Il - POVO AFRO-BRASILEIRO: DAS MIGALHAS A MESA PARTILHADA

Move-nos a esperanga de um dia estarmos todos
juntos, cantando, dancando numa roda infinita, um xiré
infinito, encantados com todos os nossos ancestrais,
com todos os nossos filhos e filhas futuros a alegria, a
vida, a expansiao, o movimento da paixao, do amor, da
liberdade de viver, da esperanca.’

1.0 - Introducao

Os objetivos do presente capitulo sdo basicamente dois. De
uma parte, pretende-se proporcionar uma visao historica e atual
da realidade social, econGmica, cultural e religiosa da populagéo
afro-brasileira.

Enfase especial sera dada ao periodo do escravismo colonial,
que representa nada menos que dois tercos do transcurso da
histéria do Brasil apés 1500 (em torno de 350 anos), tempo em que

0S escravos africanos e seus descendentes formavam a maioria

absoluta de nossa populagéo.

Ser& necessario apontar também para o fato de que a abolicao
da escravatura néo resolveu o problema social desse segmento da
sociedade brasileira. A libertacdo das correntes nao foi
acompanhada das necessarias providéncias que possibilitassem o
exercicio pleno da cidadania. Este fato determina, em grande
medida, a marginalizagéo que a maioria dos afro-descendentes
experimenta até hoje.
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O primeiro objetivo, portanto, é apresentar 0 povo afro-
brasileiro como segmento que sofre a histéria construida neste
Pais, como vitima de um sistema escravista dos mais aviltantes e
duradouros do colonialismo na América e de uma politica de
discriminagédo social, cultural e religiosa do ex-escravo. De
acordo com a linguagem do tema desta pesquisa, tratar-se-a, nesta
parte do  capitulo, de expor uma realidade que tem lugar debaixo
da mesa do pao e da comunhéo.

De outra parte, este capitulo quer chamar a atencdo para 0
protagonismo assumido pelo povo afro-brasileiro desde o primeiro
momento de nossa histéria. Ha ininterrupta producéo de mecanismos
de resisténcia e de iniciativas de luta por liberdade e
dignidade.

Esta perspectiva pode ser percebida na negacdo do cativeiro
através das sublevaces e fugas, da constituicdo de quilombos e,
posteriormente, na reagcdo a exclusdo, através da criacdo de

confrarias religiosas e comunidades remanescentes de quilombos.

N&o é possivel, neste trabalho, abordar todos esses temas de
forma abrangente. Limitamo-nos a trazer enfoques que possam dar
uma nogao aproximada de um universo complexo. Optamos em tratar,
representativamente, para os quilombos, o de Palmares; para as
confrarias, o candomblé de Salvador da Bahia e, para as
comunidades remanescentes de quilombos, a de Retiro de Mangarai,

em Santa Leopoldina — ES.

Esta parte da pesquisa € acompanhada especialmente da
pergunta pelas iniciativas de organizacdo comunitaria e de
solidariedade, com vistas a garantia do pao de cada dia e de uma
vida minimamente digna. Em foco estardo as iniciativas de
construcdo de uma vida ao redor da mesa.

! Paulo BOTAS, Ensino Religioso e o Fendmeno Religioso nas tradicdes de Matriz Africana (video-fita).
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Finalmente, o presente capitulo visa destacar algumas
caracteristicas  basicas das comunidades  afro-brasileiras
pesquisadas, no intuito de reunir subsidios que sirvam de
referéncia para a interpretacao, no capitulo seguinte, dos textos

biblicos das comunhdes de mesa de Jesus.

2.0 — O escravismo colonial
2.1 — Aspectos gerais

Nos séculos XV e XVI, a Europa desloca o movimento maritimo
do secular eixo do Mediterraneo para o Atlantico, incorporando em
seu projeto de expans&o mercantil, cultural e religioso a Africa,
a Asia e a América. Nasce o mundo moderno 2,

Uma das consequéncias dessa incorporacao é a lenta montagem
da sociedade  escravista na América. O Brasil se torna logo uma
grande coldnia agucareira e recebe, durante o século XVI, 50.000
escravos africanos de um total de 125.000 trazidos as Américas

No século XVII a entrada de escravos africanos no Brasil é
de 560.000 e no século XVIIl, do total de seis milhdes
desembarcados nas colbnias americanas, 1.900.000 vieram para 0
Brasil “.

Diante do numero vultoso de africanos escravizados para
atender ao sistema escravocrata das Américas, Julio José

2 Cf. José Oscar BEOZZO, Evangelho e Escraviddo na Teologia latino-americana, p. 85.

% De acordo com asinformagdes de José Oscar Beozzo, 10.000 chegaram até 1575 e 40.000 até o fim daquele séaulo
(op. cit., p. 107).

* Cf. José Oscar BEOZZO, op. cit., p. 108. InformagBes complementares sbre a entrada de escravos africanos no
Brasil, confira Eduardo GALEANO, As veias abertas da América Latina, p. 91; José Oscar BEOZZO, Luzes e
Sambras, p. 58; Clovis MOURA, Histéria do Negro Brasileiro, p. 8.
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Chiavenato diz: “Matou-se um continente, cometeu-se um genocidio
ao longo de trezentos e cinqliienta anos” °,

A presenca do escravo africano no Brasil esta, portanto,
ligada a  propria formacdo da Coldnia e, depois, do Império. A
economia colonial veio a se consolidar no cultivo da cana-de-
acucar e intensificou o trafico de africanos, especialmente para
o nordeste brasileiro ®

Os colonizadores, ou se instalavam no comércio ou se
empenhavam para conseguir cartas de sesmaria para iniciarem suas
atividades na agricultura. E para a concessdo de sesmarias
exigia-se a posse de escravos .

A autorizacdo para a importacao de escravos veio da parte de
D. Joao lllI: cada colono podia adquirir até 120 africanos para as
suas propriedades &,

Tudo o que aqui foi construido e produzido durante os trés
séculos e meio de colonialismo, deve-se aos escravos africanos:
edificaram a casa de seus amos, abriram as matas, cultivaram a
cana-de-acucar, o0 algoddo, o cacau, o café, o tabaco e

trabalharam na minerag&o °,

® Jilio José CHIAVENATO, O negro no Brasil, p. 44. O autor afirma: “A AfricaNegra foi condenada & atagnacio
demografica e emndmica, seus homens, mulheres e aiancgas foram escravizados, mortos, torturados, violentados
culturalmente para que os portugueses, espanhdis e ingleses pudessem produzir riquezas nas sas colonias’ (p. 44s).

® Cf. Clévis MOURA, Histéria do Negro Brasileiro, p. 8. De acordo com Dédo Freitas, “pelos fins do séailo XV1,
Pernambuco e Bahia ja sobressaiam no mercado mundial como cs maiores produtores de aclicar. E para que is®
fosse posdvd, os traficantes descaregavam nas costas brasileiras uma média anual de cinco mil negros. Nasceu
assm o sistema escravista brasileiro, o mais lido, recalcitrante e longevo das Américas’ (Palmares. A Guerra dos
Escravos, p. 17). A ecnomia da Colbnia passa da producdo agucareira para a mineracdo, para o cultivo de produtos
tropicais e terminana fase do café (cf. Clévis MOURA, op. cit., p. 12).

" Cf. Clévis MOURA, op. cit., p. 8.

8 Cf. 1d,, Ibid., p. 7.

° Cf. Eduardo GALEANO, As veias abertas da América Latina, p. 91. O trabalho escravo se da em todo o territério
nacional, desde as charqueadas do Rio Grande do Sul aos ervais do Parana, engenhos e plantacGes do Nordeste,
peauaria na Paraiba, atividades extrativas na Regido Amazonica e na mineragdo de Goias e Minas Gerais (cf. Clovis
MOURA, op. cit., p. 12).
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O emprego da méo-de-obra escrava tem como consequéncia a
povoacdo do territério brasileiro com a populacdo negra. “Esta
foi, apesar da sua condi¢do de inferioridade econOmica e social,

a grande povoadora do nosso territorio” 10,

Por isso, afirma, com razédo, Clovis Moura, que “a apuracdo

de nossa realidade étnica excluirra o branco como o

representativo do nosso homem”. Esse dado tem causado

constrangimento aos brancos que sempre detiveram o poder ao longo
da histéria de nosso pais. Dai vém todas as tentativas de
subestimar o negro no passado e a sua importancia no tempo atual.

“Muitos historiadores procuram branquear a nossa populagao”

O processo de povoacdo negra inclui a criacao de pequenas

comunidades rurais em todo o territdrio nacional, através

quilombos, muitas das quais existem até hoje 12,

2.2 — A travessia dos escravos capturados na Africa

Durante o periodo do trafico de escravos da Africa para

Brasil, entre os séculos XVI e XIX, a duracdo da travessia do
Atlantico era de até 120 dias (no inicio) e 20 ou 30 (no fim). As
condicdes de viagem: “sentados ou deitados em cima de fezes,

urina e vémitos” 13,
O montante do lucro de cada viagem era proporcional
ndamero de escravos transportados. Por isso, todo espago possivel
Nnos navios negreiros tinha que ser ocupado. Eliminava-se ao
maximo toda carga supérflua. Como carga supérflua considerava-se

também o alimento dos negros. Por isso faltava até agua.

19 Clévis MOURA, Histéria do Negro Brasileiro, p. 11.
d.,, Ibid., p. 9.

21d.,, Ibid., p. 11.

13 J0li 0 José CHIAVENATO, O negro no Brasil, p. 126.

dos

ao
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De acordo com as informacdes de Julio José Chiavenato, os
capitdes dos tumbeiros descobriram que, para um negro nao morrer
de sede, era suficiente um copo d’agua a cada trés dias. Por
isso, durante os 120 dias de travessia dos primeiros tempos de
trafico, a racéo d’agua para cada negro era de quarenta copos. “A
relacédo entre o espago ganho com a reducédo dos tonéis d’agua e os

negros que morriam por falta de beber era favoravel ao comércio
14

escravo”

Amontoados nos pordes infectos dos navios, com alimentacao
precarissima, o0s africanos contraiam moléstias que se
transformavam em epidemias. “Os doentes iam sendo jogados ao mar

para nao contaminarem o resto da ‘mercadoria’. Atiravam-se ao mar
15

0S negros vivos”
Eduardo Galeano complementa este quadro. Além de vitimas das

epidemias e da desnutricAo, muitos africanos “se suicidavam

negando-se a comer, enforcando-se com suas correntes ou lancando-

se pela borda ao oceano ericado por barbatanas de tubarfes” 16,

A “quebra” de cada carregamento era de, no minimo 20%,
17

chegando, em algumas ocasifes, a metade
Como tempo, quanto mais o trafico ia se estruturando como

parte de um grande empreendimento comercial, procurou-se melhorar

as condicbes  de transporte. Avaliou-se que, em lugar da perda de

metade dos negros com a superlotacdo dos tumbeiros, era mais

racional trazer menos africanos e perder apenas entre 10 e 20%.

14 J0li 0 José CHIAVENATO, O negro no Brasil, p. 126.

51d., Ibid., p. 125. Sobre isto h4, conforme o autor, depoimentos draméticos; menciona Frederico Burlamaqui, cuja
narracdo dé conta de que na @sta do Rio Grande do Sul, em 1837, negros vivos foram jogados ao mar dentro de
tonéis.

16 Eduardo GALEANO, As veias abertas da América Latina, p. 92.

17 Jdlio José CHIAVENATO, op. cit., p. 125. Eduardo Galeano informa que “dos 70 mil escravos que embarcaram
entre 1680 e 1683, sO 46 mil sobreviveram atravessa” (op. cit., p. 92).
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Mesmo assim, ndo houve grande alivio para os escravos. E “0s
18

doentes e mortos continuaram sendo alimento de tubar&o”

Quando, em principios do século XIX, a Gra-Bretanha, em
vista de seus interesses comerciais, passou a combater o trafico
de escravos, lancava sua armada ao mar para assaltar os navios
negreiros. Relata Eduardo Galeano: “antes que os botes ingleses
chegassem aos navios piratas, 0S escravos eram langcados ao mar:
dentro sé se encontrava o odor, as caldeiras quentes e um capitao

que morria de rir” 19

2.3 — O desembarque dos escravos

Os escravos que sobreviviam a fome, as doencas e ao
amontoamento da travessia, eram desembarcados, conforme o relato

de Eduardo Galeano, em farrapos, em pura pele e ossos. Conduzidos

a praca publica, ficavam expostos para a comercializacdo. Os que
chegavam ao Caribe, quando demasiadamente enfraquecidos, podiam
ser engordados nos depdsitos antes que fossem exibidos aos

compradores. “Os enfermos deixava-se morrer nos cais” 20

Ainda mais dramética € a descricdo do historiador Oliveira
Martins quanto a chegada dos escravos, apds uma viagem de trés ou

quatro meses:

A luz clara do sol dos tropicos aparecia uma coluna de esqueletos

cheios de pustulas, com o ventre protuberante, as rotulas chagadas,

a pele rasgada, comidos de bichos, com o ar parvo e esgazeado de
idiotas. Muitos ndo se tinham de pé; tropecavam, caiam, e eram
levados aos ombros como fardos. Despejada a carga na praia,
entregues 0s conheci mentos das pecas-da-india ao caixeiro do
negreiro, a fanebre procisséo partia a internar-se nas mzciitas da

costa, para ai comecarem as peregrinagfes sertanejas.

18 J0li 0 José CHIAV ENATO, O negro no Brasil, p. 125.

19 Eduardo GALEANO, As veias abertas da América Latina, p. 93s.

2014., 1bid., p. 93.

2L OliveiraMartins, apud Dédo FREITAS, Palmares: A Guerra dos Escravos, p. 18.
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Apés a entrega, o capitdo do navio voltava a bordo para a
limpeza do pordo. Encontrava, entdo, “os restos, a gquebra da

carga que trouxera; havia por vezes cinqiienta e mais cadaveres

sobre quatrocentos escravos” 2

2.4 — As condic¢Oes de vida dos escravos

Clovis Moura descreve bem a condi¢do do negro escravo:

vivia como se fosse um animal. Ndo tinha nenhum direito, e pelas
Ordenacdes do Reino podia ser vendido, trocado, castigado, mutilado

OuU mesmo morto sem que ninguém ou nenhuma instituicdo pudesse

intervir em seu favor. Era uma propriedade privada, propriedade como
gualquer outro semovente, como 0 porco ou o cavalo. 2

Conforme o mesmo autor, a jornada de trabalho era de catorze

a dezesseis horas 24 sob  a vigilancia do feitor, que ndo admitia

pausa ou distracdo %,

Quando um escravo era considerado
preguicoso ou insubordinado, recebia castigos. A execucdo da
sentenca cabia ao feitor, ou a um escravo por ele designado. A

cada tipo de falta correspondia um tipo de punicdo e de
tortura  2°.

A crueldade dos castigos podia ganhar proporgdes tamanhas
gue mesmo os defensores do sistema escravocrata se assustavam. O

jesuita Antonil, conhecendo os métodos de punicdo utilizados nas

22 Dédo FREITAS, Palmares: A Guerra das Escravos, p. 18.

23 Cl6vis MOURA, Histéria do Negro Brasileiro, p. 15s.

24 Assm também Dédo Freitas: “N&o havia qualquer limite & duraggo do trabalho do escravo, que se estendia da
aurora anoite, tirando-se-lhe quinze eaté mais horas ao dia. Labutava domingos e feriados. Em rigor so desfrutava
de dnco dias derepouso ao ano: Nata, Epifania, Pascoa, Ascensdo e Penteastes’ (op. cit., p. 27).

% Cabe distinguir entre as diferentes categorias de escravos: 1) Escravos bocais eram os que trabalhavam na
plantacdo e no engenho; representam a grande maioria. 2) Escravos ladinos eram aqueles encarregados de servigos
especiais (barqueiros, careiros, oleiros, vagueiros, etc.). Um ladino valia 4 bogais. Os ladinos tinham relativamente
boas relagdes com os amos, principalmente no meio urbano. No contexto do quil ombo de Palmares, estes tomaram o
partido dos snhores. As relages patriarcas que se desenvolveram entre des e seus amos ndo podem ser
confundidas com arealidade do escravismo hbrasil eiro, num sentido geral. 3) Crioulos eram os escravos nascidos no
Brasi| (cf. Dédo FREITAS, op. cit., p. 299).

%6 Clovis MOURA, op. cit., p. 17. O autor enumera os instrumentos de tortura geralmente utilizados: correntes,
gonilha, gargalheira, tronco, viramundo, algemas, machos, cepo e peia para fins de ontencdo e @ptura; como
instrumentos de suplicio, usava-se mascaas, anjinhos, bacalhau, pamatdria; como instrumentos de aviltamento,
lancava-se méo da gonilha, do libambo, do ferro para marcar, das placas de ferro com inscrigdes infames, etc.
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colénias inglesas e francesas, no inicio do século XVIII, fez
recomendacdes de “moderacdo” aos donos de engenhos no Brasil. L4,
0S escravos acusados de crimes, morriam esmagados entre os rolos

de moagem dos engenhos ou queimados vivos. Escrevia o religioso:

Aos administradores ndo se lhes deve consentir de nenhuma maneira

dar pontapés principalmente na barriga das mulheres que andam
gravidas nem pauladas nos escravos, porque na colera ndo se medem 0s
golpes e podem ferir a cabeca de um escravo eficiente, que vale

muito dinheiro, e perdé-lo. 2

Segundo Eduardo Galeano, em Cuba, 0S capatazes acoitavam,
com chicotes de couro ou canhamo, as escravas gravidas que
houvessem cometido falta; porém, antes tomavam o “cuidado” de

deita-las de boca para baixo, com o ventre num pequeno buraco 28

Quando o nascimento de criangas no meio escravo representava
um aspecto antieconbmico para o regime, “milhares de criangas

negras eram mortas no ventre das maes — ou arrebentadas ao

nascer, esborrachadas no chio” 29

A roupa que recebiam os escravos, de tempos em tempos, eram

calcbes de fazenda grosseira. Tinham por moradia “a senzala

infecta, acanhada e promiscua” 30

Gilberto Freyre, que em geral desenha o quadro da escravidao

31

brasileira com tons bastante harmoniosos , hdo pode deixar de

reconhecer as crueldades desse sistema. Relata:

Ao escravo negro se obrigou aos trabalhos mais imundos na higiene

doméstica e publica dos tempos coloniais. Um deles, 0 de carregar a
cabeca, das casas para as praias, 0s barris de excremento
vulgarmente conhecido por tigres. Barris que nas casas-grandes das
cidades ficavam longos dias dentro de casa, debaixo da escada ou num
outro recanto acumulando matéria. Quando o negro os levava € que ja

%" Roberto C. Simonsen, apud Eduardo GALEANO, As veias abertas da América Latina, p. 97.
28 Cf. Eduardo GALEANO, op. cit., p. 97.

29 J0li 0 José CHIAVENATO, O negro no Brasil, p. 45.

30 Dédo FREITAS, Palmares: A Guerra das Escravos, p. 28.

31 Cf. Casa-grande & senzala, por exemplo, p. 53s, 91.
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nao comportavam mais nada. lam estourando de cheios. De cheios e de
podres. As vezes largavam o fundo, emporcalhando-se entdo o
carregador da cabeca aos pés. 32

Gilberto Freyre também reconhece que, como estratégia para
evitar a organizagcado dos escravos, o0 sistema “desenraizou 0 negro
do seu meio social e de familia, soltando-o entre gente estranha
e muitas vezes hostil” 3,

“Eram grandes as dificuldades para permanecerem unidos 0s
pais e filhos de uma mesma familia de escravos”, escreve Cleber
da Silva Maciel. As familias existentes eram separadas quando,
por ocasido da venda, seus membros tinham que seguir destinos
diferentes. A separacdo também podia se dar como castigo: para
punir pais, tirava-se-lhes os filhos (ou vice-versa), vendendo-0s
a outros senhores 3,

José Oscar Beozzo também se refere aos empecilhos criados
pelos senhores de engenho a todas as formas de unidao dos
escravos. Tendo em vista a seguranca contra as fugas, o sistema

alegava dificuldades praticas para alojar casais escravos em
casas separadas. Por isso, adotou as senzalas, alojamentos
coletivos e separados de homens e mulheres. “O objetivo
persistentemente perseguido por todo sistema escravista de anular
0 escravo, impedindo-lhe a criacdo de lacos de mutua
solidariedade, conflitava com a criacdo de  unidades
familiares” .

A inexisténcia de matrimonios entre 0s escravos certamente €

também um dos fatores que favoreceram a posse sexual de escravas

36

por parte dos senhores e de seus filhos adolescentes Muitos

%2 Gil berto FREY RE, Casa-grande & senzala, p. 461s.

31d., Ibid., p. 315.

34 Cleber da Silva MACIEL, Negros no Espirito Santo, p. 39.
%5 José Oscar BEOZZO, Evangelho e Escraviddo, p. 99.

3 Cf. Gilberto FREYRE, op. cit., p. 283s, 3065, 316ss 411ss
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bast ardos nasceram dessas relacoes. Verifica-se, entdo, que
bastardos de sangue indigena eram frequentemente reconhecidos
como filhos, mas “nao se via um amo perfilhar o fruto de suas
mancebias com negras. Bem pelo contréario, os amos mantinham tais
filhos no cativeiro, como se pode ver do fato de que em 1816 os
mulatos formavam mais ou menos 10% da populacdo escrava do
Brasil” 3.

Os escravos ocupavam o Ultimo lugar na piramide humana da

38

sociedade escravocrata . Nao tinham existéncia civil, ou seja,

eram considerados inaptos para assumirem direitos e obrigagoes.
Correspondentemente, “a legislagdo colonial portuguesa sempre
inabilitou para os cargos e funcdes publicas os portadores de

qualquer dose de sangue africano” 3,

Segundo Décio Freitas, “o termo médio de vida dos escravos
proletarios que trabalhavam nos canaviais e engenhos néo excedia
provavelmente de cinco anos”  “°. O autor, baseado no fato de os
traficantes so6 embarcarem negros jovens e em perfeito estado
fisico, conclui que essa elevada taxa de mortalidade era
proveniente fundamentalmente das atrozes condi¢des de vida a que
eram submetidos. A consequéncia para 0os engenhos era que uma
quinta parte dos escravos tinha que ser renovada todos os anos 4,

Em geral, em torno dos trinta anos de idade o escravo estava
fisicamente arruinado e desqualificado para o exigente trabalho

3" Dédo FREITAS, Palmares: A Guerra dos Escravos, p. 26.

38 |mediatamente acima de indigenas e escravos figuravam os pobres livres, que ocupavam o Ultimo lugar na escala
dos homens livres, designados pgorativamente de “plebe’, “vulgo” ou “ralé’. Nessa categoria social havia brancos,
mamelucaos, mulatos e negros forros. Pela informacdo de Dédo Freitas, essa gente, via de regra, passava fome (cf.
op. cit., p. 24).

%9 Dédo FREITAS, op. cit., p. 26.

40 Clovis Moura diz basear-se en célculos confidvels para dirmar que avida (til do escravo era de 7 a 10 anos
(Histéria do Negro Brasileiro, p. 14).

“l Dédo FREITAS, op. cit., p. 28. Clévis Moura lembra que esta dta taxa de mortalidade étambém a cusa do
acentuado deaéscimo proporcional da populacdo negra apds a abdicdo da escravatura (Histéria do Negro
Brasileiro, p. 14).
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nos canaviais ou nos engenhos. Seu valor ficava entdo reduzido a
cerca de uma terca parte do que valia um negro recentemente
desembarcado. Tornava-se antiecondémico. A partir dai, passava a
ser considerado um peso morto no orcamento de seu dono, inutil,
nao valendo a comida que comia. Por isso, 0 amo tratava de se
livrar dele 42,

Décio Freitas faz referéncia a crénicas histéricas que falam
de amos que mandavam matar o escravo improdutivo. Entretanto,
afirmao autor que o expediente mais comum consistia em conceder-

Ihe a alforria. Avalia que, nas condi¢cdes da vida colonial, “essa

alforria ndo constituia uma desgraca menor que a do cativeiro.
Como o escravo ndo estava preparado para exercer oficios
assalariados, nada mais lhe restava que estender a méo a caridade

pablica” “3.

Luiz dos Santos Vilhena descreve os forros entregues a

mendicancia, como “ordinarios cegos, aleijados, velhos e
estropeados” .
A mortalidade infantil entre os escravos é calculada em 70%

a 80% por ocasido dos partos, sem contar os abortos praticados

pelas negras “so para que ndo cheguem os filhos de suas entranhas

a padecer o que elas padeciam” ®,

Tanto terror levava os escravos a tentativas de fugas. E
havia quem pensasse ter a receita para evitar as sublevacdes:
“tudo estd em como sé@o governados. Eu achei ao vir alguns negros

42 Cf. Dédo FREITAS, Palmares. A Guerra dos Escravos, p. 29.
“31d., Ibid., p. 29.

44 1_uiz dos Santos Vil hena, apud Dédo FREITAS, op. cit., p. 29.

45 Palavras do padre Antonil, apud Dédo FREITAS (op. cit., p. 28).
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ladinos, outros fugidos para a montanha; acoitei uns, cortei as

orelhas de outros; e ja ndo ocorre mais queixas” 48

Quando a fuga nao se apresentava como alternativa, muitos

escravos optaram pelo suicidio 4’ Restava a esperanca de que a
vida ap6s a morte fosse digna. Em Cuba, o suicidio veio a se
tornar um problema téo acentuado, que, para contorna-lo, os
senhores de engenho trataram de frustrar também a expectativa de
uma vida melhor na ressurreicao: “mutilavam 0s cadaveres, para
gue ressuscitassem castrados, manetas ou decapitados; deste modo

conseguiram que muitos renunciassem a idéia de se matar” 8
Engana-se quem pensa que a brutalidade contra os escravos

tenha sido menor sob o comando dos holandeses quando de sua

dominagdo no nordeste brasileiro. “Eles apenas inventaram

torturas diferentes, como a crucifixdo e morte lenta, a suspensao

em ganchos com feridas expostas ao sol calcinante, a mutilacéo de

narizes, a amputacao de maos, a fratura de ossos a marteladas” 9,
No contexto da agressao ao povo africano no Brasil, cabe

lembrar também o  dado de que na Guerra do Paraguai morreram cerca

de noventa mil negros 0,

Para nos darmos conta das propor¢des da violéncia contra 0s

“® Trata-se do trecho de uma cata do advogado Alonso Zuazo, escrita da Repiblica Dominicana, a Carlos V, em
1518 citada por Eduardo GALEANO, Asveias abertas da América Latina, p. 95.

47 Sobre o suicidio, Gilberto Freyre diz o seguinte: “ N&o foi toda de degria avida dos negros, escravos dos icifs e
das iaids brancas. Houve os que se suicidaram comendo terra, enforcando-se, envenenando-se @wm ervas e potagens
dos mandingueiros. O banzo deu cabo de muitos. O banzo — a saudade da Africa Houve os que de tdo banzeiros
ficaram lesos, idiotas. Ndo morreram: mas ficaram penando. E sem achar gosto na vida norma — entregando-se a
excessos, abusando da ayuardente, da maconha, masturbando-se...” (Casa-grande & senzala, p. 464).

“8 Eduardo GALEANO, op. cit., p. 97.

49 Dédo FREITAS, Palmares. A Guerra das Escravos, p. 60. Movidos por interesses mercantilistas, inclusive no
ramo dos escravos, os holandeses criaram a Companhia das indias Ocidentais. Agentes desta enpresa “davam de
beber agua do mar ao negro a fim de que este morress logo depois de entregue ao comprador, que assm logo tinha
de adquirir outro escrava” (Dédo FREITAS, op. cit., p. 60). Para fazer frente a extorsio dos holandeses, os enhores
de engenho passaram a exigir mais trabalho dos escravos e a ecnomizar na sua dimentacdo e vestimenta (cf. Dédo
FREITAS, op. cit., p. 60s).

*0 Cl6vis MOURA, Histéria do Negro Brasileiro, p. 57.
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negros escravos, vale dar atencdo ao que diz José Julio
Chiavenato: “Nao houve um genocidio maior na histéria da

humanidade, nem em numero nem em brutalidade, do que o cometido

contra 0s negros africanos — incluidos ai os fornos crematorios
do nazismo” °,

A historiografia oficial geralmente evitou a descricdo da
face bestial do escravismo colonial 2 Chegou-se até a tentativa
de varré-la da historia mediante um decreto, editado por Rui
Barbosa, no inicio da primeira republica: “houve a destruicdo de
documentos considerados humilhantes, como os que se referiam a

escravidao africana” 53,

2.5 — As migalhas que caem da mesa

A exclusdo da mesa do péo e da comunh&o foi descrita acima
na forma de assalto a liberdade, de humilhacdo, aviltamento e de
imposicado da fome e da sede aos africanos trazidos para a
escravidao no Brasil. Seja enfocado agora o aspecto do banimento
da mesa, no sentido literal.

Gilberto Freyre afirma que “é ilusdo supor-se a sociedade
colonial, na sua maioria, uma sociedade de gente bem-alimentada”.
Constata que o trabalho forgcado nas cidades foi quase sempre “em
desproporgédo com a nutricado” e que para 0s escravos, “nos dias

comuns, a alimentac&o era deficiente” 4,

1 Jilio Jos¢ CHIAVENATO, O negro no Brasl, p. 45. Eduardo Galeano pergunta: “A quantas Hiroximas

equivaleram seus exterminios sicessvos?’ (Asveias abertas da América Latina, p. 91).

2.0 autor Jdlio José Chiavenato cita o nome de historiadores laureados, que alimentaram, em relacéo ao brasileiro, a
lenda do “homem cordid” (Sérgio Buarque de Holanda), o mito da “escraviddo benigna’ (Gilberto Freyre),
chegando-se até aculpar o negro por “transplantar a escravidao paraa Américd’ (Dante de Laytano), ndo faltando
guem vise no africano “um dos fatores da nossa inferioridade wmo povo’ (Nina Rodrigues). Cf. Jilio José

CHIAVENATO, op. cit., p. 45.
>3 Eduardo HOONAERT, Formacéo do catolicismo brasileiro, 1550-1800, p. 12.
> Gil berto FREY RE, Casa-grande & senzala, p. 33, 464 e 441, respedivamente.
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Hebe Maria Mattos de Castro pesquisou, no Arquivo Nacional,
0S processos criminais movidos contra escravos e ex-escravos. Num
dos depoimentos, uma testemunha atribui a revolta dos cativos ao
seguinte: “...0 feitor os castigava demasiadamente, nao os

deixando comer e nem beber se ndo duas vezes por dia” %,

Clévis Moura confirma a calamidade alimentar dos escravos
citando um  relatério de Luis dos Santos Vilhena 0 que se refere
ao final do século XVIII:

(...) dever-se-ia de justica e caridade providenciar sobre o barbaro

e cruel e inaudito modo como a maior parte dos senhores tratam os
desgracados escravos de trabalho. Dias h& que nédo lhes dando

sustento algum lhes facultam somente trabalharem no domingo ou dia
santo em um pedacinho de terra a gue chamam ‘roca’ para daquele
trabalho tirarem seu sustento para toda a semana acudindo somente

com alguma gota de mel, o mais grosseiro, se é tempo de moagem. >

O mesmo autor cita também Ademar Vidal %8 que, baseado em uma
testemunha da época, relata: “a comida era jogada ao chao.
Seminus, os  escravos dela se apoderavam num salto de gato, comida
misturada com areia, engolindo tudo sem mastigar porque nao havia
tempo a esperar diante dos mais espertos e mais vorazes” %9,

Da mesma forma, José Oscar Beozzo, valendo-se de uma

descricéo de Jorge Benci %, trata das condicSes em que viviam 0s

escravos.:
Terrivel e lastimosa é a sorte de um cativo! Se come, é sempre a
pior e mais vil iguaria; se veste, 0 pano é 0 mais grosseiro e 0
trajo o mais desprezivel; se dorme, o leito € muitas vezes a terra
fria e de ordinario uma tdbua dura. O trabalho é continuo, a lida
sem so0ssego, 0 descanso inquieto e assustado, o alivio pouco e quase
nenhum (...). Na presteza para levar os recados, ha de ser cervo; na

5 Hebe Maria de Mattos CASTRO, Das Cores do Siléncio, p. 148.

°% Luis Carlos VILHENA, A Bahia no século XVIII . Salvador, Itapod, 1969, v. 1, p. 185.

>’ Luis Carlos Vilhena, apud Clvis MOURA, Histéria doNegro Brasileiro, p. 16s.

8 Ademar VIDAL, Costumes e préticas do negro.In: Il Congresso Afro-Brasileiro-Salvador, 1937. O negro no
Brasil. S&o Paulo : Civilizag8o Brasileira, 1940, p. 37.

%9 Ademar Vidal, apud Cl6vis MOURA, op. cit., p. 17. Na versio de Cleber da Slva Macidl, as refeicdes numa
fazenda escravista eram servidas quase sempre de forma coletiva, em grandes gamel as (Negros no Espirito Santo, p.
398).

% Jorge BENCI, Economia cristd dos ssnhares no governo dos escravos. S8o Paulo : Grijalbo, 1987, p. 221.
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robustez para resistir ao trabalho, ha de ser boi; na paciéncia para
sofrer o castigo, ha de ser jumento. Em duas palavras: ha de ser
tudo, posto que na estimacao de todos seja nada. 61

Fato € que os escravos, em todas as regibes do Brasil,
construiram a nossa economia, mas, por outro lado, foram
sumariamente excluidos do usufruto dessa riqueza. Clévis Moura o
expressa assim: “Houve, de um lado, uma demanda mundial pelos
produtos aqui produzidos, mas, de outro, uma impossibilidade
estrutural de os produtores dessa riqueza participarem e se
beneficiarem dela” 62,

O autor lembra que isto ocorreu durante todo o tempo em que
perdurou 0 regime escravista, seja no periodo da producao
acucareira, seja no da mineragao: “Minas Gerais desponta e
consegue 0 Seu apogeu até o altimo quartel do século XVIII (...)
procurando  diamantes para  proporcionar a riqueza dos
contratadores e da Coroa portuguesa” &3,

Com relacao a desproporcao entre a producdo dos escravos e a
sua participacdo na renda, vale atentar ainda para o0 seguinte
quadro, apresentado por Clévis Moura: no século XVI a producéo
brasileira ja era superior a América espanhola; alcancou-se a
cifra de 300 000 arrobas anuais de acUcar, o que significa uma
renda per capita das mais altas do Brasil em todos os tempos. No
século seguinte, essa producdo se duplica. Todavia, conclui 0
autor, “a grande populacao negra escrava nao participava da
divisdo dessa riqueza, sendo considerada igual aos animais e
assim tratada” .

E certo que os senhores de engenho ofereciam migalhas aos

escravos quando  seu objetivo era produzir o maximo com o minimo

61 Jorge Benci, apud José Oscar BEOZZO, Luzes e Sanbras, p. 65.
62 Clovis MOURA, Histéria do Negro Brasileiro, p. 12.

®31d., Ibid., p. 13.

