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Resumo

Tavares, Luisa de Araujo; Castro, Felipe Sussekind Viveiros de. “Se a terra
¢ de caboclo, Vovo, por qué é que precisamos pisar devagar?”: legados
ancestrais de liberdade pelo desbravar da mata que conecta o suburbio
carioca com o Vale da Gavea. Rio de Janeiro, 2023. 166p. Dissertacdo de
Mestrado — Departamento de Ciéncias Sociais, Pontificia Universidade
Catolica do Rio de Janeiro.

Esta dissertacéo se propde a caminhar por essa terra de caboclo seguindo as
trilhas que as flechas dos espiritos da floresta, historicamente, abriram pela mata.
Partindo de uma chave de analise exusiaca, assumo uma perspectiva metodologica
circular para contemplar espagos de convivéncia entre o Orun e o Aiyé que
compdem os modos de organizacao de territorialidades negras na disputa do ‘bem
viver’ em meio a ciscolonialidade. Fazendo uso critico dos ‘registros oficiais’ da
experiéncia de Palmares, pretendo entender a formacdo de uma sociedade
multiétnica contra-colonial entre o final do século XVI e o inicio do XVIII; bem
como os seus legados de permanéncia para a gramatica da liberdade adotada e
replicada por redutos negros na cidade do Rio de Janeiro a partir do final do século
X1X, como a Pequena Africa, até os tempos de agora — nas ‘beirolas’ da Floresta
da Tijuca com o Morro do Salgueiro, Horto Florestal e favela Vila-Parque da
Cidade. Mesmo diante de uma realidade que somente destina a populacéo preta e
indigena a morte, com politicas de terror gestadas a partir do derramamento do
n0sso sangue para irrigar os jardins da Casa-Grande... uma sofisticada e insubmissa
articulacdo feminina negra insiste, com 0 pouco que costumam ter em seu alcance,
em autodefinir-se e redefinir-se comunitariamente no territorio; fazendo frente ao
exterminio diaspdrico e as migracdes forcadas. A partir da aproximacao das
categorias como ‘Amefricanidade’ e ‘Afrobioética’, resgato a unidade especifica
gue nos une em uma noc¢ao de vida guiada por valores afro-centrados, herdados da
memoria de nossos antepassados, para que possamos continuar a falar de sonho, a
construir futuro e a existir em nossas pluralidades do ‘lado de ca’ do oceano

Atlantico.

Palavras-chave
Territorialidades Negras; Raizes Caboclas; Legados Ancestrais;

Permanéncias; Resgate de Memoria.



Abstract

Tavares, Luisa de Araujo; Castro, Felipe Siissekind Viveiros de. (Advisor).

“If the land belongs to caboclos, Grandma, why do we need to tread

slowly?”: ancestral legacies of liberty through the forest that bonds the

outskirt of Rio with the Gavea Valley. Rio de Janeiro, 2023. 166p.

Dissertacdo de Mestrado — Departamento de Ciéncias Sociais, Pontificia

Universidade Catdlica do Rio de Janeiro.

This dissertation proposes to walk through this land of caboclo following
the trails that the arrows of the forest spirits, historically, opened through the forest.
Starting from an exusiac analysis key, | assume a circular methodological
perspective to contemplate spaces of coexistence between Orun and Aiyé that make
up the ways of organizing black territorialities in the dispute for ‘good living' in the
midst of ciscoloniality. Making critical use of the ‘official records’ of the Palmares
experience, | intend to understand the formation of a counter-colonial multiethnic
society between the end of the 16th century and the beginning of the 18th century;
as well as their legacies of permanence for the grammar of liberty adopted and
replicated by black strongholds in the city of Rio de Janeiro from the end of the
19th century, such as ‘Little Africa’, until the present time — in the 'edges’ of Tijuca
Forest with Morro do Salgueiro, Horto Florestal and the Vila-Parque da Cidade
favela. Even in the face of a reality that only allows black and indigenous people to
die, targeting our death with policies of terror created from the shedding of our
blood to irrigate the gardens of Casa-Grande... a sophisticated and insubmissive
black feminine articulation insists, with the little that they usually have at their
disposal, to define and redefine themselves as a community in the territory; facing
diasporic extermination and forced migrations. By approaching categories such as
'‘Amefricanity’ and 'Afrobioethics’, | rescue the specific unity that unites us in a
notion of life guided by Afro-centered values, inherited from the memory of our
ancestors, so that we can continue to talk about dreams, to build a future and to exist

in our pluralities ‘on this side’ of the Atlantic Ocean.

Keywords
Black Territorialities; Caboclos Roots; Ancestral Legacies; Permanences;

Rescue of Memory.
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Glossaério

Adupé — Canto de agradecimento.

Aiyé — O mundo fisico, o mundo terreno.

Ajoguns — Espiritos inimigos e energias negativas que causam infortinios.
Axé — Forga vital, energia vital.

Babalorixa — Sacerdote-chefe de uma casa-de-santo.

Eb6 — Oferenda feita as divindades afro-brasileiras, especialmente a Exu
como pagamento antecipado do favor que se espera delas.

Eguns — Espiritos dos mortos. Almas.
Ekedji — Cargo feminino de "zeladora dos orixas". E escolhida pelo Orixa.
Enugbajiro — Senhor da boca coletiva.

Griots — Os ancifes que contam as historias da comunidade, passando as
tradi¢cdes para as geracdes futuras de seu povo.

Ibiri — Apetrecho inerente a Nan4, indispensavel em sua indumentaria.
If& — Deus dos oraculos e da adivinhacéo, senhor do destino.
Ik — A morte.

Ipeté — Prato da culinaria baiana preparado com inhame e temperado com
azeite-de-dendé, cebola, pimenta e camaréo.

Itans — Historias paradigmaticas dos Orixas e ancestrais que, por meio de
narrativas simbdlico-imagéticas, carregam significados, mensagens e
representacoes.

lyakekeré — Méae-pequena, auxiliar direta do pai-de-santo ou da méae-de-
santo que lidera o Candomblé.

lyalorixd — Sacerdotisa-chefe de uma casa-de-santo.

lyami — Grande mée ancestral. Divindades do Candomblé, essas senhoras
sdo o maior simbolo do poder feminino na cultura yoruba.

lyawos — Filhos-de-santo que ja passaram pela iniciagdo, mas que ainda
nao completaram o periodo de sete anos.

Ogan — Cargo masculino de tocador dos atabaques (ilus) dentro do IIé Asé
(barrac&o). E escolhido pelo Orixa.

Olodumare — Ser Supremo, o Criador.

Ori — Cabeca, o primeiro orixa a ser louvado. Representacao particular da
existéncia individualizada.



Orun — O mundo espiritual, habitado pelo Orixas e povoado pelos
ancestrais que ja realizaram o regresso.

Padé — Despacho de Exu. Desjejum que se oferece a Exu antes do inicio
das cerimbnias e festividades no Candomblé.

Roncé — Aposento destinado a reclus@o durante o processo de iniciacao.

Sankofa — P4ssaro mitico, de origem africana, que faz um voo de retorno
ao passado para adquirir as pedras do conhecimento e da sabedoria
ancestral.

Xiré — Estrutura circular sequencial de cantigas para todos 0s orixas
cultuados na Casa de Candomblé ou pela Nagdo, comecando por Exu e
indo até Oxala.

Yabas — As orixas femininas.



N&o sou preto de alma branca, nédo, que tretal

Seu eu pudesse até a palma da minha méao era preta
Igual a tinta da caneta que eu escrevo a minha letra
O orgulho ta no peito e ndo guardado na gaveta

E por mim e por ti, pelos irm&os td aqui

A minha meta € rimar até vé os pretos sorrir

A estrutura rachar e esse Império cair

Uma nova era comegou pros descendentes de Zumbi.
Pelé do Manifesto, Sou Neguinho

Pra que vocé chegasse até aqui

Muita agua ja rolou

Apesar das barreiras

Muita gente teve que ser correnteza

Pra que vocé chegasse até aqui

Seus ancestrais foram correnteza

E, se em algum momento, vocé ndo tiver forcas
Para ser correnteza

Lembre-se que um dia sera um ancestral

E que a &gua sempre encontra um caminho.

Daiana Damido, Correnteza-Interlidio Pt. 2



Introducéo

Mas a guerra continua. E durante anos ainda teremos que cuidar
das multiplas feridas, por vezes indeléveis, causadas a nossos
povos pela onda colonialista. (Fanon, 2022, p. 251)

Laroyé, Esu! Ndo ha& nada que se faca antes do primeiro a comer. Peco
licenca a ancestralidade na forca das mulheres caboclas que me antecederam e que

pulsam em meu coracdo e musculatura para aqui estar e daqui seguir. Adupé!

“Vocé vai voltar, minha neta, sabe por qué? Porque eu ndo consegui
chegar, mas vocé sim. Ainda descobriras que essa terra € de caboclo, mas gente
como a gente tem que pisar devagar. Volta 14 e faz isso por nds, faz essa por ngs!”
(VO Nilcéa). Creio que ndo ha melhor forma de comecar a escrita desse trabalho
que apresento (e defendo) para me coroar ‘mestra’ do que pela fala de minha Vovo,
minha ancestral carnal, quem possibilitou que eu me tornasse gente. E gente preta.
Foi dessa conversa que saiu a indagacao que intitula essa dissertacao e ela aconteceu
ndo no inicio do mestrado — como, normalmente, costuma-se narrar em uma

introducdo —, mas no meio do caminho... quando eu quase desisti.

Nesse dia ela me disse que nunca fomos ‘descobertos’, pois nossos
ancestrais indigenas sempre aqui estiveram. Nossa existéncia cabocla antecede a
irrupcdo mortifera da colonialidade e, nas palavras de Davi Kopenawa, a
“voracidade desenfreada do Povo da Mercadoria” (Kopenawa & Albert, 2015, p.
51). Nesse dia, talvez, pela primeira vez, eu tenha entendido — em minhas visceras
— o significado de “Exu matou um passaro ontem com uma pedra que s6 jogou

hoje” (Provérbio africano iorubd).

Esse ditado traduz a capacidade de Exu (orixa africano) de subverter
inclusive o tempo — ndo ha uma linearidade com comego-meio-fim*, mas somente
a acdo determinada. Assim, até mesmo o passado pode ser reinventado, reescrito e
ressignificado. Naquele dia, naquele “hoje”, eu matei o passaro do “ontem” — um

episodio de racismo sofrido. Exu foi o meu ‘sim’ quando s6 me diziam ‘ndo’; foi ‘a

! De acordo com Nego Bispo (Santos, 2018), o seu livro “Colonizagio, Quilombos: modos e
significados” (2015) € pensado como um rio, trazendo os relatos de uma cultura quilombola que se
construiu através da oralidade: histérias que iam sendo passadas de uma geracéo para a outra através
da fala. Inclusive, esse funcionamento faz com que os quilombolas valorizem os idosos € as criancas,
pois eles simbolizam o que Négo chama de “comego, meio e comeco™: a heranga cultural que passa
deste idoso para o seu filho e recomega em seus netos. O pensamento quilombola nédo tem fronteira,
extremo ou posse. E compartilhado.
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favor’ de mim em meio a tudo que me era ‘contra’. Ele foi a fresta que se abriu para
que eu pudesse transgredir pelo encanto e conseguisse chegar até aqui. Se “quando
ndo souberes para onde ir, olha para tras e saiba pelo menos de onde vens”
(Provérbio indigena); isso significa que o amanha — assim como minha Vovo e Exu

— também é ancestral.

Sem prejuizo do rigor metodoldgico exigido na academia, € importante
dizer que esse trabalho, em muitos momentos, sera escrito em primeira pessoa, para
evidenciar a escrevivéncia? — como nos diz Conceicdo Evaristo — de uma
pesquisadora afro-indigena, suburbana e macumbeira; afirmando, outrossim, o seu
lugar de fala e autonomia na producdo académica. Em tempos néo téo distantes,
nos, mulheres negras e indigenas, servimos apenas como objeto de estudo, sem
direito a contar nossa versdo da historia — a partir da nossa propria voz. “Até 0s
lebes contarem a historia, os contos sempre glorificarao os cacadores” (Provérbio

africano).

Dessa forma, essa dissertagdo — atraves da utilizacdo da figura de Exu
enquanto chave de analise —, tomando como base a producdo de uma
intelectualidade negra e indigena cujo compromisso de dendncia é uma marca
incessante; fazendo uso critico dos ‘registros oficiais’ que foram, nas palavras da
pesquisadora Thula Pires, “construidos a partir de uma documentagao que revela a
percepcao depreciativa e hierarquizante (prépria das autoridades coloniais) sobre o
gue SOMOS, pensamos, construimos, como nos organizamos e sob quais
fundamentos” (Pires, 2021, p. 295)... pretende ir até as raizes de um legado de
liberdade ancestralmente forjado que, como nos diz Mariah Rafaela Silva, “faz de
nés imorriveis, [...] espalhamo-nos como pragas no cerne mesmo do mundo para
inventar outro mundo [...] anjos negros do apocalipse [...] anunciando o fim de um
mundo inventado com o jorrar de nosso sangue e a dor de nossas feridas” (Silva,
2020, p. 12).

Assim, em um mundo bipartido herdado da colonialidade, esta dissertacao
meta-narrativamente é parida no ‘entre’ tedrico-metodolégico e empirico do Orun

(mundo espiritual) com o Aiyé (mundo fisico), abarcando como fonte bibliografica

2 A escrita que se alimenta da experiéncia de vida.
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os saberes trazidos nos itans® contados pelos nossos velhos cumbas (griots) no chdo
da terra do terreiro, sentados perto das raizes frondosas das arvores que simbolizam
o elo territorial-existencial vivo da continuidade africana que, sob as mais diversas
vicissitudes, jamais perdeu seu fio historico dentro do labirinto colonial. Inclusive,
foi debaixo de um pé de uma mangueira que ouvi, pela primeira vez, sobre a fome
insaciavel de Exu que o faz devorar o mundo, sobre sua capacidade incessante de
se fazer inteiro mesmo apds ser partido em 201 pedacos e — acima de tudo — sobre
seu movimento espiralado que negocia mesmo quando o jogo parece perdido.

Defendo ser Exu uma forma encantada de transgressao. Aquele que ofusca
a festa e busca a fresta pela gargalhada. As fronteiras de seus dominios sdo
desconhecidas. Ninguém passa a frente dele. Ninguem sabe onde Exu comega e
onde termina. SO se sabe que ele assim como abre, também fecha caminhos. A boca
que para devolver tudo o que engoliu passa a comer primeiro, oferecendo formas
de enfrentamento a esse apetite genocida autoritario; fruto do modelo colonial
escravista — e ndo veio de outro lugar — que “desidrata a nossa humanidade para
irrigar os jardins da Casa-Grande” (Pires, 2021, p. 293), conseguindo tensionar e

encravar ‘Pequenas Africas’ no sonho cosmopolita das elites cariocas.

Entdo, minha escrita emerge de uma luta secular (dos que vieram antes) que
sempre esteve afinada aos modos de perceber as necessidades de re-existir na
diaspora africana. Contudo, ndo se trata apenas de denunciar os horrores e a
brutalidade da dor experimentada pelas aberragbes que o racismo imprime e
empurra goela abaixo. Uma dor que contém as sombras, 0 vazio, a auséncia, a fala
silenciada. Uma dor que ddi, oriunda de violéncias herdadas da colonialidade
escravocrata que produzem o siléncio historico, o “ndo-lugar” diaspdrico, a

invisibilidade do ‘ndo-ser sendo’... E essa dor € preta, € indigena, é cabocla.

Decerto que esta pesquisa se propde também a mostrar o qudo fundamental
é refletir sobre territorialidades negras enquanto um devir; ampliando defini¢6es de
agéncia e de resisténcia, com base em trajetorias marcadas por fugas e migracdes
forcadas, que sdo comumente lidas apenas como subservientes ou passivas, mas que

revelam acdes sociais ousadas e sofisticadas de autodefinicdo a despeito das

% Os itans sdo historias paradigmaticas dos Orixas e ancestrais nas quais natureza, animais, vegetais
e humanos sdo exemplos de conduta ou fontes de regras sociais consideradas importantes na
perspectiva religiosa. Sao relatos que, por meio de narrativas simbélico-imagéticas, carregam
significados, mensagens e representagdes.
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condicBes impossiveis de sobrevivéncia a que fomos e somos submetidos.
Enquanto herdeira de uma tradicdo que desafia a miopia binaria do projeto
piramidal moderno-colonial de base escravista, ‘escrevivo’ em ‘pretugués’ as

nogdes de circularidade da organizagéo quilombola.

Nas palavras de Nego Bispo, “os quilombos sdo perseguidos exatamente
porque oferecem uma possibilidade de viver diferente” (Santos, 2018, p. 48).
Assim, ecoando vozes que me antecedem, como a de Beatriz Nascimento, defendo
a relevancia de se pensar a formacéo do quilombo enquanto um paradigma, isto é,
uma compreensdo de mundo que forca passagem frente aos modelos ora
institucionalizados, de plena compreensdo para 0s nativos e descendentes de
africanos... experiéncias de organizagéo social que ndo se constituiram através da
producdo de acumulo, de dominagdo e da manutencdo narcisica de privilégio...
como historia (intensamente) vivida, ainda que muitas vezes interrompida em
diaspora “em meio as inumeras politicas de terror dirigidas as pessoas negras, mas
nunca definitivamente encerrada. Apesar do Estado brasileiro decretar o nosso fim,
resistimos” (Pires, 2021, p. 292).

O quilombo — assim como o terreiro e a aldeia — , portanto, corresponde a
um lugar de memdria, das origens e das tradi¢des, sedimentados pelas raizes de
arvores robustas; onde, alem de se preservar um conhecimento naturalistico e uma
linguagem ancestral — na qual séo entoados 0s cantos e as louvacdes —, se celebra a
vida de uma maneira muito particular, isto é, daqueles que decidiram, juntos,
vivenciar uma visao de mundo comum com regras especificas de convivéncia com
a natureza, baseadas no parentesco africano e no principio de senioridade de

alicerce matriarcal.

No pantedo africano, é a forca feminina que garante a criacdo e a
manutencdo da vida e do mundo. Uma confraria de mulheres que ndo se ultrapassa.
N&o a toa, segundo as tradicdes afro-brasileiras do Candomblé, conhecidas pela
transmissdo oral de itans contados no cotidiano das comunidades religiosas,
‘lalodé’ é um dos titulos dados a Oxum e Nand. A lalodé, portanto, segundo a

autora Jurema Werneck, ¢ a “senhora da cidade™:

Ambas, Oxum e Nana, s&o notaveis por suas ac¢des de confronto
ao poder masculino e pela reafirmagdo da igualdade e dos
poderes das mulheres. Dai serem chamadas de lalodés. Ou seja,
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o titulo decorre de sua acdo politica em defesa da condicdo
feminina como detentora de poder e de capacidade de luta.
(Werneck, 2007, p. 68).

Nas sociedades iorubds, é aquela que luta, no espaco publico, pelos
direitos/interesses seus e de outras mulheres de sua comunidade (Werneck, 2007).
Isso significa que a lalodé, assim como a histéria do continente africano, foi
atravessada pela invasdo mercantilista colonial, pelo regime de escravid&o; integrou
as lutas pela abolicdo e segue sendo constantemente reterritorializada pelas
religiosidades de matriz africana — legado dos povos afro-diaspdricos nas disputas

violentas contra o racismo.

Assim, girando em sentido anti-horario na &rvore do esquecimento,
inspirada em Sankofa* — o0 passaro mitico africano que voa com os pés para frente
(presente), tendo a cabeca voltada para tras (passado) e carregando em seu bico um
ovo (futuro) —; compreendendo que nunca € tarde para voltar e buscar o que foi
deixado para ser esquecido... abordaremos, nos capitulos que se seguem, sobre
legados sofisticados de resisténcia deixados de herangca por nossos antepassados
que — apesar da brutalidade que ainda nos impinge — sempre estiveram (e assim
permanecem) presentes no ‘agora’ alimentando — em meio ao terror — “a
imaginacéo politica de construc¢do de projetos de liberdade” (Pires, 2021, p. 293),

de dignidade, de emancipacao, de pertencimento, isto &, de vida.

Mais do que uma contra-narrativa, esta pesquisa — antes de tudo — reivindica
a condicao desse povo caboclo enquanto sujeito histérico, a fim de recuperar a nossa
humanidade negada, a nossa memoria, as nossas experiéncias de organizacao
politica cujo maior compromisso é com a liberdade coletiva. Dessa forma, antes de
iniciar os trabalhos, ha um prelidio sobre Exu — enquanto ‘marco zero’ — para

ambientalizar o que sera tratado a seguir.

Adianto, desde ja, que as acBes negras aqui enunciadas estdo sendo — por
mim — praticadas durante a elaboracdo de toda a escrita de modo que 0s trés
capitulos que compdem o corpo deste trabalho possuem — entre si — uma relacéo

circular. Isso significa que a leitura pode ser estartada por qualquer secdo e seguir

4 Passaro mitico, de origem africana, que faz um voo de retorno ao passado para adquirir as pedras
do conhecimento e da sabedoria de heranca ancestral. Sankofa é portador da mensagem que nunca
é tarde para regressar e apanhar aquilo que ficou para trds. Abdias do Nascimento chega a aprofundar
esse conceito ao abordar sobre a importancia de retorno ao passado para ressignificar o presente e
construir o futuro em O Genocidio do Negro Brasileiro: processo de um racismo mascarado (2016).
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dali em diante sem que a compreensdo dos assuntos abordados seja comprometida.
Mesmo que em ordem distinta, 0 caminho sempre serd um regresso ao inicio e,
quando finalizado o retorno ao ponto por onde a dissertacdo comecou a ser lida,
todo o conteudo estard abarcado e contemplado sem qualquer prejuizo. Ouso a

dizer, inclusive, ser este 0 ‘pulo do gato’... isto é, o grande diferencial desta

pesquisa.

O primeiro capitulo abre abordando — de inicio —, a partir do Estado Racial
de Charles Mills e dos dispositivos de racialidade de Sueli Carneiro, 0s mecanismos
por meio dos quais a raca — enquanto construcdo ideoldgica fabricada pelo modelo
econdmico capitalista branco (de base escravista) — molda a maneira assimétrica
pela qual a populacdo negra e indigena experimenta relacbes desproporcionais e
violentas por habitar a zona do ndo-ser (nos termos fanonianos). Dentro dessa

perspectiva, Thula Pires analisa que:

Uma das dindmicas mais permanentes do nosso vilipéndio nédo
encontra sequer nomeacdo em nosso léxico. Em pretugués,
chamamos aqueles que perdem pais e mées de “orfdos”, os que
perdem seus companheiros ou companheiras de “vitivos” ou
“vitivas”, mas ndo temos uma palavra para homear aqueles que
perdem seus filhos e filhas. (Pires, 2021, p. 303).

E justamente na impossibilidade de criar “filhos e filhas” que tem se
sustentado a maquina racista de producdo de morte que Achille Mbembe identifica
com a necropolitica (Mbembe, 2001). Uma impossibilidade que se caracteriza pela
invasdo ao continente africano e as ‘Américas’ com fins de dominag¢do... seguido
pelo estupro fundacional e sequestro populacional desses “filhos e filhas”... € passa
pelas esterilizacdes forcadas, pela producdo de mortes evitaveis no sistema de
salde, pelo sucateamento do sistema educacional publico, pela hostilidade a nossa
existéncia nos ambientes institucionais e académicos, pelo assassinato gratuito, pelo
encarceramento em massa, pela retirada de nossos 6rgdos sem autorizacdo, pelos
processos de desterritorializacdo, guetificacdo, favelizacdo e pelo racismo religioso
que inviabilizam, de acordo com Pires, a reconstituicdo de modelos de filiacdo
expandida (Pires, 2021).

Abdias Nascimento estava certo quando afirmou — em O Quilombismo
(2019) — que a escraviddo, para a populacdo negra, ndo significa um vocabulo

petrificado nas paginas da histéria; ndo se tratando, para nos, de algo longinquo e,
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muito menos, abstrato visto que “a violéncia sofrida por nossos antepassados ¢ a
violéncia que tem se perpetuado em nos, seus descendentes” (Nascimento, 2019, p.
114). Diante dessa marafunda, tendo em Exu o grande comunicador e transportador
da energia vital — em didlogo, principalmente, com Beatriz Nascimento (2021),
Edison Carneiro (1958), Flavio Gomes (2005; 2006) e Thula Pires (2021) —, tomo
como ponto de referéncia a organizagdo quilombola desenvolvida em Palmares
enquanto materializagdo de “experi€ncias negras de liberdade contra o jugo colonial

e sua economia da planta¢dao” (Pires, 2021, p. 294).

Compreendendo ser a “plantacdo” ndo apenas um fato histérico (Pires,
2021), mas — nas palavras de Jota Mombaca — “um modo particular de agenciar a
sujeicdo negra em favor da reproducéo de um sistema produtivo que continua a obra
da escraviddo na medida em que faz coincidir processos de extracdo de valor com
um regime de violéncia antinegra” (Mombaga, 2020, p. 4)... Palmares, como mostra
Pires, “antes mesmo do Haiti, emperrou a maquina do tempo moderna que insiste
em encerrar em nossos corpos (em nossas experiéncias, memorias e saberes) a
continuidade historica da violéncia-limite” (Pires, 2021, p. 293). Os trabalhos
desenvolvidos pelos historiadores Flavio Gomes e Edison Carneiro — que se
aprofundaram na experiéncia palmarina — demonstram que o Quilombo de Palmares
era percebido, inclusive pelas autoridades coloniais, como um modelo
politicamente organizado com uma estrutura propria (autonomia) que regulava as

relaces de seu povo em seu territdrio (soberania).

