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ENTENDENDO A DIASPORA
AFRICANA NO BRASIL

José Rivair Macedo

O filme Piéces d’identités (Documentos de identidade), do diretor con-
golés Mweze Ngangura, podera causar certa surpresa ao espectador
brasileiro acostumado a empregar a palavra e o conceito de “dias-
pora”. Logo na abertura, em epigrafe, o filme é dedicado a Diaspora
Africana. O enredo trata da viagem de Manicongo, um rei bakongo
que decide ir a Bélgica reencontrar Mwana, a filha que partira aos
oito anos para estudar e com quem perdera o contato. Na sequén-
cia em que desembarca na Bélgica, com seus paramentos reais do
Congo, ja no aeroporto sucedem-se cenas que sugerem o completo
deslocamento cultural do protagonista face ao mundo em que estava
prestes a ingressar. Depois de ter sido mandado para a enorme fila
de estrangeiros, ao reclamar, em francés, com um jovem negro como
ele que estava a sua frente, vestido com jaqueta multicolorida tipica
dos universitarios estadunidenses, e boné, tem a seguinte resposta:
“Desculpe. Sou americano, so falo inglés”.

0 filme Piéces d’identités (Documentos de identidade) tem
direcao de Mweze Ngangura, 1988 - Bélgica, Repiiblica
Democratica do Congo, com legendas em portugués e pode
ser descarregado a partir do blog Cine Africa: http://cine-
-africa.blogspot.com.br

A cena revela ao espectador a intencao primeira do diretor. A diaspora
africana mencionada pouco antes nao diria respeito aos afro-americanos
dos Estados Unidos (como sugere a caracterizacao do jovem viajante anglo-
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fono na fila do aeroporto), nem aos afro-latinos ou afro-brasileiros, mas aos
africanos ou afro-europeus emigrados no periodo da colonizacao do con-
tinente pela Europa (no caso especifico, do Congo pelos Belgas), ou mais
recentemente, em busca de emprego em metropoles européias como Bru-
xelas.

Realmente, o conceito de diaspora provém da palavra grega dia (atra-
vés, por meio de) speird (dispersao, disseminacao) e foi empregado pri-
meiro para se referir a dispersao forcada dos judeus ap0s a destruicao do
Templo de Jerusalém pelos romanos no ano 135 do século Il da era crista.
Por extensao, diaspora negra ou diaspora africana tem sido aplicada para
designar diversos movimentos dos povos africanos e afrodescendentes fora
do continente, seja em decorréncia dos traficos internacionais de cativos
(através do Oceano indico, deserto do Saara e do Oceano Atlantico), seja
como resultado de guerras e do colonialismo, de perseguicdes politicas,
religiosas, desastres naturais, ou dos movimentos de grandes massas po-
pulacionais em busca de trabalho ou melhores condicoes de vida fora do
continente.

No paragrafo anterior, falamos dos traficos internacionais de cativos.
Neste texto, evita-se a designacao escravo ou escravidao e opta-se por ca-
tivo, cativeiro ou trabalhador escravizado porque, em sua propria esséncia,
aqueles primeiros vocabulos reproduzem a visao de mundo senhorial e rei-
teram as estruturas de dominacao, escravizando a memoria. Concordamos
com a proposicao de Florence Carboni e Mario Maestri (2003) em A lingua-
gem escravizada: lingua, historia poder e luta de classes, quando afirmam:
A analise historica e linguistica assinala que as categorias sociais, engen-
dradas pelos dominadores, nascem prenhes de significados justificativos
que se aderem, em menor ou maior grau, aos respectivos significantes,
mesmo quando ja se perdoa a consciéncia de sua génese, jamais neutra e
pacifica (p. 81).
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A expressao diaspora encontra-se, em todos os casos, vinculada a
consciéncia da perda de um lugar de origem, associada a uma necessaria
reestruturacao do sentido primeiro da existéncia social em novos termos,
aqueles impostos pela mudanca de territdrio e ambiente cultural (Lopes,
2004, p. 236). Entao, o conceito de diaspora negra ou diaspora africana im-
plica primeiramente a idéia de deslocamento, de relacoes transnacionais,
transculturais, e o0 sentimento de afinidades extranacionais e de solidarie-
dade negra. Também a consciéncia de pertencimento transcontinental esti-
mulou o conhecimento do século XX de importantes movimentos politicos-
-sociais de valorizacao dos povos negros afro-americanos e africanos em
suas lutas pela aquisicao de direitos civis e emancipacao frente ao racismo
e ao colonialismo, entre os quais destacam-se o pan-africanismo e a negri-
tude, temas bem estudados no livro de Eduardo Devés Valdés (2008).

