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RESUMO

A presente pesquisa tem por objetivo analisar, desde a perspectiva interdisciplinar da Ciéncia
da Religido as relagdes entre indumentéria e memdrias negras no terreiro de candomblé angola
Redanda, localizado em Embu-Guacu, municipio da Regido Metropolitana de S&o Paulo. Em
dialogo com a Teoria P6s-Colonial, consideramos a oralidade e a gestualidade fundamentais
para se compreender a experiéncia afro-diasporica. Dessa maneira, partimos da hipotese de que
a indumentéria, como prolongamento da corporeidade e expressao da religiosidade negra, é
constitutiva da experiéncia religiosa desenvolvida pelos adeptos do Redanda. A vestimenta
permite pensar uma correlacdo entre o corpo e o sagrado, relacionando africanidades e estéticas
negras. Ao priorizarmos a dimensao estética, temos como pressuposto que as roupas, assim
como os adornos corporais, excedem a funcdo de cobrir e proteger o corpo e também
extrapolam o sentido do belo, exercendo fungdes importantes que auxiliam a compreender a

dimensao litdrgica e ritual do terreiro e as vivéncias da comunidade em estudo.

Palavras-chave: indumentéria; candomblé angola; memorias negras; corporeidade negra;

Teoria Pés-Colonial.



ABSTRACT

The present research proposes to analize, since the interdisciplinar perspective of Science of
Religion, the relationships between habiliment and Black memories in the angola candomblé
“terreiro” (ground - where candomblé's community reunite) Redanda, located in Embu-Guagu,
municipality of the Metropolitan Area of Sdo Paulo. In dialogue with the Post-Colonial Theory,
we consider orality and gestuality fundamental aspects for the afro-diasporic experience to be
comprehended. Thus, assuming that habiliment, as extension of corporeality and black
religiosity expression, is constitutive of the religious experience developed by Redand&'s
adepts. The vestment allows to think a correlation between body and the sacred, relating
africanities and black aesthetics. By prioritizing the aesthetic dimension, the basic assumption
iIs that the clothes as well as body adornments, exceed the function of covering and protecting
the body and also extrapolate the meaning of beauty, exerting important functions that auxiliate
to comprehend the liturgical dimension and ritual of the “terreiro” and the livingness of the

community being studied.

Keywords: habiliment; angola candomblé; black memories; black corporeality; post-colonial

theory.
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INTRODUCAO

Como dar conta de dissertar através da escrita, as oralidades de uma comunidade? Como
dar conta dos saberes e fazeres negros, que também se manifestam através da religido e das

estéticas que navegam pelas didsporas?

S&o com essas indagacdes que decidi pesquisar a cultura da indumentaria do Redanda,
um terreiro paulista de candomblé angola, acreditando que esses questionamentos sdo pontes
para uma questao identitéria, que perpassa os fins académicos e finda em uma busca e resgate
pelas minhas raizes afro-brasileiras. Aqui eu me proponho pensar as memorias e influéncias
estéticas do negro no Brasil com foco em indumentaria, e como isso se relaciona com a

religiosidade e memorias inseridas no ambiente de terreiro.

Porém, antes de contar a historia desse territorio, quero relatar como nasce 0 meu
encontro com ele: foi em uma noite de sdbado de setembro de 2012, e a casa estava arrumada
para receber a festa publica de Vunge e Gongombila, divindades do pantedo bantu?,
relacionadas a juventude (Vunge) e as aguas doces, mata e a fartura (Gongombila).
Rapidamente os sistemas e cddigos de vestimentas e adornos do corpo me chamaram a atencao.
Tudo estava organizado e correspondia a uma determinada linguagem. Podiamos notar ali as
saias rodadas, os diferentes tipos de bordados, as formas de se amarrar os tecidos na cabeca das
mulheres e as cores dos colares rituais que contrastavam com o branco predominante das

roupas.

A partir desse dia, nutri a vontade de entender e explorar mais sobre as roupas usadas
dentro do rito, pensando as situacdes que as envolviam, que véo das festas abertas, ao dia-a-dia
no terreiro, dos fazeres manuais, aos gostos estéticos coletivos e pessoais da comunidade. Em
2015, pedi a permissdo a Tata Guiamazy, lider do terreiro, para pesquisar a questdo das
vestimentas para a comunidade. Desde entdo, algumas questdes que sdo principalmente
metodoldgicas, surgiram e o dialogo com os discursos pés-coloniais, serviram de conduta de

caminhos para que o estudo pudesse se desenvolver.

1 O termo bantu, com “u” foi usado pela primeira vez por Wilhelm Heinrich Bleek, ja no séctlo XIX,
que ao estudar linguas do centro-africano, percebeu que muitas faziam o plural em “ba” ou em “mu” ou
“ma”. Quando esses povos queriam dizer “ser humano” no singular eles diziam “Mu-ntu” ou
simplesmente “ntu”. Ora, o plural “Seres Humanos” (pessoas) seria “Ba-ntu.
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Fui percebendo que para se falar sobre candomblé, deve-se lembrar do principio
primordial das religides de matriz africana: a oralidade. A minha presenga no terreiro, as
conversas que eu escutava e 0 que eu observava tanto nos dias comuns, como nos dias de festas
publicas, ja me ajudavam a entender como melhor conduzir a pesquisa. O tempo que corre nas
casas de candomblé é diferente do tempo das cidades, ou de outras comunidades, tudo ali é feito
pela palavra, pelo escutar, observar, cheirar, degustar e tocar. Entdo eu percebi que teria que
aprender sobretudo a respeito da cadéncia desse tempo, para depois elaborar as ideias sobre
indumentaria e religiosidade afro-brasileiras. Ouvi uma frase proferida por Tata Guiamazy, que
dizia assim: “se quiser fazer parte do candomblé, h& de se comecar devagar e de baixo”. Era

iSSO.

