoal, para um

sistema no qual os cativos desempenhavam um papel cada vez mais
importante na economia (LOVEJOY, lbidem, p.51).

Assim, segundo Paul Lovejoy, € somente com esta chegada dos europeus,
que se configura o que este historiador designa como “modo de produgéo
escravista”, um regime no qual a relagdo de escravizagdo adquire uma centralidade,
em um processo triplamente organizado, funcionando como “um sistema integrado
de escravizagdo, trafico de escravos e utilizagdo interna de cativos.” (LOVEJOY,
Ibidem, p.40), uma escravidao baseada na producdo, e que servia para alimentar
com seres humanos o seu fluxo e a sua demanda cada vez mais ampliada por

produtos.
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2.3 A escravidao e a diaspora Africana no Atlantico Sul

Nesse contexto da colonizagdo europeia do Novo Mundo, destacamos em
particular os aspectos que dizem respeito a expansao ultramarina do Império
Portugués. Nessa expansao, algumas estratégias foram empregadas, tendo como
suporte a utilizacdo em larga escala de africanos escravizados e traficados como
mao de obra que possibilitaria 0 sucesso do empreendimento colonizador. Essas
estratégias possuem uma dimensdo espacial de grande relevancia para que o
projeto obtivesse sucesso. A ilha de Sdo Tomé, por exemplo, devido a sua
proximidade com a costa litorAnea da Africa Ocidental, serviu como espaco propicio
para a execucéao deste tipo de iniciativa.

Tendo sido colonizada pelos portugueses no decéndio final do século XV,
esta ilha veio a se tornar um “laboratério tropical’, segundo Alencastro. Nesse
sentido, esse arquipélago nao iria servir apenas como base para a adaptacao de
plantas, animais e técnicas de plantio e criacdo, mas também de seres humanos,
sejam eles negros, brancos, mulatos livres e escravos. O fato é que todos eles foram
para la direcionados e submetidos a um processo de adaptacdo ao meio ambiente
tropical, espaco onde se desenvolvia a producédo baseado no sistema escravista:

Todas as carreiras que cruzavam a area lancavam ancora em Sdo Tomé,
ocupada em 1484 para respaldar a rota da India e as feitorias da Guiné. [...]
Transplantada do Mediterraneo e do Algarve para a Madeira, as Canarias e
Cabo Verde, a sociedade escravista agucareira conhece em Sado Tomé uma
etapa decisiva de adaptacdo no ultramar. Antes ainda de 1500, quando o
Brasil nem estava no mapa, plantas, culturas, técnicas agricolas, gado
mitdo e grosso europeu, moradores brancos e mulatos haviam se

aclimatado ao meio ambiente tropical das paragens (ALENCASTRO, 2000,
p.64).

Alencastro pde em destaque a relevancia da ilha de Sdo Tomé como espaco
de fornecimento de vidas e de produtos que deveriam corresponder de forma
adequada as demandas mercantis do Império Portugués. Este Império desenvolveu
estratégias necessarias e suficientes em um momento que antecedeu a descoberta
do Brasil no século XVI, tendo esta ilha como espaco privilegiado de sua atuagéo no
continente. Nessa empreitada, Portugal atribuiu a ilha de Sdo Tomé uma funcéo de
centralidade para que a expanséo dos negocios da Coroa Lusitana pudesse adquirir
eficacia e rentabilidade. Desta maneira, nos desdobramentos do projeto
expansionista portugués, Sdo Tomé serviu como ponte para 0 crescimento

exponencial da presenca da colonizacdo portuguesa no continente Americano:
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Evidencia-se a importancia dessa primeira sociedade colonial ultramarina,
gue Curtin intitula o “primeiro sistema atlantico” [...] na adaptagéo prévia aos
tropicos e ao escravismo de técnicas portuguesas e luso-africanas
desenvolvidas em larga escala na América portuguesa. [...] homens forros e
escravos especializados no trabalho colonial e imunizados contra as
doengas tropicais, métodos de trafico negreiro, praticas curativas e
alimentares, e até instituices de controle indireto, como a irmandade do
Rosario dos negros de Sdo Tomé, estabelecida pelo alvara régio de 1526,
antes da fundacdo de um organismo similar na Bahia (1581) e no Rio de
Janeiro (1631), puderam ser empregados no Brasil por que haviam sido
postos em pratica anteriormente nas llhas atlanticas (ALENCASTRO,
Ibidem, p.70-71).

Foi esse o papel crucial do primeiro sistema atlantico que deu condi¢des para
gue a colonizacéo portuguesa pudesse chegar a ampliar suas técnicas e estratégias
de expansdo do seu comércio maritimo. Tais espacos foram essenciais para 0s
desdobramentos do trafico transatlantico. Desta forma, eles forneceram as bases
para o desenvolvimento de conhecimentos necesséarios para o éxito do trafico de
seres humanos em largas proporcées que foi colocado em curso entre a parte da
costa africana e o litoral brasileiro.

Com o comércio entre a Africa e o Brasil, a escraviddo africana e o trafico
negreiro vao ganhar dimensdes nunca antes vistas, reforcando a ideia de que essa
diaspora é fruto do comércio destes africanos escravizados em um empreendimento
pioneiro capitaneado pelo mundo mercantil do ocidente contra as varias populacées
que compdem o quadro demografico do continente africano. Esse sistema produziu
um fendmeno singular na histéria destes povos. Foi ele o responsavel por submeter
a Africa a um processo singular de desumanizacdo de seu contingente populacional:

Foi um verdadeiro crime contra a humanidade arrancar entre 12 e 15
milhdes de pessoas do continente africano, para serem sistematicamente
escravizadas nas Américas pelo simples fato de serem de raga negra e,
presumivelmente, de uma estirpe supostamente inferior. Isso ndo tem apelo.
E aqueles argumentos que intentam ameniza-lo devem ser enquadrados
como argumentos especiosos derivados de uma visdo de mundo
impregnada pelo racismo. [..] Tentar justificar qualquer maneira de
escraviddo- onde quer que seja, por qualquer motivo ou em qualquer época-
€ colocar-se automaticamente do lado do opressor, solidarizar-se com ele,

formar parte de sua quadrilha de interesses e, enfim, assumir sua
identidade. (MOORE, Op.cit.,p.240).

Desta forma, na conjuntura da diaspora africana, o Brasil se apresentou
como o pais que recebeu o maior contingente numérico de africanos escravizados
vindos diretamente daquele continente. O Brasil passara a desempenhar um papel

essencial na historia da diaspora africana. Florentino, em seu trabalho sobre o fluxo
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de cativos que se estabeleceu entre o continente africano e o Brasil, mais
especificamente entre a Africa e a cidade do Rio de Janeiro, sustenta que,
Entre os séculos XVI e XIX, 40% dos quase 10 milhdes de africanos
importados pelas Américas desembarcaram em portos brasileiros. A
segunda maior area receptora, as col6nias britdnicas no Caribe, conheceu
pouco menos da metade desta cifra. Estes numeros sugerem uma
organicidade impar entre o Brasil e a Africa, pois, entre nés, mais do que

em qualquer outra parte, possuir escravos significava basicamente conviver
com africanos. (FLORENTINO, 1997, p.23).

Devemos dar especial atencdo ao elemento quantitativo presente nesse fluxo
da didspora negra, o qual foi o produto da utilizacdo de méo de obra escrava.
Sabemos que a grande quantidade de escravos comercializados para o Brasil foi
motivada pela conjuntura econémica favoravel a época, que demandava a
importacdo de produtos originarios do nosso territorio. Além disso, as condi¢des
degradantes de vida dos escravizados tornava dificil a sobrevida dessa populacao
escrava, o que era agravado ainda mais pelo seu baixo valor de compra no comércio
escravagista. A demanda intensa por produtos do Brasil e 0 vultoso nimero de
Obitos decorrentes das péssimas condi¢cdes a que eram submetidos estes africanos,
gerava sempre a necessidade de intensificacdo do trafico negreiro:

Combinado com os efeitos da doenga, punicdo, trabalho excessivo,
desercao, rebelido, alforria, pequena propor¢cdo de mulheres para homens,
e pouca consideracao pelas vidas das criancas improdutivas, resultou num
perene déficit populacional que [...] foi compensado pela importacdo de
novos africanos. Escravos baratos e abundantes resultaram em desperdicio
e descaso; e ambientes desgastantes, negligentes e duros trouxeram a

morte e uma constante necessidade de novos africanos. (CONRAD, 1985
p.15-16).

Todavia, essa atencdo ndo deve ser dada apenas por conta do expressivo
namero em si, 0 que ja seria bastante relevante para ser levado em consideracao,
pois se trata do consumo de vidas humanas. A atencdo especial deve ser
dispensada também pelo impacto que esse aporte populacional acarretou na
sociedade brasileira. O expressivo aporte de africanos escravizados em terras
brasileiras provocou uma alteracdo em termos ndo somente demograficos, mas de
influéncias culturais.

No caso do Brasil, essa rede de trafico planetario de seres humanos em
processo de sujeicdo se instaura segundo uma base duplamente sustentada:
primeiramente, a comercializagdo de popula¢gbes oriundas do continente africano,

que era o territério provedor da mao de obra escrava; em segundo lugar, o espaco
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da producéo, onde estes africanos escravizados seriam utilizados. Esse duplo fluxo
fez surgir uma parte do mundo da didspora negra, criando uma comunidade
transnacional que liga estes dois espacos geograficos através do oceano Atlantico.
Esta didspora negra foi regida pela batuta dos colonizadores portugueses no final do
século XVI e que, segundo afirmacdo de Alencastro, marcaria profundamente a
formacao do nosso pais através das aguas do Atlantico Sul:
A colonizacdo portuguesa, fundada no escravismo, deu lugar a um espaco
econdmico e social bipolar, englobando uma zona de producéo escravista
situada no litoral da América do Sul e uma zona de reproducao de escravos
centrada em Angola. Desde o final do século XVI, surge um espaco
aterritorial, um arquipélago lus6fono composto dos enclaves da América
portuguesa e das feitorias de Angola [...]. Essas duas partes unidas pelo
oceano se completam num sO sistema de exploragdo colonial cuja

singularidade ainda marca profundamente o Brasil contemporaneo.
(ALENCASTRO, Op.cit., p.9).

Através desse fluxo comercial de africanos escravizados, que tinha o Atlantico
como rota privilegiada de navegacgdo, desembarcaram em terras brasileiras 0s
africanos de diversas nac¢des ou etnias, tais como angola, benguela, mina, courana,
nagos, congos, cabindas, entre outras. Estas etnias foram identificadas mediante
estudo dos registros que traziam a relacdo dos nomes de escravos traficados para
ca. Segundo Mary Karasch, baseada nas informacdes de alguns autores
pesquisados por ela, era possivel identificar o quantitativo de pelo menos sete
nacdes existentes na primeira metade do século XIX, onde:

As mais importantes eram mina, cabinda, congo, angola (ou loanda),
cacanje (ou angola), benguela e mogambique. As menos numerosas,
muitas incorporadas as nacdes principais, eram gabd&o, anjico, monjola,
moange, rebola (libolo), cajenge (jinga?), cabund& (bundo), quilimane,
inhambane, mucena e mombaca. De forma inequivoca, esses termos
imprecisos denotam geralmente portos de exportacdo ou vastas regides
geograficas, mas ao menos dirigem a atencéo para o centro-oeste africano
e Africa Oriental como terra natal provavel da maioria dos africanos do Rio.
Mas mesmo sem essa utilidade, a lista € importante porque revela de que

forma os escravos africanos e seus descendentes se definiam e se
agrupavam como nag¢des no Rio de Janeiro.(KARASCH, 2000, p.45).

Retomando a perspectiva que nos foi apresentada por Alencastro, o Atlantico
Sul, compreendido como 0 oceano que serviu de caminho para o transporte de
africanos escravizados, adquire um atributo de unidade de analise. Ele seria mais do
gue o espacgo geografico por onde corria o intenso fluxo dos navios negreiros e que
estavam sempre carregados de corpos que serviriam como forgcas produtivas. Mais

que isso, 0 espaco do Oceano Atlantico converter-se-ia em um mecanismo condutor
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de um mosaico rico e plural de culturas ancestrais, de futuros fluxos e refluxos
culturais.

Dentre os portos situados na costa brasileira, o da cidade do Rio de Janeiro
se configurou como o de maior relevancia no fluxo de cativos, especialmente no
periodo que se estende de 1790 e 1830 (FLORENTINO, 1997, 2001; FRAGOSO,
2001; KLEIN, 1986; KARASCH, 2000). Essa grande leva de populacdo escravizada
provocou impactos substanciais ndo s6 na configuracdo demografica desta cidade,
mas também em sua propria cultura.

Num Rio Atlantico, urbano e labirintico, escravos, africanos, crioulos,
libertos e fugitivos de origens diversas repartiram (e partiram) espagos e
lugares [..] a multiddo de africanos (...) misturados nos negreiros,
produziram outras “nagdes” e novas “misturas” identitarias, étnicas e
culturais nas ruas do Rio de Janeiro [...] Nas paisagens urbanas e semi-
urbanas da Corte ganhavam formas tanto os espacgos construidos pelos
africanos quanto os mundos sociais em torno deles. E isso ndo era
exclusividade do Rio de Janeiro, mas uma importante caracteristica por

causa da densidade de sua populagdo escrava, principalmente no século
XIX. (SOARES et al, 2005, p.25).

Esses fluxos e refluxos dos elementos culturais sdo entendidos aqui da
mesma maneira como nos foi apresentada por Pierre Verger. No fluxo, se processa
um movimento de apropriagdo dos mais variados elementos culturais pertencentes a
cada um dos mais distintos grupos que compdem o contingente de africanos
escravizados pela diaspora negra. Assim, a apropriacdo dos elementos culturais
teria o potencial de servir como estratégia de criacdo de novas identidades para
agueles que haviam sido deslocados forcadamente pelas aguas do Atlantico. Como
refluxo, Verger nos fornece o exemplo do retorno dos africanos que vivenciaram a
experiéncia da escraviddo no Brasil e que fazem o movimento de volta para as
diferentes sociedades do golfo do Benin, no antigo Reino de Daomé.

Com o fim da escravidédo, estes africanos, que foram tornados escravos no
Brasil e que posteriormente, postos em liberdade, ao retornarem para esta regido do
continente africano, ndo encontraram espaco para recomecarem suas vidas. Diante
desta situacdo, utilizaram a experiéncia do periodo da escraviddo de uma forma
“‘positiva”, em uma tentativa de promover a recriagdo de suas identidades. Esta
recriacdo teve a experiéncia da escravidao e da sua libertacdo como suporte. Apés
tornarem-se livres, estes libertos teriam se transformado em brasileiros, integrando-
se a uma nova identidade. Esta nova identidade atribuiu um novo sentido as suas

existéncias, servindo como parametro para o retorno deles para o seu antigo espaco
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geografico. Aqui, em terras brasileiras, estes africanos teriam “renascido”,
desenvolvido novas formas de saberes e praticas culturais que nasceram durante a
experiéncia da diaspora. Coube a religido catolica um papel central na recriacéo
desta nova identidade:

A sociedade brasileira que se formava em algumas cidades do golfo de
Benin, como Agiie, Uida, Porto Novo e Lagos, principalmente, era composta
de comerciantes de escravos vindos de Portugal e do Brasil, de seus
descendentes mulatos, seus antigos servidores, de capitdes de navios
negreiros estabelecidos na Africa e de africanos libertos que tinham voltado
do Brasil, principalmente da Bahia. Mais tarde libertos vindos de Cuba
vieram juntar-se a eles. O laco que unia gente de origem e de passado tao
diversos era a religido catélica. (VERGER, 1987, p.602).

Gostariamos de esclarecer que esta afirmacdo de que a experiéncia da
escravidao teria sido tornada positiva quando do retorno destes pelos africanos ao
Golfo do Benin, ndo tem, em hipétese alguma, o sentido de uma escravidao que se
diferenciava da de outros paises pelo seu carater de benevoléncia. Muitas vezes
esta explicacdo foi aplicada por certos autores que fazem parte da heranca do
pensamento social brasileiro, os quais escreveram obras capitais na tentativa de
fornecer esclarecimentos sobre o regime escravocrata brasileiro (FREYRE, 1980;
TANNENBAUM, 1963; ELKINS, 1959). Em Freyre, por exemplo, como vimos no
capitulo anterior, esse carater de uma escraviddo brasileira mais amena ou
adocicada, se faz presente em sua explicacdo sobre a formacao social colonial do
Nosso pais, carater este de que o autor faz uso como elemento privilegiado na sua
linha explicativa. Freyre defende uma heran¢ca moura como aspecto que influenciou
nessa maleabilidade condescendente do senhor pelo escravo na dinamica

escravagista brasileira.

Em toda parte, fiquei impressionado pelo fato de que o parentesco
sociolégico entre os sistemas portugués e maometano de escraviddo
parece responsavel por certas caracteristicas do sistema brasileiro.
Caracteristicas que ndo sdo encontradas em nenhuma outra regidao da
Ameérica onde existiu a escraviddo. O fato de que a escraviddo, no Brasil,
foi, evidentemente, menos cruel do que na América inglesa, e mesmo do
gue nas Américas francesa e espanhola, jA me parece documentado de
forma idénea [...]. E por que foi assim? N&o pelo fato de os portugueses
serem um povo mais cristdo do que os ingleses, os holandeses, os
franceses ou os espanhdis, a expressdo “mais cristdos” significando aqui,
eticamente superiores na moral e no comportamento. A verdade seria outra:
a forma menos cruel de escraviddo desenvolvida pelos portugueses no
Brasil parece ter sido o resultado de seu contato com o0s escravocratas
maometanos, conhecidos pela maneira familial como tratavam seus
escravos, pelo motivo muito mais concretamente sociolégico do que
abstratamente étnico de sua concepgdo doméstica da escravidao ter sido
diversa da industrial. Pré-industrial e até anti-industrial. Sabemos que os
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portugueses, apesar de intensamente cristdos — mais do isso até,
campedes da causa do cristianismo contra a causa do Isla — imitaram os
arabes, os mouros, 0s maometanos em certas técnicas e em certos
costumes, assimilando deles inameros valores culturais. A concepcao
maometana da escraviddo, como sistema doméstico ligado a organizagao
da familia, inclusive as atividades domésticas, sem ser decisivamente
dominada por um propoésito econdémico-industrial, foi um dos valores mouros
ou maometanos que o0s portugueses aplicaram a colonizacdo
predominantemente, mas nao exclusivamente cristd, do Brasil. (FREYRE,
1969, p. 179).

Todavia, a busca de Freyre por este elemento distintivo da escravidao
brasileira na heranca moura, ndo nos ajuda a entender os fatores particulares em
relacdo ao desenvolvimento deste modelo no Brasil. Sabemos, por pesquisas
desenvolvidas em relacdo ao modelo escravagista nos paises do mundo arabe, que
este espaco geo-histérico foi permeado pela presenca da instituicdo da escravidao.
Com a adicdo do mundo Arabe ao grupo de sociedades que fizeram uso deste
sistema, as analises dos especialistas ndo ficaram circunscritas ao universo do
mundo ocidental. A cultura arabe desempenhou um papel singular na escravizagao
de africanos, onde, segundo Lovejoy,

Nos séculos VI, IX e X, o mundo islamico tinha se tornado o herdeiro
dessa longa tradicdo de escravidao, continuando o padréo de incorporar
escravos negros da Africa as sociedades ao norte do Saara e ao longo das
costas do Oceano Indico. Os Estados muculmanos desse periodo
interpretavam a antiga tradicdo escravista de acordo com a sua nova
religido, mas muitos dos usos dados aos escravos eram 0s mesmos de
anteriormente- eles eram utilizados nos servicos militar, administrativo e
doméstico. As designacdes, os tratamentos das concubinas e outras
caracteristicas da escravidao foram modificadas, mas a fung¢éo dos cativos
na politica e na sociedade era em grande parte a mesma [...] durante mais
de setecentos anos antes de 1450, o mundo islamico era praticamente o

anico eixo de influéncia na economia politica da Africa, consolidando, pois, 0
processo de escraviddo. (LOVEJOY, Op. cit., p.47).

Este importante papel no fluxo de africanos escravizados e na economia
politica africana, que desempenhou o universo arabe, teve, segundo Carlos Moore,
um arcabouco tedrico que Ihe serviu de apoio. Textos religiosos, como o alcoréo,
bem como outros trabalhos no campo da filosofia, da teologia e da literatura arabe,
forneceram elementos essenciais para a construcdo de uma visédo racializada da
escravidao, legado ideolégico que foi transmitido para o modelo escravagista
promulgado na Peninsula Ibérica:

A viséo racioldgica ganharia espacos ainda maiores com os imperialismos
persa, bizantino e arabe do Oriente Médio. Existem informacg@es suficientes
sobre a visao ideoldgica e as praticas sociais do mundo imperial arabe para

sustentar a premissa de que a pratica socioecondémica e a justificacao
juridico-religiosa da escraviddo racial foram iniciadas no mundo &rabe-
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muculmano do século, sob o Califado Abassida. Nesse periodo crucial da
expanséo imperialista do mundo &rabe, no sul do Iraque, assentaram-se as
bases de um amplo escravismo econémico com a mao-de-obra
exclusivamente africana negra. [...]. Ndo surpreendem, nesse contexto, as
obras violentas e explicitamente racistas desses pensadores (filésofos,
tedlogos e literatos), que produziram e criaram sofisticadas teorias sobre a
“inferioridade” intrinseca dos povos de pele preta da Africa e da sua
vocacdo hatural pela escravizacdo. Esse corpus de ideias sobre a
escravidao racial e a fixacdo de caracteristicas supostamente inferiores
contidas na cor da pele e das feicbes dos africanos foram transferidos, na
sua totalidade, para a Peninsula Ibérica pelo mundo arabe imperial (periodo
Omayade), como consequéncia da conquista e ocupacao arabe-muculmana
(711-1492). Ou seja, as teorias raciais que iriam irrigar as consciéncias da
Peninsula Ibérica, uma das consequéncias da implantacdo do Império
Arabe nessa porgdo da Europa meridional, surgiram no Oriente Médio.
(MOORE, Op. cit., p. 95-96).

Da mesma forma que vimos com a teoria de Aristoteles sobre a escravidao
natural, estes pensadores do mundo arabe também fomentaram teorias sobre uma
inferioridade de determinados grupos humanos. Aqui, pelo que nos traz Moore, a
acuidade do foco é muito mais bem direcionada para os povos africanos. Assim,
podemos perceber que o papel da civilizagédo islamica junto ao continente africano e
na extracdo de almas humanas para o comercio escravagista foi, sem sombra de
davida, muito relevante. Nesse empreendimento, persistiu ndo apenas a violéncia
fisica por parte do mundo arabe. A violéncia que é caracteristica do sistema de
escraviddo, somamos também a rapina das riquezas naturais, bem como a

destruicdo de elementos culturais, sociais e econémicos daquele continente.

Podemos afirmar que o modelo de escraviddo racial- que elege um grupo
racial como alvo- foi um modelo erigido, defendido, fortalecido e divulgado
pelos arabes mugulmanos entre os séculos VIl e XV. Destaca-se como uma
das principais consequéncias desse processo a devastagdo religiosa,
cultural, social e politica do Continente Africano e das diversas civiliza¢des
gue o compunham, pois, desse continente, milhdes de vidas de individuos
de pele preta foram tragadas pelo violento modelo de escravidao racial
iniciada pelos arabes mugulmanos. No processo de expansédo do Império
Muculmano, as elites dirigentes determinaram que o Continente Africano, a
partir da Africa do Norte, seria a fonte fornecedora da mercadoria em
guestdo: os escravos. Tratava-se de uma determinacdo e ndo de uma
escolha aleatéria, visto que a Africa ja era caracterizada pelos arabes, ndo
em termos geogréaficos, mas em termos raciais, como sendo a Bilad as
Sudan (terra dos negros). Essa designacdo é consistente com a pratica
estabelecida durante o longo periodo de hegemonia greco-romana de
também identificar esse continente em termos raciais: Aethiopia (terra dos
caras pretas). (MOORE, Ibidem, p. 105-106).

Constatamos com estas andlises que, ndo obstante os esforcos de
pesquisadores como Gilberto Freyre e outros em tentarem amenizar 0s impactos
degradantes da escravidao brasileira, dando lhe um carater mais humano, ela néo

pode ser caracterizada desta maneira. Ao invés disso, como todo sistema de



116

sujeicdo de seres humanos por outros seres humanos, a escravidao brasileira
desencadeou consequéncias deletérias nas esferas da psique e do corpo humano,

fruto de uma viséo especifica sobre o Outro alcado a categoria de sub-humanidade:

[...] os colonizadores ou cidaddos de cada &area do Novo Mundo se
igualavam aos seus predecessores na experiéncia da colonizagéo,
colocando de lado ou alterando tradicbes ou valores morais que
atrapalhavam. [...]. Até alguns anos atras, este aspecto fundamental da
escravidao brasileira- a interminavel necessidade de mais escravos para
substituir os mortos- era frequentemente subestimado ou ignorado em favor
da tese de uma escraviddo brasileira relativamente benevolente. E 6bvio,
entretanto, que se os escravos fossem geralmente bem tratados e os
negros mais respeitados e melhor ajustados, como tém dito Gilberto Freyre,
Jodo Ribeiro e outros, se o casamento e a familia tivessem realmente sido
encorajados, se a escraviddo brasileira tivesse realmente resultado na
“reabilitacdo” dos escravos e em uma melhora de sua situagao, dificilmente
teria sido necesséria sua importagdo macica e constante para o Brasil por
mais de trés séculos. [...] tal sociedade, baseada como era na injustica,
opressdo e forga fisica, e o direito do senhor de fazer virtualmente tudo o
gue quisesse com Seus escravos, eram perigosos ndo apenas para 0S
escravos mas também para os senhores, e portanto a brutalidade era parte
inerente dessa sociedade como um todo. (CONRAD,1985, p.16-31).

Na verdade, quando afirmamos que esta experiéncia foi tornada positiva,
deixamos claro que o que se manifestou foi a capacidade que estes retornados,
exemplo fornecido por Pierre Verger, tiveram em jogar com o0s sentidos de suas
experiéncias frente aos desafios que lhes foram impostos pela ndo aceitacéo de sua
alteridade. Como uma experiéncia aberta a varias possibilidades de interpretacéo,
estes antigos escravizados atribuiram novos significados a esse periodo em que
suas vidas estiveram regidas pela sujeicdo. Quanto a isso, Pierre Verger, tendo os
relatos do missionario R. P. Bouche como base, explicita os aspectos relativos as

particularidades culturais destes retornados em um amplo espectro geogréfico:

A descricdo do padre Bouche mostra a fidelidade dos “brasileiros” aos
costumes da Babhia, fidelidade que conservam até hoje. Nao se tratava do
boi e do burro a assistir ao nascimento de Cristo, mas de costumes que
existem ainda hoje na Bahia e em Pernambuco e, na Africa, em Porto Novo,
Uid& e Lagos: séo divers6es chamadas Bumba meu boi ou Burrinha. Ainda
existem sociedades de brasileiros naquelas cidades africanas. A de Porto
Novo [...] celebra a festa do Senhor do Bonfim todos os anos, no terceiro
domingo seguinte ao dia de Reis, exatamente como na Bahia. Depois da
missa, a qual assistem todos os membros da confraria do Senhor do
Bonfim, cada um dos membros trazendo sobre o peito, em diagonal, uma
faixa verde e amarela, organizam um piquenique, durante o qual as diversas
familias de “brasileiros” fazem refeigdo composta de pratos com receitas
trazidas por seus avos: feijdo de leite, moqueca de peixe, pirdo, feijoada [...]
o0 almoco é seguido de samba dancado como na Bahia, ao som de
pandeiros e com palmadas ritmadas. (VERGER, Op.cit., p.618).
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Além do monumental trabalho de Verger, reforcam também essa ideia a
pesquisa de cunho etnografico do antropologo Milton Guran. Este estudo lida com a
construgdo social do grupo étnico dos Agudas. Nessa pesquisa, Guran faz um
detalhamento da composicdo dos diversos grupos que recebem a alcunha de
agudas. Expressando uma vinculacdo com a fé catolica, em boa parte, mas também
com as crencas islamicas, eles ocupam os mais diversos extratos sociais. Muitos
deles sdo descendentes de portugueses afixados nesta porcao da costa africana
conhecida como o golfo do Benin. Em outros casos, sdo os descendentes dos
antigos escravos que migraram para essa regido apoés o fim da escravidado no Brasil.

Este ultimo grupo, o dos africanos alforriados, segundo este pesquisador, € 0
de maior representatividade na sociedade do Benin. Somam-se a eles os
descendentes de franceses ou de espanhodis que acabaram sendo assimilados pela
cultura brasileira destes agudas, bem como por nativos que se tornaram escravos
destes africanos retornados ou dos traficantes de escravos. Guran destaca o papel
crucial deste grupo dos agudas na modificacdo dos padrdes culturais daquela regido
do golfo do Benin:

Entre os aspectos mais notdveis da contribuicdo cultural dos agudas,
podemos citar: a familia patriarcal mononuclear e o uso de sobrenome; o
catolicismo e as festas religiosas, como as do nosso senhor do Bonfim e de
Sdo Cosme e Sdo Damido; novas técnicas agricolas e novos habitos
alimentares, como mandioca, a feijoada, a cocada, etc. a utilizacdo de
talheres e outros utensilios da vida doméstica; técnicas de construcéo e um

novo estilo arquitetdnico e de ocupacao do espaco doméstico; técnicas de
carpintaria, marcenaria, etc.(GURAN, 2000, p.17).

Da mesma maneira, vale lembrar aqui o estudo ja classico de Manuela
Carneiro da Cunha, Negros, Estrangeiros: Os Escravos Libertos e sua volta & Africa.
Esta obra trata também do movimento de retorno de escravos tornados livres para
suas regides de origem. Para ela, esse retorno é visto como um dos atos de
resisténcia dos antigos escravos apos o fim do trafico ou com o término da
escraviddo, em momento ulterior. A pesquisadora nos informa que embora estes
retornados fossem de origem religiosa mulgumana ou praticante do culto aos Orixas,
eles estabeleceram o catolicismo como elemento unificador desta nova comunidade
que se fundava em Africa. Cunha busca ampliar a sua compreensdo sobre essa
nova identidade e o seu processo de construcdo. Para ela, os retornados
transformaram a experiéncia da escraviddo em uma vivéncia que os tinha dotado de

atributos relativos ao progresso do tipo proposto pela civilizagdo ocidental:
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A origem da comunidade, baseada na experiéncia compartiihada da
escraviddo, era metamorfoseada num mito de herdis civilizadores. Os
brasileiros se percebiam como focos de luzes e de progresso. “A
escravidao”, diziam, “civilizara a regido”. Mas nao era a escravidao, sobre a
gual muitas vezes se silenciava, que era pensada como o elo da
comunidade, e sim o Brasil como um todo. Os brasileiros, de certa forma, se
consideravam como uma etnia do mesmo tipo que as etnias da regido. Etnia
com uma origem especifica, a brasileira, uma lingua prépria, 0 portugués,
roupa ocidental, cozinha, festas e cultos religiosos singulares. (CUNHA,
1985, p.145).

Dedicando-se a analisar estes retornados que habitam a regido do Porto de
Lagos, na Nigéria, ela traca o quadro politico em que os retornados estavam
envolvidos. Segundo ela, essa comunidade de “brasileiros” estava organizada em
torno daqueles que tinham maiores dividendos, e de cuja ajuda os mais pobres
dependiam. Como espaco para o0 qual os mais necessitados poderiam recorrer,
estavam as associacbes de ajuda muatua, de base religiosa, nos moldes das
irmandades religiosas que conhecemos no Brasil e que abordaremos adiante. De
modo semelhante a estas irmandades, os “brasileiros” recorriam a elas “em ocasides
precisas: casamentos e sobretudo enterros figuravam em primeiro plano” (CUNHA,
Idem, p.143); Com isso, Cunha é capaz de expor a complexidade das relacGes
destes retornados, relacdes marcadas pelas diferencas na posicdo de classe
ocupada por eles. Os que tinham maior poder aquisitivo se dedicavam aos
divertimentos da alta cultura, como o teatro, a danca e o canto de origem ocidental,
ao passo gque 0s que tinham menos posse, estavam envolvidos com as festas
religiosas. Assim, segundo Cunha, nessa sociedade

Ha, portanto, duas dimensdes na cultura dos brasileiros, uma diz respeito a
comunidade como um todo; a outra, creio, € mais especifica da burguesia
comerciante que se formou, e francamente ligada aos valores ocidentais: é
dela paradoxalmente que vai sair a primeira contestagéo politica, um proto-
nacionalismo que se manifesta sobretudo em uma revalorizagdo das
tradicbes iorubanas.[...]. E nesse contexto que se desenvolve um
movimento de revisao cultural [...]. A lingua iorubd, antes desprezada e que
nao era ensinada nas escolas [...] passa a ser valorizada. Criam-se grupos
de estudo de folclore e literatura ioruba. [...]. Toda essa valorizacdo da
cultura ioruba parece ter passado ao largo dos brasileiros mais modestos,
gue preservam seus sobrenomes, seu gosto pela carne do sertdo e mantém

0 quanto podem seus conhecimentos de portugués. (CUNHA, Ibidem,
p.146-149).

N&o obstante essa apropriagdo da cultura ocidental como elemento que
diferenciava os retornados dos demais grupos nativos de Lagos, foram esses
mesmos brasileiros que posteriormente se mobilizaram em uma mudanga cultural

gue teve por objetivo a retomada dos valores da cultura iorubana nativa. Esse
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movimento foi denominado por Cunha de “revisdo cultural’. Essa estratégia em
relacdo a uma readocao dos valores culturais dos lorubas parece muito semelhante
ao gque se processou também no Brasil. Aqui, a matriz cultural iorubana veio a ser
alcada a categoria de cultura mais elevada e dotada dos atributos suficientes para
garantir a sua aproximacdo mais estreita com o0s vinculos da tradicdo cultural

africana:

Ha, portanto, duas dimensdes na cultura dos brasileiros, uma diz respeito a
comunidade como um todo; outra, creio, € mais especifica da burguesia
comerciante que se formou, e francamente ligada aos valores ocidentais: é
dela paradoxalmente que vai sair a primeira contestacdo politica, um
protonacionalismo que se manifesta sobretudo em uma revalorizagdo das
tradi¢cdes iorubanas. Mencionei acima o “fechamento” do fim do século: o
comeércio estagnado desde os anos 80, a penetracdo britanica no interior na
década de 90, o racismo nas funcdes publicas e nas igrejas configuraram
uma crise geral. A burguesia de Lagos, que se havia preparado para
suceder aos ingleses, cuja administracido esperavam fosse apenas
transitéria sente-se abandonada e sem perspectivas. E nesse contexto que
se desenvolve um movimento de revisao cultural (ver A. Ajayi, 1961). Pela
primeira vez, edita-se em Lagos um jornal bilingue inglés-ioruba, o lwe
Irohin Eko, fundado por um saro, Andrews Thomas, em 1888 (F. Omu,
1978:108). A lingua ioruba, antes desprezada e que nao era ensinada nas
escolas, onde o inglés era obrigatério desde 1882, passa a ser valorizada.
Criam-se grupos de estudo de folclore e literatura ioruba. Em 1897, o pastor
saro Samuel Johnson termina sua Histéria dos lorubas. E nessa época que
a “Aurora Relief Society” promove dangas tradicionais como espetaculos no
intermezzo de um baile. [...]. Toda essa valoriza¢édo da cultura ioruba parece
ter passado ao largo dos brasileiros mais modestos, que preservam seus
sobrenomes, seu gosto pela carne do sertdo e mantém o quanto podem
seus conhecimentos do portugués. (CUNHA, Ibidem, p.146-149).

No exemplo apresentado por Cunha, vemos a dindmica da construcdo de
novos sentidos de uma prética cultural nesta regido africana. Nela, a cultura
iorubana se converteu na resposta estratégica frente a uma conjuntura desfavoravel.
Estes iorubanos empreenderam esforcos para reafirmarem uma identidade atrelada
aos valores de sua cultura autdctone. Para isso, 0s elementos da tradicdo foram
acionados para que a identidade étnica ganhasse relevo e substancialidade. Agindo
assim, foi possivel abrir novas perspectivas para um reconhecimento social mais
amplo. Esta situagéo diverge da ideia de que existe uma suposta capacidade natural
da cultura iorubana em resistir a mistura cultural com outros grupos, conservando
intacta sua pureza cultural mais do que outros grupos étnicos africanos.

O que se ganhou com os estudos de etnicidade foi a no¢éo clara de que a
identidade é construida de forma situacional e contrastiva, ou seja, que ela
constitui resposta politica a uma conjuntura, resposta articulada com as
outras identidades em jogo, com as quais forma um sistema. E uma

estratégia de diferencas. [...]. percebeu-se também que, se a identidade
repousa numa taxonomia social, resulta de uma classificacédo, deriva dai
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gue ela é um lugar de enfrentamentos. Ha toda uma luta que Bourdieu, com
sua (detestavel) mania de trocadilhos, chama de luta de classificagfes; luta
em que os contendores querem afirmar categorias para deslocarem
fronteiras, porem em realce ou simplesmente fazerem reconhecer grupos
sociais. [...]. A outra face do mesmo processo € a que faz das diferencas
reais algo mais do que s&o, ou seja, sinais diacriticos. E pela tomada de
consciéncia das diferencas, e nao pelas diferencas em si, que se constroi a
identidade étnica. (CUNHA, Ibidem, p. 206).

No Brasil, tanto no universo da intelectualidade brasileira, quanto nos
discursos dos que fazem parte ou lideram as manifestagbes religiosas e culturais
praticadas pelo povo, a preocupagdo com essa pureza foi uma constante.
Intelectuais e liderancas religiosas defenderam a ideia de que a cultura iorubana
seria a que melhor conseguiu manter as marcas das tradicées culturais gestadas no
continente africano. Essa capacidade teria conferido a cultura iorubana o status de
elemento catalizador da afirmacédo de uma identidade de base autenticamente
africana legitima.

Vimos, no primeiro capitulo deste trabalho, o quanto de esforco interpretativo
foi aplicado para que essa identidade conferisse legitimidade a uma identidade
africana, baseada em uma pureza que lhe dota de perenidade e de seguranca frente
a possiveis corrupcdes de seus valores tidos como intrinsecos. Em nossa
perspectiva, nos pomos distantes desta possibilidade de podermos identificar
elementos que garantam uma pureza matricial e que sustente a uniformidade destas
ou de outras culturas negras da diaspora. Ao invés de pensarmos no
estabelecimento de uma autenticidade baseada na pureza e em padrbes culturais
regulares, o que se delineia é a constituicdo de um rico mosaico cultural, gerado
pela capacidade desta matriz africana de manter o seu nucleo, mas, a0 mesmo
tempo, de ndo fazer com que esse ndcleo seja fator que impossibilite 0 movimento e
a renovacgao.

Esse rico mosaico cultural ndo deve ser entendido como um agregado de
varias culturas, ou como uma mistura de culturas que agregaram aspectos culturais
africanos aos elementos que constituiam os grupos sociais de cada regido para
onde a diaspora foi direcionada. Apesar de considerarmos o movimento como uma
das caracteristicas desta matriz cultural de origem africana, ela guarda certos
aspectos que tornam possiveis a sua identificacdo, aos quais nomeamos de
matrizes culturais africanas.

Essa cultura trazida nos navios negreiros foi capital, também, para delinear

uma determinada visdo de mundo que alimentou muitas das varias lutas por
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emancipacao, autonomia e cidadania, que eclodiram ao longo dos séculos em que o
perdurou o trafico de africanos escravizados. Esta diferenca de perspectiva chegou
até o tempo presente, sob a forma de diversas reivindica¢des por reconhecimento e
acesso aos direitos sociais. Muitos dos movimentos que buscam tornar viavel o
acesso dos descendentes de africanos a melhores condi¢cdes de vida, giram em
torno de tais identificacbes, onde as narrativas sobre a diaspora e seus
desdobramentos culturais sao escolhidos como elementos referenciais privilegiados.
Paul Gilroy menciona o papel fundamental desempenhado pelos navios
negreiros e a populacao de africanos que os compunham. Este autor chama a nossa
atencdo para o fato de que esses navios podem ser considerados como elementos
que funcionaram como veiculos carreadores de identidades culturais e corpos
produtivos. Segundo ele, eles ndo foram serviram apenas como deposito de seres
humanos destituidos dos seus bens materiais e valores culturais. Desta forma, Gilroy
afirma que
Os navios negreiros precisam ser pensados como unidades culturais e
politicas em lugar de incorporacdes abstratas do comércio triangular. Eles
eram algo mais, um meio para conduzir a dissensao politica e, talvez, um
modo de produgdo cultural distinto [...]. O navio € o primeiro cronétopos
modernos pressupostos por minhas tentativas de repensar a modernidade

por meio da histéria do Atlantico negro e da diaspora africana no hemisfério
ocidental. (GILROY, 2001. p.60).

Os esforcos dispensados no mapeamento do fluxo dessa diaspora séo
também a possibilidade de tentar compreender como estas identidades negras
foram sendo moldadas ao longo da histéria e adquirindo suas caracteristicas
particulares. Entretanto, enfatizamos que o0 nosso intuito ndo € o de buscar uma
suposta origem comum, fundamentada em uma Africa mitica. Assim, a nossa
abordagem nédo se encontra alicercada em uma nocdo de tradicdo como algo
imutavel, nos moldes propostos pelo conceito de afrocentricidade e que foram
desenvolvidos por alguns dos expoentes intelectuais do movimento pan-africanista,

universo intelectual que trataremos a seguir.
2.4 O movimento pan-africanista e a busca pelas raizes africanas
No arcabouco teorico que nos foi trazido pelo movimento pan-africanista,

apesar das variacfes e especificidades relativas a cada um de seus inumeros

autores, existe uma ideia central por eles compartilhada. Esta ideia advoga que para
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entender os africanos da didspora e seus descendentes, temos que buscar suas
origens africanas. Assim, o foco das analises desenvolvidas por estes autores se
volta, ndo para a experiéncia da escraviddo e da diaspora, que inclusive € vista
como uma experiéncia que promoveu a desafricanizagdo dos africanos e de seus
descendentes.