Ao ousar construir uma comunidade negra livre e autbnoma (em pleno
século XVI até o século XVIII) — com toda complexidade que um fendmeno desses
carrega — Palmares representou a um s6 tempo “o simbolo do que deveria ser
combatido pelas autoridades coloniais e 0o exemplo a ser seguido por pessoas
escravizadas” (Gomes, 2005, p. 32). “Nao lhes falta destreza nas armas, nem no

coragdo ousadia” (Carneiro, 1958, p. 35). Como nos ensina Thula Pires:

Considero que Palmares deva entrar nas nossas discussdes sobre
Teoria do Estado e Teoria da Constitui¢cdo, aqui como em toda
Améfrica Ladina, por ter se constituido concretamente da fuga
contra-colonial e ter configurado um Estado negro organizado
através da busca permanente e incansavel pela liberdade, entre
finais do século XVI e inicio do XVIII e em relagcdo com outras
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préaticas quilombistas que se espraiaram pela didspora africana
nas Améfricas®. (Pires, 2021, p. 308).

Dessa forma, “a luta negra na didspora ladino-amefricana® ¢ legataria de
uma linhagem de gente que re-existe” (Pires, 2021, p. 292) ¢ é sobre essa capacidade
exusiaca de re-existéncia — coma ciéncia de que “a morte de Zumbi ndo representou
a finitude do projeto quilombola de liberdade, mas sim sua possibilidade” (Idem.,
p. 311) —que o segundo capitulo se debruca na sustentagdo de outro “Estado Negro”
que historicamente se formou em diaspora, um século depois, em meados do final
do século XIX, na mesma regido do Cais do Valongo, local onde desembarcou o
maior numero de africanos escravizados nas ‘Américas’ até o fim do tréfico
negreiro — a zona central e portuaria do Rio de Janeiro, que exalava (com o

Cemitério dos Pretos Novos) o cheiro da morte... sim, me refiro a ‘Pequena Africa’.

A resposta de nossas falanges femininas sempre foi a vida. Seja com as
chefias de Dandara, Aqualtune e Acotirene em Palmares; seja na lideranca das tias
baianas nos zungus e no reduto da Pequena Africa... foram as lalodés dessas
territorialidades negras que executaram o trabalho mais radical de todos: o de
garantir um futuro, a partir da reconstrucao dos lagos comunitarios ora esgarcados,

para uma populacao que ndo deveria ter sobrevivido (Machado, 2022). Até porque,

5> A categoria politico-cultural de Amefricanidade, desenvolvida por Lélia Gonzalez (1988) esta
intimamente relacionada com os ideais Panafricanistas, envolvendo Negritude e Afrocentricidade.
Nas palavras da propria Lélia (1988, p. 77), “a Améfrica, enquanto sistema etnogeografico de
referéncia, € uma criacdo nossa e de nossos antepassados no continente em que vivemos, inspirados
em modelos africanos”. A amefricanidade se refere a experiéncia historica comum “n3o somente
dos africanos trazidos pelo trafico negreiro, como também dos indigenas, aqueles que chegaram a
América muito antes de Colombo” (1988, p. 77) contra a dominagio colonial. “Embora pertengamos
a diferentes sociedades do continente, sabemos que o sistema de dominagdo é o mesmo em todas
elas; ou seja: o racismo, essa elaboracéo fria e extrema do modelo ariano de explicagéo cuja presenca
¢ uma constante em todos os niveis” (1988, p. 77).

6 Segundo Pires (2021, p. 294), a referéncia como Améfrica Ladina, no lugar de América Latina, a
partir da influéncia de Lélia Gonzalez procura projetar sobre o processo de formacéo social brasileira
0 reposicionamento do impacto do projeto moderno colonial escravista no continente em que
vivemos. Para Lélia Gonzalez (1988, p.69), ao contrério da ideia de que a formagdo cultural,
econdmica, social, politica e epistémica brasileira tem o predominio de elementos brancos europeus,
0 Brasil e demais paises do que se convencionou denominar América Latina constituem uma
“América Africana”, com decisiva influéncia negra na sua formagéo historico-cultural. Com a
Améfrica Ladina, além de colocar em questdo os padrdes de normalizacdo eurocéntricos, a0 mesmo
tempo colocamos em questionamento o lugar assumido pelos Estados Unidos da América (EUA)
como ponto de referéncia para pensar a negritude. Para além de uma reorientacéo das referéncias
culturais amerindias e africanas no continente, a despeito dos violentos processos de aculturacéo e
assimilacdo europeus, 0 que Lélia Gonzalez propds nos anos 1980 foi a possibilidade de nos
desvencilharmos de um modo de perceber e descrever o mundo que é racista, cis-heteronormativo,
patriarcal, e, portanto, excludente de boa parte da gente que estd no mundo
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nas palavras de Concei¢do Evaristo, “nds combinamos de ndo morrer” (Evaristo,

2018, p. 6).

Como uma navalha cortante, cruzando fontes tedricas de Lélia Gonzélez a
Christina Sharpe, comprometidas com uma narrativa critica a colonialidade,
descristaliza-se a figura da mée preta guardada na Tia Nastacia de Monteiro Lobato
enquanto uma representacdo e imagem social de controle historicamente atribuida
as mulheres negras; socavando, assim, os bastidores perversos de uma ‘intimidade
monstruosa’ (termo cunhado por Sharpe) que marca o cotidiano de
despertencimento das pretas nesse quintal transatlantico e mutila suas
subjetividades — a construcdo do ‘Eu’ diaspdrico, quebrado, cindido, repartido em
duas almas; como conceitua o panafricanista’ W.E.B Dubois e a intelectual negra
Neusa Santos.

Todavia, essa pesquisa vem para mostrar que cada Tia Nastacia retratada
pelo espelho colonial da branquitude guarda uma Tia Ciata ndo refletida que —
mesmo com 0 pouco que sempre teve ao alcance —, elabora percepces criticas
atemporais sobre as hierarquias sociais e raciais (como demonstra o relato de Mée
Maria) responsaveis por romper o siléncio da madrugada experienciado por nossas

ancestrais nesse amalgama do imaginario brasileiro.

Como uma legitima filha de Oxum, Tia Ciata — junto com suas
companheiras — guardou seus saberes no rio a sete chaves e, com uma refinada
elaboracdo técnica, a lalodé sempre soube que tudo pode ser dito com uma colher
de mel na boca. Silenciosamente, como ensina sua mae das dguas doces, a baiana
exerceu o legado herdado de Palmares em terras cariocas; “cuidando para que as
panelas fossem sempre requentadas, para que o samba nunca morresse” (Moura,

2022, p. 197). Ndo somente ela como toda a confraria de ‘tias’, de diferentes

" O pan-africanismo é um movimento tedrico- politico que surge na diaspora do Atlantico Negro
(Américas e Europa), no final do século XIX e inicio do século XX, como uma alternativa de luta
contra a exploragdo e opressdo de africanos e seus descendentes, e sua emancipacao e autoafirmagéo
em todo o mundo. Termo foi cunhado, pela primeira vez, por Sylvester Willians, advogado negro
de Trinidad, por ocasido de uma conferéncia de intelectuais negros realizada em Londres, em 1900.
Willians, & época, levantava sua voz contra a expropriacdo das terras dos negros sul-africanos pelos
europeus e conclamava o direito dos negros a sua prépria personalidade.

Essa reivindicagao propiciou o surgimento de uma consciéncia africana que comegou a se expressar
a partir do | Congresso Panafricano, organizado em Paris, em 1919, sob a lideranca de DuBois.
Naquela época, DuBois profetizou que o racismo seria um problema central a ser enfrentado no
século XX e reivindicou um Cadigo Internacional que garantisse, na Africa tropical, o direito dos
nativos, bem como um plano gradual que conduzisse a emancipacéo final das col6nias.
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maneiras, fizeram do seu quintal um local de (re)encontro, (re)pertencimento e
descarregos que —nos cruzos de Exu — abriram caminhos possibilitando a populagéo
negra a falar de futuro digno e sonhos a se realizar.

Seja com o fim dos corticos no inicio da Republica, seja com a demolicéo
da Praca X1 durante o governo varguista... 0s processos de remocao e gentrificacéo
fazem a populacéo negra re-experienciar a desterritorializagéo e o desenraizamento
diaspérico que a obriga, no cruzo das reformas urbanas desde Pereira Passos,
mediante migracOes forgadas, redefinir-se no territorio. Assim surgiu o reduto da
Pequena Africa na zona portuéria do Rio de Janeiro (capital) — a partir de uma
didspora afro-baiana que se intensifica no final do século XIX; assim se deu — ao
longo do século XX — a ocupacgédo dos morros das regibes mais proximas ao centro
e também de alguns logradouros do suburbio carioca — que guardou em seu seio,
tias ciatas suburbanas, isto €, matriarcas que faziam do quintal de suas casas um

espaco emancipatorio.

Ha um itan da tradicdo africana que conta que Oxum — quando o reino de
Xang6 foi atacado — venceu a guerra sozinha e em siléncio, sem precisar levantar
uma espada sequer. Quando os inimigos invadiram o palacio, ela ordenou que fosse
servido a todos o seu Ipeté®. A senhora das cachoeiras comeu as beiradas e deixou
todos se deliciarem com o meio, matando-0s envenenados através de um agrado
(Prandi, 2001). A astlcia de suas aguas sempre encontra um caminho. Rainha das
aguas doces que se faz presente no derrame de cada lagrima e no jorrar de cada
ventre, que fortifica as raizes das arvores sagradas® — uma manifestagio viva da

ancestralidade que se fara presente e pulsante também no terceiro e Gltimo capitulo.

Nesta parte final, concentra-se um estudo de base empirica e etnogréafica nos
territorios negros localizados nas duas extremidades da Floresta da Tijuca — uma
mata replantada por médos negras e indigenas que acabou por possibilitar caminhos
alternativos para a chegada aos quilombos. Por incrivel que pareca, o debrucar

analitico do meu campo seguiu o sentido inverso — olha Exu ai de novo! — ao

8 Um prato da culinaria baiana preparado com inhame e temperado com azeite-de-dendé, cebola,
pimenta e camarao.

® Mbondo é uma arvore semelhante a um baoba, semelhante a figueira do Rio Grande do Sul,
semelhante as paineiras. Nos terreiros, 0s contos miticos sdo normalmente narrados oralmente pelos
nossos mais velhos embaixo da copa das arvores cujas raizes sedimentam a existéncia de toda a
comunidade. Uma &rvore bem frondosa com uma raiz bem extensa.
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disposto no terceiro e ultimo capitulo... o inicio se deu no Vale da Gavea com a
comunidade tradicional do Horto Florestal e a favela Vila-Parque da Cidade. Quem
me guiou mata adentro até o Morro do Salgueiro, na Zona Norte, foram as
mangueiras. Enquanto uma mulher preta de axé, cria de Iraja, afirmo sem medo de
errar que as mangueiras me mostraram o caminho de volta pra casa... para onde me

sinto em casa, para 0 meu subdrbio. E ndo ha nada mais Exu que isso.

Logo de inicio, em uma das primeiras idas ao Parque da Cidade, em que
reencontrei o Leandro ‘Urso’ — cria e lider comunitério da favela Vila-Parque —, um
irmdo de luta... ele me narrou sobre a lenda das mangueiras. Em como aquelas
arvores brotaram das ossadas de nossas antepassadas que foram estupradas e mortas
nas chacaras da antiga Freguesia da Gavea. Em como guardavam o choro contido e
esgasgado de vidas sexualmente exploradas e abreviadas durante as madrugadas,
que jamais puderam voltar a ver a luz do dia... nos vimos diante de um siléncio
perturbador, em uma calmaria que agonia... entdo, Urso me convidou para
louvarmos Oxum juntos por cada sangue dos nossos que derramou, por cada

ancestral que tombou.

“Oro mi ma, oro mi maio, oro mi maid, yabado oyeyeo...”; ao finalizarmos
o canto ouvimos o pranto delas que nos diziam “foi muito sofrimento, né, meus
fios?”. Ndo teve como ndo sentir, em nossas visceras, o peso da dor — uma dor
secular amarga que ardia em carne viva como uma fratura exposta —; ndo teve como
ndo abracar meu irmao de pele escura e soltar o choro preso na garganta. E, assim,
abencoados por mamée Oxum, nos derramamos em lagrimas doces como se nao
houvesse outra saida — naquele momento — para curar as feridas. Em um abraco
negro, a gente se cuidou. Todavia, aquele lamento permanecia em meus ouvidos
tornando-se uma mao a mais de barro no jarro que eu sou. Decerto que,
inevitavelmente, o racismo antinegritude permanece retirando a nossa voz sobre

alguns dos contornos de nossas vidas pretas.

Desde pequena ouvi das minhas mais velhas que quando “quando uma
mulher indigena e afro-diaspdrica é silenciada, mata-se uma esperanca de
primavera”. O silenciamento forgcado a que fui (e sou) submetida gerou em mim
uma obstinagcdo exaustiva em provar como 0 racismo, 0 sexismo e o classismo
marcam de forma indelével a trajetéria de mulheres negras. O que era para ser um

guia, acabou se tornando o foco principal e travei na pesquisa. Em minha
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qualificacdo, a professora Thula Pires — também uma mulher preta de axé — olhou
nos meus olhos e disse “Saia dessa armadilha e faca o seu servigo, quem sabe 0
caminho ndo est nas mangueiras? SO siga!”. Chorei copiosamente, mas segui...
com a dor e nem sempre a delicia de se saber quem € (ou quem somos) em uma

sociedade mascarada pelo mito da democracia racial.

Como minha méae Oy4, transitei entre 14 e c4, entre a Zona Norte e a Zona
Sul, entre 0 Aiyé e o Orun, entre a Freguesia da Gavea e a Freguesia de Iraja, entre
0 principio e o fim em um voo circular. Enquanto s6 forem ouvidos os choros de
Marias e Clarices... Dandaras, Joanas e Mées Bernadetes continuaréo a representar
as violéncias ndo registradas e as categorias de opressdo que marcam nossas
desigualdades seguirdo produzindo pactos politicos frageis, mantidos pelo medo e
pela violéncia. Como Leandro ‘Urso’ me disse, “uma comunidade sem histdria é
uma comunidade sem respeito” (Comunicagdo pessoal em 14/12/2022). As
territorialidades pretas da atualidade, aqui estudadas, replicam as formas de
organizacdo de Palmares... guardando uma base de sustento matriarcal que é
detentora dos poderes alimenticios e medicinais (das ervas presentes na floresta que

coabitam) que nos fazem possibilidade do ‘lado de ca’ do Atlantico.

Coincidéncia ou ndo, assim como minha Vové e Tia Ciata da Pequena
Africa, Mae Heloisa da Vila-Parque também é filha de Oxum — e a primeira vez
que visitei seu terreiro foi justamente em um 12 de outubro, ou seja, no exato dia
de celebracdo da Rainha das aguas doces (por quem os erés sdo protegidos) nas
macumbas do Rio. Criangas negras ainda possuem suas infancias abreviadas, tendo
que exercer funcdes laborais desde muito cedo de modo que a brincadeira carrega
um exercicio de expansdo e liberdade. Os erés sdo capazes de baguncar até mesmo
a casa de Exu sem serem percebidos. Suas verdades estdo para além dos binarismos
que ndo dao conta da negra vida... e esse axé se espalha, abandona a visao
eurocéntrica que constituiu as formas de opressao que conhecemos e oferece novas
possibilidades de protecédo das diversas formas de ser e estar no mundo e na natureza
(Pires, 2021).

Ha um provérbio africano que diz “aquele que ndo sabe dancar, ira dizer
que a batida dos tambores ndo é boa”. Que o trabalho que aqui escrevo com o
batugque de meus dedos ofereca a oportunidade de lutarmos por emancipagéo

dancando... o Caxambu e o Jongo. Um corpo que danca é um corpo liberto; um
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territorio livre que apreende, aprende e ensina de uma maneira muito mais ampla,
apesar das marcas da violéncia que carrega — € 0 que nos permite continuar. Oké

Caboclo!

Boa leitura!



Preltdio
A boca que devora e diz o mundo?®

Conta Ifal! que Orunmild queria muito ter um filho e procurou Oxala.
Todavia, este havia informado que ainda ndo tinha terminado de criar os seres,
apenas Exu, que ficava a porta de sua casa. Orunmila insiste e Oxald, entdo, manda-
0 colocar a médo sobre Exu prometendo-o que quando ele voltar a Terra, sua mulher,
Yébiiru, dara a luz. O menino que nasce é chamado Elegbara®? e vem ao mundo
com uma grande fome. Sua primeira fala é: “Mae, mae... Eu quero comer préas”.

O pai vai a caca e traz inimeros préas, que sao devorados avidamente pelo filho.

No dia seguinte, Exu pede peixes. Come entdo todos os peixes frescos,
defumados e secos que o pai lhe serve. No terceiro dia, solicita aves e come todas
as espécies de aves existentes. Enquanto isso sua mae canta: “Visto que consegui
ter um filho. O que acorda e usa duzentas vestimentas diferentes. Filho, continue a
comer!”. No quarto dia, Exu quer comer carne e devora todos os animais
quadrapedes ofertados — cachorros, porcos, cabras, ovelhas e cavalos. No quinto
dia, ainda chorando de fome, Exu diz: “Mae, mée... Eu quero comé-la!”. A mae,
cantando “Filho, come, come!”, deixa-se devorar por ele. Orunmila, entdo, consulta
0 babalaw®, que recomenda que faca uma oferta de uma espada, um bode e 14 mil

buzios.

No sexto dia, quando Exu se volta para o pai querendo comé-lo, Orunmila
—com a espada na méo — sai em perseguicéo ao filho. Exu foge. Quando é apanhado,
Orunmila corta Exu em 201 pedacos: duzentos pedacos se transformam em Yangi
(pedra) e o Unico pedaco que restou se torna o proprio Exu, que se levanta e continua
a correr. Orunmila novamente captura o filho e o corta em 201 pedacos: duzentos

se transformam em Yangi e o Gltimo se torna Exu, que permanece correndo. Essa

10 A tradigdo afro-brasileira, em seus territérios, comumente é passada pela via oral pelos griots da
comunidade. Para alguns povos da Africa, os griots s&o aqueles que contam as historias, narram os
acontecimentos de um povo, passando as tradi¢cBes para as geragdes futuras. Verdadeiros velhos-
cumbas, conhecedores dos segredos e das poténcias das palavras e mobilizadores de energia vital,
cujo oficio é o de tecer narrativas. Os cumbas séo poetas feiticeiros, encantadores de mundo através
do verso. Essa histdria é muito conhecida para quem € do axé, para quem € de terreiro; presente em
textos académicos e de divulgacdo religiosa, publicados a partir do final do século X1X, que abordam
sobre o culto aos orixas e voduns na Africa ocidental e em sua diaspora pelas Américas — religides
afro-brasileiras, santeria cubana e vodu haitiano. Ver em Santos & Santos, 1971, p. 31.

11 Deus dos oraculos e da adivinhagdo, senhor do destino. Ha quem afirme ser sua representacdo a
cabaca envolvida por uma trama de fio de bdzios. Sua cor € o branco.

12 Exu Enugbarijo significa “Exu, senhor da boca coletiva”.
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operagéo se sucede pelos nove Oruns — que v&o, gradativamente, sendo povoados

de Yangis.

A perseguicéo s tem fim quando, no Gltimo Orun, Exu propde um acordo.
Ele devolve tudo que havia devorado/engolido até entdo e, em troca, se tornaria a
primeira boca a comer e ser saciada. Orunmild, assim, determinou que em toda e
qualquer oferenda que fosse feita pela humanidade a um Orixa houvesse uma parte
substancial oferecida a Exu; e que esta parte lhe seria servida antes de qualquer
outra®® para que ele se mantivesse sempre satisfeito e, com isso, possibilitasse a

concordia.

13 Ninguém passa a frente de Exu.



1. “Exu nunca foi amarrado no tronco”: legados de vida e
liberdade!

1.1. Raizes Exusiacas Negras e Indigenas

Tava durumindo, cangoma me chamou
Disse levante povo, cativeiro ja acabou
(Clementina de Jesus)

A trajetoria da populagdo indigena, africana e afrodescendente é atravessada
pela colonialidade. Violéncia, genocidio, expropriacdo da forca de trabalho,
serviddo, apagamento de saberes e memdria sdo exemplos das armas de exterminio
que, desde a invasdo tanto ao continente africano como a este territério indigena,
recaem sobre esses dois grupos racializados como inferiores e confinados a
experiéncias de desumanidade®. Dessa forma, “raca” é apreendida enquanto
critério epidérmico de classificacdo das relagBes intersubjetivas na modernidade e
dispositivo de poder'®, atuando como instrumento fundamental na regulagéo de
‘hierarquias existenciais’ que se estruturam de maneira imbricada com o dominio
eurocéntrico sobre os recursos do mundo. O escravizado €, assim, verticalmente
desumanizado ao ser inserido na légica colonial-capitalista que o transforma em um

objeto a ser explorado (Carneiro, 2005).

Isso significa que “os primeiros procedimentos idilicos de acumulacéo

primitiva que marcaram a era capitalista em sua aurora se deram a partir da maquina

14 Durante sua curta vida Frantz Fanon (1925-1961) escreveu trés livros Peau noir, masques blancs
(1952), L’an cing de la Révolution Algérienne (1959) e Les damnés de la terre (1961). Em 1964,
trés anos apds sua precoce morte aos 36 anos, sua esposa organizou e editou o livro Pour la
révolution africaine (1964), composto de artigos publicados nas revistas L Esprit, Présence
Africaine e no jornal tunisiano ElI Moudjahid. Suas obras trazem o fenémeno da epidermizacéo do
racismo. Demonstra como que uma das principais, sendo a principal, caracteristicas de uma
sociedade fundada na colonialidade é o racismo, entendido como um sistema hierarquico que divide
a humanidade em superiores e inferiores. Esta linha divisoria entre superiores tem uma profunda
repercussdo sobre o que entendemos como humano e, consequentemente, sobre o discurso politico
a desumanizacdo. Em Pele negra, mascaras brancas; Fanon aborda sobre a existéncia de uma zona
do ‘ndo-ser’ habitada pelo negro espoliado dessa construgdo. O olhar imperial do branco o fixou
nesta zona. Assim, para o martinicano, “a violéncia ¢ uma besta bifronte; ela é fundante e
mantenedora do mundo binariamente cindido entre as zonas do ser e do ndo ser” (Pires et. al., 2022,
p. 14).

15 Ao tomar a supremacia branca como expressao de um sistema politico (Carneiro, 2005), o filésofo
afro-americano Charles Mills (1997, p. 3) compreende o racismo enquanto “uma certa estrutura de
poder formal ou informal, de privilégio socioeconémico e de normas para a distribui¢do diferencial
de oportunidades e da riqueza material, de beneficios e encargos, direitos e deveres”. No mesmo
sentido, Pires, Queiroz e Nascimento (2022, p. 9) defendem que o racismo ndo pode ser considerado
um acidente, mas sim um pilar da modernidade, isto é, a gramética moderna da politica, da
economia, do ethos social e da produgédo do conhecimento.
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colonial a todo vapor nas regides auriferas e argentiferas do continente que nos
encontramos com a reducéo dos indigenas a escravidio e a transformagcéo da Africa
em uma espécie de reserva comercial para a caga aos peles-negras” (Lévi-Strauss,
1987, p. 320). Sem a escravizacdo desenfreada promovida no ‘Novo Mundo’,
decerto que a exploragao dissimulada dos operarios ‘chio de fabrica’ europeus nao
teria sido possivel (Lévi-Strauss, 1987); sendo esse o dispositivo de racialidade que
a filosofa Sueli Carneiro (2005) encontra na teoria do Contrato Racial — elaborada
pelo afro-americano Charles Mills (1997) — enquanto elemento estruturador de um
mundo “moldado fundamentalmente, nos Ultimos quinhentos anos, pelas realidades

da dominagdo europeia e pela consolida¢ao gradual da supremacia branca global.”

(Mills, 1997, p. 20).

Mills situa no conjunto de eventos que constituiram, a partir do
final do século XV, as expedices de conquistas, e
posteriormente o imperialismo europeu sobre o0s povos
dominados, o ponto de emergéncia do dispositivo de racialidade
do qual o Contrato Racial é um elemento estruturador. Entdo, o
processo de conjunto de eventos, a partir do final do século XV,
que foi chamado de “descobrimentos” (as expedi¢Ges de
conquistas e, posteriormente, o imperialismo europeu sobre 0s
povos dominados) faz emergir uma nova triade de poder, saber e
subjetividades informadas pela racialidade conformando novos
sujeitos-forma: nativos, brancos, ndo-brancos. (Carneiro, 2005,
p. 46/47).

Em outras palavras, o capital institui uma sociedade de trocas mercantis que
é racialmente organizada. No Estado Racial, a raca compde um instrumento
demarcatério fundamental na formacéo de hierarquias, divisdes de humanidade e
formas de dominacdo que direcionam contra quem os dispositivos de controle
devem ser mobilizados vez que “o objetivo desse Estado ¢ especificamente o de
manter e reproduzir essa ordem racial, assegurando os privilégios e as vantagens de
todos os cidaddos integrais brancos e mantendo a subordinacdo dos nao-brancos”
(Mills, 1997, pp. 13-14).

Ao reconectar a violéncia com a propria histéria da modernidade,
Fanon abre o flanco para a critica dos valores que legitimam e
vendem consensos violentos a respeito da politica, da democracia
e da dita marcha civilizatoria, especialmente na convivéncia
cinica desses consensos com a brutalidade ocidental. Ao apontar
a funcionalidade da violéncia, elabora-se uma nocéo de justica
enraizada na historia, na memoria das opressdes do mundo, na
ética das “revoltas, [de] todos os atos desesperados, todas as
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tentativas abortadas ou reprimidas com sangue” que buscaram
enterrar o colonialismo. [Assim], vemos o acionamento de uma
linguagem que nos coloca diante do espelho da propria violéncia
colonial (que oferece ao colonizado a possibilidade de dizer-se
em ‘ndo ser’ e/ou em ‘feridas sangrentas’) e de como ela foi e é
parte da constituicdo do que somos, pensamos e agimos. (Pires
et. al., 2022, p. 14/15).