A busca pelo significado das vestes, para além do sentido basico do “cobrir o corpo”,
encontra a compreensdo da roupa como parte do ritual, como parte de uma comunidade e
pertenca de uma sociedade. Através do contato com o terreiro, podemos perceber o poder da
iconografia que aparece nas formas das vestimentas, nas texturas dos tecidos, nas cores que
ganham vida com o branco primordial e que dialogam com outros tons, de acordo com os santos
cultuados, e também nos gostos pessoais e coletivos. A cultura da indumentaria afro-brasileira
pode ainda nos ajudar a entender sobre a relacdo que existe entre identidade e resisténcia negras
no Brasil, se tornando uma espécie de ponte entre o que entendemos por moda, e todas as
questdes que ela pode abracar, como expressdo de um determinado povo, ou marcadora de uma

determinada época na histdria, e a compreensao do universo religioso afro-brasileiro.

E se estamos falando em heranca cultural negra, ndo podemos deixar de lado a questéo
da corporeidade. As vestes ndo andam sozinhas, elas servem de adorno, para esses corpos
ritualisticos®. Mas de quem s&o esses corpos? Quem s&0 as pessoas que as vestem e 0 motivo
pelo qual essas pessoas estdo ali, cultuando um sagrado e carregando determinada
indumentaria? Quais sdo as trajetdrias e saberes desses corpos? Questdes como essas nos levam
ao encontro com uma populacdo negra que se reconhece também através da estética. Aqui
pensamos a roupa de determinada comunidade religiosa como comunicadora, contadora de
historias e guardia de memorias. Havia também a pergunta: como encaixar as epistemologias
afro-brasileiras e de candomblé, no campo da Ciéncia da Religido? A resposta veio somente no

“final” que acaba por ser apenas o encerramento de parte da pesquisa, pois sempre continuamos

2 Podemos aqui entender a vestimenta como um fator identificador do ritual do candomblé, sendo ela
parte da cerimbnia. A vestimenta, além de servir a composicao, pode auxiliar a criacdo da atmosfera
(SOUZA, 1987, p. 39).
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a estudar o objeto em questdo. Percebi que ndo necessariamente precisaria encaixar 0s assuntos
indumentaria e candomblé em Ciéncia da Religido, mas apresenta-los uns aos outros. E é isso

0 que nos propusemos a fazer com essa pesquisa.

Como objeto de pesquisa, temos o estudo das relagdes entre as vestimentas e adornos
que compdem a indumentaria religiosa utilizada nos ritos do candomblé e a corporeidade no
contexto religioso. Como trabalho de campo utilizamos o terreiro de candomblé angola
Redandd, situado em Cip6-Guagu, distrito de Embu-Guacu, na Regido Metropolitana de S&o
Paulo.

Algumas guestdes nos acompanharam ao longo da pesquisa:

De que maneira a indumentéria religiosa nos permite relacionar as tradicdes e memorias
da comunidade Redanda? E quais sdo as contribui¢es dessa indumentaria para 0S processos

identitarios, religiosos e rituais dentro do ambiente de candomblé angola desse terreiro?

Nossa hipotese se resume em pensar a indumentaria como um prolongamento da
corporeidade e uma expressdo da religiosidade negra dentro desse terreiro, sendo assim parte
constitutiva da religido. Como se a vestimenta fizesse uma ponte entre 0 corpo e o sagrado,
ligando através de africanidades e estéticas negras, os adeptos desse terreiro, sendo a veste

entendida como dispositivo de memdrias e parte da identidade da comunidade.

Como justificativa, entende-se que o motivo pelo qual realizamos esse estudo, emerge
guando pensamos na possibilidade de trazer a roupa como dispositivo ressignificador, onde as
vestimentas e adornos extrapolam o objetivo do “cobrir o corpo”, e ganham o sentido de
marcadores identitarios para a comunidade desse terreiro. A indumentéria liturgica do
candomblé traz a ideia de significar os corpos através da vestimenta, onde esses corpos se
tornam rituais, quando devidamente ritualizados e adornados. E relevante pensar também nos
estudos sobre candomblé e vestimenta para o campo da Ciéncia da Religido, assunto até entao
néo discutido, e refletir sobre como podemos encontrar novas formas de entender essa religido
de matriz africana, que se desenvolve em solo brasileiro, e que mesmo estando no século XXI,
sofre marginalizacdo, ndo se restringindo apenas ao ambito religioso, como também de

manifestacao cultural.

Desde 2015, casos chamados de “intolerancia religiosa”, vém crescendo nos grandes
centros urbanos do pais, assim como também séo crescentes as denuncias de agressoes sofridas

por adeptos de religides como candomblé e umbanda. Em contrapartida a indumentaria
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religiosa e ritual usada dentro dos terreiros de candomblé como os turbantes e fios-de-conta,
assumem posturas de insignias comunicadoras e de pertencimento dessa religido, quando
usadas em espacgos publicos®>. Aqui podemos enxergar o candomblé como territorio
epistemoldgico e fomentador de linguagens e culturas de resisténcia, que transbordam o0s
conhecimentos ocidentais. A escolha para desenvolver esse estudo em um terreiro de nagéo
angola, em primeiro lugar, se da pelo fato de que o terreiro em estudo é pertencente a essa raiz,
0 que nos leva a uma outra questdo: ao nos depararmos com essa nacgao, percebemos que a
literatura existente que aborda o assunto candomblé; é deveras escassa sobre esse rito
especifico, e percebemos ainda uma grande concentragdo de estudos que abordam candomblés
de origem ketu, muito famosos na Bahia. Pouco foi escrito sobre a nagcdo angola e suas
especificidades. O gque acaba sendo curioso, pois quando pensamos na vinda de negros durante
0 periodo escravista, sabemos que um dos primeiros povos a chegar no Brasil, sdo os de origem
bantu, como nos conta Lucilene Reginaldo (2011), vindos de regides como Angola, Congo e
Mocambique. Assim, o presente estudo, incluird também algumas consideragdes sobre a

heranca africana desse rito angola.