®1d., Ibid., p. 13.
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de investimentos 65,

Ao mesmo tempo, o periodo colonial se
caracteriza, em seu todo, por uma grande escassez de alimentos. A
razdo disto é apontada também por Gilberto Freyre: “0 mau regime
alimentar é decorrente da monocultura” e,

O autor, menos preocupado com a sorte dos escravos como
categoria oprimida, prefere descrever o regime alimentar “do
brasileiro” dentro da organizacdo agraria e escravocrata, como
sendo um dos mais deficientes e instaveis: havia “falta de carne
fresca, de leite e de ovos, e até de legumes, (...) terra de
alimentacao incerta e vida dificil é que foi o Brasil dos trés
séculos coloniais. A sombra da monocultura esterilizando tudo” o7

Em vista dessa realidade, o autor conclui: “Sob semelhante
regime de monocultura, de latifindio e de trabalho escravo néo
desfrutou nunca a populacdo da abundéncia de cereais e legumes
verdes” °8,

Eduardo Galeano € de parecer que a monocultura da cana-de-

aclcar arrasou o Nordeste.

A faixa Umida do litoral, bem regada por chuvas, tinha um solo de
grande fertilidade, muito rico em himus e sais minerais, coberto por
matas tropicais da Bahia até o Ceara. (...) Naturalmente nascida

para produzir alimentos, passou a ser uma regiao de fome. Onde tudo

germinava com  exuberante vigor, o latifindio agucareiro, destrutivo

8 “A maioria dos snhores procurava eonomizar 0 méximo na dimentacdo de seus trabalhadores, procurava
explorar 0 maximo seu trabalho, inclusive evitando dar folgas nos dias sntos e nos domingos, ndo permitindo que
eles plantassem ou tivesem uma folga para alidar de suas préprias rocas’ (Cleber da Silva MACIEL, Negros no
Espirito Santo, p. 39).

% Gil berto FREY RE, Casa-grande & senzala, p. 34.

®71d., Ibid., p. 33 e 38. Continua o autor: “Bois e vacas que ndo fossem os de servico eram como se fossem animais
danados para os latifndidrios. Era asombra da monocultura projetando-se por 1éguas e 1éguas em volta das fébricas
de aglcar eatudo esterilizando au sufocando, menos 0s canaviais € 0s homens e bais a seu servigo” (p. 40). Informa
também Gil berto Freyre que “na zona ayricola tamanho foi sempre o descuido por outralavoura exceto a da cana-de-
acUcar ou a de tabaco, que a Bahia, com todo o seu fasto, chegou no séaulo XV Il asofrer de extraordinédria falta de
farinhas’. Em vista dessa escassz, 0s governantes da apitania ordenaram, a partir de 1788, incluir nas datas de terra
a clausula de que ficava o proprietério olrigado a plantar “mil covas de mandioca por cada escravo que possuise
empregado na alturadaterra’ (p. 37).

%8 1d., Ibid., p. 41.
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e avassalador, deixou rochas estéreis, solos lavados, terras
erodias. ®°
No final do primeiro século de colonizacéo, o Brasil contava

com ndo menos de 120 engenhos. Mas seus donos, possuidores das
terras mais férteis, em vez de cultivar alimentos, importavam-
nos, assim como importavam uma vasta gama de artigos de luxo, que
chegavam do ultramar juntamente com os escravos e as bolsas de
sal. “A abundancia e a prosperidade eram, como de costume,
simétricas a miséria da maioria da populacéo, que vivia em estado
crénico de subnutricéo” 0

Na economia do escravismo colonial era contraproducente
destinar terras e homens a cultura de géneros alimenticios,
afirma Décio Freitas. Por isso, “o0 escravo morria de fome em meio
a riqueza que o rodeava e que fora fruto do trabalho de seus
bracos”. Informa o referido autor que apenas um ou outro amo
permitia ao escravo gue cultivasse sua ro¢ca de mandioca em um dia

da semana "*.

Baseado em documentos do padre Antonil, Décio Freitas relata
que muitos escravos se alimentavam de raizes e com frequiéncia
podiam ser  vistos rondando a casa do amo para suplicar algum
alimento. Os escravos apelavam para todas as artimanhas possiveis
a fim de aplacar sua fome. O autor cita um exemplo: “no trabalho
noturno das moendas sorviam as ocultas o azeite doce que
iluminava as lamparinas. Descoberto o ardil, passaram os amos a

adicionar ao azeite um 6leo nauseabundo e amargo para que 0s

%9 Eduardo GALEANO, As veias abertas da América Latina, p. 74.
O1d., Ibid., p. 75.
"I Dédo FREITAS, Palmares: A Guerra das Escravos, p. 28.
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negros ndo lambessem os candeeiros” ”
Assim afastados da mesa que l|hes garantisse alimentacao
minimamente suficiente e aceitacdo como seres humanos dignos, os
escravos e seus descendentes nunca deixaram de demonstrar sua
revolta contra a exclusédo. Essa revolta podia explodir em gestos
de violéncia. Em sua pesquisa de processos criminais movidos
contra escravos, Hebe Maria Mattos de Castro relata um caso que

temcomo Sitz i m Leben justamente a mesa.

O caso se deu em 1850, no municipio de Rio Claro, provincia
do Rio de Janeiro e envolveu em processo criminal o negro Anténio
José Inacio Ramos. Foi acusado do assassinato do negociante
Feliciano Antonio Lisboa e sua caseira Isabel Leme de Tal.

Em seus depoimentos contra o réu, todas as testemunhas
acreditavam que o motivo do crime fora vinganca, pelo fato de
Isabel té-lo discriminado por ser negro, ap6s um jantar em sua

casa.

Destacamos o0 depoimento de uma das testemunhas:

...disse que ouviu do dito Ramos que tendo o finado Lisboa convidado
ao dito Ramos para almocar ou jantar com ele em sua mesa e depois de

terem comido disse a finada Isabel Leme de Tal ao finado que o dito

Ramos néo conhecia o seu lugar pois sendo um negro ia comer com 0S
brancos na mesa e que isto contara ao dito Ramos730 dito escravo

Ladislau do que ficou o dito Ramos muito apaixonado.

A pesquisadora constata um dado interessante No processo:
apesar de Ramos ser considerado homem violento e, sem justificar

0 seu ato extremo, nenhuma das testemunhas nega ao acusado razéo

2 Dédo FREITAS, Palmares. A Guerra dos Escravos, p. 28. Eduardo Galeano informa que “daqueles tempos
coloniais nasce o costume, ainda vigente, de comer terra. A falta de ferro provoca anemia; o inginto leva & criangas
nordestinas a cmpensar com terra 0s SIS minerais que ndo encontram em sua comida habitual, que se reduz a
farinha de mandioca, feijdo e, raramente, charque. Antigamente, castigava-se ete ‘vicio africano’ pondo-se
mordacas nas bocas das criancas’ (As veias abertas da América Latina, p. 75).

3 Arquivo Nacional. Documentagio Judicidria. Corte de Apelagio: escravos. Processos criminais. Caixa 3.700, n.
1.904. Fonte dtada por Hebe Maria Mattos de CASTRO, Das Coresdo Sléncio, p. 103
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em sua indignacao contra Isabel de Tal. Afinal, ela o recebera em

sua casa, junto a sua mesa, um lugar de comunhéo. Seu gesto de

discriminacéo, em seguida, foi compreendido como traicao "
Parece ironia que, enquanto a maioria dos escravos € banida

da mesa, foi a escrava “que nos deu de mamar. Que nos deu de

comer, ela prépria amolengando na mao o bolao de comida” "~

2.6 — O trabalho escravo e a riqueza do velho mundo

Gracas a escravidao na América, a Europa pode acumular um
enorme capital mercantil. Esse capital, por sua vez, tornou-se “a
pedra fundamental sobre o qual se construiu 0 gigantesco capital
industrial dos tempos contemporaneos” .

Eduardo Galeano nos oferece dados basicos sobre o grande
desenvolvimento experimentado pelos paises envolvidos no comércio
e transporte de escravos 8

Paises que ndo estavam na origem nem no destino dos escravos
que cruzavam o Atlantico (com excecdo dos Estados Unidos da
América) multiplicaram seus navios, suas fabricas, suas ferrovias

e seus bancos.

A cidade de Bristol, sede dos estaleiros da Inglaterra, foi
elevada a categoria de segunda cidade do pais. Da mesma forma, o
transporte de escravos converteu Liverpool no maior porto do
mundo. Dez grandes empresas controlavam o setor da construcao

naval, desenvolvendo projetos cada vez mais ousados.

Eram fantasticos os lucros dos mercadores de escravos de

4 Cf. Hebe Maria Mattos de CASTRO, Das Coresdo Sléncio, p. 10%s.

5 Gilberto FREY RE, Casa-grande & senzala, p. 283.

7 Sérgio Bag, apud Eduardo GALEANO, Asveias abertas da América Latina, p. 91.
7 Cf. Eduardo GALEANO, op. cit., p. 91-93.
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Liverpool. Enquanto um inglés podia viver, naquela época, com
seis libras por ano, estes arrecadavam mais de 1.100 mil libras,
contando exclusivamente a renda anual obtida no Caribe e sem

somar os beneficios do comércio adicional &3

A grande movimentagdo financeira fez com que bancos se
propagassem rapidamente em Liverpool, Manchester, Bristol,
Londres e Glasgow. Conhecida ficou a empresa seguradora L’oyd’s,
que investia no seguro de navios e das posses dos donos de
engenho: as plantagdes e 0s escravos. A grande ferrovia inglesa
do oeste foi construida com fundos do comércio negro. Industrias,
como as fabricas de loucas de Gales, nasceram sobre o chédo do
mercado da escravidao.

Todo o sucesso desta economia estava construido, na fase do
acucar, sobre o chamado “comércio triangular”. Consistia em que o
acucar das colbénias era comercializado na Europa; com o dinheiro
do acucar, comprava-se 0 escravo na Africa; este, por sua vez,
era vendido aos donos de engenhos nas colbnias, dos quais se
comprava novamente o agucar o,

Certamente foi correta a andlise de um economista da época
sobre o comércio de escravos: “é o principio basico e fundamental
de todo o resto; como o principal impulso da maquina que pde em
movimento cada roda da engrenagem” 80,
Por falar em maquina, é oportuno lembrar que todo o capital

acumulado no comércio triangular esteve na base da invencdo da

8 Crénicas obre o luxo dessa época contam que os ourives oferedam ‘brincos e @lares de prata para negros e
cachorros', as damas el egantes mostravam-se @m publi co acompanhadas de um macaco vestido de mlete bordado e
um menino escravo, com turbante ebombachas de seda’ (Eduardo GALEANO, As veias abertas da América Latina,
p. 93).

9 Dédo Freitas lembra, neste @ntexto, que o sistema trianguar do comércio submetia os snhores de engenho a
uma situacdo de total dependéncia: se ndo comprassem escravos dos traficantes, estes £ negariam a lhes comprar o
aclcar (Palmares: A Guerra dos Escravos, p. 29).

80 Citacdo feita por Eduardo GALEANO, Asveias abertas da América Latina, p. 93.



64

magquina a vapor: “James Watt foi subvencionado por mercadores que
81

haviam feito assim suas fortunas”
Consideramos desnecessario mencionar aqui todas as demais

formas de enriquecimento das metrépoles através da exploracéo das

riquezas coloniais com o bra¢o escravo, como foi especialmente o

caso do ouro e das pedras preciosas.

Fato é que a mesa farta dos colonizadores, qual mesa em que
o homem rico da parabola de Jesus regalava-se esplendidamente ,
era servida as custas da fome dos pobres Lazaros produzidos pelo

sistema escravocrata 82,

2.7 — O escravismo e a religido

SermBes como o0 do missionario apostélico Juan Perpind y
Pibernat, proclamados aos escravos em Cuba, nos ddo uma idéia da
teologia que fundamentava as agbes da Igreja na época:
“Pobrezinhos! N&o vos assusteis por muito que sejam as
penalidades que tenhais que sofrer como escravos. Escravo pode
ser 0 vOsso corpo: porém tendes a alma para voar um dia a feliz

mans&o dos escolhidos” 8,

José Oscar Beozzo constata que com a implantacdo do
escravismo moderno, pelos paises cristios europeus, vamos
assistir a um “deslocamento das consciéncias” e ao “nascimento de

uma teologia da escravid&o” 84,

81 Eric Williams, apud Eduardo GALEANO, As veias abertas da América Latina, p. 93.

82 Cf. Lucas 16.19-21.

8 Manuel Moreno Fraginals, apud Eduardo GALEANO, op. cit., p. 97s. Tal teologia tinha o seu reflexo em atitudes
religiosas. Conta a histéria que numa Quinta-feira Santa, o conde de casa Bayona (Cuba) tomou a dedsdo de
demonstrar perante seus escravos um gesto de humilhaggo. Seu fervor cristdo olevou a repetir a Ultima Ceia: lavou
0s pés de doze negros e os convidou a cearem com ele asua mesa. No dia seguinte, conscios daincoeréncia detal ato
religioso, 0s escravos € sublevaram e incendiaram o engenho. O resultado da histéria é que as cabegs dos
revoltosos foram cravadas ©hre doze lancas, no centro do patio (cf. Eduardo GALEANO, As veias abertas da
América Latina, p. 97s).

84 José Oscar BEOZZO, Luzes e Sarbras, p. 60s.
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O referido autor chama a atencao para o absurdo a que chegou
esse deslocamento das consciéncias: no cristianismo medieval,

cristdos podiam ter escravos mouros e vice-versa. Naquela fase da

histéria, porém, “era impensavel que cristdos escravizassem
cristdos, ou que mouros fizessem de outros mugulmanos seus
escravos” %,

Na verdade, foi necessario que as ideologias cristas

adotassem um escudo, pelo qual pudessem proteger suas atitudes. O
mais grave deles, segundo o parecer de Julio José Chiavenato, foi
o da “inferioridade racial do negro”. Este funcionou como
“anestesia” no tratamento do tema da escravidao, permitindo que,
via de regra, a abordagem néo passasse de superficial 8,
O mesmo autor lembra que a escravidao do negro africano foi
objetivamente abonada pela Igreja. A justificativa usada foi a de
que o negro  nao tem alma. “O genocidio contra os negros africanos

87

se fez com as béncdos dos papas” . Acrescenta o autor que a

Santa Sé s6  se pronunciou pelo fim da escraviddo no Brasil quando

a Lei Aurea ja havia sido assinada, em 1888, sendo a igreja
colonial (e do periodo imperial) a grande idedloga da escravidédo
no Brasil  %.

A teologia da escravidao trazia em seu bojo a convicgéo de

que somente a sua explicacdo do sobrenatural era verdadeira.
Consequentemente, a religido que detinha o monopdlio da
explicacdo do sobrenatural tinha também poderes para explicar o

natural, incluindo a escravidao.

8 José Oscar BEOZZO, Luzes e Sombras, p. 60.

8 Cf. Jdlio José CHIAVENATO, O negro no Brasil, p. 45.
87Cf. 1d.,, Ibid., p. 45.

8 Cf. 1d,, Ibid., p. 121s.
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Concretamente, a forma de anulacdo das expressoes religiosas
do povo subjugado deveria acontecer através da cristianizacao dos

escravos, catequizando e batizando-os coercitivamente.

O sincretismo permitido era de uma via sé. Cabia penetrar 0
mundo religioso do africano escravizado na esperanca de que fosse
desarticulado com o passar do tempo e absorvido pela expressao
popular do cristianismo. A troca de valores e principios

religiosos estava fora de cogitacao 8

No que se refere a acdo missionaria da Igreja com os povos
indigenas houve até, de acordo com o relato de Eduardo
Hoornaert %, a experiéncia de um catolicismo mameluco ou
gentilico, nos aldeamentos, que tinha o propdsito de aproveitar

valores da cultura amerindia.

Tal intento foi conseguido pelos missionarios jesuitas
quando puderam basear a nova experiéncia em legislagcéao
eclesiastica acerca do direito de asilo. As aldeias indigenas

eram ‘asilos’, isto é, territorios livres e intocaveis.

Contudo, constata o autor, o direito de asilo no Brasil nao
se aplicava aos escravos. Decretaram as ordenac0es filipinas: “Se
o0 escravo (ainda que seja cristdo) fugir a seu senhor para a
igreja, acoutando-se nela por se livrar do cativeiro em que esta,

nao sera por ela defendido mas sera por forca tirado dela” o,

Lamenta Eduardo Hoornaert que nunca foi contestado pela
Igreja o fato de 0s quilombos jamais terem sido considerados
asilos e por conseguinte ndo terem estes conseguido manter-se

92

diante da represséo policial . Informa que n&o ha indicios de

89 Cf. Cl6vis MOURA, Histéria do Negro Brasileiro, p. 34.

% Cf. Eduardo HOORNAERT, Formagao do catolicismo brasileiro, p. 126.
1d., Ibid., p. 125.

92Cf. Id.,, Ibid., p. 125s.
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que sacerdotes tenham se interessado pela sorte dos negros
fugitivos ou que tenham, espontaneamente, dado assisténcia aos
quilombos %,

Neste contexto, Décio Freitas lembra ainda que nem mesmo 0s
jesuitas deixaram de discriminar 0s negros e mulatos, excluindo
de seus colégios os estudantes pardos “sO6 pela qualidade de

pardos” 9.

Surpreende o fato de a Igreja, em tempos mais recentes,

continuar protelando sua divida no tratamento da questao afro-
americana. Sinal disto é que a segunda conferéncia geral dos
bispos catdlicos latino-americanos, realizada em Medellin, em

1968 - evento de importancia fundamental para o nascimento de uma

Igreja com rosto latino-americano - silencia totalmente a
respeito do tema %,

De acordo com José Oscar Beozzo, o mesmo siléncio continua

no documento de consulta para a lll Conferéncia Episcopal Latino-

Americana, ocorrida em Puebla, no ano de 1979: no capitulo
inicial dedicado a histéria da evangelizagao na América Latina
“nem sequer menciona a escravidao negra, realidade multitudinaria

e majoritaria em muitos paises, ao longo de quase quatro

séculos %,

O autor ainda afirma que “o documento final de Puebla (...)
dedica aos quase quatro séculos de escraviddo apenas uma frase,
que acabou sendo retirada do texto consagrado a historia para

93 Cf. Eduardo HOORNAERT, Formagao do catolicismo brasileiro, p. 136.
% Dédo FREITAS, Palmares. A Guerra dos Escravos, p. 26.

9 Cf. José Oscar BEOZZO, Luzes e Sanbras, p. 58.

% Cf. Id.,, Ibid., p. 58.
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quase desaparecer numa nota de rodapé” o,
Eis um dado que expde a realidade cristd de uma mesa fechada

a comunhao com o povo de origem africana na América Latina.

A despeito disso, o0 préprio povo negro nunca deixou de
investir na tentativa de reconstruir a sua prépria identidade,

resgatando a memoria do passado religioso na Mae-Africa.

Concretamente isto se deu nos terreiros clandestinos, que
foram surgindo em todas as regides em que O escravismo estava
presente. Conforme Joseé Oscar Beozzo, tiveram papel especial
nesta tarefa espiritual, as mulheres, como “Maes e Filhas de
Santo”, fazendo desabrochar em pleno exilio os sonhos e os
anseios de seu povo %,

Concluimos com Eduardo Hoornaert: “A verdadeira vocacao do
Brasil ainda fica oculta, mas algo ja nos é revelado pois o sopro
do Espirito de Deus é sensivel em pequenos acontecimentos que a

historiografia oficial freqientemente desconhece ou deturpa” 9,

2.8 — O escravismo e a resisténcia dos escravos

BN

Ja fizemos breve referéncia a resisténcia do povo afro-
brasileiro na esfera religiosa. O tema merece, porém, um registro
especial. Porque, além da religido, todos os demais elementos
culturais foram transformados, durante a escraviddo, em uma

cultura de resisténcia social.

97 Cf. José Oscar BEOZZO, Luzes e Sanbras, p. 58. O documento ariginal de Puebla remnhece que “feices de
indigenas e, com freqiiéncia, também de afro-americanos que, vivendo segregados e an situagdes desumanas, podem
ser considerados como cs mais pobres entre os polres’ (p. 34). Esta referéncia, todavia, foi retirada quando da
publicacdo do documento, incluindo-se en nota de pé de pagina aseguinte confissio: “O problema dos escravos
africanos ndo merecay, infelizmente, a devida aencdo evangelizadora elibertadora da Igrgja” (CELAM. Conclusdes
da Conferéncia de Puebla — Evangelizacéo no presente eno futuro da América Latina. Sao Paulo: Paulinas, 1979, n.
8, nota 40, apud José Oscar BEOZZO, Luzes e Sombras, p.59).

% Cf. Id., Ibid., p. 66.

% Eduardo HOORNAERT, Formag&o docatolicismo brasileiro, p. 102.
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Esta teve (e continua tendo até hoje) a funcéo de resguardar
a propria  cultura da dos dominadores. Pois, “aquele que ndo pode
atacar frontalmente procura formas simbdlicas ou alternativas

para oferecer resisténcia a essas forcas mais poderosas” 100,

O povo de origem africana foi confrontado com Vvarios
mecanismos de esvaziamento e anulacdo de sua cultura. Cldvis

Moura ! cita quatro campos em que esse processo se desenrola.

1. Toda uma literatura foi colocada a servico da idéia da
inferioridade das religides africanas e afro-brasileiras. Quando
estas expressoes religiosas foram proibidas, a resisténcia afro

se valeu do recurso da clandestinidade. Quando consentidas,

floresceram.

2. A cultura dominante transformou as expressodes culturais e
religiosas de origem africana, manifestadas através dos
instrumentos rituais, da mausica, indumentaria, culinéria, etc.,
em manifestagdes tipicas ou folcléricas , sSimplesmente. Com isto

se tentou subalternizar este universo cultural. A dominacéo

cultural acompanhou a dominacdo social e econdmica. Diante da
impossibilidade de evitarem a folclorizacéo, os afro-descendentes

a transformam  em camuflagem para esconder os verdadeiros valores

religiosos, que, internamente, sao preservados.

3. No que se refere ao sincretismo , ndo se deu (de forma
consentida) a incorporagao dos valores religiosos do povo negro
ao mundo religioso oficial; pelo contrario, sempre prevaleceram
como validos  os principios da religido dominante. Entretanto, de
forma sutil, para preservar suas divindades, os afro-descendentes
criaram 0 mecanismo de identifica-las com divindades da religido

oficialmente estabelecida.

190 Cl6vis MOURA, Histéria do Negro Brasileiro, p. 35.
10114, Ibid., p. 35s.
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4. O mesmo processo se deu no campo linguistico. O
vocabulario préprio usado pelos afro-descendentes foi designado
pejorativamente de “chulo”, visando sua desqualificagdo. A

resisténcia negra se mostra no fato de, mesmo ndo possuindo

unidade linguistica, por serem originarios de diferentes nacdes
africanas, criarem um cédigo linglistico que fosse comum e
permitisse a sua comunicagdo sem serem compreendidos pelos

dominadores.

Apesar de toda a pressdo sofrida pelo povo de origem

africana, os valores de sua cultura néo deixaram de transparecer
no dia-a-dia de sua vida. O historiador Joel Rufino dos Santos
conta que nos negreiros que faziam a rota do Brasil e do Caribe,

nasceu a palavra mal ungo, que significa “irm&do de viagem”. E que

nos navios encontravam-se pessoas de povos, linguas, familias
diferentes, que ndo se podiam comunicar. Apesar dessas
diferencas, irmanados pelo suplicio comum, formavam um novo povo,

uma nova familia: os irmaos de viagem 102

Os valores culturais africanos puderam ser percebidos também
pelo Pe.  Antdnio Vieira (1608-1697): “Dos pretos €é tao prépria e
natural a unido, que a todos os que tém a mesma cor, chamam
parentes; a todos os que servem na mesma casa, chamam parceiros;
e a todos o0s que se embarcaram no mesmo navio, chamam

malungos” %,

Diante deste testemunho, José Oscar Beozzo observa: “Irmaos
na cor, parceiros no trabalho e companheiros da mesma viagem,
sabiam os negros refazer os lacos e a solidariedade que a

escravid&o teimava em romper” 104,

192 Joel Rufino dos SANTOS, Zumbi, p. 29.
103 Citagio de José Oscar BEOZZO, Luzes e Sorrbras, p. 64.
1%41d. Ibid., p. 64.
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Frente a arbitraria dissolucdo dos lacos familiares durante
a escravidao, a resisténcia negra encontrou no batismo uma forma
de recriar a familia: a crianga, cujo pai era quase sempre

desconhecido, ganhava um padrinho e uma madrinha e a mae

solitaria com sua crianca, ganhava um compadre e uma comadre.
Certamente, a reconstrucdo do parentesco através do compadrio
(conpat er ni dade) conduziu a uma solidariedade ndo menos real na

resisténcia afro-brasileira 105

A soma de todas as formas de resisténcia desembocou, no
periodo escravista, em acdes concretas de busca da liberdade. A
melhor expressao dessa busca foi a fuga e a formacdo de

quilombos, como veremos a seguir.

3.0 — Quilombos

3.1 — Aspectos gerais

E necessario desmistificar a difundida crenca de que o
escravo, em geral, ter-se-ia portado de forma submissa, aceitando

passivamente o destino que se lhe vinha impondo 108,

Na verdade, adotou todas as formas possiveis de resisténcia,
chegando ao extremo da negacao de sua condi¢do escrava através do

suicidio.

105 José Oscar BEOZZO, Luzes e Sarbras, p. 64.

19 Gil berto Freyre, por exemplo, explicaas rdacbes Sciais e sexuais entre senhores e escravas como impulsos de
sadismo da parte dos dominadores e de masoquismo da parte das dominadas, como se a violéncia praticada pelos
senhores fossem atos causadores de prazer para & violentadas. (Cf. Casa-grande & senzala, p. 50-52). O mesmo
autor entende a formacdo da indole brasileira wmo resultado de uma histéria em que os antagonismos como o
existente entre as culturas européia eindigena, européa eafricana, etc., foram amorteddos, tratados com equilibrio e
foram harmonizados, como se 0 sistema escravista se caacterizase pela participagdo harmdnica e equilibrada de
todos os sus integrantes (Cf. Casa-grande & senzala, p. 53s). Solre 0 mito da “docili dade do negro” e da

“cordiali dade do senhor”, veja Clévis MOURA, Os Quilombos e a Rebeli 8o Negra, p. 14s.
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A resisténcia transformou-se, muitas vezes, na busca

concreta da liberdade, “como 0 bem mais negado e por isto mesmo o

mais ansiado” 7.

A forma mais caracteristica dessa busca foram as fugas.
Apesar de que a seguranca constituia preocupacao de prioridade
absoluta nas sociedades escravistas, 0s cativos foram incansaveis

em desafiar o sistema, fugindo e constituindo nucleos de escravos

livres, construindo redutos de liberdade. Nucleos de escravos

livres formavam os quilombos 108,

O processo da formacdo dos quilombos tinha inicio quando

alguns escravos conseguiam fugir do engenho. Estes tratavam de se

equipar com armas, prover alimentos e unir-se a outros negros 109

formando o que Mario José Maestri Filho chama de “turbas
desesperadas de homens e mulheres, velhos e criangas”, que nada

tinham a perder e muito a ganhar 10,

Procuravam um local no interior das florestas ou no alto das
montanhas e ai iniciavam a vida comunitaria. Podiam, entéo,
protegidos pelas matas, por um relevo dificil ou pelas proprias
armas, organizar sua vida, produzir com liberdade, como donos do

resultado de seu trabalho, ndo mais para exportar, mas para
satisfazer a prépria necessidade de alimentacao.

Quando as fugas deixaram de ser fatos esporadicos, escapando
ao controle dos senhores de engenho e vindo a se tornar
preocupacdo das autoridades politicas, inclusive da metrépole,

fez-se necessario definir o fendbmeno. O rei de Portugal, em carta

197 José Oscar BEOZZO, Luzes e Sarbras, p. 65.

198 O termo quilombo pode ser traduzido como powoacdo, aldeia, acanpamento, comunidade. De acordo com a
informacéo de Dédo Freitas, antes do séaulo XV I, os quilombos eram chamados de ‘mocambos’ (cf. Escravos e
Senhares de Escravos, p. 74).

199 Faziam-no, postando-se & margem das estradas e assaltando quem passass. Com as armas libertavam outros
escravos, que se assaciavam ao grupo (cf. José Maria Pires, Globdizar a Solidariedade, p. 3).

10 Mério Jos¢ MAESTRI FILHO, Quilombos e quilombolas emterr as gatichas, p. 88.
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de 2 de dezembro de 1740, respondendo a uma consulta do Conselho
Ultramarino, conceituou o quilombo: “toda habitacdo de negros
fugidos que passam de cinco, em parte despovoada, ainda que néo

111 Estava

tenham ranchos levantados nem se achem pildes neles”
criada, assim, a base legal para a perseguicdo policial aos

quilombos.

Considerando esta definicdo, o Brasil veio a se tornar um
aglomerado de quilombos, alguns maiores, outros menores, mas
presentes em todas as regides brasileiras 12" de norte a sul 13

como demonstracdo da inconformidade dos negros e de sua luta

111 Cl6vis MOURA, Os Quilombos e a Rebelido Negra, p. 16. Um séaulo depois, esta definicdo passava a integrar o
Cadigo de Posturas também da cidade de Sao Leopoldo, no Rio Grande do Sul: “Por quil ombo intender-se-areuniao
no mato au em lugar oculto, de mais de trés escravas’ (Art. 20 do Cadigo de Posturas, aprovado pela Lei Provincial
n. 157, de 9 de agosto de 1848. Informagdo de Mério Jos¢ MAESTRI FILHO, Quilombos e quil ombolas em terras
gatchas, p. 89).

12« Enquanto Vicente Sall es dé-nos noticias e pormenores de quilombas na llha do Maraj6 e naregi&o continental da
Amazbnia, Roguete Pinto informanos bre documentos que registram a eisténcia do Quilombo da Carlota, em
Mato Gros®; Pedro Tomés Pedreira inventariou os existentes na Bahia; Ariosvaldo Figueiredo fala-nos de
quilombos em Sergipe; Walter Piazza em Santa Catarina; Waldemar de Almeida Barbosa em Minas Gerais e Mario
José Maestri Filho estudou a existéncia de quilombos e quilombdas em terras galichas. (...) Como se pode ver por
estas informagBes incompl etas, o fendmeno ndo foi circunscrito auma &ea mas pontil hou todo oterritdrio brasleiro
durante o periodo em que a acravidao existiu” (Clévis MOURA, Os Quilombaos e a Rebelido Negra, p. 17). Um
inventario sobre o nimero de quilombos exi stentes nos diversos estados brasil eiras, pode ser encontrado nas obras de
Cl6vis Moura Os Quilombaos e a Rebelido Negra, p. 23-39 e Histdria do Negro Brasileiro, p. 25-28.

113 Devido ao r4pido desenvolvimento da cultura da cana-de-aglicar no Nordeste brasil eiro, 1ogo no inicio do periodo
colonial, houve ai uma concentragcdo maior de escravos e, consegiientemente, tiveram maior expressao as fugas e a
constituicdo de quilombos. Entretanto, é oportuno registrar que a ecravidao foi uma realidade também no Sul do
pais, e que as fugas e os quilombos ai havidos ndo perdem em ndmero para dgumas outras regifes . O historiador
galicho Mério José Maestri Filho, autor de Quilombas e quilombolas em terras galchas, apresenta as caracteristicas
proprias do processo de fuga do escravo no Rio Grande do Sul. Afirma que das foram facilitadas pela drcunstancia
de o Estado fazer fronteira cm paises da América “castelhand’: a partir da abdi ¢do da escravatura naguel es paises,
os atuais territérios do Uruguai e da Argentina @nstituiam uma verdadeira ‘fronteira da liberdade’ . Nao fosse assm,
0 nimero de quilombos gatichos teria sido bem maior. Entretanto, nem todos os fugitivos < dirigiram para as
fronteiras. Prova disto S0 os vérios quilombaos que a pesquisa ja mnseguiu registrar. E sabido que Porto Alegre ga,
na época, uma importante mncentracdo de escravos e que nNas das carcanias se aticulavam as antigas fazendas de
criacdo e, principamente as charqueadas de Jacui/Guaiba. Da mesma forma, a ddade de Pelotas concentrou em
torno de s intensa aividade sdladeiril (industria do charque), fato que ocasionou significativa aglutinacdo de
escravos nesta regido. Esta amncentragdo, conforme Maestri Filho, foi motivo de permanente inquietude para os
senhores-de-escravos da Comarca eda Provincia. “As remmpensas ofereddas por escravos fugidos, que aparecam
quase gque diariamente nos jornais da época, nas indican que ajui, Como em outras paragens, a tradicao de fuga do
escravo era grande. E se assm o €, sdo também boas as probabili dades de terem existido na regido, e em digtintas
épocas, diversas concentragdes quilombdas’ (Mario Jos¢ MAESTRI FILHO, Quilombaos e quilombolas em terras
gatchas, p. 89-92). Dados pormenorizados bre quilombaos galchos, cf. Mario Jos¢ MAESTRI FILHO, Quilombos
e quilombolas emterras gatichas, p. 90-95.
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corajosa por liberdade 14,

As fugas dos escravos estdo a demonstrar que as relagdes de
senhores e seus cativos ndao foram, nem podiam ser pacificas,
isentas de luta e sangue, que tenham tido apenas arranhdes
esporadicos, por causa de reacdes de rebeldia, como a
historiografia oficial nos quer fazer acreditar. Foi, isto sim,
um processo continuo de resisténcia e revoltas. No Brasil, “a
fuga e a formacdo de quilombos comecaram em 1559 e vém até a
Abolicdo” *°,

Fato é que um sistema como o escravista é impensavel sem a
erupgcdo de  suas contradicbes. Traz em si mesmo a semente da
revolta. Ao agredir o ser humano na esséncia de sua dignidade,
esse sistema chama sobre si a sua propria negacao.

Com razdo afirma Clévis Moura, que a historiografia oficial
pouca ou nenhuma importancia da ao “papel do escravo como
participante do processo contraditério de lutas e reajustes que
caracterizou o sistema escravista 118 Subestima-se 0os movimentos

de rebeldia dos escravos, a violéncia usada por eles contra o
sistema. “Como se o escravo ndo existisse no sistema escravista

como sujeito coletivo atuando na dinamica social” s

O fato de o escravo ser considerado coi sa, ndo anulava sua
condicdo de ser. E isto, no parecer de Clbévis Moura, era

suficiente para que, ao querer negar sua condicdo de escravo,

114 Cl6vis Mouranos remete aum estudo de Renato Mendonga sobre a toponimia do Brasil, que mostra a constancia
de nomes de ddades, vilas, povoados, fazendas, ou acidentes geograficos como serras e rios, com 0 nome de
mocambo ai qulombo. Moura conclui: “O quilombo é uma constancia histérica e asua importancia social muito
maior do que jafoi computada pel os nosos historiadores e socidlogos’ (Os Quil ombos e a Rebelido Negra, p. 16s).
115 José Hondrio Rodrigues, apud Vilma Paraiso Ferréira de ALMADA, Escravismo e transicdo, p. 173 Na
América, como um todo, a primeira sublevacdo acontecau, conforme Eduardo Galeano, ja em 1522, entre os
escravos de Diego Colombo, filho do descobridor. Os rebel des terminaram pendurados em forcas nos caminhos dos
engenhos (As veias abertas da América Latina, p. 95).

118 Cl6vis MOURA, Os Quilombos e a Rebelizo Negra, p. 7.
Y171d.,, Ibid., p. 7s.
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criasse movimentos e atitudes de negacdo do sistema escravista.

“O escravo nao foi aquele objeto passivo que apenas observava a

historia (...), pelo contrario, um componente dindmico permanente
no desgaste do sistema, (...) no processo do seu desmoronamento”.