Paul Gilroy (2001) entende o Atlantico como um sistema cultural e po-
litico, e a Middle Passage (Passagem do Meio), isto €, a imagem arquetipica
do deslocamento dos navios negreiros, como uma forma de articulacao en-
tre unidades culturais e politicas altamente significantes na elaboracao de
outra modernidade: aquela construida pelas comunidades afro-americanas
no bojo do cativeiro. Neste sentido, as referidas embarcacoes sao inter-
pretadas como elementos moveis na constituicao de espacos de mudanca
entre os pontos de origem e de destino que elas conectaram, porque as
culturas da diaspora pressupdem sempre circulacao, transformacao e re-
configuracao sociocultural.

Retirados de suas comunidades primeiras, de seus sistemas proprios
de organizacao social, politica, econémica e cultural, os africanos da dias-
pora passavam por uma dupla situacao de perda e desterritorializacao: pri-
meiro na Africa, quando eram aprisionados em guerras, sequestrados ou
vendidos, perdendo de todo modo o direito de ir e vir por sua propria vonta-
de; depois no Novo Mundo, para onde foram levados contra sua vontade, e
onde nao dispunham plenamente de condigcoes de se inserir socialmente, a
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nao ser na condicao de cativos. De toda forma, a resisténcia ao processo de
expoliacao ao qual se viram expostos nao dependia, numa primeira instan-
cia, de condicbes materiais, econdmicas ou politicas, mas unicamente da
preservacao de sua integridade fisica e moral, individual e coletiva, através
da lembranca dos valores ancestrais, da memoéria coletiva. Em todos os
sentidos, para eles a Africa deixava de ser uma experiéncia palpavel para
ser uma referéncia identitaria, a matriz de onde proveio sua secular resis-
téncia sociocultural.

Deste modo, embora vinculada a uma grande injustica historica, a um
crime contra a humanidade, a diaspora nao significou algo apenas negativo
para os africanos e seus descendentes, muito menos fator de desestrutura-
cao de longo prazo. Ao contrario, forcou o aparecimento de dispositivos que
permitiram aos trabalhadores escravizados e desenraizados sua recons-
tituicao identitaria em outros contextos, criando circuitos comunicativos e
uma nova topografia de relacionamentos assentados em outras referéncias
gue nao o territorio ou o Estado-Nacao, mas eficazes o suficiente para re-
definir seus rumos e suas estratégias sociais como sujeitos. Em todos os
casos, a condicao diasporica produziu culturas hibridas, com fronteiras mal
definidas, repletas de intersticios e de possibilidades de reconfiguracao cul-
tural ou recomposicao social.

As implicacoes juridicas politicas e morais dos traficos in-
ternacionais de cativos, da exploracao do trabalho escravo e
das doutrinas de superioridade racial inerentes ao colonia-
lismo e ao imperialismo, durante cinco séculos, sua qualifi-
cacao como crimes contra a humanidade e as consequentes
medidas reparatdrias sao tratadas na obra dirigida por Marc
Ferro (2004).
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Eis, entao, o primeiro traco a ser sublinhado: embora em nome da con-
tinuidade e da tradicao, do apego ao passado, a memoria que os cativos de
origem africana tiveram da Africa engendrou novas experiéncias cuja forca
Ihes garantiu as condicoes de constituir uma historia propria, singular, ori-
ginal. Seria preciso lembrar Roger Bastide, em As Américas Negras (1974),
quando distingue conceitualmente sociedades africanas ou culturas afri-
canas transplantadas a América, de sociedades negras ou culturas negras
afro-americanas. Embora muito proximos, imbricados em sua origem, tais
conceitos nao deveriam ser plenamente confundidos porque, ao fazé-lo,
ou tender-se-ia de um lado a encontrar a Africa em toda parte, reforcando
as continuidades expressas nas ideias superficiais de legados e/ou sobre-
vivéncias, ou tender-se-ia a negar as diferentes contribuicoes africanas e
identificar apenas tracos homogéneos da experiéncia especifica americana.

O que esta em causa € uma definicao clara das continuidades ou das
inovacoes impostas aos cativos pelo trafico transatlantico, que, em todos os
casos, promoveu uma grande fratura, uma ruptura sociocultural profunda. A
diferenca essencial entre as duas culturas, a de destino e a de origem, esta
em que, no caso das culturas negras americanas, mesmo que sua matriz
seja eminentemente africana, sua forma foi modelada no exilio, em meio a
trocas, transitos, negociacoes e compartilhamentos identitarios novos, que
ndo ocorreram da mesma maneira nem na Africa e nem noutros lugares.