Ao perceberem a didspora negra sob este angulo, os esfor¢cos destes autores
se concentraram na busca por uma origem ancestral africana, que estaria presente
nas préaticas culturais e nas relagcdes sociais que se processaram no interior das
sociedades tradicionais existentes naquele continente. Estas praticas culturais
representavam o0 que seria autenticamente africano, corroborando a autenticidade
de uma identidade africana. Por este viés do pan-africanismo, a dindmica que teve
curso nos desdobramentos do trafico atlantico é vista mais como um momento de
supressdo dos vinculos identitarios do que como um momento de recriagcdo destas
identidades sob uma nova perspectiva.

Sobre essa matriz tedrica, € importante frisar que essa correlacdo estreita
entre identidade e tradicao cultural é expressa claramente pelos seus representantes
em inumeros trabalhos por eles publicados. Em suas argumentacdes, afirmam que,
para que possamos realmente compreender a cultura dos africanos que ocuparam
0S espacos para onde o deslocamento da diaspora os conduziu, temos que nos
remeter as origens ancestrais dessas populacdes em Africa. Seria necessario
conhecer e reconhecer a Africa como um manancial cultural que construiu uma
histdria rica, mas que foi bruscamente interrompida pela escravidao:

N&do se pode estudar os africanos nos Estados Unidos, no Brasil ou na
Jamaica sem alguma consideragao pelo significado histérico e cultural da
Africa como fonte e origem. Uma postura reacionaria que postula a
Africologia como “estudo dos escravos affricanos” € incondicionalmente
rejeitada porque desconecta o africano na América de milhares de anos de
tradicdo. Dessa forma, se nos concentrarmos em estudar os africanos nas
cidades do interior do Nordeste dos Estados Unidos, o que é razoavel, isto
deve ser feito com a vaga lembranca de que se esta estudando o povo

africano, ndo “crioulos produzidos na América” sem profundidade histérica.
(ASANTE, 1989, p.15).

Asante, uma das figuras de grande centralidade nesse universo tedrico do
afrocentrismo, desenvolveu uma proposta que tenta pensar novas bases para uma
epistemologia sobre a Africa e seu povo. Para isso, segundo ele, seria primordial
levarmos em consideracéo as tradi¢coes africanas nos lugares em que elas surgiram,

da forma como eram e sempre serdo praticadas. Na visdo deste autor, a tradicao
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funciona como o retorno a um passado cristalizado. E para este espaco que o
pesquisado deve voltar. Ele seria um espaco fixo, imovel, que aguarda o
pesquisador, o qual deve buscar nele uma esséncia. Para Asante, tais espacos da
tradicdo devem fornecer o ponto chave para que seja possivel o aprofundamento da
nossa compreensao acerca da producdo de conhecimento das populacdes africanas
gue estiveram envolvidas na diaspora.

Todavia, € importante ressaltarmos que para Asante, este lugar é
eminentemente o continente africano. Ele seria 0 espago da existéncia social que
concentra todo o manancial cultural africano. Este manancial deve ser acessado
para fornecer sentido existencial para aqueles que fizeram parte do movimento da
diaspora negra ou sdo seus representantes vivos ainda hoje. Desta forma, Asante
entende o processo da diaspora como um deslocamento populacional de profundo
impacto cultural, econémico, historico e psicologico. Sendo que essa experiéncia
afetou sobremaneira o destino ulterior dessas populacdes africanas, especialmente
na posicao periférica que os afrodescendentes passaram a ocupar nas sociedades
para onde seus antepassados foram traficados.

Assim, se existe uma licdo a ser tirada da experiéncia da diaspora, ela
consiste em revalorizar as origens dos ancestrais africanos. Acreditando plenamente
nesta ideia, Asante vé na afrocentricidade o espaco tedrico privilegiado para a
producdo de ideias que seriam norteadas pela tentativa explicita de fornecer
conscientizacdo politica para estes africanos e seus descendentes. A
conscientizacdo poderia promover a saida dos mesmos dos locais em eles foram
inscritos, ou seja, em posicées a margem da tessitura social privilegiada. Assim,
para além da simples adocdo de costumes e praticas culturais das sociedades
africanas tradicionais, Asante elege a conscientizacdo como aspecto central para
gue os agentes da diaspora possam se posicionar ativamente diante do mundo:

O proposito foi, desde sempre, criar espago para seres humanos
conscientes que, estando centrados, se comprometem com o equilibrio
mental. A ideia de conscientizacdo estd no centro da afrocentricidade por
ser o que a torna diferente da africanidade. Pode-se praticar os usos e
costumes africanos sem por isso ser afrocéntrico. Afrocentricidade é a

conscientizacdo e a recentralizacdo, de modo que a pessoa possa atuar
como agente, e ndo como vitima ou dependente. (ASANTE, 2009, p.94).

A afrocentricidade para Asante ndo se deixa circunscrever apenas nos limites
da dimensé&o das praticas culturais herdadas das tradicdes africanas. Busca-las € de

suma importancia, pois € uma atitude que pode conferir uma vinculagdo de ordem
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identitaria aos que se posicionam como seus herdeiros. Todavia, a afrocentricidade,
segundo ele, deve atingir estratos mais profundos das subjetividades humanas,
procurando se apropriar dos dominios da atitude mental de todos os herdeiros dessa
Africa pretérita. S6 assim € que a centralidade da matriz africana poderia
estabelecer um lugar em sua estrutura psicoldgica, tornando-se a sua legitima visédo
de mundo.

Seria este 0 posicionamento que o sujeito afrocentrado deveria tomar e
manifestar frente & informacédo provinda desse lugar central em sua propria mente,
afastando as influéncias exteriores que a experiéncia do deslocamento acabou por
trazer. Conscientizar-se do papel da sua heranca africana e o estudo de sua
dindmica epistemoldgica propiciaria o cultivo de um juizo critico sobre o
posicionamento do seu ser perante o0 mundo, especialmente diante das atitudes de
hostilidade a que sua condicdo de individuo negro estaria constantemente sendo
submetida:

Para o afrocentrista a analise de uma pessoa com frequéncia se relaciona
com o lugar onde sua mente esta situada. Por exemplo, normalmente é
possivel determinar se uma pessoa esta localizada em uma posic¢éao central
em relacdo ao mundo africano pelo modo como ela se relaciona com a
informacdo africana. Se ela se refere aos africanos como “outros”,
percebemos que os vé como diferente de si mesma. Essa é uma das
formas pelas quais funciona o deslocamento. [...]. Localiza¢do, no sentido
afrocéntrico, refere-se ao lugar psicoldgico, cultural, histérico ou individual
ocupado por uma pessoa em dado momento histérico. [...] quando o
afrocentrista afirma ser necessario descobrir a localizacdo de alguém,
refere-se a saber se essa pessoa estd em um lugar central ou marginal com
respeito a sua cultura. Uma pessoa oprimida esta deslocada quando opera
de uma localizagdo centrada nas experiéncias do opressor. [...].

Evidentemente, o objetivo do afrocentrista € manter o africano dentro, e no
centro, de sua propria histéria (ASANTE, Ibidem, p.96-97).

Todavia, a adocéo desta perspectiva que ressignifica a Africa como o espaco
de redencado das agruras decorrentes do deslocamento na didspora, nos faz passar
ao largo das transformacfes que decorrem desse fluxo. Estariamos inviabilizando
uma analise clara da dindmica dos processos de encontro e de interacdo entre as
diferentes culturas africanas e as dos demais grupos que se encontravam nos locais
de chegada da didspora negra. Esse posicionamento da afrocentricidade inviabiliza
ndo s6 a identificacdo dos desdobramentos culturais dos encontros ocorridos no
fluxo da diaspora negra, sejam 0s encontros entre grupos de africanos ou, de outra
forma, aqueles entre estes africanos e 0s seus colonizadores. A afrocentricidade

também deixa na invisibilidade as media¢Ges ocorridas entre as culturas africanas e
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outros grupos humanos que se manifestaram muito antes do movimento da diaspora
negra para o Novo Mundo. Assim, sua logica age dentro da mesma perspectiva
epistemoldgica ocidental ao opor corpo e mente, dando prioridade para as atividades
que so se “dariam” na mente, em especial a consciéncia.

Pensando sobre a esfera religiosa, podemos nos perguntar: seria possivel
pensar em uma transposicdo asséptica de uma religiosidade africana e que de
algum modo foi hermeticamente protegida das influéncias de outras manifestacbes
religiosas que ela tivesse tido contato? Além disso, como pensar o cultivo de uma
Africa na intimidade subjetiva de cada um dos seus descendentes? Como conservar
0 eu imune aos fluxos culturais, aos dialogos que nos atravessam e que se originam
de outras matrizes culturais?

Para nos, tais questbes refletem um determinado posicionamento politico,
uma atitude de resisténcia aos efeitos nocivos da experiéncia do deslocamento
forcado. Todavia, se por um lado este posicionamento politico ajuda na
implementacédo das lutas e nas reivindicacdes pela ampliacdo dos direitos sociais e
politicos, por outro, parece restringir a nossa perspectiva de entendimento de como
as culturas africanas da didspora foram capazes de permanecer vivas, mesmo em
contato com formas distintas das suas maneiras de pensar, sentir e agir. Nesta
perspectiva da transposicao direta dos elementos da cultura africana para espacos
distantes, as culturas sdo percebidas como estanques, como blocos cristalizados
gue se conservaram muito pouco permeaveis ao contato com outras culturas.

Esse tipo de posicdo proposta pelo afrocentrismo se opde a um conceito
muito usualmente aplicado para favorecer o maior entendimento da dindmica das
culturas africanas na didspora, a saber, o conceito de sincretismo cultural, mais
precisamente o0 de sincretismo religioso. Neste conceito, em que pese as suas
diversas vertentes, temos uma definicdo também geral. O sincretismo ocorreria
quando um determinado sistema de crengas fosse, pouco a pouco, sendo
influenciado por uma outra visao religiosa de mundo. Dessa forma, esse sistema de
crencas passaria a adotar os elementos simbdlicos que Ihe seriam estranhos, em
uma assimilagéo cultural, uma espécie de mistura que tornaria dificil a identificagédo
dos elementos que existiam antes do contato. A teméatica do sincretismo € assunto
recorrente na literatura das religides afro-brasileiras. Sérgio Ferretti identifica trés
modalidades de sincretismo, juntamente com 0s casos de separac¢ao total ou de nao

sincretismo: a mistura, o paralelismo e a convergéncia:
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Podemos dizer que existe convergéncia entre ideias africanas e de outras
religides, sobre a concepc¢éo de Deus ou sobre o conceito de reencarnagéo;
gue existe paralelismo nas relagdes entre orixas e santos catolicos; que
existe mistura na observacéo de certos rituais pelo povo-de-santo, como o
batismo e a missa de sétimo dia, e que existe separacdo em rituais
especificos de terreiros, como no tambor de choro ou axex&, no arrambam
ou no lorogum, que sdo diferentes dos rituais das outras religides. Nem
todas estas dimensdes ou sentidos de sincretismo estdo sempre presentes,
sendo necessario identifica-los em cada circunstancia. Numa mesma casa e
em diferentes momentos rituais, podemos encontrar assim separacdes,
misturas, paralelismos e convergéncias. (FERRETTI, 1995, p.91).

Todavia, nos estudos sobre religiosidade popular que adotam o conceito de
sincretismo, muitas vezes encontramos subsumido o0s processos de violéncia
simbdlica que a religido oficial exerce sobre estas praticas devocionais. Embora
estejam disseminadas em boa parte da sociedade e sejam praticadas nas mais
diversas camadas sociais, sdo quase sempre vistas sob o espectro do incivilizado,
do atraso, do primitivo, ou, em muitos casos, como praticas religiosas que pertencem
aos dominios das entidades as quais foram imputados os estigmas do mal ou da
demonizacéo. A explicitacdo destes arranjos é fundamental para esclarecermos as
margens de manobra das religides subalternizadas, onde estas conseguem
ultrapassar as impossibilidades de sobrevivéncia frente ao movimento de dominacao
das crencas religiosas do grupo hegemaonico.

Na verdade, definir a cultura de matriz africana em termos dicotémicos, onde
ou ela é tradicdo e origem essencializada ou, ao invés disso, € a representacdo de
uma cultura que foi paulatinamente perdendo suas caracteristicas essenciais, devido
aos varios encontros culturais, nos impede de captar a dinAmica de fluxos que se
originam de sua base matricial. Entendemos que esta base matricial, ao contrario de
ter sido dissipada a partir dos encontros com outros eixos culturais, ou, ao contrario,
de permanecer incélume as influéncias decorrentes do contato com outras formas
de crenga, consegue ser capaz de se renovar pelo contato. Essa renovagéo seria
promovida por uma relacdo analdgica com os elementos culturais desses outros
universos culturais. Muitas vezes, como no caso de algumas das religides de matriz
africana, os simbolos e ritos séo reinterpretados através do ndcleo de crengas que
existem no interior desses préprios sistemas. Citando Rolim, quando este trata da
relacdo das culturas africanas com o catolicismo, Ferretti afirma que:

Francisco Cartaxo Rolim (1978, pp.41-62), comparando religides africanas e
catolicismo no Brasil, baseado em dados de Roger Bastide, Placide

Tempels, Janheinz Jahn e outros, lembra que a catequese dos negros foi
guase nula no Brasil. Diz que a religido africana exprime a concepc¢éo de
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dois mundos distintos e separados e que a visdo dicotbmica do bem e do
mal do catolicismo se opde & unidade do universo religioso africano. Rolim
indaga, entéo, se teria ocorrido no Brasil a catolizag&o do africanismo, ou a
africanizacdo do catolicismo. Conclui que os simbolos e ritos catélicos
usados foram reinterpretados segundo a visdo de forcas vitais do mundo
africano, onde se origina o dinamismo selecionador. Defende a tese de que
o catolicismo se africanizou. (FERRETTI, Op. cit., p.93).

Esta perspectiva defendida por Rolim nos parece ser possivelmente aplicavel
a nossa proposta de analise. Mais do que somente uma conversao dos africanos ao
catolicismo, acreditamos ser possivel falar de uma africanizacdo das préticas
catdlicas, o que inverteria o polo hegemonico desta equacao que se processa com 0
encontro de sistemas simbolicos distintos. Esta nova perspectiva nos levaria a
algumas questdes, tais como: como identificar a matriz africana em manifestagoes
culturais que, em um breve olhar, nos parecerdo totalmente descaracterizados
dessa matriz? Sera que o que identificamos como elementos de uma matriz cultural
centrada na tradicdo africana ndo seria uma reificacdo dessa mesma matriz,
consubstanciada em esteredtipos cristalizados e que servem para dar estabilidade
as nossas analises e buscas por construcdes identitarias?

Todavia, voltando ao caso especifico do continente africano, percebemos que
inimeros discursos foram produzidos e tiveram como cerne a afirmacdo de uma
identidade cultural africana marcada pela pureza, pela conservacdo de certos
atributos tidos como essenciais. Como mencionamos neste capitulo, seu exemplo
mais significativo foi o movimento Pan-africanista. Esse movimento pode ser
concebido como a criacdo de uma identidade cultural aplicada no intuito de constituir
um mundo africano uniforme e integrado. E nessa dindmica do movimento Pan-
africanista que nasce o desejo de se constituir uma filosofia, uma literatura, histéria e
mesmo uma antropologia africana, que fosse diametralmente distinta dos modelos
vigentes no Ocidente.

Nessa redescoberta da Africa que foi promovida pelo movimento pan-
africanista, houve uma “reinvencdo” de suas culturas tradicionais. Para isso, a
categoria raca foi empregada de forma significativa pelos seus idealizadores, muitos
dos quais com uma larga vivéncia nos Estados Unidos, em um ambiente marcado
pela segregacéao racial e onde a raga era um ponto chave na sua estrutura social.
Desta forma, esses membros do movimento Pan-africano trouxeram uma Visao

particular do que deveria ser promovido para aglutinar os afrodescendentes em um
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movimento forte e unificado, tendo a categoria racial como filtro interpretativo do que
seria legitimamente africano.

Habitando em uma sociedade estadunidense em que a separagcdo entre
brancos e negros era intensa, a percepcado desses intelectuais foi marcadamente
negativa. Essa percepcao foi amplificando mais ainda os efeitos deletérios que a
colonizacdo teve sobre as sociedades africanas. Todavia, relativizando esses
impactos, o filosofo Kwame Anthony Appiah, mostra que, diferente dessa percepcéo
dos “de fora”, os autdctones tinham outra apreensédo dessa experiéncia. Segundo
este autor, os nativos cultivavam uma “aguda consciéncia de como os colonizadores
nunca detiveram um controle tdo pleno quanto os mais velhos de nés deixava-nos
parecer que tinham. Todos vivenciamos o poder persistente de nossas proprias
tradigbes cognitivas e morais” (APPIAH, 1997,p.26).

Nomes como os de Alexander Crummell e de Edward Blyden, iniciadores do
movimento pan-africanista, aplicaram o conceito de raca como elemento organizador
do pensamento pan-africano. Segundo Appiah, nos escritos de Crummell existe a
presenca do conceito de raga como agente legitimador de uma mobilizacao
unificadora de um grupo que teria uma ontologia em comum: a experiéncia ancestral
passada no continente Africano. Na construcdo elaborada por estes afro-
americanos, o conceito de raca passaria a servir como mediador entre uma Africa
imaginada como a terra ancestral e essa vivéncia da didspora no Novo Mundo:

No cerne da visdao de Crummell ha um so6 conceito norteador: a raca. A
“Africa” de Crummell é a patria da raca negra, e seu direito de agir dentro
dela, falar por ela e arquitetar seu futuro decorria- na concepc¢do do autor-
do fato de ele também ser negro. Mais do que isso, Crummell sustentava
que havia um destino comum para os povos da Africa- pelo que devemos
sempre entender o povo negro- ndo porque eles partilhassem de uma
ecologia comum, nem porque tivessem uma experiéncia histérica comum ou
enfrentassem uma ameaca comum da Europa imperial, mas por
pertencerem a essa Unica racga. Para ele, o que tornava a Africa unitaria era
ela ser a patria dos negros, assim como a Inglaterra era a patria dos anglo-
saxdes, ou a Alemanha, a dos teutdes. Crummell foi uma das primeiras
pessoas a falar como negro na Africa, e seus textos efetivamente
inauguram o discurso do pan-africanismo. E que ele pensava no povo da
Africa (em termos que o nacionalismo do século XIX tornava naturais) como
sendo um Unico povo, a ser concebido, & semelhanca dos italianos ou

anglo-sax6es, em certo sentido, como uma unidade politica natural. Esse é
o pressuposto fundamental do pan-africanismo. (APPIAH, Ibidem, p.22).

E fundamental observarmos que nas elaboracdes tedricas de representantes
do movimento, tais como nas que foram propostas por Crummell, embora esteja

presente toda uma ideia apologética baseada em uma africanidade e de uma Africa
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como patria da raca negra, sua visdo sobre o continente e de seu povo sempre foi
permeada por uma negatividade intrinseca. Para eles, o que existia era uma Africa
“anarquica, desprovida de principios e ignorante, e definida, dada a auséncia de
todos os tragos positivos da civilizagdo, como selvagem” (APPIAH, Ibidem, p.43).
Era essa Africa idealizada que deveria ser transformada pelas vias da verdadeira
cultura, trazendo para continente os dispositivos eficientes para o desenvolvimento e
a implementacgédo do processo civilizatorio:
E tremendamente importante, penso eu, insistir em qu&o natural era a visdo
de Crummell, dados os seus antecedentes e a sua educagdo. Por mais que
tivesse esperancgas na Africa, por mais que lhe dedicasse sua vida, ele ndo
conseguia deixar de vé-la, acima de qualquer outra coisa, como paga e
selvagem. Qualquer livro com alguma autoridade que ele lesse sobre a
Africa teria confirmado esse juizo. E podemos ver quao inescapaveis eram
essas crengas, ao considerarmos que cada uma das ideias que rastreei de
Crummell também pode ser encontrada nos textos do mesmo Edward W.
Blynden que citei anteriormente, um homem que foi, ao lado de Africanus
Horton, do Velho Mundo, e Martin Robinson Delany, do Novo, um dos trés

contemporaneos de Crummell igualmente aptos a reivindicar o titulo de “pai
do pan-africanismo” (APPIAH, Ibidem, p.44).

Pela exposicao que Appiah nos faz dos principais lideres do movimento pan-
africanista foi possivel perceber quéo profundamente eles estavam inseridos nos
parametros da cultura ocidental. Estes lideres estavam mergulhados na viséo
interpretativa eminentemente negativa que o ocidente tinha construido sobre a
Africa. Assim, no caso de Crummell, embora ele tivesse como norte de suas agdes a
adocdo de um posicionamento que se propunha a colocar a heranca cultural
africana em uma posicdo de centralidade, mesmo que isto significasse entendé-la
como cristalizada, tal posicdo estava eivada de uma visdo etnocéntrica. Esta
perspectiva considerava 0os negros como inferiores, tanto fisica quanto mentalmente.
Um ponto de vista que, segundo Appiah, se mantinha alicercado no ‘preconceito
racial que o século XIX adquiriu e desenvolveu a partir do lluminismo nao decorreu
simplesmente de um sentimento negativo em relagdo aos africanos.” (APPIAH,
Ibidem, p.45).

Em sua tentativa de dotar a cultura dos descendentes da diaspora africana
dos mesmos elementos que poderiam ser encontrados no passado cultural daquele
continente, essa afrocentricidade procura afasta-los do que pode surgir em termos
de novas configuragbes culturais atravées da experiéncia proporcionada pelo
fenbmeno da diaspora. Essa escola de pensamento vai desconsiderando a

producdo cultural que foi sendo elaborada na diaspora negra, bem como as
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experiéncias vivenciadas por estas populacdes e pelos seus descendentes na
tentativa de sobreviver ao deslocamento forcado e a violéncia a que foram
submetidos.

Estudos posteriores comprovaram a capacidade destes grupos de
construirem novos lacos de pertencimento identitario, tornando possivel a
construcdo de novas modalidades de identidades negras no mundo transatlantico.
Em um desses estudos, o qual procura analisar a maneira como 0S escravos
conseguiram interpretar a experiéncia da escraviddo e elaboraram estratégias
decorrentes de sua heranca cultural africana, especialmente em relagdo a um

projeto de vida familiar, Slenes afirma que:

Nos Ultimos 20 anos, um nimero cada vez maior de estudos, baseados
principalmente em novas fontes demograficas e focalizando especialmente
0 Sudeste do Pais, tem contestado diretamente a antiga visdo da vida
sexual e familiar do escravo como pouco mais do que uma desordem
cultural [...]. Na sua grande maioria, os novos estudos tém focalizado as
regibes de plantation do Sudeste- ou seja, &reas de grande importacao de
cativos (ha sua maioria homens), ao longo do século XIX, e de propriedades
gue perdiam relativamente poucos escravos por venda. Nessas regides, as
pesquisas tém encontrado indices de casamento razoavelmente altos entre
mulheres escravas (mas ndo entre homens), em propriedades médias e
grandes: alias, as vezes até surpreendentemente altos, considerando-se a
historiografia sobre o assunto. Alternativamente, tém apontado para a
existéncia significativa de lacos de parentesco “simples” (aqueles entre
cbnjuges e entre pai/mée e filhos), apesar do desequilibrio numérico entre
homens e mulheres causado pelo trafico africano e interno de escravos.
Finalmente, tém apresentado dados qualitativos sugerindo que a
constituicdo de familias (inclusive extensas, incorporando pessoas nao
aparentadas) interessava aos escravos como parte de uma estratégia de
sobrevivéncia dentro do cativeiro. [...]. E importante frisar que os novos
estudos ndo amenizam nossa visdo dos horrores da escraviddo nem
procuram fazer isso. Apenas devolvem ao escravismo sua “historicidade”
como sistema construido por agentes sociais multiplos, entre eles senhores
e escravos. [...]. Nesse sentido, e como nos Estados Unidos, os estudos
sobre a familia cativa brasileira estdo em sintonia com outros trabalhos
desenvolvidos nos Ultimos anos, preocupados em resgatar aspectos da
cultura e da experiéncia dos cativos, em desvendar suas relacées com os
senhores e em refletir sobre o impacto de embates e negociagcbes
cotidianos na reproducdo ou transformacdo do sistema escravista
(SLENES, 2011, p.53-54).

Assim, pesquisas como as que foram desenvolvidas no sudeste brasileiro por
Slenes, nos apresentam a capacidade desses africanos escravizados de criarem
uma margem de manobra no interior da opressdo que caracterizava 0 regime
escravagista. Estes africanos tornaram possivel a criagdo de melhores condicfes de
vida, tanto individual quanto coletivamente. Para isso, eles fizeram uso de multiplas

estratégias, tais como o cultivo dos lagcos familiares e a manutencdo da memoria
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negra, especialmente através da vivéncia dos folguedos e festividades que deram
forma as suas praticas culturais.

Mostrando o real potencial que a dinamica das culturas africanas trazia
consigo e que utilizava eficazmente para conseguir se recriar e assegurar melhores
condicbes de vida em situacfOes adversas, estudos que seguem esta linha propdem
novas alternativas. Essas alternativas procuram viabilizar o surgimento de teorias
explicativas que nos distanciam das andlises que tomam a Africa como um
continente constituido por uma cultura tradicional homogénea e estavel. A tentativa
agui seria a de ndo desconsiderar a diversidade de suas culturas e a pluralidade das
suas etnias, bem como o potencial de dialogo intercultural que ja era anteriormente
engendrado nas sociedades que existiam naquele continente.

Appiah, partindo do trabalho de Hountondji, chamou esse tipo de visdo que
cristaliza a cultura africana de “unanimismo (ou seja), essa visdo de que a Africa é
culturalmente homogénea- a crenca em que ha uma espécie de corpo central da
filosofia popular compartilhado pelos africanos negros em geral.” (APPIAH, Op. cit.
p.48). Esse unanimismo estabelece uma relagdo muito estreita com um dos
principios fundadores da nocdo de modernidade, inclusive reforcando as bases
desta dltima: a suposta ruptura com a tradicdo e com o passado, este Ultimo visto
como ultrapassado e congelado no tempo. Essa ideia confere legitimidade a
concepcao de cisdo profunda entre o mundo moderno e o mundo pré-moderno, ou
entre sociedades arcaicas e sociedades modernas. Sobre esta visdo da Africa como
um ambiente composto por sociedades portadoras de culturas tradicionais e
estaveis, Coquery-Vidrovitch, estabelece uma visao relativizadora, afirmando que:

Essas sociedades supostamente estaveis raras vezes desfrutaram do
encantador equiliprio gue se presume ter sido rompido pelo impacto do
colonialismo. A Africa Ocidental, por exemplo, fervilhou de atividade ja
desde as ondas de conquista dos fulas no século XVIIl, e muito antes da
criacdo das unidades de resisténcia a influéncia europeia [...]. A bacia
congolesa foi palco de convulsées sociais ainda mais profundas, ligadas a
penetracdo comercial. Nesses casos, a revolugéo na producéo abalou os
proprios alicerces da estrutura politica. Quanto ao Sul da Africa, a revolta
dos zulus e sua expansao tiveram repercussdes que chegaram a Africa
Central. Até onde teremos de recuar para encontrar a estabilidade tida
como “caracteristica” do periodo pré-colonial: até antes da conquista
portuguesa, antes da invaséo islamica, antes da expansao dos bantos? [...]
0 conceito estadtico de sociedade “tradicional” ndo consegue resistir a

andlise do historiador (Coquery-Vidrovitch, 1976, p.91, Apud Appiah, Op.cit.,
p.179).



132

Além disso, no interior desta nocdo que compreende a tradicdo em termos de
uma experiéncia ligada a um passado fixo, inalterado ao longo do tempo, aspecto
este que propiciaria a manutencdo de sua pureza, se executa um turvamento das
ligacbes que a escraviddo imposta a Africa negra tem com a modernidade. Assim, a
tradicdo vira o porto seguro da experiéncia dos negros no mundo moderno, o ultimo
bastido da luta contra a opressao branca. Embora tenha servido como mote para
aglutinar os herdeiros da diaspora em suas lutas sociais e politicas, essa visdo
peculiar de tradicdo se empenha em apagar a experiéncia da diaspora em favor de
um resgate do espaco seguro das herangas ancestrais. Segundo Gilroy,

O discurso da tradicao é [..] articulado no interior das criticas da
modernidade produzidas pelos negros no ocidente. Entretanto, a idéia de
tradicdo também é muitas vezes a culminancia, ou peca central, de um
gesto retdrico que assevera a legitimagdo de uma cultura politica negra
paralisada em uma postura defensiva contra os poderes injustos da
supremacia branca [...] Ela (a tradi¢cdo) fornece um lar temporério no qual se
pode encontrar abrigo e consolo diante das forgas viciosas que ameagam a
comunidade racial [...] neste entendimento da posi¢do dos negros no mundo
moderno, ocidental, a porta para a tradicdo permanece aberta ndo pela
memoéria da escraviddo racial moderna, mas a despeito dela [...] A
escraviddo torna-se um feixe de associa¢des negativas [...] A histéria das
fazendas e usinas de aglUcar supostamente oferece pouca coisa de valor
guando comparada as concepc¢bes elaboradas da antiguidade africana

contra as quais sdo desfavoravelmente comparadas (GILROY, Op.cit.,
p.354-355).

Vale ressaltar que o conceito de modernidade é utilizado aqui em relacdo as
grandes transformacgfes que comecaram a se manifestar a partir do século XVI, tais
como o Mercantilismo, o Renascimento, as grandes navegacoes, 0 surgimento dos
Estados Nacionais e das novas classes sociais, as revolucdes cientificas e a
revolucdo burguesa, a revolucdo industrial e o Illuminismo, etc. Todavia, ele
ultrapassa esses seus desdobramentos em forma de eventos e acontecimentos.
Como ideologia, ultrapassando os fatos pontuais da histéria, a modernidade
representa a tentativa do ocidente de promover novas formas de reestruturagao
frente as sociedades consideradas pré-modernas, servindo de base para a
consolidacéo do sistema capitalista como modelo organizacional das sociedades, o
que,

N&o se trata de um paradigma sociocultural global ou universal, mas sim de
um paradigma local que se globalizou com éxito, um localismo globalizado.
Mas por outro lado, a modernidade, na concep¢ao aqui adotada, € mais do
gue o que cabe na definicAo que convencionalmente se tem dela, as

tradicGes e as dimensdes da modernidade ocidental excedem em muito o
gue acabou por ser consagrado no canone moderno. A constituicdo do
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canone foi, em parte, um processo de marginalizacdo, supressdo e
subversdo de epistemologias, tradicbes culturais e opc¢des sociais e
politicas alternativas em relagdo as que foram nele incluidas. (SANTOS,
2002, p.18).

Assim, vemos que a modernidade traz para o fluxo da histdria mais do que as
conquistas materiais que dela foram obtidas. Seu projeto acabou servindo de
elemento carreador do desejo do ocidente em estabelecer uma epistemologia
hegemonica como forma de conhecimento do mundo e paradigma realmente valido.
Com isso, outros processos que ndo se encaixam no modelo epistemoldgico do
ocidente sdo desconsiderados e postos de escanteio. Com isso, acabamos por
empobrecer sobremaneira o surgimento de novas possibilidades de potencializacéo
da experiéncia do ser humano e passamos a criar um escalonamento hierarquizado
no campo epistemoldgico e das possibilidades de acesso a ele. Assim, ao invés de
tornar possivel a ampliacdo dos conhecimentos, a modernidade, capitaneada pelo

conhecimento técnico-cientifico, ajudou a exterminar formas distintas de saber-fazer:

Esta visdo Unica é o que melhor caracteriza a ciéncia moderna e a sua
ruptura epistemoldgica, tanto com 0 senso comum, como com todos o0s
outros conhecimentos alternativos. O reverso da visdo Unica € a sua
incapacidade para reconhecer visbes alternativas. As préaticas sociais séo
praticas de conhecimento, mas sé podem ser reconhecidas como tal na
medida em que sdo o espelho do conhecimento cientifico. Seja qual for o
conhecimento que se ndo adeque a imagem refletida no espelho, é rejeitado
como uma forma de ignoréncia. A visdo Unica, longe de ser um fendmeno
natural, € o produto consubstancial, o produto/produtor original, da
destruicdo criativa da ciéncia moderna. O privilégio epistemolédgica que a
ciéncia moderna se concede a si propria €, pois, o resultado da destruicdo
de todos os conhecimentos alternativos que poderiam vir a pdr em causa
esse privilégio. Por outras palavras, o privilégio epistemol6gico da ciéncia
moderna € produto de um epistemicidio. A destruigdo de conhecimento nao
€ um artefato epistemolégico sem consequéncias, antes implica a
destruicdo de préticas sociais e a desqualificagcdo de agentes sociais que
operam de acordo com 0 conhecimento em causa. NO que respeita a
economia convencional, a énfase especial dada ao espectador significativo
impds uma visdo Unica particularmente arrogante, dai resultando que o
epistemicidio fosse ainda de maiores propor¢des (SANTOS, Ibidem, p.241-
242).

Todavia, para que o projeto do pensamento cientifico-tecnolégico ocidental
obtivesse éxito, foram necessarias acdes que possibilitassem a sua aplicabilidade e
enraizamento como espaco Unico do pensamento dominante. Nesse sentido, as
ideologias do colonialismo foram um desses empreendimentos que lograram
sucesso na supresséo de formas alternativas de promover o conhecimento sobre o
mundo. Desta forma, as distintas formas de colonialismo ndo poderiam deixar de

estar tdo intimamente relacionadas ao projeto da modernidade. O colonialismo
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possibilitou ndo somente a extracdo de recursos dos paises colonizados pela

expropriacao destas riquezas, mas também

O colonialismo, além de subjugacdo politica e econdmica, exerce
igualmente uma dominacéo cultural europocéntrica. Ele pressupde a crenca
numa so cultura, cuja validade e 4pice encontram-se na civilizacao européia
ocidental. A expans&o da Europa, com a ocupacio da Asia e, em especial,
da Africa, fez-se acompanhar de uma reelaboracéo tedrica do que passou a
se chamar ciéncias sociais, entre as quais a Antropologia. Esta, segundo
Lévi-Strauss, nascida com a colonizagdo, estabeleceu com ela relagdes
estreitas. [...]. A colonizagdo, como realidade dindmica, requer uma pratica
sempre renovada e politicamente conduzida. Ser4d a antropologia
funcionalista que dard substancia tetdrica a administracdo colonial,
sobretudo a de tipo indireta, tdo praticada pelos ingleses na Africa Ocidental
e que teve em Lorde Lugard- governador da Nigéria- 0 seu maior expoente.
[...]- Se realcamos as ligagBes da antropologia com o colonialismo ) e se
poderia fazer isso em relacdo a outras ciéncias sociais), € porque a histdria
das varias escolas dessa disciplina e suas ideologias correspondentes sao
ainda estudadas entre nds, de um modo geral, sem a devida articulagéo
com as sociedades em que foram produzidas. Atualmente, se assiste a uma
descolonizagdo da Antropologia, na qual autores como M. Godelier, J.
Copans, C. Meillassoux e outros desenvolvem uma critica profunda as
tendéncias classicas, abrindo novos caminhos de pesquisa e reflex&o.
(PEREIRA, 1978, p.20-21).

Assim, a colonizacdo também foi o suporte cognitivo de uma teoria do
conhecimento de carater abstrato e com pretensdes de estabelecer parametros
universais para o entendimento humano sobre o homem e sobre o0 mundo que ele
habita. Esse tipo de epistemologia fundou o sujeito do conhecimento por intermédio
da sua suposta capacidade cognitiva de estabelecer uma postura de distanciamento
do objeto a ser escrutinado. O colonialismo, como um dos dispositivos utilizados
para garantir a instauracdo da modernidade ocidental, se articulou com teorias que
elegiam o modelo de homem europeu como esse sujeito universal do conhecimento.
Desta forma, a capacidade de classificacdo, de sistematizacdo de objetos e seres
humanos, foi elevada exponencialmente, criando parametros de conhecimento
fundamentados em uma suposta distincdo entre o conhecimento cientifico e o saber
do senso comum. Para isso, como espaco empirico, a modernidade ocidental e o
colonialismo encontraram no continente africano o ambiente propicio para radicalizar
a sua cisao ontoldgica entre sujeito e objeto, na busca pelo conhecimento cientifico
da diversidade humana:

O objeto identifica-se pois, imediatamente, com o dominio empirico que a
expansédo europeia constitui ao longo do seu desenvolvimento histérico. As
sociedades novamente descobertas véo ser qualificadas por uma série de
sinbnimos, tdo mistificadores uns com 0s outros, aos quais seguidamente

se tenta dar um estatuto cientifico. Essas sociedades s&o primitivas,
arcaicas, atrasadas, tradicionais, sem escrita, sem maquinaria, etc. mas
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mais do que um estdgio da histéria humana, esses termos imprecisos
designam o painel simétrico e inverso do modernismo ocidental. Por outro
lado, eles veiculam, explicitamente ou ndo, juizos de valor e permitem
amalgamar sociedades no fundo dissemelhantes sob certos aspectos
determinantes (parentesco, politica, religido, economia, etc.). A antropologia
contemporénea abandonou, de uma maneira geral, a procura do
“primitivismo”. Mas conservou, por comodidade e, é necessario acrescentar,
por preguica conceptual esses termos para designar esse tipo de
sociedades. A utilizacdo das aspas em nada altera a questdo e a criacdo de
novas expressdes (0 pensamento selvagem) para substituir as antigas (a
mentalidade pré-légica) ndo provém de uma critica semantica, contudo
necessaria. (COPANS, 1974, p.20).

Por conseguinte, essa tentativa de fixar uma linha diviséria construida com
contornos fortes entre tradicdo e modernidade, e que € fruto dessa visédo estéatica da
tradicdo, impede o0 nosso aprofundamento sobre a semantica das interacdes
culturais promovidas na didspora. Além disso, torna dificil percebermos os meandros
da modernidade e que impacto causou nos africanos e em seus descendentes.
Legitimada pela eleicdo de uma concepcdo que se fundamenta na nog¢do de uma
Africa mitica e heroica, imaginada de forma idealizada, essa vis&o sobre a tradicédo
chancela essa invisibilidade, que é fruto da rica dinAmica empreendida pela cultura
da diaspora ao se relacionar com outras matrizes culturais. Assim,

Os negros sao instados quando ndo a esquecer a experiéncia escrava que
surge como aberracdo a partir do relato de grandeza na histéria africana,
entdo a substitui-la no centro de nosso pensamento por uma nogéo mistica
e impiedosamente positiva da Africa que é indiferente a variagéo inter-racial
e é congelada no ponto em que 0s hegros embarcaram nos navios que 0s

levariam para os inimigos e horrores da Middle Passage (GILROY, Op. cit.,
p.355).

Desta adocdo da tradicAo como lenitivo das experiéncias negativas da
escraviddo que gerou a diaspora, decorre a producdo de um vazio existencial, um
espaco de impossibilidades. Nessa empreitada que se supds vazia de
possibilidades, vetam-se as possiveis ressignificacfes de sentido que os agentes
foram capazes de processar no interior dos desdobramentos desta experiéncia da
diaspora. Entretanto, ndo se sai da experiéncia do trafico negreiro para um ponto na
geografia imaginaria de um continente de cultura imaculada. Antes, ao contrario, 0
que se propde é a supressdo da memoria vivida no tempo e no espago do fluxo
deste deslocamento transatlantico e a adogdo de costumes e préticas culturais
ancestrais que se pretende adotar como um protétipo auténtico de uma Africa

recriada o mais fidedignamente possivel:
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O movimento afrocéntrico parece se basear em uma ideia linear do tempo
encerrado em cada uma de suas extremidades pela narrativa grandiosa do
avanco africano. Este € momentaneamente interrompido pela escravidédo e
pelo colonialismo, que ndo produzem nenhum impacto substancial sobre a
tradicdo africana ou a capacidade dos intelectuais negros de se alinharem
com ela. A anterioridade da civilizacdo africana a civilizacdo ocidental &
asseverada, nado a fim de fugir a este tempo linear, mas a fim de reivindica-
la e, com isto, subordinar sua narrativa da civilizagdo a um conjunto
diferente de interesses politicos sem mesmo tentar mudar os termos em si
mesmos. A lgica e as categorias da metafisica racial ndo sdo perturbadas,
mas a relacdo entre os termos é invertida. Os negros se tornam dominantes
em virtude da biologia ou da cultura; atribui-se aos brancos um papel
subordinado. (GILROY, Ibidem, p.358).

Assim, o poder salvador da tradi¢cdo, pois € disso que parece se tratar a
proposta afrocentrista, ao invés de potencializar o ser negro em sua experiéncia de
conferir sentido de pertencimento com a reconstrucdo das matrizes culturais
africanas, colabora para destitui-lo ainda mais do ferramental necessario para
enfrentar as agruras do presente e de se sentir conectado com suas raizes
ancestrais. Decorre deste fato uma dupla espoliacdo, que se da por intermédio da
violéncia a que estes africanos foram submetidos no trafico e também pela
desqualificacdo do produto cultural gerado na didspora, o qual deve ser submetido
ao crivo corretivo da pureza africana.

Desta forma, vimos que as ideias do afrocentrismo representaram a tentativa
sempre recorrente de se estabelecer limites claros entre passado e o presente da
heranca africana. Essa tentativa € um ponto sempre levantando quando se pretende
pensar as culturas negras da diaspora e 0S seus mecanismos internos de
manutencdo da memoéria ancestral e da construcdo de lacos de pertencimento
identitario. Pensar tais culturas como alicercadas em padrdes rigidos e que
permaneceram inalterados ao longo dos tempos, nos incapacita de perceber a
arquitetura das trocas entre os diversos grupos culturais africanos e destes com 0s
outros povos com 0s quais mantiveram contato. Embora sejam construcdes, e por
ISSO mesmo, estas identidades sé@o elaboradas mediante a escolha de referenciais
validados pelas experiéncias dos entes, sejam elas desdobramentos de tempos
remotos ou dos vividos em datas mais recentes. Acreditamos que nas culturas da
diaspora negra, as memarias revolvidas ou 0S NOVOS cOmegos Sao pontos de tenséo
nesse processo de invengao, manutencao e renovagao das identidades.