E conclui o autor: “é justamente no abandono do trabalho que o

escravo dinamiza (por negacao) o sistema e se afirma como sujeito

historico coletivo” 118

A constatacao da rebeldia permanente e destemida dos
escravos e a sua luta ininterrupta ao longo de todo o periodo
escravista pela causa da liberdade, levam Décio Freitas a

afirmar: “Nenhuma categoria social lutou de forma mais veemente e

consequente contra a escravidao que a dos proprios escravos” 19,

Os quilombos, guando tinham a seu favor fatores como maior
isolamento, melhor fertilidade do solo, possibilidade de recrutar
novos membros para o grupo entre a populacdo escrava, podiam
crescer . No inicio, quando 0 acampamento era pequeno, a forma
de vida tinha caracteristica de provisoriedade, ja que a primeira
necessidade era a prépria sobrevivéncia. No entanto, a medida que

crescia, organizava-se internamente. Surgiam as liderancas, a
divisdo de trabalho, formas de governo, religido, propriedade,
familia e especialmente economia, de maneira que 0s quilombos

118 Cl6vis MOURA, Os Quilombos e a Rebeliio Negra, p. 8s. A transformacéo que a fuga significava para o escravo,
de mercadoria para sujeito, pode ser verificada, segundo Maestri Filho, também nos jornais da época. Enquanto
escravo, Sseu espaco era o dos “classficados’, que anunciavam a wmpra e venda de “moleques’, “amas de leite’,
“escravos de nagdo”, “pretos cozinheiros’, etc. Na qualidade de rebelde, ou “fujdo”, o afro-brasileiro é encontrado
nas paginas policiais, ndo mais como ndmero acompanhado de seu valor comercial, mas como perturbador com
direito aum nome, como participante de um processo social. “Se a acravizagdo dienava o homem, o ato de rebeldia
emancipava o escravo’ (Méario Jose MAESTRI FILHO, Quil ombos e quil ombolas emterras galchas, p. 78s).
19Dédo FREITAS, Palmares. A Guerra das Escravos, p. 10.

120 Entre os maiores, destacam-se o quilombo de Palmares, que chegou a ter cerca de vinte mil habitantes e o de
Campo Grande, em Minas Gerais, com ceca de dez mil ou mais. Igua ndmero tinha o do Ambrésio, também

naquele Estado. (Clovis Moura, op. cit., p. 17).
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“ndo eram um conglomerado de negros barbaros, conforme  alguns

compéndios ainda teimam em repetir hoje em dia” 121,

Por isso, os quilombos transcendiam a simples idéia de fuga.
Tornaram-se, na verdade, uma proposta alternativa ao sistema
politico-econbmico do escravismo colonial, um projeto de
“sociedade paralela e contraditéria a sociedade oficial”, como o
expressa Maestri Filho, “uma sociedade econdmica, social e

politica organizada, & margem da sociedade escravista” 122

Esta conceituacao de quilombo se baseia nos seguintes fatos.
Primeiro, a comunidade de escravos fugidos passava a exercer
dominio sobre um determinado territério. O acesso a posse da
terra, na sociedade escravista, ndo era possivel a ndo ser pela
via legal, criada para o sistema de sesmarias; portanto, s6 0s
latifindiarios podiam possui-la. Os quilombos eram, assim, uma

afronta a ordem estabelecida no setor fundiario.

Segundo, os escravos como bens adquiridos, quando fugiam,
causavam prejuizos econdmicos aos senhores de engenho. Era a
propria encarnacao da fuga de capital. Além disso, a diminuicao
de trabalhadores desestabilizava a producdo. De outra parte, os
quilombos representavam afronta a economia vigente na medida em
que contrapunham a ela um novo modelo de producdo, muito mais
complexo, na forma de policultura, artesanato, sistema de trocas,

etc., concebido na perspectiva do bem-estar coletivo.

121 Clovis Moura, Os Quilombos e a Rebelido Negra, p. 34. Maestri Filho faz um estudo da organizaggo social na
Africae onstata que na aultura bantu “o homem caca e amulher cultiva”. Disto conclui: “A agricultura destes povos
ndo explica em nenhum caso, 0 porqué da substituicdo do indio pelo africano na plantagdo colonial. Ao menos no
que tange aos escravos-homens desta origem, ndo estavam eles habituados na Africa aum trabalho agricola
sistematico e, muito menaos, a rudimentar e brutal agricultura colonial (...). A verdadeira @rrespondéncia brasleira
do africano livre no continente negro seria, portanto, o negro ‘pamarino’ ou ‘aquilombado’. O outro, o escravo
‘brutal’, submis, robusto ‘ quase nascido para o trabalho escravo, ndo é mais que aprépriaimagem e semelhancada
sociedade escravista lonia” (Mario Jos¢ MAESTRI FILHO, Quilombos e quilombolas emterras galichas, p.54s).
122 M&rio Jos¢ MAESTRI FILHO, op. cit., p. 85.



77

Em terceiro lugar, 0s quilombos significavam uma afronta
politica. E que na realidade de miséria geral de toda a base
piramidal da sociedade escravista, 0os quilombos apareciam como
lugares de abundancia de alimentos, como referéncia para a
solugédo do problema social. Por esta raz&do, exerciam atracao
constante tanto sobre o homem escravizado quanto sobre outros
segmentos excluidos da sociedade (indigenas, pobres livres e até
pequenos sesmeiros). Os quilombos tinham o poder de irmanar os
oprimidos da época. Significavam, por isso, ameaca real a ordem

estabelecida e & autoridade dos detentores do poder 123,

Esta ameaca € o0 motivo do incessante e incalculavel
investimento contra os quilombos, por parte das forcas militares,
politicas e econbmicas do sistema escravista colonial, visando
nunca outra coisa senao 0 seu aniquilamento, como veremos, a

seguir, na histéria do quilombo de Palmares.

3.2 — O quilombo dos Palmares
3.2.1 — Dados histéricos gerais

Nos fins do século XVI, escravos de um grande engenho de
acucar, situado no extremo sul da capitania de Pernambuco,
sublevaram-se em  numero aproximado de quarenta, fugiram e vieram
a constituir o ndcleo primitivo do que viria a ser a republica de

Palmares %%,

A partir do reflgio deste primeiro grupo, localizado na
regido meridional da capitania de Pernambuco, veio a se desenhar

0 mapa da republica palmarina: um territorio de selva virgem,

123 sobre 0 quil ombo como model o alternativo de organizagdo social, cf. Mério Jos¢ MAESTRI FILHO, Quilombos
e quilombolas emterras gatichas, p. 85-87 e Duvitiliano RAMOS, A pos< Util da terra entre os quilombol as, p.163.
124 Cf. Dédo FREITAS, Palmares. A Guerra das Escravos, p. 13s.
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situado em regido serrana 125 que se estendia desde as vizinhancas

do Cabo de Santo Agostinho, em Pernambuco, até a zona norte do

rio S&o Francisco, em Alagoas 126 " ocupando de norte a sul um vao
de aproximadamente trezentos e cinglienta quildmetros 127 extensdo

correspondente a um terco do territério de Portugal 128

Um estudo de Décio Freitas revela que ndo houve na histéria
universal nenhuma rebelido de escravos tao duradoura quanto a de
Palmares '*°. Esta teve o seu inicio em 1597 e resistiu até o final
do século XVII. Em 20 de novembro de 1695 ocorreu a morte de
Zumbi, o lider maior; entretanto, as Ultimas forcas palmarinas
resistiram até 1697. Portanto, Palmares tem um século de
histéria 1%,

Ainda no final do século XVI, o numero de escravos
embrenhados na regido controlada pelos rebeldes ja era
suficientemente grande para causar apreensdo em Pernambuco. Por

isso, ja em 1602 é enviada a primeira expedicdo oficial contra

Palmares %,

Os palmarinos  ndo apenas sobreviveram aos primeiros ataques

das autoridades coloniais como viram 0 seu numero crescer
continuamente. Conforme Décio Freitas, o0s proprios indios das
aldeias jesuiticas abandonavam os padres para se unirem a eles.

Nos anos seguintes, os palmarinos se multiplicaram e prosperaram.

125 Dédo Freitas explica 0 motivo da escolha da regi&o montanhosa como reflgio: “Ao se refugiarem nos Palmares,
0s escravos tiraram partido do tipo de regido que em todos 0s tempos constituiu o ponto forte das classes subalternas
guando se sublevam — a montanha inGspita, predsamente porque di ndo chega o kraco do Estado, ou pelo menos

chega com grande dificuldade” (Palmares. A Guerra dcs Escravos, p. 41).

126 As primeiras e mais importantes povoagdes palmarinas se situaram naquela &ea do sul da @pitania

pernambucana que veio a se tornar, maistarde, o Estado de Alagoas (cf. Dédo FREITAS, op. cit., p. 39).

127 De acordo com a informacdo de Joel Rufino dos Santos, o territério ccupado pelos dezesseis povoados de

Palmares, em 1670, cobria mais de sei's mil quil dmetros quadrados (Zumbi, p.30).
128 cf, Eduardo GALEANO, As veias abertas da América Latina, p. 96 e Dédo FREITAS, op. cit., p. 69.

129 A de Espartaco, no sistema escravista mais importante da Antiguidade, durou 18 meses (cf. Dédo Freitas, apud

Eduardo GALEANO, op. Git., p. 96).
130 Cf, Dédo FREITAS, Palmares: A Guerra dos Escravos, p. 36 e 167.
131 Cf. 1d,, Ibid., p. 36.
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“E nas serrarias selvaticas do sul pernambucano, foi tomando

132 Quanto maior a

forma uma rastica e original republica negra”
fama de Palmares, seja pela perseguicdo policial, seja pelas
incursdes dos rebeldes, tanto mais fugas de escravos aconteciam

nos engenhos.

Na medida em que aumentava a quantidade das pessoas que
chegavam, crescia também o numero dos acampamentos, sendo que

Palmares veio a se tornar uma confederac&o de quilombos 133,

Dos dezesseis  povoados que integraram o Estado independente
de Palmares, o que se tornou mais importante foi o da Cerca Real
do Macaco, a capital da republica, situado no lugar em que hoje

esta a cidade de Unido dos Palmares, no Estado de Alagoas 134,

Quanto ao numero maximo de habitantes que Palmares alcancou,
ndo ha dados exatos. Entretanto, as estimativas apresentadas
pelos historiadores levam a crer que foi superior a vinte mil,

talvez proximo a trinta mil individuos 135

132Dédo FREITAS, Palmares. A Guerra dos Escravos, p. 39.

133 Edison Carneiro entende que em Palmares os escravos fugidos organizaram um reino independente, & semelhanca
de muitos que eistiram na Africa no séallo XVII (Edison Carneiro, apud Eduardo GALEANO, As veias abertas da
América Latina, p. 96).

134 Informacéo de Cl6vis MOURA, Os Quilombos e a Rebelizo Negra, p. 36. Valendo-se de um estudo de Edison
Carneiro, Clévis Moura apresenta os principais quilombos que fazam parte da onfederacdo de Palmares. a
dezessis léguas de Porto Calvo, ficava 0 mocambo do Zumbi; a dnco léguas mais ao norte, localizava-se o de
Acatirene; aleste destes, dois mocambas chamados das Tabocas; quatorze |éguas a noroeste destes dois, |ocali zava-
se 0 de Dambrabanga; ao norte deste, a ‘cercade Subupira’, onde se localizava 0 quartel-general darepublica; seis
|éguas mais ao norte, a ‘cercareal’ do Macaco, capital da repUblica cinco |éguas a oeste, 0 mocambo de Osenga; a
seis léguas de Serinharém, para noroeste, localizava-se a‘cerca’ do Amaro; a 25 léguas de Alagoas, ficava o de
Andalaguituche, irmédo de Zumbi; a 25 léguas a noroeste de Porto Calvo, ficava o quilombo de Alquatune, nome da
mae de Zumbi, além de muitos outros menores’ (Os Quilombos e a Rebelido Negra, p. 36).

135 Duvitiliano Ramos fala em “mais de vinte mil individuos (A poss (til da terra entre os quilombolas, p. 163).
Dédo Freitas estima que, apés a expulsdo dos holandeses, a populagdo pamarina deveria estar entre os vinte e os
trinta mil (Palmares: A Guerra dos Escravos, p. 70.) O calculo de Jod Rufino dos Santos é de “quase trinta mil
viventes’, em 1670 (Zumbi, p. 30).
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Quando, em 1697, Palmares foi aniquilada, ja existiam trés
geracdes de brasileiros nascidos e crescidos naquele territrio e

integrados ao sistema que Ihe era proprio 136

A sede da republica palmarina era um povoado com pelo menos
uma rua da largura de uma bragca com um quildmetro de
comprimento **”. No centro do povoado principal, junto a uma praca
(um largo  para treinamentos de defesa), estavam a Casa Grande do
Conselho, a capela, oficinas de artifices, o mercado, a cisterna,

as portas do mocambo, palicas e fortificacdes 138

3.2.2 — A organizagéo politica de Palmares

A pesquisa conseguiu constatar que na republica de Palmares,
cada povoado escolhia o seu lider.

Todavia, os poderes do chefe local estavam subordinados aum
conselho comunitario. Este, por sua vez, quando diante de
decisbes especialmente importantes, convocava uma assembléia

geral composta por todos os habitantes adultos.

Décio Freitas admite que faltam informacdes precisas sobre a
organizacao constitucional. No entanto, fatos estéo a indicar que
as assembléias  locais constituiam a base de todo o poder politico
em Palmares. Nestas, assegura 0 autor, as decisbes eram tomadas

pela vontade da maioria, tendo como uma de suas atribuicbes a

136 Cf. Duvitiliano RAMOS, A pos (il da terra entre os quil ombolas, p. 163.

137 Conforme Dédo Freitas, as maiores povoacdes chegaram a ter trés ou quatro ruas. H4 dusio a uma rua @m
extensdo correspondente a meia hora de marcha. As casas, feitas de madeira e mbertas com folhas de palmeira,
todas ligadas umas as outras, alinhavam-se em duas fil eiras, ao longo dbs ruas. As povoagdes podiam ter oitocentas
ou mais casas (Palmares: A Guerra dos Escravos, p. 45).

138 Cf. Dédo FREITAS, Palmares: A Guerra das Escravos, p. 44s e Clévis MOURA, Os Quilombos e a Rebeli o
Negra, p. 37.
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eleicdo dos chefes das comunidades. Uma assembléia dos chefes

comunitarios, por sua vez, elegia o chefe do governo central 139,

Ao descrever esta forma de organizacdo, Décio Freitas
manifesta sua conviccdo de que “os palmarinos gozavam de

igualdade civil e politica” 140,

Segundo este  autor, o sistema politico criado em Palmares,

combinando eletividade e igualdade civi, d4 antes idéia de
republica do que de reino. “Indubitavelmente, era uma republica
igualitaria, fraternal e livre.(...) Ainda hoje, a distancia de
quase trés séculos, seu acento literario e seu socialismo infuso

suscitam emoc&o e entusiasmo” 141,

O quanto se tem conhecimento, o primeiro grande lider da
republica afro-brasileira foi Ganga-Zumba, nascido no préprio

1

quilombo de  Palmares '*?, seguido, a partir do final dos anos 1670,

por Zumbi.

Tracos da cultura africana se refletiam visivelmente na
forma das relagbes em Palmares. Joel Rufino dos Santos relata que
Ganga Zumba tratava seus ministros de filhos, o ministro da

139 Cf. Dédo FREITAS, Palmares: A Guerra dos Escravos, p. 100. Clévis Moura acrescenta que os chefes locais
eletos poswiiam autonomia de governo em questes internas de @da povoado. Quando, porém, assuntos
ultrapassavam o ambito local, espedalmente na &ea da defesa, havia deliberagdo conjunta dos chefes comunitarios,
na Casa do Conselho do Macaco, sob a diregdo do chefe central (cf. Clévis MOURA, Os Quilombos e a Rebelido
Negra, p. 37).

140Dédo FREITAS, op. cit., p. 45.

1411d.,, Ibid., p. 102 e 11, respedivamente. O autor ressalta a solidez e a coesfo do sistema implantado em Palmares:
tratava-se de verdadeiro sistema eondmico, social, politico e ideol6gico, que nem 0s escravos nem qualquer outra
forca interna tinham condi¢des de derrubar. Lembra dnda que o caso brasileiro tem um valor exemplar, pois “em
nenhuma parte do continente houve uma sociedade tdo completamente modelada e ©ndicionada pelo escravismo,
desde fins do séaulo XV até fins do séaulo XIX (p, 172). Dédo Freitas tem a mncordancia de Duvitiliano Ramos;
este afirma que o sistema de relagbes criado pelos quilombos emerge do passado como “democracia social e
democracia eondmica” (cf. Duvitiliano RAMOS, A pos< Util da terra entre os quilombolas, p. 158). Joel Rufino
dos Santos assegura que as liderancas em Pamares eram deitas, podendo também ser afastadas de seus cargos por
dedsdo de umaassmbléageral detodos os quil ombdas (Zumbi, p. 18).

142 Cf. Dédo FREITAS, op. cit., p. 100. Sobre a éeicio de Ganga Zumba, Joel Rufino dos Santos informa: “fora
eeito por aclamagdo e ndo se sabe se derrotou um outro pretendente. Os maiorais dos mocambaos, que lhe entregaram
0 poder, eram eitos pelo conjunto dos moradores de Gada um e tinham, na sua jurisdicdo, completa aitonomia. SO
os cabos-de-guerra e os ministros eram nomeados por e, e ainda assm depois de ouvido o Conselho. (Zumbi, p.
309).
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guerra de irmao , os chefes das aldeias de  sobrinhos , os
funcionarios e oficiais do exército de netos ; as mulheres idosas
eram maes” 3,

Toda a sua pesquisa sobre o quilombo de Palmares leva Décio

Freitas a concluir que “o escravo asilado naquelas serras deixara

de ser uma coisa falante para recobrar a sua dignidade humana” 144

3.2.3 — A perseguicao ao quilombo dos Palmares

Considerando que a republica livre de Palmares chegou a
constituir-se como um sistema complexo de organizacao prépria nos
campos politico, econbmico, social e de defesa, ou seja, um
Estado dentro do Estado, segue que a administracdo colonial ndo
estava disposta a suportar a existéncia desse poder paralelo.

A maior base de sustentacéo do poder colonial eram o0s
sesmeiros *° que eram, ao mesmo tempo, os mais afetados com a
constante fuga de escravos. Estes, aliados as forcas politicas e
militares da Col6nia e da metrépole, nédo mediram esforcos, desde

0 primeiro momento, para exterminar os inimigos palmarinos.

Estava em jogo tanto a recaptura de escravos (cada peca
tinha o  seu preco), a punicdo exemplar aos rebeldes para evitar

outras fugas e, principalmente, o controle politico e econdmico
da Colbnia.

Por isso, a partir de 1602, quando o quilombo comecava a se
afirmar, Palmares foi sistematicamente combatido, durante todo o
século XVII, por mais de trinta (possivelmente até mais de
quarenta) sucessivas expedicdes de exterminio, comandadas por

143 Joel Rufino dos SANTOS, Zumbi, p. 31.

144Dédo FREITAS, Palmares. A Guerra dos Escravos, p. 41

145 Donos de terras das quais a maioria nem conheda os limites (cf. Duvitiliano RAMOS, A pos (itil da terra entre
os quilombolas, p. 158).
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alguns dos melhores chefes militares da época, enviadas por uma

6

das maiores poténcias coloniais do mundo ¢, Entretanto, todas

essas investidas de milhares de soldados nada podiam contra as

taticas guerrilheiras, que tornaram Palmares invencivel até
16931,

Até 1630, os constantes ataques a Palmares exigiram de seus
habitantes concentracdo prioritaria na defesa de seu territério.

Nesse ano, receberam uma ajuda tdo inesperada como decisiva: 0

ataque holandés a Pernambuco 148

Para os portugueses, isto significava luta em duas frentes:
contra os holandeses e, internamente, contra o0s escravos e oS
indigenas rebelados. A conseqiéncia foi a desorganizacdo do
sistema de vigilancia e de repressao dos engenhos e do aparato
militar, do gue 0S escravos se aproveitaram para fugir, cada vez
em maior numero, em direcdo ao reduto livre de Palmares. “Munidos
de armas de fogo, de chucos, de facoes e de lancas, formavam
depois extensas colunas que levavam de rolddo os que pretendiam

barrar-lhes o passo” 149,

E certo que nem sempre estas “turbas desesperadas de homens
e mulheres, velhos e criangas”, achavam o caminho para Palmares.
“Pereciam de  fome ou exaustdo antes de poderem alcancar o seguro
refigio”, afirma Décio Freitas 150 A despeito disso, a republica

negra experimentou nesta fase um crescimento extraordinario.

146 Cf. Guarani dos SANTOS, 20 de novembro — Dia Nacional da Consciéncia Negra, p. 9-19; e Dédo FREITAS,
Palmares: A Guerra deos Escravos, p. 10s, 79.

147 Cf. Eduardo GALEANO, As veias abertas da América Latina, p. 95s.

148 Cf. Dédo FREITAS, Palmares: A Guerra dos Escravos, p. 49s. Um exército holandés de pouco mais de trés mil
homens desembarcou na praia de Pau Amarelo, duas léguas ao norte de Olinda, no dia 14 de fevereiro de 1630,
iniciando ainvasdo de Pernambuco. (cf. p. 51)

149Dédo FREITAS, op. cit., p. 54.

13014, Ibid., p. 55.
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Quando os holandeses conseguiram se instalar em Recife 151

passando grande parte do Nordeste a estar sob o seu dominio,
estes vieram a se tornar os maiores inimigos de Palmares: em 1644
e 1645 tentaram reduzir o grande quilombo a escravidao,
organizando contra ele violentas expedicdes. Entretanto, né&o

tiveram éxito 152

De acordo com Guarani dos Santos, com a expulsdo dos
holandeses, em 1654 '3, Palmares teve um periodo de relativa paz e
prosperidade. Mas, tao logo as forgas internas da Colbnia haviam
se refeito, reiniciaram as expedicdes contra Palmares 154 Zumbi

aparecia como um grande lider e chefe militar 155,

ApOs 0s sucessivos e violentos ataques até 1692, Palmares
comega a agonizar. Em 1694 (no dia 6 de fevereiro), a investida
comandada por Domingos Jorge Velho conseguiu destruir a
fortificacdo da serra do Macaco e com isto a republica livre de
Palmares. Zumbi ficou refugiado até 20 novembro de 1695, quando
teve seu esconderijo revelado. Foi morto por Furtado de Mendonga,

tendo a cabeca decepada e salgada para ser exposta publicamente,
em Recife. Estas Ultimas providéncias foram tomadas, segundo as
palavras do entdo governador de Pernambuco, “para satisfazer os

ofendidos e justamente queixosos e atemorizar 0s negros, que

supersticiosamente o julgavam imortal” 156,

151 Os hol andeses consumaram sua conquista em 1637. Informa Dédo Freitas que nesta ocasi &0, “ quase ja ndo havia
cativos em Pernambuco. Eram raros nas povoagdes, nos engenhos e nas plantagdes, ao paso que en Olinda e Redfe
ndo chegariam provavelmente amil, em suamaioriavelhos e aiancas’ (Palmares. A Guerra dcs Escravos, p. 56).
152 Cf. Guarani dos SANTOS, 20 de novembro — Dia Nacional da Consciéncia Negra, p. 14.

153 Os holandeses firmaram capitulaco em 26 de janeiro de 1654 (Dédo FREITAS, Palmares. A Guerra dos
Escravos, p. 68).

154 Conforme Guarani dos Santos, sO entre 1667 e 1677, seis ataques foram empreendidos contra Palmares.
Seguiram-se expedicdes cada vez mais arrasadoras em 1679, 1680, 1682, 1684, 1686 e 1692 (20 ce novembro — Dia
Nacional da Consciéncia Negra, p. 15s.).

135 Guarani dos SANTOS, Ibid., p. 15s.

156 1d., Ibid., p. 20. Cf. também Dédo FREITAS, op. cit., p. 79 e 163-167 e Eduardo Galeano, As veias abertas da
América Latina, p. 96.
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Conforme Eduardo  Galeano, nada menos de dez mil palmarinos
lutaram na dltima batalha. “Os sobreviventes foram degolados,
lancados pelos precipicios ou vendidos aos mercadores do Rio de

Janeiro ou de Buenos Aires” 157

Palmares foi um dos maiores problemas que a administracao
colonial lusitana teve de enfrentar no Brasil. Nao foi apenas a
primeira mas também a maior entre as revoltas de escravos
brasileiros. Trata-se do mais prolongado esforgo bélico da
histéria colonial. “InUmeras vezes a coroa admitiu francamente
que a extincdo de Palmares teve uma importancia comparavel a da

expuls&o dos holandeses” 158

Com razao, afirma Décio Freitas:

Os escravos, lutando pateticamente sos, contra tudo e contra todos,

néo tinham perspectiva. (...) O que sempre fez dos escravos 0s mais
desgracados entre todos os oprimidos e explorados da terra, foi o

fato de que a histdria Ihes negava a oportunidade de transformarem 0
mundo. *°

3.2.4 — Palmares e a religido

Junto ao largo do centro da capital palmarina havia uma
capela. Ela guardava, assim como as capelas de todas as povoacdes
do quilombo, as imagens do Menino Jesus, Nossa Senhora da
Conceicdo e de Sa&o Bras. Estes simbolos cristdos, porém,

157 Eduardo GALEANO, As veias abertas da América Latina, p. 96. Conforme o autor, apesar da destruicio de
Palmares, as rebeli des dos escravos continuaram. “N&o passaria muito tempo para que o capitdo Bartolomeu Bueno
do Prado regressas= do rio das Mortes com seus troféus da vitdria mntra uma nova sublevacéo de escravos. Trazia
trés mil e novecentos pares de orelhas nos alforges dos cavalos’. (p. 96). Por is, consta que, oficialmente, Pamares
foi considerado definitivamente destruido em 1697, ao completar um séaulo de eisténcia (Cf. Duvitiliano RAMOS,
A posse (til da terra entre os quil ombolas, p. 160).

1% Dédo FREITAS, Palmares. A Guerra dos Escravos, p. 10s. Conforme o autor, na histdria das Américas, apenas a
de Haiti supera em importancia ade Palmares (cf. p. 11). No ataque que finalmente derrotou o grande quilombo, a
Coroa portuguesa mohili zou um exército tamanho como a Col6nia nuncavira antes, e que so existiria novamente na
Independéncia do Brasil: entre nove eonze mil homens. Para nos apercebermos da importancia desta mohili zaco,
Pgsta compara-la com a conquista de Pernambuco pel os holandeses, com pouco mais de sete mil homens (cf. p. 156).

Id., Ibid., p. 176.
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compartilhavam o espago dos altares com as imagens das divindades

africanas .

Portanto, o sincretismo entre valores cristdos e africanos

caracterizava a religido da republica de Palmares 161

Certamente, a maneira de como se deu a composicdo da
populacao palmarina, ndo permitiu uma outra alternativa a nao ser
0 sincretismo. E que nao se pode imaginar a massa de escravos

como unidade étnica, linguistica ou religiosa.

Segundo Décio Freitas, 0S capitdes dos navios negreiros,
para evitar a organizagao de motins durante as viagens,
recusavam-se a embarcar negros pertencentes a0 mesmo povo ou que
falassem a mesma lingua. Da mesma forma, os colonos se negavam a

adquirir escravos da mesma familia ou tribo 162

Portanto, a total diversidade de origens era a grande marca
das senzalas e, posteriormente, dos quilombos. A auséncia de

qualquer tipo de unidade, impedia também um consenso no campo
religioso  ®3. Isso é um retrato da grande dificuldade que os

escravos tiveram, primeiro para organizar a massa e leva-la a

insurreicdo, e depois, para construir, em Palmares, a vida

comunitaria %%,

160 cf. Clévis MOURA, Os Quilombos e a Rebelido Negra, p. 36s e Dédo FREITAS, Palmares: A Guerra dos
Escravos, p. 46.

161 Clovis Moura, citando Barleus, afirma que, em suas ceriménias religiosas, os palmarinos dancavam até ameia-
noite, batendo com os pés no chéo (op. cit., p. 36s). Ndo ha dareza na pesquisa, quanto a auacdo de “sacerdotes’,
escolhidos para @ordenarem as manifestagbes redligiosas. Clévis Moura afirma que “ndo havia personagem
responsavel pelo segredo reli gioso da comunidade” (Os Quilombos e a Rebdli do Negra, p.36s). De outra parte, Dédo
Freitas constata que os documentos historicos falam com bastante fregiiéncia nos sacerdotes pamarinos (Palmares:
A Guerra dos Escravos, p. 46).

162 Dédo Freitas menciona a aisténcia de pelo menos siscentas lingues africanas, das quais 264 sudanesas, 182
bantus e 47 caniticas, sem contar as variedades dialetais (cf. op. cit., p. 479).

183 Dédo FREITAS, op. dit., p. 47s.

164 As diferencas étnicas, nacionais, religiosas e lingliisticas, somam-se outras, como a que &istia entre escravos
bocais (que trabalhavam nas plantagdes e nos engenhos) e os ladinos (empregados em servigos especiais), entre os
crioulos (afro-brasileiros) e os nativos da Africa, entre os negros e os mulatos (que, por terem a guma dose de sangue
branco se isolavam dos demais escravos) (cf. Dédo FREITAS, op. cit., p. 30s9.
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Em meio a tantos antagonismos, se havia algo que se
apresentava igual para todos, era a maldicdo do cativeiro. A dor
partilhada fez nascer em todos, indistintamente, um sonho comum:
a liberdade. Bem o sabia o governador da Bahia, o Conde dos

Arcos: “A desgraca tem o poder de fraternizar os desgracados” 165

A luta pela liberdade era 0 primeiro e o maior fator de
unidade em Palmares. Em nome dela, todas as contradi¢des tiveram
de passar por processos de adaptacdo a nova realidade. Este é o
caso da lingua e da religido: a adocédo do portugués e do
sincretismo como valores comuns facilitou o0 processo de
conciliagdo %,

3.2.5 — Palmares e sua mesa inclusiva

O espirito de abertura que reinava em Palmares, perceptivel
na area religiosa, é confirmado na é&rea social e étnica: o
quilombo estava aberto para todas as pessoas que se identificavam
com a realidade de opressdao dos negros e com a busca da
liberdade, independentemente de sua origem.

Seja lembrado que o sistema escravista vitimou, além dos
africanos, uma consideravel faixa da populagdo que néao se
enquadrava na classe escrava, nem na dos sesmeiros ou dos

comerciantes. Trata-se dos indigenas e dos pobres livres.

185 Citado por Dédo FREITAS, Palmares: A Guerra dos Escravos, p. 49.
166 Cf. 1d. Ibid., p. 49. Numa primeira avaliacdo, a alogdo tanto da lingua quanto da religidio do opressor por parte
dos habitantes do territdrio livre de Palmares, pode nos parecer uma atitude alienante. Entretanto, convém considerar
que ahistéria da escraviddo tornou esss dois elementos culturais um bem comum de todos os negros. Adota-los
significou uma enorme capacidade de discernimento: a lingua portuguesa e o sincretismo religioso eram, na nova
redidade, elementos de unidade. Apropriar-se deles com esta finaidade, apesar de sua carga histéricanegativa, foi
uma estratégia sabia, na verdade, a ressgnificacdo dos concatos. Com referéncia espedfica a questdo religiosa,
igudmente nos quer parece que Pamares conseguiu redlizas um profundo discernimento: entre a religido do
opresor e 0 Deus universa que pode se manifestar nestareigido. Livres do goressor com sua religido alienante, os
palmarinos nada tinham contra o Deus cristdo. Somente apartir desta mmpreensio era posdvel fazer do dtar um
espaco de confraternizacdo inter-religiosa.
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O escravismo era antagonico ao trabalho livre. Todas as
pessoas excluidas do sistema vigente, formavam um contingente
incapaz de  se organizar como classe social, que se unisse pelos
interesses e pelas aspiragcdes e, assim, expressasse politicamente
0 seu descontentamento %7 Na base da piramide social, estes

figuravam em segundo lugar, logo depois dos escravos 168

Deslocados, esses sobrantes do sistema colonial haviam
perdido sua identidade, sua dignidade e honra. Alias, esses
atributos eram préprios, no mundo do acucar, de quem possuisse

terra. Os donos da terra eram intitulados os “homens bons” 169

Em consequéncia dessa situagao, a fome gracava no mundo dos
pobres livres. Além da escassez de géneros alimenticios no
contexto do latifundio de monocultura e além da falta de trabalho
para os pobres, o preco dos alimentos se elevava cada dia mais,

levando essa gente ao desespero 170,

Enquanto isso, Palmares se apresentava como alternativa. Em
meio a miséria geral, o quilombo se caracterizava por abundancia
de alimentos e de trabalho. Segue-se que muitos abandonavam tudo

171

e buscavam reflgio nas serras palmarinas “Era no quilombo

(.. que essa populagdo marginalizada se recompunha
socialmente” 172

Conforme Décio Freitas, Palmares se constitui, desde o
inicio, “em um asilo aberto a todos os perseguidos e deserdados
da sociedade colonial’. Ai sado acolhidos indigenas, mamelucos,

187 De acordo com Dédo Freitas, “ndo se encontra na histéria colonial brasileira um s6 exemplo de iniciativas
revoluciondrias tomadas pelos livres polres’ (Palmares: A Guerra dcs Escravos, p. 25).

188 Cf. Dédo FREITAS, op. cit., p. 65.

169 Jod Rufino dos SANTOS, Zumbi, p. 16s.

170 Cf. Dédo FREITAS, op. cit., p. 65.

Y1 CE, Id., Ibid., p. 65.

172 Cl6vis MOURA, Histéria do Negro Brasileiro, p. 25.
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mulatos e brancos, fato que ressalta o carater essencialmente

social do movimento palmarino 173,

Clévis Moura apresenta uma relacdo ampliada das pessoas

acolhidas pelos ex-escravos: “indios perseguidos, mulatos,
curibocas, pessoas perseguidas pela policia em geral,
bandoleiros, devedores do fisco, fugitivos do servico militar,
mulheres sem profissdo, brancos pobres e prostitutas”. O autor

designa a quilombagem de “movimento abrangente e radical” 4,

Ainda uma outra categoria, também afetada pelo processo de

concentracdo fundiaria e, conseqientemente, pela miséria, busca
subsisténcia em Palmares: o0s pequenos sesmeiros.  Mais
impressionante, porém, é a adesao de soldados que desertaram das
expedi¢cdes enviadas contra o quilombo. Segundo Décio Freitas,
“nem mesmo o0s soldados pagos, em sua quase totalidade
portugueses, resistiram por vezes a tentacdo de ir viver a vida

livre e farta dos Palmares” 175

Fato € que aos negros se juntam brancos e indios, que, no
parecer de Guarani dos Santos, “vivem solidariamente no Estado
Livre de Palmares, (...) 0 Unico exemplo de uma sociedade
fraterna e igualitaria que a Historia oficial brasileira teimava

em esconder” 7.