Por isso € que Stuart Hall (2003) entende o fendbmeno diasporico no
Caribe como um processo de transculturacao em relacao aos modelos re-
ferenciais, em que a ‘Africa’ (ele grafa assim mesmo, entre aspas) constitui
o elemento estavel, significante, de uma constante releitura e traducao cul-
tural. Segundo esse autor, “A Africa da didspora ndo é nem a dos territorios
agora ignorados pelo cartografo pos-colonial, de onde 0s escravos eram
sequestrados e transportados, nem a Africa de hoje, que é pelo menos qua-
tro ou cinco ‘continentes’ diferentes embrulhados num so, suas formas de
subsisténcia destruidas, seus povos estruturalmente ajustados a uma po-
breza moderna devastadora” (p. 40).
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No caso dos afrodescendentes brasileiros, o pesquisador francés Marc
Piault identifica com precisao os principais pontos da questao na passagem
abaixo, em que problematiza a nocao de “heranca” e introduz as idéias de
fratura cultural e dinamica autéctone. Em relacao ao tema, assim se mani-
festa Piault (1997):

“O que se considera atualmente uma ‘heranca’ ou um ‘patrimoénio’
africano é, antes de tudo, um elemento de uma historia propriamente bra-
sileira, e se compreende assim que um questionamento sobre a Africa ndo
implica necessariamente em respostas sobre o Brasil. O que continua a
estar em questao nao € entao o que ingenuamente temos procurado des-
cobrir, as memorias ou 0s estereotipos, um ou mais patrimonios transporta-
dos na tormenta da escraviddo. Nao convém procurar no fundo das menta-
lidades objetos referenciais que alimentariam uma resisténcia destinada a
manter o ideal de um retorno. Os detritos recolhidos de valores e palavras,
0s conceitos afrontados e reconstruidos em contextos novos, definem bem
culturas com cores africanas, repletas de ritmo, de entidades espirituais
nomeadas e chamadas com fragmentos de linguas ‘negras’. Ha realmente
parentescos sensiveis, mas nao implicam em si pertencimentos ou depen-
déncias, sdo linhas de fratura de uma dinamica autoctone” (p. 23).

E a essa ruptura profunda, repleta, contudo, de vontade de uma rea-
proximacao cultural que o aclamado documentario Atlantico Negro: na rota
dos Orixas parece aludir ao retratar de modo singelo e sensivel as relacoes
entre liderancas religiosas afro-brasileiras e liderancas religiosas do culto
dos voduns em Abomey, na atual Republica do Benin. O filme tem inicio com
uma saudacao enunciada em lingua fon - lingua nigero-congolesa falada
na regiao do antigo reino de Daomé, no atual Benin, em parte do Togo e
da Nigéria, e amplamente difundida nas liturgias afro-brasileiras, por Pai
Euclides “Talabian” Ferreira, sacerdote da Casa Fanti Ashanti, em Sao Luiz
do Maranhao. A mensagem gravada €, ao final, mostrada a dois sacerdotes
beninenses que a compreendem perfeitamente, e o depoimento do Sumo-

21



-sacerdote Adjohd Houmesso revela-nos a dimensao das conexoes transa-
tlanticas evidenciadas pela inusitada comunicacao estabelecida entre eles:
“Eu confesso que essa historia é a historia de duas criancas que foram
separadas, e que nunca mais se viram. Cada um deles teve filhos, e esses fi-
Ihos nunca se viram. Mas um dia a ocasiao foi dada aos seus descendentes
para se encontrarem. Esse reencontro seria alguma coisa de inexplicavel.
Sua alegria sera inestimével, e nés nem poderiamos qualifica-la. E alguma
coisa extraordinaria”.

Separacao, ruptura, recomposicao e reencontro. Eis as ideias princi-
pais das palavras sabias do sacerdote do Benin, que expressam também
as experiéncias transculturais da diaspora. As pesquisas de John Thorton
devolvem aos africanos o protagonismo que lhes foi negado em analises
eurocéntricas ou ocidentalizantes ao reconhecer a agéncia dos lideres e
intermediarios locais nas relacoes internacionais abertas na era do trafico
transatlantico e ao reconhecer as modalidades de interacao e reorganiza-
cao social dos cativos nos contextos americanos a partir de dispositivos
institucionais, religiosos, e mesmo linguisticos e estéticos. Thorton (2004)
demonstra que a dispersao étnico-linguistica desencadeada pelo desloca-
mento forcado nao desarticulou aquelas populacbes como se imaginava
porque 0s portos situados no litoral atlantico africano atraiam preferencial-
mente individuos de ambos 0s sexos provenientes dos mesmos grupos de
origem, o que pelo menos parcialmente facilitou sua interacao posterior nas
relacoes de parentesco e nas formas de sociabilidade desenvolvidas dentro
do sistema escravocrata.