Nossos objetivos gerais envolvem compreender a importancia da indumentaria nos
processos identitarios dos adeptos dentro do ambiente religioso, ampliando a visdo sobre a
relacdo corpo-veste-religido, dentro do imaginario do candomblé de nacdo angola. Entre os
objetivos especificos apontamos averiguar como se ddo esses processos identitarios através das
vestes para essa comunidade, suas particularidades hierarquicas e entender a relacdo que a
vestimenta tem com a corporeidade negra, entendida enquanto experiéncia coletiva, além de

suas memorias dentro do contexto religioso bantu.

Tracando um paralelo ao que diz a professora de filosofia da USP e critica de arte Gilda
de Mello e Souza, em O espirito das roupas (1987), quando ela analisa 0 uso de vestimentas
relacionadas ao comportamento e como um simbolo de uma determinada comunidade,
direcionamos 0 nosso olhar para uma parte que compd@e a indumentaria afro-brasileira, neste
caso, feminina. As joias crioulas, ornamentos que faziam parte das vestes de mulheres negras

escravizadas e forras durante o século XIX e mesmo antes, e que compunham parte de uma

8 PUFF, J. Por que as religides de matriz africana séo o principal alvo de intolerancia no Brasil? BBC
Brasil, 16 jan. 2016. Disponivel em:
<http://www.bbc.com/portuguese/noticias/2016/01/160120 _intolerancia_religioes_africanas_jp_rm>
Acesso em 15 set. 2017.

Agence France-Presse (AFP). O turbante, um ‘troféu’ contra a intoleréncia religiosa no Rio de Janeiro.
Disponivel em: <https://istoe.com.br/o-turbante-um-trofeu-contra-a-intolerancia-religiosa-no-rio-de-
janeiro/>. Acesso: 15 set. 2017.


https://istoe.com.br/o-turbante-um-trofeu-contra-a-intolerancia-religiosa-no-rio-de-janeiro/
https://istoe.com.br/o-turbante-um-trofeu-contra-a-intolerancia-religiosa-no-rio-de-janeiro/
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expressdo cultural e estética dessas mulheres, que muitas vezes poderia simbolizar a
manutencdo da posicdo social e a preservacdo da autoestima, em uma época no Brasil em que
a humanidade e identidade de pessoas negras ndo eram reconhecidas. Essas joias formavam
um conjunto de enfeites feitos de varios materiais, como ouro, prata, ferro, pedras, madeira,
dente, 0sso ou sementes e continham simbolos catolicos, africanos e islamicos, o que anunciava

através de uma imagem hibrida, os poderes simbdlicos e as religiosidades dessas mulheres.

Sobre os lugares hibridos que as joias e vestimentas afro-brasileiras podem ocupar,
utilizamos do olhar de Homi K. Bhabha, em O Local da Cultura (2013), onde a ideia de entre-
lugares e hibridismos, nos ajuda a vislumbrar a ideia que transforma esses encontros de culturas
e imagens africanas, europeias e até indigenas, em espacos onde culturas diferentes somam-se
e criam um novo imaginario. Stuart Hall, em A identidade cultural na p6s-modernidade (2014),
abre caminhos para pensarmos identidade cultural, hibridismo, processos culturais de uma

comunidade, e a relagdo com a diaspora, que em Nnosso caso € a negra.

Especialmente sobre as joias crioulas e os ornamentos usados dentro dos terreiros de
candomblés, nota-se aqui o plural para falar da religido, que possui uma variedade de diferentes
tipos de ritos, Raul Lody, em seu livro Joias de Axé: fios-de-contas e outros adornos do corpo:
a joalheria afro-brasileira (2010) analisa os diferentes adornos que comp&em as indumentarias
rituais religiosas nos candomblés baianos, chamando a atencdo especialmente para as joias
usadas dentro do rito. Como ja se entende pelo titulo da publicacdo, o autor faz uma relacao
destas vestes com o corpo, e € aqui que podemos mais uma vez nos apoiar e tentar buscar a
relacdo que os adornos e vestes possuem com a corporeidade negra e com o candomblé. Nota-
se, que ao nos referirmos a questdo do corpo negro, usamos a expressao “corporeidade negra”,
na tentativa de pensar a coletividade negra que se estabelece em torno dos adeptos do terreiro,
com fiéis que sdo em sua maioria negros, mas ha pessoas brancas também, tornando-se assim
quase que uma “identidade negra expandida”, ideia a qual retornaremos com mais profundidade

posteriormente.

Retomando o pensamento de se fazer uma ponte entre o estudo da indumentéaria usada
no candomblé angola e a corporeidade negra, fazendo dessas vestes um prolongamento desses
maultiplos corpos, encontramos caminhos para compreender essa questao, através das reflexdes
de Maria Antonieta Antonacci, em Memorias Ancoradas em Corpos Negros (2014), onde a
autora resgata cosmovisdes africanas € a memdria em comunidades negras orais, com sua

“experiéncia do vivido”, algo que ndo se reduz apenas ao pensamento, mas que transborda os
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limites do corpo aparecendo na voz, cantigas, dangas, rezas, rituais, e porqué nao em suas
vestimentas? O corpo ganha significado de templo expandido e aparece como desdobramento
do que é sagrado. Na verdade, de acordo com as religiosidades africanas e afro-brasileiras o

corpo é sagrado.