“A politica da raga, em 1ltima analise, esta relacionada com a politica da
morte” (Mbembe, 2001, p. 128). Para pensar ‘vida’ e ‘morte’ em sociedades
fundadas no colonialismo — que historicamente carregam, reiteram e atualizam
tracos do processo escravocrata e do sistema de plantacio®® —, as analises sobre as
manifestacdes de poder ndo podem vir desconectadas da légica da col6nia vez que,
como afirma o filésofo camaronés Achille Mbembe, “a ordem democratica, a
ordem da plantacéo e a ordem colonial mantiveram, durante muito tempo, relagdes
geminadas que fazem parte de uma mesma matriz historica; [estando] longe de

terem sido acidentais.” (Mbembe, 2001, p. 128).

Assim, ao conceituar a necropolitica enquanto mecanismo de producéo de
interrupcdes, aviltamentos, vilipéndios e descontinuidades... Mbembe entrelaca a
nocdo de soberania a ideia de protecdo de raca, localizando os processos de
colonizacdo e neocolonizacdo — causadores tanto do exterminio das populacdes
indigenas, como da escravizagdo impingida aos povos de ‘Africas’ — no centro do
debate necropolitico (Mbembe, 2001). A col6nia instaura uma relacdo peculiar
entre terror e politica, possuindo uma administracdo de morte feita a partir de uma
l6gica que opera sobre o signo do medo de modo a moldar subjetividades que

interligam massacre e burocracia (Mbembe, 2001).

16 Utilizo aqui o termo plantation expandindo seu uso para além dos sistemas agricolas, tomando
como referéncia imagem desenvolvida pela antropéloga norte-americana Anna Tsing para pensar o
Antropoceno. Ao mesmo tempo signo colonial e avatar do Homem da destruicéo, a plantation foi a
primeira forma social de agricultura voltada exclusivamente para o comércio. “Por plantation quero
dizer aquelas simplificagcBes ecol6gicas nas quais 0s seres vivos sdo transformados em recursos —
ativos futuros —, removendo-os de seus mundos de vida” (Tsing, 2019, p. 206).

E justamente a sua capacidade de estabelecer cortes nas relagdes que permite a plantation manter
seu design estabilizado. “Nos sistemas agricolas de monocultura, as plantas sdo destituidas de seus
respectivos mundos, perdem suas companhias substitui das por fertilizantes quimicos e minerais e,
isoladas, as paisagens se simplificam” (2019, p. 44). A cana-de-agucar, conforme seu uso pelo
sistema colonial europeu de produco, vivia isolada geneticamente, sem espécies companheiras. No
mesmo sentido, a escravizagio e a migragio forcada de populagdes nativas da Africa também criou,
nesses povos, um abismo nas relacdes sociais. “Ambos transplantados, estavam escravizados e cana-
de-acUcar desterritorializados, isolados de suas respectivas morfologias sociais anteriores” (2019, p.
184). Portanto, 0 modelo econdmico da plantacdo tornava a méo-de-obra escrava ndo apenas uma
realidade como condigdo necesséria para sua existéncia, ao permitir paralelamente a acumulacédo
primitiva e a emergéncia do capitalismo.
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Essa € a perspectiva racializada da vida que posiciona o risco do
aniquilamento, da expulséo, da rejeicdo — somada a falta total de perspectiva —
sempre no horizonte, de maneira permanente, para gente preta e indigena. E viver
sob as condicGes do ‘pressagio do abismo’, em que ndo hé garantia de vida — s6 de
morte —, € uma forma de estar morto. Tendo sido o Brasil um pais que teve sua terra
‘repovoada’ as custas tanto do sequestro de diferentes grupos em Africa quanto da
destruicdo dos povos indigenas originarios, “a violéncia que nos caracteriza como
pais é também uma violéncia racial. A desigualdade que nos marca € uma
desigualdade estruturada” (Almeida, 2021, p. 14) por uma gramatica socio-racial
que possui no mito da democracia racial e da cordialidade os tracos distintivos do
racismo a brasileira (Lima, 2018).

Diante da realidade de estupro e escravizacao... insurrei¢ao e resisténcia se
apresentam como pilares para o escape da morte na luta por vida e liberdade neste
pais chamado ‘Brasil’. Desse modo, tanto as organizagdes quilombolas e indigenas
como os terreiros de caboclo e de matriz africana sdo pontos riscados por nossos
ancestrais que atravessaram a escraviddo. Verdadeiras reorganizagdes politicas de
povo, detentoras de sofisticadas sabedorias de enfretamento coletivo que se
reatualizam dentro das necessidades de cada tempo. Territorios de reencontro e
reconexdo que resgatam esse pertencimento étnico-existencial da vida em

comunidade que fora interrompida em didspora.

Assim, falar de territorios negros € muito mais do que contar uma historia
de exclusdo. Corresponde, em verdade, a narrar sobre uma sofisticada e singular
capacidade tanto de romper “com um modelo de organizagdo de poder que se
ancora na desumanizacao de boa parte da gente que esta no mundo” (Pires et. al.,
2022, p. 14), bem como de (re)construir — em meio aos destro¢os — um repertorio
comum (Rolnik, 2007). Se, por um lado, a senzala se constituiu enquanto um espaco
de confinamento do corpo caboclo arrancado de suas raizes e brutalizado pelo

brilhoso ‘verniz civilizacional europeu’!’ que o condena a terra (Pires, 2021)... por

17 Em As almas do povo negro, o socidlogo W.E. B Du Bois — em um relato autobiografico —,
inconformado, questiona-se: “como é possivel mensurar o Progresso no lugar onde esta enterrada
Josie, a jovem de rosto escuro que conheci? Quantas desilusdes e tristezas sdo necessarias para
conseguir um tonel de trigo?” (Du Bois, 2021 [1903], p. 98). No mesmo sentido, indaga Krenak
(1999, p. 30), “se o progresso ndo ¢ partilhado por todo mundo, se o desenvolvimento ndo enriqueceu
e ndo propiciou 0 acesso a qualidade de vida e ao bem-estar para todo mundo, entdo que progresso
¢ esse?”.
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outro, foi no interior dessa arquitetura erguida pelo horror colonial que também se
desenvolveu um devir negro solidario (Rolnik, 2007), ancestralmente forjado, que

disputou a existéncia coletiva no exilio.

Nos limites da senzala estava a demarcacdo da autonomia desse
territério negro sob a escraviddo — o corpo do escravo era
propriedade do senhor. S6 a fuga e a libertagdo eram capazes de
romper esse limite, devolvendo ao escravizado o poder sobre a
sua propria vida. Dai nasce o quilombo, zona libertada da
escraviddo. (Rolnik, 2007, p. 77)

Nota-se, assim, que a fuga per si ndo traduz decisdes isoladas e individuais
de insurreigdo até porque, como bem elucida a arquiteta e urbanista Raquel Rolnik
(2007), a afirmacdo — seja por vontade, seja por instinto — de autopreservacéo
compds o repertorio negro desde a sua captura. Desse modo, antes de mais nada, a
concretizacdo da fuga marca — por um lado — a coroagédo decorrente de todo um
processo anterior, iniciado ainda na Fazenda, de reorganizacdo e contestacdo do
regime escravista estabelecido (Nascimento, 2021) e — de outro —, nas palavras da
historiadora Beatriz Nascimento, “a primeira forma de reagdo escolhida e

largamente usada para iniciar uma nova ordem realmente autonoma” (Nascimento,

2021, p. 128).

A fuga é motivada por uma necessidade de resisténcia e ndo para
acomodacdo. Eles a empreendiam conscientes de que o
rompimento com a sociedade s6 poderia ser feito dentro de uma
luta. O quilombo, portanto, ndo pode ser reduzido a fuga. Esta é
uma etapa nada espontanea, pelo contrario. Presume-se que a
fuga obedeca a um programa ordinario, que vem a tona no
determinado momento em gue 0s negros engajados se sentem
suficientemente amadurecidos para empreender o novo nucleo
social, tendo escolhido previamente sua area de localizagéo, na
qual as probabilidades de enfrentamento a repressdo sejam
satisfatorias. (Nascimento, 2021, 130/131)

Tais interfaces imbricam socializagdo com sobrevivéncia, tecendo — de
modo concreto — uma realidade libertaria, paralela a escravidao, alternativa a
senzala, “onde caiba a existéncia negra” (Pires et. al., 2022, p. 8); sendo certo que
corporeidades e territorialidades negras transbordam o diametro espacial que
delimita determinado quilombo ou terreiro. “Ao rejeitar a perspectiva da Casa-
Grande e escapar do mundo colonial, o quilombola cria o seu préprio caminho e,

ao mesmo tempo, borra os sinais deixados pra tras, evitando que o encontrem. O
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jogo de ver 0 ‘ndo visto’ sem ser visto” (Pires et. al., 2022, p. 27). E nao ha nada

mais Exu que isso.

Certa vez, um rei tinha um bode de quatro olhos, dois na frente e
dois na nuca. Diz a seus suditos que tudo que fizerem ele ficara
sabendo, pois o bode Vvé tudo e vai lIhe contar. Legba desafia o rei
dizendo que ele agird sem que o rei saiba. Faz um chapéu de
quatro cores e, vestindo-o, encontra a esposa do rei e lhe golpeia
a cabeca. O bode conta para o rei o ocorrido e descreve o
assassino como alguém de chapéu branco. Quando prendem
Legba, uma confusédo se forma, pois ndo ha entendimento se ele
é o culpado, ja que cada um vé uma cor diferente de seu chapéu.
O bode admite o erro e o rei aprende a licdo: mesmo ele, ndo pode
ver tudo o que ocorre em sua cidade. Legba adquire o direito de
comer o bode de quatro olhos, mas que ndo vé (Maupoil, 1988
[1943], p. 190).

Nota-se, assim, que onde ha onipoténcia e dominagéo... Exu instaura — com
seus rodopios — a relatividade e a subverséo para mostrar que até mesmo o Sol pode
obscurecer quando as nuvens se colocam entre ele e nos. Por ser a boca que devora,
deglute e devolve 0 mundo*®; A Exu/Legba foi destinado o papel de ‘tradutor’/
‘intérprete’ dos deuses e dos humanos; motivo pelo qual todos devem se dirigir a
Legba em primeiro lugar, se quiserem ser entendidos (Maupoil, 1988 [1943]). Suas

palavras tem feitico. Sua lingua ‘afiada’*®

provoca ‘confusdes’ ou ‘acertos’, Vez que
é usada na comunicacdo como veiculo de transmissdo tanto de verdades quanto de

mentiras?® (Maupoil, 1988 [1943]).

Estamos diante de uma navalha que corta em sentido anti-horario ao relogio
colonial e resgata o tempo indissoluvelmente unido com a terra (Quintero, 2021)
que, inevitavelmente, compbe todo o espolio territorial promovido para o
agenciamento do sistema econémico da plantacdo no continente que, por puro
narcisismo europeu, conhecemos como ‘América’ — 0s caboclos fazem morada aqui

desde muito antes do desembarque de Cristévdo Colombo por essas bandas. Um

18 A boca do mundo. A boca que diz a verdade.

19 A lingua/linguagem como fonte do conhecimento e compreensao da vida por meio de sabores. A
palavra langada como sopro ritmado da boca € parte do corpo, é também carne.

20 Certa vez Oxala pediu a Exu que lhe servisse o melhor prato do mundo. Exu foi ao mercado e
trouxe a metade do estoque de lingua bovina. Cozinhou e deu a Oxal4, que viu que o rapaz entendia
das coisas. Aquilo era realmente delicioso, e se fartou até ndo conseguir olhar mais para a comida.
Para testar a inteligéncia de Exu, Oxala pediu a ele, em seguida, que lhe trouxesse o pior prato do
mundo. Exu foi ao mercado e comprou o resto do estoque de lingua bovina. Oxala tentou comer,
mas estava tdo farto daquilo que ficou enojado. Exu, entdo, lhe disse: “A lingua pode ser boa ou
ruim. Tome cuidado com o jeito que vocé usa. Todo excesso se converte em sofrimento” [Prandi,
2001, p. 513].
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‘novo mundo’ mais antigo que quem o colonizou e que assistiu seus povos
originarios serem obrigados a (re)inventar-se, em sua propria casa, para poder
continuar. Um ‘mundo novo’ que de novo ndo tem nada, pois a organizagao social
indigena contra o Estado € anterior a chegada de quem veio demarcar as sesmarias
para nos colonizar?!; ndo correspondendo — de forma alguma — a uma resposta

ideoldgica.

Somos contra o Estado naturalmente, assim como o vento vai
fazendo o caminho dele, assim como a agua do rio faz o seu
caminho, nés naturalmente fazemos um caminho que néo afirma
essas instituicbes como fundamentais para a nossa saude,
educacdo e felicidade. (...) Quando os brancos chegaram, eles
foram admitidos como mais um na diferenca. E se os brancos
tivessem educacdo, eles poderiam ter continuado vivendo aqui
no meio dos nossos parentes e ter produzido outro tipo de
experiéncia. Mas eles chegaram aqui com a ma intencdo de
assaltar essa terra e escravizar quem aqui vivia. E foi o que deu
errado. (Krenak, 1999, p. 30).
Desse modo, enunciar o exu-caboclo é, nas palavras da professora Thula
Pires, “alimentar a imaginacao politica de constru¢ao de projetos de liberdade em
meio ao terror racial e sexual” (Pires, 2021, p. 293). Por comer tudo indistintamente,
Exu pds em risco a sobrevivéncia do mundo e, por isso, foi sacrificado — ato que
paradoxalmente o tornou zelador da ordem e garantia da comunicagdo. Ao comer
tudo, Exu torna-se apenas um tomador visto que recebe retirando do mundo tudo o

que deseja sem retribuir (Mauss, 1974).

Como diz o itan, a punicdo por ndo manter o controle de sua fome foi ter
seu corpo dividido em inimeras partes. Estas acabaram por se transformar em
‘representantes’ de Exu na terra, comprometidas a auxiliar Orunmila na tarefa de
realizar o destino da humanidade. De um ser que queria tudo para si — ameagando

a continuidade do mundo ao quebrar uma regra da vida®? — Exu, ao final, transmuta-

21 Ailton Krenak (1999, p. 27) conta que “em todos esses lugares, 4reas de coldnia espanhola, 4reas
de coldnia portuguesa, inglesas... 0s N0ssos parentes sempre reconheceram na chegada do branco o
retorno de um irmdo que foi embora h4 muito tempo, e que indo embora se retirou também do
sentido de humanidade que nés estdvamos construindo. Ele é um sujeito que aprendeu muita coisa
longe de casa, esqueceu muitas vezes de onde ele é e tem dificuldade de saber para onde esta indo.
Por isso que 0s nossos mais velhos dizem que vocé ndo pode se esquecer de onde vocé é e nem de
onde vocé veio porque assim voc€ sabe quem vocé ¢ e para onde vocé vai.”

22 O itan que abre os trabalhos ndo deixa de abordar sobre a indispensabilidade de se garantir que as
regras da reciprocidade — concebidas, pelo antrop6logo Marcel Mauss (1974), como um dos
fundamentos da vida social — ndo sejam rompidas; sendo certo e notério o importante papel
desempenhado pelo ‘sacrificio’ nesse processo.
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se em multiplas Yangi cuja missdo é fazer as entregas circularem; editando uma
‘clausula pétrea’ a qual todos os demais preceitos passam a ser submetidos: toda
oferenda deve conter uma parte para 0 Orixd mensageiro e essa parte deve ser
servida em primeiro lugar para que a harmonia seja guardada e a comunicagao entre
o Orun (mundo espiritual) e o Aiyé (mundo fisico) seja facilitada, sem maiores
perturbacgdes e grandes atropelos. E &, assim, que Exu torna-se o intermediario por
exceléncia ‘entre’ os doadores das oferendas (humanos) e os retribuidores de

béncaos (orixas).

Na condicdo de Enugbajiro (senhor da boca coletiva), Exu come todos 0s
sacrificios (recebe, pela boca, os alimentos), toma a sua parte para, depois,
regurgita-los diante de seus destinatarios no Orun (Santos, 1976); transformando e
processando o sacrificio antes que chegue a seu destinatario. Converte-o em axé?*,
fazendo uso, quando necessario, dos alimentos que recebe nas oferendas?. Por ser
0 transportador da energia vital, ndo adianta dar ao Guardido a sobra das oferendas
— devendo sua parte vir junto ou antes. Dessa forma, sem alimentar Exu, ndo se
pode fazer nada. Na qualidade de agente e guardido, o desenrolar dos destinos

depende da execugdo/cumprimento ou ndo dos sacrificios necessarios®.

23 E por meio dos alimentos sacrificiais que os Orixas reavivam, conservam ou aumentam seu Axé
(energia vital), partilhando-o com os seus filhos em forma de riquezas materiais ou dons espirituais.
Os alimentos sdo escolhidos de acordo com as preferéncias dos Deuses, preparados e ofertados
segundo as regras ritualisticas.

2 Da mesma forma, se o ‘mana’, conforme argumentou Lévi-Strauss (1974, p. 35), pode ser
considerado um simbolo zero; o axé, a forca que esta presente em tudo, seria um exemplo de ‘mana’.
E o guardido desse axé, segundo os mitos, € Exu. Entretanto, Exu ndo se confunde com o axé, embora
ele possa ter o dele. Por isso, € um orixa, mas também ndo €; ha algo de especial nele. Ele € o
intermediario por exceléncia, aquele que devolve regurgitando o que seu corpo recebe e, por isso,
carrega na palavra o feitico; agindo pelo ‘avesso’/ ‘inverso’ se esquecerem de o alimentarem
primeiro.

% Exu faz Olodumaré engasgar e perdoar o Homem culpado. Conta-se que Exu interveio quando
um homem generoso se tornou egoista e avarento a medida que enriqueceu, fazendo-o perder tudo
o0 que havia conquistado. Desesperado, o rapaz pediu ajuda a Exu que Ihe exigiu trés bolos de acara.
No dia do julgamento do caso, Exu ofereceu a Olodumaré os bolinhos de acara e o fez engasgar.
Impossibilitado de proferir a sentenca, 0 Deus maior acaba transferindo essa incumbéncia a Exu,
que perdoa o homem (Ogundipe, 1978, p. 109; 2012, p. 193).

%6 Assim como foi peca essencial para evitar que a Terra submergisse com as grandes ondas enviadas
por Olocum (1), fora também o responsavel por Oxald amanhecer corcunda e ser proibido de comer
comidas com sal (2).

Q) Exu cobra para salvar os Homens das dguas de Olocum. Quando Olocum (mar) se revoltou
por ter sido ‘invadida’ pela terra que a galinha de cinco dedos espalhou sobre suas 4guas, mandou
grandes ondas e provocou inundagdes a fim de submergir a terra e tudo o que nela florescia. Os
homens procuraram, entéo, Exu para que levasse um pedido de socorro ao céu. Foi gracas a ele que
Orunmild usou seu poder para acalmar Olocum (Courlander, 1973, pp. 21/22).

2 Exu torna Obatal& corcunda e o proibe de comer Sal. Obatala deveria ter oferecido uma
cabaga com sal para Exu ap0s se consultar com Ifa para saber a sua sorte, mas se recusou a fazer. A
noite, enquanto ele dormia, Exu pegou uma cabaga e a fixou nas costas dele. Quando Obatala
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“Compadre de Ogum”, um dos episddios narrados na obra Os Pastores da
Noite de Jorge Amado (2009 [1964]), aborda diretamente sobre essas estripulias e
potencialidades de Exu:

[O enredo gira em torno do batizado do filho negro Massu]. E
batizado € coisa séria, pois é preciso escolher o padre e a igreja,
considerar os orixas da crianca e dos pais, escolher os padrinhos
etc. Por isso, Massu passa a viver um grande dilema: escolher
entre seus melhores amigos o padrinho da crianga. Foi quando
Ogum apareceu em uma visdo para Massu e disse que ele, Ogum,
seria 0 padrinho da crianca. O jogo de blzios confirmou. Mas
como seria isso? Um filho-de-santo de Ogum, Arthur da Guima,
ficou encarregado de incorporar o orixa no dia do batizado e,
assim, Ogum poderia estar em “pessoa” na Igreja do Rosario dos
Homens Pretos no Pelourinho, em Salvador.

[....] No dia marcado do batizado, os rituais foram feitos no
terreiro para que Ogum viesse no corpo de Arthur da Guima.
Antes de tudo, como é de praxe, foi feito o padé de Exu.
Entretanto, um imprevisto ocorreu. A galinha d’Angola a ser
sacrificada na farofa de dendé para Exu escapou e a mde-de-
santo, para aplacar a faria do orixa, sacrificou trés pombas
brancas. Tudo parecia tranguilo. Ogum veio no corpo de seu filho
e dancou.

[....] Quando a comitiva, tendo a frente aquele “estranho” Ogum,
chegou a igreja, a farsa se revelou, pois na verdade era Exu que
vinha montado em Arthur da Guima. O orixa aproveitou-se da
desfeita de ndo ter recebido seu alimento certo e resolveu que ele
seria 0 padrinho da crianca. Porém, de repente, padre Gomes tem
um barravento, estremece, e acontece o0 inesperado: Ogum o
incorpora. O orixa chega logo explicando que se atrasara porque
tivera compromissos na Nigéria e em Santiago de Cuba.

[....] além disso, quando vé que Exu assumira o seu lugar no
corpo de Arthur da Guima, procura algum iniciado que lhe sirva
de cavalo, mas todas as cabegas presentes sdo feitas para outros
orixas, restando apenas o padre Gomes. Ogum, entdo, no corpo
do padre, expulsa Exu do corpo de Arthur de Guima e se apodera
dele. Agora ndo é mais Arthur de Guima que esta ali, mas
“Antonio de Ogum”. E foi assim que Massu se tornou compadre
de Ogum. (Amado, 2009 [1964], p. 176-178).

O episddio supra-narrado evidencia, por meio da figura de Exu, 0 mundo do
candomblé e da sociedade brasileira permeado de porosidades, de encruzilhadas

onde 0 ‘humano’ e o ‘divino’ se encontram e se entrelacam; ndo somente é possivel

acordou, viu que estava corcunda. Exu, entdo, disse a Obatala: “Vocé€ se recusou a oferecer uma
cabaca, por isso sera corcunda (é por isso que existem corcundas até hoje). Vocé se recusou a
oferecer um pouco de sal, portanto, jamais poderd comé-lo”. Por esse motivo, Oxala estd proibido
de comer comidas com sal (Verger, 1995 [1954], p. 195).
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estabelecer relagdes de contato e interlocugdo — como Massu recebendo a viséo de
Ogum ou este se manifestando no corpo dos filhos —, como também se travam linhas
de parentesco por meio da relacdo de compadrio. Decerto que a escolha desses dois
orixas, Exu e Ogum, por parte do autor, para representar os “termos” que trocam de
posicao — primeiro na cabeca do filho-de-santo Arthur da Guima e, posteriormente,

na cabeca do padre Gomes — nédo ¢ aleatoria.

Na Bahia, Ogum é associado a Santo Anténio e ndo a S&o Jorge como no
Rio de Janeiro. Por isso, ao dar o nome para quem batizara a crianga, Ogum declara
‘Antonio de Ogum’; indicando que por mais que o nome que o individualize seja
catolico, o sobrenome que identifica sua familia remete a divindade africana®’. De
qualquer modo, padre Gomes, como filho e neto de gente do Candombleé e sacerdote
de uma igreja frequentada pelo povo-de-santo em dias de homenagem aos santos
catdlicos e festa para 0s orixas, sentia-se em casa. Ao que tudo indica pelo enredo,
um padre “dar santo” e um orixa batizar uma crian¢a na igreja — tornando-se
compadre de Massu — ndo seria em si um ‘problema’ caso Exu, o senhor das
passagens, tivesse recebido seus sacrificios — seu padé — corretamente (Amado,
2009 [1964]).

O padé?® — conhecido também como ‘despacho de Exu’ — nada mais é que
a comida ritualistica emblematica que une as dimensfes cosmoldgicas, de memoria
e identidade das comunidades de matriz africana e afro-brasileira; fazendo
simbolicamente referéncia — assim como a encruzilhada e tudo aquilo que se
correlaciona com Exu — ao mundo das passagens, da comunicagdo entre 0s vivos e

0S mortos, entre 0s humanos e as suas espiritualidades ancestrais.

Por esse motivo, nos terreiros, o padé sempre € oferecido a Exu antes do
inicio das cerimonias publicas ou privadas (Neto, 2019). Assim como 0 orixa a que
é destinado, esse despacho possui uma dupla designacdo: (1) enviar o0 mensageiro
para “correr o mundo”, ativando as energias benéficas e persuadindo os demais
orixas a comparecerem a festa; bem como (2) evitar a possivel insatisfacdo de Exu

(como ocorreu no batizado do filho do negro Massu), caso o0s ritos de abertura do

21 Expressdo, alias, que sugere o orixd como um ‘sobrenome africano’ para todos os que nele se
iniciam.
28 Especialmente na nagdo Angola e na nagio Ketu-Nago.
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encontro — que €, no fundo, o objetivo de uma festa de Candomblé — ndo louvem,

antes de tudo, o proprio ‘Senhor dos Encontros’. (Anjos, 2006; Neto, 2019).

A bebida por exceléncia de Exu é a cachaca e a comida ¢ a farofa com azeite
de dendé. Seus pratos tipicos sdo compostos pelo ateré (pimenta-da-costa)?®. A
pimenta esta associada justamente ao dinamismo, ao quente, ao dendé, ao poder de
realizacdo e transformacdo... sendo comumente utilizada para dar forca as palavras
na deferéncia aos orixas e as raizes africanas. Inclusive, como o favo da pimenta-
da-costa gera grande quantidade de sementes... elas também podem representar
procriagao e prosperidade, sendo extremamente oportunas para a implementagéo de
conquistas. Quando mastigadas — enquanto se reza — e aspergidas da boca
diretamente sobre 0s assentamentos de Exu, as sementes limpam o halito e liberam
um grande Axé (tornando convincentes as palavras emitidas). “Quem mastigar os
graos dessa pimenta e puder falar, ¢ capaz de conseguir tudo o que quiser” (Barros,

2011, p. 80). Nesse sentido, afirma o Babalorixa Francisco d’Oxum:

Quem ndo é capaz de dizer um of6 [recitario] com um pouco de
dendé na mdo esquerda, ou para Exu ou para Ogum, e depois
engolir aguele dendé e ir buscar e receber... é porque ndo é do
Axé. Porque epd [azeite de dendé] é axé! Ele € o comeco. Ele é
tdo 0 comeco gue até Oxala temeu ele. (apud Sousa Junior, 1997,
p. 132).