No caso especifico do mundo atlantico luso-afro-brasileiro, as investi-
gacoes de James Sweet (2003) exploram a senda aberta por Thorton, mas
vao além, incidindo em trés pontos decisivos: primeiro - na relativizacao dos
conceitos de assimilacao (que sugere a predominancia da absorcao de tra-
cos significativos da cultura europeia pelos africanos), de crioulizacao (que
sugere a tendéncia de miscigenacao cultural entre europeus e africanos) e
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de sincretismo (que sugere a fusao de elementos da cultura dominante e
dos dominados, com a sobrevivéncia dos tracos da cultura dos Ultimos den-
tro do conjunto de expressoes da primeira) no periodo anterior ao século
XVIII; segundo - na capacidade de adaptacao, interacao e reconfiguracao
das culturas africanas postas em contato na diaspora, atualizada nos cons-
tantes fluxos decorrentes do trafico; terceiro - nos processos de hibridizacao
cultural entre individuos e grupos africanos de origem distinta, aproximados
e reorganizados no ambiente colonial brasileiro e cada vez menos identifica-
dos por suas tradicoes locais, propriamente étnicas, e cada vez mais vincu-
lados a sua condicao social (cativo, liberto) ou a sua cor, conforme 0 mesmo
autor. Dai se pode compreender melhor a distincao proposta décadas antes
por Bastide entre culturas africanas (nativas) e culturas negras na América
(hibridas, miscigenadas).

Tais estudos contribuem também para a revisao de outro ponto ne-
gligenciado até algum tempo pelos estudiosos, qual seja, o papel funda-
mental, diferencial, estruturante, dos povos e culturas de matriz banto nos
movimentos diaspoéricos afro-brasileiros.

Na Africa e em Portugal, o termo grafado é bantu cuja raiz,
ntu, designa simplesmente ser e, por extensao, ser huma-
no. Ali o vocabulo identifica um vastissimo conjunto cultural
de povos falantes de linguas pertencentes a uma mesma
familia linguistica que abrange praticamente toda a Africa
Central e Austral (Altuna, 2005). No Brasil, ganhou certa co-
notacdo étnica ao designar os povos provenientes em geral
da Africa Centro-Ocidental e Austral, oriundos das atuais
nacoes do Congo, Angola e Mocambique (Lopes, 2006).
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Thorton e Sweet insistem na revisao cronolégica dos grandes fluxos
populacionais postos em movimento pelo trafico. No primeiro periodo, situ-
ado entre 1441-1580, a transferéncia forcada envolveu individuos e grupos
provenientes em geral da Alta Guiné, isto €, da regiao da Senegambia (que
corresponde, grosso modo, aos territérios do Senegal, Gambia, Guiné-Bis-
sau e Cabo Verde e o Norte de Serra Leoa) de onde foram traficadas pesso-
as de ambos os sexos de origem étnica wolof (jalofo, uolofe), fula e biafada
para a Europa; dai até cerca de 1700, a area principal de fornecimento de
cativos passou a ser a Africa centro-ocidental, e o porto de Luanda, o mais
frequente ponto de partida de cativos dos grupos de lingua banto como os
mbundo (ou umbundo, ambundo), ovimbundo, benguela, cabinda, gangue-
la, lunda, entre outros, rumo primeiro a Sao Tomé e Principe e, progressi-
vamente, aos portos do Nordeste e Sudeste do Brasil; de 1700 em diante,
a esse fluxo de centro-africanos somaram-se deslocamentos sucessivos de
cativos oriundos do litoral indico mogambicano e, sobretudo, da Baixa Gui-
né (regiao situada entre Serra Leoa e Costa do Marfim até o Gabao e Cama-
roes), provenientes do antigo reino de Daomé (atual Benin), Togo e Nigéria,
através do porto de Uida, e ainda os grupos denominados calabar, lucumi,
arda ou alada, mahi, fon, gun, jejé e outros da comunidade ‘ioruba’, desig-
nados no Brasil por termos genéricos como minas (isto €, da Costa da Mina,
ou Costa do Ouro) ou nagos.