Com o objetivo de pensar as “epistemologias de terreiro”, recorremos aos pensamentos
de Reginaldo Prandi em Os Candomblés em S&o Paulo: a velha magia na metrépole nova
(1991), onde o autor faz um trabalho principalmente de campo, com recorte socioldgico,
buscando entender como se formam as relagdes de axé na cidade de Sdo Paulo. Por mais que
Prandi ndo se atenha apenas ao candomblé angola, como € o0 nosso caso especifico, podemos

através de seu estudo, compreender mais sobre essa religido negra.

Para entendermos a presenca da cultura bantu no Brasil, recorremos aos estudos de
Robert Slenes através de seu texto Malungo, ngoma, vem! Africa coberta e descoberta do Brasil
(1992), no qual o autor faz uma analise sobre a presenca dos negros centro-africanos no pais,
junto aos varios encontros das linguas bantu. Aqui encontramos similaridades com as reflex6es
de Lucilene Reginaldo, autora j& mencionada anteriormente, que em seu livro Os Rosarios dos
Angolas: irmandades de africanos e crioulos na Bahia setecentista (2011), fruto de sua tese de
doutorado, trabalha a relagdo dos centro-africanos com a construgdo de irmandades negras na
Bahia setecentista, ressaltando como a presenca bantu foi importante na formacéo da identidade
negra baiana, a0 mesmo tempo que essa presenca é menos ressaltada que a de origem iorubad,

por exemplo.

Nei Lopes em Bantos, malés e identidade negra (2011), nos ajuda a compreender o que
ele denomina de equivocos e preconceitos, onde percebemos uma negacdo da importancia
cultural dos povos bantu na formagéo da identidade afro-brasileira. Os estudos classicos sobre
os candomblés, durante algum tempo, divulgaram que os rituais afro-brasileiros de origem
iorubana continham em sua estrutura litdrgica uma pretensa pureza, herdados de uma
verdadeira religiosidade africana. Essa ideia, conhecida também por nagocracia, influenciou os
rumos de alguns dos estudos sobre religiosidade negra no Brasil, para os quais outras matrizes

africanas foram entendidas como inferiores e impuras.

Compreender as relagdes entre candomblé, estética e memorias negras so foi possivel,
através da elaboracao de uma pesquisa bibliografica, que para alem da bibliografia escrita, usou
de fotografias antigas, que nos transportaram para o Brasil escravocrata, época em que surgem

os primeiros candomblés e registros atuais das vestimentas do terreiro Redanda, para fazermos
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das imagens, documentos. Uma pesquisa de campo também foi realizada no terreiro, no qual o
método de entrevistas com os adeptos da comunidade, pensando em fazer da oralidade outra

forma de conhecimento e registro, foi feito.

Trés capitulos que costuram as ideias de relagdes entre a diaspora negra e vestimentas,
memorias e as implicacdes que essas relacdes tém nos processos identitarios e religiosos dessa
comunidade, além da relacdo do corpo e das formas negras de transmissdo e manutencdo de

conhecimentos, foram entrelagados.

No primeiro capitulo nos ocupamos de resgatar a presenca e cosmovisdo bantu no Brasil
e as relagBes que esses modos centro-africanos de ver o mundo possuem o candomblé angola
do Redanda. Além disso, construimos uma cartografia das historias e memarias desse terreiro,
lembrando sempre que para essa religido, o que vem antes deve ser sempre lembrado, heranca

africana.

O segundo capitulo trata dos “modos e modas” de vestir dos negros brasileiros, focando
principalmente as mulheres negras, fazendo um levantamento bibliogréafico e imagético que
entrelaca vestimenta, adornos do corpo e poder simbdlico para a populagdo afro-brasileira,
servindo como uma espécie de travessia para compreendermos posteriormente como se déo as
relacOes estéticas da comunidade estudada. E por fim, o terceiro capitulo se encarrega de contar
como os adeptos do Redanda se relacionam com a indumentaria religiosa e como essa expressao
estética para além de ser litdrgica e parte importante da religido, nos revela também meméorias

e afetuosidades guardadas nas roupas.

Estabelece-se aqui 0 convite para a tessitura dessas memorias guardadas nas estéticas,

vestimentas, adornos, cosmologias e jeitos de ser e estar em didsporas negras.
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CAPITULO I - Cartografias centro-africanas

Ao pensarmos o candomblé enquanto um sistema religioso brasileiro de matriz africana,
pensamos também na ideia da oralidade como forma de conhecimento e produgdo de saberes
que sio passados dos mais velhos para os mais novos através da fala e do observar. O Tempo?,
que tambeém pode ser entendido enquanto divindade no candomblé angola, é territorio para
transmisséo desses conhecimentos que chegam no Brasil “ancorados em corpos negros”, como
nos conta Antonacci (2014). Faremos um recorte sobre o candomblé de angola, repensando a
bibliografia, ou a falta dela sobre o tema, puxando para questionamentos que nos levam a
entender as dinamicas que nortearam os estudos sobre religiosidade negra no Brasil, em especial
sobre a cultura bantu. A cosmovisdo bantu, inserida nas epistemologias do candomblé de
angola, é suporte para entendermos o nosso mundo atraves de um olhar africano, que se soma

a outros saberes, formando um territério de culturas hibridas.

Aqui refletimos o hibridismo segundo Bhabha (2013), que é entendido como uma
problematica de representacdo e de individuacdo colonial que reverte os efeitos da recusa
colonialista, de modo que outros saberes “negados” se infiltrem no discurso dominante e tornem
estranha a base de sua autoridade — suas regras de reconhecimento (lbid., 2013, p. 188).
Aproximando a ideia de hibridismo de Bhabha, com a realidade afro-brasileira, pensamos as
recriacBes das experiéncias negras em um territorio que foi durante séculos estruturado pelo
processo de escraviddo. Ousemos dizer que o processo de hibridizacdo, se torna estratégia de

resisténcia para que as cosmologias, saberes e viveres negros pudessem permanecer existindo.