A antitese entre o que significa tradicdo e o que é o moderno nos parece o
ponto central dos debates propostos por parte de grupos que pretendem se

organizar em torno de uma identidade negra, especialmente naquela alicercada na
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ideia de tradicdo. Esse nos parece que foi 0 mote presente nas elaboracdes tedricas
dos representantes do movimento pan-africanista, independente das escolhas feitas
e dos sentidos impressos em conceitos e projetos de engajamento politico.

Acreditamos que ao analisarmos o campo da religiosidade africana no
movimento da diaspora, esfera que foi escolhida devido a sua centralidade para as
diversas culturas africanas, daremos prosseguimento a este debate, embora através
da adogdo de outro viés. O caminho tomado por nds seguira por uma rota distinta no
que se refere as possibilidades disponiveis para a constru¢cdo de uma identidade
negra ou das identidades negras em um universo geografico e cultural distinto do
continente africano. Mesmo neste ultimo, segundo as nossas pesquisas, foi possivel
identificar grandes transformacdes culturais provocadas pelos encontros entre
sociedades distintas. Novas formas de expressdo da religiosidade vieram a tona,
mediante as estratégias de que o0s préprios autdoctones fizeram uso para
continuarem se relacionando com o sagrado que lhes fornecia a for¢ca necessaria
para a manutencgéo da vida.

Desta maneira, na perspectiva que iremos empregar, a intima correlacao de
sentido entre tradicdo e campo religioso ganha novos contornos semanticos. Os
espacos de criacdo e producéo da cultura serdo percebidos como universos em que
0S contatos ndo cerceiam ou represam 0S espraiamentos da criatividade e da
comunicacgdo entre o ser humano e o divino. S&o espacgos que estimulam a propria
tradicdo a se perenizar, na sua autonomia em fazer uso daquilo que lhes interessa,

ou do que torna possivel a sua expressividade.

2.5 Contribui¢cdes da cultura centro-africana para o surgimento da religido afro-
atlantica

Pensar acerca da relacdo que as sociedades africanas mantém com o
fendmeno religioso, no auxilia na ado¢ao, em principio, de uma postura que ponha
em questdo o entendimento que n0s mesmos temos ao fazermos uso da categoria
religido como suporte de sentido para a compreenséo sobre o sagrado. Da mesma
forma que as demais categorias que fazem parte do arcabouco cultural de um grupo,
a compreensao do que significa a religido também se apresenta imersa e arraigada

na experiéncia que vivenciamos a partir da nossa visdo de mundo particular. Essa
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visdo é responsavel pelo nosso entendimento sobre o que o sagrado significa e as

maneiras de lidarmos com ele, seja através dos rituais ou dos cultos religiosos.

A religido nunca é apenas metafisica. Em todos os povos as formas, os
veiculos e os objetos de culto sdo rodeados por uma aura de profunda
seriedade moral. Em todo lugar, o sagrado contém em si mesmo um sentido
de obrigacéo intrinseca: ele ndo apenas encoraja a devo¢cdo como a exige;
ndo apenas induz a aceitacdo intelectual como reforca 0 compromisso
emocional. Formulado como mana, como Brahma ou como a Santissima
Trindade, aquilo que é colocado a parte, como além mundano, é
considerado, inevitavelmente, como tendo implicacBes de grande alcance
para a orientacdo da conduta humana. Ndo sendo meramente metafisica, a
religido também nunca € meramente ética. [...] o ethos de um povo é o tom,
o carater e a qualidade de sua vida, seu estilo moral e estético, e sua
disposicéo é a atitude subjacente em relagéo a ele mesmo e ao seu mundo
gue a vida reflete. A visdo de mundo que esse povo tem é o quadro que
elabora das coisas como elas sdo na simples realidade, seu conceito da
natureza, de si mesmo, da sociedade. Esse quadro contém suas ideias
mais abrangentes sobre a ordem. A crenca religiosa e o ritual confrontam e
confirmam-se mutuamente; o ethos torna-se intelectualmente razoavel
porque é levado a representar um tipo de vida implicito no estado de coisas
real que a visdo de mundo descreve, e a visdo de mundo torna-se
emocionalmente aceitdvel por se apresentar como imagem de um
verdadeiro estado de coisas do qual esse tipo de vida é expressao
auténtica. Essa demonstracéo de uma relacéo significativa entre os valores
gue o povo conserva e a ordem geral da existéncia dentro da qual ele se
encontra € um elemento essencial em todas as religibes, como quer que
esses valores ou essa ordem sejam concebidas. O que quer que a religido
possa ser além disso, ela é, em parte, uma tentativa (de uma espécie
implicita e diretamente sentida, em vez de explicita e conscientemente
pensada) de conservar a provisdo de significados gerais em termos dos
quais cada individuo interpreta sua experiéncia e organiza sua conduta.
(GEERTZ, 1989, p.93).

A observancia desta diferenca entre religides do ocidente e religides de matriz
africana pode tornar viavel um maior aprofundamento sobre os sentidos destes
espacos de convivéncia com o sagrado. Estes espacos de convivéncia com o
sagrado dizem respeito a0s momentos em que nossas experiéncias com o sagrado
se materializar em praticas rituais e em cerimdnias religiosas. Tais praticas
concentram uma grande capacidade de se converterem em mecanismos
reguladores da dindmica social no interior dos grupos em que elas sao realizadas.
Rosendahl pontua esta relacéo de afinidade entre o espaco de louvor ao sagrado e
0 grupo responsavel por sua realizagdo. Segundo ela,

O espaco sagrado possui uma relagao intima com o grupo religioso que o
frequenta. As imagens espaciais desempenham um papel importante na
memodria coletiva, porque cada aspecto, cada detalhe desse lugar possui
um sentido que sé é inteligivel para os membros do grupo, pois todas as
partes do espaco que ele ocupa correspondem a um certo numero de
aspectos diferentes da estrutura e da vida de sua sociedade.[...]. Dessa

forma, cada comunidade religiosa recorda o espaco a sua maneira, de
forma a constituir um ponto fixo em que ela se confina, onde ela reencontra
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suas lembrancas. A manifestacdo do sagrado multiplica-se em inimeros
espacos sagrados.[...]. toda religido tem sua histéria, ou seja, uma memoria
religiosa feita de tradigbes que remontam a acontecimentos distantes,
frequentemente no passado, e que ocorreram em lugares determinados.
Pela tese halbwachsiana seria bastante dificil evocar o acontecimento se
ndo houvesse o lugar do ocorrido. O lugar é conhecido ndo porque se viu,
mas porque se sabe que ele existe, que se pode vé-lo e cuja existéncia é
garantida por testemunhos. (ROSENDAHL, 1996, p.34-36).

Quando analisamos estas expressoes religiosas, percebemos que elas estao
fortemente centradas nos aspectos rituais e cerimoniais, privilegiando a sua
realizacdo em espacos que sao considerados por eles como sagrados. Desta
maneira, elas se diferenciam das religibes classificadas como do livro,
veementemente alicercadas na doutrina e nos preceitos escritos. A observancia dos
seus dogmas e de sua doutrina é o fator primordial a ser considerado pelos fiéis,
pois sdo normas que regulardo os pensamentos e oS comportamentos dos seus
devotos. Aqui, para viver de acordo com o sagrado, é necessario a ampliacdo e o
aprofundamento nas escrituras sagradas. Quanto a natureza destas religides do
livro, sistemas que marcam o rompimento cultural com a magia, o sociélogo Antbnio
Pierucci afirma que:

Ndo é mais uma questdo de submeter pela magia as poténcias supra-
sensiveis da “natureza” aos designios desconexos e inconstantes dos
homens, nem de pacifica-las ritualmente sem considera¢gbes minimamente
universalizaveis de ordem ética. Trata-se agora de observar a lei de Deus. A
observancia da lei, considerada como expressdo da vontade do Deus Unico
e de sua divina justi¢ca, torna-se agora o meio especifico de atrair para si e
para todo o povo a bencdo divina. No monoteismo, ao contrario do

politeismo, ha uma so6 Lei, que se aplica a todos igualmente. Um sé Deus,
uma so lei, uma ordem césmica e social (PIERUCCI, 2003, p.107).

Desta forma, as doutrinas religiosas de cunho monoteista passam a ser
entendidas como um conjunto de principios e regras que servem de fundamento
para a constituicdo de um determinado sistema religioso. Sao estes principios,
regras e fatores que devem ser observados pelos seus fiéis. Nas tradicbes
ancestrais africanas, ao contrario, além da pluralidade de divindades, cada uma
dotada de forca particular, o sistema de crencas € legitimado pela heranca herdada
da tradicdo, que é transmitida de geracdo em geracdo e que, ha maioria das vezes,
é transmitida pela oralidade.

Assim, as crencas que sdo mantidas pelos descendentes ja eram realizadas
previamente pelos seus ancestrais. Essa precedéncia confere respeitabilidade por
parte das geragdes futuras. E essa tradicdo que fornece os elementos que irdo

compor os procedimentos cerimoniais, cujo dominio pertence aos iniciados. Para
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essas religides, o elemento ritual ou cerimonial € algo primordial. Sdo nessas
cerimonias e nesses rituais que se reverenciam as forcas de grande poder e que séo
capazes de oferecer sentido para os aspectos da vida presente. Esses rituais séo a
expressao da ligacdo dos seres humanos com a “onfologia dos seres invisiveis.”
(APPIAH, Op. cit, p. 162).

Diferente das tradicdes ancestrais africanas, as chamadas religides do livro,
tais como o Cristianismo, o Islamismo e o Judaismo se fundamentam nas préticas
escritas para dar continuidade aos seus sistemas religiosos. Suas escrituras sao 0s
elementos que servem para expressar 0s seus dogmas e suas crengas. Sao elas
que irdo conferir legitimidade a estas instituicdes, especialmente na funcdo que elas
se arrogam desempenhar, ou seja, como organizacdes mediadoras entre 0s seres
humanos e a divindade maior.

A parte escrita costuma representar o alicerce destas religides: 0s
ensinamentos do fundador, a pregacdo de seus principios doutrinarios pelos seus
missionarios e apostolos, os textos de obras escritas pelas liderancas sobre as
regras, preceitos e normas que devem ser seguidas para se aproximar 0 mais
eficientemente possivel dos dogmas instruidos. Aqui, embora o legado dos grandes
doutores da teologia seja reconhecido e louvado, a perpetuacdo dos seus
fundamentos esta garantida pelo livro, alvo Unico da adoracdo como principio de
conducdo da vida. A forca esta no livro, na palavra e ndo se inscreve no corpo, tido
como o reduto aprisionador da alma em sua jornada para atingir o reino dos céus e
no seu desejo de habitar neste espaco que lhe foi reservado pelo criador.

Segundo Appiah, essa dessemelhanca é crucial e explica a nossa dificuldade
de entender e analisar as culturas tradicionais africanas. A primeira confusao,
segundo ele, reside na premissa que atribui as préticas religiosas tradicionais uma
natureza simbdlica per si. Segundo ele, nds acreditamos que o pensamento religioso
tradicional € essencialmente simbolico. Esse tipo de postura foi decorrente das
transformacdes que as religides sofreram no ocidente, ou, no que Appiah especifica
como mundo industrial. Nestas religides, o grau de abstracdo se tornou ampliado,
suprimindo a proépria fungéo pratica da religido em sua tentativa de servir como fio
facilitador na conexdo do ser humano com o absoluto. Devido a esta opc¢éo pela
abstracdo, o desejo de oferecer respostas para as questbes de ordem pratica do
cotidiano, tais como a cura dos males fisicos, a busca pela realizacdo de negocios

gue auferissem éxito, foi sendo deixado de lado, tal qual acontece hoje no
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candomblé. As discussbes foram se distanciando do mundo da vida e se tornam

circunscritas ao universo dos conceitos, em uma inquiricdo sobre o0 que € o amor, a

liberdade, ou se a fé professada é auténtica ou corrompida:
Para os cristdos cultos da Europa de antes da revolugéo cientifica e do
crescimento do capitalismo industrial, a crenca em seres espirituais- santos,
anjos, principados e potestades- tinha, sob muitos aspectos, exatamente o
carater que reivindico para a religido Achanti tradicional. [...] os fiéis
buscavam a cura para suas doencas, respostas para suas perguntas e
orientacdo para seus atos. A medida que se desenvolveram solucbes
tecnolégicas para as doencas e uma compreensao cientifica destas, muitas
pessoas afastaram-se desse aspecto da religido. [...] no mundo industrial, a
vida religiosa dos intelectuais voltou-se mais e mais para a vida

contemplativa, concebida como uma relagdo espiritual com Deus. (APPIAH,
Ibidem, p.165).

Para Appiah, a prevaléncia do simbolismo nos rituais religiosos das culturas
tradicionais, atributo que é enfaticamente explicitado pelas pesquisas nas ciéncias
sociais, decorre da concepcdo que seus praticantes possuem das relacfes entre
pessoas e espiritos. Essa relacdo entre as pessoas e as entidades do mundo
espiritual ndo sdo vistas como simplesmente simbolicas, porque nestas tradi¢cdes
troca-se com tudo: com 0s mortos, com 0s vivos, COm 0S animais € com 0s vegetais.
Devido a isto, elas ndo sdo praticas simbdlicas apartadas do mundo cotidiano. O
grau de solenidade inscrito no ritual decorre da deferéncia que a entidade merece e
da obrigacdo que cabe ao devoto observar com o devido rigor e seriedade. Ou seja,
a importancia do ato devocional ndo pode ser reduzida a ceriménia em si, como uma
suposta forma de manifestacdo simbodlica de uma crenca em determinado ser
sobrenatural, mas representa o grau de importancia da entidade que é objeto do
culto e da devocgéo:

Muitos atos simbdlicos ritualisticos tém esse carater. Ndo sdo signos
arbitrarios, como as palavras ou as continéncias; sdo atos que extraem seu
sentido da importancia néo ritualistica de praticas pertinentemente similares.
O que os torna simbdlicos é o reconhecimento, por parte dos agentes, de
gue esses atos, nos contextos utilizados, ndo funcionam da maneira
padronizada. O espirito vem, nédo porque lhe tenhamos dado dinheiro, mas
por termos feito algo que demonstra respeito. [...] quero argumentar que o
simbolismo provém da natureza fundamental das crencas religiosas, e que

essas crengas fundamentais ndo sédo simbodlicas em si (APPIAH, Ibidem,
p.161-162).

A esta particularidade das religides tradicionais africanas, percebemos a
relevancia dada ao carater comunicacional que se estabelece entre os habitantes do
mundo espiritual e o0s seres humanos. Esta comunicagdo se materializa por

intermédio da dinamica cerimonial. Chamaremos tal comunicacdo de aspecto
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relacional da experiéncia religiosa. Acreditamos ser esta uma das especificidades
possiveis de explicar muito do carater dindmico destas tradicbes ancestrais
africanas. Nelas, o que se encontra em relevo é o poder da entidade cultuada. A sua
forca é que define o seu grau de importancia, definindo, também, as formas corretas
para a expressado de sua devocao. Desta forma, adotamos uma perspectiva que se
pauta pela observacdo dos procedimentos ritualisticos ndo como um
empreendimento estritamente simbdlico, pois o simbdlico é inerente a toda e
qualquer pratica cerimonial.

Para nds, a natureza semantica dessas tradicbes ancestrais africanas se
manifesta no respeito que tais praticas dedicam a ligacéo profunda com os espiritos
e demais entidades do plano espiritual e material, dotando os rituais, ndo de um
significado simbdlico, da maneira como este conceito € entendido por nés, mas de
uma eficicia pratica. Essa eficacia é o que fornece o tom de sua dinamica ritual.
Realizar um determinado oficio religioso é garantir melhores condi¢cbes de vida,
protecdo contra maleficios e contra acbes que venham a nos infringir dor ou
sofrimento. Fazer parte de uma determinada cerimonia ndo é um alivio simbdlico
para as agruras da vida, mas uma possibilidade real de criar uma margem mais
ampla de garantir a vida boa. Assim, acreditamos que estes rituais sdo dotados de
sentido para os que fazem parte desse universo cultural, desempenhando a funcéo
de veiculo mediador dessa comunicacao dos vivos com o pantedo dos ancestrais e
dos seres que habitam a dimenséao espiritual e material:

A prova de que os espiritos existem é evidente: os sacerdotes entram em
transe, as pessoas melhoram apdés a aplicacdo de remédios espirituais, e
sistematicamente morrem pessoas pela acdo de espiritos inamistosos. A
reinterpretacdo dessas provas em termos de teorias médico-cientificas ou
psicoldgicas exige que existam essas teorias alternativas, e que as pessoas
tenham alguma razdo para acreditar nelas: vez por outra, no entanto, e
especialmente na area da vida mental e social, a visdo tradicional tende a
ser confirmada. Dispomos de teorias que explicam parte disso, como a
teoria da sugestdo e da sugestionabilidade, por exemplo; e, se
convencéssemos os pensadores tradicionais dessas teorias, € possivel que
eles se tornassem céticos a respeito das teorias sustentadas em sua propria
cultura. Entretanto, ndo podemos comecar por pedir-lhes que presumam
gue suas crencas sao falsas, pois eles sempre tém a possibilidade de fazer
numerosos movimentos no sentido de uma defesa razoavel de suas

crencas. E esse fato que nos habilita a nos opor a tese de que as crengas
tradicionais sdo simplesmente irracionais (APPIAH, Ibidem, p.169).

Pelo exposto acima, atribuir o status de simbdlico a estas praticas rituais é
também considerar que elas sdo menores em relacdo ao modelo estabelecido pela

racionalidade ocidental. Este tipo de postura estabelece uma negacdo de que as
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crencas dos povos tradicionais possam passar pela dindmica de uma cognicao
coerente. Quando os agentes que pertencem a estes grupos afirmam acreditarem
em suas praticas e na eficacia delas, como tentativa de fornecer coeréncia e sentido,
classificamo-las como simbolicas. Este modo de lidar com a dindmica das
sociedades africanas nos parece uma versdo exemplar do principio dos
“epistemicidios” apontado por Boaventura Santos, e que sao perpetrados pelo
pensamento ocidental. Com a eliminagdo de outras formas de conhecimento,
instaura-se uma cegueira epistemoldgica, cegueira esta para a qual Boaventura
Santos propfe um antidoto, ou seja, uma nova teoria do conhecimento. Tal teoria &
nomeada por ele como uma epistemologia da visdo, ou uma epistemologia do
conhecimento ausente:
Epistemologia da visdo é a que pergunta pela validade de uma forma de
conhecimento cujo momento e forma de ignoréncia é o colonialismo e cujo
momento e forma de saber é a solidariedade. Enquanto pela forma
hegeménica de conhecimento, conhecemos criando ordem, a epistemologia
da visdo levanta a questdo sobre se é possivel conhecer criando
solidariedade. A solidariedade como forma de conhecimento é o
reconhecimento do outro como igual, sempre que a diferenca Ihe acarrete
inferioridade, e como diferente, sempre que a igualdade lhe ponha em risco
a identidade. Tendo sido sobre-socializados por uma forma de
conhecimento que conhece impondo ordem, tanto na natureza como na
sociedade, é-nos dificil por em pratica, ou sequer imaginar, uma forma de
conhecimento que conhece criando solidariedade, tanto na natureza como
na sociedade. Para superar estas dificuldades, proponho, como
prolegbmenos para esta nova forma de conhecimento, trés démarches
epistemolégicas: a epistemologia dos conhecimentos ausentes; a

epistemologia dos agentes ausentes; a revisitacdo da representacdo e dos
seus limites. (SANTOS, Op. cit., p. 246).

Por esta perspectiva proposta por Boaventura Santos, podemos afirmar que o
conhecimento produzido por estas tradicdes ancestrais africanas se configuram
como possibilidades alternativas de construcdo de novas formas de conhecimento.
Sao conhecimentos que nao se fundam nas instancias epistemoldgicas do ocidente.
Devido a esta distancia, este tipo de conhecimento € geralmente denominado de
senso comum pelo pensamento cientifico. Por ndo fazerem uso do mesmo
ferramental tedrico/metodoldgico que € aplicado pelo método cientifico, essas outras
formas de conhecimento servem como contraponto para legitimar a cisdo entre
conhecimento produzido pela ciéncia e ideias do senso comum. Assim, é a
existéncia mesma do senso comum que acaba conferindo autonomia e legitimidade
aos saberes da ciéncia. A criagdo da ideia de senso comum serve como garantia

para a perpetuacdo do reinado da ciéncia ocidental, esfera em que sao eliminadas
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as formas alternativas de pensar a realidade social, elidindo forcas que possam
oferecer ameaca aos seus fundamentos epistemologicos. Todavia, pela perspectiva
de Boaventura Santos, praticas sociais produzem conhecimento, mesmo que nao

tenham sido gestadas dentro do universo do conhecimento cientifico:

A epistemologia dos conhecimentos ausentes parte da premissa de que as
praticas sociais sdo praticas de conhecimento. As praticas que néo
assentam na ciéncia ndo sao praticas ignorantes, sdo antes praticas de
conhecimento rivais, alternativos. Ndo ha nenhuma razao aprioristica para
privilegiar uma forma de conhecimento sobre qualquer outra. Além disso,
nenhuma delas, por si s6, podera garantir a emergéncia e desenvolvimento
da solidariedade. O objetivo sera antes a formacdo de constelacbes de
conhecimentos orientados para a criagio de uma mais valia da
solidariedade. E esta mais uma via de acesso a construcdo de um novo
senso comum. [...]. A ciéncia moderna se construiu contra 0 senso comum,
gue considerou superficial, ilusério e falso. Senso comum foi 0 nome dado a
todas as formas de conhecimento que ndo correspondem aos critérios
epistemolégicos estabelecidos pela ciéncia para si propria. A distincdo entre
ciéncia e senso comum so6 foi possivel gracas aquilo a que chamo a
primeira ruptura epistemoldgica, a qual distinguiu duas formas de
conhecimento: o conhecimento verdadeiro e o conhecimento falso. Por
muito opostas que sejam, estas duas entidades epistémicas implicam-se
uma a outra, pois que uma nédo existe sem a outra. Com efeito, ambas séo
parte de uma mesma constelacéo cultural, que hoje comeca a dar sinais de
fechamento e exaustdo. Ou, por outras palavras, 0 senso comum é tao
moderno como a prépria ciéncia moderna. A distingdo entre a ciéncia e o
senso comum é, pois, feita tanto pela ciéncia como pelo senso comum, mas
tem significados diferentes num ou noutro caso. Quando é feita pela ciéncia,
a distingdo é vista como uma distingdo entre conhecimento objetivo e a
mera opinido ou preconceito. Quando é feita pelo senso comum, significa a
distincdo entre um conhecimento incompreensivel e prodigioso (a ciéncia) e
um conhecimento 6bvio e obviamente Util. Ndo se trata de uma distingdo
simétrica. Muito pelo contrério, quando feita do ponto de vista da ciéncia, a
distincdo tem um poder excessivo relativamente ao conhecimento que a
torna possivel. Como todo conhecimento especializado e institucionalizado,
a ciéncia tem o poder de definir situagfes para além do que sabe acerca
delas. E por isso que a ciéncia pode impor, como auséncia de preconceito,
0 preconceito de pretender ndo ter qualquer preconceito. (SANTOS,
Ibidem, p.247-248).

Aqui, é importante lembrar que, ao contrario da direcdo tomada pela maioria
das praticas religiosas no mundo ocidental, as sociedades tradicionais africanas
ainda pautam sua visdo de mundo pela perspectiva de que existe um universo
habitado por entidades espirituais. Por este viés, essas entidades ndo estariam
afastadas dos seres humanos, habitando um plano superior acima do plano material.
Ao contrario, elas estariam bem proximas dos homens, exercendo um poder
substancial sobre as forcas da natureza, sendo parte integrante dessas forgas e
interferindo na existéncia dos seres humanos que habitam o mundo material. Nesse

sentido, vemos que estas tradicdes ancestrais africanas ainda conservam uma viséo
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encantada do mundo, em oposicdo ao que Max Weber denomina de

desencantamento do mundo. Segundo Weber,

O destino de nossos tempos é caracterizado pela racionalizacdo e
intelectualizagdo e, acima de tudo, pelo “desencantamento do mundo”.
Precisamente os valores ultimos e mais sublimes retiram-se da vida publica,
seja para o reino transcendental da vida mistica, seja para a fraternidade
das relagc6es humanas diretas e pessoais. Ndo é por acaso que nossa maior
arte € intima, e ndo monumental, ndo é por acaso que hoje somente nos
circulos menores e mais intimos, em situagdes humanas pessoais, em
pianissimo, é que pulsa alguma coisa que corresponde ao pneuma
profético, que nos tempos antigos varria as grandes comunidades como um
incéndio, fundindo-as numa s6 unidade. Se procurarmos forgar e “inventar”
um estilo monumental na arte, produzem-se monstruosidades téao
miseraveis quanto os muitos monumentos dos Ultimos vinte anos. Se
tentarmos construir intelectualmente novas religides sem uma profecia nova
e auténtica, entdo, num sentido intimo, resultara alguma coisa semelhante,
mas com efeitos ainda piores. E a profecia académica, finalmente, criara
apenas seitas fanaticas, mas nunca uma comunidade auténtica. (WEBER,
1982, p.107).

Para Weber, em conjunto com o processo de racionalizacdo, esse
desencantamento do mundo estaria no interior do processo de modernizacao
capitalista. Weber chega mesmo a atribuir ao desencantamento um papel de maior
destaque. O desencantamento do mundo, ou seja, 0 mecanismo de des-divinizacao
ou des-endeusamento da natureza, era 0 mote que colaborava para tornar perene o
capitalismo como sistema econdmico primordial na modernidade. Quanto mais o
capitalismo avancava, mais ocorria uma retracdo desse tipo de religido que se
fundava na busca da magia e de seus meios como método de salvacdo. Para
Weber, a racionalizacdo, conceito que ele acredita sintetizar a luta da modernidade
contra a religido, se diferencia do desencantamento, o qual simboliza a disputa da
religido contra os dispositivos da magia. Este ultimo processo € fruto da tradicédo
judaico-crista, em sua tentativa de se distanciar do universo da magia e de avancgar
em sua busca pelo caminho da teorizacdo racional do sagrado:

A religido no Ocidente tendera a se demarcar por ativa vontade de diferenca
em relacdo & magia, assim como por razdes praticas e interesses
especificos o0 sacerdote tenderd a se diferenciar, demarcando-se
ativamente, do mago, bruxo ou feiticeiro. Magia é a coercao do sagrado, a
compulséo do divino, conjuracdo dos espiritos; religido é respeito, prece,
culto e sobretudo doutrina. Sendo principalmente doutrina, a religido
representa em relagdo a magia um momento cultural de racionalizagao
tedrica, de intelectualizagdo, com nitidas pretensbes de controle sobre a
vida pratica dos leigos, querendo a constancia e a fidelidade a comunidade
de culto. A normatividade que corresponde a magia é o tabu; a

normatividade que vai resultar na religido € a ética religiosa. [...]. Magia, ao
contrério, implica a vontade de subordinar os deuses, o0 oposto do proposto
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pela religido eticizada, a qual requer a vontade de obedecer aos mandados
de um Deus que premia e castiga. (PIERUCCI, 2003, p.70-74).

Todavia, levar em consideracdo a influéncia do universo magico na vida
cotidiana, aspecto que consubstancia as mais diversas praticas rituais das religides
tradicionais africanas, e que cobre de sentido a vida cotidiana dos mesmos, nao
apontard para a identificacdo de funcdo pré-l6gica'® em sua estrutura cognitiva.
Appiah, por exemplo, ressalta inclusive uma semelhanga entre o pensamento
cientifico e a estrutura de pensamento das religides tradicionais, o que aproximaria
estas ultimas mais da ciéncia do que das religibes modernas. Aqui, esta afirmacéo
ndo tem o sentido de que estas religides funcionam como uma espécie de ciéncia
primitiva, mas que seus objetivos se assemelham aos mesmos objetivos do
conhecimento cientifico, convergindo para uma tentativa de entendimento do mundo
calcado no tripé “explicacdo, previsdo e controle”. As crencas tradicionais, da
mesma forma que as teorias cientificas, se caracterizam como tentativas de fornecer
explicacBes razoaveis para os imponderaveis deste mundo. Elas também objetivam
elucidar a ocorréncia de determinados fatos e situacfes que afetam a vida dos seres
humanos, em um empreendimento que tenta conter os efeitos negativos que podem
ser desencadeados por tais eventos. Alicercado em Horton, Appiah adverte sobre a
natureza literal destes sistemas de crenca. Mais do que crengas simbdlicas, Appiah
ressalta que:

A teoria religiosa tradicional [...] assemelha-se mais a ciéncia moderna do
gue a religido moderna; [...] ela compartilha os objetivos da ciéncia natural
moderna, que podemos resumir no lema “explicagédo, previsdo e controle”.
[...] o carater fundamental desses sistemas religiosos € que as préticas
decorrem da crenca literal, e ndo simbdlica, nos poderes de agentes
invisiveis. [...] os espiritos e similares funcionam, na explicagéo, previsédo e
controle,exatamente como o fazem outras entidades tedricas:eles diferem

da ciéncia natural por serem pessoas, e ndo forcas e poderes materiais,
mas a légica de seu funcionamento na explicagcao e na previsdo € a mesma.

A visdo de Horton, portanto, € que as crengas religiosas dos povos
tradicionais constituem teorias explicativas, e que os atos religiosos
tradicionais sdo tentativas de previsdo e controle do mundo (APPIAH,

Ibidem, p.172).

Assim, pelo que apresentamos até agora em nossa exposicdo, podemos

concluir que as praticas que sao realizadas nas religides tradicionais africanas nao

19 Esta expresséao pode ser interpretada da forma como foi aplicada por Lévy-Bruhl: “A mentalidade
dos primitivos, sendo mistica, é necessariamente também pré-légica: isto quer dizer que,
preocupada sobretudo com as propriedades e for¢cas misticas dos objetos, seres, concebe a
relacdo entre eles sob a lei de participacdo, sem se inquietar com contradi¢cdes que um
pensamento l6gico ndo poderia mais tolerar”. (LEVY-BRUHL, 1910/1951 Apud Goldman, 1994, p.
200-201).
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sdo nem imutaveis e muito menos irracionais. Ao contrario, elas estdo sendo
guiadas por uma légica interna de funcionamento. E esta logica que dota de
significados a sua realizagéo, conferindo-lhe um sentido prético e eficiente. Contudo,
na maioria das vezes, esses significados s6 podem ser compreendidos por aqueles
que foram iniciados nos fundamentos herdados pela tradicdo. Sdo conhecimentos
construidos e transmitidos de geracdo em geracdo. O nosso esforco consiste em
tentar discutir em que medida as culturas africanas, em especial as da regiao da
Africa Central, foram capazes de influenciar no novo tipo de devog&o, ou devogdes,
que surgiram no fluxo da diaspora transatlantica.

As rotas que delinearam o mapa cultural do Atlantico Negro foram tracadas
pela conjuncao historica dos grupos étnicos africanos e que foram transformados em
objeto de exploracdo pelo regime escravagista. Classificados como inferiores, o0s
promotores do tréafico justificavam a extrema brutalidade deste sistema, tornando
cada vez mais intensa esta violéncia que iria ser vivenciada por estes africanos
escravizados. Todavia, os sofrimentos vividos por eles no interior desta rota
atlantica, ndo puderam reduzir toda a riqueza desta experiéncia, pois no interior
deste trafico atlantico estes escravizados foram também capazes de gestar novos
universos de criagao cultural.

Por este motivo, ao invés de buscarmos uma origem ancestral para lidar com
0 surgimento desta cultura gestada nestas rotas atlanticas, como foi o cerne do
afrocentrismo, talvez seja possivel adotarmos o conceito de afro-atlanticidade. Este
conceito levaria em consideracdo o0s aspectos referentes a experiéncia destes
africanos escravizados e o legado cultural deixado por eles, e que foi transmitido aos
seus descendentes. Esta nocdo de afro-atlanticidade entende que a didspora
africana alimentou o surgimento de uma nova dinamica cultural, desencadeando
novas configuracbes sociais, bem como saberes e fazeres representados por
praticas culturais carregam consigo a possibilidade de produzir novos arranjos
espaciais e, consequentemente, novas espacialidades. Estes arranjos do fluxo
diasporico se converteram em uma dimensdo com consequentes desdobramentos
para a dindmica social destas culturas negras no Novo Mundo.

A afro-atlanticidade reconhece a producdo das espacialidades em que o0s
agentes da diaspora foram construindo seus vinculos de pertencimento. Foi na
diaspora africana que novos arranjos identitarios ganharam sentido e forga, sendo o

produto de inter-relagbes entre identidades ndo essencializadas, nos moldes da
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definicdo de espaco proposta pela geografa Doreen Massey. Sua ideia de
identidades ndo essencializadas foi fundamental para empreendermos uma
etnografia que visa analisar as especificidades dessa religido afro-atlantica presente
nas préticas dos grupos que celebram o Dia dos Santos Reis com suas folias.

Atualmente, estes grupos direcionam suas praticas devocionais no sentido de
propor reivindicacdes por reconhecimento identitario. Os editais de fomento a cultura
negra exigem que as folias se auto-identifiguem com esta matriz cultural,
especialmente se desejam capitanear subsidios financeiros que apoiem a
manutencdo de suas praticas culturais. Nesse universo, vemos constantemente a
elaboracdo de politicas publicas que sdo norteadas por uma nocao essencializada
de identidade cultural. Nesses editais algumas préticas culturais sédo consideradas
como oriundas da tradicdo africana, enquanto outras ndo sao vistas da mesma
forma.

Desta maneira, a necessidade de definir um pertencimento identitario acaba
por ganhar importancia e destaque na organizagao das atividades destes grupos de
folia. Muitas vezes, esses editais de incentivo a cultura fomentam uma visédo
folclorizada destas praticas culturais, adotando uma padronizacédo sistematizada de
seus rituais, bem como submetendo essas celebragcdes a um processo de
racionalizacdo. Todavia, essas identidades culturais e suas espacialidades nao
podem ser essencializadas, pois estdo em constante transformacéo. Para Massey, é
fundamental que possamos

Entender o espaco como um produto de inter-relacées (o que) combina
com a emergéncia, nos anos recentes, de uma politica que tenta
comprometer-se com o antiessencialismo. Em lugar de um liberalismo
individualista, ou de um tipo de politica de identidade, que considere essas
identidades ja, ou para sempre, constituidas e defenda os direitos ou
reivindique a igualdade para essas identidades j& constituidas, essa politica
considera a constituicdo dessas préprias identidades e as relagdes através
das quais elas sdo construidas como sendo um dos fundamentos do jogo
politico. As “relagbes” aqui sdo compreendidas como praticas encaixadas.
Em vez de aceitar e trabalhar com entidades/identidades ja construidas,
essa politica enfatiza a construtividade relacional (incluindo as chamadas
subjetividade politica e clientelas politicas). E cautelosa, portanto, a respeito
de reivindicacbes de autenticidade baseadas em nocdes de identidade
imutével. [...]. O espago ndo existe antes de identidade/entidades e de suas
relacdbes. De um modo mais geral, eu argumentaria que

identidades/entidades, as relagdes “entre” elas e a espacialidade que delas
faz parte sdo todas construtivas (MASSEY, 2008, p.30).

Retomando o conceito de afro-atlanticidade, o Atlantico serviria como uma

unidade de analise que poderia nos auxiliar no entendimento da complexidade do
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fenbmeno de producédo cultural na diaspora negra. O conceito também parte da
premissa de que, ao nos determos sobre os desdobramentos das rotas
transatlanticas, criamos possibilidades de captar as permanéncias e o0s
deslocamentos da matriz africana nas interacdes propiciadas pelas relagcbes entre as
distintas culturas. E importante lembrar que estas interacdes se processaram em
um ambiente de profundas diferencas sociais, ecologicas e de natureza politica, o
gue proporcionou a criagdo de um ambiente bem distinto das experiéncias que estes
africanos escravizados tiveram antes do processo de escravizagdo. Deste modo,
experiéncia da diaspora africana veio a imprimir mudancas substanciais na dinamica
cultural destes agentes. Sobre tais transformac¢des, John Thornton afirma que:
As culturas se modificam pela interagdo com outras, devido ao comeércio, a
politica ou talvez aliancas. [...]. Essas mudancas na sociedade africana
influenciaram o tipo de mutag&o cultural que ocorreu com os africanos, a
maioria como escravos, que se viram vivendo no mundo atlantico fora da
Africa. em todos os aspectos da mudanca cultural, sua dindmica também
teria impactos diversos em diferentes elementos culturais. Os sistemas
politicos, a estrutura familiar, a estética, a religido, a filosofia e a linguagem
responderam as diversas mudancas em velocidades e formas diferentes,
dependendo das especificidades de cada intera¢do e da natureza de cada
elemento. Dessa massa de interagfes emergiria gradualmente uma cultura
afro-atlantica, ndo necessariamente homogénea em todo o Atlantico,

mostrando diferencas regionais significativas, mas moldada pelas novas
forcas em uma nova criacdo (THORNTON, p.284-285).

Em relacdo ao campo da estética africana, por exemplo, Thornton afirma que
foi nela que ocorreram ampliacfes na margem de manobra que os africanos tiveram
para promover o surgimento das transformacfes necessarias para tornar possivel a
manutencdo de suas culturas. Segundo ele, ndo sé poderiamos atrelar o sucesso
deste empreendimento a capacidade dos africanos em perceberem o potencial
transformador do campo estético-cultural, mas também ao fato deste universo néo
ser percebido pelo pensamento ocidental como um espaco de luta ou de resisténcia.
O espaco do lazer, da brincadeira ou da festa € muitas vezes considerado apenas
como o local da fruicdo, ambiente destituido de contetdo politico. Para Thornton,
justamente por fazer uso dos espacos das festas como lugar de manutencdo de
memoéria e de reafirmacgdo politica das identidades culturais, a estética africana
conseguiu perenidade em varias partes das Américas. Desta forma:

[...] @ muUsica e a danca africanas estdo na raiz da musica e da danca afro-
americana. [...]. Nao obstante, pesquisar a transferéncia dos principios
estéticos africanos para o mundo atlantico e sua transformacdo nas

Ameéricas requer uma certa reflexdo, pois como no caso da transferéncia
linguistica, deve-se considerar a situagdo dos escravos.[...]. Deve-se ter em
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mente que o mundo atlantico oferecia um contato intenso entre culturas.
Nao existe nada inerente a cultura que obrigue as pessoas a aceitarem s6
suas proprias ideias. Ao contrario da linguagem, que s6 pode ser apreciada
guando todo o sistema € aceito, os principios estéticos podem ser
assimilados, adotados, usufruidos e combinados em uma variedade infinita.
[...]. Nesse sentido, apesar de a estética ser o reflexo de uma cultura local, é
um elemento que pode ser assimilado ou transformado em contato com
outras culturas. Essa transformacéo se alteraria ou se intensificaria caso as
condicdes da escraviddo impedissem os africanos de realizar em toda a sua
plenitude sua prépria producdo artistica ou estética (THORNTON, lbidem,
p.296-301).

N&o somente a estética, mas a estrutura social e as linguas nativas foram
impactadas pela experiéncia vivenciada por estes africanos em sua diaspora para o
Novo Mundo. No universo das religides africanas, tanto em Africa quanto nas futuras
regides que o contingente de escravizados iria ocupar, podemos ver as marcas do
surgimento de uma nova religiosidade tecida no interior desta afro-atlanticidade. O
alvo de nossa pesquisa sera direcionado para este tipo de religiosidade praticada
pelos descendentes de africanos, mas que € comumente relacionada com a matriz
da religido crista, a qual teria servido de instrumento para a conversdo dos mesmos.
Todavia, nas palavras de Thornton, “era um tipo de cristianismo que podia satisfazer
o entendimento das religides africanas e europeia.” (THORNTON, Ibidem, p.312), ou
seja, um tipo de cristianismo africano que j& havia sido inicialmente desenvolvido em
algumas regides daquele continente.

Appiah apontou para a marcante diferenga entre as religides ocidentais e as
religides da tradi¢do africana. Entretanto, no periodo que vai dos séculos XVI e XVII,
as religides do livro ndo estavam circunscritas aos aspectos doutrinarios, ou seja, a
sua pratica ndo era apenas definida pela doutrina cristd. Ao contrario, elas eram
direcionadas pelo surgimento de revelacdes de natureza mistica. Estas revelagcfes
fomentavam um ambiente em que “as ideias e as imagens eram ‘recebidas” ou
reveladas por seres de outro mundo de alguma maneira, € o Unico papel dos
humanos era interpretar essas revelacdes e agir de acordo com elas.” (THORNTON,
Ibidem, p.313).

O papel de similitude entre essa “exegese mistica”, propiciada pelas
revelacdes, e a eficacia pratica da mistica africana, fez com que os dois sistemas se
aproximassem e compartilhassem cosmogonias que se intercambiavam no seu
intento de propor uma interpretagcdo do mundo e dos seus fendmenos. Embora as
revelacdes fossem distintas em suas alegorias e representagcbes, ambas dividiam

uma mesma geografia imaterial, que atribuia a estes conhecimentos misticos a
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condicao e o potencial de serem mecanismos dotados da capacidade de angariar 0s

beneficios deste espaco habitado pelos seres sobrenaturais e que influenciariam

positivamente em suas existéncias terrenas:
Africanos e europeus dos séculos XVI e XVII conceberam o cosmos como
dividido em dois mundos separados, porém intimamente interligados: “este
mundo”, o mundo material no qual todos vivemos e que pode ser percebido
pelos cinco sentidos normais, ou o “outro mundo”, normalmente
imperceptivel, exceto por alguns poucos individuos com dons especiais, e
habitado por uma variedade de seres ou entidades. Era possivel passar

deste para o outro mundo pela morte, de modo que as almas dos mortos
estavam entre os habitantes do outro mundo (THORNTON, lbidem, p. 313).