Destes constantes e diferenciados fluxos pode-se avaliar melhor a
complexidade dos fendmenos diasporicos, porque 0s movimentos popu-
lacionais, e consequentemente sociais e culturais, desencadeados pelo
longo e lucrativo negocio de almas, produziram desde muito cedo grupos
de cativos afrodescendentes, isto €, nascidos em cativeiro, ao qual se jun-
taram periodicamente, e de modo intermitente, grupos sucessivos de po-
pulacoes nativas do continente africano. Existiram, pois, diferentes cama-
das de africanizacao, pelas quais as praticas tradicionais, ancestrais foram
sendo recorrentemente atualizadas. Por outro lado, na temporalidade longa
da estrutura escravocrata foram criadas frestas que se tornaram espagos
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possiveis de reorganizacao social, através das relacdes de parentesco que
atualizavam identidades novas, das festas e rituais religiosos dos calundus,
das irmandades negras e associacoes informais de socorro mutuo e, enfim,
mas nao menos importante, da recriacao de espacos plenos de liberdade
nos quilombos e mocambos que se foram espalhando por todo o territorio
colonial em que houve circulacdo e fixacao de cativos, como novas Africas
a todo instante reinventadas e fortalecidas na memoéria ancestral que o ca-
tiveiro jamais conseguiu apagar, temas abordados por varios autores como:
Reis e Silva (1979), Moura (1999) Reis e Gomes (1996).

O papel essencial e diferencial dos povos e culturas de matriz linguis-
tica banto foi realgcado na obra organizada por Linda Heywood (2008) sob
o titulo Diaspora negra no Brasil, em que se pde em discussao a hipervalo-
rizacao dos povos da area cultural ioruba. Nao apenas porque a presenca
ioruba no Brasil tenha sido comparativamente mais recente nos séculos
XVII-XIX, mas também porque disse respeito prioritariamente ao Nordeste
(Bahia, Pernambuco) e em muito menor proporcao ao Sudeste (Minas Ge-
rais) e Centro-Oeste (Mato Grosso e Goias). Nao obstante, por razoes que
serao discutidas adiante, desde Os africanos no Brasil, livro de Nina Rodri-
gues (2010), organizado no inicio do século XX e publicado em 1931, os
estudos dedicados aos afro-brasileiros tenderam a reproduzir padroes ex-
plicativos de fundo racial, hierarquizando e valorizando a contribuicao dos
ditos sudaneses em detrimento dos bantos.

Os cultos de possessdo praticados na Africa centro-ocidental, contro-
lados por especialistas conhecidos como Ngangas e quimbandas, ou ado-
racao dos nkisi, que os missionarios e portugueses denominaram idolos
e, mais frequentemente, fetiches, tratados por Heywood (2008), Thorton
(2004) e Nsondé (1992), estiveram na base dos batuques e das dancas
noturnas realizados nas fazendas de cana-de-acucar e em areas de minera-
¢cao, nomeados nos textos coloniais, desde o fim do século XVII de Calundu
ou Macumba. Em torno deles se desenvolviam cultos de possessao, curas,
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revelacoes e adivinhacoes (Calainho, 2005; Sansi, 2008), que permitiam
aos curandeiros e especialistas do sagrado explicar, prever, controlar e, so-
bretudo, compreender o significado das coisas e do mundo num contexto
diferente daquele que encontravam em seus locais de origem. Amplamente
difundido entre os negros, e com eficacia reconhecida também pelos ho-
mens livres (inclusive os senhores), as praticas africanas evoluiriam com o
tempo para as formas religiosas afro-brasileiras da umbanda, abrindo-se,
todavia, a inovacoes locais retiradas do catolicismo popular e das crencas
amerindias - expressas nas praticas e rituais associados a determinados
santos cristaos e aos caboclos, na pajelanca do Norte e Nordeste e no Ba-
tuque do Rio Grande do Sul, por exemplo, (Prandi, 2003; Grupioni, 1992).

Em estudo bem conhecido, a pesquisadora Marina de Mello e Souza
(2002) analisou o significado simbdlico das festas e dancas associadas a
coroacao dos Reis de Congo em solo brasileiro, que remonta ao inicio do
século XVII, isto €, o periodo de abertura do trafico de centro-africanos de
lingua banto. Em nenhuma hipétese seus argumentos e informacgdes procu-
ram identificar sobrevivéncias africanas petrificadas na imaginacao popu-
lar. Nao se trata, pois, de elencar continuidades, mas de avaliar os fatores
culturais em que a Africa servia de referéncia simbélica aberta as mais va-
riadas leituras, nas condicoes concretas da vida em cativeiro.