No final desse primeiro capitulo, o que chamamos aqui de “afro-memorias”, nasce de
um termo empregado por Leda Maria Martins, em Afrografias da Memoria (1997), no qual a
autora trabalha a questdo da oralidade também como forma de registro, maneira essa que possuli
as suas préprias dindmicas e que muitas vezes transbordam os dominios da escrita. A memoria
coletiva do terreiro Redanda, sera tratada através da elaboracdo de uma cartografia histérica e
afetiva, através dos relatos do lider da casa e de seus filhos de santo. A ideia desse capitulo é
dimensionar a histéria oral que nos foi contada, em forma de texto e dialogar justamente com
esses encontros entre escrita e fala, memoria e documentagdo. A imagem aparece como mais

um dispositivo de memoria, pois além dos registros fotograficos, podemos entender as teias

4 No Redanda e em outros candomblés de angola, Tempo (em mailscula) vem de Kitembo, o inquice
da gameleira, arvore sagrada, sendo o tempo cronol6gico também um dos seus dominios. Tempo
também é considerado o santo padroeiro da nagéo angola.
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familiares que fazem parte da histéria do terreiro. As imagens aqui fazem parte da

epistemologia simbdlica e ritual, assim como a indumentéria.

1.1 E de Angola, ¢ de Angola: cultura e imaginario bantu no Brasil

Os Bantos, (...) eram caracterizados como possuidores de uma
mitologia inferior. Ainda que o Reino do Congo fosse comparével ao
dos iorubas, a inferioridade dos Bantos era sistematicamente
teorizada nos raros trabalhos disponiveis sobre estes povos.
(CAPONE, p. 59 apud REGINALDO, 2005, p. 170-171)°

Ao pensarmos a posicao das culturas bantu no Brasil, esbarramos inevitavelmente em
uma guestdo chamada nagocracia; O conceito foi nomeado depois, mas a concepcao foi sendo
desenvolvida e formalizada por pesquisadores brasileiros e alguns estrangeiros, durante os
séculos XIX e XX. Conceito esse; que, por certo tempo, ajudou a sedimentar o imaginério de
que existiria uma superioridade de culturas e costumes entre 0s negros trazidos pelo processo
de escraviddo para as Américas de acordo com as diferentes partes da Africa de onde vinham.
A ideia basicamente hierarquizava os povos africanos, elegendo como o mais puro, organizado
e desenvolvido os grupos chamados sudaneses, dentre os quais 0s ioruba (conhecidos no Brasil
como “nagd”), Fon, Fanti-Ashanti formado por povos oriundos de regides como a atual Nigéria,
Benim e Gana, e inferiorizava os povos de origem bantu, como os Bakongo, Mbundo,

Ovibundo, Maconde, entre outros, vindos de regides como Angola, Congo e Mogambique.

Para entrarmos na discussao sobre a nagocracia, voltamos ao século XVIII, com base
na pesquisa de Lucilene Reginaldo (2005), que ao estudar as irmandades afro-catdlicas da
Bahia, notou um descompasso sobre 0s estudos da presenca bantu no Brasil. Reginaldo, faz um
levantamento de relatos e documentos que mostravam como 0s negros centro-africanos, eram
vistos e tratados. A autora ainda aponta como eram feitas as descri¢es dessas pessoas e Como
as escolhas e predilecbes na hora da negociacdo do trabalho mercantil escravista eram feitas, se
apoiando nas valorizagdes de diferengas fisicas e “comportamentais”, onde negros de origem
bantu eram vistos como mais ddceis e habeis para trabalhos mais pesados, como podemos

constatar no relato Luis dos Santos Vilhena, datado do ano de1802, resgatado pela autora:

€6 .9

% Optamos por utilizar a grafia da palavra bantu, com “u”, por se tratar de ser a forma mais disseminada
nas bibliografias consultadas e somente utilizar a grafia com o “banto”, quando se tratar de citagdes,
[Pk

onde ndo mudaremos a grafia original dos autores (as). Em contrapartida, a grafia banto com “0”, mais
préxima do portugués também pode ser utilizada.
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Quanto aos negros cativos, so posso informar-te que os vindos da Costa
da Mina sdo mais bem reputados que os vindos de Angola e Benguela
e dizem ser gente melhor; eu porém acho que a preferéncia é por serem
mais asseados e caprichosos; eles porém sdo mais asperos e traidores,
guando os de Benguela sdo mais amoraveis e ddceis, e percebem e
falam a nossa lingua melhor e com mais facilidade (VILHENA, 1969,
p. 55-56, apud REGINALDO, 2005, p. 149).

E importante notar que mesmo havendo hierarquizagio entre as etnias, sendo os bantu
0s mais mal vistos, a humanidade negra era negada em sua totalidade quando utilizados os
adjetivos “amoraveis” e “doceis”, por exemplo, e ressaltamos o carater atroz desse relato que
associa 0s negros vindos da Costa da Mina a ideia de “traicdo” e “aspereza”. A autora ainda
ressalta que as avaliacOes e predileces, de acordo com caracteristicas fisicas, qualidades e
habilidades ndo se restringiam apenas aos negros africanos, mas também aos crioulos, negros
nascidos no Brasil, em Luanda, ou em outras coldnias portuguesas na Africa®. O imaginario de
que negros nascidos no Brasil, eram mais faceis de se lidar e confiar, conquistou a opinido ndo
sO de senhores e comerciantes escravistas, como da sociedade brasileira no geral. Entendia-se
que crioulos por saberem o portugués, serem nascidos e criados perto de seus senhores, nutrindo
assim “afei¢do” pelos mesmos, seriam um “melhor negdcio” do que africanos brutalizados e
“bogais”, que acabavam de chegar nas Américas, sem nenhum tipo de asseio. Em meio as essas
ideias, pode-se perceber uma certa predilecdo da sociedade escravista brasileira, por crioulos,
de preferéncia mesticos, e ndo por africanos (0 que ja vimos anteriormente), e que de alguma
maneira, fez com que escravizados africanos montassem estratégias para melhor viver em meio

a essa situacao.