13 Dédo FREITAS, Palmares. A Guerra dos Escravos, p. 70. Cf. também Joel Rufino dos SANTOS, Zumbi, p. 16.

174 Cl6vis MOURA, Histéria do Negro Brasileiro, p. 25. Também de Gil berto Freyre nos vem um depoimento sobre
o caréter incdlusivo dos quilombaos. Relata que uma bandeira, em missfo de perseguicdo a quilombos da Serra dos
Pared, encontrou grandes plantacBes, criagdo de galinhas, cultura de dgoddo e “ex-escravos dirigindo popul acfes
aquilombadas de @fusos’ (Casa-grande & senzala, p. 289). Cabe mencionar um episddio de mais um outro
contexto: Na Inconfidéncia Baiana, 0 negro Manuel Faustino dos Santos, um dos lideres do movimento, ao ser
perguntado sobre os objetivos do levante, afirmou: “reduzir o continente do Brasil a um governo de igualdade,

entrando nele brancos, pardos e pretos em distingdo de @res’ (Clovis MOURA, op. cit., p. 43s).
175 Dédo FREITAS, op. cit., p. 71.

176 Guarani dos SANTOS, 20 de novembro —Dia Nacional da ConsciGencia Negra, p. 12 e 19. Carlos Diegues, em
seu filme Quilombo, mostra a presenca, em Pamares, de indigenas, que etdo em busca da Terra Sem Madles, e

também de uma prostituta branca.



90

Em Palmares, todos eram acolhidos “com a condicdo de

aceitarem a  lei do quilombo. Ninguém, portanto, estava excluido.

A solidariedade era total” 1

As seguintes palavras de Clovis Moura sdo apropriadas para

concluir o tema em apreco:

Era, como vemos, uma concordata que existia entre 0s quilombos e os
grupos e segmentos marginalizados ou oprimidos pelo latifindio
escravista. O quilombo, como vemos, nada tinha de semelhante a um
quisto, ou grupo fechado, mas, pelo contrario, constituia-se em polo

de resisténcia que fazia convergir para o seu centro os diversos
niveis de descontentamento e opressdo de uma soc_{i%dade gue tinha

como forma de trabalho fundamental a escravidao.

3.2.6 — Palmares e sua economia de mesas fartas

No cenéario geral de miséria da populacdo pernambucana, o
quilombo de Palmares emerge como um vivo contraste, pela
abundéncia que reina em suas comunidades: um oasi s de fartura em

179

meio a0 desert o de caréncia alimentar . Qual tera sido o segredo

para a conquista dessa nova realidade de mesas fartas?

A pesquisa  historica traz a luz varios aspectos da vida
econdmica do grande quilombo, que concorrem para a composicdo de
um quadro capaz de responder a pergunta formulada.

1. Autores lembram a importancia da organizacdo politica
interna  para a implantacio de uma economia voltada as

necessidades da coletividade 180

Palmares estava estruturado em aldeamentos. Cada povoado

tinha seus lideres. Juntos, os mocambos formavam a federacéo,

177 José Maria PIRES, Globalizar a Solidariedade, p. 3.

178 Cl6vis MOURA, Os Quilombos e a Rebelido Negra, p. 31.

Y9 Cf. 1d., Ibid., p. 40.

180 cf., por exemplo, Duvitiliano RAMOS, A pose (til da terra entre os quilombolas, p. 162 e Joel Rufino dos
SANTOS, Zumbi, p. 18.
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chefiada pela autoridade central. A este organograma
administrativo correspondia a responsabilidade pela terra.
Palmares era  um patrim6nio coletivo. Localmente, porém, o espaco

que circundava um povoado pertencia coletivamente aos membros
daquele povoado. A autoridade local cabia a divisdo da terra em

areas de cultivo (lotes) e a distribuicdo destas as familias (de

sangue ou por adoc¢ao).

2. A organizacdo do trabalho. As lavouras que rodeavam o0s
povoados podiam se estender por distancias de algumas horas de
marcha. Ao amanhecer, os trabalhadores deixam a aldeia e se
dirigem as suas rogas. Cortam o mato, plantam e desenvolvem a
lavoura. No  fim do dia retornam a povoac¢éao, permanecendo no campo
alguns poucos homens encarregados da vigilancia contra animais

depredadores *¥'. Todos trabalham e produzem 182

A preparacdo das terras, a semeadura e a colheita eram

feitas coletivamente 183

No quilombo havia abundancia de mao-de-obra. Esta foi,
segundo Décio Freitas, transformada em trabalho cooperativo e
solidariedade social. “A solidariedade e a cooperagcdo eram
praticadas, desde o inicio dos quilombos”, afirma Duuvitiliano
Ramos, “e neles ndo existiam vadios nem exploradores”. Este dado
aumentava extraordinariamente a producgao. “O superproduto social

se tornara abundante” 184

Mas, a organizacdo do trabalho ndo podia se limitar a

181 Cf. Dédo FREITAS, Palmares: A Guerra dos Escravos, p. 45.

182 Cf. Duvitiliano RAMOS, A pos (il da terra entre os quil ombolas, p. 163.

183 Dédo FREITAS, op. cit., p. 43.

84 1d.,, Ibid., p. 71 e Duvitiliano RAMOS, op. cit., p. 162. Alfredo Brand&o informa que o capitfio holandés béo
Blaer empreendeu uma viagem para conheca Palmares. Em seu dério rdlata: “Nas imediagbes [do largo central]
havia muitas rocas ou plantagoes (...). O rei também tem uma casa distante dali duas milhas com uma roca muito
abundante” (apud Duvitiliano RAMOS, op. cit., p. 159).
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agricultura. Outras atividades profissionais eram exigidas pela
situacao. Por isso, formava-se grupos de cacadores, pescadores,
coletores de frutos, cesteiros, ceramistas e ferreiros. Cada uma

dessas atividades era concebida e coordenada com vistas ao bem-

estar da comunidade toda 185

Comparando o rendimento do trabalho do negro enquanto pessoa

livre no quilombo e enquanto escravo, Décio Freitas constata o

carater nitidamente antieconémico do sistema escravista. “Era por
ser escravo, nao por ser negro, que ele produzia pouco e mal nas
plantacdes e nos engenhos”. Acrescenta o autor que freqientemente
a laboriosidade dos ex-escravos em Palmares foi reconhecida pelas

autoridades portuguesas: “S&o grandemente trabalhadores” 186

3. A policultura. Palmares era o Unico lugar do Brasil onde
se desenvolvia a policultura em plena época da onipotente
monocultura da cana-de-acucar. “Guiados pela experiéncia
adquirida por eles mesmos ou por seus antepassados nas savanas e

nas selvas tropicais da Africa, os negros cultivavam o milho, a
batata, os feijdes, a mandioca, as bananas (a banana pacova era
abundante na regio) e outros alimentos” 187 'O milho era colhido

duas vezes ao ano %8,

A esta lista de produtos, Décio Freitas acrescenta legumes,
cana-de-acucar, além de extensos pomares com toda variedade de

185 Cf. José Maria COUTINHO, Rewoltas de Escravos no Brasil, p. 45.

18 Dédo FREITAS, Palmares: A Guerra das Escravos, p. 71, citando uma adnica ecrita por ordem do governador
pernambucano Pedro de Almeida.

187 Eduardo GALEANO, As veias abertas da América Latina, p. 96. Cf. também Clévis MOURA, Os Quilombos e a
Rebelido Negra, p. 37 e Dédo FREITAS, op. cit., p. 43s.

188 Cf. Cl6vis MOURA, op. cit., p. 37.
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arvores frutiferas 189

José Maria Coutinho lembra que esta variedade de cultivos
era complementada pela coleta de frutos, da caca e da pesca,
todos abundantes na regido, além da criacdo de galinhas, porcos e

outros animais domésticos 190

No quilombo, livres da ideologia que priorizava os grandes
lucros da exportacdo em detrimento do pédo de cada dia da
populagéo, 0s ex-escravos colocavam em pratica seus conhecimentos

e tecnologias agricolas e industriais, para produzir

guase tudo que era indispenséavel para a vida do grupo. Cultivavam as
lavouras de subsisténcia, com o algodéo faziam tecidos e fabricavam
roupas, os ferreiros preparavam ferramentas para o trabalho e armas
para a defesa. Todos participavam cada um de acordo com sua
capacidade. E ninguém era proprietario de nada, tudo pertencia a
todos.

Edison Carneiro informa que as terras dos quilombos eram

consideradas as melhores da regido, pela sua beleza, pela

fertilidade e pela abundancia e variedade das suas culturas. E
avalia que havia ai um tipo superior de economia, que dava
abundantemente para o sustento dos seus habitantes, com um

excedente para comerciar com as povoacdes proximas 192

A fartura de Palmares acabava aumentando ainda mais o
interesse dos portugueses em ataca-lo. Em suas expedicfes, além
de poderem recapturar antigos escravos, apropriavam-se de farto

material, como géneros alimenticios, animais de pequeno porte,

189 Cf. Dédo FREITAS, Palmares: A Guerra dos Escravos, p. 43. O autor relata que grande utilidade tinha para os
palmarinos a pameira da variedade nucifera: “Batida acasca do fruto, apareda uma polpa que os negros comiam

com farinha. A polpa servia anda para afabricacdo de um 6leo empregado na iluminagdo. Do nicleo da polpa
extralam pelo processo da compressio um azeite muito limpo empregado na preparacdo de alimentos e uma
manteiga dara e branca. Serviam-se da palmeira para fabricar uma espéde de vinho, também uma eperiéncia
africana (...). Com a casca manufaturavam cachimbos e com as folhas cobriam as casas, tedam esteiras, cestos e

abanos’ (p. 439).

190 ¢f, José Maria COUTINHO, Revoltas de Escravos no Brasil, p. 45.

191 Jos& Maria PIRES, Globalizar a Solidariedade, p. 3. Cf. também Joel Rufino dos SANTOS, Zumbi, p. 18.
192 Edison CARNEIRO, Parecer, p. 155.
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panos e utensilios domésticos, além de armas e instrumentos de
trabalho %%, E, sabendo que as lavouras de culturas diversificadas
eram a base do  sucesso de Palmares, estas se tornaram os alvos de

destruicdo mais visados pelas tropas coloniais 194

Por outro lado, o sistema que compartia entre todos os
membros do quilombo o0s beneficios conquistados era a fonte
motivadora dos ex-escravos para defendé-lo com habilidade e
coragem *°°. A fartura de alimentos em Palmares (“plantavam de
tudo”) fazia parecer seus guerreiros, suas mulheres e suas

criancas, sempre mais fortes e contentes aos proprios inimigos 196

4. O comércio. Atendidas as necessidades do consumo interno,
Palmares dava ao excedente da producdo um destino comercial.
Através do  sistema de troca, supria a demanda de alimentos das
vilas vizinhas (de luso-brasileiros) e adquiria produtos

essenciais como ferramentas industriais e agricolas, armas de

197

fogo, roupas e outros manufaturados . “Nao circulava o dinheiro

no estado negro” %,

5. Posse dutil e comunitaria da terra. Em Palmares, “a
propriedade da  terra era comunitaria” 19 e “a posse (til era entdo
aregra” 2%,

Quanto a isto, Joel Rufino dos Santos afirma:

No mundo do agucar a terra servia para muita coisa. Dela se extraia

a rigueza, em forma de cana,; dela se fazia dinheiro, quando vendida;
e na sua posse, enfim, se baseava o prestigio e a forca. A posse da
terra em Palmares, por contraste, tinha funcdo exclusivamente

193 Cf. José Maria PIRES, Globali zar a Sdidariedade, p. 3.

194 Cf. Eduardo GALEANO, As veias abertas da América Latina, p. 96.
195Cf. 1d,, Ibid., p. 96.

19 Joel Rufino dos SANTOS, Zumbi, p. 17.

197 Cf. José Maria COUTINHO, Rewoltas de Escravos no Brasil, p. 45.
198 Eduardo GALEANO, op. cit., p. 96.

19914d., Ibid., p. 96.

200 3556 Maria COUTINHO, op. cit., p. 45.
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utilitaria: era de quem estava produzindo alimentos naquele momento,
n&o servia para transacdes, nem conferia poder. 201

Esse sistema tem por base o regime de pequena propriedade 202

ou “pequenos tratos de terra, rogados, base econdmica da familia

livre” 2%, com a diferenca de que a posse é temporaria e

utilitaria 204 Sua Gnica serviddo é a necessidade de seus donos.
Conforme Joel Rufino dos Santos, esse sistema impediu o

surgimento de desniveis sociais em Palmares 205,

6. A valorizagdo da arte. A conquista da liberdade fez
renascer a sensibilidade artistica dos ex-escravos, reprimida
pelo cativeiro. Esculpiam em madeira e produziam cestas,
esteiras, abanos, cachimbos e artefatos de ceramica. A producéo

artistica foi comercialmente importante no sistema de trocas 206,

7. A prioridade do social. Palmares priorizava a alimentacao
da populagéo. Depois de atendidos o0s gastos coletivos, o
excedente era colocado a disposicdo do Estado, que o armazenava

em celeiros, tendo em vista épocas de ma colheita, guerras,
festividades e calamidades, como, por exemplo, um incéndio de

rocas provocado pelos inimigos 207 Qutra parte era destinada ao

201 30el Rufino dos SANTOS, Zumbi, p. 18.

202 cf, José Maria COUTINHO, Revwoltas de Escravos no Brasil, p. 45.

203 Cf, Duvitiliano RAMOS, A poss (til da terra entre os quil ombolas, p. 162.

204 Dédo Freitas lembra que a Stuaco em que Pamares $ encontrava, de mnstantes ataques externos, nao
combinava com a propriedade particular da terra: por medida de seguranga as populagdes dos povoados
transferiam periodicamente para outros locais. Isto, aém do esgotamento do solo, que &igia mudanca de areas de
cultivo (Palmares: A Guerra das Escravos, p. 44).

205 cf, Joel Rufino dos SANTOS, op. cit., p. 18.

206 Certamente deve ser considerado arte também a atividade desenvolvida nas forjas, que se situavam na praca de
cada povoado, ao lado da Casa do Consglho e da cgpdla fabricava-se ferramentas, utensilios e amas. Os artesdos
permitiram a devacdo do nivel témico da producdo em Palmares (cf. Dédo FREITAS, Paimares. A Guerra dos
Escravos, p. 42se49).

207 cf. Joel Rufino dos SANTOS, op. cit., p. 18.
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sistema de  trocas com povoados vizinhos 208 A riqueza social e a

defesa do sistema eram também o objetivo da roca muito abundante

dorei 29,

Compara-se 0 modo de producao de Palmares com o dos astecas,
maias e incas  **°. Gilberto Freyre fala em “tendéncias comunistas
dos indigenas e dos africanos” (que causavam preocupacao aos
grandes proprietarios dos engenhos); em outro momento classifica
“os vindos das senzalas” como “predominantemente coletivistas”, e

0os das casas-grandes “puxando para o individualismo e para o

privatismo” 2!,

Um poeta da época, Joaquim José Lisboa, descreveu a vida no

quilombo #2:

Entranhavam-se pelos matos
E como criam e plantavam,
Divertem-se, brincam, cantam,
De nada tém precisao.

Vém de noite aos arraiais
E com indUstrias e tretas,
Seduzem algumas pretas,
Com promessa de casar.

Elegem logo rainha

E rei, a quem obedecem,
Do cativeiro se esquecem,
Toca a rir, toca a roubar.

208 Cf. Dédo FREITAS, Palmares: A Guerra das Escravos, p. 71 Clévis Moura traz um relato sobre um outro
grande quilombo da época, 0 de Ambrdsio, em Minas Gerais. A organizacéo politicaera semelhante ao de Palmares,
com uma defia central, a qual estava subordinado um conselho administrativo. O cardter social da alministracéo
pode ser percebida pela seguinte prética: “As colheitas eram conduzidas aos paidis da comunidade para distribuicao
coletiva” e “tudo era de todos e ndo havianem meu nem teu” (Os Quilombos e a Rebelido Negra, p. 42).

209 Cf, Duvitiliano RAMOS, A poss (til da terra entre os quil ombolas, p. 162.

210 cf, José Maria COUTINHO, Revwoltas de Escravos no Brasil, p. 45.

211 cf, Gilberto FREY RE, Casa-grande & senzala, p. LXX e 355, Ilugtrativo para as orientages ciais de Palmares
é o filme de Carlos Diegues, intitulado Quil ombo. Nele se apresenta um didogo entre um trabalhador palmarino e o
lider-maior Ganga Zumba. O trabalhador fora solicitado a socializar sua @lheita, ao que responde; “Este milho é
meu”. Ganga Zumba diz: “O milho é de quem predsadele”. Mas o trabalhador insiste; “Eles pegaram este milho no
meu pedaco de tarra”. E Ganga Zumba explica “Eu nunca ouvi alguém dizer: 0 meu pedaco de vento, 0 meu pedaco
de nuvem. O que édo mundo é do mundo. E como aterrando € de ninguém, o que setira dela é de todos’ (Carlos
DIEGUES, Quilombo).

12 Joaquim José Lishoa, apud Clévis MOURA, op. cit., p. 42.
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8. O lazer e a festa. Clovis Moura relata que depois das
colheitas o povo palmarino descansava por duas semanas . Em seu
filme  Qui |l onbo, Carlos Diegues reproduziu a cena de uma festa da
colheita em Palmares: € o momento da partilha, da troca de
produtos da terra. O que sobressai é a fartura de comida 214 Décio
Freitas complementa: “Celebravam o término da colheita com uma
semana inteira de festejos em que todos folgavam, dancavam,

comiam e bebiam”  ?°,

4.0 — O povo afro-brasileiro apos a Abolicdo

Sabidamente, a abolicdo da escravatura néo foi acompanhada
de providéncias que garantissem 0 acesso a plena cidadania para a
grande maioria de afro-descendentes na América Latina.

No Brasil, o problema da mao-de-obra, criado com a proibicao
do trafico de escravos, foi solucionado com o estimulo a
imigracado de europeus. Esta medida representa um primeiro passo

para a marginalizacao social do ex-escravo.

Outro fator foi a criacdo da Lei de Terras, em 1850. Ela
proveu a terra brasileira de precos. Ora, este dispositivo legal
afastou da grande maioria dos ex-escravos, que representavam

cerca de 60% da populacdo brasileira, a possibilidade de se

tornarem proprietarios de terra 216,

213 Cf. Clévis MOURA, Os Quil ombos e a Rebeliio Negra, p. 37.
214 Carlos DIEGUES, Quil ombo (filme).

21°Dédo FREITAS, Palmares: A Guerra das Escravos, p. 43.
218 Cf. Carla OSORIO, Adriana BRAVIN, Leonor de Araljo SANTANNA, Negros do Espirito Saro, p. 26 e
Cartilha de Formagéo Politica Eleigdes 2000— Povo Negro. As impli cagdes da deaetacédo da Le de Terras podem
sar sentidas ainda hoje, 150 anos depois, no depoimento de um trabalhador rural negro, bda-fria, do interior do
Espirito Santo: “O que au entendo da escravidéo é que o escravo fai li bertado para trabalhar, mas eles ndo pegaram
um pedaco de terra e disseram: is® aqui € seu. Entdo, toda vida vocé vai ficar na pior. Sem terra, que tenha
condicoes de plantar, é dificil vocé trabalhar com seus esforgos, sem dinheiro, sem nada, para depois ter que dar a
producdo a quem tem” (Jdlio Hora, residente no municipio de Presidente Kennedy, Sul do Espirito Santo, citado por
Carla OSORIO, Adriana BRAV IN, Leonor de Araljo SANTANNA, op. cit., p. 102).
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Mesmo as comunidades negras organizadas, remanescentes de

quilombos, enfrentam hoje dificuldades para obterem a posse legal

das terras que pertenceram aos seus antepassados 2

Com o fim do escravismo, grande nimero de negros afluiu aos
centros urbanos, em busca de trabalho e moradia. Quanto ao espaco
gue Ihes coube nas cidades: “ocuparam principalmente as areas de

morros e manguezais” 8.

A0 mesmo tempo em que o sistema vigente deixava a populacao
negra em situacdo de abandono, marcava-a com o estigma de gente
preguicosa. Como desocupados ou trabalhadores ocasionais, “foram
estigmatizados como incorrigiveis malandros, viciados sub-homens

que eram um perigo para a moralidade publica” 219,

Clévis Moura interpreta com propriedade a situacdo que se
criou: “O negro, ex-escravo, é atirado como sobra na periferia do
sistema de trabalho livre, 0 racismo é remanipulado criando
mecanismos de barragem para o negro em todos o0s niveis da
sociedade, e o modelo de capitalismo dependente é implantado,

perdurando até hoje” 220,

Também no ambito religioso, a discriminagdo continua a se
mostrar com forca. A abolicAo da escravatura coincide com a
europeizacado e a romanizacdo da igreja brasileira. Chegam as

congregacoes religiosas “excluindo negros e mulatos, tanto homens

217 Cf. CODENE (Consdho Estadual de Desenvolvimento e Participacdo da Comunidade Negra/RS), MNU
(Movimento Negro Unificado), “ Remanescentes de Quilombos: Uma luta social e legal pelo direito a terra”, p. 2
(dados apresentados aos participantes do Forum Social Mundial, realizado em janeiro de 2001, na ddade de Porto
Alegre).

18 Carla OSORIO, Adriana BRAV IN, Leonor de Araljo SANTANNA, Negros do Espirito Santo, p. 37.

19 30li 0 José CHIAVENATO, O negro no Brasil, p. 234.

220 Clovis MOURA, Histéria do Negro Brasileiro, p. 62. Cf. também Guarani SANTOS, 20 de novembro — Dia
Nacional da Consciéncia Negra, p. 24. Jilio José Chiavenato afirma: “ O abdli cionismo preocupou-se em resolver os
problemas das classes dominantes. libertar os escravos. O que adviria dai, em relacdo aos negros retirados das
senzalas, ficava por conta dos proprios negros. Indefesos, deformados pela opressio escravista, sO tinham um
destinoirremediavel: ficar amargem, porque ndo eram chamados para ocupar nenhum outro lugar na sociedade nova
que representar o papel de forga de trabalho em reserva (O negro no Brasil, p. 233).
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como mulheres, do ingresso em seus noviciados, sob o pretexto de

que ‘negro  ndo da pra padre’, e poderiamos acrescentar, ‘nem para

freira’, as mulheres negras” 221

Nos dias atuais, quando a populacdo afro-descendente chega
proxima a 50% dos habitantes do Brasil, constata-se que o
banimento da mesa continua sendo uma realidade: a expectativa de

vida das pessoas negras, em relacdo as brancas, € seis anos
menor; que a taxa de mortalidade infantil das criancas negras
supera em 82% a das criancas brancas; que o rendimento das
pessoas responsaveis pelas familias brancas corresponde ao triplo

do de suas correspondentes negras 222

5.0 — Comunidade remanescente de quilombo: Retiro de Mangarai —
Santa Leopoldina — ES

5.1 — Aspectos gerais

A historiografia do Espirito Santo faz referéncia a fugas de

escravos ocorridas naquele Estado desde o século XVl 223,

Registra um nimero elevado de evasdes na década de 1840, fato que

224 Menciona a

pode ser comprovado pelos jornais da época
existéncia de escravos fugidos nas proximidades do rio Santa
Maria da Vitéria, nas matas de Santa Leopoldina, em 1836; tratar-
se-ia de negros provenientes das fazendas dos municipios de Serra

e Vitoria  %%.

221 30s6 Oscar BEOZZO, Luzes e Sambras, p. 66.

222 Cf. CODENE (Consdho Estadual de Desenvolvimento e Participacdo da Comunidade Negra/RS), MNU
(Movimento Negro Unificado), “ Remanescentes de Quilombos: Uma luta social elegal pelo direito aterra”, p. 2.
223 \/ilma Paraiso Ferreérade ALMADA, Escravismo e transigo, p. 161.

2241d., Ibid., p. 157 Um dos levantes de escravos mais conheddos na histéria do Espirito Santo é alnsurreicgo de
Queimados, ocorrida em 1849, na vila de Queimados, localizada amargem do rio Santa Maria da Vitoria, municipio
da Serra (cf. também Osvaldo Martins de OLIVEIRA, Negros, Parentes e Herdeiros, p.42).

225 Cf. Cleber da Silva Macid, apud Osvaldo Martins de OLIVEIRA, op. cit., p. 32
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Os relatorios dos presidentes da Provincia do Espirito Santo
e 0s da policia, acusam a presenca de escravos fugidos, no

municipio de Santa Leopoldina, nos Gltimos anos da escraviddo 226

Em 1883, o presidente Martim Francisco Ribeiro de Andrade
Junior inclui em seu relatério a noticia enviada pelo subdelegado
de Santa Leopoldina quanto a existéncia de escravos aquilombados

no distrito de Mangarai 221

Dois anos mais tarde, o relatério do vice-presidente Manoel
Rodrigues Coutinho Mascarenhas manifesta a preocupacdo com a
concentracdo de grande numero de escravos fugidos nas matas de
Jacaranda, Aracatiba, Viana e nas proximidades da estrada de

Mangarai 2%,

Justamente na regido de Mangarai € que vive hoje a
comunidade remanescente de quilombo dos Benvi ndos, na localidade
de Retiro. Tudo leva a crer gque a origem dessa comunidade esteja

vinculada aos quilombos que ai existiram no século XIX.

A historiografia regional verifica que, mesmo apds a
assinatura da Lei Aurea, a perseguicéo aos quilombos por parte do
governo e da policia provinciais e dos ex-senhores de escravos
teve continuidade. A razéo para isto era a disputa da posse das
terras ocupadas pelos quilombolas. Os grandes proprietarios
queriam incorpora-las as suas fazendas. O Estado alegava tratar-
se de terras devolutas e exigia a sua desocupacdo em vista da
chegada dos imigrantes europeus nao-lusos 229 que se deu, nesta

226 Cf, Osvaldo Martins de OLIVEIRA, Negros, Parentes e Herdeiros, p. 32.

227 Cf. 1d., Ibid., p. 32.

228 Cf, 1d., Ibid., p. 33.

22 Cf, 1d.,, Ibid., p. 33. Cf. também Francisco SCHWARZ, O nuricipio de Sarta Leopddina.
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regido, a partir de 1857 230,

Fato é que uma familia de ex-escravos conseguiu se
estabelecer na area mencionada de Retiro de Mangarai , ho
municipio de Santa Leopoldina, e nela permanecer até hoje como
protagonista de uma histéria que ja dura quatro geracoes. Trata-
se da familia Benvindo, herdeiros e herdeiras do ex-escravo
Benvindo Pereira dos Anjos e sua mulher Maria Pereira das

Neves 23!,

Benvindo Pereira dos Anjos, nascido em 1834, possivelmente
viveu num dos quilombos da regido nos ultimos anos antes da
abolicdo %*?. Em 1912 ele lavrou, em Santa Leopoldina, a escritura

de compra de uma area de terras em Mangarai 233,

Ao falecer, em 1919, com 85 anos de idade, deixou sua terra
como heranga para seus descendentes, que a consideram “terra em
comum” pela interpretacdo do que consta no documento lavrado em

1912: “uma area em comum dele [do Benvindo] e de seus filhos” 234

O territorio ocupado por esta comunidade abrange uma area de
32,15 alqueires (160,75 ha), cortada pelo rio Mangarai, a poucos
quildmetros de sua foz e proximo ao vilarejo de Barra do

Mangarai. Cerca de 50% da area estd ainda coberta por matas,

239 Os imigrantes europeus comegram a cegar as terras capixabas a partir de 1847 (arigor, em natal de 1846, em
Domingos Martins (localidade de Santa Isabdl), e apartir de 1857, em Santa Leopoldina. A entrada dos imigrantes
em Santa Leopoldina se deu justamente pelo rio Santa Maria da Vitdria, passando pela foz do rio Mangarai. A sede
daimigracdo, a ddade de Santa Leopoldina, dista gpenas 18 km de Retiro de Mangarai (cf. Carla OSORIO, Adriana
BRAVIN, Leonor de Araldjo SANTANNA, Negros do Espirito Sarto, p. 56 e Jean ROCHE, A Colonizacdo Alema
no Espirito Santo, p. 25-28).

231 De acordo com Carla Osdrio, Adriana Bravin, Leonor de Araljo Santanna, pouca gente sabe da existéncia dessa
comunidade negra, mesmo porque a higoriografia @pixaba “se incumbiu de @ntar apenas as aventuras dos
luxemburgueses, aleméaes, pomeranos, suicos e holandeses” (Negros do Espirito Santo, p. 55s).

232 cf, Osvaldo Martinsde OLIVEIRA, Negros, Parentes e Herdeiros, p. 28.

233 Cf. Id., Ibid., p. 29. O referido autor constatou que amulher de Benvindo era forra e trabalhava com artesanato; a
economia de muitos anos posshilit ou a aguisicdo de uma aeadeterras (p. 26s).

Z34Cf. 1d.,, Ibid., p. 19 € 29.
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paisagem que contrasta com as pastagens das fazendas vizinhas,

anteriormente pertencentes a senhores de escravos 235

Conforme o levantamento realizado por Osvaldo Martins de
Oliveira  2*®, havia na area, em 1998, 48 casas, das quais 60% de
alvenaria, 40% de estuque (paredes de barro e pau-a-pique),
correspondentes a 51 familias nucleares e 220 pessoas
relacionadas entre si por lagos de parentesco.

Pode-se observar que as familias moram em agrupamentos
distintos, obedecendo ao critério da proximidade do parentesco
(pais, filhos, netos...). O inicio dos ndcleos se deu quando os

filhos de Benvindo Pereira dos Anjos construiram suas casas em
locais diferentes. A partir dai, tanto as casas quanto as areas

de cultivo vém sendo transmitidas de pais para filhos 231,

5.2 — A posse comum da terra

Os descendentes e as descendentes de Benvindo Pereira dos
Anjos consideram-se herdeiros e herdeiras de uma propriedade
indivisivel. A doacao recebida do ancestral comum determina
(moralmente) a condigédo da posse coletiva.

Entretanto, manter a indivisibilidade de seu territério tem
custado muito esforco as liderancas dessa comunidade.

Principalmente duas tém sido as ameagas.

235 Cf, Osvaldo Martins de OLIVEIRA, Negros, Parentes e Herdeiros, p. 53-55.

236 Osvaldo Martins de Oliveira realizou na comunidade de Retiro, nos anos de 1997 e 1998 como estudante de
antropol ogia da Universidade Federal Fluminense de Niterdi, a pesquisa de campo que deu base asua dissrtacdo de
mestrado, apresentada em 1999, sob o titulo “Negros, Parentes e Herdeiros : um estudo da redaboragcdo da
identidade énicana comunidade de Retiro, Santa Leopoldina - ES’. Sendo esta aunica pesquisa conhedda, de nivel
cientifico, sobre essa comunidade remanescente de quilombo, servir-nos-emos a seguir, de seus resultados, com o

conhedmento do autor.

237 Cf. Osvaldo Martinsde OLIVEIRA, op. cit., p. 75. Viste pessamente a omunidade de Retiro de Mangarai, em

janeiro de 2001 e pude mnstatar varios aspedos levantados pel o pesguisador.
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1. Considerando que a propriedade dos Benvindos %*® é cercada

por fazendas, e considerando que se trata de uma area
privilegiada com terras férteis e abundéancia de 4gua e matas, tem

havido enorme  pressdao para tira-la de seus donos. Varios tém sido

os conflitos de fronteira em decorréncia dos avangos de vizinhos

para dentro da area comum. A comunidade se queixa do carater

desigual dessa disputa: pobres contra ricos, negros contra
brancos, ex-escravos contra ex-senhores de escravos. A base da
resisténcia para a defesa de seu territorio, todavia, tem sido a

unido dos herdeiros e das herdeiras de Benvindo, construida sobre

a consciéncia da ancestralidade comum.

2. As ameacas, porém, ndo vém apenas de estranhos. Fato é
gue nem todos os descendentes de Benvindo residem na propriedade
coletiva. O casamento ou a busca de trabalho tiram jovens da
localidade de Retiro. Algumas familias vivem na regiao
metropolitana de Vitdria. Estas ndo cogitam retornar, e assim
passam a reclamar a parte da heranca que, no seu entender, |hes
cabe. Sdo os chamados herdeiros de fora, que, por vezes, ameacam
requerer seus direitos na justica.

Para fazer frente a todas as pressdes e para garantir,
também no plano legal, a defesa de seu territério e de seus
direitos enquanto remanescentes de quilombo, a comunidade decidiu
criar, em 1990, a Associacdo dos Herdeiros do Benvindo Pereira
dos Anjo s.

Os estatutos da associagao garantem a legalidade da posse
coletiva da terra, sua indivisibilidade e inalienabilidade, além
de assegurarem o usufruto da terra a quem nela reside e trabalha.

Esta conquista legal €, a0 mesmo tempo, uma condi¢cdo para 0

requerimento do direito constitucional de reconhecimento da

8 Assim designaremos, doravante, os descendentes e as descendentes de Benvindo Pereira dos Anjos.
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propriedade definitiva da terra e sua titulacdo, como area
ocupada por remanescentes das comunidades de quilombos. A
Constituicdo Federal de 1988 assegura que “aos remanescentes das

comunidades dos quilombos que estejam ocupando suas terras é

reconhecida a propriedade definitiva devendo o Estado emitir-lhes
0s respectivos titulos” 2% Tal requerimento foi encaminhado pela
comunidade aos 6rgdos governamentais competentes, através da

Fundacédo Cultural Palmares, do Ministério da Cultura.

Portanto, os herdeiros e as herdeiras de Benvindo séo agora
sujeito coletivo legalmente reconhecido, que se mobiliza para a
garantia de seus direitos. Juntamente com isto, reelaboram sua

identidade étnica, como remanescentes de quilombo.

Quanto ao territorio, toda a luta pela preservacao de sua
unidade repousa sobre a convic¢ao geral manifestada por um membro
da comunidade: “Porque nés ndo podemos repartir a terra, temos

que viver em comum (...); porque é um terreno em comum” 240,

Esta conviccdo esta enraizada na tradicdo que remonta aos
filhos de Benvindo: em Retiro, “ndo se divide, ndo se vende, néo
se d4 terra para ninguém” 241 E a razéo para tudo isso é simples:

garantir a sobrevivéncia da comunidade.

Pois, o parcelamento do territorio abriria as portas para a
comercializacao das partes privatizadas, desencadearia a migracéo
para as cidades e causaria, efetivamente, a desintegracdo da

comunidade. E mesmo que a comercializacdo nédo viesse a acontecer,

239 Art. 68 do Ato das DisposicBes Congtitucionais Transitérias da Constituicio Federal de 1988.

240 Reginaldo, filho de Jorge Benvindo. Depoimento registrado por Osvaldo Martins de OLIVEIRA, Negros,
Parentes e Herdeiros, p. 69.

241 Expressio atribuida a Jorge Benvindo, filho de Benvindo Pereira dos Anjos (cf. Osvaldo Martins de OLIVEIRA,
op. cit, p. 124).
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0 parcelamento resultaria em areas de terra tdo pequenas que

seriam insuficientes para a sobrevivéncia das familias 242

O conceito  de posse comum daquele territério € enriquecido
também pela fala de Maria da Penha, neta de Anténio Benvindo:
“Desde que eu me entendo por gente é essa roda de terra, onde

moram os parentes. Entdo, eu tenho pra mim que nés formamos uma
comunidade, mesmo”. Osvaldo Martins de Oliveira percebe na
expressao “roda de terra” uma concepc¢ao circular do mundo e da
organizacdo social. Por isso, os habitantes de Retiro ndo sao

simplesmente uma soma de individuos, casualmente parentes e
herdeiros de Benvindo, mas uma comunidade. Reflete-se nesta

expressdo a idéia do pertencimento a uma comunidade, cujo

territério é uma “terra em comum”, indivisivel 243

5.3 — O uso comum da terra

“Todos n6s aqui formamos uma mesma familia”, afirma Mario,

2

bisneto de Benvindo 2**, referindo-se & origem comum dos moradores

de Retiro e ao seu atual nodus vi vendi .