E, inclusive, com o padé ofertado, que Exu consegue afastar os ajoguns®
fazendo-os comer a comida de quem eles desejam matar3!. Conta If4 que quando
Aiyé e Eledumare consultaram o oraculo para saber o que deviam fazer para evitar
0s inimigos que marchavam contra eles; foi-lhes prescrito um eb43? com mel para
Exu. Os dois depositaram tudo em uma encruzilhada. Os inimigos, quando
passaram pelo local, comeram o ebd destinado a Exu. Este, entdo, apareceu e lhes

informou que aquela comida havia sido preparada por Aiyé e Eledumare, a quem

29 Pimenta que o sacerdote mastiga e cospe sobre o assentamento de Exu.

%0 Espiritos inimigos e energias negativas que causam infortdnios.

31 Exu engana a Morte com comida. Orunmila seduz a esposa da Morte que, em vinganga, jura mata-
lo. Ao chegar perto da casa de Orunmilg, a Morte encontra Exu, que a cumprimenta e serve-lhe
comida. Quando a Morte fica sabendo que a comida é de Orunmila desiste da vinganca, pois ndo se
pode comer a comida de uma pessoa e depois mata-la. (Abimbola, 1976, p. 190).

32 Termo que designa, genericamente, oferendas e sacrificios. Usa-se, também, o termo com o
significado de “trabalho”, “despacho” e, as vezes, “feitico”. Um dos principais rituais destinados a
limpar e reequilibrar o corpo e descarregar as energias negativas que nos cercam. Oferenda feita as
divindades africanas e afro-brasileiras, especialmente a Exu como pagamento antecipado do favor
que se espera delas.
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eles queriam matar. Impedidos de matar alguém de quem comeram a comida, 0s
inimigos voltaram pra casa cantando: “Nao conseguimos prosseguir em nossa

viagem. S6 chegamos até onde havia mel” (Salami e Ribeiro, 2011, p. 317).

Exu conhece os ajoguns e sabe como alimenta-los, por isso evita que eles
se aproximem dos humanos (Itan do odu Oyéku Oturdpon — Salami, 2002, p. 90).
Certa vez, Orunmila se encontrava em meio a seus inimigos: Morte, Doenca, Perda
e Feiticos do Mal. Pediu ajuda a Exu, que lhe recomendou fazer sacrificio cantando
e dancando em louvor a esses ajoguns. Exu sabia que estavam espionando Orunmila
e, assim que recebeu o sacrificio, levou para fora da casa e deu uma parte a cada
um dos ajoguns. Uma vez que eles comeram, ndo puderam mais importunar

Orunmila, que os alimentara. (Salami, 2002, p. 90).

Desde entéo, Exu € o lider dos ajoguns; é ele quem os instrui e faz provisdes
por ser conhecedor de seus gostos. Mesmo que ndo saibamos qual ajogun nos espia
ou ameaga, se ofertarmos para Exu, este sabera encaminhar uma parte do sacrificio
ao ajogun apropriado®®. E ¢ assim que a humanidade tem conseguido escapar, por
um tempo, da morte** de modo a evitar o regresso antecipado ao Orun. Mudar o
destino diante da morte® talvez seja um dos temas mais intrigantes das historias de

Exu, pois sua estratégia é sempre tentar engana-la*®. Contudo, nem Exu consegue

33 Exu livra homem do ataque da Morte, Doenca e Perda. Olomo é perseguido por Morte, Doenga
e Perda. Ele faz sacrificio e Exu vem socorré-lo, postando-se na frente de sua casa. Quando 0s
ajoguns chegam, Exu coloca farinha de mandioca em suas bocas travando as suas mandibulas.
(Abimbola, 1976, p. 163).

34 Exu ajuda Orunmila a acalmar a Cdlera das lyami. Foi o poder intermediador de Exu que tornou
indcua a colera das lyami Oxoronga contra os homens. Isso é possivel porque, segundo o mito,
quando as feiticeiras e maes ancestrais deixaram seus filhos na terra; eles decidiram matar os
homens, que, em desespero, recorreram aos antepassados e aos orixas em busca de ajuda. Porém,
nenhum deles se sentiu capaz de proteger os homens, com excec¢do de Orunmila que pediu ajuda a
Exu. Este orixa havia compartilhado as reunides e atividades das lyami e sabia seus segredos, bem
como as respostas aos enigmas com 0s quais costumavam desafiar as pessoas. Exu recomendou que
Orunmila fizesse um ebd para as maes feiticeiras. Quando todos se reuniram as lyami aceitaram o
eb6, mas ndo sem propor um enigma a Orunmila. Exu — sabendo de antemao a resposta — ajudou
Orunmild a resolver o enigma e, desde entdo, as lyami e seus filhos prometeram deixar a humanidade
em paz. (Verger, 1992, p. 16).

3 Exu engana Iku e faz Orunmila ganhar o comando sobre os Homens. Olofim, quem Exu ajudara
na criacdo do mundo, precisava decidir quem cuidaria do destino dos homens, mas todos os orixas
estavam sobrecarregados com seus afazeres. Entdo, chamou Orunmild e Ikd para uma disputa: quem
ficasse trés dias sem se alimentar seria o vencedor. Colocou Exu para ser o fiscal e juiz. Exu, que
era amigo de Orunmild, armou uma armadilha. Assou uma galinha e fingiu que ele e Orunmild a
estavam comendo. Entretanto, s6 Exu — de fato — comia a galinha. Orunmilé apenas sujava as maos
para fingir que comia. Iku, vendo isso, quis fazer parte do banquete e, ao comer a galinha, perdeu a
aposta. Orunmild, vitorioso, tornou-se o orientador dos destinos dos seres humanos. (Martins, 2005,
p. 29)

36 Exu protege os Homens de Iku com o Sacrificio de Animais. No principio a terra vivia em grande
escuriddo e 0 homem estava desaparecendo, pois era presa facil dos predadores. Olodumaré resolveu
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‘tirar a vida da morte’ quando ¢ chegada & hora do toque de retorno ao Orun (Prandi,
2001, p. 65).

Em ‘Compadre de Ogum’, episodio de Os Pastores da Noite, Amado parece
perceber a grande potencialidade de mediagdo que o par Exu-Ogum propicia. Eles
séo capazes de deslocar os universos, fazendo com que se toquem: 0 mundo dos
humanos e o dos orixas, das igrejas e dos terreiros, dos brancos e dos negros, dos
escravos e dos alforriados. Exu € uma espécie de senhor dessas passagens que
ordena e desordena, por isso ndo pode ser esquecido nas obrigacOes religiosas
(Amado, 2009 [1964]). Ja em Tenda dos Milagres, também de autoria de Jorge
Amado (2008 [1969]), é a forga mistica que rege a acdo de resisténcia contra as
desigualdades e os autoritarismos. Dessa vez, é a propria dupla Exu e Ogum que
resiste as investidas repressoras de Pedrito Gordo... e isso se da de uma forma
inusitada, pois Exu faz com que um dos soldados entre em transe e mude de posi¢ao

colocando-se contra o proprio delegado.

O recado esta dado! O poder dessa acdo esta em um enfrentamento em que
as bases do agressor sdo minadas de dentro para fora, como, alias, prescreve o jogo
da capoeira: uma defesa que parece ataque, um ataque que parece defesa. Em Tenda
dos Milagres é pelo ‘milagre’ do universo religioso que os adeptos encontram forga
e motivacdo para a acdo transformadora do social (Amado, 2008 [1969]). O lado
‘vingativo’ de Exu aparece como potencial de luta contra as injusticas sociais. Sobre
esse atributo de luta e resisténcia associado a Exu, Roger Bastide, ao mencionar o

dialogo que teve com um praticante, descreveu que certo dia:

Um dos meus correspondentes, ministro de Xang6, escrevia a
propdsito de Exu: ‘O senhor escolheu um dos deuses mais
dificeis de estudar, pois 0s negros transformaram Exu e os Eguns
em sua arma mais poderosa. Eis porgue seu culto era celebrado
no maior segredo, ndo sendo revelado nem mesmo aos amigos
fiéis o mistério desse Deus’. Como em seguida eu o interroguei
oralmente a respeito do sentido exato de sua carta, ele consentiu
em me explicar que Exu presidia ha magia, na grande revolta dos

criar o dia e a noite com os seus luzeiros. Encarregou Exu de trazer-lhe material suficiente para criar
0 Sol, a Lua e as estrelas. Exu, vagando pela terra, sem saber que material recolher, pediu ajuda a
Iku (Morte). Iku sugeriu a ele que recolhesse, em recipientes diferentes, sangue de aves e de
mamiferos para a confecgdo da Lua e das estrelas; Iku se encarregaria do Sol. Depois de sete dias,
os dois se apresentaram diante de Olodumaré. Iku, para espanto de Exu, levou sangue humano, com
o qual Olodumaré fez o Sol. Com o sangue das aves foram feitas as estrelas e com o dos mamiferos,
a Lua. Exu, revoltado, tornou-se inimigo de Iku por ter matado tanta gente e passou a defender os
humanos da morte, enganando-a sempre que pode com sangue de aves e animais de quatro patas.
(Martins, 2005, p. 88)
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escravos contra o regime da opressao a que estavam submetidos;
tornando-se o protetor dos negros ao mesmo tempo que dirigia
cerimdnias contra os brancos para enlouquecé-los, mata-los e
arruinar suas plantacoes. (Bastide, 1978, p. 170).

Em sintese... se fora preciso sacrificar Exu para que ele ndo comesse de
forma inclassificada todas as ordens de coisas que existem... entdo, justamente por
ter sido aquele que devolveu expelindo tudo aquilo que seu corpo recebeu... Exu
exprime o circulo, o ‘sacrificio zero’ para a restituicdo da vida associativa. Seja
porque representa a possibilidade de realizagdo dos intercambios linguisticos que
classificam o mundo, seja porque carrega em si a prépria légica das trocas de bens
simbdlicos e materiais; certo é que Exu, detentor da chave do conhecimento de
Orunmila, na condicdo de Guardido do Axé, expressa que ndo ha vida cotidiana sem

reciprocidade e reintegracao.

Quem ndo tem passado, ndo tem presente e nem podera ter futuro. “A
primeira medida do escravagista, direta ou indiretamente, era produzir o
esquecimento do negro, especialmente de seus lares, de sua terra, de seus deuses,
de sua cultura, para transforma-lo em objeto vil de explora¢do” (Nascimento, 2019,
p. 110). Portanto... se para se saber para onde vai, é preciso lembrar da onde veio
(Krenak, 1999)... insistir na producéo/preservacido de memoria®’ é seguir honrando
‘a historia feita por mios negras’3® ancestrais da qual sou fruto e resultado; punhos
em riste que abriram trincheiras socando o esquecimento e, por ato de rebeldia,
persistiram na possibilidade de renovacdo de vida preta e indigena. Memoria

também é uma forma de promover continuidade.

A partir de Glissant*® e da tradicio do pensamento sobre

quilombos, neste eterno didlogo Brasil-Caribe, Nohora Arrieta
Fernandez*® argumenta que os territorios negros brasileiros sio
dotados de opacidade, isto &, de uma linguagem de resisténcia
produtora de ambiguidades, indeterminagdes, ambivaléncias,
esconderijos e possibilidades de fuga. (Pires et. al., 2022, p. 27).

37 «“Lélia Gonzalez fala do que nos foi oficialmente contado — a consciéncia — e daquilo que nos
foi sordidamente roubado — a memdria —, produzindo feridas mentais e a propria negacao de si.
Dessa percepcao, ela trabalha a astlicia e 0 jogo de cintura que fazem escapar e falar para além da
consciéncia colonial.” (Pires et. al., 2022, p. 25). Ver em Lélia Gonzalez (1988).

3 Referéncia a obra de Beatriz Nascimento.

39 Ver em Edouard Glissant. Poétique de la relation. Poétique I11. Paris: Gallimard, 1990.

0 Ver em Nohora Arrieta Fernandez. “Ver o ndo visto: A poética invisivel de Marcelo D’Salete”.
Revista Direito Publico, Brasilia, v. 19, n. 101, pp. 44-5, 2022.
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Assim, se Exu é o grande comunicador que conecta o Orun com o Aiyé; se
€ 0 Unico mensageiro capaz de traduzir anseios e afetos, de narrar o imprevisivel,
de dizer o indizivel/ o inefavel... nesta escrita — assim como em qualquer terreiro —
ele € a personalidade que vem primeiro. Dentro dessa socialidade, essa dissertagdo
entrecruza — com afeto — trajetorias dolorosas que destacam, entre multiplas
temporalidades, estratégias de agenciamento de si diante das mais diversas
violéncias sofridas; mergulhando, a la Fanon, em uma “linguagem sem concessoes,
que ndo oferece escapatoria, que nos obriga a perceber que as grandiosas ‘luzes da
modernidade’ projetam uma expressdao sombria da violéncia sobre corpos € mentes

dos colonizados” (Pires et.al., 2022, p. 20).

Temos na pele e na alma a Africa, mas nos rodeiam e nos
condicionam as varias estratégias aniquiladoras do mundo dos
brancos. O negro brasileiro tem de enfrentar uma teia
emaranhada de sutilezas domesticadoras que principia na ja
citada obliteracdo de sua memoéria; depois vém a violacdo
miscigenadora, o estupro aculturativo, a imposi¢do sincrético-
religiosa, enfim, todo um elenco de méscaras para ocultar o
desprezo das nossas elites que s6 tratam dia e noite de neutralizar
a nossa integridade de ser total. (...) Trafico e escraviddo formam
parte inaliendvel do ser total dos afro-brasileiros. Erradica-los da
nossa bagagem espiritual e historica é o mesmo que amputar o
nosso potencial de luta libertaria, desprezando o sacrificio dos
nossos antepassados para que NOSSO povo sobrevivesse.
(Nascimento, 2019, 112/113)

Que Exu acompanhe meus dedos pretos em cada palavra escrita para que eu
consiga “enfrentar, sem floreios, a crueza e a crueldade da experiéncia colonial”**
(Pires et. al., 2022, p. 16) e seja capaz de, assim como ele, “dizer o mundo e dizer-
se de modo diverso do que nos obrigaram a fazer” (Pires et. al., 2022, p. 18). Parte
do trabalho revolucionario e de cura consiste ndo em revelar um mundo a partir da
interpretacdo do que é contado, mas sim constituir uma metanarrativa dinamica da
propria pratica enigmatizadora de significados e significantes capaz de digerir e

desvelar — criticamente — esse saibo fibroso e amargo da construgdo colonial®?, pois

1 Dessa forma, nas palavras de Pires, Queiroz e Nascimento (2022, p. 18), “a escrita deve ir além,
deve escrachar essas taras, prazeres e gozos como artificio revelador do macabro no cotidiano
colonial, das sociopatias inerentes & normalidade ocidental; torna-las amplamente visiveis e
iluminadas em seus textos, ndo sé para retirar da penumbra o que foi apagado do arquivo moderno,
mas para fazer sentir pela escrita”.

%2 E por esse motivo que “a estilizagio fanoniana intenta desrecalcar os significados da violéncia
racial, transformando em linguagem parte do trauma e do horror do colonialismo por compreender
(e apostar) a necessidade de um pensamento que socave o0s lugares mais reconditos de nossas crencas
e saberes para entender de que maneira nossa agdo é impactada pelo que sabemos, acreditamos e
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Exu nunca foi amarrado no tronco e — como nos adverte Frantz Fanon — “ndo ha
como sair da grande noite na qual fomos mergulhados sem sacudir e sem agitar essa

mesma linguagem que nos narra e narra o mundo que herdamos”*® (Pires et. al.,

2022, p. 20). Laroyé!

1.1.2. Vivendo na brecha: o gosto de cantar, dancar e gargalhar a vida

Oferego-te Exu

O ebd das minhas palavras
Neste padé que te consagra
(Abdias do Nascimento)

Conta um itan que Exu foi o Unico a ficar ao lado de Oxala por dezesseis
anos prestando atencdo na modelagem e vendo o velho orixa fabricando os seres
humanos. Exu ndo perguntava. Exu observava. Exu prestava atencdo e, com o
passar do tempo, aprendeu tudo sobre o oficio de esculpir a humanidade. Em razéo
disso, Oxala o designou seu guardido e disse a Exu para ir postar-se na encruzilhada
por onde passavam 0s que vinham a sua casa. Exu coletava os ebos para Oxala. Exu
recebia as oferendas e as entregava a Oxalad. Como fazia bem o seu trabalho, Oxala
decidiu recompensa-lo. Assim, quem viesse a casa de Oxala teria que pagar um
tributo a Exu, sendo destinado a ele uma parte dos presentes levados a Oxala. Exu
trabalhava demais e fez ali a sua casa, ali na encruzilhada**. Ganhou uma rendosa
profissdo, abriu o seu lugar/espaco, conquistou seu lar. Exu ficou rico e poderoso.
Ninguéem pb6de mais passar pela encruzilhada sem pagar alguma coisa a Exu
(Prandi, 2001, p. 40-41).

Por ser cultuado na encruzilhada, local de encontros e desencontros —
resultante de um longo processo histérico de conflitos, trocas, negociacdes,

imposicdes e resisténcias —, Exu é uma dupla metafora de si mesmo e da dindmica

desejamos, em torno dos processos de racializacao construidos no peito do racismo colonial” (Pires
et. al., 2022, p. 18).

43 De acordo com Pires, Queiroz e Nascimento (2022, p. 16/18), Fanon entende uma imbricacgéo
fundamental entre violéncia colonial e 0 modo como linguagem é agenciada tanto na significacao
dos fendbmenos politicos quanto nos processos de formagdo das subjetividades do colono e do
colonizado enquanto fenémeno produtivo de representacfes, sentidos, experiéncias e mesmo de
mundos. A violéncia fisica molda, marca, mata ou deixa viver um corpo. Mas a dimenséo linguistica
da violéncia imprime na alma suas marcas, legitimando e estruturando a I6gica do aparato opressor.
44 Por esse motivo, segundo José Carlos Gomes dos Anjos (2006), os despachos nas esquinas sio a
Exu destinados. E justamente com o intuito de garantir a boa vontade do “povo da rua’, que a maior
parte das oferendas sdo realizadas nas encruzilhadas — que estdo sob a regéncia de Exu.
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do mundo que o concebeu e o transformou. Atravessado pela colonialidade, esse
orixa africano foi também obrigado a cruzar as &guas do Atlantico e persiste —
riscando com o giz sagrado — em dancar irreverentemente ao som dos atabaques,

abrindo — pela gargalhada — possibilidades de caminhos de vida.

A historia brasileira € repleta de estratégias de sobrevivéncias e embates
transculturais. Uma mistura violenta de corpos, deuses e sangues banham e
derramam nesse solo. Nesse sentido, a orientacdo pela encruzilhada é o que
escarafuncha as frestas, esquinas, dobras e intersticios (Rufino, 2019). E o ‘sim’
onde s6 existe 0 ‘ndo’; o ‘a favor’ em meio a tudo que é ‘contra’. E o movimento
que sacraliza 0 mundano e profana o sagrado. E o que serpenteia na espiral do
tempo, praticando estripulias/rodopios inventivos e tecendo outras narrativas sobre
nos e sobre a nossa histéria. E o que encrava uma Africa em um Rio de Janeiro
tensionado pelo sonho cosmopolita de suas elites. E a perspectiva transgressiva a
escassez, ao desencantamento e a monologizagdo do mundo riscando em ato
contrario ao horror do desenraizamento colonial. E a reconexdo com o continente
africano (des)pedacado do qual somos pedacos. E o reencontro com o
pertencimento étnico-ancestral diasporicamente interrompido. E a gargalhada larga
de Exu que desafia a l6gica normatizada da contengcdo dos corpos (Simas, 2106;

2021), nos permitindo ser inteiros novamente.

A sua maneira, portanto, ao comer e descomer parentes, levar e trazer
dadivas e palavras, sacrificar e ser sacrificado, Exu revela e personifica os
fundamentos e as tensBes existentes na propria sociedade da qual é mensageiro;
situando-se no comeco de todo processo de agenciamento da subjetividade afro-
brasileira e, paradoxalmente, introduzindo a instabilidade disruptiva na mesma obra
que ajudara a criar. Com suas desventuras, vem para mostrar que até o desequilibrio
possui a sua for¢a dindmica e que ‘ordem’ e ‘caos’ sdo dois polos que nao se

anulam, mas se retroalimentam® (Frobenius, 1913; Herskovits, 1938).

45 Deve-se a Exu tanto (1) a separagéo entre o Céu e a Terra ocorrida na época em que esses dominios
eram contiguos e o0s seres transitavam de um lado para o outro, como também (2) fazer com que as
coisas previamente organizadas separadamente se misturem e se confundam.

Q) Legba vinga-se de Mawu que ndo reconhecia o seu valor. Segundo a narrativa, Mawu vivia
no céu, que estava pertinho da terra, o que permitia que ela vigiasse constantemente seu filho Legba.
Para se livrar da vigilancia da mae, Legba aconselha uma velha a jogar agua suja para cima. Mawu,
furiosa, foi deslocando o Céu cada vez mais para longe da Terra, deixando Legba para tras. Distante,
Mawu encarrega Legba de reportar a ela, toda noite, tudo o que acontece durante o dia. Por isso,
Legba esta em todo lugar. (Herskovits, 1938, pp. 223-224). Vé-se que a polui¢do (dgua suja)
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Assim, o ‘jogo das/nas encruzilhadas’ (Rufino, 2019) reverbera como ponto
de encontro de diferentes caminhos que ndo se fundem em uma unidade, mas
seguem como pluralidades. Considerando ser Exu o préprio cruzo transgressor, as
poténcias exusiacas abrem estradas pela sua capacidade de deslocar-se entre o
“aqui” e 0 “acola”, entre o “agora” ¢ o “entdo”. ‘Bem’ e ‘mal’ cruzam-se na figura
de Exu de modo que ele ndo é nem o bem e tampouco o mal, mas sim tanto um
quanto outro*® (Anjos, 2006). E a rasura que a composicao binaria ndo da conta por

ser ele um ser parido, conforme ja visto, no ‘entre’#’.

Que a colonizagdo nos trouxe para um mundo cindido de escassez e
desencantamento repleto de seres partidos jA é sabido. Nesse contexto, a
encruzilhada faz-se morada tanto da ordem como da desordem, transgredindo os
limites de um mundo colonial balizado em dicotomias ao permitir que o ‘inicio’ e
o ‘fim’ ambiguamente coabitem em um mesmo espago. Ainda que pareca
contraditério, o aspecto desordenador de Exu — em alguns itans —, na verdade, ¢ a
afirmacéo proliferante das diferencas, deixando-as subsistirem como tais. Motivo
pelo qual, onde h& ordem/harmonia/equilibrio, Exu institui — com suas estripulias —

desordem/conflito/desequilibrio para mostrar o seu poder.

Assim sendo, a capacidade de agéncia do oprimido corresponde — em
verdade — a um ponto de subjetivacdo inventiva que garante a permanéncia de
existéncias historicamente produzidas como desvio, como seres vacilantes (Rufino,
2019). Antes de atribuir um significado as coisas, € preciso significar. E, antes que

algo signifique, tem de se haver a possibilidade de comunicacdo. Portanto, na

representa a propria desordem provocada por Legba, originando a separa¢do dos mundos e a retirada
da Deusa suprema da Terra.

2 Exu troca a morada dos Deuses. Segundo o mito, Olocum (Mar), Orum (Sol) e Oxu (Lua)
tinham cada qual sua morada no universo. Olocum vivia nas aguas; Oxu vivia no céu, de onde saia
toda a noite e voltava para 14 ao raiar do dia, quando Orum se levantava de sua casa, a qual sé voltava
ao cair da noite. Exu convenceu-os de que a morada do outro era melhor que a deles e fez com que
todos mudassem de casa. Quando Oxala viu Oxu caminhando durante o dia, Orum vagando & noite
e Olocum habitando os montes e as matas da terra, ordenou que cada um voltasse para a morada que
havia designado a eles. Xapana, por ordem de Oxald e com a ajuda de Orum, pune Exu fustigando-
0 com seu xaxaré (vassoura com a qual ele transmite a variola). Exu banha-se no rio para aliviar
suas cicatrizes e, como vinganca, determina que todos os homens que se lavarem naquelas &guas
fossem contaminados com a doenca de Xapand. (Frobenius, 1913, p. 236)

46 Por esse motivo, sacrifica-se quando os negdcios no mercado vao mal e quando vao bem; quando
estamos doentes e quando estamos com saulde; quando desgracas acometem e quando a felicidade
bate a porta; quando entramos e quando saimos.

47 Na sapiéncia do “entre”, ele é o proprio caminho. E o poema que enigmatiza a vida, o caos
necessario a toda e qualquer invencao.
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qualidade de intérprete, Exu ndo carrega apenas alimentos, sangues e palavras...

como converte tudo isso em um simbolo comum representado por ele proprio.

A sapiéncia do movimento no vazio deixado pelas frestas guarda
sofisticadas estratégias de continuidade de corpos pretos que se erguem dos
destrocos, dos cacos despedacados pela desterritorializacdo colonial. Portanto, a
ferramenta fundamental para andlise sera possibilitada pela aproximacéo dialdgica
com a tradicdo afro-brasileira através da utilizagdo da figura do “povo da rua” —
exus, malandros e pombagiras — como chave investigativa dos papéis, das funcdes
e das acOes porosas de grupos historicamente subalternizados (Steedly, 1993;
Stewart, 1996). A opcdo por este recurso visa, para além de valorizar os elementos
afro-centrados, também promover formas de observacdo que se afastem dos
padrdes atuais da sociedade excludente. Assim, busca-se abrir espaco para
considerar a dimensdo poética das narrativas, na qual, como argumentam Mary
Steedly (1993) e Kathleen Stewart (1996), ndo somente refletem o ‘real’ como

também lhe ddo forma.