Reforcando a ideia da inovacgao cultural, a historiadora Elisabeth W.
Kiddy apresenta uma série de argumentos a respeito da gradual diferenca
entre a memoria, de fundo histérico africano, relativa aos Reis do Congo,
mantida nas festividades e dancas populares, e a funcao emblematica dos
Reis Congos no contexto colonial, fungao ocupada por pessoas respeitadas
entre seus congéneres e detentores de autoridade sobre o grupo de cativos
e libertos, que atuaram como mediadoras deles junto as camadas dirigen-
tes da sociedade escravocrata. O que se percebe € que, com o tempo, o
sentido étnico associado a denominacao original de Rei do Congo foi se
perdendo, e o termo Rei Congo passou a ser utilizado por qualquer pessoa
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reconhecida e aclamada como lider em sua comunidade (Heywood, 2008,
pp. 165-191).

Nas comunidades quilombolas, ha tracos impressionantes de conti-
nuidade das tradicoes ancestrais africanas, sobretudo no plano linguistico.
Exemplo notavel nesse sentido aparece no premiado documentario Terra
deu, terra come, dirigido por Rodrigo Siqueira e Pedro de Alexina (2010),
onde se pode observar no quilombo do Quartel de Indaia, na regiao de Dia-
mantina, Minas Gerais, a reproducao dos cantares em verso chamados
vissungos, oriundos das linguas centro-africanas de matriz banto, transfor-
madas e adaptadas desde o tempo do cativeiro. Mas, no filme, a esses can-
tares, falares e crencas tradicionais estao agregados elementos novos, de
proveniéncia indigena e da cultura popular de matriz crista sobre os pactos
com o diabo que denunciam o sentido profundo de uma cultura sertaneja
nacional retratada por Joao Guimaraes Rosa em Grande Sertao, Veredas.

Trata-se de um exemplo de sobrevivéncia de formas diale-
tais do tempo colonial, conhecido como “lingua de negro”,
que, ndo obstante, apresenta variacoes e transformacoes.
Segundo Marc-Antoine Camp. “A lingua cantada do vissun-
go”, LaRevista - Bolletin (Société Suisse des Americanistes)
n°e 72, 2010, p. 76, devido ao percurso oral de sua trans-
missao, “os vissungos nao conseguem sobreviver ligados as
origens, aos significados e usos invariaveis... E nas descon-
tinuidades da transmissao que se mostra a africanidade do
vissungo”.
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Mesmo na Africa, ao aproximar povos portadores de linguas diferen-
tes nos fortes do litoral Atlantico, os promotores locais e internacionais do
trafico comecavam, desde o século XVI, a estimular (ou mesmo a forgar) o
aparecimento de linguas veiculares de uso geral, falares compodsitos mas
tipologicamente préximos, primeiro, o quimbundo e o quicongo da area cen-
tro-ocidental, disseminado no Brasil como lingua de Angola, e s6 depois o
mina, da regiao do Golfo da Guiné. Ja em 1697, o jesuita portugués Pedro
Dias recolhia e estudava na Bahia os tracos constitutivos dos falares do ca-
tiveiro, compondo um livro de gramatica das linguas africanas reunidas no
Brasil sob 0 nome de Arte da lingua de Angola, oferecido a Nossa Senhora
do Rosario. Em 1930, o linguista Renato Mendonca reconhecia o contributo
fundamental do quimbundo na conformacao do portugués do Brasil em sua
obra A influéncia africana no portugués do Brasil - reeditada recentemente
pela Fundacao Alexandre de Gusmao (2012). Outros autores, como Yeda
Castro, na obra organizada por Cardim e Dias Filho; Emilio Bonvini, José Luiz
Fiorin e Margarida Petter (2011) exploraram o mesmo tema.

Ao reconhecimento da contribuicao fundamental das culturas de ma-
triz banto na formacao dos afro-brasileiros, conviria acrescentar uma re-
visao critica das abordagens de fundo racial nascidas no periodo do pos-
-emancipacao que acabaram por fixar no imaginario nacional a falsa dicoto-
mia entre povos de origem mina, sudanesa ou ioruba (designados no Brasil
pelo termo nago), tendencialmente mais sofisticados, e 0s povos de origem
banto, tendencialmente mais atrasados ou primitivos, em cujas manifesta-
coes seriam notados, com maior frequéncia, tracos de sincretismo com o
catolicismo - aspecto contestado ha bastante tempo pelos pesquisadores,
como Mourao (1980) e Sansone (2002).