Ha, na comunidade, uma clara consciéncia de que a
indivisibilidade do territorio e 0 seu uso comunitario sédo dados
inegociaveis. Em consequéncia, tudo o que contradiz ao principio

da comunhdo, deve ser evitado. Isso pode influir até na escolha
do parceiro ou da parceira de casamento. Ouvindo os moradores de
Retiro, Osvaldo Martins de Oliveira chega a conclusdo que “o

242 Cf, Osvaldo Martins de OLIVEIRA, Negros, Parentes e Herdeiros, p. 123. O pesquisador constatou que é
permanente a pressio contra o sistema @letivo de Retiro: “Um dos fazendeiros vizinhos, para quem Ciceo ja
trabalhou, vive lhe incentivando arequerer o inventério pera, depois, poder comprar a parcda de terra dos herdeiros
que estdo na ddade” (p. 124).

243Cf, 1d., Ibid., p. 77.

2441d., 1bid., p. 62.
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casamento com pessoas que nao aceitam o modo de vida do grupo, em

uma terra comum, causara problemas para todo o grupo” 245

Por isso, os casamentos em Retiro se dao, em geral, entre
integrantes da propria comunidade ou com pessoas de fora
etnicamente identificadas. Esta pratica vem ao encontro, ao mesmo

tempo, da preservacdo da unidade étnica (um dos pressupostos para
ser herdeiro de Benvindo) e da indivisibilidade da terra (que
pode ser ameacada através do casamento com pessoas de outra visao

cultural).

Resulta que, quem olha a comunidade de fora nem sempre
consegue distinguir entre os que sdo descendentes de Benvindo por
lacos sanguineos e o0s que sao incorporados a comunidade através
do casamento: “Todos ali sdo Benvindos mesmo. Ndo da nem para

explicar. E tudo a mesma coisa. S&o todos iguais” 246

Conforme o relatério de Osvaldo Martins de Oliveira, a
rigor, ha apenas um casamento em Retiro que pode ser considerado

interétnico. E 0 caso de Antonina, bisneta de Benvindo, e Augusto
Stein, descendente de imigrantes alemées e italianos 247 O choque
cultural inevitavelmente aconteceu: Augusto nao se adaptou ao

“ritmo de trabalho” da comunidade dos Benvindo.

Na verdade, Augusto ndo aceitou os valores culturais que se
expressam no modo de vida da comunidade negra de Retiro. Como
membro da comunidade, ingressado através da alianca matrimonial,
passou a questionar o rendimento do trabalho. Os Benvindos tém
por habito trabalhar das 7 as 17 horas, das segundas as sextas-
feiras; as tardes dos sabados e os domingos sdo consagrados ao
lazer e descanso. Augusto, em contrapartida, exigia trabalhar do

25 Ogvaldo Martins de OLIVEIRA, Negros, Parentes e Herdeiros, p. 69.
246 pglavras de um vizinho da comunidade de Retiro, registradas por Osvaldo Martins de OLIVEIRA, op. cit., p. 71.
7 Sobre este caso, cf. Osvaldo Martins de OLIVEIRA, op. cit., p. 71ss.
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amanhecer ao  anoitecer, sem folga aos sabados. Seu lema era “nao

desperdicar tempo” e “nao perder oportunidade para progredir na
vida”.

Passou a exigir espacos cada vez mais amplos para as suas
lavouras particulares, avancando para dentro das areas de pousio.

Instalou um quitungo todo movido a agua, com o qual produzia
farinha de mandioca em quantidade maior que o habitual. Construiu
cercas, formou pastagens e comecou a criar gado. Acusou o0s

Benvindos de preguicosos

A comunidade reagiu ao ritmo de trabalho de Augusto. Acusou-
o de buscar lucros além do necessario para viver; de pretender
enriquecer e virar fazendeiro as custas dos demais herdeiros e
herdeiras; de colocar cercas numa terra que ndo conhece divisdes;
de criar gado numa terra que ndo comportaria esse tipo de
atividade se todos quisessem exercé-la; de querer ter mais
direitos que os outros herdeiros e de ter uma concepcéo
individualista de trabalho.

Ao ndo conseguir adaptar-se as regras de uso da terra
coletiva, Augusto desistiu e foi trabalhar como empregado em uma

fazenda vizinha.

O que estava em jogo era a compreensdo de trabalho, de um
lado, como fonte de progresso individual e de producdo de
capital, e, de outro, como fonte do bem-estar coletivo, mesmo que
no seu nivel minimo. Neste caso, ritmo de trabalho, no

entendimento da comunidade de Retiro, € mais que a contabilizacao

das horas trabalhadas por dia. Adquire o significado de
estratégia de sobrevivéncia, como bem o afirma Osvaldo Martins de

Oliveira: o ritmo  acelerado de trabalho de todos os moradores de

uma area limitada, inviabilizaria a permanéncia de toda a

comunidade na terra. Por isso, “para os Benvindos, o0 descanso e 0



108

lazer sdo importantes estratégias culturais de valorizagdo da

vida e de permanéncia na terra” 248

No modo de pensar dos Benvindos, a terra ndo pode ser objeto
de exploracéao, a servico dos interesses imediatos de quem a usa.
A terra esta ligada a preservacgio da vida num sentido amplo. Por
isso, cabe agir com tal responsabilidade, que as geragdes futuras

possam contar também com 0s seus beneficios. Em relacdo a ela

deve ser aplicado o conceito de doacdo e de gratuidade : de graca

€ recebida e de graca € passada adiante, pois a vida € um dom

maior, que ndo se esgota na trajetdria de uma geracao 249,

5.4 — A inclusividade

Para a comunidade de Retiro, a unidade étnica € um dado de
vital importancia, pois ela esté ligada a sua propria origem, ao

territdrio comum herdado, enfim, a sua sobrevivéncia.

Apesar disso, ha, em Retiro, sinais de abertura, de
inclusividade que, de alguma forma, contestam a imagem de um
grupo fechado, com caracteristicas de gueto.

1. Retiro € uma comunidade aberta em relacdo aos herdeiros
de fora . A posse coletiva ndo os exclui: a terra continua
pertencendo a todos os herdeiros e herdeiras de Benvindo,
independentemente de onde moram. Aos que residem fora do
territério € permitido retornar, construir sua casa, prover na

248 Ogvaldo Martins de OLIVEIRA, Negros, Parentes e Herdeiros, p. 73.

249 \/gja 0 depoimento de Anténio, filho de Anténio Benvindo: “Eu penso assm, do mesmo jeito que o meu avd fez
pra mim, que nés estamos doado aqui, eu penso que nés temos que doar para os nosLs filhos que ficam. Entéo nés
temos que doar pra eses que etdo vindo. Eu penso assm. Eu acho que ninguém pode dizer: ‘eu vou vender’.
Ninguém deve de pensar is. E pagando o imposto pra doar para os outros que estdo vindo. Aqueles que vao
morrendo, vai fazendo aquil o que os velhos fizeram: doando para aqueles que estdo chegando. Deixar para & novas
geragoes. Eu penso assm e aJ acho que € assm mesmo que tem que viver, do jeito que os velhos nossos fizeram. Os
nosos avas fizeram e aminha madrinha (Vitdria) fez. Entdo nés vamos fazer para os outros, né? A minha parte vai
ficar para meu filho, vai fica para minha neta que tai, vai ficar para bisneto que vai chegar” (registro feito por

Osvaldo Martinsde OLIVEIRA, op. cit., p. 82).
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terra comum o seu sustento. O que se exclui é a possibilidade de
divisdo e de comercializagao da terra.

[N

2. Retiro é uma comunidade com abertura étnica. Pelo menos
0 que se pode depreender do episédio que envolveu Augusto Stein:
a causa do problema néo foi a questdo étnica. As origens e a cor
da pele ndo constituiram obstaculo ao casamento de Augusto com
uma descendente de Benvindo. Como branco, foi incorporado a
comunidade negra, passando a ser também herdeiro de Benvindo.

3. Retiro é uma comunidade aberta em relacéo a nao-parentes.
Embora os casamentos com pessoas de fora tenham como principal
referéncia a identidade étnico-cultural, sdo unides que nao

deixam de trazer para dentro da comunidade pessoas estranhas.

E que a alianca do casamento tem para os Benvindos a mesma
forca que  a consanguinidade. Antonio (filho de Antonio Benvindo)
afirma: “quando se contrai matrimdnio no grupo, o conjuge passa a

ser da mesma raca dos Benvindos, isto &, passa a ser um deles” 250,

A compreenséao de “raca”, para os Benvindos, ndo esta, pois,
condicionada a cor da pele. Antes, é determinada pela aceitacéo
dos valores culturais, do modo de vida, do uso e ocupacao da

terra na comunidade. “A gente casa aqui e tem o direito de
trabalhar, fazer casa, fazer roca, mas ninguém € dono. A gente

tem o direito de fazer a casa, mas vender ninguém vende” 2L

Evidentemente, estamos tratando de uma abertura relativa 252,

Entretanto, ndo se pode esquecer que se trata de um grupo humano
em situacao de resisténcia. Afirmar a identidade étnica é, neste

250 Depoimento registrado por Osvaldo Martins de OLIVEIRA, Negros, Parentes e Herdeiros, p. 73.

51 José Alves, casado com Maria Donina, bisneta de Antdnio Benvindo (cf. Osvaldo Martins de OLIVEIRA, op. cit.,
p. 74).

%52 Osvaldo Martins de OLIVEIRA, op. cit., p. 74. Para participar da vida dessa mmunidade é necessirio abrir méo
dos proprios valores e acatar os que sdo areferéncia an Retiro.
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caso, uma questdo de sobrevivéncia, ja que a ela esta diretamente
ligada a posse e 0 uso da terra. Abrir as fronteiras equivaleria
ao fim da “terra em comum” de Retiro. Diante da ameaca a

existéncia, a primeira regra € a da sobrevivéncia.

5.5 — A solidariedade

Perguntados sobre as vantagens ou desvantagens dos
casamentos internos na comunidade de Retiro, os entrevistados de
Osvaldo Martins de Oliveira apontaram como positivo a manutencgao
da terra em comum e, em consequéncia, das relacbes de

reciprocidade entre as familias herdeiras de Benvindo 23

Esta reciprocidade € perceptivel em Vvarios momentos na
dindmica da vida em Retiro. Uma delas é o papel acolhedor da casa
paterna ou materna. Nela convivem, por vezes, varias filhas ou
filhos casados, mulheres separadas ou maes sozinhas com suas
criangas, pessoas idosas, vilvas. Alguns ali estdo por tempo
passageiro, enquanto aguardam a oportunidade de construir sua
casa propria, ou de encontrar um trabalho. Outros, porque nao tém
perspectivas de vida autbnoma.

Outra situacdo de solidariedade s&o os mutirdes 24 Acontecem
com frequéncia. Por exemplo, quando as familias tém necessidade
de ganhar dinheiro fora de seu territorio, organizam um grupo de
trabalhadores (em torno de vinte pessoas, entre irmaos, primos,
tios e  sobrinhos) e vendem sua forca de trabalho aos fazendeiros

255

na modalidade de empreitadas . As vantagens sao: maior lucro

253 Cf. Osvaldo Martins de OLIVEIRA, Negros, Parentes e Herdeiros, p. 64.

254 Sobre mutirdes, cf. Osvaldo Martins de OLIVEIRA, op. cit., p. 84s, 95s, 105e 108

2% Trata-se de ontratos firmados oramente entre os interessados, em que o empreiteiro paga determinada quantia
em dinheiro por um determinado trabalho, independentemente de quantos dias € va gastar na sua exeaucdo. Quanto
menaos tempo cs trabalhadores gastarem na empreitada, maior sera seu lucro.
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(devidamente dividido entre os participantes), autonomia quanto

ao modo de trabalhar e o espirito alegre do trabalho em turma 256

Os mutirdes se dao também, internamente, em momentos de
trabalho muito intensivo, como preparo da terra, semeadura e
colheita. Através dos mutires de ajuda mutua, as despesas sao

reduzidas ao minimo 257

Jorge Benvindo, enquanto lider da comunidade,
responsabilizava-se pela compra de carne bovina junto aos
fazendeiros vizinhos, destinada as familias de Retiro. O
pagamento era efetuado em forma de trabalho: Jorge organizava um
mutirdo entre 0s consumidores e realizava uma empreitada na

fazenda do credor.

Outra experiéncia de solidariedade no trabalho fazem aqueles
moradores de Retiro que, assalariados, passam a semana fora do
territério. Aos sabados, reunem-se em mutirdo para covear a

terra, plantar ou cultivar o café.

Diante das ameacas de invasdao de seu territorio, 0S
herdeiros de Benvindo também se organizam em mutirbes e,
estrategicamente, passam a limpar as linhas limitrofes de sua
terra, visando demarca-la e demonstrar sua consciéncia quanto a

localizagao exata das divisas.

256 Faz parte dos mutirdes de enpreitada que a turma se faz aompanhar de um garraf&o de achaca que étomada
antes do dmoco e no fim do expediente (cf. Osvaldo Martins de OLIVEIRA, Negros, Parentes e Herdeiros, p. 85).
257 Os mutirdes em Retiro tém histéria. Os mais velhos contam que pelos anos 1960 havia na terra @mum uma
grande lavoura de @fé. Ap6s colhido e sem, 0 gédo era descascado nos pil 6es. Em torno dos pil 8es acontedam os
mutirdes nos finais de tarde. Em oito unidades, no sistema de revezamento, chegava-se a pilar cerca de 10 arrobas
(150kg) por noite. Este trabalho era acompanhado por umaroda de gente, em que os mais velhos contavam histérias
paraas criancas e os jovens. O mesmo processo de convivéncia, de socializacdo e de mnstrucdo da memdria coletiva
se dava também nos mutir8es noturnos organizados para guardar as colheitas nos paidis ou para beneficiar o milho e
o feijdo. Em forma de mutirdes, a mmunidade de Retiro plantou, em 1986, uma lavoura de doze mil pés de café.
Recentemente, em 1997, um grupo de quinze familias organizou um viveiro de quarenta mil mudas de café, além de
preparar coletivamente aterra para o plantio (cf. Osvaldo Martins de OLIVEIRA, Negros, Parentes e Herdeiros, p.
95s).
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Finalmente, vale mencionar a solidariedade praticada em
forma de empréstimos: Joaquim, o filho de Benvindo, além de se
ocupar com a lavoura de mandioca, desenvolvia trabalho artesanal,
tecendo peneiras de taquara, balaios e vassouras de cip6. Esta
atividade Ihe rendia algum dinheiro extra. Com a pequena reserva,
gue normalmente tinha em casa, socorria 0s parentes em situacdes

de emergéncia 8.

5.6 — A organizacéo politica

Em consequéncia do processo de discussoes e encaminhamento
da legalizacdo da posse coletiva do territério renasceu, em
Retiro, a consciéncia de ser quilombo. E a marca de um quilombo
da atualidade, na viséo do grupo, é “tomar decisbes em
conjunto”  %*°.

As decisdes em conjunto foram exigidas especialmente pela
necessidade de defesa do territério comum. As ameacas a heranga

reclamavam a existéncia de um corpo coletivo, politicamente

organizado.

Esta idéia foi tomando forma na criagdo da Associacdo dos
Herdeiros do Benvindo Pereira dos Anjos. Houve mobilizacéo
politica, da qual resultaram providéncias praticas, tais como a
busca de orientacdo juridica, a construcdo de um centro
comunitario como local das reunides, além do exercicio da

participacdo democratica e cidadad da comunidade 260,

O exercicio interno enseja a participacdo direta também na
politica em nivel municipal. Em 1992, trés membros da comunidade

258 Cf, Osvaldo Martins de OLIVEIRA, Negros, Parentes e Herdeiros, p. 139.

291d., Ibid., p. 128.

260 A assciagdo ingtituiu o vdo direto para todos os membros maiores de dezessis anos, de ambos 0s $x0s, da
comunidade para a ¢eicdo dadiretoria, a @ada dois anos (cf. Osvaldo Martins de OLIVEIRA, op. cit., p. 111 e 114).
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de Retiro  concorreram as eleicfes para a Camara de Vereadores de
Santa Leopoldina; uma dessas candidaturas se repetiu em 1996.

O processo democrético inclui as divergéncias. Estas estado
presentes tanto na esfera interna, quando chapas concorrentes
disputam as eleicbes da Associacdo, quanto na municipal, quando

os candidatos e as candidatas de Retiro se dividem em orientacdes
partidarias  diferentes, dificultando a eleichio de um

representante da comunidade 261

Apesar das diferencas de opinido, a organizagao politica vai
contribuindo para manter e aprofundar a consciéncia de que ser
parente de Benvindo nao se restringe a ser herdeiro de um bem
econdmico, mas de um conjunto de valores necessarios para a vida
em comunidade num territério comum?®®?. Estdo a construir sua
identidade na afirmacdo de “uma igualdade interna, 0 ‘nés’, pelo

fato de se considerarem como negros e parentes” 263,

Sinal disto sé&o as expectativas que representantes da
comunidade manifestam em relacdo a coordenacdo da Associacao:
Altamir disse que ser presidente da Associacdo é “preservar um

bem comum para o grupo”  %%%,

O presidente deve exercer igualmente 0 papel de mediador do
grupo, relacionando-se com o0s Orgdos publicos e autoridades
politicas do municipio e do Estado para buscar “servicos,
recursos e solucdes para os problemas da comunidade. Para tanto,

261 Cf. o0 processo de participacdo politica en Retiro, em Osvaldo Martins de OLIVEIRA, Negros, Parentes e

Herdeiros, p. 107ss
262 | _jderanca politica sempre houve en Retiro, a exemplo do papel desempenhado por Jorge Benvindo, “um lider

respeitado por todos, principalmente no que se refere a pose e a0 Uso da terra e que se preocupava com a
organizagdo da cmunidade’ (Osvaldo Martins de OLIVEIRA, op. cit., p. 109. O que se deu em 1990 foi a
passgem de um sisema caismético-gerontocratico para 0 proces® participativo da escolha de um grupo

coordenador.
263 Cf, Osvaldo Martins de OLIVEIRA, op. cit., p. 101.
264 Cf. 1d,, Ibid., p. 115.
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ele deve planejar as necessidades da comunidade e ter projetos de

trabalho que visem gerar renda para o grupo 265,

O presidente da Associacao, segundo Maria da Penha (neta de
Antonio Benvindo), “deveria ver a comunidade como um todo”. Deve
preocupar-se com o lazer. Deve ser um lider espiritual: “na
doenca e na morte, ele deveria ser uma pessoa forte a confortar

0s parentes nesses momentos dificeis” 266

5.7 — A religido

O relatério de Osvaldo Martins de Oliveira inclui a
informacdo de  que o centro comunitario serve também de local para
celebracdo dos cultos religiosos e que, pelo fato de todos se
considerarem catoélicos, a comunidade planeja a construcdo de um

templo %7,

Repete-se, em Retiro, 0 que caracteriza a religiosidade
afro-brasileira em sentido mais amplo: ela é resultado do
encontro entre a religido dominante e o universo de valores

religiosos e culturais de origem africana.

Exemplo para isto é a devogcdo a S&o Benedito. Houve, da
parte dos  descendentes de Benvindo, uma apropriacdo dessa figura
religiosa catdlica, porém, ndo sem antes construir uma relagéao
direta do santo com a sua realidade de negros e ex-escravos. O
resultado é que, nas dancas do Congo, Sao Benedito é devotado

como santo negro e ex-escravo, como aquele que, com esta

265 Cf. Osvaldo Martins de OLIVEIRA, Negros, Parentes e Herdeiros, p. 117.
%6 Cf, 1d., Ibid., p. 118.
%7 Cf. 1d.,, Ibid., p. 59.
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identidade, possui uma capacidade especial para entender suas

dores 2%,

Quanto a iniciativas religiosas locais, conta-se que o velho
Jorge, além de lider politico, era o conselheiro em assuntos
espirituais. Em situac6es dificeis recorria-se a sua orientacao.

Ensinou varias oraces aos moradores de Retiro 269,

O Sr. Vitao, de 69 anos de idade, neto de Benvindo, devoto
de Sao Benedito, Santo Antbnio e do “Pai celeste”, é conhecido
como benzedor, sendo procurado pelos moradores para varios tipos

de doencas %7°.

5.8 — A resisténcia

Para distinguir a sua identidade cultural da do contexto, 0s
moradores de Retiro insistem na expressao ritno de trabal ho
proprio. Estado fazendo referéncia a autonomia no modo de
trabalhar e produzir, nos habitos e costumes que regem a vida

comunitaria em seu territorio préprio.

A forca desta expressao estd na descoberta de que, diante
dos latifundiérios vizinhos, s6 é possivel ter independéncia
quando se tem territério préprio. A partir dele, a forca de

trabalho pode ser negociada entre as duas partes interessadas.
Faltando o territério, os trabalhadores se tornam empregados,
sujeitos as regras de exploracdo da fazenda, o que significa

sempre um retorno a escravidao.

Assim sendo, o estado de independéncia tem, para 0s

258 Em Retiro, 0 Congo é dancado e cantado no dia de S&o Benedito, 26 de dezembro, e no dia de Sdo Sebastifo, 20
de janeiro. Sobre 0 Congo e seu significado reigioso, cf. Osvaldo Martins de OLIVEIRA, Negros, Parentes e
Herdeiros, p. 150ss

269 cf, Osvaldo Martins de OLIVEIRA, op. cit., p. 108s.

270 Cf, Carla OSORIO, Adriana BRAV IN, Leonor de Aratljo SANTANNA, Negros do Espirito Sarto, p. 56.
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descendentes de quilombo de Retiro, prioridade absoluta. S6 assim
podem aplicar a sua vida comunitaria um modo de trabalho capaz de

garantir nao a riqueza, mas a continuidade da posse e uso

coletivo da terra, pois esta € a base de sustentacdo da
independéncia. Diante da liberdade, o desejo pela riqueza perde a

sua forca. O que cresce, é o sentido da solidariedade 2rt

A resisténcia do povo de Retiro tem ainda uma outra
expressao cultural. Trata-se das atividades em torno da Banda do
Congo. Criada oficialmente em 1991 com o nome de “Unidos do
Retiro”, a banda reativou o que o0s moradores consideram uma

heranca cultural dos antepassados.

Chama a atencdo que esta reelaboracdo da tradicdo cultural

coincide com o auge da organizacao politica da comunidade,
quando, preocupada com a defesa de seu territério, cria a
Associacao dos Herdeiros de Benvindo. Pode-se concluir disso, que

7z

o Congo é também uma das marcas de identidade étnica dos
moradores de Retiro, com conotacao politica.

Esta constatacao faz sentido se levarmos em consideracdo a
histéria do Congo no Estado do Espirito Santo. Pois, ainda no
tempo da escraviddao, mais especificamente, em 1854, em Nova
Almeida, foram proibidos os batuques, as dancas e 0s ajuntamentos
de negros.  E que se percebeu uma identificacdo da danca realizada
em louvor a Sao Benedito com a luta dos quilombolas contra seus
ex-senhores. Portanto, a proibicdo do Congo estava relacionada

com a repressao as revoltas dos escravos e aos quilombos 212,

Talvez seja por isso que a memoria dos Benvindos tenha
registrado o seguinte dado: “o Congo, no tempo dos escravos, era

feito ndo apenas ao som dos tambores e reco-reco, mas, também, ao

21 Sobreisto, cf. Osvaldo Martins de OLIVEIRA, Negros, Parentes e Herdeiros, p. 88.
212 Cf. 1d., Ibid., p. 145.



117

som de panelas, latas e colheres, significando protesto contra a
ma alimentacdo oferecida pelos senhores e o0 desejo de
liberdade” 273,

A partir dessa memoéria, o pesquisador Osvaldo Martins de
Oliveira entende que o Congo € um “ritual de rebelido” e uma
forma de “dancar contra” a opressdo e a escraviddo. E 0 que se
pode perceber tanto nas expressdes verbais quanto nas corporais

dessa danca 2.

Sendo o Congo uma danca dedicada ao louvor de Séo Benedito,
0 protesto nela contido adquire um sentido religioso profundo: a
liberdade é uma exigéncia divina.

Um outro dado significativo € a identificacdo étnica da
comunidade de Retiro com S&o Benedito enquanto santo dos negros.
A concepcdo de uma imagem positiva do santo € ao mesmo tempo a
constru¢do de uma imagem positiva de si mesma. E o que se pode

ler atras das palavras do capitdo da banda de Congo de Retiro:
“Nés todos somos iguais a Sao Benedito, preto, né? O Congo a Séao
Benedito é também pela cor dele e por ele ser africano. Entéo ele

veio com aquela cor é porque ele fazia parte da nossa raca” 275

5.9 — O espirito festivo

O Centro Comunitario de Retiro é o0 espaco que o0s
descendentes de Benvindo criaram para a realizacdo de reunides,
celebracdo de cultos, mas também para a promocao de festas e
bailes. Séo freqientes os bailes e as festas de casamento em

Retiro 276,

273 Osvaldo Martins de OLIVEIRA, Negros, Parentes e Herdeiros, p. 153.

274 Cf. 1d., Ibid., p. 155s.

27> pglavras de Mério, registradas por Osvaldo Martins de OLIVEIRA, op. cit., p. 151s.
278 Cf. Osvaldo Martins de OLIVEIRA, op. cit., p. 64.
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Também no passado, 0s bailes ndo podiam faltar. Etelvina,
pessoa mais idosa, conta que em sua juventude acompanhava a reza
da ladainha, que era feita por seus pais, sobretudo nos finais de
semana, nas casas dos parentes e vizinhos. Terminado o ritual

religioso, iniciava-se um baile organizado pelo dono da casa para

seus convidados. Etelvina diz: “primeiro nés rezava, depois nos
dancava” ?’.
O Congo €é a propria expressao da alegria através do ritmo,

da danca e do canto. Em Retiro se pensa que, em primeiro lugar,
ele € uma obrigacdo religiosa, mas é também diversdo e festa.
Porque “a raca negra, desde o tempo da escraviddo, inventou o

Congo e sempre gostou muito de cantar, dancar e batucar” 278,

Nem podia ser diferente, quando o préprio santo ex-escravo
inspira seus devotos para a alegria e a festa, como diz uma das
musicas do Congo de Retiro: “Sdo Benedito € santo de negro que

bebe cachaca e nao fica bébado” 219,

O lazer e a alegria em Retiro tem expressao também no
esporte, especialmente naquele organizado pelo “Unidos do Retiro
Futebol Clube” %89,

Para o encontro descontraido das pessoas, a noite e nos fins

de semana, ha em Retiro dois bares, pertencentes respectivamente

ao time de futebol e & Associacéo dos Herdeiros de Benvindo 281

277 Cf. Osvaldo Martins de OLIVEIRA, Negros, Parentes e Herdeiros, p. 149. Pareceque na regido de Mangarai a
tradicdo do haile assciado a reza remonta ao tempo da escraviddo. Dalva conta que numa fazenda vizinha, os
escravos rezavam a ladainha e batiam e dancavam o Congo nos dias santificados: “Aquilo era o baile dos negros e
eles dancando. Dancava, dancava, dancava &é quando o senhor vinha edizia: vaobora, vaobora, vaohora... Ai €les

paravam” (Id., Ibid., p. 154).

278 Cf. 1d., Ibid., p. 156s.

279 M Usicade Congo cantada por Clementino, neto de Joaguim Benvindo (cf. Id., Ibid., p. 150).
280 Cf, 1d., Ibid., p. 58.

2L Cf, 1d,, Ibid., p. 58.
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5.10 - A economia

A comunidade remanescente de quilombo em Retiro, enquanto
mantém o controle coletivo e as formas de uso comum da terra,

pratica a agricultura de subsisténcia 282

Cultivam-se pequenas lavouras de cana-de-aclcar, banana,
mandioca, café e arvores frutiferas. A principal preocupacao é o

consumo doméstico.

BN

As lavouras de mandioca estdo destinadas a producdo de

farinha para o consumo interno. Existem, em Retiro, quatro
qui t ungos, construidos estrategicamente em pontos diferentes,
para atender as necessidades de fabricacdo de farinha dos

diversos agrupamentos.

A farinha  de mandioca tem sido um componente importante do
prato afro-brasileiro em todos os tempos e, muitas vezes, por
falta de outros produtos, o prato principal. Onde havia farinha,
nao havia fome. Por isso, o cultivo da mandioca, nos quilombos,
teve sempre esse significado sagrado de garantia da
sobrevivéncia. Mas, produzido em grande quantidade e
comercializado (ou trocado), podia trazer para a mesa 0s produtos

complementares, tornando-se também um simbolo de fartura 283

Retiro era conhecido como “o lugar da farinha” 284

Atualmente, h4 em Retiro de Mangarai uma consideravel
producdo de frutas, tais como: coco, maracuja, figo, laranja,
jaca, abacate, abacaxi, manga, jenipapo, fruta-pao, mexerica,

282 cf, Osvaldo Martins de OLIVEIRA, Negros, Parentes e Herdeiros, p. 3-5.
283 pode-se dizer que @n Retiro, assm como em outros quilombos, o cultivo da mandioca é uma &ividade que j& esta
incorporada ao conjunto de valores culturais da aomunidade, considerados heranca dos antepassados.
284 Seguncb contam os mais velhos, em tempos ndo muito dstantes, a comunidade foi considerada amaior produtora
de farinha da regido. A média de producdo era de 50 sacos de 60 kg por semana. .Sobre o cultivo da mandioca e a
fabricagfo de farinha en Retiro, cf. Osvaldo Martins de OLIVEIRA, op. cit., p. 61, 88-92 e Carla OSORIO, Adriana
BRAVIN, Leonor de Aradjo SANTANNA, Negros do Espirito Sarto, p. 55-57.
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goiaba, araca, mamao e caju. As mulheres fazem geléia de araca,
doce de jaca, doce de banana, goiabada caseira, doce de coco e

doce de mamao 2.

Atendida a demanda interna, o excedente da producdo de

frutas e doces é comercializado 286 Ao comércio de géneros
alimenticios soma-se a do artesanato. Varios moradores tecem
peneiras de uba (cana brava), cestos e vassouras de cip0,
esteiras de taboa, sambura 287 tipiti 288 jequi 2%, redes de pesca e
tarrafas 2%,

Em Retiro ha também criacdo de animais, como porcos,
galinhas, patos e cabras 291,

Uma outra atividade econdmica possivel para os moradores de
Retro € a venda de sua forca de trabalho fora de seu

territorio 292

5.11 — Comentéario conclusivo

Na comunidade remanescente de quilombo, de Retiro de
Mangarai, ndo ha riqueza, mas também ndo h&a fome. Nao ha luxo,
mas também ndo ha escraviddo. Em estado de liberdade, em regime

comunitario, em espirito de cooperacao e solidariedade, a mesa

285 Cf, Osvaldo Martins de OLIVEIRA, Negros, Parentes e Herdeiros, p. 89.

286 Oportunidade para isto é a ‘Cachoeira do Retiro”, que se tornou ponto de atracdio para turistas da regisio
metropolitana de Vitéria (cf. Id., Ibid., p. 56).

287 Pequeno redpiente feito de dpé cu palhade mqueiro, utilizado para relher os peixes durante apescaria (cf. 1d.,
Ibid., p. 97).

288 Cesto cil indrico feito do talo da folha do coqueiro, utilizado para prensar a massa da mandioca (cf. Id., 1bid., p.
97).

289 Cesto cil indrico, feito de bambu, que serve de amadilha para peixes, camardes e lagostas (cf. 1d., Ibid., p. 97).

290 «Cachoeira do Retiro” é uma queda d’ 4gua do rio Mangarai localizada proxima ao povoado de Retiro. Sobre o
comércio nestelocal, de frutas, doces e produtos artesanais, cf. 1d., Ibid., p. 56, 89 e 97.

291 A criacBo de @bras é resultado de um projeto de parceria da Associacdo dos Herdeiros do Benvindo Pereira dos
Anjos com a Assaciagéo de Apoio ao Povo do Vale do rio Santa Maria. Trata-se de uma asociacdo subvencionada
por agéncias das Igrejas Unidas da Holanda (cf. 1d., Ibid., p. 98s).

292 H4 duas posshili dades: trabalhar “a dia’ ou “por empreitadas’. Esta Ultima modalidade é a preferida por
preservar a autonomia dos trabalhadores.
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dos Benvindos é uma mesa partilhada. O Sr. Vitdo agradece aos
céus e sente orgulho por ter o que comer, afirmando: “todos estao

de parabém, porque hoje a gente come melhor” 293,

Retiro de Mangarai € apenas um exemplo, entre muitos, de
comunidades remanescentes de quilombos no Brasil inteiro, que se
encontram hoje num processo de reorganizacgao, com vistas a
legalizagdo de um territério comum. Neste sentido, estudamos
também o quilombo do Laudéncio 294 @ 0 de Porto Coris %%, N&ao cabe
apresentar aqui os resultados da pesquisa, mas € interessante
poder constatar varios tracos comuns em relacdo ao de Retiro de
Mangarai: a) a posse e 0 uso coletivo da terra 29- 1) resisténcia
na terra contra as pressdes externas 297- ¢) o trabalho cooperativo
em mutirdes; d) o exercicio da organizacdo politica 298 e)a

293 Depoimento colhido por Carla Ostrio, Adriana Bravin, Leonor de Araljo Santanna epubli cado em 1999 na obra
Negros do Espirito Sarto, ap. 56.

294 Mais conheddo como Comunidade do Divino Espirito Santo, em Sdo Mateus, regido norte do Espirito Santo
(sobre esta comunidade, cf. Osvaldo Martins de Oliveira, O Quilombo do Laudéncio e o filme O Ultimo Quil ombo,
de Amylton de Almeida, produzido pela Rede Gazeta de Comunicagdes, Vitdria-ES).

29% Say territério se situa amargem direita do rio Jeguitinhonha, no municipio de Leme do Prado, no nordeste de
Minas Gerais (sobre esta @mmunidade, cf. Osvaldo Martins de Oliveira, Relatério de Identificagdo da Comunidade
Negra Rural de Porto Coris).

296 sobre 0 Quilombo do Laudéncio, também conheddo como Comunidade do Espirito Santo, o documentério de
Amylton de Almeida (da Rede Gazeta de Comunicaces, de Vitdria, ES) informa: “Restam, porém, 35 familias, que
tentam manter 0 mesmo espirito do primeiro quilombo. As terras pertencem a todos os moradores e tudo o que €
produzido nela érevertido em beneficio de todos”.

297 Quanto aisto, um representante do quilombo do Laudéncio dedara: “A terrando foi feita para 0 homem vender.
Foi feita para 0 homem lavrar. N&o se deve vender e nem desfazer dela. Na época que a ompanhia pasou a omprar
terra aui, perguntaram se &l queria vender, entdo eu dise assm, que as ndo vendia porque ndo tinha dinheiro que
pagase aterra, porque éando foi feita pravenda. Deus deu aterra pra gente trabalhar nela, ndo pra wmercidizar”.
Uma mulher também se negou a vender sua terra usando o seguinte agumento: “A terra é pra plantar pra omer e
ndo pra plantar pau [eucalipto], porque ningudm come pau. Pau ndo enche barriga de ninguem” (depoimentos
registrados por Osvaldo Martins de Oliveira, O Quilombo do Laudéncio, p. 19e27).