Se 0 poder dos espiritos, presentificado pela narrativizacao de seus feitos e
desfeitos, € inextricavelmente ligado a sua imprevisibilidade, isto &, ao seu potencial
de desalinhar ou desordenar fronteiras sociais — entre o “mundano” e o “ritual”, o
“aqui” ¢ 0 “acola”, o “passado” e o “presente” —, entdo o “real” corresponde a um
modo de “ver” e “estar” no mundo indissociavelmente marcado pela presenca deles.
Assim — entre esquinas, becos e vielas — a intencdo € acompanhar, por meio de uma
narrativa mais sensorial que explicativa, 0s tortuosos e dancantes caminhos
percorridos pelas territorialidades negras: um verdadeiro elo territorial-existencial
da continuidade africana que, sob as mais diversas vicissitudes, jamais perdeu seu

fio historico dentro do labirinto colonial.

O entendimento fanoniano de que a luta por libertacdo é um
processo que, no seu préprio movimento, cria e instaura uma
nova linguagem, um novo mundo, regenerando e curando 0s
colonizados, encontra a concepgdo de Beatriz Nascimento® a
respeito dos territorios negros. Para Beatriz, esses sdo espagos
gue organizam o principio da liberdade em sintonia com 0s
sentidos da diaspora africana. Assim, fazem os musculos
relaxarem, distensionam mandibulas e nervos, liberam corpos e
mentes em um movimento espiralar constante, desalienando e

48 \/er em Beatriz Nascimento (2021).
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ressubjetivando na associagdo corpo-territério-mente-alma.
(Pires et. al., 2022, p. 26/27).

Mais do que simplesmente territorios; os quilombos, os terreiros, as maltas
de capoeira, as rodas de samba e de jongo... sdo territorialidades negras que giram*®
e carregam formas sinestésicas ndo somente de ver como também de saborear,
degustar, tatear, exalar, sentir o mundo (Pontes, 2017). Correspondem a um fato
social complexo onde se transitam maneiras de celebrar a vida e a morte; como se
come, se bebe e se comporta; como se lida com o corpo, com a violéncia, com o
precario e com a fartura (Simas, 2016; 2021). Sdo verdadeiras redes de
pertencimento que afrontam o recorte ocidentalizante. Do ponto de vista historico,
por exemplo, apesar de toda a violéncia silenciadora do sincretismo, a forga maior
da Umbanda e do Candomblé esteve/esta justamente nessa pujanca de reconstrucao
da vida em comunidade (Nascimento, 2016).

Abdias Nascimento, uma das mais proeminentes e destacadas vozes pelos
direitos dos afrodescendentes no Brasil — ndo a toa, quem abre as paginas dessa
secdo — a0 esmiucar 0 processo de um racismo mascarado em O Genocidio do
Negro Brasileiro [2016] demonstra como que “para manter uma completa
submissdo do africano, o sistema escravista necessitava acorrentar ndo apenas o

corpo fisico do escravizado, mas também seu espirito” (Nascimento, 2016, p. 134).

Tem sido o sincretismo mais outra técnica de resisténcia cultural
afro-brasileira do que qualquer das explicagdes “cientificas”
propagadas com fito domesticador que ignoram a exigéncia
prévia das condi¢es que assegurem a espontaneidade e liberdade
daqueles que fazem intercAmbio. Como é que poderia uma
religido oficial, locupletada no poder, misturar-se hum mesmo
plano de igualdade com a religido do africano escravizado que se
achava ndo s6 marginalizada e perseguida, mas até destituida da
sua gqualidade fundamental de religido? Somente na base
flagrantemente violenta de imposi¢éo forcada poderia ter sucesso
o0 sincretismo das religiGes africanas com o catolicismo. Os
escravos se viram assim forcados a cultuar, aparentemente, 0s
deuses estranhos, mas sob o nome dos santos catdlicos
guardaram, no coragdo aquecido pelo fogo de Xangd, suas
verdadeiras divindades: os Orixas. (Nascimento, 2016, p.
133/134).

49 Nas palavras de Nego Bispo (Santos, 2018, p. 48), “a capoeira é rodando, o samba ¢ rodando, o
batuque, a gira nos terreiros de umbanda e de candomblé... Tudo para nds ¢ rodando. Tudo para os
colonizadores € linear. E um olhar limitado a uma Unica diregao”.
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Portanto, a historia da macumba é muito mais que a trajetdria de religides
com impressionante capacidade de dialogar e de se redefinir silenciosamente a
partir das circunstancias de repressao. Em torno do universo dos batuques circulam
saberes, formas de apropriagdo do mundo e da natureza, construcgéo de identidades,
habitos cotidianos, jeitos de comer, beber, vestir, enterrar os mortos, louvar 0s

deuses e reverenciar os ancestrais (Simas, 2021).

Em sua obra O Quilombismo [2019], publicada trés anos depois da
supracitada, Abdias Nascimento registra ainda como que a escraviddo — para a
populacdo negra — ndo significa um vocabulo petrificado nas paginas da histéria.
N&o se trata, para nos, de algo longinquo e, muito menos, abstrato. Antes de mais
nada, nas palavras do autor, “¢ o corte vivo e dindmico da nossa carne e espirito”

(Nascimento, 2019, p. 114).

O flagelamento do branco. A tortura do colonizador. O tronco do
senhor. A violéncia sofrida por nossos antepassados é a violéncia
que tem se perpetuado em nos, seus descendentes. A opressao de
ontem forma uma cadeia no espago, uma sequéncia ininterrupta
no tempo, e das feridas em nosso corpo, das cicatrizes em nosso
espirito, nos vém as vozes da esperanga. (Nascimento, 2019, p.
114/115)

Embalados por essa esperanca em cada enfrentamento, ecoando as vozes
ancestrais de todos aqueles que vieram antes, que a populacdo negra — por ato de
rebeldia — ndo perde sua alegria e esse gosto exusiaco de transformar o destino®’;
alterando as condicGes desfavoraveis ao insistir em seguir, cantar, dancar e

gargalhar a vida.

%0 De acordo com os itans, € Exu quem da veneno as cobras para que se protejam dos homens que
as maltratam (Ogundipe, 1978, p. 145; 2012, p. 214); quem transforma a lebre em alimento para 0s
homens (Maupoil, 2017, p. 487); quem faz o cavalo ser mais importante que a vaca, porém submisso
ao homem (Maupoil, 2017, p. 718; Epega & Neimark, 1995, p. 40); quem faz do bode e do galo
animais sacrificiais por exceléncia (Angarica, 1955, p. 47; Ibie, 1986, p. 221); quem ajuda o gato a
vencer o0 tigre e a se tornar animal doméstico, enquanto o tigre é condenado a viver na selva
(Angarica, 1955, p. 62). Quem transforma o cupim em rei e, depois, em comida para as pessoas
(Bascom, 1991 [1969], p. 319); quem d& patas em forma de sapato ao pato e o torna importante
(Salami & Ribeiro, 2011, p. 320). Entre os vegetais, € Exu quem pune o obi (noz de cola) altivo e
ingrato, fazendo dele uma oferenda aos orixas (Cabrera, 2012, p. 427); quem defende Iroco da
inimizade dos outros vegetais e faz dele um Deus (Abimbola, 1976, pp. 229-230); quem faz nascer
cabelo branco nos filhos do algod&o para que ele possa se transformar em roupas para 0s homens
(Ibie, 1986, p. 191); quem faz com que o amendoim e o inhame tenham muitos filhos debaixo da
terra (Ibie, 1986, p. 201; Salami & Ribeiro, 2011, p. 323).
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1.2. Quilombo: a heranca do legado de Palmares

Enquanto isso, seus irmdos de raga continuaram o esforgo
incessante de manter ao longo da histdria do Brasil a tradi¢do de
Palmares: criar e organizar sociedades em que 0S negros
pudessem se entender como pessoas. Criar quilombos.
(Nascimento, 2021, p. 95)

“Antes do Haiti, Palmares emperrou a maquina do tempo moderna que
insiste em encerrar em nossos cOrpos (em nossas experiéncias, memarias e saberes)
a continuidade histdrica da violéncia-limite que desidrata a nossa humanidade para
irrigar os jardins da Casa-Grande” (Pires, 2021, p. 293). Em Legados de Liberdade,
Thula Pires toma como ponto de referéncia a construcdo do modelo politico
palmarino — cuja populagdo, conforme demonstrado pela autora, foi considerada a
primeira inimiga das autoridades coloniais® — que propiciou as pessoas negras a
vida em liberdade nos séculos XVI a XVIII... para pensar — por meio desta
gramatica — formas de enfrentamento a vida postuma da escravidao no século XXI
(Pires, 2021). Nesse sentido, a pensadora negra confronta o exterminio epistémico
— denunciado por Sueli Carneiro (2005) — ao reivindicar “a nossa condigdo de

sujeitas historicas e de sujeitas politicas” (Pires, 2021, p. 293).

Informada pelos passos daqueles que a antecederam para seguir por essa
estrada, Pires —assim como Beatriz Nascimento (2021) —, em suas obras, estabelece
uma linha de continuidade historica entre os quilombos e os modos atuais de
resisténcia negra organizada; derretendo, assim, o quilombo enquanto uma zona
mitica, etérea, reificada, de terra arrasada, que ingénua e espontaneamente se
constitui a partir de um agrupamento qualquer de pessoas negras ‘fujonas’>?

(Nascimento, 2021). Inclusive, ao analisd-lo enquanto sistema alternativo,

Nascimento faz uso da territorialidade quilombola enquanto retorica que “reafirma

°1 De acordo com Thula Pires (2021, p. 295), “a primeira referéncia documentada sobre Palmares
data de 01/05/1597, uma carta do padre Pero Rodrigues ao padre Jodo Alvares, ambos da Cia. de
Jesus, e apresenta 0s mocambos na capitania pernambucana como inimigos por mar e por terra”.
‘Uns gentios por extremo barbaros por nomes de Aimorés, os quais tendo quase destruidas as
capitanias dos Ilhéus e Porto Seguro, estdo ja no termo dessa cidade, e tem feito 0 mesmo dano e
estrago em alguns engenhos e fazendas e vdo se cada dia fazendo mais fortes e ganhando mais terras’
(Ver em Gomes, 2005, p. 48-49). Segundo Pires (2021, p. 296), “nesta narrativa, os(as)
palmarinos(as) foram alcados(as) & categoria de primeiros(as) inimigos(as) por aqueles que
conduziram a penetracdo colonial sobre terras indigenas e enriqueceram com o trafico de
escravizados africanos”.

52 A consulta do Conselho Ultramarino, de 2 de dezembro de 1740, define como quilombos ou
mocambos ‘toda habitagdo de negros fugidos que passem de cinco’. Ver em Beatriz Nascimento
(2021).
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a heranca africana e busca um modelo brasileiro capaz de reforcar a identidade
étnica” (Nascimento, 2021, p. 165).

A importancia dos quilombos para 0s negros na atualidade pode
ser compreendida pelo fato de esse evento historico fazer parte
de um universo simbolico em que seu carater libertario é
considerado um impulsionador ideoldgico na tentativa de
afirmacdo racial e cultural do grupo. Por tudo isso, o quilombo
representa um instrumento de resisténcia vigoroso no processo
de reconhecimento da identidade negra. (Nascimento, 2021, p.
109).

O que faz com que uma comunidade como a de Palmares consiga
materializar-se — perdurando por mais de um século (XVI-XVIII), resistindo as
distintas incursdes coloniais (tanto portuguesas quanto holandesas®®) orquestradas
(em diferentes momentos do século XVI1) para a destruicdo do quilombo>* (Pires,
2021, p. 307) — em “experiéncias negras de liberdade contra o jugo colonial, suas
politicas de terror racial e sexual e sua economia da plantagao” (Pires, 2021, p.

294)?

Conforme os relatos que temos acesso, o regime de liberdade em
Palmares era definido de trés formas possiveis: (1) através do
nascimento, nascido livre em Palmares ndo seria escravizado; (2)
através da mobilizacdo de todos os esforcos para atingir a
liberdade (os escravos que, por sua propria industria e valor,
conseguiam chegar a Palmares eram considerados livres); e (3)
através do compromisso da libertacdo coletiva. Quando alguma
pessoa escravizada era inicialmente raptada ou trazida a forca
para Palmares a sua liberdade poderia ser conquistada
plenamente diante do comprometimento com a libertacdo de
outra pessoa cativa (...). [Ou seja], a pessoa se liberta ndo apenas

3 Segundo Edison Carneiro (1958, p. 30/31), os holandeses tentaram, em duas oportunidades,
esmagar os Palmares e destacamentos luso-brasileiros tiveram de enfrentar, pelo menos 15 vezes, a
hostilidade da floresta e a obstinacéo dos seus defensores, antes de destrocar esse Estado negro, um
pedaco da Africa transplantado para o Nordeste do Brasil. A peculiaridade de Palmares, entre os-
muitos quilombos do Brasil, esta justamente em ter vivido por quase todo um século, ndo obstante
as dezenas de expedi¢des que os brancos enviaram para reduzi-lo.

Com uma certeza as vezes relativa, sabemos de 17 expedi¢Bes, que sdo as seguintes: Bartolomeu
Bezerra, entre 1602 e 1608. Holandesas: Rodolfo Baro, 1644 e Jodo Blaer, 1645. Luso-Brasileiras:
Zenodbio Accioly de Vasconcelos, 1667; Antdnio Jaicome Bezerra, 1672; Cristovdo Lins, 1673;
Manuel Lopes, 1675; Ferndo Carrilho, 1676; Ferndo Carrilho, 1677; Gongalo Moreira, 1679, André
Dias, 1680; Manuel Lopes, 1682; Ferndo Carrilho 1683; Jodo de Freitas da Cunha, 1684; Ferndo
Carrilho, 1686; Domingos Jorge Velho, 1692 e Domingos Jorge Velho, 1694 (1958, p. 43/44).

% De acordo com Beatriz Nascimento (2021, p. 100), como seus correlatos na Jamaica e em S&o
Domingos, Palmares ameaca o dominio colonial, exigindo uma agdo repressora mais severa. Por
outro lado, o Brasil vive as voltas com rebelides de grupos indigenas; para abafa-las, as autoridades
portuguesas e holandesas langam mé&o dos paulistas predadores dos nativos brasileiros. Esses
paulistas serdo chamados também para a guerra contra os quilombos. Palmares foi uma ac¢éo militar
de grande envergadura.
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trazendo um novo ‘escravo’, mas inserindo outras pessoas na

possibilidade de se libertar também. (Pires, 2021, p. 299).
Decerto que o “constante apelo a rebelido, a fuga para o mato, a luta por
liberdade” (Carneiro, 2011, p. 7) detém sustento e durabilidade no decorrer
histérico por trazer em seu bojo o “compromisso de libertagdo coletiva” (Pires,
2021, p. 299)*° com a finalidade de que seja instituida uma nova ordem
ousadamente libertaria que — nos dizeres da historiadora Mariah Rafaela Silva —
“anuncie o fim de um mundo inventado com o jorrar de nosso sangue € a dor de

nossas feridas; [fazendo de nos] imorriveis” (Silva, 2020, p. 12).

Em O Quilombo dos Palmares (1958) e Palmares: Escravidao e liberdade
no Atlantico Sul (2005), Edison Carneiro e Flavio Gomes, respectivamente,
documentam sobre o mundo de faces africanas reinventado no Brasil pelos
palmaristas®®. Rasgando o véu da fantasia, quebrando o siléncio forgado e
devolvendo a vida ao Estado negro que — por trés séculos — fora espantado pela
historia e varrido para a regido de sombra... descortina-se uma organizacéo social
sofisticada e complexa que mesmo com a penetracdo colonial®” a todo vapor — e
apesar dela — resgatou a ancestralidade africana®® para dispor criativamente de um

territorio diasporico do ‘lado de c&’ do Atlantico. “Acima de tudo, Palmares —

%5 Os negros ja aquilombados eram incansaveis no recrutamento de parentes, amigos e conhecidos.
Um documento da guerra palmarina notava que 0s negros se iam para os Palmares, "uns levados do
amor da liberdade. outros do medo do castigo, alguns induzidos pelos mesmos negros, e muitos
roubados na campanha por eles" (p. 22). Ver em Edison Carneiro (1958).

% Thula Pires (2021, p. 295) chama atencio para o fato para a limitagdo das fontes. “Nfo temos
acesso as narrativas sobre Palmares desenvolvidas por seus habitantes. Os trabalhos que referenciam
este artigo séo construidos a partir de uma documentacdo oficial que revela a percepcéo depreciativa
e hierarquizante (prépria das autoridades coloniais, das autoridades eclesiais catélicas e dos
mercenarios que se envolveram no processo de destruicdo do Quilombo) sobre o que somos,
pensamos, construimos, como nos organizamos e sob quais fundamentos. O solipsismo branco
oferece fontes documentais precérias; mas como a viabilidade da vida negra esta subsidiada em
aprendizados ancestrais, conto o que ouvi, sobretudo, das muitas avos que tive para levantar questfes
sobre afirmacdes que s6 a supremacia branca é capaz de sustentar sem ser questionada”.

" Em Pires (2021, p. 296), a autora assume a maneira através da qual a pensadora nigeriana Amina
Mama caracteriza o fendmeno ‘penetragao colonial’. “Nesses termos, Mama apresenta o modelo de
dominagdo colonial, colocando em evidéncia os processos de normalizagdo que o colonialismo
passou a determinar, mas também permitindo que se perceba como a violéncia generificada imposta
se apropriou de hierarquizagBes sociais, raciais, sexuais preexistentes as multiplas culturas que
subjugou” (p. 296).

%8 De acordo com Edison Carneiro (1958, p. 14), o quilombo era uma reafirmacgdo da cultura e do
estilo de vida africanos. O tipo de organizacédo social criado pelos quilombolas estava tdo préximo
do tipo de organizagdo entdo dominante nos Estados africanos que, ainda que ndo houvesse outras
razBes, se pode dizer, com certa dose de seguranca, que 0s negros por ele responsaveis eram em
grande parte recém-vindos da Africa, e nfo negros crioulos, nascidos e criados no Brasil. Os
quilombos, deste modo, foram um fendmeno contra-aculturativo, de rebeldia contra os padrdes de
vida impostos pela sociedade oficial e de restauracdo dos valores antigos.
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enquanto Estado e experiéncia concreta de liberdade negra nos séculos XVI1 e XVII
— significava a ruptura com o regime de propriedade privada como mecanismo de

acumulagdo de riqueza de base escravista instituido pela dominac¢do colonial”

(Pires, 2021, p. 304).

“A disposi¢do no/do territorio em Palmares se organizava em termos muito
distintos da protegdo da propriedade privada como mecanismo de acumulagéo de
riqueza e manutengdo dos ativos econdmicos como atributo exclusivo” (Pires,
2021, p. 304). Em matéria econbmica, foi uma comunidade entendida como
préspera e de base agricola em que a relacdo com a terra era determinada pela nogéo
de ‘posse util’, como ocorria entre nag6s e bantos no continente africano (Carneiro,
1958; Gomes, 2005; Pires, 2021, p. 299).

Se, por um lado, os negros tiveram de adaptar-se as novas
condicBes ambientais, por outro, o quilombo certamente
constituiu uma licdo de aproveitamento da terra — tanto pela
pequena propriedade como pela policultura, ambas
desconhecidas da sociedade oficial. A terra pertence aos
habitantes da aldeia e s6 temporariamente o individuo detém a
posse da terra que cultivou.

[....] A utilizacdo da terra, ao que tudo indica, tinha limites
definidos, podendo-se afirmar que, embora a propriedade fosse
comum, a regra era a pequena propriedade em torno dos varios
mocambos.

[....] Néo foi esta, entretanto, a sua Unica utilidade. O movimento
de fuga deve ter contribuido para abrandar o "rigor do cativeiro",
mas o quilombo principalmente serviu ao desbravamento das
florestas além da zona de penetracdo dos brancos e a descoberta
de novas fontes de riqueza. Os rios e as matas pertenciam, dada
a sua beleza em caca e pesca, a todos os quilombolas. (Carneiro,
1958, p. 25)

As serras de Pernambuco, no caso palmarino, foram consideradas locais
ideais tanto para reflgio quanto para os mundos que desejava-se criar. Cercados por
montanhas de dificil acesso, os habitantes de Palmares contavam com uma
consideravel ‘protecdo natural’ formada por uma floresta densa (Gomes, 2005).
Situados nas partes mais elevadas da Serra da Barriga, segundo o historiador Flavio
Gomes, decerto que os palmaristas possuiam visibilidade panoramica de toda a
regido; o que Ihes garantia pressentir o movimento das tropas coloniais e ter tempo
para reagir estrategicamente a partir de uma refinada capacidade em integrar-se com

a mata. “Espalhavam armadilhas. Sob camuflagem colocavam fossos cavados com
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estrepes ao longo da floresta; soldados caiam feridos mortalmente. (...) faziam
ataques repentinos nos acampamentos das milicias reescravizadoras. Havia ainda
as picadas de mosquitos e cobras e as febres que assolavam os integrantes das
expedi¢des” (Gomes, 2005, p. 56).

Em verdade, aqueles que tentavam reescravizar os fugitivos travavam uma
relacdo de inimizade com a propria floresta; tanto que — ainda segundo o historiador
Flavio Gomes — era comum que mais da metade dos soldados das tropas coloniais
chegassem em Palmares totalmente estropiados. Dessa forma, os militares lutavam
— na maior parte das ocasides — contra um inimigo invisivel vez que — usualmente
— quando conseguiam alcangar os mocambos®®, estes ja haviam sido abandonados
(Gomes, 2005). Essa ‘“era a tatica dos palmaristas: desaparecer naquela imensa
floresta sem deixar vestigios. Adentravam nas matas. Construiam novos

mocambos. Reorganizavam suas vidas” (Gomes, 2005, p. 56).

Além disso, o local onde situava-se o quilombo, escolhido devido a flora e
a fauna, geralmente em zonas férteis proprias para o cultivo de muitas espécies
vegetais... para além da ‘prote¢dao natural’, também proporcionava caga e pesca
abundante como igualmente a colheita de frutos, raizes e plantas possibilitando um
desenvolvimento econémico de base agricola cujo objetivo principal visava a
subsisténcia da populacdo palmarina (Carneiro, 1958). Foi assim, bem escondido
no interior da mata, que Palmares garantiu a sua propria sobrevivéncia e

continuidade temporal.

A partir da descricdo encontrada em um documento setecentista, torna-se
possivel afirmar que se cultivava — em torno dos mocambos — feijdo, batata, banana
e diversos legumes; tendo a mandioca e o milho grosso como 0s principais

alimentos consumidos por eles (Gomes, 2005).

%9 Segundo Pires (2021, p. 303/304), na pesquisa feita pelo historiador Edison Carneiro, sdo
documentados 18 mocambos nos Palmares e seus chefes constituiam o governo dos quilombos.
Havia um alto grau de autonomia em cada mocambo, servindo o Conselho para deliberacfes na
ocasido de guerras ou outras que pudessem impactar todo o quilombo, oportunidade em que todos
os chefes se reuniam para deliberar, na Casa do Conselho do mocambo do Macaco. Assim como
ocorria em determinadas aldeias bantos, em ocasiGes importantes, os(as) chefes palmarinos(as) se
reuniam em Conselho, presidido por Gana-Zona, irmdo do rei e chefe do mocambo de Subupira. (...)
O solipsismo branco que orientou a escrita dos documentos das autoridades coloniais, eclesiasticas
e mercendrios paulistas ndo nos oferece a possibilidade de entender melhor o papel politico, social,
econdmico, militar, cultural e sexual das mulheres no quilombo. Sabe-se de sua importancia politica,
em razdo das chefias de mocambos importantes (por exemplo, com Aqualtune e Acotirene).
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[....] porque os rios Ihe davam peixe, as matas caga, 0S troncos
mel e as palmeiras ramos com que cobrem as casas, como
também panos para se vestirem. [....] terras tdo fecundas para
todos os usos da vida humana que delas se fazem vinho, azeite,
sal, roupas; as folhas servem as casas de cobertura; os ramos de
esteios, os frutos de sustento; e da contextura com que as pencas
se cobrem no tronco se fazem cordas para todo género de
ligaduras e amarras.

[....] colhem frutos, ervas, raizes e plantas silvestres. Até da
palmeira pindoba, abundante naquela serra, retiram outros
produtos. Sua polpa misturada a farinha de mandioca transforma-
se em um rico alimento. Dessa polpa consegue-se, ainda, extrair
um oleo aproveitado para a iluminagdo. [....] produzem, além
disso, manteiga a partir da améndoa, vinho das folhas de
palmeiras e cerdmicas com barro; com galhos, folhas e troncos
fabricam artefatos como cachimbos, cestos, canoas e cordas;
possuem criagdes de galinhas, patos e porcos.

[....] Em Palmares, distintos tém sua habitagdo, assim pelo
sustento, como pela seguranca. S&o grandemente trabalhadores,
plantam todos os legumes da terra, de cujos frutos formam
provadamente celeiros para os tempos de guerra e de inverno. O
seu principal sustento € o milho grosso, dele fazem varias
iguarias; as cacas 0s ajudam muito, porque sdo aqueles matos
abundantes delas.

[....] fazem uso de ferro, detém sua prépria metalurgia na
fabricacdo de lancas, flechas, facBes, foices, enxadas e outros
artefatos. Toda forma de guerra se acha neles tanto para o sucesso
das pelejas como para a assisténcia do rei; reconhecem-se todos
obedientes a um que se chama o Ganga Zumba, que quer dizer
Senhor Grande. (Gomes, 2005, p. 104-105)

Portanto, nota-se que a floresta que os protegia em liberdade — no escape as
agruras do cativeiro — era a mesma que lhes proporcionava alimentos e as mais
diversas fontes econdmicas de sustento como o extrativismo, a criacdo de animais
e 0 conhecimento da metalurgia — proveniente de algumas sociedades africanas na
figura de Ogum. Assim como Exu, conforme ja visto, Ogum € um orixa associado
a luta e a transformacéo. Sendo Ogum o desbravador, o vencedor de demandas, o
civilizador, o senhor do ferro, o dono das estradas... ele transforma o metal em
ferramentas usando o fogo com o qual “cozinha” para forja-lo — do mesmo modo
que os alimentos sdo cozidos para se tornar oferendas aos Deuses e 0 barro € cozido
para formar os corpos dos humanos. Ja Exu, nisso tudo, é aquele que vem antes

desse processo.
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Se Exu representa o ‘ponto zero’, entdo o ponto 1 (um) ¢ Ogum — tanto que
a festa aos Orixas se inicia efetivamente louvando-se o guerreiro de Iré (cidade onde
Ogum é Rei). Isso significa que, na verdade, Exu deve ser o primeiro a ser saudado
ndo por ocupar o lugar do ‘primeiro’ no Xiré%, mas porque ¢ a partir dele que a
contagem se inicia; sendo — assim — o poder de transformar-se em 1 (um). Até
mesmo quando dividido em 201 pedacos, a ultima parte (201%) se recompde
novamente no todo. Em outras palavras, Exu € a laterita, isto é, o solo do continente
de onde provém as matérias (terra, agua, barro, alimentos e etc.) que se deixam

transformar (Anjos, 2006).