As revelagcbes eram o ponto de aproximagdo entre os sistemas das religibes
tradicionais africanas e o da religido cristd. Em ambas as crencas havia a
concordancia sobre o fato de que tais revelacdes ndo estavam franqueadas para a
maioria da populacao, ficando circunscritas ao escopo dos que eram especialistas
em lidar com o sagrado. Estes iniciados eram dotados de uma capacidade
sobrenatural de traduzir os desejos do plano espiritual para a dimenséao terrena,
mediante a apreensdo de imagens e mensagens que eram enviadas pelas entidades
espirituais que habitavam outras dimensdes. O dom da mediunidade foi, segundo
Thornton, signo capital para a aproximacdo entre estas duas religides,
especialmente na Africa Central, onde pululavam espiritos meditnicos. O dom da
mediunidade se converteu em

Uma fungdo na fusdo das tradicbes na Africa, especialmente quando
médiuns possuidos'por santos ou advertiam seus descendentes a adotar
praticas cristds. A Africa Central era a terra dos espiritos medilunicos por

exceléncia, e temos descricbes detalhadas de médiuns possuidos em
Angola e no Congo (THORNTON, Ibidem, p.321-322).

Pelos pontos apresentados por Thornton, o processo de “conversao” de
africanos a religido cristd néo foi algo que aconteceu primeiramente no mundo que
se abriu para eles com o fluxo da didspora. Antes, se manifestou j& no proprio
continente africano. Temos exemplos que nos foram trazidos por estudos
fundamentados em pesquisas sobre a presenca marcante da religido catolica na
regido do Congo. Naquela regido, como parte do processo da expansao colonial
ibérica, o clero catolico estabeleceu relacbes estreitas com a realeza autoctone.
Estas relacbes acabaram por propagar a doutrina do cristianismo no interior da
sociedade congolesa. Essa dinamica de expansdo da doutrina cristd também fez

surgir um quadro de sacerdotes nativos. Estes sacerdotes recebiam sua formacéo
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clerical em Portugal. Charles Boxer nos relata este processo de formacéo sacerdotal

do clero congolés na corte portuguesa:

Depois que estabeleceram relacdes cordiais com a monarquia banta do
Congo durante o reinado de Joao Il de Portugal [...], muitos jovens negros
[...] estudavam, ou haviam estudado, latim e teologia, preparando-se para
ser enviados a ilha de Sdo Tomé, ao Congo e a outros lugares, como
missionarios, intérpretes e emissarios da Coroa Portuguesa. [...]. Entre os
padres africanos educados em Lisboa e que depois voltaram para o seu
continente, o mais famoso foi D. Henrique, um dos filhos do grande rei
Afonso | do Congo. Em 1518, o papa Le&o X consagrou-o, hdo sem certa
relutancia, bispo de Utica.[...]. Mesmo antes da morte de D. Henrique, o rei
Afonso havia mandado para Portugal varios sobrinhos e primos para se
formarem sacerdotes, na esperanca de que dois ou trés também fossem
consagrados. [...]. O que se sabe ao certo é que jovens da nobreza
congolesa continuaram a ser regulamente enviados a Lisboa para estudar
[...] o caminho parecia aberto para a formacdo de um clero nativo
plenamente habilitado nos dois continentes com a promulgacéo da bula
papal de junho de 1518, que autorizou o capeléo real de Lisboa a ordenar
“etiopes, indianos e africanos” aptos a atingir os niveis morais e
educacionais exigidos para o sacerddcio. (BOXER, 2007, p.14-15).

Segundo pesquisas historiogréficas, a regido do Congo-Angola, uma das
regides do continente africano que mais forneceu mao de obra escrava para o Brasil,
sofreu um processo intenso de catolizacdo. Esta ampla adesdo ao catolicismo
ocorreu especialmente no periodo que vai do final do século XV, com a converséo
do primeiro soberano do reino do Congo ao catolicismo, e se prolonga até o final do
século XVI. Todavia, é importante ressaltarmos que o processo de instauracdo de
um catolicismo na regido ndo significou a supressdo das crencas e tradicdes
religiosas dos grupos étnicos que habitavam aquela regiao:

A histéria do Congo revela, no entanto, aspectos surpreendentes e nao
muito conhecidos de nossos historiadores, embora sejam bem estudados
por estudiosos estrangeiros, especialmente os belgas e norte-americanos e,
em menor escala, franceses e portugueses. Referimo-nos ao extraordinario
processo de catolizagao levado a cabo no Congo, a partir de fins do século
XV, e ao “aportuguesamento” de suas instituicdes sociais e de governo, a
partir de inicios do século XVI, processos que nado implicaram, porém, muito

pelo contrario, o aniquilamento das tradicbes Bakongo ali vigentes
(VAINFAS, 1998, p.96).

Ronaldo Vainfas analisa os desdobramentos da catolizagcdo do reino do
Congo, destacando a existéncia de uma relacdo analética na conversdo do seu
soberano ao catolicismo. Nesta relacdo analética de converséo religiosa, ao invés de
uma aceitacao passiva dos padrdes da religido crista por parte deste chefe politico e
dos membros de sua corte que ocupavam posicoes de maior destaque na hierarquia

social, houve uma aproximacao por critérios analogicos. Estas analogias pretendiam
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aproximar o que era distinto através da adocdo de aspectos ou de detalhes que
suscitavam semelhancas. Desta forma, operou-se um processo de traducdo dos
aspectos da cultura portuguesa para a dos congoleses, mediante a utilizacdo de
analogias que serviam como um canal facilitador dos dialogos entre visdes de
mundo distintas. Estas analogias, embora permitissem os dialogos, deixavam as
especificidades da cultura autdctone congolesa permanecerem inalterados. Vainfas
nos apresenta uma destas relacdes analdgicas que correlaciona o nome do Rei de

Portugal a uma divindade congolesa, e vice-versa:

Aos olhos dos congoleses, o rei portugués passava, pois, a ser assimilado a
Zambem-apongo, divindade suprema dos povos bantos, senhor que reinava
no mundo dos mortos, pois, vale dizer, a festa era também para Jo&o da
Silva, congolés batizado e embaixador do Reino do Congo morto na
viagem. Senhor do Mundo, porque senhor dos mortos, 0 Zambem-apongo
dos congoleses foi entendido pelos observadores portugueses como sendo
o rei de Portugal, D. Jodo Il especificamente. Doravante, e por muito tempo,
portugueses e congoleses passariam a traduzir nogbes alheias para sua
prépria cultura a partir de analogias que permitiam supor estarem tratando
das mesmas coisas quando na verdade sistemas culturais distintos
permaneciam fundamentalmente inalterados. No dia seguintes a essa
confraternizacdo, o chefe congolés, provavelmente associando as coisas
extraordinarias trazidas pelos lusitanos a sua linguagem cultural, pediu para
ser batizado sem mais demora. [...] O mani Nsoyo recebeu o nome de
Manuel, tal qual o irmdo da rainha de Portugal, e seu filho chamou-se
Antbnio, inaugurando um padrdo analégico que regeria 0s primeiros tempos
das relac6es entre os dois povos. (VAINFAS, Ibidem, p.99).

Capitaneado pela difusdo da fé cristda, Portugal estabeleceu um intenso e
duradouro comércio com o reino do Congo. O papel do catolicismo foi sendo
paulatinamente reforcado neste processo de trocas comerciais, especialmente apos
o falecimento de D. Jodo do Congo e com a ascensao ao trono congolés de D.
Afonso |, seu sucessor e fervoroso divulgador da fé cristd. Em seu reinado, ndo s6 o
alicerce da fé cristd foi sendo cada vez mais sedimentado, mas houve uma
verdadeira reordenacdo das instituicbes politicas nos moldes do modelo

administrativo Portugués:

D. Afonso promoveu um auténtico “aportuguesamento” das instituicbes
politicas do reino, em consonancia com D. Manuel, rei de Portugal [...]
Assim, a justica do Estado passou a se guiar pelas normas portuguesas [...]
e os antigos chefes de linhagem das provincias passaram a intitular-se de
condes, marqueses e duques. [...] o Estado congolés foi perdendo as
caracteristicas tradicionais de confederac@o ou chefatura pluritribal para
assumir, ainda que no plano das instituicdes e da etiqueta politica, aspectos
da monarquia ocidental [...] tragos que sobreviveriam ao reinado de Afonso |
[...] apesar dos problemas que seu reinado enfrentou, expandiu as fronteiras
do reino, fortaleceu a centralizacdo do poder real, desenvolveu a capital,
disseminou o cristianismo e a educacdo formal, valorizando sobremodo a
leitura e a escrita. [...] As bases do catolicismo congolés fincaram raizes
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profundas no seu reinado, que se prolongou até quase meados do século
XVI. Catolicismo que, ndo obstante, foi incapaz de remover por completo as
tradi¢cBes religiosas locais, do que resultou um complexo religioso original,
hibrido, a um sé tempo catdlico e banto (VAINFAS, Ibidem, p.101-104).

Entretanto, com o término do reinado de D. Afonso, o reino do Congo entrou
em um processo de acentuada decadéncia, especialmente com a iniciativa da coroa
portuguesa de mudar a rota do trafico de escravos do Congo para a regido de
Angola. E neste periodo que a histdria registra um fato interessante que se relaciona
com este tipo de catolicismo africanizado e que se desenvolveu naquela regido. Este
fato diz respeito ao antonianismo, um movimento encabecgado pela jovem membro
da aristocracia congolesa, dona Beatriz Kimpa Vita. Esta jovem afirmava que apds o
seu falecimento ela teria renascido como Santo Antdnio, tendo por missao a

divulgacao da doutrina catolica por toda a regidao do Congo. Segundo Boxer,

Com o declinio da autoridade real em consequéncia da derrota e morte de
D. Antbnio | nas méos dos portugueses e dos seus aliados jagas na batalha
de Ambuila (29 de outubro de 1665), a forma sincrética do cristianismo (sic)
degradou-se e fragmentou-se ainda mais. “O tempo de dificuldades” que se
seguiu culminou no inicio do século XVIIl com o aparecimento do curioso
movimento Antoniano- uma forma modificada e totalmente africanizada de
cristianismo. A fundadora e profeta desse culto foi uma jovem aristocrata
chamada Kimpa Vita, mais conhecida como dona Beatriz. Doente a beira da
morte, ela teve uma visdo em que sonhava tornar-se a personificacdo de
santo Antdnio. Dona Beatriz ensinou que o Congo era a verdadeira Terra
Santa e que Jesus Cristo nasceu de uma Virgem Maria negra na cidade de
Sado Salvador (Mbanza Congo). Ela adaptou alguns canticos e oragbes da
religidlo catodlica, inclusive a ave-maria e a salve rainha [...]. Dona Beatriz
despertou o sentimento nacional, suscitou esperancas messianicas e previu
uma época de ouro para um reino do Congo restaurado, se 0os congoleses
seguissem seus ensinamentos. (BOXER, Op. cit., p.132-133).

Apesar do éxito do trabalho missionario de Beatriz Kimpa Vita, ela foi
condenada a morte em meio a acusacdes de heresia contra a doutrina oficial da
Santa Igreja Catdlica. Para Vainfas, o movimento Antoniano néo ficou circunscrito a
uma estratégia politica de Kimpa Vita, muito menos corresponderiam as acusacoes
do clero catdlico de se constituirem em profana¢cdes dos canones do catolicismo.
Segundo este autor, as acdes de Kimpa Vita servem como exemplo desse tipo de
catolicismo africanizado que fez parte da histéria social do reino do Congo:

Com efeito, o movimento Antoniano confirma, antes de tudo, o éxito do
processo de catolizacdo do Congo inaugurado no século XV e cristianizado
sob o reinado de Afonso | na primeira metade do século XVI. O Deus dos
antonianos era, sem duvida, o Deus cristdo o Deus dos missionérios, com o
qgual Kimpa Vita dizia jantar todas as sextas-feiras, apds “morrer”, para
“ressuscitar” no dia seguinte. Santo Antdnio, por outro lado, santo mui

valorizado na missionacéo realizada no Congo, era persona assumida pela
profetisa, por ela chamado de “segundo Deus”. Africanizando o catolicismo,
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“a Santo Antdnio congolesa” dizia que Cristo nascera em S&o Salvador, a
verdadeira Belém, e recebera o batismo em Nsundi, a verdadeira Nazareth.
[..]. O catolicismo do movimento Antoniano era, portanto, muitissimo
original, implicando uma leitura banto ou Bakongo da mensagem crista.
(VAINFAS, Op.cit., p.106-107).

O sucesso do movimento Antoniano parece indicar as marcas desta forma
distinta de leitura do catolicismo por parte do grupo banto, em uma tentativa que
ressignifica o catolicismo portugués através de uma leitura que parte da visdo de
mundo deste grupo centro-africano. Assim, de acordo com a leitura de Vainfas, seria
necessario relativizar analises que tomam o movimento Antoniano como uma contra-
resposta essencialmente politica ao processo empreendido pelos dirigentes do reino
do Congo em ocidentalizar suas instituicdes politicas e sociais. Mais do que uma
acdo que visava combater a modernizacdo do Estado congolés, o qual ja
encontrava-se enfraquecido, o Antonianismo foi, em sua base, um movimento de
fundo eminentemente religioso, de devocao plena a figura se Santo Antbnio, ndo
obstante as consequéncias que provocou no campo politico.

Na época de Kimpa Vita, nem o Estado congolés era forte como fora no
século XVI, nem tampouco o0 antonianismo parece ter preconizado um
“retorno” radical as tradigcbes anteriores a 1491. O antonianismo, vale
lembrar, foi um movimento religioso de inspiragdo claramente catélica e sua
grande originalidade foi “refazer” o legado da evangelizagdo a moda local,
reinventando o catolicismo, no limite, como tradicdo tipicamente congolesa.
Apropriando-se, portanto, das mensagens, liturgias e dos métodos

missionarios catolicos como se fossem patriménio da cultura Bakongo
(VAINFAS, Ibidem, p.109).

Em termos de contribuicdo do antonianismo para nossas analises sobre a
religiosidade afro-atlantica, € importante entendé-lo como um movimento que
encontrava-se fortemente alicercado em um modelo de revelagdo sobrenatural.
Estas revelacdes tinham como propdsito a instauracdo de um novo ordenamento
das condutas no plano da existéncia material, bem como a promessa de bem-
aventurancas sob o signo da protecdo de Santo Antonio. Segundo Slenes, este
santo teve papel fundamental para a populacdo negra de origem centro-africana,
especialmente no Rio de Janeiro da metade do século XIX. Nesta regido, os poderes
sobrenaturais deste santo ganharam destaque, especialmente sobre sua capacidade
de predizer os acontecimentos, de transmutacao, de curar doengas, de encontrar
objetos perdidos e promover casamentos. Tais fatores muito se assemelhavam a
concepcdes religiosas de povos da Africa Central. Desta forma, a figura de Santo

Antbnio
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[...] se prestava a ser assimilado pelos paradigmas religiosos da Africa
Central [...] um santo que “voa como um bruxo” e que tem enormes poderes
de adivinhacao para resolver um crime de morte, fazendo um cadaver falar,
apelava para pessoas de muitas outras etnias da Africa Central, ndo apenas
para os Bakongo. [...] no Vale do Paraiba no século XIX, e também no XX,
as pequenas estatuetas de Santo Antbnio eram muito apreciadas por
escravos e negros livres, e a figura do santo era de longe a imagem
religiosa mais procurada pela populacdo como um todo [...]. Ora, algumas
dessas estatuetas lembram muito, na fisionomia, postura do corpo e
desenho dos bracos, as figuras minkisi da cultura Kongo, usadas no baixo
rio Zaire como fetiches para garantir a boa sorte, evitar a desventura ou
(nas maos de feiticeiros maus) levar o infortlnio para outros. [...]. Apresento
estes detalhes sobre Santo Antdnio porque ha indicagdes nos dados sobre
1847-48 de que o processo de formacdo de uma identidade africana/bantu
no Brasil estava bem adiantado. (SLENES, 1992, p.64-65).

O exemplo de Santo Antonio trazido por Slenes, mostra como o seu papel foi
de grande importancia para a constituicdo de uma identidade Centro-Africana no
sudeste do Brasil, especialmente em algumas regifes do Estado do Rio de Janeiro.
Neste e em outros contextos, revelacbes como a que foi narrada sobre a vida de
Santo Antbnio foram fundamentais para contribuir no surgimento de uma
religiosidade que iria adquirir dimensodes transatlanticas. O fendmeno da revelagéo
explicita o grau de sua importancia como elemento capaz de estabelecer relacées

analdgicas entre os dois sistemas religiosos:

Desempenhou um papel importante no desenvolvimento do cristianismo
africano, sobretudo quando as revelacbes foram aceitas por ambas as
partes. Esse processo pode ser claramente observado na missdo mais
bem-sucedida na Africa: a missdo do Congo. A experiéncia de conversio no
Congo e seu subsequente desenvolvimento foram de grande importancia
para o desenvolvimento do cristianismo na Africa. A conversdo do Congo
depois de 1491 comecou com uma série de co-revelagbes. Logo apos a
chegada dos primeiros padres catolicos oficiais no Congo, dois nobres
congoleses sonharam ao mesmo tempo com uma linda mulher que
suplicava ao Congo para seguir o cristianismo. Além disso, um deles
também encontrou uma pedra, que era “preta e diferente de qualquer outra
no pais” em forma de cruz proxima a sua casa. Quando o rei Nzinga, um
nKuwu, ouviu essas histdrias, pediu explicacdes ao clero cristdo presente.
Eles explicaram sem hesitar que a mulher no sonho era a Virgem Maria e
gue ela e a pedra eram “sinais de graca e salvagcédo” e que os eventos eram
“milagres e revelagdes”. [...]. Se o clero via esses eventos como milagres e
revelagfes, o Congo também. Como vimos anteriormente, sonhos e pedras
incomuns representavam formas de pressagio no Congo, e por isso uma
forma aceitavel de revelacdo (THORNTON, Op. cit., p.338).

Desta forma, sob o signo das revelagbes, podemos perceber a manifestacao
de uma devocédo afro-atlantica. Essa devocdo comecou fincando suas bases no
interior das etnias que constituiam a regido Centro-africana. Todavia, sem
pretendermos adotar aqui uma visdo essencializada e fixa das cosmologias

africanas em sua fusdo com o catolicismo, devemos considerar a historicidade de
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suas origens no continente africano. Este posicionamento pode contribuir para a
ampliacdo das discussdes sobre os desdobramentos desta religiosidade, no sentido

de podermos examinar:

As circunstancias historicas em que aconteceu a fuséo. [...]. o cristianismo
africano podia ser considerado uma forma de cristianismo uma vez que
seus adeptos aceitavam uma série de verdades a partir das quais diversos
seres do outro mundo- sobretudo santos reconhecidos pelos cristdos
catélicos, porém filtrados pela tradicdo religiosa africana- eram dados a
conhecer, conquistando desse modo status especial, e sendo adorados
pelos africanos. Ao mesmo tempo, entretanto, o cristianismo africano nao
era idéntico aquele praticado na Europa [...] cuja filosofia resultante
continuou a reconhecer muitas outras revelagdes como validas e, além
disso, nunca aceitou totalmente determinados pontos da doutrina catdlica,
especialmente os que reforcavam o poder do clero [...]. A maioria dos
estudiosos interessados na conversdo dos africanos ao cristianismo nesse
periodo voltou sua atencdo para as Americas e restringiu-se a conversao
dos escravos. [...] isso € uma abordagem enganosa, pois a conversdo dos
africanos na verdade comecou na Africa [...]. Assim, devemos considerar a
conversdo de africanos como um processo continuo, iniciado na Africa e
estendido ao Novo Mundo. Além disso, devemos compreender que nao era
inteiramente dependente da condicdo da escraviddo ou da escraviddo
socioldgica, pois, na parte africana, muitos dos convertidos eram livres e até
mesmo poderosos. Tais pessoas quase sempre moldavam a cosmologia e
a direcdo do cristianismo para todos os cristdos africanos, especialmente
em regides como o Congo, onde havia um Estado que dava suporte a Igreja
(THORNTON, Ibidem, p.334-335).

Desterrados do territério africano e enviados para o Novo Mundo, muitos
destes africanos que compunham as “nag¢des” africanas, comegaram um processo
de reconstrucdo de suas vidas materiais e espirituais. Nesta reconstrucéo,
participavam os aspectos referentes ao contato prévio dos centro-africanos com o
catolicismo ibérico. Embora submetidos ao regime escravagista, estes africanos
procuraram revigorar suas raizes culturais, especialmente em suas crencas. Esse
revigorar ndo deve ser entendido como se a busca por comunicacdo com o sagrado
se desse da mesma forma como acontecia em Africa, mas como o surgimento de
um novo modo de relacionamento com o pantedo de entidades espirituais. Sobre o
surgimento deste cristianismo africano no Novo Mundo, Thornton afirma que

Grande parte do cristianismo africano cruzou o Atlantico até a América.
Além dos africanos que também eram cristdos, havia catequistas que
ajudavam a gerar uma forma de cristianismo entre 0s escravos que nao
eram cristdos. Mas o cristianismo no Novo Mundo também possuia algumas
caracteristicas proprias que o separavam de seu ancestral e esteio no Velho
Mundo. [...]. Na América, no entanto, pessoas de regides mais distantes da
Africa seriam reunidas [...]. Assim, os africanos de regides dispares
encontrariam cosmologias bastante diferentes de suas proprias [...] grupos
de todas as nagbes da Africa atlantica reuniram-se muito préximos uns dos

outros nas fazendas e nas cidades americanas. As amizades e o0s
casamentos interétnicos também aumentariam o contato entre povos de
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diferentes nacdes. Eles estavam, sem duavida, bem conscientes das
diferentes cosmologias e revelacdes especificas das diversas nagbes e
podem ter procurado uma conciliacdo. Havia muitos motivos nessas
circunstancias para que fosse despendido tempo e esforco consideravel
para desenvolver uma nova cosmologia, com base nessas varias tradigGes
(THORNTON, Ibidem, p.343-345).

Esta religiosidade afro-atlantica foi impactada e consequentemente
transformada pela experiéncia do deslocamento forgcado e pelo contato entre povos
africanos distintos e que iniciavam um processo de convivio entre si no Novo Mundo.
Some-se a isso a vivéncia que tiveram com o cristianismo que foi levado pelas
missdes do clero portugués para as regides africanas. Como vimos anteriormente,
este contexto foi 0 que caracterizou a experiéncia transcorrida na regiao Centro-
africana em seu contato com o cristianismo portugués.

Além disso, embora essas “nacbes” guardassem suas especificidades
linguisticas e culturais, pesquisas como as que foram realizadas por Slenes
retrataram processos de interagao cultural entre distintas etnias africanas. Suas
pesquisas apontam para o0 surgimento de sinteses de préaticas culturais e de seus
sistemas linguisticos. Slenes aponta para a possibilidade de constituicio de uma
identidade banto no fluxo da diaspora transatlantica. Sua afirmacao se diferencia da
de Gilroy sobre o fato dos navios negreiros servirem como elementos condutores de
inUmeras expressdes culturais. Segundo Gilroy, eles representaram espacos de
mudanca e transformacfes culturais entre os lugares fixos que eles conectavam.
Estes navios negreiros foram os veiculos carreadores de identidades culturais
africanas com potencial suficiente para serem ressignificadas nos territorios para
onde estavam sendo deslocadas. Todavia, segundo Slenes, estas interacdes
culturais, especialmente no ambito da linguagem, ja teriam ocorrido previamente no
continente africano.

A formacéo de uma “identidade bantu” comum, se chegou a acontecer, s6
podia ter sido resultado de um processo complexo. Sugeri que para muitos
africanos esse processo iniciou-se, ndo na experiéncia compartilhada
da terrivel travessia para a América, mas antes disso, no suplicio da
viagem para a costa; e comecou pela descoberta de que a comunicacdo
com os companheiros dessa viagem nao era impossivel. A continuagéo ou
rompimento desse processo, contudo, teria dependido da experiéncia dos
escravos no Novo Mundo, e das suas possibilidades de encontrar outras
afinidades entre si, para além da comunidade da palavra. [...] enfoco a
regido Centro-Sul do Brasil, especialmente as &reas rurais do Rio de
Janeiro e de S&o Paulo, na primeira metade do século XIX [...] porque em
nenhuma outra regido do Brasil e em nenhum outro periodo as condi¢des
foram tdo favoraveis para o surgimento de uma identidade comum entre

escravos africanos. Além disso, me interessam as consequéncias politicas
da possivel formagédo de uma “protonagao” bantu no Brasil, numa época e
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regido em que havia um intenso trafico de escravos africanos e uma grande
preocupacgédo, entre fazendeiros e politicos influentes no governo central,
ndo apenas com questdes imediatas de seguranca mas com a propria
construgéo da “nagéo brasileira” (SLENES, Op. cit.,p.54-55).

Desta maneira, embora existisse uma heterogeneidade cultural, foi possivel o
estabelecimento de didlogos linguisticos e culturais, fruto de fusdes e sinteses
culturais. Talvez tenha sido esta dinamica que tornou viavel o aparecimento de
novas experiéncias sociais. Sendo que tais experiéncias suscitaram diferentes
vinculos de pertencimento e de relacionamento social, em uma tentativa de
recriacdo da vida boa, em um mundo em que o mal estava constantemente
presente. Segundo Karasch, estes escravos envidaram esforcos para alcancarem
este estado ideal, em uma tentativa de

Maximizar a boa fortuna numa série de costumes, primariamente ligados as
imagens dos santos catélicos. Nos cucumbis, o feiticeiro e Sdo Benedito
ajudavam Maméto a triunfar sobre a morte (bruxaria, feiticaria) e as forgas
brasileiras do mal, simbolizadas pelo cabloco. Mas Séo Benedito ndo era o
Unico santo a quem os escravos podiam recorrer. A cidade estava cheia de
imagens de “santos bons” em seus sacrarios, em cada casa, cada rua, cada
igreja. As estatuas de Cristo, da Virgem Maria, Santa Ana, Santa Luzia,
Santa Béarbara, Santo Anténio e Sdo Jorge estavam por toda parte. Além
disso, muitos eram o0s santos que podiam ajudar especificamente os
africanos a alcancar 0s objetivos que valorizavam. A virgem Maria,
enquanto Nossa Senhora do Parto, assistia as mulheres no parto; Sé&o
Sebasti@o ajudava os cacgadores; S&o Jorge protegia os homens em brigas
de rua; S&o Goncalo arranjava casamentos que elevavam a posicdo social;

e uma multiddo de santos curava-os das doencas (KARASCH, Op. cit.,
p.357).

Para Karasch, estes santos do universo da religido catdlica funcionavam
perfeitamente para satisfazer as necessidades do complexo “fortuna-infortinio” ou
ventura-desventura. Este complexo estava baseado na premissa de que “o universo
€ caracterizado em seu estado normal pela harmonia, o bem-estar, a saude, e que o
desequilibrio, o infortinio, a doenca sdo causados pela acdo malévola de espiritos
ou de pessoas, frequentemente através da bruxaria ou da feiticaria.” (SLENES, Op.
cit., p.58). Segundo Karasch, a relagdo entre estes dois elos foi parte constitutiva do
sistema de crengas destes africanos, caracterizando o modo pelo qual eles
entendiam as for¢cas que promoviam o equilibrio ou, ao contrario, provocavam a
desarmonia em suas vidas e na vida de seus correlatos. Assim, em um Rio de
Janeiro atravessado por forgas espirituais ameacgadoras, por contendas entre pares,

e por relagbes de constante conflito, era fundamental a posse desses instrumentos
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de protecdo. Eles seriam utilizados contra os efeitos deletérios desse embate de
forcas e dos usos que cada individuo poderia perpetrar contra o outro.

Neste sentido, como protecdo e objetivando que a fortuna preponderasse
sobre os infortunios, existia a necessidade da realizacdo da purificacao ritual. Esses
rituais de purificacdo seriam procedimentos necessarios para o estabelecimento das
forcas capazes de afastar o mal. Assim, estes rituais eram realizados com o intuito
de conduzir o grupo, ou algum dos seus membros, a um “estado de pureza-
associado especialmente a danca, a musica e ao transe- geralmente séo feitos em
torno de um fetiche (charm), que é um objeto feito sob inspiracdo, incorporando os
simbolos mais poderosos do movimento (religioso).” (SLENES, Ibidem, p.58).

Consequentemente, o que realmente importava era a forca que cada santo
detinha ou era capaz de concentrar. Essas forgcas poderiam inclusive ser
direcionadas para um problema em especial, quer esse problema estivesse
atingindo a coletividade ou um determinado individuo em particular. Esses santos
catdlicos foram cultuados sob a forma de amuletos, uma tradicdo encontrada
amplamente na Africa Central:

Derivados do complexo fortuna-infortunio e seus objetivos e valores, os
rituais desenvolvidos na Africa Central sdo atos simbdlicos (sic) que
geralmente se retnem na forma de um amuleto, que encarna o0s simbolos
mais poderosos de cada movimento religioso da regido. [...]. A fim de trazer
sorte e afastar o infortinio, os escravos cariocas tinham, portanto, de obter
um amuleto poderoso, coloca-lo num santudrio e observar tabus ou realizar
rituais de purificacdo, rezar, fazer oferendas e sacrificios e comunicar-se
com o mundo dos espiritos por meio de musicas, cantos e dangas, em
transe ou em sonhos. [...] amuletos individuais para trazer boa sorte ou
afastar o mal, especialmente a doenca, estavam por toda a parte. Os
escravos usavam-nos abertamente sobre o COrpo ou nas roupas. Os feixes
de simbolos (amuletos) coletivos que a policia associava aos feiticeiros
eram cautelosamente escondidos; a persegui¢do policial levara os escravos
a mudar para novos simbolos- associados aos santos catdlicos. [...], em

outras palavras, os santos catélicos serviam de amuletos africanos.
(KARASCH, Ibidem, p.357-361).

Para entender esta relagédo de analogia deliberada pelos grupos africanos no
que se refere aos santos do catolicismo, Slenes ressalta uma caracteristica
fundamental da maioria das crencas religiosas centro-africanas. Essa caracteristica
encontra-se na capacidade de incorporar novos simbolos, resignificando os mesmos
segundo as proprias bases do seu sistema de crencas. Tais simbolos eram
empregados para oferecer respostas ao paradigma da ventura-desventura, ndo

encontravam-se hermeticamente encapsulados no universo da cosmologia centro-
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africana, mas, ao contrario, estariam sujeitos a novas reinterpretacdes, pois, de
acordo com Slenes:
Esses simbolos, por sua vez, ndo formam um sistema fechado e estanque.
Os movimentos religiosos dessa parte da Africa primam pela sua
capacidade de criar novos simbolos e de reinterpretar o sentido de objetos e

rituais “estrangeiros”, de acordo com os preceitos do complexo cultural
centrado na nocao de “ventura-desventura” (SLENES, Op.cit., p.58).

Assim, esses grupos centro-africanos acreditavam que, para alcancar a
felicidade e combater os espiritos malignos, bem como fazer oposicédo aos feiticos
daqueles que Ihes desejavam mal, era preciso recorrer ao auxilio de um feiticeiro, ou
de alguém que em vida tivesse tido a capacidade de promover a recuperagdo ou
afastar o mal causado pelo feitico encomendado em sua intengdo por alguém.
Iniciados no catolicismo na Africa ou no Brasil, os africanos escravos ou crioulos
dotaram a religido dos portugueses dos ingredientes inerentes as tradicdes
religiosas africanas, especialmente a musica e a danca, em manifestacbes
performaticas cheias de efuséo.

Era um catolicismo repleto de festas, de muita comida e bebida, de
intimidades com os santos, tal qual a relacdo dos africanos com seus Orixas,
Voduns e Inquices. As promessas aos santos, pagas com a reza das missas, tinham
funcdo semelhante as oferendas que acompanhavam os pedidos feitos aos
ancestrais divinizados e as entidades espirituais africanas. Para homenagear 0s
santos que eram alvos de suas devocgdes, 0S negros organizavam grandes festas
nas suas respectivas irmandades religiosas. Dai porque muitos escravos africanos
se aproximaram do catolicismo sem necessidade de que, para isso, fossem for¢cados
pelos seus senhores a se converterem.

Aliada a esta intervencdo dos escravos africanos na religido catélica, ndo
podemos deixar de ressaltar as caracteristicas herdadas do catolicismo oriundo de
Portugal. Este, longe de ser uma pratica espiritual de introspeccao, se apresentava
na forma de um catolicismo piedoso e também festivo, onde o culto aos seus santos
era ato prioritario. Era um catolicismo que se expressava nos exercicios de piedade
individual e de comunicacdo com Deus, quase sempre intermediado pelos santos.
Nestes atos devocionais, existia a valorizacdo dos aspectos visiveis da fé, atraves
da realizacdo de cerimbnias publicas, dos sacramentos, das novenas, das trezenas,

das rezas “fortes”, das romarias, das procissdes dos santos padroeiros, cheias de
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alegorias, de que participavam centenas de pessoas, das devocdes especiais as
almas do purgatorio e muitas outras, conforme a regido. (SOUZA, 1986).

Todavia, estas devogOes dos africanos eram exponencialmente amplificadas
quanto a intensidade de suas celebracdes e folguedos. Era uma manifestacao
sempre caracterizada como ruidosa, que se distanciava da serenidade estética do
catolicismo ibérico. Assim, devido a esta caracteristica, elas foram constantemente
impedidas de serem realizadas. Frente a estas proibicbes, os africanos
estabeleceram estratégias para continuarem vivenciando tais praticas autoctones,
promovendo a criacdo de novos grupos sociais e religiosos, tais como as
irmandades religiosas. Essas irmandades eram espacos de participacdo dos
escravos na religido catdlica. Devido ao carater de suas praticas catélicas, elas
eram, na maioria das vezes, reconhecidas pelas autoridades da Igreja. Assim,
tornavam-se espacos flexiveis e nao interditos para as manifestacbes da
religiosidade dos negros, pois:

[.] se as festas de negros eram cerceadas pelas autoridades
administrativas, algumas vezes eram permitidas no ambito das instituicdes
religiosas, que aceitavam que celebrassem a Virgem Maria vestidos a sua

moda, com dancgas e ritmos africanos executados até dentro das igrejas
(SOUZA, 2002, p.160).

E importante lembrarmos aqui que essas irmandades, além das atividades
religiosas que se manifestavam na organizacao de procissoes, festas, coroacédo de
reis e rainhas, também exerciam atribuicdes de carater social, tais como: ajuda aos
necessitados, assisténcia aos doentes, visita aos prisioneiros, concessao de dotes,
protecdo contra os desmandos de seus senhores e ajuda para a compra da carta de
alforria. No entanto, uma das atribuicdes mais lembradas nos capitulos dos estatutos
ou compromissos das irmandades refere-se a garantia de um enterro para 0S
escravos, frequentemente abandonados por seus senhores nas portas das igrejas
ou nas praias. Os rituais funebres eram essenciais para as diferentes etnias
africanas. Ao tratar dos compromissos presentes nestas irmandades, Reis observa
que:

Além de regularem a administracdo das irmandades, 0s compromissos
estabeleciam a condi¢céo social ou racial exigida dos soécios, seus deveres e
direitos. Entre os deveres estavam o bom comportamento e a devogao
catélica, o pagamento das anuidades, a participacdo nas ceriménias civis e
religiosas da irmandade. Em troca, os irméos tinham direito & assisténcia

médica e juridica, ao socorro em momento de crise financeira, em alguns
casos ajuda para a compra de alforria e, muito especialmente, direito a
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enterro decente para si e membros da familia, com acompanhamento de
irméos e irmas de confraria, e sepultura na capela da irmandade (REIS,
1991, p.50).

As festas organizadas pelas irmandades em homenagem aos santos
padroeiros eram grandiosas e costumavam reunir centenas de pessoas dentro e em
volta das igrejas. As novenas e procissdes aconteciam em meio a muita danca,
batuques, fogos de artificio, comida e bebida. A organizacdo das festas dos santos
protetores ocupava os irméos durante todo o ano. Estas festas representavam o
momento de reunir todos eles, reforcar os lacos de solidariedade e de angariar
fundos para socorrer aqueles que tinham maior necessidade. Estas acOes
representavam uma parte importante nas diversas praticas que aconteciam no
interior destas irmandades. Tais a¢Oes abriam possibilidade de fomento dos lacos de
sociabilidade e a construgédo de uma identidade compartilhada:

As irmandades significavam para 0s seus membros um espaco de
socializagdo onde ocorriam trocas culturais. A principio a aproximacédo de
uns com os outros se dava em funcdo da busca do semelhante, ou seja, do
portador da mesma lingua, dos mesmos hébitos, das mesmas crencas.
Cada individuo ao encontrar um semelhante reconfortava-se, pois
encontrava uma seguranca que era simbdlica e respondia & sua afetividade.

Esse outro podia ou ndo pertencer & sua comunidade de origem [...]
Efetuavam trocas materiais e simbodlicas. (BORGES, 2005, p.24).

Desta forma, as irmandades eram espacos de reforco dos lagos de
solidariedade, ao mesmo tempo em que propiciavam a recriacdo das tradicbes
oriundas do continente africano, ja transformadas pelo contato com o catolicismo
dos portugueses. Nelas, além de aprender a doutrina cristd, os africanos tinham
oportunidade de conviver com outros africanos que falavam a mesma lingua e
compartilhavam lembrancas da terra natal. Nas celebrac¢des das confrarias negras, o
sagrado e o profano se entrelacavam?® continuamente. Através destas festas,

elementos da religiosidade africana se manifestavam no interior do catolicismo:

Expressao teatral de uma organizagéo social, a festa é também fato politico,
religioso ou simbdlico. Os jogos, as dangas e as musicas que a recheiam
ndo sé significam descanso, prazeres e alegria durante a sua realizacao;
eles tém simultaneamente importante funcao social: permitem as criancas,
aos jovens, aos espectadores e atores da festa introjectar valores e normas
da vida coletiva, partilhar sentimentos coletivos e conhecimentos
comunitarios [...]. A alegria da festa ajuda as populacGes a suportar o
trabalho, o perigo e a exploracdo, mas reafirma, igualmente, os lacos de
solidariedade ou permitem aos individuos marcar suas especificidades e
diferencas. (PRIORE, 1994, p.10)

20 Para uma analise mais profunda da sobre a relacdo entre o sagrado e o profano no campo das
relagBes entre espago e praticas religiosas, ver: ELIADE, 2002; ROSENDAHL, 1996; 1999.
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Esse aspecto das festas, presente nas irmandades religiosas, se constitui em
um atributo que néo diz respeito somente a esses grupos em particular, mas fazem
parte da prépria historia da criacdo dos espacgos de convivéncia humana. Segundo
Fernandes, ao promover sua andlise sobre a relacdo entre a cidade e as festas,
observa que as mesmas estdo profundamente relacionadas com a propria
constituicdo da sociedade, onde elas podem exercer papel capital na promocédo das
identidades sociais:

Festa é coisa de quem tem muito a fazer, daqueles que desejam controlar
ou pelo menos influenciar na promoc¢éo da identidade de um grupo social.
Das comunidades primitivas a pos-modernidade, a histéria dos grupos
humanos pode ser contada pela constante criagdo de motivos e novas
formas de festas, mas também de como velhas festas se transformam, se

modernizam, competem, persistem e muitas vezes superam rituais
contemporéneos. (FERNANDES, 2001, p.3)

As festas, em toda a sua complexidade, ultrapassam a simples, embora
importante, questdo da diversdo. A diversdo também é o momento em que as
tensdes sao aliviadas, onde 0s que a ela se entregam podem encontrar novos
sentidos para suas vidas, enriquecendo-as com momentos de felicidade. Além disso,
as festas sédo fendbmenos em que podemos identificar as marcas de uma
determinada organizacao social. Nelas, um grupo em particular pode, através da
dindmica festiva, explicitar os valores que lhe sdo caros e que foram introjectados
sob a forma de habitus?’. Nesse sentido, os espacos das cidades sdo socialmente
habitados e construidos, em uma arquitetura humana que dialoga com o universo da
materialidade que a envolve. Para 0os que pesquisam as manifestacées da cultura
dos grupos sociais, tais espacos se tornam um documento significativo em que
multiplas territorialidades escrevem suas histérias. Estes espacos sociais se tornam
a expressao do ethos dos seus portadores:

A cidade €, também, um signo que comporta varios territorios, varias
culturas e saberes e realiza trocas simbdlicas de informacdes. Apesar da

ocultacdo da multiplicidade dos saberes, novos sentidos sdo criados, assim
como formas de se ver e de se ler o mundo diferentes dos padrbes

2lEmbora o conceito de habitus, calcado no conceito grego de Hexis, que se refere a aspectos
relacionados ao corpo e a alma, que sdo apropriados pelo ser através de multiplos processos de
aprendizagem esteja presente em inimeros pensadores que fazem parte da tradi¢cdo das ciéncias
humanas, entendemos o conceito da mesma maneira como foi definido por Pierre Bourdieu, ou
seja: “(...) um sistema de disposi¢des duraveis e transponiveis que, integrando todas as
experiéncias passadas, funciona a cada momento como uma matriz de percepc¢des, de
apreciagOes e de agdes — e torna possivel a realizagéo de tarefas infinitamente diferenciadas,
gracgas as transferéncias analégicas de esquemas” (BOURDIEU, 1983b, p. 65).
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estabelecidos. [...]. A cidade ndo é apenas um espaco fisico, mas também
um espago que nos comunica mensagens, simbolos e significados. E um
espaco onde se confronta uma multiplicidade de culturas. Ali séo
transmitidas sensacfes que nos orientam na producdo de linguagem, de
historia e de cultura. Enfim, na cidade circulam varios modos de ser, em
territérios diferenciados de cultura e saberes. Cada um desses territérios
comunica uma forma particular de pensar, sentir e agir no mundo.
(BARATA, 2002, p.6)

E também no espaco das ruas que as celebra¢des dos grupos sociais irdo se
desenrolar, ganhando complexidade. Esta complexidade surge das interacdes que
sdo estabelecidas entre os grupos que iniciam um processo de interacdo. Essas
celebracbes conferem espacialidade aos caminhos da cidade, mediante as
elaboracdes performaticas dos corpos em movimento. Na maioria das vezes, tais
atos performaticos acabam gerando estranhamento em pessoas que nao
compartilham da mesma gramética dos folides. Percebemos isto no relato sobre um
dia de folia de Santos Reis apresentada por Moraes Filho. Suas consideracdes
exemplificam como uma manifestacao cultural pode ganhar diferentes interpretacdes

dependendo da posi¢éo sociocultural daquele que faz a apreciacéo:

E pelas ruas, pelas cidades, internando-se nas fazendas do Engenho Velho,
do Engenho Novo, do Macaco, de Santa Cruz, nos limites da autorizagéo
concedida, levas de pretos, dancando e cantando, rufavam caixas de
guerra, tangiam instrumentos musicos de seus climas natalicios, recebendo
esmolas profusas, dadivas valiosas, que entravam para o0 cofre da
irmandade, por conta da qual corria a despesa da festa [...]. A esses bandos
tumultuarios, a esses homens esculturais, nus da cintura para cima, de
rosto deformado ou tatuado, segundo os estilos de suas na¢des, sucediam-
se avultadas turmas de outros negros, de mulheres e criangas de diversas
tribos, que se associavam a alheios prazeres. [...] na Capela da Lampadosa
erigia-se o trono para a coroagdo, armava-se o altar do Santo Rei Mago [...].
Apenas amanhecia o dia de Reis, o campo de S&o Domingos, nas
proximidades da capela, opulentava-se de um espeticulo variado e
estranho em que Mocambiques, Cabundas, Benguelas, Rebolos, Congos,
Cassanges Minas, a pluralidade finalmente dos representantes de nacgdes
d"Africa, escravos do Brasil, exibiam-se auténticos [...]. Homens e mulheres,
e criancas, em largo regozijo da liberdade de um dia [...] aguardando a
cerimbnia da coroacdo do soberano, e rendendo culto ao Santo Rei
Baltasar, que lhes recordava, pela cor que tinha, a cor de sua pele e de seu
destino. (MORAES FILHO, 1999, p.226)

Afirmamos que estes espacos sdo mais do que 0 campo que serve Como
suporte material para que os homens possam viver. Suas conformacgfes fisicas
estdo constantemente sob influéncia das ag¢bes humanas. Em relagdo as
celebracdes, estes espacos se tornam o suporte da dinamica dessas festas em um
determinado tempo historico. De acordo com a natureza dessas festividades, as

configuracbes espaciais vao sendo alteradas pela dindmica das celebracdes e
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folguedos. Assim, através da acdo humana presente no ato de celebrar, esses
espacos se tornam vivos e dinamicos. Desta maneira, o espaco se faz pelas
espacialidades humanas, universo que engendra toda uma relagdo simbdlica que
move a construcdo das identidades dos grupos sociais. Tais espacialidades
funcionam como estratégias de sobrevivéncia e de perpetuacdo desses grupos
sociais, verdadeiros campos de poder e de legitimacdo de suas existéncias
enquanto grupos. Uma teoria do conhecimento sobre o0s espagos passa pela
presenca das subjetividades que deles se apropriam e fazem uso ativo para a
producdo dos elementos distintivos de suas culturas:??
E necessario comecar deixando t&o clara quanto possivel a distingdo entre
espago per se, o espaco como um dado contextual, e a espacialidade de
base social, 0 espago criado da organiza¢do e da producao sociais. [...] Mas
esse espaco fisico foi uma base epistemoldgica iluséria para se analisar o
sentido concreto e subjetivo da espacialidade humana. O espago em si
pode ser primordialmente dado, mas a organizacdo e o sentido do espago

sdo produtos da translacdo, da transformacédo e da experiéncia sociais.
(SOJA, 1993, p.100-101)

Assim, em relacdo ao nosso objeto de estudo, ver a festa religiosa e a
participacdo dos afrodescendentes em sua dindmica, € ver a construcdo de uma
espacialidade da religido afro-atlantica. Esta espacialidade, entendida como “o
estado empirico-concreto de organizacdo da forma de existéncia espacial dos entes”
(MOREIRA, 2008, p.55), encontra-se profundamente alicercada na manifestacéo
das memoarias que foram delineadas pela experiéncia da didspora africana. Estas
memoérias foram fruto da capacidade que os seus produtores, os africanos
escravizados, tiveram de saber jogar com as ambiguidades do préprio sistema social
para onde eles estavam sendo direcionados.