298 O quilombo do Laudéncio criou a Asciacdo dos Pequenos Produtores da Comunidade do Espirito Santo
(APEPES), conquistando keneficios para a omunidade, como energia elétrica, asssténcia témica eimplementos
agricolas, reservatdrio de agua, etc. (cf. Osvaldo Martins de Oliveira, O Quilombo do Laudéncio, p. 29s).
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presenca do espirito comunitario 29 f) a  solidariedade  3°; g) a
manifestacdo do  espirito de alegria e festividade 301 e h) o zelo
prioritario pela mesa do péao 802,
6.0 — O candomblé de Salvador da Bahia
6.1 — O terreiro

Iniciamos esta se¢do buscando uma relacao entre o quilombo e

o candomblé.  Quer-nos parecer que o ponto de encontro dessas duas

realidades esta no conceito “terreiro”.

Era desejo dos ex-escravos encontrar um chao em que
pudessem, depois de tanta opresséao, viver em paz para reorganizar

a vida a seu modo, a maneira africana, assim como a memoria

299 Apesar do territério fragmentado, das pequenas propriedades separadas pelas matas de aucalipto, os vérios
nucleos familiares ® aticulam e organizam na wmunidade religiosa do Divino Espirito Santo (cf. Osvaldo Martins
de Oliveira, O Quilombo doLaudéncio, p. 1 e 26).

300 O grupo remanescente do quilombo do Laudéncio tem sido soli dario em relago a pessoas que sairam daterra e
hoje passam necessdades. “Ndés ja mandamos até dinheiro pras pessas voltar de |a pra ca outra vez; a gente faz
aguela ‘vaquinha’ na comunidade emanda buscar aquela pessoa” (depoimento registrado por Osvaldo Martins de
Oliveira, op. cit, p. 28). O documentério de Amylton de Almeida, da Rede Gazeta de Comunicagdes, de VitoriagES,
afirma Para os moradores da comunidade Espirito Santo [Quilombo do Laudéncio], existe uma regra suprema, que
todos sguem: a solidariedade’.

%01 Na mmunidade do Divino Espirito Santo se festeja espedamente a) a festa de Reis-de-Boi, redlizada en
homenagem aos Santos Reis, a S80 Sebastido, e aSao Bras, para cada santo festgja-se de dois a trés dias e noites; b)
festa do Divino Espirito Santo; inicia no sdbado com baile etem a participacéo de entenas de pesas de fora. A
comunidade de Porto Coris mantém vivanamemadria aimagem dos animados mutirées do passado: “... de manha aé
atarde era so cantiga. Aquilo vocé so via cantiga. O tempo que era bom! Naquilo que a enxada batia no cho, a
cantiga comegava junto e @a o diainteirinho. Trabalhando e cantando. Pegava ha roca de um, enquanto ndo tirasse
aguilo ndo largava. Terminava aquela, pegavana outra eenquanto ndo terminava ndo deixava. Se ficava um resto pro
outro dia, juntava e acabava. Eu vou falar com 0 senhor uma @isa: quando a roga de um terminava eo autro tinha
umaroca ai perto, passava para aroga do autro e assm ia Ai é que éunido, né?Quando estava longe de @sa, dava
horado almoco, levava uma gamela cheia de cmmida etodo mundo comia dela” (cf. Osvaldo Martins de OLIVEIRA,
Relatorio de Identificagdo da Comunidade Negra Rural de Porto Coris, p. 47).

%02 Um integrante da mmunidade do Laudéncio afirma: “Nés ficamos ai, 6. Permaneceamos ai na terra. N&o estamos
ricos, mas d& pra viver, gracas a Deus... polre de barriga deia” (depoimento registrado por Osvaldo Martins de
Oliveira, O Quilombo do Laudéncio, p. 28). A comunidade produz mandioca (para afabricacdo de farinha e beiju),
café, cana-de-aclca, feijdo, milho, jaca manga, caju, abacate, laranja, limédo, mexirica goiaba, cacau, cajd, coco,
aceola, medancia, mamao, maracujd, abacaxi, abdbora, banana, inhame, batata-doce quiabo, repolho, maxixe,
piment&o, tomate, couve, taioba, pimenta do reino, etc. Também se cria peixes, galinhas, patos, gansos e suinos. O
Sr. Concéscio diz qual é aprioridade no trabalho agricola da omunidade: “Na roga tem que plantar de tudo pra
comer. Pra comer primeiramente. Se sobrar a gente vende. Primeiro pra omer, depois pra vender” (cf. Osvaldo
Martins de Oliveira, O Quilombo doLaudéncio, p. 30s9. Variedade semelhante de produtos dimenticios s registra
também em Porto Coris, sinal de mesas srvidas apesar de todas as dificuldades (cf. Osvaldo Martins de OLIVEIRA,
Relatorio de Identificagdo da Comunidade Negra Rural de Porto Coris, p. 22).
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cultural o permitia reconstituir. Ou seja, um territorio livre,
em que uma familia extensa pudesse cuidar coletivamente de suas

necessidades materiais, sociais, culturais e religiosas.

Neste sentido, os quilombos e as comunidades remanescentes
de quilombos que abordamos sdo demonstracdo do empenho pela
realizacdo desse desejo e, conseqgientemente, expressdo da

continuidade cultural e religiosa da Africa no Brasil 303,

Nos territérios em que se procurava reproduzir o modo de
vida africano, as areas em frente as casas (os terreiros) se
tornaram um espaco de encontro da familia, dos vizinhos, das
criancas, dos jovens: a tardezinha, ap6s o trabalho nas rocgas, as
pessoas se reuniam no terreiro para descansar, para conversar,

informar-se das novidades 304

O terreiro era também o lugar em que, nas noites de Sao
Jodo, assavam espigas de milho, macacheira e abdboras-taqueiras,
sobre fogueiras de lenha, ao redor das quais se selavam
compromissos de parentesco com compadres, comadres, primos ou
irmaos, constituindo, assim, uma nova familia. Esses compromissos

eram respeitados durante toda a vida.

Assim, o terreiro era 0 espaco em que as pessoas vivenciavam

momentos em familia. Todos se conheciam pelos nomes. Acontecia o

303 Quanto a este sonho, é mnhedda, em Pernambuco, a seguinte histéria: Inés baquina de Souza @a casada om

Jodo Otolu. Ambos eram originarios da Nigéria. Tia Inés, apés muita luta e trabalho conseguiu comprar sua
liberdade e mais tarde, a de muitos outros escravos. O grupo se uniu, trabalhou muito e cmprou uma pequena
propriedade no interior. Sonhavam em reaiar um ambiente africano, em que todos pudesem plantar, colher,
alimentar-se etroca 0 excesso de sua colheita @m os que ndo plantavam. Naguele lugar, ees reproduziram a
mesma maneira de viver em coletividade. A gameleira branca (arvore sagrada), plantada no terreiro por Tia Inés,
crescia ai tdo bem como na Africa Era uma verdadeira omunidade africana, na qual todos gostavam de viver (cf .
Inaldete Pinheiro de Andrade, apud Maria de Lourdes SIQUEIRA, Agb Agb Lonan, p. 176s).

304 Cf . Inaldete Pinheiro de Andrade, apud Maria de Lourdes SIQUEIRA, op. cit., p. 176s. Sgja lembrado que o
clima quente do nordeste brasileiro desestimula reunides dentro de @sa. Apos o pbr-do-sol , 0 espago aberto do
terreiro pode ser arejado por brisas refrescantes.
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que disse Benedita Moreira: “Fomos todos criados juntos. O

terreiro de nossas casas era como se fosse 0 mesmo” 305

O terreiro, enquanto lugar de convivéncia e de festas
religiosas das familias extensas, apresentava-se como espaco
propicio para a manifestacdo dos ancestrais encantados e seu
encontro com a comunidade. Por isso, tornou-se um lugar

idealizado, divinizado.

Ora, se esta é a funcdo do terreiro nas comunidades negras
interioranas, espaco semelhante se criou entre pessoas de raizes

africanas que viviam na realidade urbana.

Pois, a vida urbana, para muitos uma consequéncia do éxodo
rural, desenrola-se num espagco de margem e marginalizacao, de
morros e favelas, de amontoado de gente, realidade esta que tende
a desenraizar as pessoas e dissolver seus lacos da tradicao

familiar, religiosa e cultural.

Nessa situacao, igualmente estava presente o desejo por um
“territério” autbnomo, livre que acolhesse as pessoas com
afinidades étnicas, culturais e religiosas, para que pudessem
reconstruir a vida em comunidade, a partir dos valores que lhes
eram comuns. E o que afirma Marion Aubree: “A comunidade
representa para 0s adeptos um meio real para se recolocar no
tempo e renovar os lagos geracionais e fraternais, simbdlicos,

que Ihes ajudaro a lutar contra a anomia das grandes cidades” 306,

Com isto ndo esta dito que a religido dos orixas tenha sido
recriada no Brasil apenas apés a abolicdo da escravatura. Porque
foi durante a escraviddo que se deu a recorréncia a memoria

religiosa da Africa, como afirma um teélogo sul-africano: “Quando

305 Cf, Maria de Lourdes SIQUEIRA, Agd Agé Lonan, p. 178.
308 Citacao registrada por Maria de Lourdes SIQUEIRA, op. cit., p. 179.
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os Africanos chegaram escravizados no Brasil, nada tinham a sua
disposicéo para sobreviver no cativeiro, sendo aquilo que podiam

retirar das profundezas de sua alma” 307,

Foi, pois, nessas circunstancias que os escravos comecaram a
invocar este ou aquele orixa, reconstruindo a base de sua
religido  3°®. Descobriram que nessa religido residia a forca de sua

resisténcia e o vinculo com a patria-mae.

Esta modalidade de resisténcia veio a se estruturar de modo
formal e  organico a partir de 1830, através do surgimento dos

primeiros terreiros 309,

Entretanto, fortemente reprimida no cativeiro, a milenar
religido africana passou a ter mais possibilidade de expresséo no
periodo que se seguiu, apesar da clandestinidade e dos esforgcos
para se lhes impor a religido ocidental, estranha aos seus

costumes e a sua sabedoria 310

Na verdade, os afro-descendentes procederam a uma
reelaboracdo de sua heranca religiosa, a partir do contexto
especifico da sociedade brasileira, no qual foram colocados.

A dindmica da recriagdo da religido africana resultou em
multiplas expressdes. De acordo com Maria de Lourdes Siqueira, o
candomblé representa a organizacdo na qual a grande maioria dos

descendentes de nacdes africanas se reconhece, encontrando nela

397 Gabrid Setiloane, apud Maria de Lourdes SIQUEIRA, Agd Agd Lonan, p. 54s.

308 Maria de Lourdes Siqueira lembra momentos de necessdade extrema de protecgo e ajuda que foram propicios
para ainvocacdo de determinadas divindades africanas, como foi 0 caso das fugas do cativeiro: “Quantas vezes os
escravos ndo rearreram a Oxoss [re das florestas] e Ossanym [divindade das ervas e folhas], quando estavam em
fuga nas vastas extensdes de matas virgens, nos quil ombos posteriormente organizados’ (op. cit., p. 55).

309 Cf, Kétia Mattoso, apud Maria de Lourdes SIQUEIRA, op. dit., p. 414.

310 A repressio policial as manifestagBes reli giosas afro-brasil eiras foram rigorosas até adécada de 1950, havendo,
até ai, poucas fundagdes de terreiros. O desenvolvimento dareligido dos orixas pdde ter inicio somente na década de
1960 (cf. grafico de fundagdes e afili aches elabarado por Aylton Raymundo Batista dos Santos, apud Maria de
Lourdes SIQUEIRA, op. cit., p. 248).
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um ancoradouro capaz de lhes proporcionar animo, forcas e uma

consciéncia coletiva comum para enfrentar as adversidades 31

Assim sendo, o terreiro é o espaco no qual e a partir do
qual o candomblé se expressa como religido, com variadas fungdes
na vida pessoal, comunitaria e social de seus adeptos. Traz a
carga da histéria de exclusdo, de repressao e tentativas de
anulacao vivida pela populacdo de origem africana no Brasil.

Apesar disso, apresenta-se como lugar aberto, acolhedor e
inclusivo, como podemos ver na saudacao que Jorge Amado dirige,
em nome do terreiro Axé Op6 Afonja, a congressistas presentes por

ocasiao de uma festa ritual:

Entrem, meus senhores, e tomem seus lugares (...). Hoje, recebemos
vocés como héspedes e amigos, fraternalmente. Abrimos as portas de
nosso mistério a sua curiosidade, que esperamos ser sadia e
compreensiva; mas em nossa memoria dolorosa e cuidadosa, marcada por
horrores, guardamos a lembranca ‘dos tempos de opressdo’, quando
VOSSO0s antepassados, NosSSOS opressores na época, queriam tirar nossa

maior riqueza, os bens de cultuef?zque possuiamos, a fim de nos impor

outros amores impossiveis”

6.2 — A mitologia dos orixas

As religibes africanas, assim como todas as religi oes,
constrem o  seu saber mistico a partir de mitos fundantes, que

explicam a criagdo do mundo, a natureza, os seres humanos e suas
relacoes.
O seguinte mito explica a origem dos orixds, que sao 0S

encantados das  religibes africanas, os que fazem a intermediacao

entre o Deus  Supremo e o0s seres humanos e receberam a incumbéncia

de governar o mundo 33,

311 Cf, Maria de Lourdes SIQUEIRA, Agd Agé Lonan, p. 414.
312 ¢f, 1d,, Ibid., p. 153.
313 Cf. Paulo BOTAS, Ensino Religioso e o Fendmeno Religioso ras tradicdes de Matriz Africana (video-fita).



127

Olorum, o Ser Supremo generoso, o Criador, era inicialmente
uma massa infinita de ar, que pairava sobre o abismo. Um dia
comegou a respirar e a se movimentar. Sua respiragado criou o ar.

O movimento desse ar gerou a agua. Da danca da agua com o ar
resultou a lama. Olorum se encantou e continuou a dangar, quando

viu surgir uma bolha vermelha, linda, que ila crescendo. Tanto
Olorum se encantou que soprou para dentro dela o seu halito, o

seu espirito, dando-lhe a vida. Assim surge, desta relacao
apaixonada, o primeiro ser vivente. Um ser em permanente expansao

e movimento: Exu.

Exu é o ser vivente individual, a forga vital, 0 principio
de todas as coisas criadas. Significa movimento, dinamica,

expanséao, vida.

Depois de Exu surgiram 0s outros orixas. Todos juntos
receberam de  Olorum a incumbéncia de governar o mundo. Cada um
dos orixas ficou responsavel por um aspecto da natureza e da vida

humana.

O numero de orixas conhecidos pode variar de acordo com as
tradicbes das comunidades e de acordo com as preferéncias dos
fundadores de terreiros. Reginaldo Prandi informa que na tradicao

314

iorubana , has Américas, o pantedo é constituido por cerca de

uma vintena de orixas 315

Maria de Lourdes Siqueira constatou, em sua pesquisa em 156
comunidades de candomblé, em Salvador da Bahia, que os fundadores

de terreiros tém uma preferéncia por sete orixads. Todavia, a

314 A expressio religiosa afro-brasileira ndo constitui uma unidade. Ha tradicdes diversas que resultaram da
diversidade de origens dos africanos que vieram para o Brasil. Assm temos, aém dos iorubas, os nagds, os bantos
(Congo /Angald), os jees ou fons que desenvolveram os cultos Xangd (Pernambuco), Batugue (Rio Grande do Sul),
Candamblé (Bahia), Tambor de Mina ou Jge Mahi (Maranhao) e outros, frutos do sincretismo afro-brasileiro (cf.
Paulo BOTAS, Ensino Religioso e 0 Fendmeno Religioso nas tradicGes de Matriz Africana, video-fita).

315 Cf. Reginado PRANDI, Mitologia dos Orixas, p. 20.
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autora considera, a partir de seu estudo mais amplo, a existéncia

de um pante&o de dezoito orixas 316,

Cabe-nos reproduzir, mesmo que de maneira muito abreviada,
0S conhecimentos que se tem sobre as caracteristicas principais

dos orixas mais conhecidos 317

1. Exu (ou Legba, ou Bara, ou Elegua)

Este orixd desempenha o papel de mensageiro, possibilitando
a comunicacao entre os orixds e os humanos. Leva os pedidos de
ajuda e traz as respostas. Por isso, “despachar” significa
“enviar Exu”  3!%. Esta sempre presente nos cultos, pois cada um dos
demais orixas depende de sua fungdo. E o primeiro a receber as
oferendas. Exu come de todos os alimentos oferecidos aos outros

orixds 319,

2. Ogum

Este orixa recebeu de Olorum a incumbéncia de criar e
governar o ferro e a metalurgia. Dono da forja e de todos os
utensilios, criou as ferramentas para a agricultura e detém a
chave da sobrevivéncia do ser humano através do trabalho. E
também dono da mdusica e do ritmo, porque criou 0s instrumentos.

Criou o facdo para abrir os caminhos da vida e a espada para se
defender. Como forjador do ferro, é o orixd da forca, capaz de

reverter situacdes. Seu simbolo é a espada, assumindo também a

316 cf. Maria de Lourdes SIQUEIRA, Agd Agd Lonan, p. 56.

317 A sintese que segue tem sua base en Reginaldo PRANDI, Mitologia dos Orixas, p. 20-23; Paulo BOTAS, Ensino
Religioso e o Fendmeno Religioso nas tradices de Matriz Africana (video-fita); Maria de Lourdes SIQUEIRA, op.
cit., p. 56-81. O socidlogo Reginaldo Prandi reuniu, em sua obra Mitologia dos Orixas, 301 mitos, sendo esta “a mais
completa colegdio de mitos dos deuses iorubds ja reunida, a mais abrangente jamais publicada’ (Anténio Flavio
Pierucd, capado livro de Reginaldo PRANDI, Mitologia dos Orixas).

318 por ser Exu 0 mensageiro, é também o dono dos caminhos. Dai vem a prética dos despachos nas encruzil hadas.
Reginaldo Prandi informa que os missondrios cristios europeus na Africa em seus primeiros contatos com 0s
iorubas, identificaram grossiramente Exu com o diabo, estigma que prevaleceaté hoje sobre este orixa (Mitologia
dos Orixas, p. 21).

319 Confira os mitos referentes & dimentacgo de Exu, em Reginaldo PRANDI, op. cit., p. 46, 54, 56, 60, 83.
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marca de um guerreiro valente. A mitologia apresenta relatos em
que Ogum, ao criar as ferramentas, pos fim a fome, proporcionando
fartura e abundancia para todas as pessoas, e em que este orixa

livra uma pessoa pobre de seus exploradores 320,

3. Oxossi

E o senhor da caca, o orixa das matas e florestas. Recebeu o
arco e a flecha para prover a sua comunidade com alimentos. Como
aguele que, no retorno de sua atividade, colocava-se a descrever

para seus irmaos e suas irmas a caca que havia avistado e o modo

de como a aprisionara, recebeu o titulo de primeiro historiador

do mundo. E um orixa alegre, mas que ndo teme a luta. Seu mito
conta que, ao cacar, viu a sua presa, olhou-a, mediu-a, mirou e
disparou contra ela a flecha certeira, que acabou acertando o seu

proprio coracéo. E o cagador de si mesmo. Vale conferir os mitos

em que Oxo6ssi,  diante da grande fome que assolava a Terra, pés-se

a cacar e providenciar alimentos para todos os famintos de sua

tribo 3%,
4. Ossaim (ou Ossanyn)

Coube-lhe assumir o governo sobre as folhas. Cuida da mata,
que guarda o segredo das folhas. Com elas soube criar todos os
remédios e todas as pocOes magicas para curar as pessoas. As
folhas sdo  os elementos da natureza que, de modo especial, contém
o axé, a forga vital. Como conhecedor dos mistérios do poder
curativo das plantas e folhas, Ossaim é cultuado em todos os
templos de orixa no Brasil e também em Cuba. A partir do mito em
que o Criador entrega a um orixa o cuidado das florestas, das
plantas, das folhas, afirma-se que a religiao africana é a

primeiraa  conferir a natureza um carater sagrado. Tudo € criacao

320 Nestes mitos Ogum é homenageado com banquetes de inhames e achorros, caracdis, feijao-preto, regado com
azeite-de-dendé e céolas. Este orixa € o agjudante dos viageiros (cf. Reginaldo PRANDI, Mitologia dos Orixas, p.
91s, 95s, € 100s).

321 Cf. Reginado PRANDI, op. cit., p. 118 e 125.
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de Olorum e por isso cada folha, por menor que seja, deve ser
tratada com respeito. Num mito, Ossaim desobedece a ordem de

Orunmila, de rocar o mato de suas terras para fazer uma grande

plantacdo; nega-se a cortar as plantas com propriedades
medicinais. Num outro, este orixa recusa grandes pagamentos pelas
curas que realiza; insiste em receber apenas 0s honorarios
justos 322,

5. Oxum

Mée das dguas doces. Com sua docura tomou para si o cuidado
das criancas e a preservacdo das aguas doces (rios, lagos,
lagoas, diques, cachoeiras), sem as quais 0s seres humanos nao
poderiam viver. Bela, € dona do ouro e da vaidade, mas também da
abundancia. Preside o amor e a fertitilidade. Protege a mulher
gravida e  esta presente no liquido uterino, onde a crianca se
aconchega. As criancas tém a sua protecdo até que possam caminhar
e falar, quando as entrega aos cuidados de outro orixa. Conta o
mito que  Oxum, tendo sido encarregada de levar uma oferenda aos
céus, encontrou um grupo de criancas e repartiu entre elas os

bolos que levava 3%,

6. lemanja

Certamente, é a orixa mais conhecida no Brasil. Como esposa
de Xangbd, assume a maternidade de todos os orixds. Uma mae
devotada a todas as criancas, mesmo aquelas que ndo S&do seus
filnos e suas filhas. E a senhora das aguas do mar. Num episodio
narrado pela mitologia, lemanja se irrita com a sujeira que as
pessoas jogam ao mar  3**. Esta orixa governa aquelas aguas através
das quais os homens e as mulheres podem encontrar a sua “praia”.

Mais mée do que esposa, serena, seios generosos, nao tolera,

%22 Cf, Reginaldo PRANDI, Mitologia dos Orixas, p. 152.
323 Cf. 1d., lhid., p. 339.
324 Cf. 1d.,, Ibid., p. 392.
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porém, que seus filhos e suas filhas continuem a ela presos por
toda vida. Em determinado momento Ihes ordena que vao para o mar
e encontrem a sua praia. Quem ndo vai é devorado. Ama seus

filhos, mas os ama em liberdade. Além do mais, quem nao procura o

seu mar, o seu barco, ndo pode levar ninguém na travessia.
7. Xango

No ato da criagcédo do universo, Xango tornou-se o senhor do
raio e do trovdo. E fogo, poderoso, majestoso e vaidoso; grande
amante, tem  prazer em estar rodeado de mulheres belas. E marido
de Oi4, Ob4a e Oxum, sendo esta tltima a sua preferida. Adora
festas. Seu alimento predileto € o amala , preparado a base de
quiabo. Teme e odeia a morte. Recebeu a responsabilidade sobre a
justica, que busca constantemente. Seu simbolo é o0 machado de
duas pedras, com o qual executa seus julgamentos, caracterizando-
se por uma postura tranquila, mas firme. Os mitos contam
histérias em que Xangb é reconhecido como o guardido da justica.
Num episédio, derrota 0 monstro que devorava homens, mulheres,
pessoas idosas, adultos e criangas. Noutro, inventa o fogo, para

que os orixas e os humanos pudessem comer alimentos cozidos 325,

8. lansa (ou Oia)

Senhora dos ventos e das tempestades, lansa se caracteriza

por ser transgressora, questionadora de todas as formas
dogméticas e ortodoxas de vida. Protege sempre, mas desafia e
afronta. Brava, arrebatadora em sua paixao, dirige a sensualidade

feminina. Cria a musica e o ritmo para possibilitar a danca, a
cadéncia, o encantamento. Sua alimentacdo € 0 acarajé, que
significa “bolo de fogo”. Nos mitos, lansd conquista 0 mesmo

325 Cf. Reginaldo PRANDI, Mitologia dos Orixas, p. 245s, 250s e 265s.
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poder que possuia seu marido Xangd 326,

9. Oxala (ou Obatala, ou Orixanla, ou Oxaluféd ou Oxaguian)

Encabeca o pantedo da criacdo, formado por divindades que
criaram o mundo natural, a humanidade e o universo social. Oxala
é senhor absoluto do principio da vida, da respiragéo, do ar. E o
anciao branco, calmo e bondoso, que tem a sabedoria, rege o
conflito entre os povos e semeia a paz entre as pessoas. Inventor
do pildo, usa-o para pilar o milho branco ou esmagar o inhame e
alimentar seus filhos e suas filhas. Seu prato predileto é o
inhame. Num dos mitos, Oxala é apresentado como aquele que criou
a superficie solida da Terra, denominada Ifé , que quer dizer
“ampla morada”, na qual plantou arvores para alimentar os seres
humanos. Num outro  mito, Oxala livra a populacdo de uma cidade da
cruel mortandade de homens, mulheres e criangcas. E ainda num
outro, este orixa expulsa de sua casa o filho chamado Dinheiro

pois carrega a Morte 321,

10. Oxumaré

Orixa do arco-iris, que cruza o céu e a terra, ligando-os. 0]
candomblé, assim como as religides africanas em geral, tem uma
visdo holistica do cosmos: todo o universo € uma coisa sO, uma
totalidade, ndo existem divisoes, fragmentacdes. O que existe é
uma diferenca entre o mundo visivel e o invisivel. Responsavel
pelo equilibrio césmico, Oxumaré rege a chuva, a fertilidade da

terra e as boas colheitas, que afastam a fome 328,

11. Omulu (ou Obaluaé, ou Xapana, ou Sapatd)
Filho de Nana, nasceu coberto de variola e, por isso,
cobriu-se de palhas. Sofreu o preconceito. Mas, um dia, numa

326 Cf, Reginaldo PRANDI, Mitologia dos Orixas, p. 308ss

327 Cf. 1d.,, Ibid., p. 502s e 518.

328 Confira o mito em que Oxumaréreaebeu de Olodumare o arco-iris e 0 poder de @wmandar a chuva, que permite as
boas colheitas e traz aprosperidade, em Reginaldo PRANDI, op. cit., p. 398.
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festa, lanséd faz vir uma ventania que lhe tira a palha e faz
aparecer um jovem saudavel e lindo. Omolu odeia pessoas
preconceituosas, aquelas que séo incapazes de enxergar além das
aparéncias. E o senhor sobre a peste, a variola e as doencas

infecciosas, conhecedor de seus segredos e de sua cura. Sua

comida é a pipoca. Na mitologia, diz-se que Omolu fez a
experiéncia de viver como mendigo; as pessoas Ihe negavam comida
e bebida; cheio de chagas, tinha apenas a companhia de um
cachorro, que lhe lambia as feridas; uma voz o chamou para cuidar

do povo afligido por uma peste; pds-se a curar todas as pessoas,

mesmo aquelas que lhe haviam negado agua para beber 329,

12. Ibeji

Sao os orixas criancas, filhos gémeos de Xangb e Oxum, que
presidem a infancia e a fraternidade, a duplicidade e o lado
infantil das pessoas adultas. O caruru é a alimentacdo de
preceito, nas homenagens a estas divindades. Mitos contam como 0s
Ibejis livraram a populacédo da calamidade de uma seca, saciando a
sede de todas as pessoas; e como salvaram a populacdo das
armadilhas da Morte, que levava, antes do tempo, homens,

mulheres, pessoas idosas e criancas 330,

Poderiamos continuar, mencionando ainda Varios outras
divindades, como Nana (orixa feminino, dona da lama que existe no
fundo do mar), Oba (orixad feminino, que dirige a correnteza dos
rios e a vida doméstica das mulheres), Eué (orixa feminino, dona

das fontes %

e do solo sagrado onde repousam 0S mortos), Iroco
(uma arvore sagrada, tratada como orixa), Logum Edé (principe,

filho de Oxum e Oxéssi, que divide com o pai os cuidados pela

329 Cf, Reginaldo PRANDI, Mitologia dos Orixas, p. 204ss

30¢f. 1d., Ibid., p. 374s e 375ss

331 Confira 0 mito em que Eu4 se transforma numa fonte de &guas cristalinas para matar a sede de seus filhos, em
Reginaldo PRANDI, op. cit., p. 232
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vegetacao), Eré (um deus crianga) e Erinlé  (ou Inlé ,ou Ibualama |,

orixa cacador e guerreiro).

Entretanto, estes Ultimos sdo menos conhecidos e alguns
deles j& sao resultado de desdobramentos de um pantedo original.
Quanto a isto, Reginaldo Prandi afirma que cada orixa pode

multiplicar-se e dar origem a uma diversidade de devocdes 332,

Importa, por enquanto, ter registrado, a partir da relagéao
dos orixas mais tradicionais, os dados que formam a base da

religiosidade do candomblé e o0 quanto nela esta presente o tema
da mesa, ou seja, da comida e da bebida, da fartura, da
abundancia, da saude, da justica, da liberdade, da divisdo do

poder, da harmonia cosmica, da alegria, enfim, da vida.

6.3 — Os ritos do candomblé

As cerimonias religiosas no candomblé sdo uma pausa na vida

cotidiana, destinadas a celebracao dos ritos.

As atividades rituais que se realizam no terreiro sao
encontros de  uma comunidade de fé: “as pessoas do Terreiro estao
ali, em primeiro lugar, porque tém fé e se engajaram nessa

crenca” 333, E sdo sempre marcadas por um espirito festivo:

Barracdo é um lugar aonde os nossos encantados fazem a festa. Porque
a religido dos orixas é a religido da festa. E a religido onde seus

filhos e filhas se juntam com todos os outros seus irméos, mesmo que

ndo sejam da sua religido, para cantar, para dancar, para comer, se
alegrar, para brindar a vida que todos tém, para cantar 0 amor a
natureza, para cantar 0 amor a comunidade, para cantar esta coisa

maravilhosa que é viver. 334

José Maria Pires acentua, de modo especial, a abertura e a

inclusividade que caracterizam as cerimonias rituais:

332 Cf. Reginaldo PRANDI, Mitologia dos Orixas, p. 24.
333 Mariade Lourdes SIQUEIRA, Agd Agd Lonan, p. 179.
334 Paulo BOTAS, Ensino Religioso e o Fendmeno Religioso nastradicdes de Matriz Africana (video-fita).
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Ndo ha exclusoes. Todos podem freqilientar o terreiro e ninguém é

assistente apenas. No candomblé, quem vem, participa do convivio
fraterno, participa das dancas e preces, da partilha das oferendas
feitas aos orixas. Ndo ha exclusédo de ragas, de linguas, de condigdo
social, todos sdo bem-vindos a uma experiéncia religiosa profunda e

encontro com oS Orixas.

Papel determinante assumem as maes e 0s pais-de-santo. Séo
as sacerdotisas e os sacerdotes, responsaveis pelas celebracbes
comunitarias do terreiro. Tendo um relacionamento privilegiado

com os orixas, cabe-lhes chama-los para o encontro destes com a

comunidade e, no fim das ceriménias, despacha-los 336

De acordo com Maria de Lourdes Siqueira, 0s ritos essenciais
se constituem de dois tempos fortes na vida do terreiro: a) a
formalizacdo do pertencimento a comunidade; b) as festas do

calendario em homenagem aos orixas 337,

6.3.1 — Ritos de iniciacao

O rito de formalizacéo do pertencimento se da em ambiente de
comunhao espiritual intensa. A comunidade valoriza grandemente
esse momento: misturam-se a alegria pela nova energia que estara
enriquecendo a vida comunitéria e a responsabilidade da confraria
em relacdo ao iniciado, que estard sendo acolhido na sua
integralidade, com toda a sua historia de vida, também com as

suas necessidades 3%,

A iniciacdo no candomblé equivale a um segundo nascimento. O

fato € indicado pela consignacdo de um segundo nome, 0 nome

sagrado, ao lado do profano 339,

33% José Maria PIRES, Globali zar a Soli dariedade, p. 4.

336 Cf, Francois Marie de L’ Espinay, apud Maria de Lourdes SIQUEIRA, Agd Agd Lonan, p. 277.
337 Cf. Maria de Lourdes SIQUEIRA, op. cit., p. 36 e 121.

338 CF. 1d,, Ibid., p. 124.

339 Cf. Roger BASTIDE, O Candomblé da Bahia: Rito Nagd, p. 242.
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O rito de iniciacdo é um processo. Tudo pode comecar por uma
visita que alguém faz a um pai ou a uma mae-de-santo. A pessoa

vem em busca de ajuda.

Os problemas que mais freqientemente levam as pessoas aos
terreiros sao, de acordo com Maria de Lourdes Siqueira, a doenca,
o desemprego, desavencas  familiares, baixos  salarios,
dificuldades no trabalho 340 A maioria das pessoas que procuram 0s

terreiros sao pobres L

Por isso, VEém procurar uma cura, um apoio, uma orientacao.
Quando se sentem correspondidas em suas buscas, retornardo e
passardo a frequentar o terreiro. Em determinado momento, podem

ser aconselhadas a se tornarem filhos ou filhas-de-santo 342

A preparacdo para 0 pertencimento a uma comunidade de
candomblé é rigorosa e exige um grande investimento pessoal, em
termos de tempo, disciplina e recursos financeiros; € uma
experiéncia de doacdo de si mesmo, como parte do processo de
preparacdo 3*.

Quanto a celebracdo em que o pertencimento € consumado,
trata-se de uma cerimdnia grandemente festiva. Os simbolos

sagrados da pessoa inicianda sao depositados no espacgo sagrado do

terreiro (peji); acontece o transe em que O Orixa se apossa da

pessoa e € ritualmente instituido em sua cabeca (é isto que

significa a expressao “ter a cabeca feita”) e a pessoa assume a

vida com a forca do axé 344,

340 Coincidentemente, s estes mesmos problemas que fazem afluir multiddes aos templos das igregjas
neopenteastais, conforme atestam Waldo César e Richard Shaull em seu livro Pentecostalismo e futuro das Igrejas
cristas.

341 cf. Maria de Lourdes SIQUEIRA, Agd Agb Lonan, p. 125,

342 Cf. 1d., Ibid., p. 206.

343 A pesguisa de Maria de Lourdes Siqueira traz 0 exemplo de uma moga, que pasu doiS meses no terreiro,
preparando-se para o ingres. Pediu uma li cengando-remunerada em seu emprego, tendo de e@nomizar ao maximo
para enfrentar esta fase de interrupcéo em sua vida profissonal (cf. Maria de Lourdes SIQUEIRA, op. cit., p. 126s).
344 Cf. Maria de Lourdes SIQUEIRA, op. cit., p. 418.
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Durante a cerimbnia de iniciacdo, toda a familia-de-santo,
unida, se torna cumplice do novo membro. Canta-se louvores a
todos os orixas e nenhum esforco é poupado, para fazer daquele
momento uma grande festa **°. O éxtase s6 chega ao fim quando forem
cantados os canticos de unld, cujo objetivo é justamente mandar

embora os orixds =~ 38,

A festa, todavia, ndo termina, enquanto nao se realiza a
comunhao também através de uma refeicao. Este momento é descrito

347- as filhas e os filhos-de-santo trazem, em

por Roger Bastide
pratos da cor de seus orixads, um pouco do alimento do que fora
colocado no espaco sagrado. Colocam os pratos sobre uma toalha

estendida no chdo. Sentam-se em torno desta “mesa posta”. Cada

qual toma um bocado do alimento sagrado de seu orixa, com as duas

maos em forma de concha, e engole-o com um movimento da boca que

vai do punho a ponta dos dedos.