Por esse motivo, a re-territorializagdo comega com a concepgdo de Ogum
enquanto caboclo. Antes do Ogum, s6 temos Exu. Entéo, se Exu é esse devir negro
que cruza e constitui o comeco do aquilombamento, abrindo rotas de fuga pela mata
virgem... certamente € em Ogum que se inaugura 0 processo de reorganizacao
territorial civilizatéria do quilombo. Um dos mais proeminentes filhos de Ogum foi

Zumbi dos Palmares!

Assim como as fugas; nota-se que a producdo econdmica palmarina era
dotada de carater coletivo, isto é, seus ativos ndo eram atributo ‘exclusivo de’ e
‘destinado a’ somente sua numerosa populacdo. Conforme ja dito, Palmares se
organiza em termos distintos de um sistema que se agencia a partir de processos de
extracdo de valor e que, historicamente, como nos diz Edson Lopes Cardoso, forma
um capital politico de sujeicdo cuja moeda de negociacdo para governabilidade foi
(e continua sendo) a subordinacdo a custa do derrame de sangue negro e indigena
(Cardoso, 2022; Pires, 2021).

A percepcdo de organizagdo politica responsavel por transferir
para o Estado e suas instituigdes a responsabilidade em proteger
o0s interesses econdmicos de determinados grupos (sobretudo
latifundiarios), através da normalizacdo do regime escravista ou
da exploracdo do trabalho de comunidades rurais ndo se
confunde com a versdo palmarina. (Pires, 2021, p. 303)

Informados e comprometidos pela méaxima de tornar a libertacdo uma

possibilidade para o maior nimero de cativos... as redes de troca mercantis dos

%0 No ciclo do Xiré (sequéncia ritualistica de evocacdo e louvagéo aos orixas), Exu é quem deve ser
saudado em primeiro lugar. A reveréncia a Exu apenas abre ou permite que 0 processo se inicie sem,
de forma alguma, se confundir com o rito em si.
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excedentes que os palmaristas mantinham com os moradores das localidades
préximas do quilombo também alcancavam os escravizados das senzalas —
“levavam farinha de mandioca, vinho de palma, manteiga e outros produtos,
obtendo em troca armas de fogo, polvora, tecidos, sal e ferramentas de que

precisavam nos seus mocambos” (Gomes, 2005, p. 77).

Palmaristas trocavam igualmente alguns produtos com o0s
escravos das senzalas. Os cativos podiam fornecer aos habitantes
dos mocambos alimentos cultivados em suas rogas de
subsisténcia e aguardente. O conseguido junto aos palmaristas
podia até fazer melhorar a dieta alimentar dos escravos nas
plantacbes. Ja os palmaristas forneciam cachimbos e outros
produtos produzidos nos mocambos, como vinho de palmas,
cabacas e etc. (Gomes, 2005, 77).

Podemos ver, portanto, que “estabelecido num espago geogréafico,
presumivelmente nas matas, o quilombo comeca a organizar sua estrutura social
interna, autdbnoma e articulada com o mundo externo” (Nascimento, 2021, p. 133).
Né&o se tratavam de realidades descoladas. Pelo contréario, inclusive, comunicagfes
para aléem das relacbes de comercio (sociais, culturais e, até mesmo, de cunho
religioso) — muitas das quais silenciosas — dos palmaristas com os escravizados
‘circunvizinhos’ (Gomes, 2005, p. 78) revelam uma extensa rede de solidariedade

entre 0 mundo cativo e aquilo que estava sendo criado em torno dos mocambos.

Enquanto os primeiros [palmaristas] eram informados a respeito
de preparacfes das expedicdes repressoras e também sobre a
Africa por meio das noticias que chegavam aos portos de Recife
com o trafico negreiro, estes ultimos [cativos] ficavam sabendo
cada vez mais sobre Palmares. Em varias ocasifes, 0s escravos
aguardavam apreensivos e ansiosos o desfecho das expedigdes
enviadas contra os palmaristas. (Gomes, 2005, p. 78).

Palmares concretiza a expectativa de um sonho de liberdade que, apesar de
demarcar a constituicdo de um processo de agéncia ja no interior das senzalas...
ouso a acreditar que essa forja se inicia em um momento anterior — isto € — desde
quando meus antepassados, ja sequestrados no ‘lado de la’, ainda estavam em

transito ultramarino, navegando para as ‘bandas de ca’ do Atlantico®!. “O tempero

1 A respeito das viagens maritimas e transatlanticas de rapto, o socidlogo Paul Gilroy chama a
atencdo para um sistema de comunicacdo negra, marcada por fluxos e trocas culturais, que foi tecido
e conduzido por essas rotas de dificil navegacdo. Trata-se do Atlantico Negro (2012) enquanto
contracultura que, pelo seu carater hibrido, ndo se encontra circunscrito as fronteiras étnicas ou
nacionais. Desse modo, a formacéo dessa rede possibilitou as populagdes negras durante a didspora
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desse mar foi lagrima de preto” (Emicida, 2015). A esse respeito, Nego Bispo

afirma que

Alguns pensadores do Piaui escreveram muito bem sobre os
quilombos, mas usaram a perspectiva do marxismo e isto me
incomodou. Penso na nossa caminhada desde dentro do navio
negreiro. Saiu 0 primeiro navio negreiro, eis 0 primeiro
quilombo. O primeiro aquilombamento foi ali dentro, com as
pessoas reagindo, jogando-se dentro do mar, batendo e
morrendo. Ai comegou o quilombo. E Marx nem existia naquele
tempo! O que Marx tem a ver com isso? O que Marx disse,

Palmares ja tinha feito 200 anos antes. (Santos, 2018, p. 51).
Palmares, considerado o ‘inimigo de portas adentro’®? pelas autoridades
portuguesas, era totalmente autbnomo da dominacdo colonial. Em uma carta
anonima, datada de 1687, o governador Ferndo Coutinho opina que “ndo lhes
faltava destreza nas armas, nem no coragdo ousadia” (Carneiro, 1958, p. 63).
“Palmares foi uma acao militar de grande envergadura. Ao longo de sua existéncia
teve dois chefes conhecidos. O primeiro, Ganga-Zumba, dirigiu a guerra desde o
momento em que as autoridades coloniais iniciam a repressdo aos quilombos no

interior de Pernambuco” (Nascimento, 2021, p. 97).

Em 18 de junho de 1678, Ganga Zumba — na qualidade de chefe militar de
Palmares — vai pessoalmente a Recife, com um séquito de quarenta soldados [uma
verdadeira “embaixada constituida de pessoas de sua confian¢a” (Nascimento,
2021, p. 97)], para selar um acordo de trégua® entre o Quilombo e a capitania em
um momento marcado por uma forte desorganizacdo — e, por conseguinte,
necessidade de reorganizacao — econémica com a expulsdo das tropas holandesas.

Tal atitude unilateral — todavia — provoca um levante por parte da comunidade

africana formarem uma cultura panafricanista que ndo pode ser identificada exclusivamente como
caribenha, africana, americana, ou britanica, mas todas elas ao mesmo tempo. Para Gilroy, a diaspora
rompe a sequéncia dos lacos explicativos entre ‘lugar, posicdo e consciéncia’ e, consequentemente,
rompe também com o poder do territério para determinar a identidade. Nesse sentido, 0 mundo do
Atlantico Negro, enquanto perspectiva de analise, se apresenta enquanto um processo que redefine
a mecanica cultural e historica da nogéo de pertencimento.

62 Segundo Edison Carneiro (1958, p. 33), Palmares foi referenciado de tal maneira [como "inimigo
de portas adentro"] em um documento contemporaneo em que o governador Ferndo Coutinho
escreve ao Rei (1671): "Nao esta menos perigoso este Estado com o atrevimento destes negros do
que esteve com os holandeses, porque 0os moradores, nas suas mesmas casas, e engenhos, tém o0s
inimigos que os podem conquistar ... "

83 De acordo com Pires (2021, p. 305), o episodio de assinatura do tratado de paz entre Ganga-Zumba
e a autoridade colonial, nos oferece informagdes sobre os mecanismos de deposi¢do interna do
governante (nomeado rei nos documentos), assim como a dimensao externa do reconhecimento da
soberania palmarina.
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militar palmarina, agora liderada por Zumbi, que culmina na deposicdo e morte de

Ganga-Zumba.

Os documentos que referenciam as pesquisas que se tem acesso
sugerem que Ganga-Zumba teria exercido o poder central de
Palmares no periodo de 1645-1678, congregando lideranca
politica, militar e religiosa. A partir de 1678, Zumbi tornou-se o
principal lider de Palmares ap6s liderar os contrarios aos termos
de negociagdo. A partir de 1692, Domingos Jorge Velho inicia
sua expedicdo para destruir Palmares invadindo a capital
‘Macaco’ em 1694, sem conseguir capturar Zumbi. Em 1695,
Zumbi é assassinado apo6s traicdo de um dos seus comandados
(Pires, 2021, p. 304).

A vivéncia e experiéncia quilombola foi, antes de tudo, nas palavras de
Abdias Nascimento, “a reconquista [negra] de sua liberdade e dignidade como
pessoa humana; o resgate de sua autodeterminagéo e soberania como parte de uma
nacao que o colonialismo europeu-escravocrata dividiu, o capitalismo espoliou, o

racismo e o supremacismo branco desfrutaram” (Nascimento, 2019, p. 113).

De acordo com o historiador Edison Carneiro, portanto, corresponde a “um
acontecimento singular na vida nacional, seja qual for o angulo pelo qual o
encaremos” (Carneiro, 1958, p. 24). Seja como forma de luta contra a escravidao,
seja como estabelecimento humano, seja como sistema de organizacdo social
alternativo(a), seja como reafirmacédo dos valores das culturas africanas... sob todos
0s aspectos, o quilombo revela-se como uma sintese dialética (Carneiro, 1958, p.
24)... como um movimento contra o estilo de vida que os brancos nos queriam
impor... mantendo, nas palavras de Jota Mombaca, a liberdade de nossas “forcas de

vida historicamente drenadas e despossuidas de valor” (Mombaga, 2020, p. 8).

Decerto que “a morte de Zumbi ndo representou a finitude® do projeto
quilombola de liberdade, mas sim sua possibilidade” (Pires, 2021, p. 311) de resgate

ancestral matriarcal®® e expressio de humanidade plena capaz de agenciar

64 No mesmo sentido, Beatriz Nascimento (2021, p. 102) nos diz que Palmares ndo desapareceu com
seu chefe. O préprio Jorge Velho, em meio ao regozijo do Conselho Ultramarino, chama a atencdo
para a continuidade de Palmares. E tinha raz&o, pois no comeg¢o do século XVIII um novo Zumbi
surgia na pessoa de Camoanga, egresso de Palmares.

8 Faco referéncia a construcdo tedrica da pensadora Thula Pires, inspirada em Lélia Gonzalez
(2018), sobre as falanges femininas nas Améfricas — as marcas de africanidade no continente em
que vivemos: “A amefricanidade nos permite ultrapassar limitagoes territoriais, linguisticas e
ideoldgicas, abrindo novas perspectivas para um entendimento mais profundo da Améfrica Ladina,
incorporando todo um processo historico de intensa dinamica cultural, que é afrocentrada. Resgata
a unidade especifica, historicamente forjada no interior de diferentes sociedades, ao tempo que nos
traz do lado de 14 do Atlantico. Tem em Palmares uma de suas expressdes mais bem acabadas, como
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identidades e autocriar, do ‘lado de c&’ do Atlantico, a Angola®® dos ‘tempos de 14’
de Africa. “Nunca deixamos de educar nossos filhos dentro do espirito
antiescravista, anticolonialista e antirracista” (Gonzalez, 2018, p. 113). As palavras
de Lélia sdo um verdadeiro manifesto. Cerram punhos certeiros que abalam os
edificios coloniais cis-patriarcais que assimetricamente impedem mulheres negras
de serem concebidas e percebidas “para além da imagem subordinada da negra

cativa tomada a forga” (Pires, 2021, p. 303).

Com Dandara de Palmares, Aqualtune (mde de Zumbi) e
Acotirene [chefias femininas de mocambos importantes, com
participacdo no Conselho] acionamos a postura de defesa
inegociavel de nossa liberdade diante da situacdo-limite que a
condicdo de escrava nos obriga a perceber. Na vida postuma da
escraviddo, ela continua a nos dizer como confrontar os estupros
brutais recorrentes [contra a mulher negra] e processos
permanentes de desterritorializacdo, espoliagdo, despossessao,
expropriacdo, descontinuidade, vilipéndio e exterminio (Pires,

2021, p. 292-293).
“Palmares perpetuou a sua vocagao através da historia” (Nascimento, 2021,
p. 96) buscando a fresta, ofuscando a festa e, assim, abrindo e desbravando
caminhos no denso quintal desse mundo afro-atlantico do qual Exu
transita/perambula — como um andarilho — visitando ‘seus iguais’ (negros africanos
e seus descendentes afro-brasileiros) em regifes que atestam o sofrimento e a
espoliacdo da populacdo pobre e preta em didspora. Ainda que sob as duras
condicBes materiais da vida na “condi¢do de Condenados da Terra, que nos da
muito pouco para colocar na mesa de negocia¢do” (Pires, 2021, p. 314)... o legado
do primeiro Estado negro livre das ‘Américas’ — do qual descendemos e somos
herdeiros — nos convoca a luta social organizada e nos “obriga a insistir na

possibilidade de alteragao radical de constru¢ao de um novo mundo” (Pires, 2021,

p. 314).

criacdo de nossos antepassados no continente em que vivemos, inspirando-se em modelos africanos
para nos transformar em amefricanas(os/es). Tomando como ponto de referéncia a experiéncia
concreta de resisténcia, sobretudo de mulheres negras e indigenas, nos convida a assumir nosso lugar
nas falanges femininas do exército palmarino contemporaneo.” (Pires, 2021, p. 309)

8 Segundo Marcelo D’Salete (2017), um dos nomes que os palmaristas utilizavam para se referir a
Palmares era Angola Janga (Ngola Djanga), que significa “pequena Angola”. Vem de uma lingua
do tronco banto chamada quimbundo.



2. Eram Deusas Negras as Tias Ciatas da Pequena Africal

2.1. Raizes Femininas: As Tias Ciatas silenciadas nas Tias Nastacias

Pele encarquilhada carapinha branca
Gandola de renda caindo na anca
Embalando o bergo do filho do sinhd

Que hé pouco tempo a sinha ganhou

Era assim que mae preta fazia

criava todo o branco com muita alegria
Porém la na sanzala o seu pretinho apanhava
Mée preta mais uma lagrima enxugava

M@e preta, mée preta

Enquanto a chibata batia no seu amor

Maée preta embalava o filho branco do sinhd.
(Mae Preta)

As mulheres negras alimentam a mesa da Sinha e do Sinh6 desde que aqui
chegaram, forcadamente, pelos lancinantes processos de escravizagdo
empreendidos pelos europeus no continente africano. O estereotipo da mae preta
cozinheira — denunciado por Leélia Gonzalez — construido no inicio do século XX
como parte da narrativa de harmonia racial brasileira... tanto romantiza uma
‘intimidade monstruosa’ do trabalho de mulheres negras, COmo aprisiona a imagem
da cozinheira negra em um passado escravista (Machado, 2022, p. 108) de modo a
dar continuidade as condicdes laborais do periodo colonial no pds-aboli¢do. A esse

respeito, Flavio Gomes e Olivia Maria Gomes da Cunha analisam que:

Em muitos casos, a liberdade ndo significou o avesso da
escraviddo. Em outros, a sujeicdo, a subordinacdo e a
desumanizacdo, que davam inteligibilidade a experiéncia do
cativeiro, foram requalificadas num contexto posterior ao
término formal da escraviddo no qual relacGes de trabalho, de
hierarquia e de poder abrigaram identidades sociais, se nado
idénticas, similares aquelas que determinada historiografia
qualificou como exclusivas ou caracteristicas das relagdes
senhor-escravo. (Cunha & Gomes, 2007, p. 11).

Nesse sentido, nas palavras de Wlamyra Albuquerque — historiadora
brasileira especialista nos temas de relacdes €étnico-raciais e cultura afro-brasileira
na abolicdo e pods-abolicdo no Brasil — “a manutengdo de certos esquemas
hierarquicos foi o principal saldo do longo e tortuoso percurso que levou a
sociedade brasileira a extingdo legal do cativeiro em 1888 (Albuquerque, 2009, p.

37). Dessa forma, o estigma da mée preta cozinheira nada mais é do que uma
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‘imagem de controle’®’... uma estratégia de sujeitos brancos no pés-abolicdo que
fazem desse estigma uma distracdo para camuflar o lugar deles em um tecido social
de origem escravista com o intuito de manter sua posicdo e suas condigdes
confortaveis de vida. Assim, naturalizam e estetizam a ‘intimidade monstruosa’ da
exploracgdo do trabalho de mulheres negras® e as condicdes do genocidio racial,
sexual e econdémico a que foram (e s@o) socialmente sujeitadas (Machado, 2022, p.
135).

Em meio as distintas maneiras que a colonialidade encontrou de se impor
em nossos corpos € mentes, assumo o conceito de ‘intimidade monstruosa’ —
cunhado por Christina Sharpe para definir os diferentes tipos de violéncia e sujei¢éo
aos quais mulheres negras sdo submetidas desde o periodo colonial em espacos
intimos, e que continuam comumente sendo lidos ou reescritos como
‘consentimento’ ou ‘afeto’ em analises realizadas sobre suas vidas. Nas palavras da
propria autora, tal fendmeno consiste nos “horrores cotidianos mundanos que nao
sdo reconhecidos como horrores” (Sharpe, 2010, p. 3); ligados as diferentes formas
contemporaneas de escravizagdo ainda informadas e definidas por um conjunto de
performances — conhecidas ou desconhecidas —, horrores habitados, desejos
transmitidos e posi¢oes — produzidas e reproduzidas — que circulam e sdo respiradas
como o ar, na maior parte das vezes, sem o reconhecimento de sua monstruosidade

perversa (Sharpe, 2010).

A mulher negra escravizada dentro da casa, muitas vezes em uma
posicdo material melhor do que as mulheres negras do campo,
esta, no entanto, posicionada em meio as brutalidades intimas
cotidianas da dominagdo doméstica branca, dentro de uma
arquitetura psiquica e material de onde pode ndo haver

57 Tomo como referéncia o conceito desenvolvido por Patricia Hill Collins ao abordar a figura da
mammy na obra Pensamento feminista negro: conhecimento, consciéncia e a politica do
empoderamento (2019, p. 140): A ideologia dominante na era da escravidao estimulou a cria¢do de
varias imagens de controle interrelacionadas e socialmente construidas da condi¢do de mulher negra
que refletiam o interesse do grupo dominante em manter a subordina¢do das mulheres negras. [...]
A primeira [...] ¢ a da mammy — a servical fiel e obediente. Criada para justificar a exploracdo
econdmica das escravas domésticas e mantida para explicar o confinamento das mulheres negras ao
servico domeéstico, a imagem da mammy representa o padrdo normativo usado para avaliar o
comportamento das mulheres negras em geral. Ao amar, alimentar e cuidar dos filhos e das
“familias” brancas melhor que dos seus, a mammy simboliza as percep¢des do grupo dominante
sobre a relagdo ideal das mulheres negras com o poder da elite masculina branca. Mesmo que seja
querida, e tenha autoridade consideravel em sua “familia” branca, a mammy conhece seu “lugar”
como servical obediente. Ela aceita sua subordinagao.

% Importante registrar também o trabalho de mulheres indigenas escravizadas nas cozinhas, mais
conhecidas como escravizadas carijos. Ver Giovana Xavier, Juliana Barreto Farias e Flavio Gomes,
Mulheres negras no Brasil pos-escravista e do pos-emancipacdo. Sdo Paulo: Selo Negro, 2012.
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escapatoria dessas brutalidades, a ndo ser em sua mente. (Sharpe,
2010, p. 4).

Cabe destacar, todavia, que tal perversidade ndo se circunscreve apenas o
interior das paredes da casa, contemplando também as vivéncias da rua. Portanto, a
inser¢do da ‘intimidade monstruosa’ se da no ‘viver em si’ experienciado pelas
mulheres negras (Sharpe, 2010); evidenciando um amalgama constitutivo do
imaginério social brasileiro acerca das ‘tias’ que nunca se dissipou com o passar do

tempo, muito pelo contrario.

No caso especifico da mae preta, velha, corpulenta, supersticiosa
e fervorosamente catdlica é possivel questionar o proprio projeto
modernista legitimador... pois que se trata, como ja disse, da
valorizacdo de um outro mitificado; ou seja, suas marcas sociais
e raciais de marginalidade (violéncia, sexualidade) sdo
removidas ou, ao menos, atenuadas... para que ela (a mée preta)
possa servir a narrativa utépica da confraternizacao interracial no
patriarcado (Roncador, 2008, p. 83)

Decerto que a afirmacéo da figura da Tia Nastéacia®®, enquanto representacio
alegdrica, no pos-abolicdo, serviu para atenuar as marcas da violéncia e da
expropriacdo de um capital social e econdmico — remanescente desse ‘passado’ de
escravizagdo — que permanece dependendo da continuidade do trabalho negro em
condicdes precarias e miseravelmente remuneradas; sufocando, assim, a historia de
multiplas Tias Ciatas que “sdo extraordinarias principalmente porque sobreviveram
a uma brutalidade que ainda ndo pode ser apreendida, que ainda ndo acabou, e que
se pode dizer que ainda estamos sobrevivendo em e morrendo de” (Sharpe, 2010,

p. 156).

Utilizo as personalidades negras ‘Tia Nastacia’ e “Tia Ciata’ — assim como
fiz com ‘Zumbi dos Palmares’ — para mobilizar chaves de analises exusiacas —
conforme exaustivamente explicado no primeiro capitulo — de resisténcias e
permanéncias a partir da preservacdo de memdria. Corro o risco do solipsismo
branco, conforme adverte a pensadora Thula Pires, me acusar de contradi¢cdo ao

petrificar “Tia Nastacia’ e ‘Tia Ciata’ em dois polos opostos capazes de darem conta

8 Entre as diversas personagens negras construidas a época, a cozinheira “Tia Nastacia” é
emblematica. Da série de livros infantis Sitio do Picapau Amarelo, de Monteiro Lobato, escrita entre
1920 e 1947, Tia Nastacia é uma trabalhadora/agregada no sitio, responsavel por todas as tarefas
domésticas. A personagem teria sido inspirada em uma mulher que trabalhava como ama do filho
do autor: “Tive em casa uma Anastécia, ama do meu filho Edgar. Uma preta alta, muito boa, muito
resmunguenta, habil quituteira” (Lobato, 1957, p. 111).
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de todas as negras maneiras de existir e re-existir enquanto um corpo preto em
didspora. Ja aviso que ndo cairei nessa armadilha, pois o universalismo nunca foi a

minha régua de medida para a apreensdo do mundo.

“A viabilidade da vida negra estd subsidiada em aprendizados ancestrais”
(Pires, 2021, p. 295), assim, ouso — a partir de uma temporalidade circular’® —
“resgatar a unidade especifica’® da criagdo de nossos antepassados (...) [que], nessa
permanente reinvencdo do ‘nds’ em contraposi¢do aos ‘outros’, nos tomou em
nossas multiplas possibilidades que nos fez [e faz] performar a nossa plena
humanidade” (Pires, 2021, p. 307); apurando as distintas “formas de ver e estar no
mundo” (Krenak, 1999, p. 28).

Pensar em intimidades monstruosas no pds-aboli¢cdo — como propde Sharpe

— significa examinar as novas formas de ‘ser n&o sendo’’®

que sdo criadas e
constituidas em diaspora a partir da escravidao, isto é, processos de producdo de
subjetividade moldados pelas experiéncias da escravatura e do colonialismo —
fundamentais para compreender, em suas tramas mais complexas, a partir da

experiéncia negra, isto €, “a partir da realidade de quem néo tem sido” (Pires et. al.,

0 Meu tempo é agora! (Mae Stella de Oxdssi)

1 O sociologo panafricanista norte-americano W.E.B Du Bois, percorreu, ao longo de sua vida, em
sentido contrério, as rotas seguidas pelos navios negreiros com o intuito de resgatar/reencontrar a
unidade especifica de unido das almas desse povo de corpo escuro que fora historicamente
esfacelado no interior das sociedades de raizes coloniais. Isto posto, é a partir da busca pela retomada
dessa autenticidade perdida, isto ¢, “desse desejo de tomar consciéncia de si mesmo, de fundir esse
duplo eu em um tnico individuo, melhor e mais verdadeiro” (Du Bois, 2021 [1903], p. 23), que Du
Bois eleva o tema racial a uma dimenséo de escalas geogréaficas transnacionais e transcontinentais,
compreendendo que por mais que tenha nascido aprisionado/condicionado nas dobras rejeitadas da
civilizagdo euro-ocidental, seus antepassados sempre garantiram que o seu vinculo — politico,
cultural, afetivo e identitario — com Africa jamais fosse rompido em pedagos ou morresse afogado.
Assim, desafiando o0 senso comum historiografico, Du Bois destrincha outros passados para além do
marco colonial e expde a falaciosa construcéo do saber europeu como um saber universal de modo
a salvaguardar formas de emancipagdo que ndo sejam circunscritas a um esquema de organizago
do mundo de heranca colonial-escravista cujo aporte de sustentagdo repousa na “identificacdo de
pessoas negras como elemento corrosivo, deformante, ausente de valores, que desconfiguram tudo
o que se refere a estética ou a moral” (Pires et. al., 2022, p. 12).