Portanto, o espaco da festa € um espaco vivo, repleto de realizacbes
humanas. Ele é a expressdo dos desejos, dos anseios, das apreensbes e
expectativas daqueles que constituem o grupo social. E um espago que se
conquista, onde se travam lutas, batalhas cotidianas para que os que nele se
encontram possam viver da melhor maneira possivel. Para as culturas da diaspora

africana, estes foram espacos conquistados. Diferentemente do que se pensa, ndo

22 Michel Foucault, ao escrever sobre a geografia, trata da questdo da preponderancia do tempo
sobre a dimensao do espaco, dessa alegada negacao do tempo pelo espaco, ao afirmar que:
“Seria necessario fazer uma critica dessa desqualificagdo do espag¢o que vem reinando ha varias
geracdes. Foi com Bergson, ou mesmo antes, que isso comegou. O espago é o que estava morto,
fixo, ndo dialético, imével. Em compensagéao, o tempo era rico, fecundo, vivo, dialético”
(FOUCAULT, 1979, p.159).
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foram espacos esvaziados de estratégias e de possibilidades de resisténcia, mas
universos em que africanos escravizados e seus descendentes conseguiram viver
novamente seus ritos, seus cultos aos ancestrais e divindades, bem como promover
a recriacao dos seus vinculos com a comunidade:
[...] E possivel compreender como estes grupos, no interior das irmandades,
acionaram os simbolos devocionais enquanto um dos elementos de
construcdo de suas respectivas identidades, ja que, como afirmam Manuela
Cunha e Roberto Cardoso de Oliveira, a religido € um dos elementos
importantes a ser observado no processo de constituicdo dos grupos
étnicos. Desta forma, acredito que se possa pensar na recriacdo de
simbolos étnicos identitarios, a exemplo do lunga dos mbundu e dos voduns

jejes, resignificados na imagem dos santos catdlicos. (OLIVEIRA, 2006,
p.80)

E dessa forma que alguns elementos foram escolhidos para servirem de base
na constituicdo de uma nova experiéncia existencial. Essa experiéncia foi marcada
pelo movimento da didspora, pelo deslocamento em massa de um contingente
humano. Nessa experiéncia, a convivéncia forcada entre grupos étnicos diversos
recebeu sentidos os mais distintos. A violéncia dos deslocamentos promoveu
estranhamentos entre aquelas alteridades que se confrontavam, sob a forma de
distintas etnias.

Mas, também, em outra chave interpretativa, a didspora possibilitou a
aglutinacdo das diferencas, a reconstru¢cdo de novos vinculos de pertencimento
identitario, novas possibilidades de ser e de existir. Entre essas etnias se
processaram permanentes e intensas trocas culturais. Tais trocas néo significaram
substituicdes ou eliminagcbes, mas complementos que tornavam a vida mais plena
de sentido. Sodré faz referéncia a esses encontros, que funcionaram como novas
possibilidades de resisténcia, configurando um complexo dispositivo de
reorganizacao cultural. O autor ressalta a sua natureza, a qual marcou a formacgao
de uma cultura negra especifica no Brasil. Aqui:

N&o se tratou jamais de uma cultura negra fundadora ou originéria que aqui
se tenha instalado para, funcionalmente, servir de campo de resisténcia.
Para ca vieram dispositivos culturais correspondentes as varias nagdes ou
etnias dos escravos arrebatados da Africa entre os séculos XVI e XIX. Tais
culturas ja conheciam mudancas no proprio continente africano em funcao
das reorganizacdes territoriais e das transformacgBes civilizatérias
(substituicbes de antigos reinos e impérios por novos dispositivos politicos

de natureza estatal), precipitadas pelas estruturas de trafico de escravos
montadas pelos europeus. (SODRE, Op. cit., p.92)
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A nao observancia da dindmica destes “dispositivos culturais”, acionados nos
varios desdobramentos do fluxo da diaspora negra, faz ressaltar uma suposta
atitude ambigua de seus agentes, condensada na explicacdo dicotbmica entre
conformismo e/ou resisténcia. Essa postura seria fruto de uma suposta incapacidade
guase organica que os africanos cultivavam de empreender acfes efetivas contra os
processos de dominacdo a que estavam subjugados. Esta suposta incapacidade
decorreria, segundo esta perspectiva, de uma subalternidade quase ontoldgica, de
uma natureza intrinsecamente servil que os negros carregavam. Este pensamento
justificou o direcionamento dos grupos de africanos e de seus descendentes para a
ocupacao de posicdes marcadas pela desqualificacdo social, pela incapacidade e
atraso mental como fator que serviu de explicacdo de seu suposto carater servil.
Pela adocao desta visao, os frutos das desigualdades produzidas pela dinamica da
nossa sociedade, sdo escondidos e permanecem sendo colhidos.

Também decorre deste pensamento uma visdo dos africanos e dos seus
descendentes como incapazes e naturalmente propensos ao trabalho servil. Além
disso, qualquer movimento que eles empreendam e impliguem apropriagdo de
elementos culturais provenientes dos grupos dominantes era lido como
subserviéncia, ou, na melhor das hip6teses, como fruto da sua assimilacdo no
interior do sistema cultural hegeménico. Este tipo de pensamento negativo sobre a
heranca cultural africana propiciou o surgimento de ideias fundamentadas nas
nocdes de assimilacdo, de hibridismos culturais, de misturas sincréticas, entre
outras. Ressaltam-se as juncdes, 0os complementos entre culturas e principalmente
as misturas, ndo importando quem perdeu ou quem ganhou, deixando de lado os
processos de violéncia fisica e simbdlica perpetradas contra os negros.

Nas culturas da diaspora africana, as dancas, as musicas, celebracdes e
festas serviram como dispositivos eficientes na restituicdo dos fragmentos
simbdlicos. Esses eventos propiciavam a reconstrucdo de memdrias, uma estratégia
marcadamente pautada na relacdo analdgica entre simbolos e funcgdes. Desta
maneira, foi de extrema relevancia o papel das trocas culturais e ndo da substituicao
de uma cultura por outra, como nos € representado pela ideia de sincretismo. Nessa
troca, 0 que vem a tona é a desestabilizacdo do conceito como elemento explicativo,
e ndo a sua reificacdo. Aquilo que é ndo mais se firma como premissa, sendo
preenchido pelo que estd em torno, nas margens, circundando o conceito em

movimento, uma dindmica fornecida pelo grupo e ndo pela abstracgéo:
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Na cultura negra, a troca nao é dominada pela acumulacéo linear de um
resto (o resto de uma diferenga), porque é sempre simbdlica e, portanto,
reversivel: a obrigacéo (de dar) e a reciprocidade (receber e restituir) sdo as
regras basicas. E o grupo (concreto) e ndo o valor (abstrato) que detém as
regras das trocas. E a troca simbdlica ndo exclui nenhuma entidade: bichos,
plantas, minerais, homens (vivos e mortos) participam ativamente, como
parceiros legitimos da troca, nos ciclos vitais. A isso a ideologia ocidental
tem chamado de animismo, porque, apegada a seu principio exclusivista de
realidade, separa radicalmente a vida da morte e entende a troca simbolica
com outros seres ou com 0s mortos como uma projecao fantasiosa da vida.
(SODRE, Op. cit., p.95)

Essa busca do pensamento ocidental pelo real, por um real que se acredita
dotado de profundidade e de natureza universal, faz com que ele desconsidere
outras formas de pensar o mundo, outras maneiras de lidar com o real. Formas de
pensar diferentes do modelo ocidental séo percebidas como remanescentes de uma
fase primitiva do pensamento e da acdo humana. A busca pela profundidade,
segundo Sodré, torna inviavel a aproximacao interpretativa mais acurada do
pensamento ocidental, por exemplo, em relacdo a cultura negra. Sodré identifica
uma caracteristica preponderante nessas culturas negras, a saber: as aparéncias.
As aparéncias e ndo as profundidades sdo os elementos buscados. Todavia, 0
pensamento ocidental, partindo da premissa de que o que é aparente nao carrega a
verdade, trata as praticas culturais negras como ilusorias, como superficialidades:

Efetivamente, no século V A.C., para um sofista como Protagoras,
aparéncia (phantasia, em grego) ndo indicava nenhum conhecimento
enganoso, mas tudo o que seduzia o falante ou o ouvinte. Era o modo de
fazer aparecer uma coisa como melhor que outra. [...]. Claro, as aparéncias
enganam, como atesta o provérbio. Mas s6 o fazem porque tém o vigor de
aparecer, a forca de dissimulacdo e de ilusédo, que € um dos muitos
caminhos em que se desloca o ser humano. Aparéncia ndo implicara aqui,
entretanto, facilidade ou a simples aparéncia que uma coisa da. O termo
valera como indicag&o da possibilidade de uma outra perspectiva de cultura,
de uma recusa do valor universalista de verdade que o Ocidente atribui a
seu proprio modo de relacionamento com o real, a seis regimes de
veridicgdo (a propria no¢do roméantica de cultura € um esfor¢co moderno de
universalizacdo da verdade). As aparéncias nao se referem, portanto, a um
espaco voltado para a expanséo, para a continuidade acumulativa, para a
linearidade irreversivel, mas a hip6tese de um espago curvo, que comporte

operagdes de reversibilizacao, isto €, de retorno simbolico, de reciprocidade
na troca, de possibilidades de resposta. (SODRE, Ibidem, p.102)

E neste circulo ndo virtuoso da perspectiva universalista de uma verdade que
se pretende ndo parcial, embora tenha sido construida segundo uma visao particular
de mundo, que o pensamento ocidental se fecha. Esse fechamento torna dificil o
dialogo sempre salutar com outras possibilidades de sentir e de pensar. Assim,

fecham-se os espacgos e as possibilidades de construgcéo de outros suportes para a
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producdo de conhecimento. Tais espacos de producédo de conhecimento séo sociais,
politicos e também culturais. Os saberes ali construidos sédo pautados pela
oralidade, pelo uso da voz, onde a memoria é o veiculo privilegiado para a
construcéo do conhecimento. A escrita, com a sua utilizacdo de codigos externos ao
sujeito, reduz a escala de importancia, abrindo espaco para o suporte da palavra,
que é a utilizagdo da memaria como codigo independente da escrita. Em sua analise
sobre o universo do samba, Barata sinaliza que
Ha saberes que escapam dos muros institucionais e sdo construidos pelos
sujeitos em outros espacos, tais como a rua, o bairro, a favela e a cidade.
Sao saberes elaborados e adquiridos independentemente de qualquer
formacéo escolar. Os sambistas ndo vivenciaram seu processo de criagao
musical na escola formal, porém sao todos conhecedores da linguagem
musical e se expressam através dela. Esses sujeitos, produtores de cultura,
sdo profundos conhecedores dos seus espacos. Seus discursos sao
resultado desse conhecimento que os legitima. O que € dito ndo e apenas
geografico. E um lugar social, politico e cultural, que se reflete nas formas

gue esses grupos tém de viver, cantar, dancar, falar, vestir, comer, ler,
escrever e representar o mundo. Os sambistas aprendem/aprenderam

sonoramente com a cidade porque possuem “ouvidos pensantes”, “olhares
pensantes”, enfim, porque tém seus sentidos refinados e séo sujeitos dos
estimulos que recebem a cada momento dos espacos onde circulam.
(BARATA, 2002, p.3)

De maneira semelhante ao universo do samba citado acima, acreditamos que
a folia dos Santos Reis, objeto de nossa atencéo etnografica no proximo capitulo de
nossa pesquisa, faz parte deste universo cultural da diaspora negra. Todavia, por se
tratar de uma devocdo que apresenta fortes marcas do catolicismo ibérico em
algumas etapas de seu ritual, as marcas dos elementos culturais da matriz africana
sdo desconsideradas. Nosso objetivo no préximo capitulo é o de identificar estas
marcas. Para isso, procuramos analisar as acdes performaticas dos palhacos da
folia, personagens que estao quase sempre presentes nos ternos de folia pelo Brasil
a fora. Seja nos grandes centros urbanos ou nas pequenas cidades do interior, a
folia dos Santos Reis pode ser considerada como uma pratica cultural da tradicdo
ancestral africana. Elas constituem espacos que propiciam a construcéo de relacdes
simbdlicas. Tais construcdes tiveram inicio com os africanos escravizados no fluxo
da diaspora negra e que vem tendo sua continuidade com os seus descendentes,
perpetuando os seus elementos da cultura negro brasileira que caracterizavam esta
celebracéo.

Essa tradicdo religiosa afro-atlantica, que perdura até os nossos dias,

responde através de uma multiplicidade de formas em seus mais ricos detalhes.
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Estas formas afro-atlanticas se lancam no interior do real através de uma presenca
concreta, tendo o corpo como suporte privilegiado para vivenciar as experiéncias
que a vida cotidiana tem a oferecer. Esta concretude ndo se configura pela
imobilidade ou pelo enrijecimento, mas pela constante possibilidade de poder ser e
ao mesmo tempo de se transformar enquanto se €, enquanto existéncia.
[...] toda concretude, toda reversibilidade, toda recusa de acumulacdo de
excedentes (que gera abstracéo e valor) desafia o poder ocidental sobre o
sentido. A cultura, entendida como relacionamento com o real e, portanto,
como exterminio dos termos finalisticos do sentido, das posicoes
ideolégicas do sujeito, implica excesso (ndo excedente, que é resto
acumulado), consumacédo, reversibilidade. N&do €é nenhum sistema,

nenhuma estrutura, mas o sedutor vazio que nos indetermina. (SODRE, Op.
cit., p.88)

Assim, 0 que se busca ndo é o sentido, os significados por tras das acoes,
tendo a arquitetura abstrata dos conceitos como guia prospectivo. O que se objetiva,
ou melhor, 0 que se deseja € a poténcia de existir no momento presente,
manifestada nos gestos, nas palavras e nos movimentos do corpo. Assim, 0S
espacos da celebracdo da folia de reis se abrem como espacos de plenitude, onde
suas acdes performaticas jA sao estratégias politicas, estratégias veiculadas pelo
corpo, suporte expressivo das memorias da experiéncia ancestral. Desta forma,
como afirma Sodré, estas formas outras de construir conhecimento desafiam o

conhecimento hegemaénico.
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3 A FOLIA DE SANTOS REIS: RITUAL E PERFORMANCE NA DEVOCAO AFRO-
ATLANTICA.

3.1 Os lugares da cultura popular

Em nosso primeiro capitulo procuramos apresentar as perspectivas de alguns
dos representantes do pensamento social brasileiro e que fizeram parte do periodo
que vai do final do século XIX até as primeiras décadas do século XX. Joaquim
Nabuco, Silvio Romero, Nina Rodrigues, Euclides da Cunha, Gilberto Freyre e Arthur
Ramos fizeram parte do rol de pensadores que elencamos em nossa pesquisa. Ao
destacéa-los, nossa intenséo foi a de nos determos sobre certos aspectos de suas
formulagbes tedricas, sem nenhuma pretensdo de esgotamento de suas vastas
producdes. Em especial, procuramos trazer para nossa discussao as perspectivas
destes autores que sdo direcionadas para a contribuicdo dos africanos e de seus
descendentes na formagao do povo brasileiro.

Estes intelectuais envidaram esforgos na identificacdo de um padrdo humano
gue melhor pudesse definir a nossa brasilidade. Essa brasilidade foi compreendida
por eles como a identidade cultural capaz de -caracterizar o tipo humano
genuinamente nacional. A busca por essa identidade se tornou objeto privilegiado de
seus estudos e pesquisas acerca da sociedade brasileira e de sua populacdo. Vimos
que essa preocupacao esteve em torno do complexo que envolvia aspectos fisicos,
genéticos, culturais e simbdlicos dos grupos humanos, bem como sobre o impacto
dessas caracteristicas na dimenséo psico-fisiolégica da demografia nacional.

Para uma parcela consideravel dessa intelectualidade, que partia dos
avancos no campo do conhecimento cientifico de sua época, essa identidade
brasileira tinha cor, constituicdo morfoldgica e era derivada de um padrao cultural ou
de padrbes culturais especificos. Segundo esses intelectuais, os referidos padrdes
seriam transmitidos para as futuras geracdes, que herdariam seus elementos
positivos e negativos. Em muitos momentos, os padrdes que eram vistos como
componentes particulares de cada grupo se tornaram responsaveis por gerarem
definicbes acerca dos atributos das identidades sociais e culturais.

Além disso, ao adotarem esses padroes como baliza para suas analises,
esses intelectuais também produziam classificacdes valorativas entre 0s grupos

sociais. Estas distingdes de fundo valorativo favoreceram em muito as posi¢cbes de
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destino que 0s grupos iriam ocupar em nossa estrutura enquanto sociedade. Os
padrées que demarcavam distincbes quase sempre ficavam escondidos na
imensiddo semantica inscrita no conceito de cultura popular, ou de folclore. A
descricao da producéo cultural do povo pelos termos genéricos de cultura popular ou
folclore mascarava sua diversidade e todo o jogo de classificacbes que atribuiam a
estas manifestacdes culturais do povo um lugar menor em relacdo a cultura que era
vista como legitimamente civilizada. Vilhena nos mostra este momento, destacando
o lugar da subtracdo a que eram alocados 0s negros nesse periodo da historia
nacional:
Pode-se dizer que a combinacdo entre perspectivas evolucionistas e
racistas que dominavam o pensamento social brasileiro no inicio do século
correspondia a um esforco de unir os anseios de integracéo a civilizagdo de
inspiracdo européia, que tinham nesse evolucionismo sua ideologia
legitimadora, aliados a necessidade de explicar as dificuldades que o Brasil
encontrava para essa integracdo. Numa sociedade que, com 0 avan¢o da
modernizacdo, se secularizava, a persisténcia de crengcas animistas e
fetichistas testemunhadas pelo candomblé representava para Nina
Rodrigues, o resultado da pretensa incapacidade do negro em absorver as
concepcdes abstratas implicadas pelo monoteismo, etapa que, dentro da

cartilha evolucionista, antecederia o pretenso declinio definitivo da religido.
(VILHENA, 1997, p.118)

Profundamente calcados na ideia de que as culturas de matriz africana seriam
marcadamente fetichistas, animistas ou totémicas, o0s representantes dessa
intelectualidade nacional hierarquizaram e definiram um futuro para a nossa
sociedade, tanto como possibilidade, quando essa heranca era vista como frutifera e
capaz de produzir uma populacdo que seria 0 resultado bem acabado deste
amalgama, quanto como inviabilidade, quando o soldo deste quantum genético-
cultural era visto como a representacao do atavismo e da degenerescéncia. Embora
tenhamos que relativizar e contextualizar cada posicdo tomada por esses
intelectuais naquele momento histérico, 0s aspectos culturais destes grupos
humanos foi a questdo que mais interessou aos componentes da intelligentsia
nacional.

Para esta intelligentsia, pensar a cultura, e as manifestacdes culturais que se
desenrolavam no Brasil, era pensar uma divisdo entre cultura erudita e cultura
popular. Essa divisao servia como pano de fundo para a criacdo e sustentacéo de
seus modelos interpretativos. A cultura erudita ou letrada era aquela que estava
presente nas altas rodas sociais, nas escolas, nos mosteiros, nas universidades, nas

igrejas e em suas instituicoes religiosas de ensino, etc. A erudicdo era uma
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producao cultural vista como 0 campo que possuia 0S mecanismos necessarios para
a elevacdo do espirito humano, ambiente de potencializacdo das capacidades
intelectuais e morais dos seres humanos, universo imperativo do desenvolvimento
da mente e de suas faculdades cognitivas.

Por outro lado, a cultura popular ou iletrada era percebida como seu elemento
antagobnico. Esta cultura popular perfaz o universo dos contos, das lendas, das
festividades e celebracdes religiosas, dos folguedos, da adoracdo das imagens e
dos locais de peregrinacdo. Na maioria das vezes, eram espagos Vistos como
extremamente grotescos, perigosos e impuros. Era nestes espagos que 0os homens
se entregavam aos imperativos sensuais dos corpos e de seus desejos libidinosos.
Mikhail Bakhtin destaca os elementos considerados como grotescos dessa cultura
popular no medievo e no Renascimento. Debrucando-se sobre a obra de Francois
Rabelais, Bakhtin denota o papel capital do corpo como o elemento intermediario de

um modelo tridimensional que o liga ao mundo césmico e ao mundo social:

No realismo grotesco (isto €, no sistema de imagens da cultura comica
popular), o principio material e corporal aparece sob a forma universal,
festiva e utopica. O cosmico, o social e o corporal estdo ligados
indissoluvelmente numa totalidade viva e indivisivel. E um conjunto alegre e
benfazejo. [...]. No realismo grotesco, o elemento material e corporal € um
principio profundamente positivo, que nem aparece sob uma forma egoista,
nem separado dos demais aspectos da vida. O principio material e corporal
€ percebido como universal e popular, e como tal opde-se a toda separacao
das raizes materiais e corporais do mundo, a todo isolamento e
confinamento em si mesmo, a todo carater ideal abstrato, a toda pretensao
de significacdo destacada e independente da terra e do corpo. O corpo e a
vida corporal adquirem simultaneamente um carater cosmico e universal.
[...]- O porta-voz do principio material e corporal ndo é aqui nem o ser
biolégico isolado nem o egoista individuo burgués, mas o povo, um povo
gue na sua evolucdo cresce e se renova constantemente. Por isso o
elemento corporal é tdo magnifico, exagerado e infinito. Esse exagero tem
um carater positivo e afirmativo. O centro capital de todas essas imagens da
vida corporal e material sdo a fertilidade, o crescimento e a
superabundancia. [...]. A abundéancia e a universalidade determinam por sua
vez o carater alegre e festivo (ndo cotidiano) das imagens referentes a vida
material e corporal. O principio material e corporal é o principio da festa, do
banquete, da alegria, da “festangca”. [Esse aspecto subsiste
consideravelmente na literatura e na arte do Renascimento, e sobretudo em
Rabelais. (BAKHTIN, 2008, p.17)

Bakhtin destaca o povo como o elemento concentrador da materialidade, da
concretude organica corporificada. Essa corporalidade ganha espacialidade através
das celebracgbes e festas populares. Ao contrario, a cultura erudita, entendida como
aguela que prima pelo suporte das letras como expressividade de pensamentos e

sentimentos, procura se distanciar dos elementos constitutivos dessa tradicéo
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popular, em que o corpo recebe o fluxo continuo do mundo césmico e do mundo
social. Esta tradicdo popular é percebida como de menor importancia pela 6ética da
tradicdo erudita. O povo e sua cultura seriam considerados incapazes de fornecer a
precisdo necessaria para constituir visdes de mundo que sigam o fluxo da tradicédo
classica, seja para a Escolastica, ou, em um momento ulterior, para 0s avangos da
ciéncia e do pensamento ilustrado.

Podemos constatar que o pensamento erudito, ao se opor a essas formas
populares de producao de conhecimento, se constitui pela tentativa de fechamento,
pela construcdo de barreiras que limitam a espontaneidade do corpo. No espaco do
erudito, a tdnica recai sobre a criacdo de modelos que pretendem regular as acfes e
0os comportamentos, dando prioridade a abstracdo da esfera do pensamento. O
pensar seria entendido como o conhecimento realmente auténtico.

No realismo grotesco, ao contrario do ponto de vista erudito, o destaque
recaiu sobre o corpo. Nele, o corpo funcionaria como a esfera de abertura para as
exterioridades. Ele seria um corpo em constante transformacéo, pois estaria sendo
sempre afetado pelas relagcbes que ele estabeleceria com as forcas que l|he
transcendem. Nesta forma de producdo de conhecimento, as fronteiras entre o
material e o espiritual sdo porosas. Na cultura popular, as instancias transcendentais
adquirem materialidade, pois sdo conduzidas para o mundo da vida, em uma
topografia que se projeta nos corpos e nos lugares em que habitam o0s seres
humanos:

O traco marcante do realismo grotesco € o rebaixamento, isto é, a
transferéncia ao plano material e corporal, o da terra e do corpo na sua
indissoltvel unidade, de tudo o que é elevado, espiritual, ideal e abstrato.
[...]- No realismo grotesco, a degradacdo do sublime ndo tem um carater
formal ou relativo. O “alto” e o “baixo” possuem ai um sentido absoluto e
rigorosamente topografico. O “alto” é o céu; o “baixo” é a terra; a terra é o
principio de absor¢cdo (o timulo, o ventre) e, ao mesmo tempo, de
nascimento e ressureicdo (0 seio materno). Este € o valor topogréafico do
alto e do baixo no seu aspecto césmico. No seu aspecto corporal, que néo
estd nunca separado com rigor do seu aspecto cosmico, o alto é
representado pelo rosto (a cabeca), e o baixo pelos 6rgdos genitais, 0
ventre e o traseiro. [...]. Rebaixar consiste em aproximar da terra, entrar em
comunhdo com a terra concebida como um principio de absor¢cédo e, ao
mesmo tempo, de nascimento: quando se degrada, amortalha-se e semeia-
se simultaneamente, mata-se e da-se a vida em seguida, mais e melhor.
Degradar significa entrar em comunhdo com a vida da parte inferior do
corpo, a do ventre e dos érgaos genitais, e portanto om atos como o coito, a
concepcdao, a gravidez, o parto, a absor¢do de alimentos e a satisfacdo das
necessidades naturais. A degradacéo cava o tamulo corporal para dar lugar
a um novo nascimento. E por isso ndo tem somente um valor destrutivo,

negativo, mas também um positivo, regenerador: é ambivalente, ao mesmo
tempo negacéo e afirmacéo. Precipita-se ndo apenas para o baixo, para o
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nada, a destruicdo absoluta, mas também para o baixo produtivo, no qual se
realizam a concepg¢do e o renascimento, e onde tudo cresce profusamente.
O realismo grotesco ndo conhece outro baixo; o baixo € a terra que da vida,
e 0 seio corporal; o0 baixo é sempre comec¢o. (BAKHTIN, Ibidem, p.18-19)

Assim, pelo que nos expde Bakhtin, a visdo de mundo do universo popular,
ou, como ele mesmo denomina mais especificamente de realismo grotesco, se
distancia dos padrdes morais e estéticos adotados pela visdo da cultura erudita.

Deste modo, o realismo grotesco acaba por se constituir em um universo particular e

7z

muito proprio. Todavia, é importante notar que esta separacdo ndo € de maneira
nenhuma plenamente nitida, ou visivelmente delimitada. Muitas vezes, estas duas
esferas se intercruzavam, gerando pontos de aproximacdo e de transformacao
mutua. Esta relacdo se processa em um regime de confluéncia e de fluxos entre os
elementos de ambos 0s universos culturais. Assim, em termos préaticos, seria muito
dificil efetuarmos uma cisao sobre o que fazia parte da cultura erudita e o que era
decorrente da tradicdo popular. Para tornar isto mais claro, Bakhtin traz o riso
carnavalesco e o seu impacto entre os grupos de religiosos na era medieval como

exemplo desta relacdo de influéncia mutua:

Explicaremos previamente a natureza complexa do riso carnavalesco. E,
antes de mais nada, um riso festivo. N&o €&, portanto, uma reacéo individual
diante de um outro fato “cédmico” isolado. O riso carnavalesco é em primeiro
lugar patrimdnio do povo (esse carater popular, como dissemos, é inerente
a propria natureza do carnaval); todos riem, o riso é “geral’; em segundo
lugar, é universal, atinge todas as coisas e pessoas (inclusive as que
participam do carnaval), o0 mundo inteiro parece comico e é percebido e
considerado no seu aspecto jocoso, no seu alegre relativismo; por ultimo,
esse riso é ambivalente: alegre e cheio de alvoro¢o, mas ao mesmo tempo
burlador e sarcéstico, nega e afirma, amortalha e ressuscita
simultaneamente [...] o riso popular ambivalente expressa uma opiniao
sobre 0 mundo em plena evolugdo no qual estéo incluidos os que riem. [...].
A influéncia da concepg¢do carnavalesca do mundo sobre a visdo e o
pensamento dos homens era radical: obrigava-os a renegar de certo modo
a sua condi¢do social (como monge, clérigo ou erudito) e a contemplar o
mundo de uma perspectiva cbmica e carnavalesca. Nao apenas o0s
escolares e clérigos, mas também os eclesiasticos de alta hierarquia e os
doutos tedlogos permitiam-se alegres distracdes durante as quais
repousavam da sua piedosa gravidade, como no caso dos “jogos monacais”
(Joca monacorum). [...]. A literatura latina parédica ou semiparéddica estava
extremamente difundida. Possuimos uma quantidade consideravel de
manuscritos nos quais toda a ideologia oficial da igreja, todos os seus ritos
sdo descritos do ponto de vista cémico. O riso atinge as camadas mais altas
do pensamento e do culto religioso. (Bakhtin, Ibidem, p.10-12)

A interpretacdo de Bakhtin sobre o papel e a influéncia do riso carnavalesco
nos estratos mais elevados da sociedade medieval nos mostra, embora ndo de

forma explicita, a ideia de circularidade cultural. A circularidade cultural seria esta
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relacdo de mao dupla onde as distincbes culturais sdo menos rigidas e a influéncia

dos elementos de cada cultura seguem por fronteiras mais porosas. Foi Carlo

Ginzburg, historiador italiano, quem pO0s em maior evidencia este conceito,

especialmente ao trabalhar sobre determinados aspectos da vida do moleiro

Menocchio, no seu livro “O queijo e os vermes”, classico da producao historiografica.

Ginzburg, partindo de uma perspectiva que procura estabelecer um caminho

interpretativo intermediario, faz com que a cultura popular ganhe destaque e se

apresente como aquela que se opfe as imposi¢cdes de dominacdo empreendidas

pela cultura letrada. Assim, este autor destaca os elementos do conflito entre esses

grupos antagonicos, mas, também, as relacbes que sdo definidas segundo os

encontros que ocorrem com esta mesma cultura letrada. Assim, os agentes da

cultura popular, mediante seus préprios critérios e valores, elegem aquilo que ira

Ihes servir como estratégia de perpetuacdo existencial. Para Ginzburg, a cultura

letrada também realiza este mesmo movimento, se relacionando e selecionando
aquilo que ela propria elege como significativo:

[...] o emprego do termo cultura para definir o conjunto de atitudes, crencas,

cbédigos de comportamento préprios das classes subalternas num certo

periodo histérico é relativamente tardio e foi emprestado da antropologia

cultural. S6 através do conceito de “cultura primitiva” é que se chegou de

fato a reconhecer que aqueles individuos outrora definidos de forma

paternalista como “camadas inferiores dos povos civilizados” possuiam

cultura. [...]. dessa maneira foi superada, pelo menos verbalmente, ndo sé a

concepcéo antiguada de folclore como mera colegdo de curiosidades, mas

também a posicdo de quem distinguia nas ideias, crencas, visées de mundo

das classes subalternas nada mais do que um acumulo desorganico de

fragmentos de ideias, crengas, visdes de mundo elaborados pelas classes

dominantes provavelmente varios séculos antes. A essa altura comeca a

discusséo sobre a relacdo entre a cultura das classes subalternas e a das

classes dominantes. Até que ponto, a primeira estd subordinada a

segunda? [...]. E possivel falar em circularidade entre os dois niveis de

cultura? [..]. com muita frequéncia ideias ou crencas originais sao

consideradas, por definicdo, produto das classes superiores, e sua difusdo

entre as classes subalternas um fato mecanico de escasso ou mesmo de

nenhum interesse.[...]. E bem mais frutifera a hipétese formulada por

Bakhtin de uma influéncia reciproca entre a cultura das classes subalternas
e a cultura dominante. (GINZBURG, 1987, p.16-24)

Ressaltamos que o campo religioso foi um dos que mais fez uso deste tipo
de distincdo entre 0 que era visto como popular e 0 que representava o campo da
erudicdo, muitas vezes ajudando a corroborar tal perspectiva. Como exemplo
significativo, temos o proprio cristianismo, 0 qual lancou méao dessa separagéo entre
as culturas populares e as culturas dos eruditos. Atraves dessa separacao, esse

sistema religioso acabou se beneficiando para marcar sua visdo singular acerca do
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mundo sobrenatural e do seu impacto no plano terreno e na vida dos seres
humanos. A legitimacéo das diferencas e dos privilégios que constituiam a vida das
classes mais abastadas se fundamentava na premissa que considerava a posse de
bens, riqguezas e posicao social privilegiada como a representacdo de estados
espirituais mais elevados. Possuir maior monta de bens e ocupar posicoes
superiores na hierarquia social era estar mais préximo de Deus.

Além disso, como elemento adicional, esse lugar privilegiado era ocupado por
todos aqueles que eram capazes de decodificar eficientemente tais elementos do
universo sagrado. Estes elementos do sagrado tinham como suporte e ponto de
apoio a palavra escrita das escrituras sagradas. Estas escrituras ndo sé forneciam o
ethos norteador das condutas, mas, também, sistematizavam a autoridade
sacramental inscrita nos rituais liturgicos. Pela palavra escrita, a Igreja foi capaz de
tornar oficial sua visdo de mundo, criando cédigos e procedimentos que tornaria
possivel identificar o verdadeiro cristdo, ou, melhor dizendo, para identificar como
cristdo aquele que se ajustava aos padrdoes que a Igreja estabelecia como 0 mais
auténtico.

Essa hegemonia do verbo como o ponto chave para o exercicio das acdes
devocionais no plano mundano, objetivava a salvacdo das almas, sendo ampliada
exponencialmente pelo movimento da reforma protestante. A reforma protestante,
além de todos os questionamentos em relacdo aos dogmas e doutrinas da igreja
catllica apostolica romana, procurou tornar viavel a leitura e a compreensao do
contetdo biblico a um espectro mais amplo de devotos. Com este intuito, seus
lideres empreenderam um trabalho marcadamente calcado na traducdo da palavra
biblica escrita em latim para as linguas nacionais. Como consequéncia, a igreja
catdlica de Roma se empenhou em lancar uma Contra-Reforma. Esta Contra-
Reforma iria promover ‘“uma era marcada pelo enrijecimento hierarquico, pela
doutrinagcdo paternalista das massas, pela extingdo da cultura popular, pela
marginalizagdo mais ou menos violenta das minorias e dos grupos dissidentes.”
(GINZBURG, Ibidem, p.33-34).

Partindo do ponto de vista interpretativo de Bakhtin e que foi retomado por
Carlo Ginzburg, o qual d& destaque aos aspectos da circularidade na interacdo entre
grupos culturais de origens distintas, ha que se relativizar a premissa de uma cisao
objetiva e bem demarcada entre o que é erudito e 0 que € popular no universo das

praticas religiosas. Segundo Ginzburg, mesmo no exemplo da Contra-Reforma,
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embora ele tenha sido um movimento que buscou a supressédo dos elementos da
cultura popular, esta supressdo nédo foi total. A prépria igreja catélica continuou
fazendo uso dos elementos das culturas subalternas para seus intentos de
catequese e de ampliacdo do seu poder religioso. Marianna Monteiro, em sua
pesquisa sobre a relacdo que se estabelece entre a danca popular e a danca erudita
no Brasil, faz um breve passeio pelas festas barrocas ibéricas, destacando as
estratégias complexas de utilizacdo do corpo e da danca corporal pelo catolicismo

ibérico em sua expansao na América portuguesa:

No inicio do século XVIIl, na América portuguesa, as autoridades
eclesiasticas também exigiam dos senhores brancos que impedissem seus
escravos de dancarem em frente ao painel da virgem, alegando que seus
bailes, gestos e meneios constituiam ameaca a salvacdo de suas almas e
daqueles que os viam. [...]. A tenséo entre palavra e gesto, caracteristica da
longa tradicdo cristd de ligar o corpo ao pecado, acentuava-se com a
ampliacdo do ambito social da escrita, sem, no entanto, deixar de gerar uma
tendéncia contraria. A Igreja, ao perder o monopdlio da escrita, tinha
necessidade de encontrar novos meios de poder simbdlico e o faria pela
retomada da exaltagdo gestual. Tudo aponta para um movimento pendular,
e seria muito simplista ver nesse percurso da danca na modernidade um
progresso linear que consagraria a razdo e a escrita em detrimento do
gesto. [...]. No caso que aqui nos interessa, das festas barrocas ibéricas
com fortes conotacdes religiosas, 0 que se verificou exatamente foi uma
inflacdo de simbolos plasticos e gestuais que, sob constante suspeicéo,
estardo sempre sujeitos a iniciativas a fim de controla-los, submeté-los,
evitando todo tipo de excesso. No século XVII, Felipe Ill, da Espanha, por
ocasidao de sua estada em Lisboa, reclama de ir sempre no “couce” da
procissdo de Corpus Christi: quer também poder ver as folias, as dancas de
negros, galegos, ciganos e judeus, que vao bem na frente. Do ponto de
vista da atividade catequética, houve uma ampla utilizacdo da cultura
popular no teatro, na danca e na musica, sendo, no inicio da colonizagéo,
bastante mitigada pela agdo missionaria, a luta contra infiltracdes pagés na
liturgia catolica. Ao longo dos séculos XVII e XVIII, foram indmeras as
regulamentacdes impondo limites & danca, ao vestuario, aos gastos com
festas, tanto na metrépole como na colbnia, o que, no entanto, s6 evidencia,
pela reiteracdo das proibicdes, a persisténcia dessas praticas populares até
nas instancias mais oficiais da vida cultural e religiosa. (MONTEIRO, 2011,
p.28)

No escopo que aqui nos interessa, que é o da esfera religiosa, como afirma
também Monteiro, para a cultura cristd portuguesa, € de consideravel relevancia
estabelecer um limite entre o que é erudito e 0 que vem a ser o popular. Esta
distincdo, elaborada pelos membros das classes privilegiadas, demarca, por
exemplo, o lugar dos africanos e de suas praticas culturais na sociedade. Esta
oposicao produziu uma distincdo binaria entre as manifestacbes culturais que
poderiam ser vistas como divertimentos honestos e, ao contrario, as que eram

caracterizadas como diversdes desonestas, ou mesmo, em uma forma mais
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extrema, como praticas diabdlicas. Nesta distingcdo € possivel entrever os constantes

e intensos embates entre o saber/fazer destes grupos que ganhavam materialidade

em suas praticas devocionais:
A perspectiva das classes dirigentes impde a cultura dos africanos e seus
descendentes, na América portuguesa, a férmula que estabelece a
identidade cultural a partir da distincdo entre divertimentos honestos, como
os reinados de congo, as folias e pastoris, e os desonestos, como calundus,
lundus, batuques. Essa dualidade percebida pelos estudiosos de cultura
popular, pensada até agora exclusivamente na chave da dominacéo
escravista, a meu ver, deve também ser compreendida a partir de fins do
século XVIII, na afirmag¢do de um pensamento ilustrado na colbnia. [...]. A
principio, a cultura popular € combatida em nome da perseguicéo religiosa
contra resquicios pagéos; na Ameérica, contra praticas fetichistas de negros,
percebidas por portugueses e estrangeiros como diabdlicas. Em fins do
século XVIII, j& se pode pensar em batuques permitidos, baile popular, lazer
profano, que, sem serem inocentes, correspondem aos fandangos e fofas
portuguesas, e sdo diferentes dos batuques de terreiro, voltados para os

cultos fetichistas. As dangas da “ralé” poderiam ser toleradas desde que
profanas. (MONTEIRO, Ibidem, p.31)

Na citacdo acima, fruto da pesquisa de Monteiro, podemos pensar gque 0S
reinados de Congo, as folias e os pastoris, ao serem incluidos e classificados como
divertimentos honestos, nos revelam um fato interessante e que sempre é repetido e
reforcado na forma como tais praticas sdo vistas. O que sempre se destaca é que
tais manifestacdes culturais sdo de origem portuguesa, fruto de um catolicismo
ibérico, que se tornou 0 espaco propicio para que os africanos e seus descendentes
pudessem manifestar sua devocado ao sagrado utilizando o universo religioso do
cristianismo.