Em seguida, cada um e cada uma oferece de seu prato um
bocado aos filhos e filhas dos outros orixas, de modo a expressar
a solidariedade entre os integrantes do grupo através da partilha

de alimentos.

Depois, serve-se comida (colocada sobre folhas de bananeira)
aos expectadores, que estdo de pé em torno do grupo sentado. Esta
“bandeja vegetal” contém uma mistura dos diferentes alimentos
preparados para os diversos orixas, como expressao simbdlica da
fraternidade entre essas divindades.

Conforme o autor, realiza-se aqui, antes do final da
cerimbnia e do retorno ao mundo profano, um gesto de triplice

comunhdo e solidariedade: “primeiro, entre o divino e 0 humano;

345 “Nada acontece no Candomblé, sem emocZo (...), emocdo coletiva, que nada tem a ver com loucura nem
alienaco”, afirma Mariade Lourdes Siqueira (Ago Agd Lonan, p. 426).
346 Cf, Roger BASTIDE, O Candomblé da Bahia: Rito Nagd, p. 28 e Maria de Lourdes SIQUEIRA, op. cit., p. 131s.

347 Cf. Roger BASTIDE, op. cit., p. 27s.
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depois, entre os membros da confraria que pertencem a divindades
diferentes, e as vezes rivais; finalmente, também, entre a

confraria e os nao-iniciados” 348

O processo da iniciacdo, porém, ainda ndo chegou ao fim. Na
manha seguinte ao anuncio publico do pertencimento de alguém a
uma confraria, é celebrada a ceriménia do Pan&3*°. Consiste em
“reeducar” a pessoa iniciada, que se encontrava em reclusao, para

as tarefas da vida cotidiana.

Entre outras tarefas, a pessoa que se tornou membro da
comunidade deve preparar uma torta de festa e depois servi-la,
acompanhada de bebida e doces, a todos os convidados presentes.

Faz parte ainda do Pand um momento descontraido em que a
pessoa iniciada € simbolicamente “vendida” ao terreiro através de

um leildo, que termina quando o chefe da comunidade da o lance

final. Em seguida, procede-se a “venda” das “colheitas” dessa
pessoa. Expde-se na sala uma fartura de alimentos, que sé&o
consumidos comunitariamente: pratos de milho branco, vatapa,
acarajé, pipoca, amendoim, cocadas, feijao seco preparado com
6leo de dendé, balaios cheios de cana-de-agucar, bananas, pedacos
de coco, etc.

Para todas essas celebracbes vale o que observou Vilson

Caetano de Souza Junior: “Nos terreiros se fala que comida de

350

santo é para comer” . A partilha da comida assume sempre um

papel central. Por isso afirma Paulo Botas:
Claro, ndo se entende uma religido sem a partilha da comida. N&o se

entende uma religi&io sem a fartura para os seus filhos e filhas. E é
isso que a religido africana tem para nos ensinar. Nao ha

348 Roger BASTIDE, O Candamblé da Bahia: Rito Nagd, p. 28.
%9 Sobre esta cerimdnia, cf. Maria de Lourdes SIQUEIRA, Agd Ago Lonan, p. 133
350l son Caetano de SOUZA JUNIOR, Para que a comida n&o se estrague, p. 21.
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possibilidade de comunh&o sem a festa, sem o canto, sem a danca, sem
0 gesto, o corpo, mas, sobretudo, sem a comida, sem a partilha.

A iniciacdo € apenas 0 comeco de wum processo de
desenvolvimento da pessoa dentro da religido do candomblé. Sendo
a transmisséo dos saberes religiosos feitos oralmente, a
apropriacdo dos mesmos se da de forma gradativa. E, cada novo
conhecimento adquirido corresponde obrigatoriamente a um novo

encargo, a um novo dever, a um nOVO COMpPromisso.

Roger Bastide usa a expressdo de que no candomblé, a
informacédo é um dom que exige um contradom. A consequéncia é,
entdo, que a correspondéncia entre o receber e o dar conduz a uma
vida religiosa de reciprocidade, de constantes trocas, sem as

quais haveria uma ruptura nas relacées sociais 2,

Assim sendo, cada membro da confraria colabora para 0 bom
funcionamento do terreiro, assumindo funcbes, tarefas préticas e
contribuicdes financeiras. A cooperacao €é indispensavel. A pessoa
iniciada deve dar o maximo de si mesma. De acordo com Maria de

Lourdes Siqueira, a organizacdo € tal que cada qual sabe

perfeitamente o que deve fazer 33,

Trata-se de um esforgo constante para a edificagcdo da

comunidade, em forma de verdadeiro mutirdo 354

O contradomdo adepto do candomblé tem a sua fundamentacao
na idéia do sacrificio. Trata-se da necessidade de “oferecer”

31 Paulo BOTAS, Ensino Religioso e o Fendmeno Religioso nastradicdes de Matriz Africana(video-fita).

352 Cf. Roger BASTIDE, O Candomblé da Bahia: Rito Nagd, p. 56.

353 Cf. Maria de Lourdes SIQUEIRA, Agd Agd Lonan, p. 205. A autora acrescenta: “E necessirio saber desempenhar
bem funcBes iguamente importantes, tais como saber cozinhar para os Orixas e para os membros do terreiro e seus
convidados, saber lavar e passar com perfeicdo, as vestimentas usadas durante as festas, além de organizar em
detalhes a casa, 0 barracéo, as cerimonias e arececao (...) além da dearacdo do barracdo paraas festas.

34 Cf. 1d.,, Ibid., p. 130.
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(imolar) valores adquiridos com o proprio trabalho cotidiano.
Faz-se oferendas em cumprimento de preceitos religiosos,

designados normalmente de “obrigacées” ou também de “partilha” 3

As implicacbes das obrigacbes para a vida dos adeptos é
descrita com realismo por Maria de Lourdes Siqueira:

Essa partilha representa um esfor¢co consideravel, uma vez que, as
pessoas de Terreiro na Bahia onde pesquisamos, em sua grande
maioria, séo pobres. Tudo que se oferece a um Orixa requer trabalhar
para ganhar, economizar, talvez pedir emprestado a fim de poder
enfrentar essa despesa, com a esperanca de ser largamente
retribuido. 3%

Alguns depoimentos nos dao idéia dos valores que movem e

sustentam os membros de um terreiro:

Aquele que tem fé, sente o amor; aquele que ndo tem fé, vai ali para
se distrair (...) Os devotos sentem amor pelo Deus supremo (...
Eles tém confianca (...) E uma fraternidade (...) Eles se sentem bem

em meu Terreiro, que é conhecido como ‘a gente entra chorando e sal
sorrindo’ (...) Eles se sentem bem, aqui é sua casa”
A determinacéo que caracteriza os membros de uma confraria
esta ligada a uma decisdo tomada com muita reflexdo, a uma opcéo
feita apds longo periodo de amadurecimento %8 Sem duvida, o rito

de passagem tem aqui importancia fundamental.

A forca da opcdo pelo pertencimento a um terreiro €
destacada por  Roger Bastide: “Somente a morte vira romper a dupla
solidariedade, de individuo com seu Orixa e com a sociedade

africana” 3.

%5 Cf, Maria de Lourdes SIQUEIRA, Agd Ago Lonan,, p. 46s.

%6 |d,, Ibid., p. 47.

%7 Cf. dados da pesquisa de Maria de Lourdes SIQUEIRA, op. dit., p. 209s.
%8 Maria de Lourdes SIQUEIRA, op. cit., p. 127.

%9 Roger BASTIDE, O Candamblé da Bahia: Rito Nagd, p. 57.
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6.3.2 — Ritos de homenagem aos orixas

6.3.2.1 — O culto doméstico

Conforme a pesquisa de Roger Bastide, o culto doméstico
ocupa, no candomblé da Bahia, um lugar infinitamente maior do que

o culto publico.

Cada adepto tem o seu orixa, a divindade de sua cabeca. Cada
orixa esté ligado a um dia da semana. Nesse dia, a filha ou o
filho-de-santo deve prestar-lhe culto particular. Por isso, ha,
em cada casa, um  canto em que se encontra o altar consagrado ao

respectivo orixa.

O mencionado autor faz uma descricao plastica do ambiente em
gue acontecem esses cultos nos bairros populares de Salvador:
Eisa cidade diante de nés, com suas vielas que se desempenham morro
abaixo, casas pintadas de vermelho-sangue, amarelo-dourado, azul-
rei, péatios barulhentos formigando de criangas seminuas; pode-se

assegurar que a qualquer momento numa dessas ruas, numa dessas
casas, no fundo de um desses patios, uma filha-de-santo esta em vias
360

de cumprir seus deveres religiosos.

Cada pessoa adepta do candomblé tem obrigacdes unicamente
com o seu orixad. Mas, ha solidariedade na adoracdo: celebra-se
também em favor das filhas e dos filhos-de-santo que pertencem a
outras divindades. Espera-se que da parte destes e destas haja
retribuicdo em seus cultos, para que os beneficios divinos venham
também sobre quem ndo tomou parte naquelas celebracdes, ou seja,

sobre o conjunto da comunidade.

Por isso, 0 culto doméstico que se realiza num determinado
dia da semana, em homenagem a um determinado orixa €, na verdade,

parte de um grande mutirdo religioso em que todos 0s orixas sao

%0 Roger BASTIDE, O Candamblé da Bahia: Rito Nagd, p. 106.
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devotados diariamente. A sucessao de cultos diarios faz com que a
semana se constitua, toda ela, numa Unica e continua adoracao,

numa acgdo de complementaridade, de auxilio mdtuo entre os devotos

dos diferentes orixas, o que faz de todos e todas um sO corpo
mistico 3%,
E é possivel perceber uma correlacdo entre o mutirdo mistico

e a reciprocidade no ambito da vida social. Ninguém pode

dispensar ninguém. A solidariedade se faz necesséria para que o

coletivo esteja bem 362,

Para definir a relacdo entre o0s cultos domésticos e
publicos, Roger Bastide recorre a distincdo feita por Georges
Gurvitch entre comunidade e comunhdo. Trata-se de dois graus de
solidariedade, que correspondem aos momentos de mais baixa ou de
mais intensa consagragao. A comunidade “se realiza na
complementaridade  dos gestos  individuais; acompanha a
continuidade dos dias da semana e é um efeito desta
continuidade”. A comunhé&o, por sua vez, tem lugar na “unificacao

de todos os éxtases particulares, de todas as filhas possuidas

por seus Orixa, no decorrer da cerim6nia anual pablica” 363

6.3.2.2 — As festas publicas

Além dos rituais domésticos e os do terreiro, ha as festas

publicas de devocdo aos orixas. A particularidade desses eventos

361 Cf. Roger BASTIDE, O Candomblé da Bahia: Rito Nagd, p. 105ss O referido autor busca a explicacdo deste
fendmeno na religido africana: na TerraMae, 0s orixads sio deuses de das, por is®, a divindade de cala da ea
responsavel por determinado setor da natureza ou da dividade humana (chuva, caca etc). Por is®, havia
interdependéncia entre os clas de uma tribo: determinado cla poderia necesstar dos beneficios do arixa de outro cl§,
levando a uma moperacdo religiosa que promovia aunidade da tribo. No Brasil, a escraviddo destruiu a sociedade
tribal. Os orixas passam de deuses de dé&s, de linhagens, para deuses de onfrarias religiosas (cf. p. 15%9. O que o
autor deixa de observar é que as exigéncias para aunidade da tribo podem estar sendo substituidas pela necessdade
de mmplementaridade entre os membros de um terreiro; a pesva devota de determinado arixa, necessta dos

beneficios também de outros orixas, fato que resulta também numa unidade reli giosa.
%2 ¢f. 1d.,, Ibid., p. 109.
31d., Ibid., p. 109.
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€ que ndo podem  ser separados do calendario litirgico catdlico.

Em consequéncia do processo histérico, que conduziu a uma
identificacdo entre alguns orixas e alguns santos, os devotos de
ambas as expressoes religiosas se encontram nas mesmas festas,

fazendo coincidir suas homenagens 364,

E expressivo o nimero de festas religiosas que se desenrolam

durante 0 ano em Salvador. Podem ser agrupadas em ciclos. Todas

ttm em comum o0 cenario de rua e a grande participacdo da
populacdo *%°.
O primeiro ciclo é o do Nat al 3¢, Deste periodo destacamos a)

a homenagem a lansa (festa de Santa Barbara), em que ha farta
distribuicdo de caruru; no mercado de S&o Miguel é oferecido
gratuitamente um caruru de dez mil quiabos a populacéo; e b) a

festade Reis, em que, na véspera 0s participantes percorrem ruas

e batem & porta de moradores, que, previamente avisados,
prepararam comidas e bebidas para recebé-los; também na praca ha

fartura em alimentos.

O segundo ciclo de festas € o do Bonf i m que tem como ponto
alto a lavagem das escadarias da basilica da sagrada colina de
Itapagipe, cerimbnia que equivale, para o candomblé, as
homenagens a Oxald . No largo da igreja e arredores, a populacéo

34 Ha que se mnsiderar que em nivel de religiosidade popular, uma devocdo ndo exclui a outra (cf. Antonietta
d’Aguiar NUNES, Ciclos de Festas Popuares na Bahia, p. 126). Além dis, a coincidéncia de publico pode se dar
também devido ao caréter folclorico de algumas festas.

355 As informagBes que seguem, devemo-las a Roger BASTIDE, O Candamblé da Bahia: Rito Nagd, p. 207ss a
Antonietta d’ Aguiar NUNES, Ciclos de Festas Populares naBahia, p. 125sse aMaria de Lourdes SIQUEIRA, Agb
Agod Lonan, p. 47ss 79s e 356ss

366 Destacam-se, além dos festejos natalinos, do reveillon e do Ano Novo, as guintes comemoragdes. a) a festa de
Sarta Barbara, em 4 de dezembro, que para os adeptos do candomblé éa homenagem a orixa lansd; b) a festa de
Nossa Snhaa daConceicdo da Praia, no da 8 de dezembro, com muita comida, bebida e diversio; ¢) a festa de
Sarta Luzia, em 13 de dezembro e d) afesta de Reis, em 6 de janeiro.
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festeja com comida, bebida, musica e dancas 367,

O terceiro ciclo, com inicio em 2 de fevereiro, € o chamado
praieiro . Sao as festas realizadas nas praias baianas, em

homenagem a lemanja e, paralelamente, a Nossa Senhora 362,

A manifestacdo da religiosidade afro retorna no ciclo
Junino. A devogdo catodlica a Santo Antbnio corresponde, no
candomblé, as homenagens ao orixa Ogum Faz parte da celebracao a
distribuicdo, para os pobres, dos péezinhos bentos de Santo
Antonio; as pessoas levam 0 pao para casa e o0 guardam durante
todo o ano no pote da farinha, confiantes que, assim, 0 santo ou
0 orixd nao deixardo faltar a comida em casa. ApGs a béncao na
igreja de Sao Francisco, seguem os festejos nos bares do Terreiro
de Jesus e adjacéncias, até o Pelourinho.

Nas festas de Sao Jodo , as manifestacdes religiosas estdo
ligadas, de maneira toda especial, a comida. Abundam em toda
parte 0os pratos tipicos da época, cuja base é o milho 3. As

festas sao marcadas também pela musica, dancas, fogueiras, fogos
de artificio, etc. No nordeste brasileiro ha ainda a tradicao
familiar de acender as fogueiras de S&o Jodo diante das

367 0 ciclo comega no segundo domingo apds Epifania mm as comemoragdes alusivas ao Senhar do Bonfim, para os
catdlicos, e, a Oxala, para o candomblé. A festa tem inicio na quinta-feira e se estende aé o domingo do Bonfim,
com a presenca de autoridades e de numerosa multiddo. O ciclo de Bonfim inclui ainda & festas de Segundafeira
gorda da Ribeira, Nossa Senhara da Guia e Sdo Gongdo do Amarante. Vale mencionar ainda afesta de Sé Léazaro,
gue no calendario catdli co tem datafixa (17 de dezembro), mas que os adeptos do candomblé @memoram no Ultimo
domingo de janeiro em homenagem ao aixa Onmolu, que aira as doencas epidémicas.

368 Segue-se, neste dclo, o carnaval, que, embora sendo festa profana, tem suas caracteristicas proprias na Bahia
como festa popular de rua, com forte influéncia da altura negra. A versdo afro-baiana dos blocos carnavalescos €0
os afoxés. Estes ndo acupam as ruas m antes proceder as olrigacOes reli giosas, para que Exu abra s caminhaos e 0
desfile (da vida) sgja bem sucedido. Os ciclos da Quaresma e o do Més de Maria se caacterizam mais pelas
cdebragoes catdli cas.

39 Introduzido pelos indigenas, este dimento da origem a uma grande variedade de pratos, como a canjica a
pamonha, 0 mungunza, o leé o cuscuz, o bdo, o milho verde mzido au assado na fogueira. A bebida mais
caracteristicasdo cs licores de frutas, principamente o de jenipapo.
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residéncias (nos “terreiros”), lugar onde se partilha comida e

bebida com vizinhos e visitantes 370

Os terreiros do candomblé retomam suas grandes festas em
setembro, dando curso ao ultimo grande ciclo de comemoracdes do
ano, antes do periodo natalino. A maior marca de todo esse més é
a festa de Séo Cosme e Sdo Damidao , paralelizada com a homenagem
aos orixas criancas, gémeos, chamados Ibeji , da qual gueremos

destacar alguns dados 3L

No universo  afro-baiano ha, além das comemoracdes publicas,
um compromisso pessoal da parte dos devotos dos Ibejis de
realizar oferendas, com a finalidade de agradecer a esses orixas
por todos os beneficios recebidos. A forma de realizar esse

7

preceito religioso é o oferecimento de um caruru em suas

residéncias  *’2. Primeiramente, a pessoa devota preside uma
cerimbnia, com canticos de louvor, em que sete criancgas,
especialmente convidadas, recebem a refeicdo. Num segundo

momento, os adultos sdo servidos.

Caracteristico & gue nesse dia, obrigatoriamente, as portas
da casa permanecem abertas a todas as pessoas visitantes,
convidadas ou visitas-surpresas, sejam da familia, da vizinhanca
ou amigos e conhecidos de outros lugares. As criangas sao
especialmente bem-vindas. “O ambiente é pleno de acolhimento,

370 Além de outras festas intermediérias, comemora-se, em 16 de agosto, o dia de Sdo Roque, paradelamente a
devocdo ao arixa Obaluaé, ocasido para se mmer muitas pipocas.

371 Do lado cadlico, 0s “santos gémeos’ sdo devotados no Brasil desde o inicio da @l onizagéo, tempo em que ndo se
podia prescindir de suas béncéos. asegurar a dimentacdo, afastar as epidemias, facilitar 0 nascimento de gémeos.
Com a chegada dos escravos africanos, ha uma identificacdo destes santos com os orixas gémeos, fato que resultou
numa simbiose t&o estreita que hoje se torna dificil disinguir o que € epedficamente cddlico cu do candomblé.

372 0 caruru é preparado com o0s fguintes ingredientes: roletes de cana-de-aglcar, bananas fritas, acaca abar,
acagjés, farofa, milho branco cozido, feijdo preto, arroz branco sem tempero e xinxim de galinha. Diante da
dispendiosidade dos carurus, as pesas ® preparam durante o ano inteiro. As compras dos ingredientes o feitas
com muita aitecaléncia e an pequenas quantidades a cada vez.
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sobretudo no que se refere aos menos favorecidos: este é o

espirito da festa” 373,

As criancas ndo convidadas, que batem a porta para
“participar do caruru” representam o “outro”. E de preceito e faz
parte dos costumes servir a todos que se apresentam. Nao ha
limites, e quanto maior o numero de criancas, maior a satisfacao
de quem esta oferecendo o caruru. “Diz-se alegremente: E S&o

Cosme que esta chegando!” 374,

Os ritos do candomblé, portanto, caracterizam-se pela
alegria do encontro e da confraternizacdo. Vilson Caetano de
Souza Junior destaca, neste contexto, a imprescindibilidade da
partiilha da comida: “N&o h&d candomblé (festa) sem comida. Na

7

tradicdo afro-brasileira, a partilha dos alimentos é o cume de

uma celebracdo” 37,

Pode-se perceber que, no candomblé, os ritos materializam os
mitos. A énfase dada pela mitologia ao aspecto da alimentacéo, da
abundéncia, da partiiha se reflete nas festas rituais. Estas
permitem fazer a imagem de uma mesa que, embora com sacrificio,
esta sempre posta com fartura, na qual se reparte o pao e em

torno da qual se celebra a comunh&o, com muita festa.

Segundo a visdo de Maria de Lourdes Siqueira, as pessoas nao
participam das festas e cerimdnias religiosas apenas para rezar,
mas também para viver intensamente a descontracdo e a alegria. E
a expressdo dos sentimentos através do corpo inteiro ~ %7°,

Certamente, a alegria vivenciada numa festa de largo fortalece o

373 Maria de Lourdes SIQUEIRA, Agd Agd Lonan, p. 80.

374 1d., Ibid., p. 368. Parddamente aobrigacéo religiosa, a festa valoriza 0 aspedo socia: uma oportunidade para
reunir amigos, parentes, vizinhos para onfraternizar. Esss carurus perpassam o més de setembro e se estendem até
dezembro.

373 Vil son Caetano de SOUZA JUNIOR, Para que a comida ndo se estrague, p. 20.

376 Cf. Maria de Lourdes SIQUEIRA, op. cit., p. 377s.
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sentimento de pertenca a uma coletividade, com a qual o individuo

compartilha a mesma realidade e se apega a mesma esperanca.

Sendo estas festas realizadas num contexto de pobreza, sao,
certamente, também expressdo da esperanca por um mundo melhor.
Além disso, trata-se de momentos em que se celebra a expectativa
por uma realidade que extrapola as categorias convencionais de
tempo e espago, a esperanga de

um dia estarmos todos juntos, cantando, dangcando numa roda infinita,
um xiré infinito, encantados com todos 0S nosSsos ancestrais, com
todos os nossos filhos e filhas futuros a alegria, a vida, a

expanséo, o movimento da paixao, do amor, da liberdade de viver, da
esperancga.

6.4 — A dimensao comunitaria do terreiro

Todas as celebragfes realizadas no terreiro sdo de carater

coletivo e pressupbe, portanto, a presenca dos membros da
confraria. Diferente n&o poderia ser quando o sentido das
cerimdnias é o desenvolvimento, a edificacdo da comunidade. Nesse
processo, além da presenca, a contribuicdo de cada qual é
necessaria 3'®.

As reunides no terreiro, todavia, parecem ser consideradas

menos obrigacdo e mais privilégio, pois permitem a cada um e a

cada uma a possibilidade de conviver um instante no seio da

familia que escolheu, a familia-de-santo. “Sao nessas ocasides
que os relacionamentos pessoais se fortificam, se confrontam e se

reconciliam, porque, enfim, sao relacionamentos humanos e

naturais” 3°.

A uniado e a fraternidade nao sao valores incutidos na mente

377 Paulo BOTAS, Ensino Religioso e o Fendmeno Religioso nastradicdes de Matriz Africana (video-fita).
378 Cf, Maria de Lourdes SIQUEIRA, Agd Agd Lonan, p. 123e 182
391d., lbid., p. 122.
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dos membros através de reiterados discursos doutrinarios. Eles
sdo decorréncia de uma concepcdo de comunidade: “Os irméos de
santo que pertencem ao mesmo Orixa sdo também irmdos. Todos que
pertencem a uma mesma nacdo constituem, portanto, a grande

familia do Terreiro” 380

Esta concepcgao tem por base um conjunto de fatores
interligados. H& um ingrediente cultural: o do conceito de
“familia africana extensa”. A identidade étnica ‘familiariza’ os

afro-descendentes. TEm em comum 0S ancestrais, a vida coletiva, o

apego a natureza %,

Este dado implica outro fator, de ordem organizacional: um

‘pai’ ou uma ‘méae’-de-santo assume a responsabilidade pela
coordenacao do terreiro, visando o seu funcionamento e a

prosperidade da ‘familia’ inteira.

A hierarquia estabelecida no terreiro, por mais que implique
distancia acentuada entre as autoridades e os adeptos comuns,
parece orientar-se pela consciéncia de que o sentido de sua

existéncia é o servico a comunidade.

Pelo menos é o que se pode deduzir das atribuicdes assumidas
por mdes e pais-de-santo: estar a disposicdo das filhas e dos
filhos-de-santo e de todas as pessoas que os procuram em busca de
ajuda espiritual ou material. Num depoimento, um dos pais-de-
santo de Salvador esclarece: “Temos em nossa religido um grupo em

7

que todos sdo irmaos. O pai-de-santo € o chefe que comanda,

ajuda, que tenta levar a paz a casa inteira” 382,

380 Maria de Lourdes SIQUEIRA, Agd Agd Lonan., p. 213

381 Cf. Joel Rufinos dos Santos, apud Maria de Lourdes SIQUEIRA, op. cit., p. 222.

382 Cf. depoimento do pei-de-santo Balbino Daniel de Paula aFrancois Marie de L’ Espinay, apud Maria de Lourdes
SIQUEIRA, op. cit., p. 381
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O papel de chefe religioso exige o exercicio de profunda
espiritualidade: “Em primeiro lugar me ajoelho diante de Deus.
Ele € o mestre do Universo e peco a ele que me dé forcas para

ajudar as pessoas que a solicitam a mim” 383,

N&o menos importante que os fatores cultural e
organizacional € o proéprio aspecto religioso. A fluéncia da
comunicacdo entre 0S  membros, 0 estabelecimento  de
relacionamentos fortes, que vao se perpetuando, deve-se
principalmente ao fato de os individuos se saberem ritualmente
iniciados na mesma casa, de terem guardados seus simbolos
sagrados (assentamentos) sob o mesmo teto (nos pejis), de terem
identificacdo na celebracdo dos rituais (inspirados nos mesmos
cantos, ritmos, dancas, gestos, linguagem e, em Ultima analise,

na mesma esperanca) e de terem, enfim, cada um e todos juntos,

identificacdo com os orixas, cujos dons se complementam na
comunidade.

Maria de Lourdes Siqueira descreve o momento final de uma
celebragdo que presenciou num terreiro, em Salvador: “Todos se

abracam. No meio dessa troca de abragos que representa um momento

de grande confraternizacdo, alguém passa por perto e diz:
‘Ouvindo o Alaketuré, mesmo 0S inimigos tém vontade de se
abracar” 3%,

Todos os trabalhos e todas as celebracdes implicam um grande

namero de horas vividas em conjunto no terreiro. E cada momento

coletivo reforca a relacdo entre os membros da confraria,

383 Cf. depoimento do pai-se-santo Balbino Daniel de Paula aFrancois Marie de L’ Espinay, apud Maria de Lourdes
SIQUEIRA, Agd Agd Lonan, p. 381.

384 Trata-se de uma festa redlizada en 1982, em homenagem a Yans3, na asa Axé Opd Afonja (cf. Maria de Lourdes
SIQUEIRA, op. cit., p. 151).
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chegando a suscitar declaracdes sobre a vida comunitaria, como:

“¢ uma forma de vida em comum, entre iguais” 385

A experiéncia desta forma de vida certamente € o motivo da
volta de quem se havia afastado: “No momento em que no Terreiro
ninguém se der conta, alguém reaparece. Esses retornos sdo sempre

festejados com muita alegria” 386

Acrescenta a isto Maria de Lourdes Siqueira que no candomblé
“jamais se festeja uma auséncia, as pessoas ndo manifestam uma
satisfacdo por causa da saida de alguém; ao contrario, sempre

pedem a protecéo dos Orixas para os ausentes” 387,

Os dados que se referem a existéncia de um forte espirito
comunitario na vida dos terreiros nos parecem relevantes na
medida em que o principio da vida em comum forma a base para a

pratica da partilha e da comunhéo.

6.5 — A funcéo social do terreiro

O candomblé experimentou, nas Ultimas décadas, grande
expansdo no Brasil, vindo a ter também a adesdo de segmentos
sociais diferentes daqueles que |he deram origem. Isto significa
a incluséo, em suas fileiras, de adeptos ndo necessariamente

negros ou de baixo nivel de escolaridade 388,

Isto, no entanto, n&o altera o fato de que a grande maioria

dos membros do candomblé se constitui de pessoas pobres 39 & que

385 Cf. Maria de Lourdes SIQUEIRA, Agd Agb Lonan, p. 122, 207 e 210.

304, lbid., p. 210.

371d., lbid., p. 210.

388 Reginaldo PRANDI, Mitologia dos Orixas, p. 19.

389 Cf. Maria de Lourdes SIQUEIRA, op. cit., p. 421. A autora registra o seguinte depoimento de um pai-de-santo:
“Ainda ha muitas pesas [no candomblé] com um reduzido poder aquisitivo e @m poucas oportunidades na
sociedade eno mercado de trabalho” (p. 326).
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seus terreiros estdo situados nas periferias das cidades 390 A
marginalizacdo  sdcio-econdmica se acrescenta ainda a

discriminacao cultural 391,

A esta situacao corresponde também o nivel de escolaridade:
mais de 90%, em média, dos membros das confrarias, incluindo suas

liderancas, ndo ultrapassam o primeiro grau 392,

Um dado significativo, neste quadro, € também a situacao das
mulheres: elas, que na estrutura da sociedade sofrem
discriminacdo também em nivel de género, perfazem, no candomblé,

a maioria, tanto como mées-de-santo (69% em relacdo a 31% de
pais-de-santo), quanto como filhas-de-santo.

Um sinal de que a vida nos terreiros € feita por uma maioria
duplamente discriminada é que a maior parte das maes-de-santo
(63%) ndo tem trabalho fora do terreiro, enquanto para os pais-
de-santo a realidade se inverte: por terem mais oportunidades no
mercado de trabalho (79% trabalham fora do espaco religioso),

estdo menos presentes no terreiro 393,

390 Os 156 terreiros estudados por Maria de Lourdes Siqueira estdo |ocali zados em bairros populares da periferia de
Salvador (cf. Agd Agd Lonan, p. 225).

391 « Opservando as condicBes em que as pesas que @nstituem um Terreiro 3o colocadas, tem-se aimpressio de
que estdo marginalizadas pelas estruturas culturais e pelas estruturas de poder na Bahia en geral” (Quince Duncan,
apud Maria de Lourdes SIQUEIRA, op. cit., p. 269).

392 Uma pesquisa redizada por Maria de Lourdes Siqueira, em 1980, com 140 Ekédis (mé&es-de-santo) revela que 124
delas (88,6%) tém nivel de ecolaridade de primeiro gau e 16 (11,4%) concluiram o segundo gau.
Profissonalmente, essas maes sdo assalariadas (52,2%) e donas de @sa (47,8%); o trabalho da grande maioria é
bracal (87,1%) e apenas 12,8% se ocupam com atividades inteleduais. A autora informa que na maioria dos terreiros
de Salvador, as Ekédis sdo provenientes do mesmo ambiente social que os demais membros do candomblé. A mesma
pesquisa foi realizada om a @tegoria dos Ogans (pais-de-santo, consagrados para ahierarquia, protetores civis dos
terreiros), constatando-se que dos 197 entrevistados, 94% possuem nivel de escolaridade de primeiro grau e exercem
profises sibalternas, 9% concluiram o segundo gau e 3% estudos superiores. Quanto as filhas e aos filhos-de-
santo, 94,8% cursaram o primeiro gau e 5,2% prosseguiram os estudos no segund gau (cf. Maria de Lourdes
SIQUEIRA, op. cit., p. 304s9.

393 Dados da pesquisa de Maria de Lourdes Siqueira, em 156 terreiros da Bahia, na década de 1980 (op. cit., p. 303).
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A soma destes dados situa o candomblé como religido das

camadas mais pobres da populac&o 394,

Nesse cont exto, a religido dos orixas continua exercendo, em

primeiro lugar, um papel de resisténcia:

O fato de se sentir ‘filha(o)’ de um Orixa (...), reforca motivacdes
para viver, (..) suscita uma forca diferente para enfrentar a
sociedade com mais coragem, mais seguranca de si mesma. (...) Cada
um dos membros encontra forgcas por pertencer a ‘familia de
santo” 395_
Todavia, as comunidades de candomblé encontram em sua
religido cada vez mais elementos que motivam para a transposicao

da barreira de uma mera sobrevivéncia.

Ha articulacdo de respostas aos problemas da discriminacéo
cultural, através da afirmacéo da identidade étnica 3% O convivio
nos terreiros, a celebracédo dos ritos e das festas séo fatores
que facilitam a afirmacédo dos valores da cultura africana 397,

embora esta ndo seja a funcéo Gnica do candomblé 398,

De qualquer maneira, no contexto da busca da identidade, ha
grupos representando o “grito profético, vindo das grandes massas
excluidas, nas quais predominam os rostos afro-brasileiros” 39 ¢

dando respostas proféticas a sociedade: “Temos a ousadia de

394 De acordo com Eduardo Galeano, “os cultos de raiz africana encontram ampla projecgo entre os oprimidos —
qualquer que sga acor de sua pele” (As veias abertas da América Latina, p. 98). Certamente esta projecdo esta
vinculada a eperiéncia que uma pesa pobre pode ter num terreiro; “cada um tem a certeza de que o terreiro o
acolhera o ano inteiro, tal como ele é e om o que detem” (Maria de Lourdes SIQUEIRA, Agd Agé Lonan, p. 183.
39° Maria de Lourdes SIQUEIRA, op. cit., p. 37% e 421.

396 Cf. Eduardo GALEANO, op. cit., p. 97. Talvez pese o fato de que aBahia tem a maior concentracéo de afro-
descendentes no Brasil: o censo de 1980 apurou que dos 47% de negros existentes em nivel de populagdo nacional,
80% estéo regidrados na Bahia (cf. Mariade Lourdes SIQUEIRA, op. cit., p. 341).

397 %O poder do negro no Candomblé étotal e absoluto. E 0 negro que tem 0 axé no sangue, na @r, na voz e ha
maneirade fazer as coisas’ (depoimento registrado por Mariade Lourdes SIQUEIRA, op. cit., p. 422).

398 Ao mesmo tempo em que ha identificacsio do candomblé mm a ailtura dricana, ha também manifestagdes de
total abertura dessardigido a outras identidades: “No que diz respeito ao trabalho no Terreiro, ndo ha diferencaentre
0S negros e 0s brancos, nem entre ricos e polres. Todos o iguais aqui” (depoimento de filha-de-santo, registrado
por Maria de Lourdes Siqueira, op. cit., p. 319.