Os proprios representantes do Movimento Negro, no afa de oferecer
modelos de ancestralidade africana positivos, insistiram no mito da supe-
rioridade ioruba, embora o simbolo maior do movimento tenha sido um per-
sonagem de origem banto, Zumbi dos Palmares, e um modelo institucional
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centro-africano, o quilombo. Todavia, nao parece ter sido mero acaso, nem
desconhecimento, que o insigne antropdlogo Darcy Ribeiro tenha retirado
da imagem do busto de um 06ni (titulo atribuido aos antigos governantes da
cidade de llé-Ifé, cuja autoridade baseava-se em poderes politicos e religio-
sos. Sua ascendéncia espiritual era formalmente reconhecida pelos gover-
nantes de outras comunidades iorubas) o modelo visual para a elaboracao
do monumento em homenagem a Zumbi, inaugurado no Rio de Janeiro,
superpondo, assim, diferentes origens étnicas, religiao e politica (Conduru,
2014).

Na Africa central do século XVII, a palavra kilombo, de ori-
gem quimbundo, tinha duas acepcoes, oscilantes e inter-
cambiaveis. Em primeiro lugar, designava um arraial, um
acampamento defensivo mais ou menos permanente, com
finalidade militar. Em segundo lugar, designava a idéia de
ajuntamento, de uniao entre certos individuos, amplamente
difundida no Congo, Matamba, Ndongo e nos estados ovim-
bundos do atual planalto central angolano, onde provavel-
mente teve a sua origem (Parreira,1990).

A identificacao dos nagbs, que souberam desenvolver um modelo reli-
gioso em torno do culto dos orixas a partir do Nordeste Brasileiro, articulado
as tradicoes dos lucumis (designacao dada aos afro-caribenhos, especial-
mente cubanos, descendentes dos povos do Golfo da Guiné e praticantes
da santeria, identificados em geral com a comunidade ioruba) vigentes em
Cuba e no sul dos Estados Unidos, e legitimado por seus homoélogos na Ni-
géria, consolidou a ideia de uma suposta hegemonia étnico-racial devido a
sua maior capacidade de preservar um legado civilizacional africano supos-
tamente auténtico. Nisto, as liderancas afro-brasileiras terminavam por re-
produzir os estereotipos raciais dominantes, senhoriais, amplamente difun-
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didos entre os intelectuais na literatura e nas publicacoes cientificas entre
meados dos séculos XIX-XX (Capone, 2000). O ponto alto dessa tendéncia
de reafricanizacao ou pureza cultural foi a publicacao de dois manifestos
assinados por ialorixas baianos do II€ Axé Op0 Afonja, do Gantois, da Casa
Branca, do Bogum e do Alaketu, logo apds a realizacao da Il Conferéncia
Mundial da tradicao Orixa e Cultura, em 27/07/1983, em que defendiam o
estatuto de religiao ao Candomblé, rechacando qualquer forma de sincretis-
mo com o catolicismo (Consorte, 2010).

Estudos recentes tém, contudo, demonstrado o quanto a identidade
ioruba, de resto, como todas as identidades, resulta da elaboracao histoérica
de uma forma de parentesco socio-religioso cuja origem data da segunda
metade do século XIX e cujo alcance evoluiu de um cenario local (nigeria-
no, baiano, cubano) para uma area de influéncia internacional na segunda
metade do século XX. O processo de desenvolvimento desta internacionali-
zacao ioruba deve muito, na Africa, ao Vocabulary of the yoruba language,
de Samuel Ajayi Crowther (1843) e History of the Yorubas, do reverendo
Samuel Johnson (1897), ele proprio oriundo de uma familia de ‘retorna-
dos’ afro--americanos a Serra Leoa com ancestrais do reino de Qi6. Mas a
construcao de uma identidade cultural ioruba deve muito aos trabalhos do
brasileiro Nina Rodrigues, do cubano Fernando Ortiz, aos estudos de Wande
Abimbola na Nigéria e nos Estados Unidos, e principalmente ao ativismo de
importantes intelectuais e liderancas religiosas baianas, como o sacerdote
e escritor Martiniano do Bonfim, Deoscérides Maximiliano dos Santos (Mes-
tre Didi) e Mae Stella de Oxdssi. De acordo com Dias (2013), na raiz dessa
eficiente e poderosa reconstituicao identitaria esteve a capacidade de orga-
nizacao de populacoes cativas ou herdeiras de cativos ao longo do século
XIX, em nacoes como a irmandade da Barroquinha dos jejé-nagd na Bahia
e a das lucumis em Cuba. Num e noutro caso, tratavam-se de comunidades
intencionais, formacodes sociais neo-africanas em territério americano onde
o fator de unidade nao era mais o pertencimento étnico, mas a identificacao
religiosa e as redes de solidariedade e de parentesco constituidas na dias-
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pora. Elas produziram a globalizacao de uma entidade que, nas palavras do
pesquisador Stephan Palmié, “nos dias de hoje podemos chamar de uma
‘religiao ioruba’ que transcendeu tanto os limites de ‘africanidade’ quanto
os ‘raciais’” (2007, p. 113).