2 A esse respeito, em As almas do povo negro (2021 [1903], p. 21), o soci6logo W.E. B Du Bois —
em um relato autobiografico —, narra que quando “era pequenino, vivendo nas colinas da Nova
Inglaterra, onde as guas escuras do Housatonic fazem seu percurso sinuoso entre as montanhas da
serra de Hoosac e Taghkanic para chegar ao mar... em uma pequena escola de madeira, algum
motivo levou 0s meninos e as meninas a comprar belissimos cartdes de visita — a dez centavos de
dolar o pacote — e os trocar entre si. A troca estava divertida, até que uma garota, alta e recém-
chegada, recusou 0 meu cartdo — e de forma categérica, com um olhar. Foi quando me veio a
percep¢do quase imediata de que eu era diferente dos demais; ou semelhante, talvez, em termos de
coragdo e de forca vital e de aspiragdes, mas apartado do mundo deles por um enorme véu”.
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2022, p. 14)... as clivagens assimétricas e desiguais da primazia branca ocidental
capitalista.

A travessia forgcada representou a ruptura e a suspensdo do mundo
conhecido para dar inicio a enormes e continuas violages/violentacdes psiquicas,
corporais e temporais em locais ordinarios, no entanto, extraordinariamente
marcados por dominacao e intimidade (Sharpe, 2010). Assim, diante deste cenario,
as experiéncias transatlanticas mostram-se de suma importadncia para o
entendimento das imbricacGes entre racismo e subjetividade visto que o fenémeno
diasporico desagrega lacos e usurpa identidades potentes ao forcadamente remover

pessoas de seus respectivos territérios e mundos de vida.

Nesses devires, esse corpo arado desterritorializado, talhado e disciplinado,
tomado segundo uma perspectiva racializada, lacerado pelo sequestro secular de
‘filhos’ e ‘filhas’ de/em Africa, por seu turno, carrega em si uma alma
cindida/dividida/fissurada/rachada na medida em que as geracdes descendentes do
povo negro —em didspora nas ‘Ameéricas’ — nascem destinadas a carregar essa sina
de se sentirem em permanente dialética pelo fato de ‘nao terem sido trazidas de 14,

mas também nao serem daqui’. Assim, de acordo com W.E.B Du Bois

O negro € uma espécie de sétimo filho, nascido com um véu e
dotado de clarividéncia neste mundo americano — um mundo que
ndo lhe deixa tomar uma verdadeira consciéncia de si mesmo e
que lhe permite ver a si mesmo apenas atraves da revelacdo do
outro mundo. E uma sensacdo peculiar, essa consciéncia dual,
essa experiéncia de sempre enxergar a si mesmo pelos olhos dos
outros, de medir a prépria alma pela régua de um mundo que se
diverte ao encara-lo com desprezo e pena. O individuo sente sua
dualidade — é um americano e um negro; duas almas, dois
pensamentos, duas lutas inconciliaveis; dois ideais em disputa
em um corpo escuro, que dispde apenas de sua forga obstinada
para ndo se partir ao meio. (Du Bois, 2021 [1903], p. 22/23)

Nota-se, assim, que o sujeito americano afro-diasporico — conforme também
nos aponta Neusa Santos em Tornar-se negro (2021) — vive uma condicdo de
(des)pertencimento e contradicdo constante, sempre mirando o reflexo de si mesmo
sobre um espelho quebrado que constroi o seu ‘Eu’ “a partir da figura do branco;
figura impossivel de ser alcancada pelo sujeito negro, mesmo com a mutilacdo da
propria subjetividade” (Pires et. al., 2022, p. 24/25; Souza, 2021).
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Tal analise, portanto, demonstra-se essencial na articulagdo de um estudo
atento que se propde a pensar a diaspora africana para além da “dispersdo e
racializacdo de pessoas negras atraves da violéncia (e da correlata resisténcia a)
prépria da escravidao, da colonizacdo, do capitalismo racial e da migragédo forcada
que impulsionaram construcdo de Africa e Negritude’ em todo o mundo” (Pires,
2021, p. 309). Sem afastar as violéncias, busco ampliar as definicdes de agéncia
negra nos processos de autocriacdo “orientados’® em construir identidades coletivas
por meio de préaticas politico-culturais dedicadas a expressar nossa plena
humanidade e buscar a libertacdo” (Gordon, 2007, p. 94; Pires, 2021, p. 309). Dessa
forma, relevante se faz considerar as formas como mulheres pretas — comumente
lidas apenas como subservientes ou passivas — redefiniram-se a despeito do racismo
e do sexismo galopante que as impingem... gestando e colocando em prética
ferramentas de acdo sofisticada na promogéo e manutencdo dos lagos familiares e

comunitarios.

Em verdade, desde muito antes, desde muito cedo, desde quando saiu e
aportou o primeiro navio negreiro, mulheres negras sempre buscaram/procuraram
agir com o pouco que tinham ao alcance — negociando em condicdes de trabalho
extenuantes, arriscadas, violentas e, ndo raro, fatais... autodefinindo-se diante de
imagens/emblemas estereotipados de subserviéncia/passividade, construidas por
seus algozes, e criando espacos negros de cuidado, de sociabilidade e de ac¢do social
e politica (Zafar, 2019) — para conseguirem permanecer executando, de diferentes
maneiras, o trabalho mais radical de todos: o de tecer, alimentar, nutrir e garantir
um futuro para uma populacdo marcada para ser exterminada... uma populacao que

fizeram de tudo para ndo ter sobrevivido... a populacdo negra (Machado, 2022).

3 Ver MUNANGA, Kabengele. Negritude: usos e sentidos. 4% ed. Belo Horizonte: Auténtica
Editora, 2019.

74 De acordo com Pires (2021, p. 309), [ela] aprendeu com wanderson flor do nascimento (2014) a
atribuir o sentido de orientagdo. E ele aprendeu com Dra. Denise Botelho esta “bonita percepcéo de
que a cabega, ori, é o que nos orienta” (p. 139), podendo assumir o sentido politico de consciéncia
negra. Nas palavras de wanderson flor do nascimento: “Ori € a cabeca, mas ndo apenas a cabega
concreta (or6 0de), que estd acima de nossos pescogos, mas a cabeca espiritual (ori ind), a cabega
que de algum modo representa o eu mais profundo. Ori é a sede daquilo que somos, pois é na cabeca
que se localizam os olhos, que nos permitem ver, o cérebro que nos permite lembrar, guardar na
memodria aquilo que vivemos, e a boca, que nos permite falar, dizer o que nos acontece, contar
histérias, conversar, que permite que nos alimentemos. E a cabeca que nos orienta. Essa orientagdo
pela cabeca, pelo eu, se da no seio da comunidade (Egbé). E nesta comunidade que a orientacio
pode ser entendida também como deslocamento, como um por-se a caminhar” (2014, p. 139).
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“Nao ¢ a toa que nas ruas da cidade se formam os lacos de resisténcia a
escravidédo, que forjam a cidade negra. [...] O desprezo senhorial em relagdo ao
espago publico foi articulado em favor de uma apropriagdo negra da rua” (Novaes,
2017, p. 66). Nesse sentido, retomaremos o papel das trabalhadoras de rua,
quitandeiras/quituteiras e vendedoras ambulantes na cidade do Rio de Janeiro
(nesse pds-aboligdo do seculo X1X e XX) enquanto sujeitas de integracdo de uma
vida comunitéria (e cultural) negra que transformava — mesmo diante de migrac6es
forgadas — o espaco publico da rua em espago de convivéncia; de modo a ecoar a

voz de cada ‘Tia Ciata’ silenciada na emblematica ‘Tia Nastacia’.

2.2. O Rio de Janeiro tem cheiro de morte!

A voz de minha bisavd ecoou crianga nos pordes do
navio. Ecoou lamentos de uma infancia perdida.

A voz de minha avé ecoou obediéncia aos brancos-
donos de tudo.

A voz de minha mée ecoou baixinho revolta no fundo
das cozinhas alheias debaixo das trouxas roupagens
sujas dos brancos pelo caminho empoeirado rumo a
favela.

A minha voz ainda ecoa versos perplexos com rimas
de sangue e fome.

A voz de minha filha recolhe todas as nossas vozes
recolhe em si as vozes mudas caladas engasgadas nas
gargantas.

A voz de minha filha recolhe em si a fala e o ato. O
ontem — o hoje — o agora. Na voz de minha filha se
fard ouvir a ressonancia O eco da vida-liberdade.
(Concei¢ao Evaristo em ‘Vozes-Mulheres’)

No século XVI, a cidade do Rio de Janeiro se encontrava espremida entre
0s morros do Castelo e Santo Ant6nio; ja perto do porto, as casas tinham como
limite o morro de S&o Bento e o da Conceicdo... estendendo-se frente a baia da
Guanabara, em uma orla composta por praias e grandes rochas. Entre estes ultimos,
situava-se a regido chamada Valongo, que mais tarde, no século XVIII, ficaria
famosa por abrigar — nas palavras do historiador Jalio César de Medeiros da Silva
Pereira — um grande “mercado de almas” (Pereira, 2014, p. 34). De crescimento
desordenado e revestido por uma infinidade de ruas tortuosas de terra batida
(Moura, 2022), o Rio de Janeiro possuia uma configuragdo espacial de muito dificil

acesso.
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De acordo com José Beniste, a estimativa é de que os portos do Rio de
Janeiro tenham sido, entre os séculos XVI e XVIII, a porta de entrada de cerca de
dois milhdes de escravizados, sendo que desses... mais de trezentos mil morriam
durante a viagem (Beniste, 2019). “Depois do desembarque, eram alojados
acorrentados nos armazéns da rua Direita, atual Primeiro de Marco, e da rua do
Cano, atual Sete de Setembro, no centro do Rio; e depois mudados para a rua do
Valongo, atual Camerino, aguardando, entdo, a venda” (Beniste, 2019, p. 65). Até
o final do século XVIII, os navios negreiros aportavam e 0s escravizados
desembarcavam na antiga Praia do Peixe, atual Praca XV, em meio as cargas das
mais variadas. “Ali mesmo eram vendidos ou levados ao mercado e os mortos
encaminhados para o Cemitério dos Pretos Novos, no Largo de Santa Rita” (Pereira,
2014, p. 68). Ja a rua Direita era a principal avenida da urb., onde se localizavam

0s principais 6rgaos de poder e, inclusive, o0 mercado de escravos.

Segundo Pereira (2014), que desenvolveu um estudo profundo sobre a zona
portuéria e o cemitério dos pretos novos — os africanos recém-chegados na costa
americana —, ha poucas informacdes do tempo em que 0 ‘mercado de escravos’
estava encravado na rua Direita. Uma referéncia € uma carta escrita pelo Marqués
de Lavradio, datada de 1769, quando ocupante do cargo de Capitdo General de Mar
e Terra do Estado do Brasil... momento em que o vice-rei relata como 0 negdcio era

feito na regido.

Havia nesta cidade [do Rio], o terrivel costume de tdo logo os
negros desembarcarem no porto vindos da costa africana, entrar
na cidade através das principais vias publicas, ndo apenas
carregados de inimeras doencgas, mas nus (...) e fazem tudo que
a natureza sugeria no meio da rua. (Carta do Marqués de
Lavradio Apud: Bras Amaral. Os grandes mercados de escravos

africanos In: Factos da Vida do Brasil, pp. 148-149).
Com o deslocamento do eixo econdmico para Minas Gerais — ja no século
XVIII —, a sede do governo —em 1763 — é oficialmente transferida de Salvador para
0 Rio de Janeiro com o intuito de fiscalizar as regides de mineracdo durante o ciclo
do ouro. Agora como capital, as autoridades coloniais ddo inicio a grandes
transformagdes urbanas para ‘remodelar’ a cidade carioca. Foi, nesse contexto, que
0 Marqués entendeu que o comércio ndo poderia ser mais feito daquele jeito e
expulsou do centro da cidade — para além dos limites da urb. — “os mercadores, o

seu mercado e suas mercadorias” (Pereira, 2014, p. 70).
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Minha decisdo foi a de que quando os escravos fossem
desembarcados na Alfandega, deveriam ser enviados de botes ao
lugar chamado Valongo, que fica em um subdrbio da cidade,
separado de todo contato; e que as muitas lojas e armazéns
deveriam ser utilizadas para aloja-los. (Carta do Marqués de
Lavradio Apud: Brads Amaral. Os grandes mercados de escravos
africanos In: Factos da Vida do Brasil, pp. 148-149).

Portanto, desde 1774, por determinacdo do Marqués do Lavradio, o vice-
rei... o desembarque dos africanos na cidade, antes exposto aos olhares de todos,
fora transferido da Praia do Peixe... concentrando no Valongo todas as atividades
relacionadas ao comércio negreiro’™. Assim surgiu o Cais do Valongo, construido
com o objetivo de ser escondido, para aléem dos muros da cidade, tirando das vistas
dessa elite cosmopolita a desumanidade racial que ela propria financiava e produzia

(Pereira, 2014).

Esse negro africano que conseguia aportar no cais — ja separado de sua
familia, exilado de sua terra, amputado de sua origem — era, entdo, apresentado
como mercadoria. Se muito debilitado, era encaminhado para os lazaretos™® —
ambulatorios onde se realizava a quarentena — e¢/ou para as conhecidas “casas de
engorda” cujo objetivo era nutrir aquele corpo negro para que a sua venda pudesse

alcancar um melhor preco (Beniste, 2019).

Os cemitérios e os enterramentos intramuros também foram retirados de
dentro do perimetro urbano. Nessa nova disposi¢do, o cemitério dos pretos novos
passou a ser bem préximo do mercado — tdo perto que o viajante G. W. Freireyss
relata que “o referido campo santo podia ser visto pelos escravos vivos que estavam
sendo expostos enquanto mercadoria no mercado” (G. W. Freireyss, 1982, p. 134).
Isso significa que, a partir de entdo, os escravizados que por ventura ndo fossem

vendidos ndo mais sairiam do Valongo “nem [mesmo] depois de mortos”.

Os negros novos, que vém dos portos da Guiné e Costa da
Africa... ordeno, que tanto os que se acharem nela, como os que
vieram chegando de novo daqueles portos, de bordo das mesmas

75 De acordo com Roberto Moura (2022, p. 76), dos milhdes de africanos vindos para o Brasil, entre
o0s séculos XVI e XIX, talvez um quarto deles tenha desembarcado no atracadouro rustico construido
na antiga praia onde se concentraria a atividade: compreendendo porto, casas de comeércio,
barracdes, casas de estocagem dos escravizados, uma espécie de hospital — na verdade um lazareto
onde os que chegavam doentes ficavam em quarentena —, um cemitério, e 0 mercado propriamente.
76 Estima-se que o comércio de escravos proporcionava uma maior circulagdo de capitais do que a
atividade acucareira e cafeeira, por exemplo. Isso significa que escraviddo era economicamente tao
lucrativa que compensava arcar com 0 custo para manter essas casas de S&o Lazaro — verdadeiros
hospitais — em funcionamento.
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embarcacbes que os conduziram... depois de dada a visita da
Salde, sem saltarem a terra, sejam imediatamente levados ao
sitio do Valongo, onde se conservardo, desde a Pedra da Prainha
até a Gamboa e 14 se lhes dara saida e se curardo os doentes e
enterrardo 0s mortos, sem poderem jamais sairem daquele lugar
para esta cidade, por mais justificados motivos que hajam e nem
ainda depois de mortos, para se enterrarem nos cemitérios da
cidade... (Carta do Marqués de Lavradio Apud: Bras Amaral. Os
grandes mercados de escravos africanos In: Factos da Vida do
Brasil, pp. 148-149).

Para Pereira, este tipo de sepultamento, que deixava defuntos expostos a luz
do Sol, foi um dos motivos do Marqués demarcar o Valongo como o lugar no qual
se enterrardao os mortos (Pereira, 2014). As covas rasas “feitas a flor da terra,
deixavam 0s corpos quase insepultos; ndo raro, chuvas violentas bolsavam-lhes
podriddes” (Crulis, 1965, p. 360). Insta salientar que o enterramento dos
escravizados era precarizado desde quando era no Largo de Santa Rita’’ (Pereira,
2014). De acordo com os relatos do viajante John Luccock, “com gente preta abre-
se transversalmente uma cova; 0s corpos sdo nela atirados sem cerimdnia de espécie
alguma, de atravessado e em pilhas, uns por cima dos outros, de maneira que a
cabeca de um repousa sobre os pés do outro que lhe fica imediatamente por baixo
e assim vai até encher a cova quase que por inteiro; em seguida, pde terra até para

cima do nivel” (Luccock, 1942, p. 39).

Como se pode perceber, os corpos eram deixados ‘a flor da terra’, sem
nenhum tipo de cuidado, sem qualquer respeito a religiosidade’® daqueles que
sofreram as agruras da escraviddo (completamente alijados de qualquer poder
decisorio). Até mesmo na hora da morte, o cuidado com o corpo inerte variava de
acordo com a cor ¢ a posi¢do social do morto. “Assim na terra, como nos céus. A
desigualdade terrena espelha uma desigualdade nas praticas inumistas e nos locais
de sepultamento, ja que o local do sepultamento esta carregado de implicacdes
simbdlicas forjadas, ao longo do tempo, pelas mais variadas culturas” (Pereira,

2014, p. 92).

7 Segundo Pereira (2014, p. 71), diante da igreja havia uma pequena praga quadrada, cujo meio
tinha um cruzeiro erguido para alma dos escravos cujos 0ssos debaixo dele tinham ficado para
sempre.

78 “Na filosofia africana, o regresso ao Orun néo cessa a ancestralidade. Caminha-se, mas nunca se
esquecendo das suas origens, nunca deixando de honrar quem veio antes. O desrespeito aos ritos
funebres, como o Axexé, impede a liberacdo do Orixa protetor daquele corpo. Sem continuidade,
como construir um futuro possivel?” (V4 Nilcea).
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A partir da documentacédo disponivel, que sdo — em sua maioria — o relato
de viajantes europeus que aqui se encontravam’®; as pesquisas ja realizadas sobre o
mercado de escravos do Rio de Janeiro no século XVIII remontam o caminho
percorrido pelo negro africano sequestrado de sua terra para ser escravizado nas

Américas.

Do que se tem referéncia, segundo Nireu Cavalcanti, com o traslado do
mercado... cada navio que chegava ao porto do Rio carregado de escravizados
deveria primeiro ser vistoriado pelo médico da Salde; caso se constatasse que havia
doentes, estes deveriam ser enviados para a quarentena®® em uma das ilhas da Baia
de Guanabara. Apos a sua liberacdo, deveriam desembarcar na Alfandega, a fim de
serem registrados, as taxas serem pagas, para imediatamente depois serem enviados
ao Valongo (Cavalcanti, 2005). “Assim se deu até o fim do trafico negreiro”

(Cavalcanti, 2005, p. 49).

Os navios negreiros que chegavam passavam pela Alfandega. Ali
os traficantes pagavam as taxas sobre 0s escravos acima de trés
anos; e so, entdo, os africanos eram levados a costa em
embarcacbes menores, a fim de serem leiloados. Os que
sobrassem seriam transportados para outras regides. (Pereira,
2014, p. 73).

A partir de 1769, a quantidade de cativos que chegavam aos portos era cada
vez maior. Mesmo sendo uma area afastada do perimetro urbano, por volta de 1817
ja havia no entorno do Valongo cerca de 34 grandes estabelecimentos comerciais
(Rodrigues, 2005) — o maior mercado de escravizados do hemisfério Sul; motivo
pelo qual a regido passou a ser um dos locais mais frequentados do Rio de Janeiro
(Moura, 2022). Casas comerciais, de importacdo e exportacdo, depdsitos de
armadores e trapiches apinharam nesta regido nordeste da cidade carioca devido as

constantes embarcac@es que atracavam no Cais do Valongo (Pereira, 2014).

Foram anos de intensa agitacdo e trafego por essa zona portuaria. O

espanhol Juan Francisco Aguirre, que ali esteve em 1783, dizia que “os africanos

% No mesmo sentido do que ocorre em relagdo ao Quilombo dos Palmares, ndo temos acesso as
narrativas sobre o Cais do Valongo desenvolvidas por quem sofria a escravizagao.

8 De acordo com Pereira (2014, p. 72), no periodo da quarentena, [os pretos novos] recebiam as
vezes uma muda de roupa e tinham suas chagas cuidadas, para depois serem entregues aos
mercadores que os conduziam até a rua do Valongo, onde se estabeleceram grandes galpdes e
armazens nos quais cabiam de 300 a 400 escravos. O Valongo, como sabemos, deu nome a toda
parte nordeste da cidade que hoje compreenderia os bairros da Salude e Gamboa, pertencentes,
antigamente, a Freguesia de Santa Rita.
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eram espancados e jogados no chdo entre mil imundicies, quase nus, encurralados
em miseraveis habitagdes” (Rodrigues, 2005, p. 298). Ja o viajante C. Brand

descreve em seu relato que:

A primeira loja de carne em que entramos continha cerca de

trezentas criangas, de ambos os sexos, 0 mais velho podia ter

doze ou treze anos e 0 mais novo, ndo mais de seis ou sete anos.

Os coitadinhos estavam todos agachados em um imenso

armazém, meninos de um lado, meninas de outro, para melhor

inspecdo dos compradores; tudo 0 que vestiam era um avental

xadrez azul e branco amarrado na cintura; (...) o cheiro e o calor

da sala eram repugnantes. (C. Brand Apud. Karasch, 2000, p. 76).

O Rio de Janeiro tem cheiro de morte. O fim do caminho percorrido era a

morte cuja presenca se fazia constante entre os malungos®! desde a captura em
Africa e se estendia por todo o traslado — tanto nos tumbeiros como, posteriormente,
no interior do continente. Muitos ja chegavam mortos ou semimortos. Para 0s que
morriam ao entrar na Baia de Guanabara, ou para 0s que morriam no Valongo, o
Cemitério dos Pretos Novos® era o destino certo. Ja para os que seguiam... uma
teimosia exusiaca os acompanhava, recriando em cada ‘desfazer’ novos circulos de

afetividade.

“Por mais de sessenta anos, as atividades em torno do mercado do Valongo
marcariam tristemente a area, s6 sendo desativado como resultado das pressdes da
Inglaterra em 1831 (Moura, 2022, p. 76). A estripulia que a historia oficial ndo
contava € que, pelas encruzilhadas, cem anos depois, essa mesma regido seria
povoada e habitada pela ‘Pequena Africa’ — 0 berco historico tradicional da

populacdo afro-baiana carioca.

2.3. Um cortejo as Maes da Pequena Africal

O negro, apesar de seu riso largo, sua aparente aquiescéncia, é
particularmente evasivo. Vocé vé que somos um povo educado e
ndo dizemos ao nosso entrevistador: “Saiam daqui”. Sorrimos e
dizemos a ele ou ela algo que satisfaz a pessoa branca porque,

81 Significa “companheiro”. Giria comumente falada pelos negros africanos e afro-brasileiros para
referenciar a pessoa da mesma condicdo no periodo da escraviddo. A diaspora desagregou familias
inteiras; a partir dai, encontravam no malungo ao lado um companheiro de aflicdo, um novo parente.
82 Nesse sentido, o historiador Jalio César Medeiros da Silva Pereira (2014, p. 74) compreende o
funcionamento do Cemitério dos Pretos Novos como que acoplado as necessidades da sociedade
escravista, sendo continuamente alimentado pelo tréfico negreiro.
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sabendo tdo pouco sobre nds, ele ndo sabe 0 que esta perdendo.
(Zora Neale Hurston)

Como aponta o compositor e sambista Sinhé em registro no livro de Edigar
de Alencar (1968), Heitor dos Prazeres chamou de “Africa em miniatura” a regido
(e o entorno) onde nasceu e foi criado: a Pragca XI, o Bairro da Saude e a Zona
Portuaria. Dessa expressdo derivou-se a designagio “Pequena Africa”, em fungio
da presenca da comunidade baiana no Rio de Janeiro e da legido de ex-escravizados
recém-libertos vindos, a partir dos anos de 1870, de outras regides do Brasil
(Alencar, 1968).

A Petuena Kfeca

Pr A

1- Antiga Praga Onze de Junho Concepgao: Camila Soares e Luiz Carlos Prestes Filho
2 Casasa Tia Clata 5= Antiga Fibrica da corvela Brahima Historiador: Milton de Mendonga Teixeira
3- Concentragio de alfaiatarias de judeus 6~ Comerciantes judeus e arabes (rea hoje ocupada pelo Saara) m::;:“’ Moracs

liogrifica:
PP judias)  7-Porto do Valongo Gula do Cidad3o do Porto do Rio de Janeiro - Maria da Silveira Lobo - FAU/UFR] 2010

Figura 1: A Pequena Africa
Fonte: Exposicdo na Casa de Tia Ciata

Como se sabe, a assinatura da Lei Aurea — que determinou o fim do trabalho
compulsério escravocrata — ndo previu nenhuma politica compensatoria, tampouco
garantiu a insercao social e laboral plena para a populacdo negra. Nesse contexto,
importante dizer que a familia de Heitor dos Prazeres — nascido uma década apos a
Abolicdo — foi uma das inameras que migraram na condicdo de liberta da Bahia
para o Rio, entdo capital do Império; conseguindo estabelecer lacos comunitarios e

redes de apoio, com relativa independéncia econdmica®. Além da diaspora afro-

8 Em relagdo a sua familia, o artista menciona que o pai, Eduardo dos Prazeres, era marceneiro e
tocava clarinete e caixa, sendo também mdusico da policia e da Guarda Nacional. A mae, Celestina
Goncalves Martins, era trabalhadora doméstica e costureira; ambos baianos. O pai morreu quando
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baiana... pelo mapa acima, € possivel perceber que na Praca XI convergiam pessoas
de outros estados do Nordeste e ainda portugueses, espanhais, italianos, judeus do
Leste Europeu e ciganos. Na regido da Africa em miniatura, o ‘portugués’ fundia-
se com linguas africanas — principalmente as de origem nagb —, ou seja, falava-se

‘pretugués’ (Gonzalez, 2018).