Mesmo quando leva em consideracdo a influéncia dos elementos culturais
africanos nessas praticas devocionais catolicas, o que € ressaltado € a forma como
0s préprios portugueses se apropriaram do catolicismo romano. Segundo esta
interpretacdo, os portugueses deram mais ritmo e movimento ao catolicismo,
tornando-o menos formal e mais livre das regras e dos dogmas da liturgia de Roma.
Assim, ndo se percebe como os africanos e seus descendentes foram também
capazes de transformar e de alterar a dinamica do catolicismo portugués,
transformando-o em um catolicismo negro, como aquele do qual nos falou Thornton
guando tratou da expansao desta religido na regidao Centro-Africana.

Desta forma, pelos aspectos apresentados anteriormente, é possivel perceber
que as fronteiras que separam o erudito do popular ndo sdo tdo nitidas como se
pretende crer. Esta separacéo parece funcionar como um ardil ideoldgico que deixa

passar despercebidos os pontos de intersecdo e de dialogo entre os dois universos
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religiosos. Estes dialogos fronteiricos promoveram apropriacdes e ressignificacdes
de ambos os lados. Muitos dos aspectos que se referem ao universo particular de
uma dessas culturas puderam coexistir em ambos, ou mesmo passarem a ser
modificados e transformados por uma delas. Esta influéncia reciproca ndo se
configurou em um processo de aculturacdo, de sincretismo ou de hibridizacéo.
Aquilo que hoje é apropriado pela cultura popular pode, em um movimento ulterior,
ganhar relevo para a cultura erudita e ser utilizado como fator de relevancia para as
suas estratégias de sobrevivéncia e conquista de maior reconhecimento social.
Assim, 0 que nos parece mais nitido é o fato de que a producdo engendrada
na esfera nomeada como popular, em que pese o0 seu destaque e sua contribuicao,
muitas vezes sendo entendida como sinébnimo de identidade nacional, é na maior
parte das vezes vista como menor, como algo que, embora ainda esteja presente,
pertence a um momento anterior ao desenvolvimento da modernidade. O que é
popular singulariza as marcas de uma sobrevivéncia que deve ser vista como um
espectro a ser superado pelos elementos desta modernidade. De acordo com
Monteiro, esta visao vai servir como pano de fundo para o surgimento do conceito de
sobrevivéncia cultural, conceito que esteve presente nos estudos sobre o folclore no
Brasil:
Fortemente marcado pela antropologia nascente, ao aproximar cultura
popular de cultura primitiva, o estudo do folclore acaba por adotar o conceito
de sobrevivéncia cultural. A cultura popular passa a ser compreendida no
guadro das sobrevivéncias no homem moderno de tracos de uma
mentalidade primitiva. O objeto de estudo do folclore volta-se para aquelas
manifestacbes que ndo se deixaram contaminar pelo progresso, espécie de

sobrevivéncias culturais arcaicas na modernidade. (MONTEIRO, Ibidem,
p.34)

Monteiro prossegue em suas analises sobre a relacdo entre os estudos do
folclore no Brasil e as contribuicdes deste campo para a constru¢do de uma ideia de
identidade nacional. Fechando o escopo de sua perspectiva sobre o caso brasileiro,
ela afirma que aqui se deu uma busca por elementos arcaicos para a construcdo de
uma identidade nacional. Esta busca se assemelharia a que foi empreendida em
estudos sobre a cultura popular, desenvolvidos em paises como a Alemanha, por
exemplo. Naquele pais, como aqui, processou-se uma busca pela definicdo de uma
identidade nacional mediante o levantamento de caracteristicas culturais pregressas.
Tais caracteristicas seriam capazes de fornecer uma suposta organicidade cultural

unificadora. Aqui, em nosso caso particular, segundo Monteiro, a busca por uma
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histdria local que pudesse fornecer as bases para esta unidade organica foi buscada
na mistica do paganismo que antecedeu o cristianismo, suprimindo as mediacdes
gue foram produzidas pela colonizacdo portuguesa, tais como as que surgem com a

diaspora dos africanos escravizados:

A busca das “raizes” da cultura popular [...] no Brasil, ironicamente, se vé as
voltas com os episodios da colonizacdo portuguesa, nos antipodas do que
se poderia considerar uma histéria local. Estaria a cultura popular também
no Brasil sendo associada a sobrevivéncias intocadas de formulas antigas
gue a modernidade ainda néo teria deturpado? [...]. A resposta é afirmativa
sempre que a origem de tais formulas for buscada no paganismo europeu
pré-cristdo, nas cruzadas, nas guerras de reconquista da peninsula Ibérica,
supostas “raizes” da cultura popular brasileira. Nesse caso, a reflexao sobre
a cultura brasileira identifica-se com a cultura portuguesa por meio de
referencias comuns medievais ou pagds. Em compensacdo, sublima o
episodio da colonizacdo, deixando na obscuridade inimeras mediagdes.
[...]. Para acompanhar a tradicdo europeia dos estudos de folclore,
reinventa-se uma histdria que despreza no projeto expansionista portugués
o ideal catdlico tridentino de reconstituicdo de uma repuUblica cristd de
carater universal, uma republica cristd escravista. (MONTEIRO, Ibidem,
p.35)

Monteiro também identifica outra forma de superacdo desta heranca da
colonizagdo portuguesa, a saber: a ideia de mesticagem proveniente do mito da
fusdo das trés racas. Esta ideia € identificada por Monteiro em sua génese na obra
de Silvio Romero. Como vimos ao analisarmos a producdo tedrica da
intelectualidade nacional sobre a formacdo da identidade do povo brasileiro,
inclusive tendo em Silvio Romero um destes representantes, o elemento mestico foi
acionado como chave explicativa para o que poderia surgir como sintese humana de
uma civilizacdo nos tropicos. Seja em seu potencial positivo ou negativo, residiu
neste mestico a esperanca de concretizacao efetiva de uma civilizacdo que fosse

capaz de se adequar ao ideario da modernidade:

Além da identificacdo entre cultura popular e cultura primitiva, ha outra mais
sutili de sublimagcdo das determinantes culturais da politica colonial
portuguesa. [...]. A verdade da cultura brasileira deixa de ser localizada no
passado com a primeira aparicdo da fabula das trés racas. [...]. Silvio
Romero, nosso primeiro folclorista representativo [...]. Mais tarde, superando
teorias racistas que viam a mesticagem como fonte de degenerescéncia
racial, e, por decorréncia cultural, [...] passa a considerar positiva para a
cultura brasileira a consolidacdo de um novo tipo humano: o mestico. [...]. A
formagédo da nacionalidade brasileira, na contramao da historia, diz respeito
a futuras possibilidades culturais que se dariam na e pela modernidade. [...].
O genuino brasileiro [...] ndo é [...] este ou aquele dos concorrentes, mas o
resultado de todos e a forma nova produzida pelos trés fatores, o branco, o
indio e o negro. [...]. Os estudos folcléricos no Brasil enfatizam o carater
auténtico e comunitario de certa cultura do “povo”, na definicdo de um
carater nacional, mas, na condicdo de ex-colénia, vincula a ideia de
nacionalidade, a de construgcdo nacional, como de superagdo do atraso e
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constituicdo de uma patria moderna. O lugar da ideologia nacionalista
brasileira confunde-se em grande parte com o projeto de modernizacdo do
pais, que acaba por dar outra tonalidade aos estudos de folclore entre nos.
(MONTEIRO, lbidem, p.36-37)

No Brasil, seja buscando origens pretéritas e relacionando a cultura popular
com algum tipo de cultura primitiva, seja considerando a cultura popular como
decorrente do somatorio dos trés tipos humanos que contribuiram para a formacao
do povo brasileiro, a ideia de folclore se torna um problema. Este conceito, pela
forma genérica com que engloba aspectos os mais variados das singularidades
culturais, ndo consegue descrever, classificar e conceituar as manifestacoes
culturais dos grupos sociais que sdo nomeados através desta categoria com a
necessaria acuidade. Na verdade, como nos fala Roger Chartier, sob determinado
angulo, a categoria cultura popular pode ser considerada como uma categoria
erudita. Este conceito acaba tendo o papel de delimitar produgbes culturais que séo
realizadas fora do contexto da producéo erudita e que ndo sédo definidas assim por
agueles que sao encarregados de sua producao:

A cultura popular é uma categoria erudita. [...]. os debates em torno da
propria definicdo de cultura popular foram (e sédo) travados a proposito de
um conceito que quer delimitar, caracterizar e nomear praticas que nunca
sdo designadas pelos seus autores como pertencendo a “cultura popular”.
Produzido como uma categoria erudita destinada a circunscrever e
descrever producgBes e condutas situadas fora da cultura erudita, o conceito
de cultura popular tem traduzido, nas suas mdltiplas e contraditérias
acepcOes, as relacdes mantidas pelos intelectuais ocidentais (e, entre eles,

os scholars) com uma alteridade cultural ainda mais dificil de ser pensada
que a dos mundos “exoéticos”. (CHARTIER, 1995, p.179)

A denominacdo generalizadora de folclore serve para esconder diferengas e
especificidades que dizem respeito aos atributos sociais e culturais destes grupos.
Esta imprecisdo analitica ndo nos deve parecer estranha, pois reflete a relacdo do
método cientifico com o real, um processo seletivo, feito de escolhas e de descartes,
onde elencamos o0 que nos parece significativo, justamente por se adequar ao
paradigma cientifico vigente. A producdo cultural, que é decorrente da visdo de
mundo de um determinado povo, € vista como precaria em termos de constituicao
de saberes validos, especialmente porque se encontra fora dos limites que
circunscrevem o paradigma ocidental de hegemonia da razéo.

Nesta perspectiva, que se fundamenta nos moldes estabelecidos pela
racionalidade ocidental, equaciona-se pensamento racional com producdo de

conhecimento valido. E desta maneira que a razdo se torna um atributo da essencial
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para a elaboracdo de saberes que sao vistos como auténticos. Neste modelo que se
fecha em si mesmo, a verdade e a falibilidade do conhecimento residem na prépria
dindmica dos seus processos cognitivos. Esses processos cognitivos colocam em
relevo os elementos formais da l6gica e de suas premissas. S80 essas mesmas
premissas que irdo fornecer os atributos da veracidade aos enunciados.

Seguindo esse mesmo caminho tracado pelo conhecimento racional como
conhecimento hegemadnico, a propria definicdo de cultura foi sendo construida em
torno de uma dinamica semelhante. Nessa concep¢ao existe um pressuposto, um
axioma. Neste axioma, o0 homem é visto como portador de uma esséncia propria, de
uma cultura, que o diferencia da natureza ou do mundo das coisas e de seus
elementos. Esta suposicdo de que o homem tem uma esséncia prépria e que ela é
apreensivel, € uma construcédo da modernidade.

Essa essencializacdo do humano permite dois tipos de recortes: em uma
escala micro, € possivel concebé-lo nessa esséncia de portador de algo que o torna
singular, naquilo que comumente chamamos de cultura; em um escopo macro, essa
singularidade traz a oposicdo ou distingdo qualitativa entre o que pertence ao
homem e o que é atributo da natureza ou do universo das coisas. Essa concepc¢ao
moderna acerca da natureza humana trouxe consigo uma clivagem entre espirito e
matéria, entre o mundo social e o mundo natural. A modernidade fundamenta-se no
ideario da ruptura, considerado como um dos seus elementos fundamentais.
Romper com o velho, com o arcaico, com o primitivo, negando aquilo que existia
previamente. Com isto, reafirma-se 0 novo, em um movimento de oposicdo ao que
se considera superado.

A pretensao de mudar radicalmente o todo, em uma tentativa de se manter
distanciado de uma suposta l6gica primitiva que antes imperava, seja 0 pensamento
mitico, 0 animismo, ou o totemismo, tornando-se capaz de fornecer uma visdo da
totalidade, pode ser considerado como 0 objetivo que a modernidade deseja
concretizar. Para isso, ela possui na ciéncia seu instrumento privilegiado, dotando-o
de poder explicativo sobre o real. Este poder explicativo tem como respaldo o
método cientifico e a rigorosidade dos procedimentos racionais. Todavia, na
construgdo deste conceito de cultura ao longo da histéria, marcou-se uma cisédo
valorativa entre culturas consideradas como superiores e culturas vistas como

menores.
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Segundo esta perspectiva existiiam culturas mais avancadas e culturas
menos evoluidas, pois estas Ultimas ainda estariam em estados primitivos do
desenvolvimento humano. Assim, a ideia de cultura estava intimamente ligada a
erudicdo. A erudicdo como modelo hegemdnico colaborou para a eliminagdo dos
bens materiais e simbdlicos de outros povos, bem como de saberes ou
conhecimentos produzidos por outras culturas. Esta eliminacdo encontra-se nos
moldes do conceito de epistemicidios de Boaventura Santos. Desta maneira, ao
vislumbrar apenas os valores dos grupos hegemonicos, a nocao de cultura acabou
servindo como um mecanismo redutor das diferencas étnicas, classistas e de
género:

Ainda observamos em varios espacos (escola, familia, religido) a
associagdo entre cultura e erudi¢do, o que faz do conceito de cultura um
redutor de diferencas étnicas, de classe e de género, ja que ndo inclui os
valores de toda a sociedade, mas apenas o0s valores dos grupos
hegemoénicos. Dessa forma, ignora-se o fato dos sujeitos se diferenciarem
em seus saberes, fazeres e viveres, em uma busca preconceituosa de
igualar as diferengas sob uma mesma 6tica, um mesmo saber e um mesmo
desejo. Faz-se, entdo, necessério trazer a tona a pluralidade que esti
ocultada nessa relacdo, objetivando rever os modos pelos quais séo
legitimadas as esferas de produgédo e circulagdo dos bens simbdlicos. [...].
Hoje, fala-se tanto em ecologia. Mas a devastacdo ndo é apenas material.
Bens simbodlicos também sado destruidos. Grupos sociais também

desaparecem, assim como 0s seus modos de viver e de pensar. Saberes
sao ocultados, desvalorizados e esmagados. (BARATA, 2009,p.35)

Nesta perspectiva apresentada por Barata, cujo destaque recai sobre os
aspectos internos da construcao da ideia de cultura pelo pensamento hegemonico,
podemos nos perguntar pelo impacto deste conceito norteador sobre os saberes e
fazeres dos africanos trazidos como escravos no movimento da diaspora. A
perspectiva hegeménica de cultura define o outro, a alteridade, em sua ontologia. O
olhar e a compreensdo que se faz sobre o outro define também o seu destino,
marcando sua posi¢cado de acordo com o valor que o olhar dominante vai atribuir a
ele. Nesse sentido, esta ideia de cultura age como uma forma de violéncia simbdlica,
mesmo quando procura dar destaque a producdo que se faz fora do universo dos
saberes produzidos no ocidente.

As observacOes feitas por Barata acima sao Uteis na tentativa que podemos
ter de elucidar os fatos pretéritos desta violéncia simbdlica sobre as culturas
africanas na diaspora. Esta perspectiva pode inclusive trazer beneficios para a
construgdo de analises que procurem escalonar este impacto nas geracbes dos

descendentes destes africanos no tempo presente. Todavia, recorrendo mais uma
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vez a Chartier, quando este procura sintetizar a forma como a cultura erudita
percebe e define a cultura popular em seu empreendimento descritivo/interpretativo
de natureza dicotdmica, podemos acrescentar um fator interessante a esta
elaboracdo. Na visdo que nos traz Chartier, a cultura popular, mediante o olhar da
cultura erudita, ou é reduto de praticas culturais dotadas de autonomia simbdlica, ou,
ao contrario, representam formas de saber e de fazer que estdo em uma relacéo de
dependéncia com a cultura dominante. Para Chartier, este modelo dicotdmico perfila
varios campos da producao cientifica que se dedicam a estudar a cultura popular:

Assumindo o risco de simplificar ao extremo, é possivel reduzir as inUmeras
definicdes da cultura popular a dois grandes modelos de descricdo e
interpretacdo. O primeiro, no intuito de abolir toda forma de etnocentrismo
cultural, concebe a cultura popular como um sistema simbdlico coerente e
autbnomo, que funciona segundo uma légica absolutamente alheia e
irredutivel a da cultura letrada. O segundo, preocupado em lembrar a
existéncia das relagbes de dominagdo que organizam o mundo social,
percebe a cultura popular em suas dependéncias e caréncias em relacdo a
cultura dos dominantes. Temos, entdo, de um lado, uma cultura popular que
constitui um mundo a parte, encerrado em si mesmo, independente, e, de
outro, uma cultura popular inteiramente definida pela sua distancia da
legitimidade cultural da qual ela é privada. [...]. Estes dois modelos de
inteligibilidade, portadores de estratégias de pesquisa, de estilos de
descricdo e de propostas teéricas completamente opostas, atravessam
todas as disciplinas que pesquisam a cultura popular, seja a histéria, a
antropologia ou a sociologia. (CHARTIER, Ibidem, p.179-180)

Seja pondo énfase na autonomia na cultura popular, seja entendendo- a como
em relacdo de dependéncia com a cultura erudita e dominante, estes dois modelos
nos remetem a propria perspectiva trazida por Monteiro sobre a forma como se
pensou a identidade brasileira, a qual esteve muitas vezes correlacionada com as
supostas ligacdes entre cultura popular e culturas primitivas ou, de outra forma, com
o amalgamento engendrado pela confluéncia da triade racial que teria fornecido as
bases para o surgimento do nacional auténtico e singular, fruto da soma de todos e
nao apenas de uma matriz cultural:

[...] pode-se acrescentar que o contraste entre estas duas perspectivas- a
gue enfatiza a autonomia simbdlica da cultura popular e a que insiste na sua
dependéncia da cultura dominante- tem servido de base para todos os
modelos cronolégicos que opdem uma suposta idade de ouro da cultura
popular, onde esta aparece como matricial e independente, a épocas onde

vigoram censura e coacao, quando ela é desqualificada e desmantelada.
(CHARTIER, Ibidem, p.180)

Todavia, € importante observarmos como se elaboraram e continuam sendo
perpetuadas as relagbes complexas entre os saberes e praticas dos grupos

hegembnicos com o0s iguais saberes e praticas dos grupos subalternos. Estas



187

relacbes ocorrem especialmente nas situacbées em que 0S grupos subalternos
pretendem fazer valer os seus direitos e conquistar maiores espacos de
reconhecimento. Tais iniciativas se deram mediante afirmac¢fes identitarias e de
vinculos de pertencimento frente as constantes tentativas de apagamento e
supressdo de suas formas de se manifestar culturalmente. Entretanto, a forca
coercitiva dos modelos culturais dos grupos dominantes sobre estes dominados, 0s

portadores da cultura popular, ndo elimina os seus espacos de resisténcia:

O destino historiografico da cultura popular é portanto ser sempre abafada,
recalcada, arrasada, e, a0 mesmo tempo, sempre renascer das cinzas. Isto
indica, sem duvida, que o verdadeiro problema ndo é tanto datar seu
desaparecimento, supostamente irremediavel, e sim considerar, para cada
época, como se elaboram as relagbes complexas entre formas impostas,
mais ou menos constrangedoras e imperativas, e identidades afirmadas,
mais ou menos desenvolvidas ou reprimidas. [...]. E preciso, ao contrério,
postular que existe um espaco entre a norma e o vivido, entre a injungéo e a
pratica, entre o sentido visado e o sentido produzido, um espaco onde
podem insinuar-se reformulacdes e deturpacdes. Nem a cultura de massa
de nosso tempo, nem a cultura imposta pelos antigos poderes foram
capazes de reduzir as identidades singulares ou as préticas enraizadas que
Ihes resistiam. O que mudou, evidentemente, foi a maneira pela qual essas
identidades puderam se enunciar e se afirmar, fazendo uso inclusive dos
préprios meios destinados a aniquila-las. [...]. Compreender a “cultura
popular” significa, entdo, situar neste espago de enfrentamentos as relagdes
que unem dois conjuntos de dispositivos: de um lado, os mecanismos da
dominagdo simbdlica, cujo objetivo é tornar aceitaveis, pelos préprios
dominados, as representacdes e os modos de consumo que, precisamente,
gualificam (ou antes, desqualificam) sua cultura como inferior e ilegitima, e,
de outro lado, as légicas especificas em funcionamento nos usos e nos
modos de apropriacdo do que é imposto. (CHARTIER, Ibidem, p.181-185)

Nas estratégias empregadas pelos grupos subalternos, muito escapa ao que
se considera como racionalmente l6gico na concepcdo do pensamento ocidental.
Tais estratégias de afirmacdo identitaria e de reconhecimento social se baseiam em
elementos outros que ndo os da dinamica vigentes na cultura ocidental e em sua
razao cientificista. Podemos pensar aqui em uma oposicdo entre elementos
simbdlicos e representacdo racionalista. Ao discutir sobre as formas distintas de
conhecimento que se diferenciam do conhecimento do ocidente, Barata nos traz o
simbolo como elemento fundamental para a organizacdo dos mdltiplos saberes e
praticas que sédo desenvolvidas pelos povos do continente africano. Nestas culturas,
0 simbolo seria 0 meio que viabilizaria a expressdo do conhecimento, elemento que
segundo ela nao teria legitimidade pelos parametros da racionalidade ocidental:

O pensamento ocidental se pretende claro, determinante, dizivel,

argumentativo e decifrador. Ele se estrutura através do método, no qual néo
€ uma imagem ou simbolo, acreditando-se descricdo e explicagdo da
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esséncia. A linguagem conceitual ndo pretende substituir as coisas. Ela se
considera a compreensdo intelectual delas, a partir de uma andlise
exaustiva que quer organizar a experiéncia de todo universo. Essa
concepcao, que se considera a Unica forma logica de conhecimento, declara
como aparéncia ou ilusdo as praticas que nao Ihe sdo familiares, o que nédo
consegue compreender ou o que ndo deseja conhecer. [...]. Por isso, 0s
grupos que conhecem o mundo dessa forma séo considerados como seres
da oralidade, da festa e sem historia. [...]. A forma simbdlica com que o
iorubano se relaciona com o real afirma a resisténcia a significacdo e a
interpretacdo, materializando o mistério e o estranho através de jogos e
mitos que buscam ocultar a esséncia da verdade, a concepcao de trabalho
ocidental (como tripallium) e a ldgica formal. (BARATA, Op. cit., p.41)

Da mesma forma que o simbolismo na cultura iorubana, vimos a importancia
da perspectiva simbdlica para as culturas centro-africanas, destoando do ponto de
vista do ocidente, que atribui a essa visdo de mundo o espaco da obscuridade, da
dispersdo e do indeterminado. O que se entende por pensamento simbolico,
segundo a visdo do Ocidente, se constroi tendo como pano de fundo a falta, a
falibiidade ou mesmo a nocdo de que se estd diante de uma elaboracéo
mentalmente primitiva. Este simbolismo representaria estagios que antecederam o
aperfeicoamento do que se considera como formas avancadas da cognicdo humana.
Para Barata, ao contrario, o simbolo seria o0 elemento de rememoragéo aplicado pelo
grupo e que € marcado pelo uso das metaforas e das analogias. A dinamica
simbdlica produz significacdes moventes, fluidas, embora isto ndo venha a significar
a eliminagdo dos principios, pois eles ainda continuam presentes. Esta dindmica
simbdlica € um jogo de analogias entre elementos distintos, onde o que mais importa
€ 0 sentido que este elemento ira fornecer para a existéncia dos entes:

A forma de utilizagdo dos simbolos, de lembrar e esquecer coisas, sdo
modos de organizacao da cultura. O simbolo € algo que nos faz recordar de
alguém, uma coisa, mas também o préprio fundamento que constitui o
grupo. Este recordar é sempre organizador, pois implica no estabelecimento
de um invariante em face da multiplicidade. [...]. O discurso simbdlico se
organiza a partir de metaforas e analogias, constituindo-se de imagens
imersas em sentidos multiplos, simultdneos, que explicam coisas diferentes
ou substituem uma coisa por outra. Nesta perspectiva, se desconstréi o

principio da verdade, ja que os simbolos podem ser trocados por quaisquer
materiais. (BARATA, Ibidem, p.41)

Desta forma, a dinamica fluida da perspectiva simbdlica permite aos membros
destas culturas efetivarem construcées de sentido que escapam ao desejo de
desvelar verdades e garantir que elas subsistam. O simbolo permite que aquilo que
ume entidade espiritual ou um determinado espacgo sagrado significam possa ser
deslocado para outra imagem ou para outro local distinto, conservando suas

significagdes. Por este viés, possuir conhecimento ou ser detentor de saberes nao e
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té-los em maior quantidade, pois o conhecimento ndo esta encapsulado no reino da
abstracdo, em um universo que pode ser apartado do mundo vivido. Conhecimento
se relacionaria com competéncia, que se acumula no decorrer de uma existéncia
propria e em sua relacdo com as concepcdes da coletividade. O mais sédbio nédo
seria aquele que conseguiu construir um soldo de acumulacdo de saberes, mas
aguele que conseguiu conviver por mais tempo com a maior parte do conhecimento
que foi construido por todos aqueles que Ihe antecederam:
Em lugar do pensamento e da interpretacdo Unicos, este tipo de
conhecimento estimula a espontaneidade e a percepc¢éo de relacdes. E um
conhecimento transmitido pela narrativa e ndo através de axiomas. Dentro
dessa linguagem, as imagens se tornam coisas, as coisas sao ideias,
colocando na palavra um poder de vida e de morte. Este saber é construido
na experiéncia, ao lidar com conhecimentos praticos. Dentro dessa
concepcao, ter conhecimento ndo é aprender coisas, no sentido de
acumulacéo de informag8es no individuo. Conhecimento é ter competéncia
[...] acumulada ao longo da vida. Por isso, os mais velhos séo considerados
mais sébios por que puderam conviver, durante sua vida- que € mais longa-,
com os modos de pensar construidos pelo grupo. A apreensdo desse tipo

de conhecimento, que € bastante lenta, construido através de um processo
de iniciag&o. (BARATA, Ibidem, p.42)

A construcdo deste conhecimento se da por intermédio das narrativas. Estas
narrativas, apesar de estarem sempre fazendo referéncia aos tempos pretéritos,
correlacionadas com as vivéncias daqueles que os antecederam, de forma alguma
pode significar cristalizacdo de saberes e fazeres. Ao contrario, sdo narrativas que
se reinventam por intermédio dessa rememoracdo, no fluxo sempre atual da
memoéria. Rememorar é viver, e viver é existir em comunidade, é participar na vida
sagrada dos seus ancestrais e antepassados. A tradicdo é vivida aqui como
transformacdo, em um entrelacamento entre o passado e o presente. Este
entrelacamento ndo produz uma divisdo binaria entre passado e presente, o que
colocaria os dois tempos terminantemente em disjuncdo e em descompasso.

Barata, ao tratar das culturas que fornecem posicdo de reconhecimento
privilegiado ao suporte vocal, atenta para a sua relagdo com as esferas que estao
correlacionadas com o tempo de vivéncia ancestral, entendendo a ideia de tradigdo
sob outro angulo. Aqui, ao inverso do pensamento moderno, que anseia por
transformar o presente em futuro, de preferéncia em um futuro melhor do que o
presente vivido, o presente contém o passado, atualizando-o e dotando-o de novas

significacdes:
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Quando nos referimos a tradicdes transmitidas através da voz, estaremos
sempre falando de textos moventes, lugares de variantes textuais. A
tradicdo é materializada durante a producéo e difusdo das musicas. E o que
se transmite € a compreensao de tragcos arcaicos que sao recebidos. Assim,
sdo mantidas as formas de ver, pensar e sentir o mundo de uma
comunidade, sem as quais seus membros se perderiam. [...]. As culturas
tradicionais vivenciam suas transformac¢des de uma forma lenta, [...]
diferentemente das outras culturas que vivem um tempo linear, que so6
convivem com o passado de uma forma distante e como algo a ser
superado imediatamente. Para essas culturas modernas, o ideal é quando o
presente se transforma em futuro. [...]. O passado esta sempre de uma
forma viva, intensa e real, por isso ndo se distancia e nem se separa do
presente. [...]. A tradicdo implica em transformacéo, que ndo é percebida
como uma rejeicdo cega ao passado, mas como um movimento onde se
percebe o que é necessario ser mantido, o que € relativo e pode ser
negociado dentro de um limite através de analogias. (BARATA, lbidem,
p.43)

Decorre desta ideia que a propria vida dos descendentes seria uma extensao
da vida dos seus antepassados. Além disso, esta vida presente vai se converter em
um periodo temporal de preparacdo para que as suas existéncias se perpetuem
através dos seus descendentes. Esta perpetuacdo se fard sob a forma de um
conhecimento dindmico e ndo abstrato, que se materializa na sazonalidade das
festas e folguedos vividos no ambiente da comunidade. Este conhecimento se agita
no suporte corporal, buscando sua significacdo no corpo em acdo, um corpo em

estado performatico. Estas festas sédo, segundo Barata:

[...] sempre celebragBes e atividades alegres. Assim esse conhecimento se
materializa durante rituais, jogos, eventos e festas coletivas, quando os
membros da comunidade se reinem e relembram sua histéria. Esse tipo de
discurso ndo se prende ao contelido, ndo pretende significar o uno, o que
ele busca é uma performance bem realizada. Desse modo, é um
conhecimento que considera sua significacdo no mais extremo sentido
corporal. [...] o corpo é o meio de transmissédo dos saberes e dos ritos da
tradicdo. O saber se relaciona com o corpo e ndo com uma forma reflexiva
mental e a sua apropriacdo passa pelo dominio do préprio corpo. O corpo
em movimento estimula a sensibilidade, interfere produzindo energia que se
transfere para o outro, para o espago e para si mesmo. Assim se constréi o
conhecimento sobre o real. [...]. O corpo é expressdo que transmite um
saber que vai além da representacdo, que ndo se reduz as palavras,
escritas ou mimetismos. Sdo acdes e codigos que se repetem sem
descrever ou transmitir significados. Estdo além do conceito, propiciando
experiéncias. E um saber relacionado com a repeticdo de uma memoria
ancestral. (BARATA, lbidem, p.42)

Vemos que esta posi¢cdo de destaque atribuida ao corpo difere da tradi¢cdo
judaico-crista. Nesta tradicdo, o principio de tudo encontra-se sob a égide do verbo,
da palavra escrita. Conhecer € ser capaz de decodificar o significado que se
encontra no texto, desvelando o que o seu contetdo pode guardar. Para desvenda-

lo, precisamos dominar o signo da palavra escrita e entender o que esta por tras do
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que se diz, do que se deseja falar ao se escrever. Ao contrario, para as tradicdes de
matriz africana, a importancia recai sobre a forma da voz, seu timbre, sua altura, seu
fluxo, seus ritmos e sobre os corpos, que funcionam como canais de expressividade
do ser. Estes corpos ndo sdo apenas veiculo que serve de suporte para a expressao
do ser existente, mas sdo corpos que funcionam como espaco de abertura para o
outro, 0 outro ancestral que esta presente na memaria oral que se deixa materializar
pela palavra, conduzida através dos gestos do corpo:
Nas formas poéticas orais é o corpo que fala, ndo s6 porque a voz emana
do corpo, que permite sons, ritmos, sinais, pulsa¢bes, mas porque a
memoéria oral faz do corpo seu suporte. O corpo se constitui em texto,
produzindo uma narrativa ritmada por praticas corporais mentalizadas,
imersas na subjetividade e na memoria do cantador que transmite diversas
formas para diversos publicos. Assim, a voz é o fundamento, muito mais do
gue as palavras que sdo comunicadas. A voz é a memoéria em acgdo. O

“como se diz” é mais importante do que “o que se diz". (BARATA, Ibidem,
p.43)

Desta maneira, 0 corpo se configura como o elemento privilegiado para as
pesquisas que se dedicam a compreender o papel fundamental que as praticas
performaticas podem representar para estes grupos da diaspora africana. O corpo,
gque para o pensamento ocidental ocupa um lugar menos privilegiado em relacao ao
pensamento, ou aos processos intelectivos de apreensdo dos saberes, adquire
relevancia na apreensdo e na construcdo de conhecimento para as sociedades
africanas. Da mesma forma, acreditamos, também, que esse tipo de privilégio do
corpo recebe sua continuidade entre seus descendentes, estando presente em
muitas de suas celebracoes.

N&do sé a folia de reis, objeto de nosso estudo aqui, mas nos Maracatus,
sejam eles de baque virado ou rurais, nos jongos, nos tambores de crioula, na
embolada e nos repentes, nas rodas de samba e no partido-alto, entre outras
manifestacbes culturais, o corpo € utilizado como suporte privilegiado de uma
expressividade que se manifesta através das celebragcbes de carater religioso ou
ndao. Em tais praticas, muitas vezes o que o pensamento ocidental compreende
como engajamento parece estar ausente. Esta auséncia é percebida quando
aplicamos o0 modelo ocidental de resisténcia, ou seja, uma estratégica
intencionalmente construida.

Nas praticas da diaspora africana, o engajamento ou a resisténcia, parecem
se processar mediante outra natureza, mediante a adocao de outros dispositivos. No

espaco da musica, da danca, onde a ludicidade e a brincadeira sdo a tonica, e por
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meios destes elementos que surgem as estratégias de construcdo de identidades.
Essas identidades sdo construidas ou reconstruidas mediante a reafirmacédo das
memoérias ancestrais daqueles que participam destas celebragfes. Nas praticas
acima referidas, como também acreditamos que aconteca na folia de Santos Reis, 0
impulso gerador foi o aprendizado inscrito no corpo e na voz, em uma memaria que

se manifesta no ato performatico.

3.2 Etnografando na chacrinha: elementos do ritual da folia dos Santos Reis

em Valenca

A exigéncia de atencdo de um relato etnografico ndo repousa
tanto na capacidade do autor em captar fatos primitivos em
lugares distantes e leva-los para casa como uma mascara ou
um retalho, mas no grau em que ele é capaz de esclarecer o
gue ocorre em tais lugares, para reduzir a perplexidade a que
naturalmente dao origem os atos nao-familiares que surgem de
ambientes desconhecidos.

Geertz, 1989, p.12

Nesta etapa de nossa pesquisa sobre manifestacées do catolicismo negro
nos desdobramentos da diaspora afro-atlantica, fizemos uso da etnografia como
instrumento metodolégico. Entendendo a relevancia das escolhas metodolégicas no
desenvolvimento de pesquisas cientificas, Clifford Geertz nos lembra do papel que a
etnografia desempenha no universo dos estudos antropolégicos. Para isso, Geertz
pontua suas especificidades e possibilidades que estdo potencialmente inscritas em
seu arcabouco, enfatizando que o seu contetdo pode auxiliar na constituicdo de um
saber que visa promover a compreensdo das multiplas sociedades humanas.

Para Geertz, a antropologia possui o claro papel no tratamento dos
fendbmenos culturais, vistos por ele como sistemas dotados de significados. Estes
significados ndo sdo automaticamente dados, estando passiveis de interpretacéo
por parte do pesquisador. Esse carater interpretativo da ciéncia antropoldgica se
torna possivel gracas a metodologia que |he serve de substrato, ou seja, a
etnografia. Tal método prima pelo estabelecimento de analises dos diversos grupos

sociais, onde o pesquisador, ao se deslocar para o campo, objetiva entrar em
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contato com as diferentes vises de mundo de que estes grupos sao portadores. No
trabalho de campo, ele observara a dinamica do grupo, fazendo parte desta mesma
dindmica, embora na posicao de quem €& de fora, de um “outsider”. Essa vivéncia
sera o produto de sua presenga no campo, do seu “estar 1a”. Esse produto servira
como seu material de pesquisa para as suas elaboracfes de natureza tedrica sobre
0 grupo pesquisado.

Trazendo este esclarecimento sobre o método etnografico, Geertz deseja
propor que se aprofunde a prépria compreensao do que vem a ser 0 conhecimento
antropoldgico. Esse aprofundamento poderia contribuir para o enriquecimento do
seu potencial analitico. Para cumprir esse intento, faz-se necessario o
aprofundamento do sentido que esta presente no trabalho de campo. Este trabalho
ifa para além da pretensdo de “estabelecer relagbes, selecionar informantes,
transcrever textos, levantar genealogias, mapear campos, manter um diario, e assim
por diante” (GEERTZ, Op. cit.,, p.4), embora saibamos que tais aspectos sdo de
grande importancia como ferramentas que tornam possivel a pratica etnogréfica e a
construcéo do conhecimento antropolégico.

Desta maneira, segundo Geertz, para além destes detalhes procedimentais, a
etnografia consiste na busca por uma metodologia objetiva, ndo sendo apenas uma
descricdo de um dado evento, mas, de modo mais complexo, a apreensdo das
estruturas de significados presentes na narrativa do outro. Este procedimento é o
gue Geertz denomina de descri¢ao densa:

Em antropologia ou, de qualquer forma, em antropologia social, o que 0s
praticantes fazem é etnografia. E é justamente ao compreender o que € a
etnografia, ou mais exatamente, o que é a pratica da etnografia, é que se
pode comecgar a entender o que representa a andlise antropolégica como
forma de conhecimento. [...] a etnografia [...] € um risco elaborado para uma
“descricdo densa”. [...]. A etnografia € uma descricao densa. O que o
etnografo enfrenta, de fato, a ndo ser quando (como deve fazer,
naturalmente) estd seguindo as rotinas mais automatizadas de coletar
dados, € uma multiplicidade de estruturas conceptuais complexas, muitas
delas sobrepostas ou amarradas umas as outras, que sao simultaneamente

estranhas, irregulares e inexplicitas, e que ele tem que, de alguma forma,
primeiro apreende e depois apresentar. (GEERTZ, op. cit., p.4-7)

Na producdo deste saber de alta densidade, Geertz retrata 0os campos
distintos que sdo ocupados concomitantemente pela cultura dos grupos humanos e
pelo conhecimento antropoldgico que vai sendo construido tendo como ambiente
privilegiado o universo cultural que esta sob escrutinio. O trabalho de campo se

desenvolve no espaco onde a cultura se manifesta, seja este espaco uma aldeia, um
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vilarejo ou uma cidade. Sejam os habitantes deste espaco um grupo que reside em
uma metropole, ou, diferentemente, uma determinada comunidade distante dos
grandes centros urbanos. De uma forma ou de outra, estes seriam 0S espagos
privilegiados pelo método etnografico, dos quais ele depende para se afirmar
engquanto conhecimento valido.

Assim, de posse dos dados que foram levantados em campo, 0 pesquisador
segue para a producdo dos seus textos. Esses textos serdo elaborados nos
gabinetes das universidades, nos centros de pesquisa, n0OS museus, Ou mesmo no
espaco do seu lar. Tais locais delineiam o universo do conhecimento antropoldgico,
do estudo do homem e da teoria que se engendra neste campo do conhecimento
que se pretende cientifico. Todavia, esses locais, embora dependam dos
desdobramentos do que foi recolhido como material etnografico e do que foi
vivenciado mediante a presen¢a no campo, estado distantes espacialmente do lugar
ocupado pelo grupo estudado.

Muitas vezes, o método etnografico levanta suspeitas. Sua dinamica pode ser
vista como passivel de comprometer as pesquisas no que se refere a objetividade
do conhecimento cientifico que ele pretende ser o suporte enquanto mecanismo
metodoldgico. Geertz nos esclarece que este perigo € meramente uma ilusdo, uma
suspeita superficial. A forca do trabalho de campo, segundo ele, reside na
capacidade que o pesquisador teve em ultrapassar o mero relato dos fatos
pitorescos e de suas curiosas particularidades, indo atingir o cerne das ac¢des que se
desenvolveram no interior de um determinado grupo, bem como os significados
contidos em suas acoes.

Para que tenha eficacia, esse fazer etnografico demanda do antropélogo
realizar um esforco intelectual de cunho interpretativo. Esse empreendimento
interpretativo, que seria o0 pressuposto primordial de qualquer etnografia, gera a
nocdo de que os dados que foram levantados pelo pesquisador e que ele se
incumbira de analisar, séo frutos da acdo desses grupos sociais em seus espagos
de producao cultural. Cabera a este pesquisador analisar a producédo cultural dessa
alteridade. Essa producdo do diferente outro serda objeto de sua andlise
interpretativa, de sua hermenéutica da diferenca. Alias, essa interpretacdo ja seria,
como afirma Geertz, uma interpretacdo de segunda méo, uma interpretacdo da

interpretacdo. Isso se da porque o etnografo analisa aquilo que o grupo escolheu,
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ou, melhor dizendo, interpretou como mais significativo para caracteriza-lo enquanto
cultura singular.

Na busca pela reducdo da perplexidade frente ao ndo familiar, ao que
acontece em um local distinto do seu, para utilizarmos uma expressao muito cara ao
préprio Geertz, é preciso que o pesquisador compreenda a relacdo entre um saber
local e o conhecimento que ele proprio tenta dar conta. Tendo este quadro como
premissa, cabera a ele procurar identificar os limites interpretativos para a sua
etnografia em relacdo aos proprios limites do saber local, da sua capacidade
analitica e do préprio ambiente em que transcorre o trabalho etnografico.