Manuela Carneiro da Cunha (2012) nos elucida o fato de ndo ser apenas predilecéo,
como também temor, o0 sentimento que a sociedade escravista brasileira nutria pelos negros
africanos, pois viam o africano como constante ameaca, principalmente depois do conflito que
resultou na independéncia do Haiti (1804) no caribe e da Revolta dos Malés (1835) no Brasil,

como podemos Ver:

O perigo negro era uma preocupacao real dos estadistas até a supressao
do trafico. As “hordas crescentes de inimigos de que ano em ano
causam maior perplexidade e medo nos territérios do Brasil” era como
as descrevia um viajante inglés em 1832 (FITZROY; DARWIN, 1839,
vol. 2, p. 61 apud, CUNHA, 2012, p. 96). Desde a revolucéo do Haiti,

® Sobre os crioulos “africanos”, ver KARASCH, Mary C. A vida dos escravos no Rio de Janeiro 1808-
1850. Séo Paulo: Companhia das Letras, 2000.
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a ideia de que o Brasil podia ser tomado pela populagdo negra estava
presente nos pesadelos de muitos (...). (CUNHA, 2012, p. 96)

Ideias semelhantes a essas que fomentam a hierarquia entre negros africanos e
brasileiros, foram se solidificando, como constatamos na obra de Nei Lopes (2011), na qual o
autor fez uma compilacdo de estudos, que desde antes do século XIX, difundem a ideia de
superioridade entre os diferentes grupos negros. Esses estudos foram desenvolvidos por
escritores que eram considerados expoentes da pesquisa cientifica no Brasil, como Nina
Rodrigues, Silvio Romero, Arthur Ramos e Afranio Peixoto. Os bantu eram considerados 0s
mais “burros”, “feios” e “impuros”, sendo esse ultimo “adjetivo”, muito usado para se referir a
religiosidade trazida por esse grupo ao Brasil. Podemos ver através de uma série de relatos
compilados pelo autor, muitos inclusive, feitos por esses intelectuais que iniciaram estudos
sobre o negro no Brasil, sobre o prisma de um olhar colonialista’, que persistiu por anos.
Afranio Peixoto dizia que a preferéncia de todo o Brasil, exceto a Bahia, por Angola, é que
embora mais feios e menos cultos, eram mais doceis e obedientes ao trabalho (PEIXOTO, 1980,
p. 281 apud LOPES, 2011, p. 93). A ideia de que de fato existiu uma superioridade da cultura
ioruba, também conhecida por nagb, em detrimento a outras, foi bem situada por Nina
Rodrigues, médico legista e pesquisador com estudos sobre o negro no Brasil, nos quais o autor
também pratica esse desvio de entendimento de cosmovisdes africanas, se atendo

especificamente aos bantu:

No entanto, por mais avultada que tivesse sido a importacdo de negros
da Africa Austral, do vasto grupo étnico dos negros de lingua tu ou
banto — e o seu nimero foi colossal -, a verdade é que nenhuma
numeérica conseguiu levar a dos negros sudaneses, aos quais, além disso,
cabe inconteste a primazia em todos os feitos em que, da parte do negro,
houve na nossa historia uma afirmagdo da sua acdo ou dos seus
sentimentos de raga (RODRIGUES, 1977, p. 20 apud LOPES, 2011, p.
93).

Lopes chama esses entendimentos de “equivocos e preconceitos”, pois percebe-se a
cristalizacédo do olhar sobre as diferencas e amplitudes dos grupos africanos que chegaram no
Brasil. Segundo o autor, a inferiorizagio dos bantu, em relacdo aos povos da Africa Ocidental
que foi produzida pelos eruditos do racismo cientifico, ecoou fundo na alma popular. Sendo um

" Colonialista no sentido de enxergar superioridades de acordo com as caracteristicas e definicoes
branco-europeias.
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fato de que até mesmo negros, em geral j& nascidos no Brasil, durante e apos o periodo

escravista, deram seguimento a esse imaginario, como podemos ver adiante:

O euba [ioruba] para os africanos é como o inglés para 0s povos
civilizados, quem fala o eubd, pode atravessar a Africa e viver entre os
pretos do Rio. S6 os cambindas [congo, embarcados em Kabinda]
ignoram o euba, mas esses ignoram até a propria lingua, que é muito
dificil. Quando os cambindas falam, misturam todas as linguas...

- Por negro cambinda é que se compreende que africano foi escravo de
branco.

Cambinda é burro e sem-vergonha! (SIMOES, 1951, p. 13-14 e 27 apud
LOPES, 2011, p. 94).