399 Marcos Rodrigues da SILVA, Valorizacdo e Didlogo coma Comunidade Afro-Brasileira, p. 38.
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denunciar a pretensa superi ori dade de um modelo adotado para
conviver em sociedade, onde aparece como legitima a i nferioridade

das populagdes afro-brasileiras” 400

Igualmente, ha tentativas de respostas aos problemas sécio-
econdmicos, a  partir de motivacdes religiosas 401 Neste sentido,
exercem papel importante a predisposicdo para 0 crescimento
pessoal e comunitario e uma cultura de solidariedade. “Tudo
aponta a um bem a ser conquistado e isto se realiza num processo

de reciprocidade e de dons” 402,

Maria de Lourdes Siqueira continua:

O Candomblé nao aliena da realidade, bem ao contrario, sua acgédo
desenvolve principios que promovem vontade de superar os limites do
lugar social que constitui 0 contexto de vida pessoal e politico
social. No Candomblé, busca-se a felicidade, a saude, a vida
familiar e social com alegria e dignidade, desenvolvendo um profundo
sentido de beleza e brilho. 403

O comportamento de  uma pessoa iniciada provém principalmente
darelacdo com o orixa de sua cabeca. Atitudes caracteristicas de
uma pessoa de candomblé tém sua fonte nos atributos da divindade

que a escolheu e Ihe imp&e determinado papel mistico 404,

Isto esta em coeréncia com uma das premissas fundamentais do
saber religioso do candomblé, de que o mundo divino existe fora
do ser humano e, concomitantemente, dentro dele, moldando o seu

ser; o sagrado é ao mesmo tempo transcendente e imanente 405,

409 Marcos Rodrigues da SILVA, Valorizaggo e Didlogo com a Comunidace Afro-Brasileira, p. 37. O autor lamenta
gue “nossas igrgjas muito pouco se movimentaram, até este momento, no sentido de estimularem e apoiarem os
movimentos que visam resgatar a ddadania afro-brasileiranadiaspora dricana’.

401 Quince Duncan, apud Maria de Lourdes SIQUEIRA, Agd Agb Lonan, p. 269.

402 Mariade Lourdes SIQUEIRA, op. cit., p. 426.

4031d., Ibid., p. 426.

404 Cf. Roger BASTIDE, O Candomblé da Bahia: Rito Nagd, p. 260. O fato de saber-se escolhido ou escolhida por
um orixa asssume grande importancia na vida de um adepto au uma adepta, pois “Orixa escolhe agente porque ama a
gente” (Paulo BOTAS, Ensino Religioso e o fendmeno Religioso nas tradicdes de Matriz Africana, video-fita).

405 Cf Roger BASTIDE, op. cit., p. 26.
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7

Uma pessoa € transformada interiormente quando adquire a
consciéncia de ser instrumento do divino neste mundo. E esta
transformacdo se reflete no comportamento, principalmente em

virtude da elevac&o da auto-estima 406,

Certamente, né&o deixa de ter razdo quem afirma que o
terreiro proporciona reconhecimento e dignidade a quem, em meio a
massa de gente pobre, ndo passa de um nimero a mais, e que 0 novo
estado de espirito ai gerado tem os seus reflexos positivos no

dia-a-dia das pessoas 407,

A insegurancga e a experiéncia de abandono dos individuos na
sociedade sdo  compensadas pelo sentimento de pertencimento a uma
comunidade. O caos de uma vida de periferia é contrabalancado

pela rigida organizac&o da vida no terreiro 408,

Vale retornar a situacao especifica da mulher no terreiro:
desenvolve papéis relevantes, que a dignifica no interior do
sistema de  candomblé, promovendo-a a um status privilegiado. Ela
pode assumir amplos poderes, tanto sobre os orixas (para recebé-
los e despachéa-los) quanto sobre a comunidade (incluindo os

homens), invertendo, as vezes, a realidade social vigente 409,

406« A jovem moca [que foi iniciada] se transforma internamente, pouco a pouco, e esta mudanca se rediza dia g6s
dia, incorporando novaos valores ao seu comportamento e, até mesmo, a goaréncia, o que sereflete em suas atitudes”,
afirma Maria de Lourdes Siqueira (Agb Agd Lonan, p. 418). Roger Bastide descreve seu encontro com uma
vendedora ambulante de acarajés na Bahia. Ela, devota de Xang6, ao tomar conhedmento que seu interlocutor €
filho do mesmo aixa, sendo, portanto, seu irmao, abragou-o com grande alegria, dizendo: “Xangb é macho e forte!
Nada podera aconteca ao senhor daqui por diantel”. Comenta 0 autor que, apesar da polreza eda vida trabalhosa
dessa mulher, apesar de sua @mndic¢éo social, considerava-se caetamente superior a muitas pesas, que passavam ao
seu lado na rua, por mais ricas ou mais honradas que fossem. Pois, sentia que sua vida en harmonia com Xangb
transcorria de maneiramais plena que adeles. O autor recorre aqui a ceebre distingdo entre ser e ter para explicar a
elevada auto-estima dessamulher: eatinha consciéncia que “aquel esindividuos haviam acumulado bens e honrarias,
ocupavam status ociais elevados, mas tinham acumulado apenas bens materiais, sob o0 peso destes, estavam na
redi dade vazios de forca verdadeira’ (cf. Roger BASTIDE, O Candamblé da Bahia: Rito Nag®6, p. 245s).

407 Cf. Maria de Lourdes SIQUEIRA, op. cit., p. 421.

408 Por js, uma pessoa que profissonalmente é varredora de rua, pode ter devada auto-estima quando, no terreiro
do mesmo hairro em quetrabaha, é eeta eaplaudida cwmo rei ou rainha (cf. Maria de Lourdes SIQUEIRA, op. cit.,
p. 418).

409 cf. Maria de Lourdes SIQUEIRA, op. cit., p. 416 e425.
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Maria de Lourdes Siqueir a observa que a dignificacdo da

mulher no terreiro a ajuda assumir uma atitude nova na vida
cotidiana, onde ela ainda esta sujeita ao papel determinado pela
estrutura da sociedade. Ela passa a compreender que

as discriminagbes que lhe atribuem por sua posicédo social e sua cor

ndo correspondem a uma falta de valor, mas, ao contrario, (...) sao

fendmenos historicamente construidos como estruturantes de processos

de dominacdo. E isto reforca sua exigéncia de luta por melhor

qualidade de ser como pessoa humana, comprometida com seu processo
de libertacéo.

Portanto, a religido, através de seus ritos e do
desenvolvimento do axé " na existéncia do individuo, enriquece a
vida com novos  valores, que se refletem no nivel social. Maria de
Lourdes Siqueira afirma que as mudancas podem ser ou nao
acompanhadas de “um certo progresso econdmico, mas cultural,

espiritual, pessoal e social, com certeza” 4z,

Paralelamente aos efeitos sociais provenientes de uma

transformacao interior dos individuos, Roger Bastide vé a funcdo

social do candomblé se desenvolver também desde a propria
hierarquia do terreiro. A0 mesmo tempo em gue os sacerdotes e as
sacerdotisas superiores exercem absoluta autoridade sobre os
membros da confraria, tém também obrigacdes para com eles “tanto
de assisténcia pecuniaria quanto moral, o que, em plena cidade da

Bahia, torna os candomblés verdadeiras sociedades de socorro

mutuo, de auxilio fraterno, que mantém o espirito comunitario
africano” 3.

419 Mariade Lourdes SIQUEIRA, Agd Agd Lonan, p. 425.

411 Axé é dforca vital, que anima a pesas a viverem e alutarem. Dada por uma forca superior, esta energiando se
cria e ndo se esgota num espago e num tempo determinados. E renovada constantemente na vida dos devotos, na
medida ean que participam ativamente da vida rdigiosa (cf. Maria de Lourdes SIQUEIRA, op. cit., p. 174s, 181,
280).

412 Mariade Lourdes SIQUEIRA, op. cit., p. 421.

413 Roger BASTIDE, O Candamblé da Bahia: Rito Nagd, p. 55. “Tenho agora uma familia que estimo muito, e tenho
uma enorme necessdade dela. Se que agora @wnheg@ pessoas que se sentem responsaveis por mim. Nunca havia
encontrado alguém que tenha me ajudado a assumir minha vida. Hoje édiferente” (depoimento registrado por Maria
de Lourdes Siqueira, op. cit., p. 421).
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Resulta que as pessoas que procuram o terreiro por causa de
problemas de saulde, desorientacdo, desentendimentos, desemprego,
problemas de ordem afetiva, familiar, matrimonial ~ ***, etc. “se
beneficiam de relagbes que Ihes permitem obter, por exemplo, um
trabalho, uma consulta num hospital, os cuidados de um médico, um

emprego, uma hospedagem temporaria” a5

A solidariedade ¢é ensaiada também entre os diversos

terreiros. Na verdade, cada terreiro € uma grandeza Unica, que

mantém a sua autonomia e pode conflituar com eventuais
concorrentes. Entretanto, ndo raro predomina o espirito fraterno
nas relagdes, fato que pode transformar a diversidade numa rede

de apoio matuo ~ **°.

Além disso, os terreiros estdo aparecendo no cenario de seus
bairros como instituicdes prestadoras de servicos sociais as

comunidades locais, mantendo, por exemplo, creches e escolas ar

Octavio lanni se associa aos autores e as autoras que
percebem nas comunidades de terreiro a construcao de redes de
relacbes bastante complexas, em que se vive, ou, pelo menos se

tenta viver, com transparéncia.

Por isso, pergunta . “Serd que as formas das relacées no
interior de um Terreiro exprimem uma outra maneira de ser da
humanidade, que cria novas formas de relagbes sociais?” E

414 Cf. Maria de Lourdes SIQUEIRA, Agd Agd Lonan, p. 270e 211

415 1d., Ibid., p. 421. Os atributos de dguns orixés srvem de motivagso a seus devotos para atarefa da aiagéo de
redes de solidariedade. E o caso de Xangd: ele governa aorganizagio das pesas. A organizacio necessiria para a
redizacdo dos cultos leva a criacdo de lagos fortes entre as pessas envol vidas e isto tem seus reflexos na vida social:

intensifica asolidariedade entre as pessas da class inferior da cidade. “O parentesco ritua com Xang6 facilita a
criacdo de crrentes de troca e de redprocidade” (Roberto da Motta, apud Maria de Lourdes SIQUEIRA, op. cit., p.

180).

48 Cf. Id.,, Ibid., p. 207.

41" Maria de Lourdes Siqueiramencionaa “Escola Anna Eugénia dos Santos’, a“Escola Mae Hilda’, a creche “Vovo
Ana’ (cf. op. cit., p. 206 € 418).
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conclui: “O que esta em jogo € uma outra visdo de mundo, um outro

contetido nas relacdes sociais” 418

A ousadia de propor um novo paradigma para as relacdes
sociais, construido sobre a idéia da mesa partilhada, ou seja, do
bem-estar da  coletividade, foi o que se pdde constatar no estudo
do quilombo de Palmares. Este mesmo principio parece mover também
os esforgos das atuais comunidades remanescentes de quilombos. A
pesquisa sobre o candomblé de Salvador esta a indicar que, nos
terreiros, esses mesmos valores culturais ganham a sua expressao

na forma religiosa.

6.6 — O sincretismo e o dialogo inter-religioso

No contexto das relagcdes entre as religibes africanas e o
cristianismo (neste caso, representado especialmente pela Igreja
Catélico-Romana), comumente se denomina de si ncreti sno o fendbmeno
gue se verifica quando esses dois universos religiosos se tocam,
levando, as vezes, seus adeptos a participarem simultaneamente de
ambos, sem estabelecer nitidas fronteiras e, ao mesmo tempo, sem

criar conflitos abertos 419

Dessa convivéncia histérica resultou uma identificacdo de

orixas com santos 420

Em nivel popular, essa identificagédo pode ter sido, de fato,

4

assimilada e aceita “*'. Entretanto, a consciéncia historica pode

mudar radicalmente esta compreensao. Adeptos do candomblé passam

418 Octavio lanni, apud Maria de Lourdes SIQUEIRA, Agd Agd Lonan, p. 422.

419 Cf. Kabengele Munanga, Prefacio, p. 31

420 Como é o caso de lemanja com a Virgem Maria, de Xangd com Sdo Jerénimo, de lansi com Santa Bérbara, de
Omolu com S&o Sebadtido, etc. (cf. Mariade Lourdes SIQUEIRA, op. cit., p. 111 e 344).

421 Nes® nivel sdo comuns explicagdes como: 0s sntos $io encarnagdes de orixas, foram canonizados pelos
europeus quando esses entiram que se tratava de divindades; seus homes $80 a traducdo para o portugués de suas
designagBes originais africanas; 0 espirito dos sntos e dos orixas &, pois, 0 mesmo, apesar das diferencas de @rpo e
de ar (cf. Roger BASTIDE, O Candamblé da Bahia: Rito Nagé, p. 271s).
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a assumir um posicionamento critico frente ao que se chama de
sincretismo, quando constatam que a relacdo entre as duas

religibes é assimétrica desde o principio.

A historia do colonialismo mostra que a identificagédo
esconde uma contradi¢cdo: “O deus dos parias ndo é sempre 0 mesmo

deus do sistema que os faz parias”, afirma Eduardo Galeano 422,

“Ha uma distancia e uma contradi¢cdo entre esses dois mundos,
na medida em que a afirmacdo de um é a negacdo do outro” 23 E
sabido que a Igreja, associada ao poder civil, tomou inUmeras
medidas para reprimir as manifestacdes religiosas de origem
africana e que transformar o africano em cristdo foi, desde o

inicio do escravismo colonial, um mecanismo para subjuga-lo 424,

Diante da contradicdo entre dominadores e dominados, o que
houve no encontro religioso foi, antes, um retraimento dos
dominados para a trincheira da resisténcia. A alternativa para
manter vivas suas tradi¢coes religiosas foi a camuflagem de suas

divindades com as figuras sagradas do cristianismo 425

Todavia, “nao se pode dizer que existe harmonia nestes
empréstimos, sdo aportes que se vao dando e se incorporando pelo
exercicio e pelo tempo. O africano ndo renunciou a sua cultura,
mas sabia ‘navegar’ entre dois mundos de natureza diferente e com

excepcional inteligéncia” 426

Mas, vale acrescentar que ndo se trata apenas da artimanha

de “saber navegar em dois mundos ao mesmo tempo”. Ha um aspecto

422 Eduardo GALEANO, As veias abertas da América Latina, p. 98.

423 Mariade Lourdes SIQUEIRA, Agd Agd Lonan, p. 341.

424 Cf. Cléo Oliveira Martins, apud Maria de Lourdes SIQUEIRA, op. cit., p. 350.

425 Cf. Eduardo GALEANO, op. cit., p. 98. Portanto, “a hipdtese do abandono de seus cultos cai por terra face a
propria sobrevivéncia desses cultos entre nés, apesar de séaulos e séaulos de repressio” (Cléo Oliveira Martins, apud
Maria de Lourdes SIQUEIRA, op. cit., p. 350).

426 Maria de Lourdes SIQUEIRA, op. cit., p. 338.
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cultural a ser considerado: experiéncias religiosas diferentes em
momentos alternados, podem ser problematicas para quem as avalia
exclusivamente a partir da visdo de mundo ocidental, ou seja, do

ponto de vista da verdade absoluta. Numa outra concepcéo
cultural, o diferente, em vez de ameaca que deve ser negada, pode

ser visto como um bem que complementa a2t

De qualquer maneira, o encontro entre as religides crista e
africana nao se da como diadlogo entre grandezas diferentes que se
reconhecem. Em consequéncia, ndo se pode falar em sincretismo,
guando esse termo pressupde a existéncia de integracao entre dois
universos diferentes, de modo a dar origem a um novo fenémeno,

como sintese de uma assimilagéo reciproca 428

Neste sentido, afora a transformacao de elementos religiosos
e culturais em folclore  **°, houve, em vez de sincretismo,
justaposicdo. Efetivamente, néo aconteceu a elaboragdo de um
nacleo que fosse o resultado da conjugacdo dos diferentes
elementos e a integracdo dos pontos comuns entre as religides
envolvidas. Para isto, far-se-ia necessario 0 despojamento de

ambas as partes  **°,

Hoje, mais e mais, o povo afro-brasileiro assume a sua

identidade religiosa prépria, com o status de uma religido nao-

427 Cf. Francois Marie de L’ Espinay, apud Maria de Lourdes SIQUEIRA, Agd Agd Lonan, p. 355s.

428 Cf. Aurdlio Buarque de Holanda FERREIRA, Novo Dicionédrio da Lingua Portuguesa, p. 1304, verbete
sincretismo: “Amalgama de doutrinas ou concepcles heterogéneas, fusio de dementos culturais diferentes, ou até
antagonicos, em um s elemento, continuando perceptivels alguns sinais originarios’. Cf. também Maria de Lourdes
SIQUEIRA, op. cit., p. 374. Esta aitora entende que o daogo, até hoje, ndo acontecal. “O que na realidade tem
surgido sdo tentativas por parte da Igrgja Catdlica de @nhece os ritos africanos, sga para condenalos
explicitamente (...), sgja para integré-los ao cotidiano, como o fazem grupos progressstas, que querem apresentar a

doutrina do catoli cismo mais adaptada a aciltura afro-brasileird’ (p. 374).

429 De fato, houve grande assmilaco de elementos culturais e religiosos africanos, a ponto, por exemplo, de a
culinéria tipica da Bahia ser nada mais que a ©@mida dos orixas ®allarizada (cf. Antonietta d’ Aguiar NUNES,
Ciclos de Fesas Populares na Bahia, p. 126). Es= tipo de assmilagdo, porém, nada tem a ver com sincretismo

religioso. E, antes, uma forma de dessagrar areligido africana, através da folclorizago.
430 Cf, Maria de Lourdes SIQUEIRA, op. cit., p. 337.
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431

crista . Em conseqiéncia, cabe aplicar ao encontro entre essa

religido e a crista 0 conceito de dialogo inter-religioso , COmo

expresséo do reconhecimento e respeito mutuos 432

Da parte da Igreja Cristd, ha hoje vozes que se manifestam
em favor desse dialogo: “O terreiro ndo deve causar medo, ou
repulsa entre os cristdos. O candomblé e outras formas originais
de expressao religiosa da cultura africana nao podem continuar

sendo satanizadas pelos crist&os” 433,

José Maria Pires apresenta um caso concreto em que o dialogo
€ praticado:
Um sociodlogo, padre, fez a experiéncia. Ele ja era iniciado, fazia
quatro anos, em um terreiro de candomblé, na Bahia. A mim ele
confessou que, até entdo, nao havia encontrado nada que
contradissesse sua fé de cristdo, nada que perturbasse sua condicdo

de sacerdote. %

O mesmo autor conclui que “se conseguirmos traduzir numa
pratica a mistica do terreiro e do candomblé, teremos dado um
passo decisivo, passo de qualidade na direcdo da solidariedade

435

global”

6.7 — Considerac0es finais

Resta sis tematizar, em alguns pontos, a multiplicidade de
dados levantados sobre o candomblé, visando destacar e
complementar informacdes que nos parecem relevantes para oS

objetivos do presente trabalho 436,

431 Com as palavras da mae-de-santo Maria Stella de Azevedo Santos: “Hoje somos livres, ndo mais predsamos nos
servir do sincretismo parapraticar nossardigido” (cf. Maria de Lourdes SIQUEIRA, Agd Ag6 Lonan, p. 379).

432 Cf, José Oscar Beozzo, apud Maria de Lourdes SIQUEIRA, op. cit., p. 351

433 José Maria PIRES, Globalizar a Soli dariedade, p. 4.

43%1d., Ibid., p. 4.

43%1d., Ibid., p. 4.

436 Gostariamos de esclarece que, neste trabalho, ndo nos preocupamos em distinguir claramente o que, no saber
mistico do candombl €, pertence asabedoria popular e o que é resultado do trabalho inteledua de sistematizacdo. Tal
distincdo exigiriainvestimentos que fogem as condices e aos objetivos desta pesquisa.
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1. O candomblé assume o status de religido. Justifica esta
posicdo por  promover a relacdo de seus adeptos com o sobrenatural
e, a0 mesmo tempo, a relacdo de seus adeptos entre si e com 0

mundo exterior, com vistas a dignidade humana a3,

2. A mistica do candomblé se funda na crenca da existéncia
de um Ser Supremo, Universal, Criador, Mestre, que se caracteriza

pela generosidade %%,

3. A revelacdo e a acdo do Ser Supremo se da pela

intermediacao dos orixas. Estes, incorporam-se em pessoas por
eles escolhidas para se encontrarem com a comunidade. A
legitimacdo dessa escolha se da pelos rituais que estabelecem o

pertencimento a coletividade do terreiro.

4. Os orixads sao os ancestrais encantados que receberam do

Ser Supremo a incumbéncia de governar o mundo. O conjunto das

atribuicbes que os orixas receberam corresponde ao conjunto das
necessidades humanas. Embora cada um, em separado, seja
responsavel por determinado setor importante da vida e que
corresponde a um dom importante na vida de um adepto, ha uma

interdependéncia tanto entre os orixas quanto entre seus filhos e

suas filhas, fato gue exige sempre a cooperagao, em vista do bem-

estar do conjunto da comunidade. H& divisdo do trabalho,
complementaridade e solidariedade na execucdo dos servigos

religiosos ~ **°,

5. Os orixds sao ancestrais humanos. Por isso, tém

caracteristicas humanas: “se alegram e sofrem, vencem e perdem,

437 Cf. Maria de Lourdes SIQUEIRA, Agd Agd Lonan, p. 380.

438«Em primeiro lugar, Deus é universal, é o Mestre do mundo; sem ele ndo somos nada (...). Sabemos que Deus é 0
Mestre de tudo, e que por intermédio de Deus temos noss Orixas, que se incorporam em nés. Estes Orixas sao
Orixas de luz, de forca, de poder, pois € Deus que a confere a eles. Assm sabemos que estamos com Deus (...)
Quando dizemos ‘Olorum’ € Deus’ (depoimento do pai-de-santo Balbino Daniel de Paula aFrangois de L’ Espinay,
registrado por Maria de Lourdes SIQUEIRA, op. cit, p. 381s).

439 Cf. Roger BASTIDE, O Candomblé da Bahia: Rito Nagd, p. 109 e 15%s.
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conquistam e sdo conquistados, amam e odeiam” 449 " Os humanos, por
sua vez, sdo copias esmaecidas dos orixas dos quais descendem.
Cabe dar atencdo a este aspecto da mitologia em vista de seu

realismo: fundamenta uma vida religiosa nao-idealizada.

6. Merece destaque o numero de orixas femininos: séo seis,

entre os dezoito orixas-pessoas mencionados.

7. A cosmovisdo do candomblé é holistica. Tudo é criacédo do
Ser Supremo e todas as partes se inter-relacionam e se integram
para gerar o grande equilibrio csmico:

N&o tem céu e terra no candomblé, nao tem céu e terra na religido

africana. Tudo é uma coisa sé. Tudo faz parte desse mundo, desse
cosmos criado. Ndo ha divisbes. Ndo ha fragmentos. Nds somos uma
totalidade”. 441

8. O carater sagrado da natureza. Os orixas sédo entendidos
como forcas cOsmicas, que surgem da natureza e que fazem a
natureza ficar bela e em comunhdo com 0S seres humanos,

resultando uma relagéo respeitosa.

z

O bonito é que o candomblé e a religiao africana é a primeira
religio que afirma o sagrado da natureza. Jamais VvoCé vai encontrar
uma crianca africana quebrando um galho, se ela s6 precisa de uma

pequena folha para fazer o cha. Nés jamais vamos encontrar numa
religido africana uma destruicdo dos rios, a poluicdo dos rios, da
natureza. Porque tudo isso é criagéo de Olorum. 442

9. A religido dos orixdas ndo tem a pretensdo de ser
universal: “O Orixd ndo é a palavra universal de Deus, mas a
palavra reservada ao Africano, ou melhor, a determinados

443

Africanos” . Esta visdo permite uma relagéo respeitosa com as

outras religides.

449 Reginaldo PRANDI, Mitologia dos Orixas, p. 24.

441 paylo BOTAS, Ensino Religioso e o fendmeno Religioso nastradicdes de Matriz Africana (video-fita).
421d., Ibid., (video-fita).

443 Maria de Lourdes SIQUEIRA, Agd Agd Lonan, p. 330.
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10. A vida comunitaria dos membros do terreiro esta
edificada sobre a proposicédo de convivéncia fraternal (modelo da
familia extensa, que néo se limita aos lacos consanguineos), de
intercambio, reciprocidade, solidariedade, da constituicdo de
redes de ajuda muatua e de “vida em comum entre iguais”. A
contribuicdo, o sacrificio, as oferendas, a disciplina séo
exigidos com rigor. A autoridade da hierarquia se impde no

controle e na organizacéo da vida religiosa.

11. Os novos valores dos quais os individuos se apropriam na
experiéncia da vida comunitaria se refletem no cotidiano e no
nivel social, a comecar pela elevacao da auto-estima, pela

confianga na vida, pela vontade de conquistar um bem e pelo
desabrochar da esperanca. Além da resisténcia no seio de uma
sociedade  excludente, ensaia-se  reagcdes aos  problemas

contextuais, apontando novas formas de rela¢des sociais.

12. Reina na religido dos orixds o espirito festivo e a
alegria, que se manifestam através da musica, do ritmo, das

dancas, das confraternizacdes e festas.

13. E proprio da religido dos orixas a partilha da comida. A
mitologia apresenta 0S orixas como seres que se alimentam e tém
seus pratos preferenciais 44 que realizam banquetes 45 que
partiiham, estando muitas vezes ocupados em resolver o problema
da fome e da sede. Em todos os ritos, a refeicdo partilhada
assume papel central, unindo solidariamente as divindades e os

humanos, e os humanos entre si.

444 Cf. o mito do gosto de Xang6 pelo quiabo, em Roger BASTIDE, O Candomblé da Bahia: Rito Nagé, p. 163.
445 Cf. 0 mito em que os orixés realizam banquetes, em Reginaldo PRANDI, Mitologia dos Orixas, p. 212 e en
Roger BASTIDE, op. cit., p. 90s.
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7.0 - Concluséao

Abordamos, neste capitulo, a trajetéria histérica do povo
afro-brasileiro, desde a sua chegada como escravo do sistema
colonial, passando pelo surgimento dos quilombos, pelo periodo
pés-abolicdo, pela formacdo de comunidades remanescentes de
quilombos, incluindo o desenvolvimento dos terreiros do
candomblé.

Comum atodas essas fases é o fato de as pessoas de origem
africana, apesar de representarem cerca de metade da populacdo
brasileira, constituirem um segmento que, em sua grande maioria,
carrega as  vivas marcas da exclusdo, ndo apenas como parte da

populacdo empobrecida do Pais, mas como negros e negras.

Pesa sobre esse povo uma histéria de humilhacao,
aviltamento fisico, moral, religioso e cultural, uma histéria de
holocausto, de perseguicdo e de discriminacdo racial, uma
histéria de fome.

A histéria revela, todavia, ndo s6 o aspecto da vitimacéo

um povo, mas também a sua atuacdo como sujeito. O protagonismo da

populacdo afro-descendente se mostra em todas as atitudes

quais rejeita sua anulacao como seres humanos, criando variadas
formas de resisténcia no cativeiro, arriscando-se nas fugas,
formando quilombos, organizando comunidades remanescentes de

quilombos e fundando confrarias religiosas.

A pesquisa permite constatar que comunidades afro-
brasileiras, quando se organizam e agem com autonomia, esbogam um

projeto de vida com determinadas caracteristicas. Queremos, a

de

de

nas
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seguir, como concluséo deste capitulo, recolher esquematicamente

estas caracteristicas 446

1. Comunitariedade. Grupos afro-brasileiros organizados
(seja nos quilombos, nas comunidades remanescentes de quilombos
ou no candomblé) valorizam a convivéncia comunitaria. Esta forma

de vida tem suas raizes culturais no conceito de familia extensa,

em que as relacdes de parentesco superam os limites da
consanguinidade,  incluindo na fraternidade toda  pessoa
identificada  com o projeto de vida da comunidade.
Individualmente, os membros cooperam para a edificacdo da

comunidade e, através dos ritos, fortalecem a comunhao.

2. Solidariedade. A convivéncia estreita entre 0s membros de
uma comunidade-familia tem implicacbes de compromisso solidario,
de reciprocidade. Este pode se mostrar concretamente em forma de
mutirdes, de prestacéo de favores, de empréstimos, de

encaminhamento a um tratamento de salde, a um posto de trabalho,
de hospedagem, etc., e pode conduzir a criacdo de associacdes e
de redes de ajuda mutua.

3. Partilha. Em reiterados momentos da pesquisa encontramos
a pratica da partilha de comida. Por motivacdes de ordem cultural
e religiosa, as pessoas do candomblé partiham a comida nas
celebracbes e nas festas publicas e domésticas. Através da
organizacéao politica, econémica e social, os quilombos exercitam

um sistema de producédo coletiva e de distribuicdo de acordo com

as necessidades. Os celeiros coletivos, que abrigam os excedentes
de producdo nos quilombos, sao instrumentos de regulagem da
distribuicdo. Comunidades remanescentes de quilombos insistem na

448 E oportuno esclarece que o levantamento das caracteristicas da comunidade afro-brasileira vai refletir a nossa
opgdo por uma leitura de caéter construtivo da histéria do povo de origem africana no Brasil. Temos consciéncia do
risco da idedizacdo de uma cultura e de uma religido, que, como todas as demais, vivem sob o signo da
fragmentariedade humana € por is®, no plano da suscetihili dade as contradicoes. Isto, todavia, ndo impede uma

abordagem que recnheg os € ementos rel evantes para o encontro, o diadlogo e a cooperagao.
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posse e No uso comum da terra, para que nao falte o pao a nenhum

integrante.

4. Prioridade d o social. Os quilombos sdo exemplos de
contestacdo da miséria social da populacdo escrava e dos pobres
livres no contexto do cativeiro e da monocultura da cana-de-

acucar. Em estado de liberdade, os quilombolas criam uma

organizacdo social e econbmica que prioriza a producdo de
alimentos, extirpando de seu meio a fome. Semelhante preocupagéo

pode ser percebida nas comunidades remanescentes de quilombos:
apesar da falta de recursos para um desenvolvimento maior da

comunidade, nao se tolera a escassez de alimentos. A terra deve
ser conservada e cultivada para a producdo de alimentos. Nos
terreiros do candomblé, a convivéncia solidaria inclui a

preocupacao com o bem-estar social dos membros da comunidade.

5. Abundancia de alimentos. A fartura existente na repub lica
palmarina contrasta com as migalhas do cativeiro e com a miséria
da maioria da populacdo na sociedade escravista em geral. A
quantidade e a variedade de géneros alimenticios produzidos nas
terras comuns dos remanescentes de quilombos apontam para a
preocupacdo com mesas fartas, na medida do possivel. As filhas e
os filhos-de-santo ndo medem esforcos para que a comida seja
abundante nas celebracdes de homenagem aos seus orixas. Nao ha

plena satisfacdo em ter apenas comida suficiente. Importa ter
abundancia.

6. Abertura e inclusividade. A inclusdo de indigenas e de
pessoas brancas (pobres, fugitivas, prostitutas, soldados, etc.)

no convivio dos quilombolas; a abertura para o estabelecimento de
parentesco com pessoas de outras origens étnicas e culturais, nas

comunidades remanescentes de quilombos, e, nas de candomblé,
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através da iniciacdo, sao indicativos contrarios ao fechamento

dos grupos de afro-descendentes.

7. Gratidao a Deus. O péo de cada dia € uma béncéo divina.
As boas colheitas dependem da benevoléncia divina. A terra, que

produz, pertence a Deus. Ter a “barriga cheia” € motivo de dar
gracas a Deus. Aos orixas se agradece pelas béncaos concedidas.

8. Alegria, espirito festivo. Nao ha comunidade negra sem
festa, sem musica, sem ritmo, sem danca, sem emocao. Ha que ter

brilho, perfume, colorido, sabor, calor.

9. Afirmacdo da corporeidade. A auto-estima passa pela
valorizacéo do corpo. O estado de espirito se expressa através do
corpo. O corpo recebe os orixas e danca, expande-se, assume a
liberdade, contrariando a teologia do cativeiro.

10. Afirmacao da materialidade. No candomblé, h& indicativos
de um equilibrio entre a espiritualidade e a materialidade.
Parece ndo tratar-se de uma religido espiritualizada como aquela
gue anunciou  aos escravos a salvacao da alma apenas, liberando o
corpo para o sofrimento. A valorizagcdo do aspecto material se
mostra especialmente na imprescindibilidade da comida nos ritos
do candombilé.

11. Contestacdo das barreiras de género. A numerosa
participagdo das mulheres na vida do terreiro esta a indicar a
ocupacdo de um espaco nao-neutro. A contestacdo pode nao ser
explicita, mas o fato é significativo na medida em que se da no
contexto de uma sociedade androcéntrica, de um lado, e de outro,
num contexto  religioso, em que a ordenacao de mulheres é assunto
ainda polémico nas igrejas mais tradicionais. A existéncia de um

expressivo namero de orixas femininos e a ousadia de lansa de
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conquistar poder igual a seu marido Xango, pode fundamentar a
contestacao das barreiras de género.

12. Transformacdo. Processos de transformacdo parecem ter
sido desencadeados em diversos niveis nos grupos pesquisados. O
quilombo de Palmares € o retrato de uma possibilidade de
transformacdo social, politica e econbmica. As pessoas dessa
sociedade alternativa sdo, ao mesmo tempo, sujeitos e objetos
dessa transformacgéo. Da mesma forma, a iniciacéo num terreiro de
candomblé aparentemente transforma a pessoa interior e
exteriormente, levando-a a assumir novos valores de comportamento
pessoal e social. Nas comunidades remanescentes de quilombos ha
iniciativas de organizacdo, através da criacdo de associagoes, e
a consequente participacao politica e exercicio da cidadania.

13. Dimenséao escatologica. Na pesquisa da experiéncia
palmarina nao h& indicios de uma religiosidade que incluisse
explicitamente a expectativa por vida numa dimensé&o sobrenatural.
Nas comunidades remanescentes de quilombos este tema sofre a
influéncia das igrejas que nelas atuam. Na religido dos orixas,
todavia, encontramos interpretacdes no sentido de que os ritos de
comunhdo ndo se esgotam no tempo presente, mas sao celebrados na

esperanca de uma realidade em que todas as pessoas poderao,

encantadas, dancar infinitamente a danca da alegria, da
liberdade, do amor e da vida. Ha que se perguntar, se a
insisténcia na fartura de comida, presente em todos os grupos

pesquisados, ndo € um elemento que transporta a esperanca por uma

nova realidade em que o banquete sera completo e definitivo.

14. Sacrificio e gratuidade. O candomblé se caracteriza como
religido de reciprocidade. A relacdo entre as divindades e seus
devotos passa pelo principio da troca: ha correspondéncia entre

os favores e os sacrificios. Esta relacao vertical produz efeitos
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de reciprocidade entre 0os membros das confrarias. Temos,

portanto, na religido dos orixas, uma doutrina sacrificial que

parece excluir a gratuidade. A mesa é sempre servida para as

divindades pelos seus adeptos, como exigéncia religiosa. Quer nos
parecer, todavia, que em alguns momentos o conceito de gratuidade

encontra aplicacdo: é o caso da relacdo com a natureza e, mais

especificamente, com a terra: ela é dadiva e como tal deve ser

utilizada em favor da alimentacdo e da saude das pessoas e
repassada, gratuitamente, as novas geracoes.

Portanto, apesar das experiéncias do povo afro-brasileiro de
afastamento da mesa, as caracteristicas mencionadas de
comunidades organizadas apontam a concepc¢ao de um projeto de vida
ao redor da nesa. Este projeto tem a perspectiva de uma mesa em
que h& abundancia de alimentos; os alimentos s&o partilhados; a
mesa € comunitaria, aberta, inclusiva, festiva; os comensais sao

solidarios, alegres, gratos a Deus; esta mesa exige sacrificios e

disciplina diante de ordens rigorosas; tem em vista o bem-estar
social, valoriza a materialidade, a corporeidade, contesta as
barreiras de género; tem um potencial transformador e uma

perspectiva escatolégica.