Partindo ainda das ideias de Geertz, afirmamos que, na construcdo da
etnografia, o aspecto autobiografico é de grande relevancia. E nesse espaco de
construcédo de conhecimento sobre o outro, sobre a alteridade, que se elabora uma
reflexdo sobre o mesmo, sobre aquele que escreve. Assim, a antropologia promove
o retorno do sujeito como campo de conhecimento valido. Nos textos antropoldgicos,
0S quais sdo quase sempre embasados em pesquisas etnograficas, o outro, a
alteridade (ou a outridade) é uma questdo que se pde como relevante. Ela é
importante porque se relaciona com a forma ou a maneira como este outro sera
representado. Assim, temos presente uma hermenéutica do sujeito. Para uma
antropologia pés-moderna, diferente das pretensées de outros modelos
antropolégicos, tais como a antropologia estrutural, que acreditava na capacidade da
linguagem em conseguir representar o real, temos, segundo Klinger:

[...] o abandono da expectativa quanto a possibilidade de se captar alguma
“verdade” do outro, e a consideragcdo da linguagem ja ndo como uma
matéria inerte e transparente, na qual procurar “conteudos”, e sim como o
lugar mesmo onde se produzem as categorias, as identidades, as exclusdes

e, enfim, os jogos de poder e, portanto, lugar de passagem que entranha
conflitos de tradugéo e representacéo. (KLINGER, 2012, p.74)

Esta acdo auto-reflexiva da antropologia, que questiona as bases
epistemologicas que configuram o seu campo de conhecimento, leva muitos
daqueles que utilizam seus procedimentos a compreenderem que a interpretagao
sobre o outro j& é uma interpretacdo eivada de subjetividade. Construimos um
conhecimento sobre o outro, partindo das nossas visdes particulares sobre o que
vem a ser o homem e a humanidade. Este outro, vale aqui lembrar, ndo é um objeto
estatico, mas um sujeito dinamico. Assim, a dindmica ndo é somente da ciéncia

antropolégica, que avanca entre pesquisas e debates de natureza teorica sobre os
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seus conhecimentos. A dindmica é também um atributo desse seu suposto objeto,
gue se encontra em permanente transformacéo.

Percebendo a dinamica dos sujeitos a serem estudados, a antropologia se vé
forcada a repensar suas maneiras de lidar com 0s grupos sociais. Com esta
mudanca de rumo em sua perspectiva sobre o outro, onde sao deflacionadas as
pretensdes de objetividade sobre o conhecimento que se propde a construir sobre
as alteridades, a antropologia pode contribuir para uma maior compreensédo de
formas culturais que tenham sido produzidas a partir de modelos distintos do padrao
civilizatorio hegeménico ocidental.

Em nossa pesquisa de campo, onde pudemos acompanhar uma folia de
Santos Reis no municipio de Valenca, Estado do Rio de Janeiro, esse sujeito da
etnografia foi afetado pelo contato com o outro que ele supunha conhecer
previamente. Descobrimos que nosso conhecimento era institucional, ou seja, que
ele era fruto de uma experiéncia com o saber religioso que costumamos chamar de
oficial. Este saber, produzido nos intersticios dos dogmas e da observancia dos
procedimentos rituais, foi vivido no contato com o0s elementos sagrados do
catolicismo da Igreja oficial. Ele € um conhecimento que se pretende padronizado, e
gue, embora seja diverso em seus desdobramentos pelo mundo afora, procura
transmitir a ideia de que ele segue um modelo uniformizado.

Para quem viveu esta producdo do saber religioso oficial, uma folia de reis
sintetiza a representacdo de uma pratica devocional popular. Fruto da expressao de
um catolicismo percebido como simplificado, uma espécie de catolicismo ingénuo,
em que as intencdes de viver uma vida melhor se sobrepdem ao viver uma vida na
fé pela fé. Neste tipo de devocao, pela fé do homem simples, que vive seu cotidiano
sempre cercado pelos imponderaveis, pedir por gracas e cumprir promessas € uma
rotina que expressa a sua relacdo com o sagrado. Seja para pedir uma graca ou
para agradecer a graca alcancada, a folia € a manifestacdo de uma devogdo ao
sagrado. Receber a visita da folia durante sete anos € ter a oportunidade de
consagrar o lar e seus moradores. Nestas visitas, ou, nos termos nativos, nas
chegancas, a toada e seu estilo responsorial expressam o rogo pela graca que se
deseja alcancar ou a paga da promessa pela jornada cumprida:

CHEGADA:
Pai e filho, Espirito Santo,

E o santo sinal da cruz,
No6s andamos e festejamos
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O nascimento de Jesus.
Havera a meia noite,

O galo asas bateu,

Ele veio anunciando

Que Jesus Cristo nasceu.

SAIDA:

Meu devoto, adeus, adeus
Até para 0 ano que vem

O senhor fica com Deus

E pede a Deus e nés também.
E a bandeira ja vai embora

E seguindo pra Belém.

Para nods, o trabalho etnografico se constituiu em um movimento pelos
caminhos de contato com aspectos particulares da vida deste grupo de folibes em
seu espaco devocional. Vivenciamos suas alegrias, suas dificuldades, seus
momentos de conflito. Alegria e tristezas que se manifestavam dentro do proprio
grupo, na relagcdo do grupo com as instituicbes que os cercavam, bem como com
outros grupos de folia. Assim, por exemplo, entrar em contato com uma folia de Reis
em uma determinada localidade, tal qual fizemos na chacrinha, era estabelecer um
laco de fidelidade, uma relacdo de exclusividade. N&o nos foi possivel participar em
outro grupo de folia, mesmo que de forma breve, em uma etapa pontual do seu
ritual. Durante quatro anos, entre os dias vinte e quatro de dezembro e seis de
janeiro, periodo que perfaz o ciclo das jornadas da folia, passamos a seguir 0 grupo
de folides da comunidade chacrinha pelas ruas deste bairro.

A peregrinacdo era feita em direcdo as casas daqueles que observavam o
cumprimento das promessas e dos agradecimentos. Para esse tipo de peregrinacao,
utilizava-se a denominacao de jornada, a qual tinha seu momento de preparacdo. Na
verdade, este momento de preparacdo seria mais parecido com uma concentracao
do que com algum tipo de ensaio. Nestas situacdes, para o pesquisador, que nao
estava inicialmente habituado com a dinamica da folia, a paciéncia era a palavra-
chave. Espera-se muito. Muitas vezes sem nenhuma informacéo sobre qual casa
sera visitada e a que horas a folia partira para a jornada. Quase sempre, por volta
das cinco horas da tarde, com o sol ainda presente, os primeiros folibes comecam a
chegar. Conversavam entre si, trocavam suas roupas pela indumentaria da folia,
ajustavam os instrumentos, bebiam e comiam, falando das situagdes do dia-a-dia,
das jornadas de trabalho, dos deslocamentos extensos para o emprego e que

antecederam a chegada deles ao bairro da Chacrinha.
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Nestas concentracdes, procuravamos nos informar dos detalhes da dinamica
do ritual da folia de Santos Reis, bem como da previsdo de saida para a primeira
casa a ser visitada. Entretanto, esta casa ainda ndo havia sido determinada, ou
guando o dia da visitacao tinha sido marcado previamente, imprevistos aconteciam e
o0 aviso de cancelamento chegava apds muito tempo e muitas informacdes
desencontradas. O senhor Alberto, o mestre da folia que nos acompanhou desde
cedo, procurava efetuar os Ultimos acertos sobre a jornada, recebendo noticia sobre
0 cancelamento de uma casa e a chegada de uma nova solicitagao.

Trés ou quatro horas depois todos nods partiamos com minimas informacoes,
mas que eram suficientes para chegarmos ao nosso destino. Rumo a ele,
realizavamos uma caminhada que poderia se estender por mais de cinco
quildbmetros. “Jornada € para quem tem fé”, ouvia de alguns nestes momentos. “sem
esforco e sacrificio ndo existe os santos reis”, explicava-me outro integrante da folia.
Falas como estas marcavam as diferencas entre n6s e os devotos, entre aqueles
gue dominavam o fundamento e os que estavam participando como observadores.

Também pudemos ouvir relatos que diziam respeito ao contato dos folibes
com outros pesquisadores. Antropdlogos, pesquisadores do folclore,
documentaristas, equipes de programas de televisdo do Brasil e do exterior, muitos
estabeleceram contato com este grupo da folia de Santos Reis. Esses contatos, na
maioria das vezes, segundo o que nos foi falado, foram marcados pelo desejo
desses pesquisadores em conhecer a dinamica da folia. Perguntas foram feitas,
fotos foram tiradas, imagens foram registradas, gravacdes foram realizadas, etc.
Todavia, em muitos desses relatos, algo foi recorrente, a saber: o retorno quase nulo
do material produzido. Como consequéncia dessas experiéncias negativas, fomos
herdeiros de uma postura de desconfianca em relacdo a nossa presenca no bairro.
Muitas vezes, ouvimos comentarios irbnicos: “vocé vai ficar rico com todas estas
fotos que esta tirando, ndo é?!”; “Quanto a folia dos Santos Reis vai ganhar pela
reportagem que vocé esta fazendo?”; “Sera que um dia nés vamos ver as fotos que
vocé esta batendo?”, “Vocé é repdérter em qual emissora de televisao?”

Todavia, a cada ano que passava, a cada visita que faziamos, pudemos
constatar uma maior familiaridade com os integrantes da folia e uma aproximagéo
mais estreita entre nos. Resisténcias foram sendo quebradas e experiéncias foram
sendo compartilhadas. A convivéncia abriu espaco para que desempenhassemos

distintos papéis: carregamos objetos, auxiliamos na preparacdo de comida,
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seguramos criangas nos bracos, atuamos como fotografos em festas de aniversarios

comemoradas ali mesmo, nas longas horas de espera pela saida da folia.

Figura 1 - Comemoracao de um aniversario de crianga na concentracdo da folia

Para nés, a participagdo na dindmica da folia se deu no papel de
observadores participantes, funcdo que desempenhamos na maior parte das vezes.
Este foi o Unico papel que nos coube, tendo em vista que a folia € uma celebragéo
que pressupde uma iniciagdo. Nela, estes iniciados compartilham informacdes,
experiéncias e memaorias ancestrais que ndo estdo escritas em um livro com o qual
pudéssemos ter contato apenas dominando os signos da linguagem escrita. Aos
iniciados nao era o “estar 13" do etnégrafo que |hes dava autoridade e legitimacéo,
mas o ter estado la antes, ouvindo e experienciando a tradicdo em tudo aquilo que
via, em todas as coisas que a voz da memodria lhe transmitia.

Neste transito de informacdes compartilhadas, abrem-se o0s espacos de
convivéncia, atravessam-se fronteiras que demarcam divisbes que o pensamento
cientifico do ocidente se empenhou em estabelecer: as divisbes fronteiricas de
natureza valorativa entre a oralidade e a escritura. Aqui, as instancias da producao

que privilegiam a oralidade ganham destaque, se distanciando dos vilipéndios
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decorrentes da sacralizacdo da linguagem escrita, no império das letras. Sobre as

tradi¢cdes orais, Paul Zumthor afirma que:
Ninguém sonharia em negar a importancia do papel que desempenharam,
na histéria da humanidade, as tradicbes orais. As civilizacBes arcaicas e
muitas culturas das margens ainda hoje se mantém gracas a elas. E ainda é
mais dificil pensa-las em termos nao-histéricos, e especialmente nos
convencer de que nossa prépria cultura delas se impregna, ndo podendo
subsistir sem elas. A mesma coisa ocorre com a oralidade da poesia:
admite-se a realidade como uma evidéncia, que se trate de etnias africanas
ou amerindias; é preciso um esfor¢o de imaginacdo para reconhecer entre
nés a presenca de uma poesia oral bem viva. [...]. Ja& ha muito tempo, com
efeito, em nossas sociedades a paixdo da palavra viva se extinguiu,
progressivamente expulsa de sua “personalidade base”, matriz de nossos
tracos de carater individual: esta histéria foi muitas vezes contada. Em
razdo de um antigo preconceito em nossos espiritos e que performa nossos
gostos, todo produto das artes da linguagem se identifica com uma escrita,

donde a dificuldade que encontramos em reconhecer a validade do que nao
0 é. (ZUMTHOR, 2010, p.8-9)

Assim, ao adentrarmos no universo do grupo da folia de santos reis da
chacrinha, foi possivel nos depararmos, através do contato imediato com os relatos
orais, com a producdo de um conhecimento que adquire sua legitimacao pela
acumulacdo do tempo vivido. Esta legitimacdo se consubstanciava na figura
daqueles que tinham mais anos de vida lidando com os elementos simbdlicos que
configuravam a folia de Santos Reis e que se estabeleciam nos locais da fala
privilegiada.

Eram nestes relatos que essas vozes ganhavam relevo e densidade,
especialmente pelo grau de contato que o tempo de convivéncia com O0s
fundamentos da folia foram capazes de Ihes outorgar. No caso da folia de Reis da
Chacrinha, esta posicdo estava ocupada pelo mestre da folia Alberto Carlos dos
Santos. O tempo lhe conferia a legitimidade necessaria para que ele fosse
reconhecido no espaco da comunidade como a referéncia direta em termos de folia
de Reis. Mestre Alberto era pessoa encarregada de lidar com os elementos
sagrados da devocdo. Além disso, ele coordenava os integrantes da folia e se
responsabilizava por executar as varias etapas do ato devocional, especialmente
durante aqueles dias que eram reservados para esta celebracdo no calendario
religioso catdlico.

Mestre Alberto, nas oportunidades que tivemos de entrevista-lo em nosso
trabalho de campo, foi aquele que pdde nos oferecer o panorama da folia que estava
sob o0 seu comando. Ele nos contou que iniciou esta folia no ano de 1963, com o

nome de Pastores do Oriente. Este nome seria uma aluséo direta a figura dos trés
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reis magos da narrativa biblica. JA& em sua quarta geracdo, a folia passou a ser
denominada de folia Comunidade Chacrinha, sendo remanescente direta da folia
Pastores do Oriente. Nesta nova etapa da folia, durante os primeiros sete anos, a
folia saia da Igreja S&o Judas Tadeu, no centro de Valenca. Posteriormente passou

a sair da casa de uma sobrinha de mestre Alberto.

Figura 2 - Mestre Alberto em uma cantoria da folia de Reis

Este fato deve ser aqui ressaltado, pois, ao longo do periodo de quatro anos
em que durou a nossa pesquisa etnografica, vimos que os folides davam maior
destaque as jornadas que eram realizadas nos lares dos moradores do bairro
Chacrinha. Tanto o mestre responsavel por ela, quanto os demais folides,
privilegiavam este momento, em detrimento, por exemplo, das apresentacdes que
ocorriam na praca principal da cidade, em frente a igreja Matriz de Valenca. Para
eles, pelo que pudemos perceber em seus relatos e na postura de maior
desinteresse quando participavam das apresentacdes neste local, tais momentos
pareciam encontrar-se em um nivel abaixo na escala de importancia das jornadas
nos lares. Mesmo os encontros de folia, em que pese o0 seu grau de centralidade,
nao recebiam o destague que era atribuido aos momentos das jornadas. Nas

apresentacdes em frente a igreja matriz, o ritual tinha que ser abreviado, pois
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inumeras folias iriam se apresentar. Além disso, vimos uma presenca reduzida dos
instrumentos percussivos. Os palhacos também realizavam suas performances de
maneira mais contida.

Em conversa com a informante que nos apresentou a folia de mestre Alberto,
ela nos relatou que durante onze anos, inumeras folias fizeram apresentacdes em
um espaco cultural da cidade de Valenca. Nessa época, no periodo de 26 de
dezembro a 06 de janeiro, as folias se apresentaram na Igreja de Nossa Senhora
das Mercés, que ficava em um espaco anexo a este centro cultural. Segundo ela,
era uma folia por noite, que cantava diante do presépio. ApOs esta cantoria no
interior da igreja, a folia vinha para a rua para realizar sua apresentacao.

Mencionamos este episodio porque, segundo nossa informante, esse periodo
em que as folias fizeram suas apresentacdes, embora tenha sido uma época de
grande celebracao, foi também muito dificil em termos de organizacdo do evento.
Para que as folias pudessem ser realizadas no espaco interno da igreja, a dinamica
das folias teve que ser alterada. Uma das mudancas mais significativas foi a nao
presenca dos palhacos no interior da nave. Este espaco foi interditado a estes
componentes do terno de folia, nome que também designa esta celebracao.

Mesmo com a retirada dos palhacos, que s6 se apresentavam na praca, apos
a dindmica no interior da igreja, a forma de organizacdo das folias trouxe
dificuldades para a continuidade das mesmas no espaco reservado para suas
exibicdes. Este aspecto, segundo nos foi relatado, favoreceu o encerramento das
apresentacoes que eram realizadas no interior da igreja O ritmo das folias obedecem
a uma dinamica espaco-temporal muito especifico, um tempo estendido e que néo &
marcado por horarios precisos. Nelas, o ritmo é o das juncbes, das chegadas dos
integrantes do grupo. Primeiro existem as conversas, as trocas de “causos” e o
compartilhar de situacdes do cotidiano, algumas inclusive extrapolando o universo
da celebracéo.

Talvez esteja presente no exemplo acima a dificuldade que o pensamento
ocidental tem de se relacionar com formas de producdo de conhecimento que se
distanciam dos seus padrdes. A suposta falta de organizacdo dos integrantes da
folia, cada um chegando em um determinado horario, o barulho dos instrumentos de
percussao, ou mesmo a dificuldade que nos foi relatada pela nossa informante para
organizar em fila reta a louvacédo ao presépio, podem caracterizar uma tentativa de

promover um ajustamento daquilo que ndo esta dentro deste modelo de organizagéo
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pautado pela racionalizacdo dos espacos, dos corpos e dos seus comportamentos.
Esta racionalizacdo dos espacos prima pela observacdo do tempo do relogio, pelo
cuidado com os intervalos e com o inicio, 0 meio e o fim dos eventos. Nesta
perspectiva, estas festividades devem ter hora para comecar e para acabar.

Diferente deste tipo de apresentacdo, a jornada da folia rumo a casa dos
devotos se ajustava a outro tipo de configuracdo espaco-temporal. Ao entrarmos em
contato com ela, poderiamos, a primeira vista, entendé-la como desorganizada, um
evento onde tudo seria permitido. Todavia, com o aumento da nossa familiaridade
com a dindmica da celebracéo, percebemos que era nestes momentos de aparente
desorganizacao, onde tudo parecia estar solto, que uma outra forma de organizacéo
era promovida.

Nestas etapas, muitos dos compromissos que ligavam os folides a folia da
Chacrinha eram renovados. Em suas conversas, hos cumprimentos que trocavam,
nas brincadeiras que faziam entre si, a dimensao da fé e do pertencimento a uma
identidade compartilhada eram renovados. Estérias que foram ouvidas da boca dos
mais velhos estavam sempre presentes. Elas pareciam estar ali para lembrar a todos
qgue a celebracéo da folia era um ato devocional que acontecia no tempo presente,
mas que constantemente se referenciava aos momentos pretéritos. Seu movimento
era o da circularidade e ndo obedecia a linearidade do tempo do reldgio.

E importante ressaltar que esta dimensdo devocional ndo é uma esfera
imutavel e fixada em um ponto especifico de um tempo pretérito cristalizado. Ao
contréario, ele ia sendo constantemente renovado. A cada caso contado, em cada
estéria da vida que se vivia e que se compartilhava na folia, ele se renovava
enquanto evento trazido a tona pela memaria. Esses momentos eram cruciais para o
compartiihamento das memorias que circulavam pelos anos em que a folia vinha
sendo realizada. Rememoracdes daqueles que se foram, das dificuldades de cada
ano em gue a folia saia pelas ruas do bairro, das promessas pagas, dos milagres
alcancados pelos folides e que recebiam a folia em seus lares como manifestacéo
de gratiddo. Outras memorias externavam as rupturas na obrigacdo, 0s
descumprimentos dos deveres para com a folia de Santos Reis. Estas atitudes,
como se falava por ali, colocavam em risco a vida dos faltosos. O risco estava
constantemente rondando os negligentes e ameacando aqueles que ndo cumpriam

a risca os 7 anos de devogao aos Santos Reis.
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Figura 3 - folibes compartilhando memarias em suas conversas

Em muitos destes momentos em que se compartilham as memarias das folias
realizadas, a observancia do seu fundamento era sempre destacada pelos folides.
Eles apontavam-no como o fator primordial para que um folido pudesse permanecer
como seu integrante em conformidade com os principios que marcam a sua relacéo
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com o ato de devocédo ao sagrado. O fundamento se encontra na forca sagrada da
folia. Esta forca, materializada em sua bandeira, é capaz de mudar a vida dos
devotos, transformando situacbes negativas em positivas. Observar o0 seu
fundamento é agir em conformidade com esta forca, respeitando-a através de uma
postura de fé.

Nesta devogcdo ao sagrado, esta postura de fé vai ser vista como mais
auténtica quanto mais o devoto conseguir executar as obrigacdes que a sua funcéo
na folia exige. Assim, na realizacdo desta devocao religiosa, o mundo da vida
mantém o seu encantamento, conservando 0S seus elementos magicos e
sobrenaturais. Nesta visdo de mundo dos devotos e folides, a experiéncia do
cotidiano sofre a influéncia de forcas benignas e malignas, cabendo a cada um
buscar protecdo, quando a influéncia é maléfica, ou de se manter sempre conectado
ao sagrado, quando a energia é de origem positiva.

Receber a folia por sete anos marca esse pedido de protecdo, bem como o
registro de um agradecimento pelas béncéos recebidas diante de situacbes
adversas. Na folia de Santos Reis, a obrigacdo é o que norteia a devocdo. Esta
obrigacéo exige que o devoto se organize, que ele guarde dinheiro para as refeicoes
gue séo servidas aos folides, que limpe sua casa, como preparagao para receber a
folia e sua bandeira. O respeito a essas obrigacfes vai abrir caminho para que toda
a familia possa receber a emanacéo do poder sagrado dos Santos Reis. E o seguir &
risca essas obrigacfes que abrira caminho para que a forca divina conceda a graca
e abencoe a casa. Desta forma, a folia cumpre um duplo papel. Em um determinado
momento, sua celebracdo encontra-se dirigida para a promoc¢do da bem
aventuranca e para a atracdo das béncdos do céu. Em outro momento, em um
sentido inverso, a folia deve ser eficiente em esconjurar as forcas malignas que
afetam os homens.

A jornada que configura a trajetéria do ritual da folia, a bandeira dos Santos
Reis ocupa uma posicdo de centralidade. Segundo os folides, a bandeira é a
representacdo da sagrada familia, ou seja, Sdo Jose, pai de Jesus, nossa senhora,
sua mée, e o proprio Cristo. Esta posicao central da bandeira lhe caracteriza como a
interface privilegiada para a intermediagdo com a ordem supramundana, a dimensao
magica das forcas do universo do sagrado. No ritual dos Santos Reis, a bandeira é
encarada como o objeto dotado da capacidade potencial de carrear as béncaos e as
gracas de Deus. Ela é capaz de favorecer os ganhos materiais e de ser eficiente no
processo de cura dos enfermos. Quando o devoto recebe a bandeira e circula com
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ela pelas dependéncias do seu lar, ele e seus familiares objetivam alcancar gracas e
propiciar a purificagcdo da casa, limpando-a das energias negativas.
Assim, eles “esperam que esses beneficios venham diretamente do objeto material,
por meio de sua presenca, proximidade, visibilidade e contato”. (BITTER, 2010, p.
129).

Figura 5 - moradores de uma residéncia aguardando a entrada da bandeira
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Figura 7 - O cumprimento de uma devota a bandeira

Lembramos, ainda, que Chacrinha, nome que € dado a esta folia, € uma
referéncia ao bairro onde ela faz as suas jornadas. Este bairro € o lar da maioria de
seus componentes e dos seus devotos, que solicitam as visitas em suas casas no
periodo das festividades natalinas. A prépria folia da chacrinha € composta por
muitos de seus familiares, vizinhos e moradores deste bairro e de bairros vizinhos a
ele, tais como o bairro do canteiro. Ao longo da existéncia desta folia, mestre Alberto
conseguiu formar seis mestres folides, e que, segundo o préprio mestre Alberto, sédo
0s encarregados pela conducédo da folia, tanto de sua parte material, como a
arrecadacéao de valores para a confeccéo das roupas e dos instrumentos, quanto da
parte da propria jornada que constitui a folia, ou seja, de todo o percurso da festa
onde:

A folia pretende reproduzir- “em ponto pequeno”, como salientou Solano
Trindade- a viagem dos Magos a Belém, ao encontro do Filho do homem.
[...]. Os folibes partem a meia-noite, no Natal- quando os Magos teriam
recebido o misterioso aviso- e encerrariam a sua jornada no dia dos Reis,
[...] que vai até o dia 6 de janeiro. [...]. A folia apregoa o nascimento de
Cristo e, teoricamente, dirige-se a Belém, para adorar o Menino, mas 0s
soldados de Herodes- os palhagos- tentam desvia-la do caminho apontado
pela Estrela do Oriente. [...]. Parece que, no interior, a folia passava todo o

tempo da jornada pelas estradas, cantando e folgando em casas amigas,
em constante peregrinacdo. (CASTRO & COUTO, 1977, p.35)
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Muitos destes mestres iniciaram-se na folia como palhacos, que representam
os soldados de Herodes, como apresentado na citagdo acima. Outros, por sua vez,
participaram inicialmente como requintas, que € a denominacdo dada as criancas
cuja faixa etaria gira em torno dos oito anos de idade. Nesta fun¢éo, estes pequenos
folibes realizam o arremate, que € a resposta em um tom mais alto para 0s versos
em forma de trova e que sé&o cantados pelos demais integrantes da folia.

Em nossa pesquisa etnografica, no recorte que estabelecemos, procuramos
nos deter na figura dos palhacos da folia de Santos Reis. Nosso foco se deteve
especialmente na dindmica das suas performances. Tais performances eram sempre
realizadas no decorrer das jornadas pelo bairro da Chacrinha. Seja nas ruas onde se
encontravam as casas que recebiam a visitacdo da folia comunidade Chacrinha,
seja em bares e lojas, procuramos analisar a dinamica do ritual das suas chulas,
pondo maior énfase nos seus aspectos performativos.

3.3 Os palhacgos e a chula na folia de Santos Reis: construgdo performética da
religiosidade afro-atlantica.

Os palhacos que compdem o ritual da folia de Santos Reis sdo pecas
fundamentais para o proprio desenvolvimento desta celebracdo. Embora existam
relatos de folias em que sua figura é inexistente, costuma-se afirmar que sem
palhaco nenhuma folia estard completa. Esta afirmacéo convive com o fato de que
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sobre sua figura pesam aspectos sombrios do imaginario religioso. Estes palhacos
representariam a alegoria biblica dos soldados do rei Herodes. Disfarcados de
palhacos, eles foram os responsaveis por tentar desviar os trés reis magos da sua
peregrinagdo rumo a maior hierofania do calendério cristdo, que surge com o
nascimento de Jesus Cristo, na cidade de Belém. Esse tipo de hierofania seria
fundamental para o surgimento dos espacos sagrado. Segundo Mircea Eliade, o
espaco sagrado:
Implica uma hierofania, uma irrupcdo do sagrado que tem como resultado
destacar um territério do meio cosmico que o0 envolve e o torna
qualitativamente diferente. [...]. O simbolismo implicito na expressao “porta
dos Céus” é rico e complexo: a teofania consagra um lugar pelo préprio fato
de torna-lo “aberto” para o alto, ou seja, comunicante com o Céu, ponto
paradoxal de passagem de um modo de ser a outro. [...] as hierofanias
anularam a homogeneidade do espago e revelaram um “Ponto fixo” [...], o
sagrado é o real por exceléncia, ao mesmo tempo poder, eficiéncia, fonte de
vida e fecundidade. O desejo do homem religioso de viver no sagrado
equivale, de fato, ao seu desejo de se situar na realidade objetiva, de ndo
se deixar paralisar pela relatividade sem fim das experiéncias puramente

subjetivas, de viver num mundo real e eficiente- e ndo numa iluséo.
(ELIADE, 1992, p.30-32)

No que nos apresenta Eliade, o sagrado é vivido pelo homem religioso como
uma dimenséo que embora esteja eivada de forcas sobrenaturais e transcendentais,
se ancora na realidade do seu mundo material. O sagrado faz parte da dimenséo
simbdlica, mas é vivido como uma experiéncia dotada de potencial capaz de
fornecer sentido para esta vida terrena, e ndo s6 para uma vida que se encontra
além, em uma dimensédo espiritual distante. Nessa experiéncia com o sagrado,
Eliade afirma a ideia de espaco limiar. Este espaco limiar mostra a cisdo entre a
esfera sagrada e a dimensdo profana que caracteriza a nao uniformidade dos
espacos. Os espacos nao seriam homogéneos, sendo dotados de significados
especificos que Ihes fornecem atributos qualitativos. Diriamos mesmo que esta ndo
uniformidade espacial se inscreve no campo simbdlico da existéncia humana, pois
sao os seres humanos que atribuem significado aos espacos em que eles habitam.

A existéncia de lugares em que o sagrado se revela de modo mais pleno do
gue em outros, bem como a presenca de regides limitrofes entre sitios sagrados e
profanos, denota a eficacia simbdlica dessa distincdo entre o sagrado e o profano
para que o homem possa se orientar no mundo. Mesmo para o homem que se
autodenomina como néo religioso, segundo Eliade, alguns espacos seriam também
interpretados de acordo com uma dindmica ndo-homogeneizadora, servindo como
um ponto eficiente de orientacdo desse homem no mundo material:
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A revelacdo de um espago sagrado permite que se obtenha um “ponto fixo”,
possibilitando, portanto, a orientagdo na homogeneidade caotica, a
“fundacdo do mundo”, o viver real. A experiéncia profana, ao contrario,
mantém a homogeneidade e portanto a relatividade do espaco. Ja ndo é
possivel nenhuma verdadeira orientagéo, porque o “ponto fixo” ja ndo goza
de um estatuto ontolégico Unico. [...], contudo, nessa experiéncia do espaco
profano ainda intervém valores que [...] lembram a ndo-homogeneidade
especifica da experiéncia religiosa do espaco. Existem, por exemplo, locais
privilegiados qualitativamente diferentes dos outros: a paisagem natal ou os
sitios dos primeiros amores [...]. Todos estes locais guardam, mesmo para o
homem francamente néo-religioso, uma qualidade excepcional, “Unica”: sdo
os “lugares sagrados” do seu universo privado, como se neles um ser nao-
religioso tivesse tido a revelacdo de uma outra realidade, diferente daquela
de que participa em sua existéncia cotidiana. (ELIADE, lbidem, p.27-28)

Embora Eliade amplie a existéncia de sentido destes espacos néo
homogéneos para o homem que se autonomeia como ateu, 0 NOSSo interesse reside
sobre aqueles em que a religido desempenha um papel capital. Nas vidas desses
homens, de uma forma premente, as circunstancias em que habitamos o universo
que nos faz transitar no espaco intermediario entre o universo sagrado e o profano
sdo de extrema relevancia, pois trazem consequéncias para suas vidas. Apesar de
representar o espaco da indefinicdo, onde o destino encontra-se suspenso e onde a
sua determinagcdo corre o risco de pender para o lado da dessacralizacdo, tao
temido por quem confia o seu destino ao universo religioso, este espaco liminar é
também o espaco em que se presentifica a comunicacdo entre as dimensdes do
sagrado e do profano:

A fim de por em evidéncia a ndo-homogeneidade do espaco, tal qual ela é
vivida pelo homem religioso, pode-se fazer apelo a qualquer religido. [...].
Para um crente, essa igreja faz parte de um espaco diferente da rua onde
ela se encontra. A porta que se abre para o interior da igreja significa, de
fato, uma solugcdo de continuidade. O limiar que separa os dois espagos
indica ao mesmo tempo a distancia entre os dois modos de ser, profano e
sagrado. O limiar € ao mesmo tempo o limite, a baliza, a fronteira que
distinguem e opdem dois mundos- e 0 lugar paradoxal onde esses dois
mundos se comunicam, onde se pode efetuar a passagem do mundo
profano para o mundo sagrado. [...]. Uma fung&o ritual analoga é transferida
para o limiar das habitacdes humanas, e € por essa razdo que este Ultimo
goza de tanta importancia. Numerosos ritos acompanham a passagem do
limiar doméstico: reveréncias ou prosternagfes, toques devotados com a
mao, etc. o limiar tem os seus “guardibes”: deuses e espiritos que proibem
a entrada tanto aos adversarios humanos quanto as poténcias demoniacas
e pestilenciais. E no limiar que se oferecem sacrificios as divindades
guardides. E também no limiar que certas culturas paleoorientais (Babil6nia,
Egito, Israel) situavam o julgamento. O limiar, a porta, mostra de uma
maneira imediata e concreta a solu¢do de continuidade do espaco; dai a
sua grande importancia religiosa, porque se trata de um simbolo e, ao
mesmo tempo, de um veiculo de passagem. (ELIADE, Ibidem, p.28-29)

O espaco liminar é construido na vivéncia dos homens no espago, gerando
situagdes ou eventos de liminaridade. A liminaridade pode ser entendida como uma
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condicdo de existéncia ambigua entre dois mundos. A ideia de liminaridade se
tornou um conceito chave em algumas teorias desenvolvidas no campo da
antropologia. Autores como Mary Douglas, Edmund Leach e Victor Turner, se
debrugaram sobre este conceito, convertendo-o em um conceito relevante para o
universo antropoldégico.

Victor Turner, por exemplo, possui em Arnold Van Gennep o seu ponto de
sustentacao para propor sua abordagem sobre os estados liminares. Van Gennep,
ao tratar dos aspectos relacionados com os ritos de passagem, desdobra os
mesmos em fases, a saber: uma fase de separacédo, quando o sujeito do ritual &
apartado de seus direitos e deveres relacionados com a sua experiéncia cotidiana
no seu meio social; o momento de transicdo, ou seja, 0 momento liminar (a soleira
ou o limem), que ocupa um papel central na transformacdo ontolégica dos
individuos; e, por fim, a etapa da incorporacao/reincorporacdo a um novo estado de
responsabilidades a ser desempenhado no seio da sociedade. Para Gennep, estes
ritos sdo necessarios, pois:

E o proprio fato de viver que exige as passagens sucessivas de uma
sociedade especial a outra e de uma situacdo social a outra, de tal modo
que a vida individual consiste em uma sucessdo de etapas, tendo por
término e comecgo conjuntos da mesma natureza, a saber, nascimento,
puberdade social, casamento [...] viver é continuamente desagregar-se e
reconstituir-se, mudar de estado e de forma, morrer e renascer. E agir e
depois parar, esperar e repousar, para recomegar em seguida a agir, porém
de modo diferente. E sempre ha novos limiares a atravessar [...]. (GENNEP,
1977, p. 26-158)

Turner empreendeu maior destaque sobre os estados liminares que
caracterizam uma das etapas destes ritos de passagem. Este autor dedica especial
atencdo a questao das situagfes limitrofes. Desta forma, desenvolveu seu conceito
de liminaridade, ou seja, a vivéncia dos elementos de um grupo em um estado
intermediario, ou de suspensédo. Estudando a sociedade dos Ndembu na regido da
Africa Central, Turner afirma que:

Os atributos de liminaridade, ou de personae (pessoas) liminares séo
necessariamente ambiguos, uma vez que esta condicdo e estas pessoas
furtam-se ou escapam a rede de classificacbes que normalmente
determinam a localizacdo de estados e posi¢cdes num espaco cultural. As
entidades liminares ndo se situam aqui nem |4; estdo no meio e entre as
posicdes atribuidas e ordenadas pela lei, pelos costumes, convencdes e
cerimonial. [...]. As entidades liminares [...] podem ser representadas como
se nada possuissem [...], ndo possuem status, propriedade, insignias, roupa
mundana indicativa de classe ou papel social, posicdo em um sistema de
parentesco, em suma, hada que as possa distinguir de seus colegas
nedfitos ou em processo de iniciagdo. (TURNER, 2013, p.98)
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E importante n&o nos esquecermos de que Turner esta estudando uma etnia
que faz parte do espaco geogréafico da Africa Central uma sociedade tribal. Nesta
sociedade, os estamentos sdo muito mais bem delineados do que na nossa
sociedade p6s-moderna, com sua ordem social multifacetada. Desta forma, seria
necessario estabelecermos que a utilizacdo do conceito de liminaridade precisa ser
aplicado com ressalvas, em que pese estarmos estudando aqui uma manifestacao
religiosa que teve sua origem nesta mesma regiao estudada por Turner.

Victor Turner, ao utilizar o conceito de liminaridade, apresenta-o sob uma luz
romantica, em que aqueles que se encontram em situacdo de liminaridade estariam
habitando um espago em que seriam postas em questao certas regras que norteiam
as condutas de suas sociedades, em um estado de transgressao social. Este estado
liminar, por sua caracteristica de antiestrutura, suscitaria possibilidades de mudanca
ou de transformacdo de antigas estruturas sociais. Estes estados de transgressao
social seriam engendrados na commnunitas, ou seja, “um relacionamento né&o
estruturado que muitas vezes se desenvolve entre liminares. ” (TURNER, Op. cit.,
p.13):

Em Zambia, na Africa Central, minhas proprias observacdes do
comportamento de nedfitos durante a etapa liminar dos ritos de circunciséo
Ndembu, sugeriram que estes meninos, “nivelados” e “despidos” [...] do
status, posto em posicdo social inferior, desenvolveram entre si um
companheirismo baseado na escolha individual de amigos, ao invés de no
parentesco e na proximidade, de certa forma, a moda dos recrutas
modernos no mesmo alojamento em um acampamento militar. [...]. Eles néo
eram mais netos, filhos, sobrinhos, mas apenas neéfitos anénimos em
confronto com a categoria dos homens mais velhos iniciados [...] a estrutura
social foi simplificada e homogeneizada. [...]. Ao usar os termos “estrutura”
ou “estrutura social” ndo me refiro ao mesmo que Lévi-Strauss [...] a uma
estrutura de “categorias inconscientes” localizadas em nivel mais profundo
do que o empirico, mas sim ao que Robert Merton chamou de “os arranjos
padronizados de conjuntos de papéis, conjuntos de posi¢cdes e sequencias
de posicdes (role-sets, status-sets e status-sequences)’” reconhecidos
conscientemente e operando regularmente em uma sociedade determinada
e intimamente ligados a normas e sancdes legais e politicas. [...]. Nos ritos
de passagem, 0s novicos ou iniciantes passam de uma posi¢cdo ou condi¢ao
estrutural para outra. Porém, na passagem de estrutura para estrutura, se
os ritos forem de carater coletivo, eles podem vivenciar- e geralmente
vivenciam- a communitas. A liminaridade, cendrio ideal das relacdes de
communitas, e a communitas, relacdo gerada espontaneamente entre os
seres humanos totais e individuados, nivelados e iguais, despidos dos
atributos estruturais, constituem o que se poderia chamar de antiestrutura. A
communitas, no entanto, ndo € a estrutura com os sinais invertidos [...], pois
a sua propria existéncia questiona todas as regras sociais de carater
estrutural sugere novas possibilidades. A communitas vai em direcdo ao
universalismo e da abertura [...]. Aqui, a communitas se afirma em favor da
‘parte” e a custa do “todo” [...], permanece aberta e nao-especializada,
como manancial de pura possibilidade, bem como realizacdo imediata da
libertacdo das necessidades e obrigatoriedades estruturais cotidianas.
(TURNER, 2008, p.187-188)
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Para Turner, a relacdo de communitas que se estabelece nas experiéncias
liminares é que seria este espaco potencialmente transformador. Segundo este
autor, esta experiéncia que abre suas portas para o surgimento de novos arranjos na
estrutura social, seria potencializada nas sociedades mais complexas, devido ao
delas ja terem se libertado em maior grau das limitagcdes provenientes dos tabus e
interdicdes sobre a pureza e a impureza, sobre a distincdo entre o sagrado e o
profano, aspectos que ainda sdo de grande relevancia para as sociedades de
natureza tribal. Assim, segundo Turner, nestas sociedades complexas, haveria um
maior potencial de ampliacdo dos resultados da experiéncia de criacdo de uma
antiestrutura através dos estados de liminaridade vividos na communitas:

Sociedades dotadas de maior complexidade e diversidade desenvolvem
religibes que emancipam, até certo ponto, a communitas deste envoltorio.
Tais religibes reconhecem algumas das caracteristicas antiestruturais da
communitas e buscam estender sua influéncia a popula¢des inteiras como
forma de ‘libertagdo’ ou ‘salvacado’ dos jogos de desempenho de papéis
(role-playing) “sociedades pioneiras, formadas por profetas, santos e gurus
juntamente com seus discipulos, fornecem o0s modelos -culturais e
paradigmas”. (TURNER, Ibidem, p.189)

Roberto DaMatta, em um artigo no qual ele se propde a analisar 0s conceitos
de liminaridade e de individualidade, sinaliza esta perspectiva romantica de Turner.
Para ele, Turner exibe uma esperanca no surgimento de individualidades que,
mediante a experiéncia liminar, seriam capazes de alterar os velhos cédigos e
convencbes vigentes, criando novas possibilidades de relacbes sociais
antiestruturais. Para DaMatta, autores como Turner, Douglas e Leach, tratam a
natureza da liminaridade como eminentemente ambigua, paradoxal, perigosa e
negativa, perspectivas divergentes da visdo que estabelece ao analisar o carnaval
brasileiro como um exemplo de liminaridade. Em sua analise, DaMatta ndo so6
procura inscrever os estados liminares em uma chave mais “Positiva’,
reconhecendo o potencial criativo destes estados, como também atenta para o risco
da essencializacdo do conceito de liminaridade. Ao essencializa-lo, segundo
DaMatta, Turner acabou desconsiderando as possibilidades de individualizagcéo
contida na experiéncia liminar. Para o antropoélogo brasileiro, diferentemente do que
pensou Turner, a situacdo de permanecer separado da sociedade por um
determinado periodo ndo faz com que aqueles que vivenciam os estados liminares
rompam definitivamente com o coletivo. Ao contrario, esta separacdo reforcara os
elos que unem estes individuos ao grupo, bem como com a tradicdo. Esta
aproximac&o maior com o grupo social e com a tradicdo deste grupo € designada
por DaMatta de experiéncia da individualidade.
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Esta individualidade, nos termos concebidos por este autor, ndo significa um
reforco dos tracos do eu, do “self” moderno. Ao contrario, esta individualidade levaria
o reconhecimento por parte dos individuos dos lacos que 0s unem ao grupo.
Carregados de auséncia, de vazios existenciais provocados pela retirada brusca do
meio social, permanecendo sempre sob a ameaca do desconhecido, os estados
liminares reforcam a necessidade dos novigcos de se juntarem ao grupo para o
desempenho de novos papéis que garantirdo a continuidade de suas vidas e da vida
da comunidade:

Meu argumento central é o seguinte: o que caracteriza a fase liminar dos
ritos de passagem é a experiéncia da individualidade vivida ndo como
privacidade ou relaxamento de certas regras (pois o nedfito esta sujeito a
inUmeras regras), mas como o0 periodo intenso de isolamento e de
autonomia do grupo. [...]. Ou seja, a individualizacdo dos novi¢os nos ritos
de passagem nédo envereda pelo estabelecimento de uma ruptura, por meio
da énfase extremada e radical em um espago interno ou em uma
subjetividade paralela ou independente da coletividade; antes, pelo
contrario, essa individualizagdo € inteiramente complementar ao grupo.
Trata-se de uma autonomia que ndo € definida como separacgédo radical,
mas como soliddo, auséncia, sofrimento e isolamento que, por isso mesmo,
acaba promovendo um renovado encontro com a sociedade na forma de
uma triunfante interdependéncia quando, na fase final e mais basica do
processo ritual, 0os novigos retornam a aldeia para assumir novos papéis e
responsabilidades sociais. (DAMATTA, 2000, p.17)

Seguindo o argumento de DaMatta, acreditamos que a liminaridade em que
se encontra a figura do palhaco da folia funciona, ndo para romper com 0s aspectos
tradicionais do universo social. A tradicdo, que torna vivo 0s saberes e as praticas
gue sado gestadas no seio da comunidade, utiliza a figura desses palhacos como
ponto de legitimacdo da sua propria tradicdo religiosa. Assim, a presenca dos
palhacos ndo representaria uma transgressao das formas tradicionais de existéncia.
Ao contrério, eles significariam a continuidade e o refor¢co da importancia da tradicédo
na construcdo e manutencdo dos espacos em que 0 grupo vivencia seus vinculos
identitarios.