Lucilene Reginaldo (2005, 2011) também fez um levantamento nos estudos de Nina
Rodrigues, onde detectou a preferéncia desse autor pela cultura e religiosidade iorubg, o que
viria posteriormente a nortear por décadas os estudos nesse ambito. Nina Rodrigues de fato
ajudou a disseminar a ideia de que 0s negros ioruba compunham a maior parte negra da Bahia,
aumentando a hierarquizacdo falantes de lingua de origem bantu e alguns grupos étnicos de
outras origens, na medida que, se pensarmos que negros ioruba estavam em grande nimero no
fim do século XIX, também estariam mais organizados social e culturalmente devido a fase
tardia na qual foram escravizados, sendo assim, o candomblé, estruturado nesse periodo, seria
fruto, em grande parte, de uma cultura nag6-baiana, fortalecendo a nagocracia. O que demonstra
ser a cultura da Bahia o foco ou a fonte principal na qual se baseou a ideologia nagocratica. Ao
comentar ainda a respeito da influéncia de Rodrigues nos primeiros estudos sobre candomblés

no Brasil, Reginaldo aponta que:

A maioria nagd “descoberta” por Rodrigues “devia-se a sua introducéo
macica e recente, nos comecos do século XIX, sobretudo durante o
periodo do trafico considerado ilegal, a partir de 1813, com os portos
superequatoriais, até a sua extin¢do efetiva em 1851”. A maioria dos
africanos vivos na Bahia no final do século X1X foi certamente oriunda
do ultimo ciclo do tréafico baiano, denominado por Pierre Verger de
ciclo do Golfo do Benin. (REGINALDO, 2005, p. 166).

A relacéo cronoldgica que envolve os ciclos de traficos negreiros com a identidade nagb
criada por Rodrigues, pode ser uma trilha para entender o consenso em torno da ideia de que 0s
ioruba foram responsaveis pela influéncia negro-africana mais forte na Bahia e
consequentemente sobre os candomblés, criando também a ideia de pureza ritualistica. Porém,

essa ideia sobre a “nagotizacdo” dos candomblés vem sendo refutada ha algum tempo, e o
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proprio nome da religido é entendido como termo de origem bantu, como nos explica Andrea
Mendes (2012):

Mas nem tudo era nagd no candomblé —a comecar de sua denominagao:
a palavra candomblé é de origem bantu, e o primeiro registro que se tem
noticia, em 1803, era relativo a um escravo angola, Ant6nio, descrito
como “presidente do terreiro de candombléis” por um capitdo de
milicias. Nina Rodrigues observou, entretanto, que nos terreiros nagos
0 termo era considerado uma imposi¢do externa para denominar o culto,
mas fadadamente ndo assinalou se havia outra denominacdo dentro
desses terreiros. Roger Bastide, baseado em Arthur Ramos, aponta que
0 termo designava dangas e instrumentos musicais associados aos
negros, desde o século XVII, e apenas tardiamente passou a designar a
ceriménia religiosa. Carneiro relaciona o termo candomblé aos
tambores, e ao candombe, denominagéo de uma danga comum entre 0s
escravos das fazendas de café. Para Rachel Harding, a expressdo
“candomblé” passou a ser usado como substituto do termo “calundu”,
a medida que os cultos foram se estabelecendo de forma mais ou menos
regular, e se tornando um espago de resisténcia e solidariedade no
contexto da escraviddo. (MENDES, 2012, p. 28-29)

Lopes (2011, p. 193), afirma ser a palavra candomblé certamente de origem bantu, tendo

como raiz o kimbundo kiandomb ou o quicongo ndombe, ambos significando “negro”.

Atraveés das pesquisas de Reginaldo, que dialogou com a obra de Nina Rodrigues para
afirmar que um dos motivos para a influéncia nagd ser encontrada na vida negra da Bahia, era
o ciclo escravagista, que trouxe ainda no século XV1 negros bantu e s6 no século XVIIl e XIX,
negros iorubd. No entanto, pode-se constatar que negros vindos de regides como Congo e
Angola, estavam muito presentes na sociedade baiana dos setecentos, justamente por sua
guantidade e organizacao (negados pelos primeiros estudos sobre o negro no Brasil), montaram
instituices afro-catolicas, como as irmandades do Rosario, formadas por homens e mulheres
pretos e mesticos de origem bantu, chamados genericamente de Angolas. Em seguida,
apresentamos um resgate do relato de Edison Carneiro, sobre o fato:

As primeiras confrarias do Rosério compunham-se exclusivamente de
negros vindos de Angola, 0s mais numerosos nas cidades de entdo — e
as vezes constava, dos seus estatutos, a exigéncia expressa de afiliagdo
tribal. Teria esta clausula, por objetivo, facilitar a catequese? (....)
Também os jejes se organizavam em irmandade, a dos Senhor da
Redencdo na Bahia, quando mais consideravel o seu contingente de
escravos (1752). Parece havia o prop6sito deliberado de ndo misturar
nacdes diferentes nas mesmas irmandades. (CARNEIRO, 1964, apud
REGINALDO, 2005, p. 93).



27

Ainda sobre o fato que relaciona negros de origem bantu com as instituicfes afro-
catolicas no Brasil, a autora resgata estudos como os da também historiadora Marina de Mello
e Souza (2002), que, ao fazer uma cronologia da entrada do catolicismo portugués em terras do
Congo e de Angola, narra o encontro da cultura europeia cristd, com a africana. Ao pensarmos
o0 hibridismo e porosidade que a religiosidade bantu abraga ao entrar no continente americano,
ja carregada de herangas religiosas afro-cristds, podemos pensar que muitos negros centro-
africanos ja possuiam certo conhecimento do catolicismo. E relevante pensar que a relacio entre
catolicismo e os territorios africanos bantu, € permeada por relacfes de poder entre os “reinos”
do Congo-Angola e seus lideres, e as instituicbes portuguesas. E é de grande importancia
resgatar também a ideia da ndo “romantizagdo” desse encontro, na medida que ele acontece em
consequéncia da exploracdo mercantil, inserida no sistema escravocrata da época, onde “a
aceitacdo do catolicismo ndo significou, de modo algum, o abandono das antigas crencas e dos
costumes africanos” (REGINALDO, 2011, p. 39).