Os povos originarios do Golfo da Guiné e seus descendentes no Brasil
carregam consigo, portanto, marcas da dispersao decorrente da diaspora,
e passaram por inevitaveis amalgamas e fusdes culturais. Dai as corres-
pondéncias entre o candomblé brasileiro, a Santeria de Cuba e o Vodu do
Haiti e do Sul dos Estados Unidos, onde sao cultuadas as entidades sagra-
das designadas orixas, orisas, vodus ou voduns. Suas raizes encontram-se
entrelacadas aos cultos realizados nos antigos reinos de Benin e Daomé,
através dos quais se celebram os espiritos de ancestrais divinizados, nos
ensina Fabio Leite (2008). O terreiro, local de aglutinacao dos cativos e dos
seus cultos de possessao, aproximou lemanja e Xango, lansa, Oxum, Ogum
ou Exu, divindades ou entidades cultuadas separadamente na Africa, mas
aproximados e partilhados na diaspora. A propria comunidade cultural ioru-
ba, como se sabe, admite a existéncia de diferentes nagdes, como a de 0i0,
liexa, Efan e Keto, que acabaram unidas nas casas matrizes de candomblé
mesmo que nelas reservem espacos e funcoes especificas, como transpa-
rece na conhecida expressao: “A cumeeira da casa € de Xangb e o chdo €
de Oxossi” (Barreti Filho, 2010, p. 216).

Indo além, pode-se verificar que, ao longo de tantos séculos de convi-
véncia entre povos oriundos da Costa da Guinég, do litoral centro-ocidental
atlantico e em menor proporcao, do litoral indico mogambicano, suas vi-
véncias, crencas e formas culturais passaram também por um processo de
fusao. Por mais que seus grupos de origem fossem culturalmente coesos,
com muito em comum - lingua, lacos familiares, tracos religiosos -, a trans-
posicao para as Américas os aproximou de outros grupos e culturas origi-
nalmente distantes, produzindo recomposicoes inovadoras. Menos afeitos
a busca de identidades nacionais ou identidades étnicas especificas, ope-
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racoes mentais tipicas da intelectualidade, na pratica os cativos juntaram-
-Se aos seus congéneres em associacoes ou atividades religiosas cujos
principios cosmologicos lhes permitiam elaborar concepgdes comuns pelos
quais podiam explicar, prever e controlar o meio ambiente e a situacao de
dependéncia em que se encontravam no sistema escravocrata, resistindo
deste modo a ele. Quando, ao final do século XVIII, este intercambio cultu-
ral se tornou mais evidente, houve efetivamente um processo mais global
de africanizacao, isto €, de ampliacao de identidades de fundo étnico para
identidades de alcance transnacional e transcontinental. S6 entao gangue-
las, nagos, angolas, minas e ardas tornaram-se verdadeiramente africanos
(Sweet, 2003, p. 142).

*k*

Para concluir, convém sublinhar que a grande capacidade de resis-
téncia cultural demonstrada nos processos historicos constitutivos das so-
ciedades negras no Brasil e noutras partes da América se deveu ao quanto
tais comunidades souberam inovar e se adaptar de acordo com as neces-
sidades imediatas e suas condicoes concretas de existéncia. Nao foi uma
consciéncia historica africana, ela propria resultante de elaboracoes discur-
sivas recentes, que remontam nao muito mais do que o século XIX, segundo
Mbembe (2001) e Mudimbe (2013), mas a experiéncia vivida das Africas re-
siduais transplantadas em sua memoria que Ihes forneceu os referenciais,
a partir dos quais souberam orientar suas acoes no presente e transmitir
seu legado ao futuro, através da ancestralidade, da tradicao e da oralidade.
Foram esses 0s elementos essenciais que souberam preservar-se de uma
Africa cada vez mais distante, e cada vez mais diferenciada devido aos ru-
mos que sua historia tomou.

Entende-se entdao a nocao de fratura cultural e a belissima metafora
das criancas separadas na infancia, e do reencontro de seus descenden-
tes, empregada pelo sumo-sacerdote de Abomey no documentario Atlantico
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Negro, citada antes. O que ha de mais extraordinario na solidariedade e na
identificacao cultural entre afro-brasileiros e africanos € o quanto, embora
separados, e embora diferentes, ambos guardam em si a vontade de ficar
juntos, de permanecer unidos.
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