Em termos praticos, essa legitimacdo se faz presente na reveréncia dos
palhacos ao simbolo mais sagrado da folia, e que expressa o respeito dos mesmos
pelo seu fundamento: a bandeira de Santos Reis. Reverenciar a bandeira é
manifestar o seu reconhecimento e a materializacdo do sentimento de exaltacéao
pela sua sacralidade. A experiéncia desta liminaridade performatica torna possivel a
juncéo da individualidade e da coletividade, ‘pois neles se reafirma que coletivo e
individual constroem-se simultaneamente, sem fendas, descontinuidades ou
separacgbes.” (DAMATTA, lbidem, p.19).
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nciando a bandeira
L 4

Figura 9 - Os

palhacos da folia revere

Afirmar a ndo existéncia de uma individualidade forte, que se separa da
comunidade para se afirmar como um eu autdbnomo, gerando uma posicdo de
oposicado e de negacao dos seus valores, pode também nos abrir uma perspectiva
sobre a relacdo entre as dimensdes do sagrado e do profano. A situacdo de
liminaridade fornece designacdes de natureza pejorativa ao palhaco da folia. Nao
foram poucas as vezes que em nossa pesquisa de campo pudemos escutar em tom
mais baixo a manifestacdo de desagrado pelo comportamento irreverente, pela
postura desafiadora que eles adotavam, ou pela propria excitacdo provocada por
eles quando se aproximava o0 momento da chula. Nestes momentos, a comunidade
da chacrinha era um misto de medo e expectativa diante da chegada iminente dos
palhacos da folia, estimulados pela imanéncia do sagrado corporificado nestes
brincantes:

O sagrado se manifesta sempre através de alguma coisa; o fato de esta
alguma coisa (que denominamos “hierofania”) ser um objeto do mundo
imediato ou um objeto da imensiddo cdsmica, uma figura divina ou um
simbolo, uma lei moral ou até uma ideia, ndo tém importancia. O ato
dialético permanece o mesmo: a manifestacdo do sagrado através de
alguma coisa diferente de si mesma; aparece nos objetos, nos mitos, nos
simbolos, mas nunca integralmente, e de maneira imediata, na sua
totalidade. [...], ao manifestar-se, o sagrado limitou-se, incorporou-se. O ato
paradoxal da incorporacdo, que torna possiveis todas as espécies de
hierofanias, desde as mais elementares até a suprema encarnacdo do
Logos em Jesus Cristo. [...]. A incorporagdo da divindade revela a sua
liberdade de tomar qualquer forma, assim como a condi¢cdo paradoxal do



216

sagrado, que pode coincidir com o profano sem anular a sua propria
modalidade de ser. [...]. O sagrado manifesta-se num objeto profano. [...], 0
que revelam todas as hierofanias, até as mais elementares, € esta
paradoxal coincidéncia do sagrado e do profano, do ser e do néo-ser, do
absoluto e do relativo, do eterno e do devir. [...]. Toda a hierofania mostra,
manifesta a coexisténcia das duas esséncias opostas: sagrado e profano,
espirito e matéria, eterno e nao eterno. [...]. O sagrado manifesta-se sob
gualquer, até sob a mais aberrante. Em resumo, o que é paradoxal, o que é
ininteligivel, ndo é o fato da manifestacdo do sagrado nas pedras ou nas
arvores, mas o proprio fato de ele se manifestar e, por consequéncia, de se
limitar e se tornar relativo. (ELIADE, 2002, p.31-34)

Como Eliade, acreditamos que o sagrado pode fazer uso da prerrogativa de
se manifestar sob a interface do sagrado e do profano. Mas essa capacidade nao
pode ser compreendida em uma perspectiva reificada. Como préatica realizada pelos
seres humanos, as devogdes sao fruto de suas visbes de mundo, de seu ethos
como seres encarnados. Desta forma, suas visées em relacdo ao mundo da vida é
que torna possivel a existéncia do sagrado como fluidez, como processo de troca
entre as dimensdes que aparentemente podem parecer dissociadas.

A propria folia de Reis se constitui em um exemplo. Sua existéncia €, em boa
parte das vezes, referenciada como uma pratica do catolicismo portugués,
transposta para o Brasil no processo de colonizagdo do seu territorio. Sob esta
classificagcdo genérica e redutora, elidem-se o0s aspectos microdinamicos da
construcdo de espacos de afirmacao identitaria e de manutencdo de memdérias. Em
que pese o fato de este catolicismo ibérico j& ser relativamente distinto de sua matriz
romana, menos rigorosa quanto a observancia das regras e procedimentos formais
dos seus rituais liturgicos, a folia parece nos remeter a habilidade das culturas
negras da diaspora de jogar com as ambiguidades, com as diferencas, de conseguir
resistir mediante o uso do dispositivo da sedugéao.

Nestas culturas que compdem o quadro da diaspora africana, a danca, a
musica e as festas serviam como dispositivos que restituiam fragmentos simbalicos,
propiciando a reconstrucdo e a transmissdo das memdrias. Nesta reconstrucdo das
memorias, a seducédo pela diferenca caberia um papel preponderante. Seu recurso
ao uso de analogia de simbolos e fungbes, muitas vezes entendida como destituido
de engajamento ou de resisténcia efetiva a opressao, foi capaz de desviar e enganar
o0 pensamento forte da cultura do ocidente.

Mais do que uma proposta de convencimento, em que 0 argumento mais forte
era 0 mais qualificado para ganhar a disputa, a cultura negra da diaspora jogou com
a esfera da seducdo. Em sua apropriacdo desse atributo, o jogo de seduzir vencia
pela aparente ndo resisténcia. A deslocar o centro da resisténcia para o corpo,
aspecto desprivilegiado pelo pensamento racional, a cultura da diaspora criava sua
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margem de manobra, seus espacos de “resisténcia” politica. Desta forma, a
dimenséao do ludico seduziu a racionalidade:

Apo6s a diaspora, quando escravizados em territério brasileiro, os africanos
tiveram todas as suas organizacGes desestruturadas. A musica, a danca e
as festas foram as formas encontradas por eles para se reconstituirem e se
reterritorializarem como sujeitos e comunidade; foi por meio dessas praticas
gue conseguiram reatar seus fragmentos simbolicos, reconstruindo e
transmitindo memoarias. Para isso, 0s escravos e seus descendentes
precisaram estabelecer relacfes de trocas com outros elementos culturais
pertencentes as diversas etnias africanas, com europeus e indigenas. [...].
As relacbes simbdlicas dos escravos africanos e seus descendentes com a
cultura ibérica e indigena foram constituidas por meio de uma seducao
pelas diferencas, gracas as suas formas de conhecimento com base em
analogias de simbolos e funcdes. Mas essas trocas ndo eliminaram as
guerelas, nem construiram nova sintese histérica e cultural. Assim,
participar de festas em louvor a S&o Benedito aparentaria uma converséo a
cultura do outro, enquanto poderia ser apenas uma relacdo analdgica.
(BARATA, 2012, p.29)

Devido a natureza singular das manifestacdes culturais da diaspora africana,
€ importante tornarmos mais explicito o que entendemos por cultura. No ambito da
pesquisa etnografica, Victor Turner nos auxilia de maneira eficiente quando foca seu
olhar antropoldgico sobre aquilo que o grupo realiza mais do que no que 0 grupo
pensa ou elabora intelectualmente. Este atributo de seu olhar etnografico servia para
distingui-lo de outros antropoélogos, tais como Lévi-Strauss, que p6s em relevo as
estruturas do inconsciente. Em suas pesquisas, o foco de Turner se concentra na
acdo, retirando a possibilidade de fomento de uma perspectiva analitica que
considera a cultura como de natureza supra-organico. O supra-organico funcionaria
como uma espécie de reificacdo do conceito de cultura, algo recorrente em muitas
das interpretacdes sobre cultura. Turner entende a cultura de um grupo como uma
dindmica que se produz nas relagbes sociais que se constituem mediante as
interacOes entre 0s sujeitos que compdem este grupo. Este conceito € detalhado
pelo gedgrafo James Duncan, ao apontar para esta tendéncia nos primordios de
uma antropologia que marcou os primeiros anos do século XX, especialmente nas
formulacdes teoricas propostas por Alfred Kroeber. Segundo Duncan, a cultura:

Era vista como uma entidade acima do homem, nao redutivel as a¢des dos
individuos e misteriosamente respondendo a leis préprias. [..]. Para
Kroeber, a mudanca do individual para o social e cultural ndo constitui um
“elo numa corrente, nem um passo em um caminho, mas um salto para um
outro plano”. Ele concebeu a realidade como sendo composta por alguns
niveis, comegando com o inorganico na base, seguido pelo organico que,
por sua vez, € coberto por um nivel psicolégico ou biofisico e, finalmente,
coroado pelo nivel social ou cultural. [,,,]. Isto foi, em parte, uma tentativa
para distinguir a antropologia da psicologia e, mais tarde, da sociologia,
focalizando a cultura como sendo um nivel independente da realidade. Ao
elevar a cultura a um nivel supra-humano, o antropdlogo ndo tinha mais
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necessidade dos individuos e, portanto, ndo precisava dos processos
psicoldgicos. (DUNCAN, 2003, p.64-67)

Essa perspectiva de Turner foi fundamental para que ele desenvolvesse suas
pesquisas com grupos sociais que dao destaque aos elementos que escapam ao
universo do pensamento racional como principio privilegiado, incluindo também a
dindmica corporal. Com isso, além de poder viabilizar uma maior compreenséo de
suas praticas rituais, tais como em suas festas e celebracdes de natureza religiosa,
Turner se afasta da ideia de cultura como algo independente, deslocado do mundo
da vida e existindo em um universo reificado.

Com isso, talvez seja possivel apontar para uma proposta diferente no
entendimento antropoldgico sobre o significado de cultura. Uma interpretacao sobre
cultura poderia compreendé-la como o campo onde néo so as elaboracfes de ordem
intelectiva podem ser geradas, mas também o espaco em que a natureza simbdlica
da cultura se engendra na esfera somatica, em seus sentidos corporais. Abrangendo
a dimenséo do corpo, os simbolos seriam analisados levando-se em consideracao
as instancias da corporeidade, ou seja, levando-se em consideracdo o0 contexto
corporal. Desta forma, a tessitura da teia de significados que Geertz definiu como a
natureza da cultura poderia ser ampliada para o espaco do corpo e das praticas que
estdo diretamente ligadas com a dinamica da agao corporal.

Com esta visdo sobre a cultura dos grupos da diaspora, que acrescenta a
dimensdo do corpo para ampliar o entendimento sobre as préaticas culturais, a
liminaridade pode ser vista como um dos aspectos presentes no interior de sua
dindmica social. Na folia de Reis, o estado liminar que é ocupado pelos palhagos
influencia a forma como serda desempenhado o seu préprio ato performético. O
significado do palhago, que se encontra relacionado com os soldados do Rei
Herodes e com o papel de enganar os Reis Magos, de jogar com o destino dos trés
reis magos de vivenciarem a hierofania, parece, a primeira vista, romper com a
“‘ordem natural” estabelecida pelos padrées de uma devoc¢édo ao sagrado e que da
sentido a existéncia da folia. Entretanto, o papel destes palhacos é significativo, ndo
pela subversdo da ordem dominante, desta ordem que reitera os valores da
comunidade. Seu papel de relevancia na trama da narrativa € o de reconhecimento
da plenitude da vida social em comunidade. Os palhagos, ao encherem de tensao e
movimento a hierofania cristd, ao provocarem temor e trazerem o desconhecido para
a representacdo do ato devocional, reforcam a necessidade do exercicio devocional.
Além disso, na expressao ludica do jogo performatico dos palhacgos, que seduz pelo
riso, pela dangca e pela dindmica do desafio versado, vai sendo reforcada a
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necessidade da permanéncia e manutencdo do vinculo de cada individuo com a
coletividade e com suas préticas religiosas fundadas e legitimadas na tradicao.

Figura 10 integrantes da folia no interior de um bar e o palhaco na soleira

™
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Figura 12 - O palhaco executando sua performance diante da soleira de um bar




221

E este estado liminar que interdita aos palhacos da folia 0 espaco da casa dos
devotos. Nas casas daqueles que recebem os ternos de folia e a bandeira, 0s
palhacos ndo podem entrar. Desta interdicdo, decorre que lhes sera reservado o
espaco que antecede a soleira das casas. Serd nestes espa¢os que a dinamica de
suas atuacoes performaticas se concretizard o que, na maioria das vezes, significa
realizar a chula pelas ruas da comunidade. Estes espacos performaticos se tornarao
os territdérios em que seus corpos irdo ganhar expressividade, na multiplicidade dos
gestos que compdem as suas dancas, na vocalidade dos versos da demanda que
caracterizam as batalhas entre os palhacos. Nos espacos das ruas do bairro da
Chacrinha é que se formam os circulos que delimitam os seus territorios, a imagem
do circle shout, o grito de roda descrito por Slenes em sua pesquisa sobre
identidade centro-africana na regido sudeste do Brasil:

N&o devemos subestimar as possibilidades dos africanos de manterem
vivas suas identidades originais; contudo, na labuta diéria, na luta contra os
(des)mandos do senhor, na procura por parceiros para a vida afetiva,
necessariamente eles haveriam de formar lagos com pessoas de outras
origens, redesenhando as fronteiras entre etnias. [...]. A histéria do circle
shout (“grito” de roda) entre os escravos no Sul dos Estados Unidos nos
fornece um exemplo de como essa reformulagédo do mapa étnico poderia ter
acontecido. Segundo o historiador Sterling Stuckey, o0 movimento em forma
de circulo em dangas religiosas, sempre em sentido contrario ao do relégio,
¢ praticamente um traco universal das culturas da Africa Ocidental e
Central, sobre as quais existem informac¢des. Portanto, o circle shout, que
reproduz exatamente esse movimento, teria tido raizes largamente
espalhadas pela Africa. Para Stuckey, essa danca contribuiu como matéria-
prima para a formagédo de uma nova “na¢ao” negra na América do Norte. O
interessante, para 0s nossos propositos, é que na Africa os elementos
originarios do circle shout, sendo praticamente universais, provavelmente
nao tinham nenhuma importancia como demarcadores de fronteiras étnicas.
Foi somente quando “estrangeiros” de diversas origens foram escravizados
juntos, na terra de quem néo cultivava tais praticas, que o circle shout podia
chegar a servir como um sinal diacritico, marcando a diferenca entre “nés
negros” e os opressores brancos. [...]. No Centro-Sul do Brasil, praticas
semelhantes as do circle shout, comuns a diversos grupos na Africa Central,
provavelmente contribuiram também para a formagéo de uma “identidade
bantu” acima das diferengas étnicas originais. No Vale do Paraiba nas
ultimas décadas do cativeiro, segundo o historiador Stanley Stein, o
caxambu, uma festa intermediaria entre “cerimonia religiosa e diversao
secular’, era caracterizada por uma danga em forma de roda, em que os
participantes escravos se movimentavam em sentido contrario ao do
relégio. Em todo caso, pesquisas recentes sobre o trafico e sobre a Africa
bantu indicam que né&o faltavam razoes para os escravos ampliarem seu
“circulo cultural’”, como diria Stuckey, para incluir malungos de outras
origens. (SLENES, 1992, p.57)

Slenes caracteriza bem o que pudemos observar em nossa etnografia da folia
de Reis em Valenca. Ali, nas ruas do bairro da Chacrinha, as rodas eram formadas a

cada giro da folia, em uma celebracdo que anunciava o gran finale do ritual. Todas
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as casas que eram visitadas pelo terno da folia recebiam em suas ruas a agitacéo
dos palhacos, em suas correrias para a construcdo do ajuntamento circular.
Acompanhando a visitagdo as casas, pudemos notar que esta etapa final era a mais
esperada, tanto pelas criancas e jovens, quantos pelos mais velhos. O ritual da
chula dos palhacos era o que parecia possibilitar uma maior interacdo entre publico
e folides. Talvez esta maior interacdo possa ser justificada pela amplitude da rua,
que se distinguia dos espacos exiguos das salas das casas dos devotos. Ou, como
afirma Barata, ao tratar do partido-alto, em praticas culturais que fazem uso amplo
do improviso, essa participacdo do publico pode ser fruto da “relagdo imediata com
todos os presentes (que sdo sempre participantes); e uma busca intensa da
comunicacao, e ndo da construgdo de uma relacdo estética.” (BARATA, Op. cit.,
p.35).

Figura 13 - Palhaco executando a chula na roda
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Figura 14 - Palhaco na performance da chula

Na dinamica da folia de reis, a chula dos palhagcos, segundo pudemos
observar, € 0 apice da improvisacéo. Esta improvisacdo esta presente na forma dos
movimentos corporais ou na declamacdo dos versos. E neste momento que 0s
guardides da liminaridade, identificados por muitos pesquisadores com 0s aspectos
fetichistas ou totémicos das culturas vistas como primitivas, obtém a possibilidade de
trabalhar nos espacos performaticos que caracterizam os circle shout, estas regides

limitrofes que divisam o sagrado do profano:

[...] o palhago declama as suas chulas aos ofegos, em voz rouca e nem
sempre inteligivel, em virtude da ginastica e gritaria que fazem parte do seu
papel. Todo palhaco dispde de um variado repertério, que utiliza no
momento oportuno, mas nem sempre esse repertorio é original, pois nao
somente 0 palhaco imita os seus colegas como decora versos, estérias
rimadas e trechos de emboladas e desafios, publicados nos inimeros
folhetos da literatura de cordel. [...] poucos improvisam tudo o que recitam.
[...]. a chula conta uma estoria impossivel, absurda, que provoca o riso e a
gargalhada exatamente por este motivo. Ha, nela, muita semelhanca com
as emboladas do Nordeste. O palhaco, dizendo-a, ora se vangloria, ora
conta casos de animais, ora comenta acontecimentos politicos do dia, ora
recita uma sucessao de quadras ou sextilhas sem conexdo entre si.
(CASTRO & COUTO Op. cit., p.55)

A suspeita de nao originalidade nos versos de improviso e que foi
mencionada na citacdo acima por CASTRO & COUTO, nos parece trazer um

aspecto muito particular destas praticas decorrentes da diaspora. Ao invés de
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denotar um enfraguecimento dos elementos do improviso, que 0s autores parecem
colocar em questao, este fato reforca ainda mais as suas caracteristicas criativas.
Estes improvisos necessitam, mais do que a autenticidade dos versos nunca antes
declamados, de certos elementos que s6 sdo captados no momento presente da
criacdo performatica. Como ndo se trata de uma contemplacdo estética, ela
necessita da participacao da audiéncia para se completar enquanto ato criativo. Seja
nos gritos, nos risos e nas palmas que partem daqueles que formam a roda, seja no
siléncio que estes fazem para captar as palavras dos palhacos. Segundo Barata, no
caso do partido-alto:
Em uma roda de partido-alto, o momento do verso é o de valorizagdo da
voz, destaque absoluto para a energia vocal. Os versos estimulam o
siléncio, ja que tanto a plateia quanto os desafiantes precisam de atencao
para a resposta. [...]. O partido-alto prioriza a improvisagdo poética, que sO
acontece no coletivo e o afirma ininterruptamente, mantendo a for¢a do
presente, que se constréi no aqui e agora. [...]. ele € a musica e todos o0s
componentes que sao percebidos durante o momento de sua concretizacao:
o lugar, o publico, os instrumentos, os temas, o motivo do encontro, etc. as
formas nao linguisticas que se expressam por meio do corpo de cada

membro da comunidade constituem o partido-alto. (BARATA, Op. cit., p.49-
51)

Figura 15 - O palhaco performando a chula
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Figura 16 - A declamacdo da chula e a interacdo entre o palhaco e os
componentes do round shout

Assim, também na folia de reis, 0s que estdo presentes vao ajudando a
construir a dindmica da chula. A forma como eles participam no ato performético,
provoca nos versadores a busca pela resposta exigida na demanda. Assim, a
repeticdo, ao contrario de significar um vazio de criatividade, serve como ponto de
abertura para presentificar o passado. Mais do que o conteddo ou o sentido da
mensagem, que pode inclusive ser apropriada de uma fonte ja existente, valoriza-se
a dinamica do jogo, dos desdobramentos que podem equacionar eficientemente o
corpo, nos seus gestos, nas marcas do olhar e expressfes faciais, na presenca da
voz. Desta maneira, a originalidade recai sobre o instante da forma, mais do que
sobre o conteudo seméantico da mensagem. A disputa entre os palhacos faz uso das
palavras, mas para ser plena ela necessita do suporte corporal para ganhar
expressividade. O corpo e seus movimentos antecedem e sucedem 0s versos da
demanda, tornando imprecisos o0s pontos de abertura e de fechamento da
performance. Nem comec¢o nem fim, mas um movimento circular, como na demanda
que transcrevemos abaixo:

Que a estdria é de respeito,
Todo mundo sabe disso,
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Muito sangue derramado,

A procura de um menino,

Santo Deus que me proteja,
Pois represento a minha misséo,
Entro com o meu pé direito,
Com o rosario na minha mao.
Se tiver meu julgamento

E julgado for condenado,

Santos reis me dé licenca

T6 chegando no pedaco.

Segue a resposta elaborada por outro palhaco que entra na roda:

Sabe o que é que eu td sentindo?

Um vento frio chegar,

La em casa tem uma arvore

Que nasceu com 0s pés pro ar

Da raiz eu fago o suco e das folhas eu faco cha,
Pode levar zero agora,

Que o bhaile vai comecar

Figura 17 - A expressividade do gestural do palhaco na chula

Assim, na apresentacao dos palhacos dentro do circle shout, busca-se mais
do que o desvelamento de significados por tras dos versos. A poética de suas vozes,
que se realiza no ato performatico, diminui 0s espagos que garantem a autonomia
hegemonica do texto escrito. A poética da voz ndo €, de acordo com Zumthor, uma

atividade econdmica. Nela ndo vemos uma sintese como a que se processa na
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escrita, mas, ao contrario, um transbordamento, onde um fluxo de elementos
distintos se entrelaca. Assim, o espaco € importante, a audiéncia também, bem
como a relagdo que cada palhacgo trava um com o outro, ndo cabendo separacdes
que objetivem captar esséncias ou significados ocultos:

A madeira quando arrebenta,
E dificil de fazer de prima,
Pra fazer banco pra moga,
Uma cama pra menina,
Quem ta falando é o Bino,
Que é desgracgado na rima,
Vai levando zé Aroldo,
Aproveita que eu td em cima,
E pela pancada da caixa,
Meu povo j& ta no clima.

Figura 18 - Palhaco lancando seus versos na roda

“Olha quem vem chegando, olha quem vem chegando”, ouvimos gritarem em
torno da roda. Na aproximacao de mais um palhaco, que se levanta da roda e segue
para o centro do circulo, a multiddo lanca gritos euféricos e anuncia a sua chegada.
Logo, sem mais demora, o palhaco comeca a girar o0 corpo, executando movimentos
com as maos levantadas para o alto. Aproxima-se da roda, volta novamente, quase

de costas para o palhago que declamou a rima anterior.
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Opa mocada

Eu vim de uma caminhada longa

Uma caminhada pelos lados de Macei6

Fui visitar o meu avd e também a minha avé
Mas no meio do caminho

A coisa ficou pior...

Neste momento o palhaco para com o corpo, levanta uma das maos para o
alto, como que tentando puxar algo de cima. Coloca as méos junto ao seu corpo,
leva-as ao rosto para ajeitar a mascara. Este movimento € feito como se ele
quisesse gira-la ao redor do pescoco. Juntando os peés, tenta mais uma vez dar
prosseguimento a sua rima: “mas no meio do caminho, a coisa ficou pior...”. Novo
siléncio de sua parte. Ao tentar dar continuidade aos versos de sua rima, as palavras
nao chegam. “se tu ndo quer falhar, foge que fica melhor”, é a frase que parte ao
redor do circulo, na interacdo das pessoas com a performance do palhaco. Verso
improvisado em cima da falha da memoria do palhaco. Este, em um subito salto,
recomeca novamente:

Mas no meio do caminho
A garganta deu um né

Zé Arouca da um toque
Que é pro choro néo ficar pior

Figura 19 - Palhaco na dindmica dos versos
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No exemplo acima, o momento de esquecimento se converte em
possibilidade de criacdo, em um espaco que torna possivel o surgimento de uma
nova rima, que tira proveito da situacdo enfrentada pelo préprio palhago. A
demanda, ao enfrentar situacdes de improviso, também improvisa nas lacunas da
memoria, nos rompimentos do fluxo criativo a que as performances sempre
encontram-se sujeitas a atravessarem. A audiéncia, ao criar um verso que provoca o
palhaco, também se torna agente ativo no processo criativo do circle shout,
desafiando sua centralidade e sua habilidade em seduzir o olhar, em cativar a
atencdo de todos para a sua performance. Desta forma, o palhaco continua sua
rima, buscando dar continuidade a sua chula, ganhando novamente a atencao e o

respeito de todos com 0s novos versos que traz para a roda:

Eu tava vindo pra folia,

Quase que eu chego atrasado.
Eu parei num botequim,

Doido pra tomar um tragado.
Dentro deste botequim,

So tinha palhaco formado,

Um de faca outro de foice,
Outro de foice e machado,
N&o ligue pra nada disso,

Pois eu trago meu corpo fechado.
Eu matei dois que tavam morto
Aleijei dois aleijados

Furei o olho de dois cegos,
Dei cabo dos bem cotado.

Eu t6 falando a verdade

Vou dizer que eu té cansado

E essas coisas no mundo,
Que me deixa injuriado.

Eu meto meu pé no chéo,
Cavuco que nem arado.

Moco vocé néo repare,

Se algo sair errado.

Vou mostrando o meu talento,
De falar verso rimado,

Tinoco que ta na roda,

Me d& um abraco apertado,
Vem mostrar pra todo mundo,
Que vocé é meu chegado.
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Figura 20 - Palhaco voltando a sentar na roda e sendo aplaudido pelo
reconhecimento de sua performance

No exercicio da prética etnografica, observar estas performances dos
palhacos na dinamica ritual da folia de Santos Reis foi perceber que suas praticas
nao se desenvolvem de modo fechado, como um conhecimento que foi elaborado
distante do espaco onde ele vai ser apresentado. Apesar de exigir uma iniciacao, ele
€ um espaco que se abre pelo desafio, que é aceito ou ndo por quem deseja
adentrar no seu universo magico. Assim, aqueles que estdo presentes no espaco,
ndo sao meros espectadores. Eles ndo se encontram em uma posicdo de
contemplacéo, tentando decifrar sentidos e intencionalidades produzidas alhures.
Eles estdo em uma posicéo ativa, participando do fluxo da memoria que é acionado
na dinamica da celebracéao.

E atuando nesta posicao ativa, podem inclusive, como foi aconteceu no caso
que vimos quando o palhago ndo conseguiu elaborar seus versos, prejudicar a
performance, altera-la, sua intervencdo pode fazer com que o palhaco tenha que
reelaborar novas estratégias para atingir seus objetivos no desafio. Embora aquele
palhaco fosse reconhecido pelas pessoas que estavam na roda, como demonstrou a
acolhida que recebeu delas, seu esquecimento pode ter sido decorrente da

expectativa que recaia sobre sua figura, retrato do peso do reconhecimento do grupo



231

do seu potencial de expressar a dinamica da folia de forma plena. Sobre estes

aspectos, Barata afirma que:

Captar o desempenho de um partideiro é sentr a marca de seu
conhecimento em seu corpo, modificando-o. sua fala ndo é apenas um ato
comunicativo, mas uma interferéncia feita na plateia. Falo em captar esse
desempenho porque considero impossivel interpreta-lo. Ao resistir a
significacdo Unica, ele sempre transborda, pois é gesto, entonacéo, tempo,
lugar, cenario. Ele € um processo global de significagdo, que ndo pode ser
decomposto. Precisa ser captado no momento de sua concretizacao,
presenca simultdnea, num tempo e num lugar, com 0s participantes da
acao. [...]. O texto do partido-alto quer dizer muito mais e inclui a parte fisica
de sua emissao, o0 espaco, o corpo de quem fala e o de quem ouve. Essas
relacdes provocam diversos sentidos na forma como a memoria do grupo se
interiorizou no corpo do versador e como o publico interage. Mas para isso o
versador precisa ser reconhecido pelo grupo e seu texto deve ser
identificado por um publico iniciado, ja que ruidos podem desorganizar a
performance. O comportamento dos ouvintes pode modificar, reiterar ou
atualizar a tradi¢do, ou, até mesmo, negé-la. (BARATA, Op. cit., p.52)

O Conhecimento que os palhacos trazem consigo, e o qual terd o seu instante
de expressividade no momento da performance, é um saber que vem com o corpo e
que altera este veiculo segundo as circunstancias em que se vera submetido nas
rodas da folia. Acreditamos que esta é uma das caracteristicas fundamentais deste
tipo de conhecimento. Nesta construcdo de saberes e de fazeres, sua dinamica
ganham externalidade e nédo profundidade, pois ndo é guiado pelo isolamento ou
pelo afastamento do mundo da vida, mas pela abertura, pela presenca no mundo em

gue se vive a existéncia cotidiana.
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CONSIDERACOES FINAIS

Durante os quatro anos em que tivemos a oportunidade de realizarmos esta
pesquisa sobre o catolicismo afro-atlantico e a dindmica de suas préticas
performaticas, nossa perspectiva sobre foi sendo alterado em relacdo ao objeto que
por nos foi escolhido. Do ano de 2010 a 2014, de 23 de dezembro a 6 de janeiro de
cada ano, pudemos acompanhar a folia de reis da chacrinha, bairro da cidade de
Valenca, Estado do Rio de Janeiro. Por tudo o que pudemos ver, ouvir e sentir,
talvez fosse mais correto afirmarmos que pela folia de reis fomos escolhidos, nos
tornamos seus objetos, no sentido de que as suas nuances, suas caracteristicas
particulares foram transformando a nossa mentalidade em relacdo ao que
entendiamos por préticas religiosas do catolicismo popular. Nessa definicdo, estao
nossas vivéncias com um determinado tipo de catolicismo, em locais que tivemos a
oportunidade de viver no passado.

Partindo do ponto de vista de quem passou pelos rituais formais da igreja
catolica, bem como estudou a sua visdo de mundo centrada em uma doutrina onde
a palavra do novo testamento consubstancia as praticas rituais de sua liturgia, a folia
de reis seria mais uma destes momentos em gue 0 povo, nas suas impossibilidades
de compreender o significado profundo do verbo, se volta para os louvores, para as
ladainhas que se destinam a pedir ou a agradecer a manifestacao divina em suas
vidas. Tudo isso, como pratica do povo, ndo poderia deixar de ser regada a muita
masica, mais batuque, do que mdasica, diriam muitos, dancas, farta comida e risos
desenfreados, em um desregramento que compunha o quadro, ndo sé desta
celebracdo do nascimento do Cristo, mas de tantas outras festividades.

O pensar pela perspectiva da Igreja como instituicdo formalmente constituida
era tentar ver como auténticas as manifestacdes de devocao que seguiam a risca 0s
ditames da teologia cristd. Qualguer movimento em contrario seria visto como
desvio, inautenticidade ou deturpacfes empreendidas pela auséncia de cultura
formal para realizar o movimento necessario de aprofundamento espiritual. Uma
perspectiva do fendmeno religioso que era pautada por uma ideia de uniformidade,
de padrdo. A forma como se expressava a devogéo religiosa na folia escapava em
alguns momentos deste direcionamento. Com seus palhacgos, instrumentos de
percussdo e cantorias que sdo norteadas mais pela euforia do que pelo

comedimento, a folia de reis se distancia deste padrdo do catolicismo ibérico, origem
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que sempre é enfatizada quando sao feitas referéncias sobre elas. Pelo que
pudemos ver, existe muito mais diversidade nas folias do que a que a sua origem
ibérica poderia conter ou mesmo ser capaz de dar conta.

Por esta grande diversidade, melhor seria afirmarmos também que estivemos
em contato e pudemos estudar apenas uma das formas de se expressar a devocao
religiosa por intermédio da celebracdo da jornada de peregrinacdo que foi
empreendida pelos trés reis magos a natividade do Deus menino. Estas folias de
reis, para uma ampla parcela da populagao brasileira, mesmo para aqueles que nao
professam a fé catdlica, costuma ser entendida como uma pratica folclérica, que é
cultivada nas cidades do interior, especialmente em seus bairros periféricos.

Como folclore, ela também sempre esteve sob o risco de desaparecer, pois
era vista como pertencente a um momento histérico que a modernidade havia
suplantado. Por sua natureza fugidia, o que |lhe acentuava o aspecto folclérico,
precisava ser conservado, catalogado, registrado, gravado. Sua bandeira, suas
vestimentas e mascaras, seus canticos, suas chula, passavam a ser dirigidas para
0S museus, COmo uma acao que se queria eficiente em conservar seus tragos para
as futuras geracoes.

Esta ideia de desaparecimento e da necessidade de se fazer o seu registro foi
também o que moveu intelectuais como Nina Rodrigues, Silvio Romero, Euclides da
Cunha, Arthur Ramos e mesmo Gilberto Freyre. O desejo de conservar 0s
elementos materiais destas praticas populares era inversamente proporcional ao
desejo destes intelectuais de admitirem a permanéncia destas praticas. Este mal-
estar diante destas manifestacfes tinha uma origem: era o mal-estar provocado pelo
medo de que o cultivo destas préaticas pudessem nos distanciar do processo
civilizatério ocidental.

O desejo de ser inscrito na modernidade denunciava a inadequacao destas
manifestacbes. Conceitos brotavam destes estudos: miscigenagdao, democracia
racial, autenticidade e forca cultural versus degenerescéncia e mistura, eram
conceitos que moveriam politicas de apagamento destes atributos de um suposto
fetichismo e totemismo de seus praticantes, os africanos e seus descendentes. As
reformas empreendidas pela modernizagdo do pais atingiram também os bens
simbalicos constitutivos desta cultura negra. Desta forma, os representantes destes
grupos sociais e suas praticas culturais sdo colocados a margem, estando

constantemente sob o fogo cruzado do desaparecimento, pois simbolizam o atraso
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civilizatorio, formas residuais de arcaismos, cujas praticas sdo consideradas como
incompativeis com o projeto da racionalidade ocidental.

Pela centralidade das ideias sobre qual seria a identidade brasileira, a nossa
pesquisa etnografica também se complementou pela andlise do pensamento
intelectual brasileiro sobre a heranca africana oriunda do sistema escravagista,
especialmente com o fim do trafico de negreiro. Este regime, ao se calcar na
captura, aprisionamento e utilizagdo dos africanos para a producéo, fez surgir a
diaspora destes africanos escravizados. Tais africanos, embora alijados de seus
elementos materiais, puderam carregar nos seus entes a matéria viva de seus
conhecimentos e praticas culturais. Estes intelectuais, frente a presenca destas
praticas provenientes da diversidade sociocultural daquele continente, se puseram a
pensar sobre seu impacto na formacdo do elemento humano brasileiro, que
delinearia a identidade do nacional.

A diadspora africana carreou matrizes culturais que passaram por
transformacdes nos espacos de chegada. Na maioria das vezes, a recriagao cultural
dos descendentes destes africanos escravizados, os afrodescendentes, foi vista
através de uma oOtica folclorizante. Por esta perspectiva, a ideia de cultura negra é
vista como congelada no tempo, incapaz de se relacionar com outras expressdes
culturais, sem que com isso seja submetida a desintegracao total. Da forma como a
entendemos aqui, matriz cultural ndo é uma instancia pura, deslocada do processo
histérico e das sociabilidades em construcéo.

Some-se a isso, 0 nNosso contato com a literatura sobre a cultura centro-
africana e o seu encontro com o catolicismo portugués. Deste encontro, estratégias
politicas, econémicas e culturais foram engendradas pela coroa portuguesa e pela
monarquia congolesa. Como consequéncias destes fatores diversos, foi possivel o
surgimento ainda no continente africano de uma nova modalidade de devoc¢édo aos
elementos da sacralidade cristd. Deu-se ai a eclosdo da religido afro-atlantica. Para
que isto fosse possivel, em termos da esfera cultural, mais particularmente no
ambito da religido, efetivou-se um processo de analogia seméantica, onde os centro-
africanos puderam continuar praticando suas devoc¢des ao sagrado, se alimentando
espiritual e materialmente das forcas sagradas que regem o mundo da vida. Essa
energia, essa forca era o que mais lhes interessava na economia das acgdes

religiosas.
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Decorre dessa dinamica que, ao invés de uma conversdo ao universo da
mistica catoOlica, em que o0s simbolos de suas devocbOes anteriores foram
abandonados ou esquecidos em favor dos santos e santas do catolicismo, alguns
elementos ou mesmo eventos que faziam parte da experiéncia compartilhada entre
o catolicismo portugués e as religides do tronco banto foram sendo correlacionadas
de maneira analogica. O caso da jovem aristocrata, Kimpa Vita e suas analogias
proféticas entre elementos da historia do catolicismo e a histéria da regido do
Congo, foram fundamentais para que o povo pudesse se reconhecer em tais.

Ao darmos inicio a etnografia da folia, ficou mais evidente que esta devocéao
nao era uma pratica genérica, que respondia pelo nome de manifestacao folclorica,
ou seja, ‘um conjunto de manifestagbes culturais registradas e cristalizadas no
tempo e no espaco.” (BARATA, Op. cit., p.9). A folia possui seus atributos sociais,
sua dinamica de recriacdo, sempre se renovando ao ser realizada ano apos ano. Ela
guarda também os seus aspectos singulares, ou seja, as caracteristicas que fazem
dela um campo propicio para o cultivo das identidades, da manutencdo e do
compartilhamento de memdrias ancestrais, bem como o ambiente diferencial para o
estabelecimento de vinculos de solidariedade, resisténcia perante as situacfes
problematicas vividas em comunidade, favorecendo a construcdo de relacbes
identitarias. Estes vinculos identitarios € que tornam possiveis o estreitamento dos
agentes sociais que compdem a comunidade, o bairro da chacrinha.

A folia de reis € um processo comunicativo, ou seja, uma pratica cultural
dotada de uma dinamica particular, que, tendo como suporte a tradicdo, consegue
transmitir valores, possibilitar a adocdo e perpetuacdo dos mesmos, dando abertura
a novas possibilidades de experiéncia existencial. Neste processo comunicativo, faz-
se uso da memoria, uma memoria que nao necessita ser resgatada, pois ndo é ‘um
simples depdsito de dados [...] uma busca do que se fixa, do que néo se transforma,
do que é estavel.” (BARATA, lbidem, p.9).

A memoria perfaz um duplo fluxo, um transito entre lembrancas e
esquecimentos, a exemplo do palhaco que encontramos na folia. Ela pode ser capaz
de selecionar eficientemente as situagfes pretéritas em um rol de lembrancas que
fizeram parte da existéncia em comunidade. Em outros momentos, ao contrario, esta
mesma memoria vai sofrer apagamentos, ou seja, 0 descarte de fatos e
experiéncias, quer seja por nao os considerarmos mais relevantes ou porque eles

nos remetem a fases desagradaveis em nossas vidas.
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Além disso, acreditamos que memadria também adquire sua extensdo atraves
do corpo, que transborda em uma profusédo de gestos performaticos, tdo presentes
nas apresentacoes dos palhacos da folia nos circle shout. Para além do relato oral, a
mem©éria se manifesta na acdo dos corpos em movimento, com seus gestos que se
manifestam nas acdes performaticas. A voz dos palhacos nos versos da demanda
também realizam a memodria em acdo, uma voz que reitera e concretiza esta

tradicdo, uma tradicdo que da forma a esta devocao do catolicismo afro-atlantico.
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