Sobre a questdo de identificacBes étnicas, sociais e culturais, a autora afirma que ao se
identificarem como angolas ou jejes, os confrades das irmandades baianas pretendiam
transmitir uma mensagem: “eles se reconheciam como membros de um determinado grupo
social” (REGINALDO, 2005, p. 96). Dessa maneira, 0s grupos étnicos ganham “vida propria”,
na medida que sdo apropriados pelos préprios negros que, em busca de identificacdo,
procuravam se associar a grupos que 0s permitissem minimizar os impactos de sua
marginalizagcdo social. Sendo assim, 0s posteriormente chamados de ‘“nomes de nagdo”,
acabaram por serem apropriados pelos proprios negros, como dispositivos de agrupamento e

fator identitario, tal como a autora o afirma:

Esta identidade grupal, ainda que vinculada as origens africanas, estava
igualmente fincada nas experiéncias do mundo da escravidao e, por este
motivo, era apenas uma dentre as muitas identidades sociais que
poderiam ser assumidas pelo escravo ou liberto africano no decorrer de
suas vidas. (REGINALDO, 2005, p. 96)

Para a autora, as matrizes culturais, embora ndo sejam imutaveis, sdo pontos de partida
para novas identidades, abrindo assim caminho para pensarmos novas dinamicas de encontro
dessas matrizes, expandindo horizontes para imaginarmos uma certa autonomia na “tessitura”
das teias identitarias dos negros escravizados, ndo s6 na Bahia, mas no restante do Brasil. A
partir das palavras de Robert Slenes, recorremos a ideia ndo so de apropria¢do, mas também de

resiliéncia;



28

N&o devemos subestimar as possibilidades dos africanos de manterem
vivas suas identidades originais; contudo, na labuta diaria, na luta
contra os (des) mandos do senhor, na procura de parceiros para a vida
afetiva, necessariamente eles haveriam de formar lagos com pessoas de
outras origens, redesenhando as fronteiras entre etnias. (SLENES,
1991/92, p. 57, apud REGINALDO, 2011, p. 19)

Maria Inés Cortes de Oliveira (1996), que influencia os estudos de Lucilene Reginaldo,
também desenvolve ideia de nacGes que se recriam a partir do processo diasporico, utilizando-

se do termo “categorias adscritivas":

Talvez o fato mesmo de os novos nomes de ‘“na¢do” ndo equivalerem
aos etndnimos africanos tivesse contribuido para que os primeiros
fossem aceitos como ponto de partida do novo processo de
identificagdo: em primeiro lugar, por ndo entrarem em conflito com os
critérios adscritivos da Africa, permitiam que estes fossem conservados
e, em segundo, ao se referirem a realidades geogréficas e culturais
suficientemente amplas para comportarem em seu bojo aliangas
grupais, possibilitavam aos africanos criarem, por sobre as perdas,
novos meios de organizagédo coletiva. (OLIVEIRA, 1991, p. 176)

Aqui, entdo pensamos as varias Africas, e principalmente as Africas que s&o recriadas
no Brasil, sob o regime escravocrata, e as interacGes que essas culturas tinham entre si. Os
processos de readaptacdo e resiliéncia sdo ressaltados para pensarmos que ndo faz sentido
elaborar uma primazia nos estudos sobre a origem do negro no Brasil, ou tentar elaborar a ideia
do grupo étnico que fez a maior contribuicdo. Ressaltamos nesse estudo a cultura bantu, que foi
subjugada pelos estudos etnogréaficos, como ja vimos acima, tentando entender as suas visoes
de mundo e de sagrado, porém a ideia é de fato contribuir mais para os estudos que ja foram
feitos por Reginaldo (2011), Slenes (1991), Lopes (2011) e outros que perceberam que a histéria

do negro no Brasil € bem mais plural e colaborativa, do que se pensava.

1.1.1 A cosmovisdo bantu e a relacdo com o candomblé angola

Para exemplificar sobre os hibridismos e recriagdes de Africas em solo brasileiro,
retornemos ao século XVIII, com as chamadas “bolsas de mandinga”, bolsinhas-amuletos,
usadas por negos africanos ou brasileiros. Esses objetos entendidos pela historiografia como
parte importante da cultura material negra, eram também amuletos que carregados junto ao
corpo de seus portadores, Ihes protegia dos males e doencas. Vanicléia Silva Santos (2013),
historiadora que se dedicou a estudar tais objetos magicos de influéncia cultural, estética e

religiosa dos Bakongo, civilizagdo de origem bantu ja mencionada anteriormente, explica que
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no periodo colonial do Brasil, variados tipos de amuletos, como tercos, figas, Agnus-Dei, corais,
pencas de balangandas, escapulérios e bolsas de mandingas foram usados por brancos e negros
de diferentes niveis sociais (SANTOS, 2013, p. 221). Muitos desses amuletos foram registrados
em testamentos, inventarios e processos-crimes dos seculos XVIII e XIX, onde muitos desses
artefatos eram encarados como delitos e atentados contra a fé catélica. A historiografia, junto

com os estudos arqueoldgicos, revelou que:

Dentre os diversos achados do antigo cais do Valongo, destacam-se as
pecas identificadas como amuléticas, feitas de diferentes materiais
como ambar, buzios, corais, migangas, metais e minerais, usadas nas
formas de anéis, pulseiras, colares, tornozeleiras ou carregados ao bolso
ou ao pescoco na forma de pingentes. (SANTOS, 2013, p. 222)

O gravurista italiano Carlos Julido, que chegou ao Brasil ainda no do século XVIIlI,
contribuiu para a estrutura de documentacdo da vida social na colénia, assim com outros
gravuristas estrangeiros da época, que registravam os tipos negros, e tinham forte influéncia da
catalogacdo cientifica, sendo fo