Insta salientar que, ao longo do século X1X, em torno da capital, foi gestado
um ‘campesinato negro’ (Moura, 2022, p. 76) que — assim como em Palmares —
articulava mocambos e quilombos que vdo conquistando margens de autonomia,
desenvolvendo uma economia prépria, negociando 0s excedentes a sua
subsisténcia... “ocupando as margens de rios e riachos e de estradas e caminhos que
ligavam a regido a corte, por onde ocorria tanto o escoamento da producéo de café
para o mercado exterior como a chegada de alimentos para a cidade” (Moura, 2022,

p. 76).

Reunindo taperas e formando pequenos mocambos, 0s negros se
dedicam ao extrativismo, a caca e a pesca, a agricultura, alguns
até a mineracdo, tendo como complemento econémico a
rapinagem, os saques e roubos a fazendas e povoados e o ataque
aos barcos e carrogas com cargas. A troca de excedentes ou a
paga com o proveniente de roubos servia tanto para a aquisi¢ao
de sal para conservar os alimentos, de aguardente e de fumo ou
de roupas, quanto para a obtencdo de armas e de pdlvora. (Moura,
2022, p. 77).

Assim, também no interior, forma-se uma rede de protecdo articulada entre
os quilombolas e as senzalas. Entre 1826 e 1850, com a exaustdo das regides
auriferas de Minas Gerais e 0 genocidio dos grupos indigenas no Vale do Paraiba,
a expansao cafeeira ganha importancia central para a economia do Império. Assim,
grandes levas de negros baianos e de todo o Nordeste comecam a vir para o Rio...
seja trazidos pelo trafico interprovincial, destinados as fazendas de café; seja — na

condicdo de libertos nag6s®* — com seus proprios recursos detendo pequenos

ele era ainda pequeno e quem o criou foi o tio Hilério Jovino, funcionério do Arsenal de Marinha e
masico. Passou a infancia na casa das célebres tias baianas, sendo Tia Ciata a mais famosa, onde se
formaram as bases do samba urbano do Rio de Janeiro. (Depoimento de Heitor dos Prazeres ao
MIS). “Eu sou Heitor dos Prazeres, Heitor dos Prazeres é meu nome. Este prazer que eu tenho no
nome é o prazer que eu divido com o povo. Este povo com quem eu reparto este prazer. Este povo
que sofre, este povo que trabalha, este povo alegre. A alegria deste povo e o sofrimento deste povo
€ que me obriga a trabalhar. Este povo que sou eu. Eu sou o ovo e o povo ¢ a chocadeira”
(Documentario ‘Heitor dos Prazeres’, 1965 — dirigido por Antdnio Carlos da Fontoura).

8 Segundo Roberto Moura (2022, p. 78), os nagds ou iorubds, aqui conhecidos como ‘minas’,
comecgaram a chegar ao Rio de Janeiro ainda no inicio do século XVIII, quando o mercado de
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capitais, capacitacdo em oficios e larga experiéncia no comércio urbano (Moura,
2022).

“Cortigos, estalagens, bodegas ¢ tabernas; tudo tortuosamente convergia
para o cais” (Moura, 2022, p. 79). Ademais, casas coletivas de cativos ¢ libertos
espalhavam-se discretamente pelas freguesias do centro — vendendo alimentos e
refeicdes. Em sua maioria eram de chefia e sustento feminino. Locais fora do
controle do sistema escravista, de sociabilidade, de defesa e recarga cultural negra;
ndo a toa, “desde o periodo joanino, quando comec¢am a ser visadas, passam a ser
conhecidas pela policia como casas de quilombo” (Moura, 2022, p. 81). Decerto
que tais territorialidades negras acabam por acumular funcdes justamente pela
multiplicidade de exigéncias.

Noites barulhentas. Entre 23 e 25 de setembro de 1879, as 7
horas, uma casa da Rua do Principe dos Cajueiros — no coragao
da cidade do Rio de Janeiro — foi vistoriada pelo delegado
Possolo e mais dois inspetores: Félix da Costa e Bulhdes Ribeiro.
Na inspecdo inicial, foram presas cinco mulheres. Na segunda
houve “minuciosa busca”, sendo encontradas outras “mulheres
pretas”, entre vasilhames, ervas, animais, 6leos e outros objetos.
Mulheres libertas desempenhando os mais variados servigos
urbanos — “portas adentro” e “portas afora” como domésticas,
cozinheiras, quitandeiras e quituteiras. Alias, ocupacdes nas
quais se destacavam africanas e crioulas, fossem escravas ou
libertas nas cidades escravistas.

[....] Além daquelas mulheres, foi detida a preta Leopoldina
Jacques da Costa, a Rainha Mandinga. Leopoldina foi
identificada como a “made dos santos” ¢ dona da propriedade. Ali
ndo funcionava somente um templo religioso: havia guartinhos
de aluguel, como o que era habitado por um casal de pretos
velhos, cujo nome ndo foi informado pela policia. (Costa &
Gomes, 2016, p. 187)

Ao que tudo indica, portanto, a Rua do Principe dos Cajueiros era um
verdadeiro territorio negro que, contrariando a ordem vigente, fortalecia os cultos
ancestrais reunindo muito de experiéncias culturais africanas na configuracdo
desses espacgos de moradia (Slenes, 1999). “Tudo produto de adaptagdes africanas

as condigdes materiais na didspora” (Costa, 2013, p. 92/93).

escravizados da cidade vai se servir também de negros vindos da Costa da Mina, uma rota que até
entdo fornecia cativos apenas para Salvador e para as demais capitais oceénicas dos estados
nordestinos que se estendem até S&o Luis.
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O fluxo migratério da Bahia para o Rio, que se iniciou no fim do século
XVIII, foi também de sustento feminino marcado pela presenca das tias baianas que
eram, de modo geral, mulheres negras baianas que exerciam em terra carioca o
papel de liderangas comunitérias legitimadas pelo exercicio do sacerddcio religioso.
Trabalhavam, em sua maioria, como quitandeiras/quituteiras na cidade e exerciam
um papel fundamental na construgcdo e na consolidacdo dos zungus em meio a

repressao policial no pés-abolicéo.

As casas de zungu séo territorialidades inicialmente organizadas como
micro-comunidades em torno de espacos de refeicdo. Todavia, ao redor do angu
(que se comia) também se discutia a vida, trocava-se ideias, contava-se as noticias
sobre quem nasceu e quem morreu... “Pode-se dizer que era uma especie de casa
coletiva, espaco de trocas e solidariedades entre negros — possivelmente em contato
com rituais religiosos — definido pela experiéncia urbana e seus labirintos” (Novaes,

2017, p. 61).

Os zungus se espalhavam por todo o Rio de Janeiro urbano na segunda
metade do século XIX. Em sua obra Zungu: rumor de muitas vozes (1998), o
historiador Carlos Eugénio Libano Soares descreve que “eram pequenos sobrados
com funcionamentos diversos, servindo como moradias, pousadas, lugar para
realizar refeicdes, encontros amorosos e divertimentos, abrigos para fugitivos e,
fundamentalmente, espacos para praticas e experiéncias religiosas. Tudo
frequentado por africanos e crioulos, libertos, livres e cativos™ (Soares, 1998, p.
188). Tais habitacGes eram mais frequentes nas areas proximas a zona portuaria,
nas antigas ruas General Caldwell, Senador Pompeu, Bardo de Sao Félix, Riachuelo
e Sdo Cristovdo (vide o mapa) — os terreiros, inclusive, funcionavam nesses locais
(Beniste, 2019).

Assim como todos os aspectos que compunham e pertenciam a cidade negra,
0 zungu — proibido pelo Cédigo de Posturas do Rio de Janeiro de 1833 — é
criminalizado e passa a ser alvo de intensa repressdo, controle, perseguicdo e
vigilancia (que se pretendia civilizadora) por parte das autoridades policiais. O que
mais se temia, conforme ja mencionado, era justamente a multiplicidade de funcdes
e significados que o0s zungus — na qualidade de espagos — tinham para a populagéo
preta... “um lugar de construcdo de identidade em pleno Rio de Janeiro do século

XIX” (Beniste, 2019, p. 130).
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Assim, configura-se uma cidade negra “sempre patrulhada pelas hordas
policiais, fiscalizada de perto pela chefia da Policia, mas nunca inteiramente
domada” (Soares, 2001, p. 82) com seus canais de solidariedade, com suas casas
coletivas de moradia e seus zungus, com ruas tomadas pelos mascates e quitandeiras
vendendo seus doces... Em solo carioca, essas “senhoras africanas e baianas ficam
reconhecidas, por sua altivez e autonomia, como eximias quitandeiras, chegando,

algumas, inclusive, a formar pequenas fortunas” (Moura, 2022, p. 85).

Nesse sentido, a proibicao®® expressa dos zungus no Cédigo de Posturas do
Rio de Janeiro, por sua vez, acaba por revelar como quitandeiras se envolveram na
construcdo de espacos de territorialidade negra e de que forma utilizaram o trabalho

culinério para encobrir suas atividades.

[....] N6s também somos gente; por sermos pretas, ndo pensem
gue havemos de nos calar. Estdo enganados com as minas, Somos
em grande namero e temos, algumas de noés, bem boas patacas.
Vamos também fazer nossa revolucdo, para o que ja temos de
olho um bom advogado, que ndo desdenha nossos direitos por
causa da cor, e ainda menos nosso coco®, que vale tanto como o
dos brancos. E o que faltava agora, servirem-se do nosso nome
para questBes de lixo. Somos quitandeiras, temos nisto muita
honra.

[....] Se é crime gostarem de nos, porque é que ha tanto mulatinho
por este mundo? N&s é que vamos bolir com os senhores
brancos? S&o eles mesmos que bolam com a gente. Quantos
brancos ndo ha casados com pretas? O Sr. Comendador Matta
ndo era preto e nao foi casado com branca? NGs vendemos nossa
quitanda, ndo ofendemos a ninguém, para que nos piscam o olho
guando nos compram macas? Todos gritam quando se julgam
ofendidos, agora seu Fortunato fica todo inflamado.

[....] Desaforo de brancos que gostam de quebrar nos pratos onde
comem. Vamos todas noés fazer também nossa revolugdo e
havemos de mostrar se ndo prestamos para alguma coisa. Temos
muito jimbo e bastante protetores. Pensam que por sermos negras
gue ndo valemos nada, todos podem limpar suas mdos em cima
da gente? Estdo enganados. Livrem-se muitos figurdes que nos
dé o calundu, que mais de quatro tem de se arrepender de bolir

8 Angélica Ferrarez de Almeida (2013, p. 25) observa como o Cddigo de Posturas de 1870, no Rio
de Janeiro, proibia expressamente as casas de zungu: “[...] sdo proibidas as casas conhecidas
vulgarmente pelos nomes de zungu e batuques. Os donos ou chefes de tais casas serdo punidos com
a pena de oito dias de prisdo e 30$000 de multa e, nas reincidéncias, com as de 30 dias de priséo e
60$000 de multas”.

8 A expressdo coco se referia a dinheiro.
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com nossa lingua. — Mae Maria, filha de pai Jodo. (Freitas,
2015, p. 93)

A carta é de M&e Maria, uma quitandeira/quituteira, em um jornal carioca
de 1873, defendendo sua classe das acusagdes depreciativas que sofriam. Uma
declaracéo que evidencia a percepcdo de Mae Maria sobre a hierarquia racializada
que marcava a sociedade em que vivia no fim do século XI1X, no Rio de Janeiro, e
que se tornaria ainda mais visivel nas décadas seguintes. Ademais, insta salientar
que ela aborda sobre a questdo a partir de uma experiéncia pessoal de vida
especifica — fundamental para a total compreensdo da carta. As quitandeiras
acumulavam peculio — dinheiro esse, inclusive, que, dentre multiplos usos para
atender as demandas que se apresentavam (como a contratacdo de um advogado),
era destinado ao autossustento coletivo dos ‘ajuntamentos negros’. Contudo, de
forma alguma isso significava ascensdo social e, menos ainda, acesso aos status

gozados pela classe média.

Assim, a fala de M&e Maria revela a longevidade do pensamento critico
feminino negro na afro-diaspora — cujo reconhecimento historicamente € usurpado
pelo racismo antinegro — de uma comunidade que precisou estrategicamente agir
discretamente para conseguir sobreviver. Uma sabedoria matriarcal que criou
irmandades, maltas de capoeira, terreiros de candomblé; além das mais variadas
associagdes espontaneas — por vezes temporarias por vezes duradouras. Ancestrais
gue, mesmo com toda a violéncia galopante e expropriacdo econémica promovida,
ensinavam aos seus sobre o mundo em que viviam; como ele desfavorecia gente
preta e quais eram as brechas possiveis para materializar melhores condicGes de

vida.
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Figura 2: Quituteiras no Reduto da ‘Pequena Africa’
Fonte: Exposicdo na Casa de Tia Ciata
Embora forcadas, pelos lancinantes processos de escravizagao
empreendidos, a alimentar a familia do sinh6... em suas cestas®’ e tabuleiros, as
quituteiras também esconderam e guardaram seus segredos no seio de suas
comunidades de modo a garantir afetuosamente alicerces nutritivos para a
construcdo de futuros plurais (Machado, 2022). O siléncio delas, no entanto, nunca

implicou em aquiescéncia.

O preparo de muitas iguarias para a mercancia, contudo, antes de
terem a matéria-prima beneficiada pela indistria, demandava
esforcos e conhecimentos particulares. Segredos cochichados de
geragdo para geracdo por uma legido de parentas, comadres e
amigas. (Machado, 2022, p. 90).

[....] As negras de tabuleiro e de quitanda como que guardam
magonicamente segredos que ndo se transmitem as sinhas
brancas do mesmo modo. (Machado, 2022, p. 133).
Portanto, “a aparéncia do siléncio e da passividade ndo s enganou, mas
frequentemente teve a intengdo de enganar” (Robin D.G. Kelly, 1993, p. 76). Entre

a violéncia e a expropriacdo econdmica em prol do enriquecimento senhorial e as

87 A ferramenta que leva/traz a comida/alimento [energia] para casa (Le Guin, 1989). Ver sobre a
Teoria da Cesta em: LE GUIN, Ursula K. The Carrier Bag Theory of Fiction. In: Dancing at the
Edge of the World — Thoughts on Words, Women, Places (1989). Ed. Grove Press.
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restricdes impostas pelos cddigos de conduta de autoridades governamentais a seus
negdcios, essas mulheres foram capazes de construir e preservar uma autodefinicdo
de si que ia de encontro ao tratamento cotidiano desumano de uma ‘intimidade

monstruosa’ herdada da escravidio.

A esse respeito, a historiadora Lorena Féres da Silva Telles [2018]
mergulhou em arquivos de jornais publicados entre 1830 e 1888 e encontrou 132
anuncios sobre a fuga de escravizadas gravidas sujeitas a violéncias terriveis como
a tortura, a exaustao pelo trabalho (que muitas vezes se estendia até o dia do parto),
o resguardo infimo (comumente com durabilidade de apenas trés dias) somado a
possibilidade de separacdo abrupta de seus filhos recém-nascidos. Em conjunto com
informacdes colhidas de periodicos médicos e teses das faculdades de Medicina —
que serviram de substrato para a sua tese de doutorado — Telles trouxe a superficie
a relagéo entre maternidade e escravidao na cidade do Rio de Janeiro do século XIX
(Telles, 2018).

Parte das evidéncias vem dos registros de viajantes como o francés Charles
Ribeyrolles que, em 1858, assistiu com perplexidade mulheres gravidas — prestes a
dar a luz — trabalhando na colheita de café nas plantacdes do Vale da Paraiba. Ele
narra o caso chocante de uma escravizada que comecou a sentir as dores do parto
no cafezal, mas ndo conseguiu chegar a senzala a tempo... teve o bebé sozinha...
desmaiou por perda consideravel de sangue e acordou quando 0s porcos
dilaceravam seu filho (Telles, 2018). Portanto, ndo era apenas o trabalho (seja na
lavoura, seja na cozinha) que exauria e condicionava mulheres negras escravizadas
ao horror; mas também outros aspectos intimos do cotidiano delas como a violéncia
com que eram tratadas, a separacdo forcada de parte de sua familia, o impedimento

de cumprimento de suas obrigacdes religiosas e etc.

Nesse sentido, bem ilustrativa se mostra a carta que escrevera Esperanca
Garcia — datada de 1770 — ao Governador da capitania de Sdo José do Piaui,

afirmando-se como uma stdita de plenos direitos:

Eu sou uma escrava de Vossa Senhoria da administragdo do
Capitdo Antdnio Vieira do Couto, casada. Desde que o capitdo la
foi administrar que me tirou da fazenda algoddes, onde vivia com
0 meu marido, para ser cozinheira da sua casa, ainda nela passo
muito mal. A primeira é que ha grandes trovoadas de pancadas
em um filho meu sendo uma crianga que lhe fez extrair sangue
pela boca, em mim ndo posso explicar que sou um colchéo de
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pancadas, tanto que cai uma vez do sobrado abaixo peiada; por
misericordia de Deus escapei. A segunda estou eu e mais minhas
parceiras por confessar ha trés anos. E uma crian¢a minha e duas
mais por batizar. Peco a Vossa Senhoria pelo amor de Deus
ponha aos olhos em mim ordinando digo mandar ao procurador
gue mande para a fazenda aonde me tirou para eu viver com meu
marido e batizar minha filha (Mott, 2017, p. 7).

Em 1770, em uma fazenda no interior do estado que viria a ser conhecido
como Piaui, Esperanca Garcia trabalhava como uma cozinheira escravizada. Suas
maos eram marcadas por queimaduras do trabalho no fogdo a lenha e por feridas
causadas pelas agressdes de seu senhor (Mott, 2017). Certamente esse relato de
violéncia configura-se, nas palavras da soci6loga Tais de Sant’anna Machado, como
“uma das primeiras cenas nas narrativas escritas por negros do Novo Mundo que
introduz e localiza as condicbes de produgdo de uma violéncia familiar
fundamental, da tolerancia de sujeitos multiplos e a necessidade deles nos espacos

e nas formas de intimidade que Sharpe chama de monstruosas” (Machado, 2022, p.
322).

A verdade ¢ que “a conversa nunca precisou chegar na cozinha®. Ela
sempre esteve 14 em segredos compartilhados, na construcéo de relagdes de afeto e
redes de apoio e de solidariedade e também na troca de olhares ou de outras
expressdes para comunicar aquilo que ndo pode ser dito” (Machado, 2022, p.
253/254); agindo e se movimentando em uma sociedade que torna(va) nossas

sobrevivéncias negras impossiveis.

2.4. ‘Tia Ciata’ nao é uma ‘tia’ so!

Tinha na Pedra do Sal, 14 na Salde, ali que era uma casa de
baianos e africanos, quando chegavam da Africa ou da Bahia. Da
casa deles se via 0 havio, ai ja tinha o sinal de que vinha chegando
gente de 14. [...] Era uma bandeira branca, sinal de Oxala,
avisando que vinha chegando gente. A casa era ho morro, era de
um africano, ela chamava Tia Dada e ele Tio Ossum, eles davam
agasalho, davam tudo até a pessoa se aprumar. [...] Tinha
primeira classe, era gente gradda, a baianada veio de qualquer
maneira, a gente veio com a nossa roupa de pobre, e cada um
juntou sua trouxa: “vamos embora para o Rio porque 1a no Rio a
gente vai ganhar dinheiro, 14 vai ser um lugar muito bom”. [...]
Era barato a passagem, minha filha, quando n&o tinha, as irméas

8 Um contraponto a uma famosa e racista expressdo popular brasileira: “a conversa ainda ndo
chegou na cozinha”.
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inteiravam pra ajudar a passagem. Eu queria achar um livro que
a enchente extraviou, aquele livro sim é que tinha as baianas
todas, subindo em cima do navio, tocando prato. Tinha nas
minhas coisas, mas a enchente extraviou. [...] Dois, trés dias de
viagem, a comida a gente fazia antes de vir, depois era ali mesmo,
tomava camaradagem com aqueles homens de la de dentro do
navio, sabe como € baiana, mais uma graga, mais outra. (Dona
Carmem do Xibuca)

As tias baianas radicaram-se — em grande parte — na Pedra do Sal, no Morro
da Conceicdo e nos arredores proximos a Prainha, atual Praca Maua e ponto de
partida da Pequena Africa. Outras desciam do Morro do Castelo e de Santo Anténio
para vender seus produtos no centro da cidade (Beniste, 2019). Verdadeiros pilares
de sustentacdo dos espacos de sociabilidade e enraizamento das redes de protecao
social para a comunidade negra, a pesquisadora Nubia Regina Moreira observa

como

[...] cabia as “tias” a lideranga da comunidade, a manutengdo da
religido, da musica e dos costumes; suas casas funcionavam
como nucleos de sociabilidade para os recém-chegados que
precisavam se integrar a nova cidade. (Moreira, 2013, p. 72).

Frente ao descaso/desprezo/abandono, as tias baianas criaram mecanismos
de socializacao alternativos, isto ¢, “formas de subsisténcia diversas das garantidas
pelo tempo fabril e pelo proprio ideal de modernizagdo” (Moura, 2022, p. 176) que
ensinavam as geracdes mais novas; salvaguardando, diante de um momento dificil,

a suficiéncia econdmica e a permanéncia cultural de suas comunidades.

Nota-se, assim, que a ‘tia baiana’ expressa agéncia, isto ¢, um modo de
lideranca, cuidado e gestdo. Mulheres que lideravam as frentes do trabalho
comunal, responsaveis centrais pela prépria sobrevivéncia e continuidade do culto,
“rainhas negras de um Rio de Janeiro chamado por Heitor dos Prazeres de ‘Pequena
Africa’; reino que se estendia da zona do cais do porto até a Cidade Nova, tendo

como capital a praga Onze” (Moura, 2022, p. 188).
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Figura 3: Praca Onze
Fonte: Exposicdo na Casa de Tia Ciata

“Porque a baiana como era, trouxe isso no sangue”®°... Sobre esses transitos,
é emblematica a descricdo trazida pela historiadora Angélica Ferrarez de Almeida
sobre a trajetdria de vida de Carmen do Ximbuca, nascida como Carmem Teixeira

da Conceicao.

Proveniente de Amaralina na Bahia, veio para o Rio de Janeiro
indo morar na rua Senador Pompeu, Zona Portuaria. Recebeu o
apelido do marido, Xibuca, ap6s casar-se com Manoel Teixeira
com quem teve 22 filhos. Filha do orixa feminino Oxum, ela era
rezadeira, quituteira que vendia seus doces no tabuleiro na Lapa,
Campo de Santana e Praga Tiradentes. Relatam-na como uma
mulher muito festeira que saia em varios ranchos carnavalescos,
cantando sempre nos sambas do quintal de sua casa e das casas
das amigas, Tia Ciata e Tia Bebiana, por exemplo. Inventando
junto a estas a tradicdo das tias sendo elas liderancas religiosas e
culturais, em suas casas, mais especificamente nos quintais,
ocorriam as cerimonias religiosas, as reunifes de samba, além de
outras atividades culturais, fazendo deste lugar o grande esteio da
comunidade negra no Rio. (Almeida, 2013, p. 35).

8 Donga falando de sua mde, Amélia Silvana de Aratjo, Tia Amélia, no indispensavel “As vozes
desassombradas do museu”.
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Baiana-lalodé que migrou para o Rio em 1888, aos 10 anos de idade,
“passando a morar na rua Senador Pompeu, talvez, na casa de Tia Prisciliana Maria
Constanga, mae de Jodo da Baiana” (Beniste, 2019, p. 105). Portanto, muito embora
a ‘memoria’ sobre as tias seja comumente centralizada/cristalizada na figura de Tia
Ciata, correspondia-se a um grupo de mulheres negras vindas de diversas

localidades®.

Hilaria Batista de Almeida, Tia Ciata d’Oxum, foi uma relevante figura
matriarcal vinda do Reconcavo Baiano que aliava sabedoria de vida, talento para a
lideranca, so6lidos conhecimentos religiosos e culinarios. Doceira, comeca a
trabalhar em casa e a vender nas ruas, armando seu tabuleiro na esquina da
Uruguaiana com a Sete de Setembro e, posteriormente, no Largo da Carioca;
“tornando-se, junto das outras tias baianas de sua geragdo, parte da tradicdo das

baianas quituteiras na paisagem carioca” (Moura, 2022, p. 196).

lyakekeré®® (mée-pequena) da casa de Jodo Alagba d’Omulu®® com
pretuberante ascendéncia no santo, uma forte marca da presenca de Hilaria junto a
comunidade — “um peso de lider religiosa que se fortalece tanto na organizagio das
jornadas de trabalho comuns, como na preparacdo dos ranchos carnavalescos”
(Moura, 2022, p. 194).

% A esse respeito, o estudo de Jurema Werneck (2007, p. 96) mostra que, além de Tia Ciata, eram
mulheres como Perpétua, Veridiana, Calli Boneca, Maria Amélia, Rosa Olé, Sadata, Moénica e sua
filha Carmem do Xibuca, Gracinda, Prisciliana, Lili Jumbeba, Josefa, Davina.

1 A mée-pequena ¢ a auxiliar direta do pai ou da mée de santo que lidera o candomblé.

%2 De acordo com Roberto Moura (2022, p. 192), a casa de Jodo Aldgba d’Omulu, considerado o
terreiro mais antigo do Rio, dava continuidade a um culto nagd que havia sido iniciado na Salde,
provavelmente antes da Aboli¢do, quando néo era ainda possivel manter uma casa de candomblé
aberta na capital. Localizado no n° 174 da rua Bardo de S&o Félix, era um dos mais importantes
pontos de convergéncia e afirmacdo dos baianos de origem.
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Casa da ‘Tia Ciata, passagem obrigatoria para dar a bengdo aos ranchos
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Figura 4: Blocos Carnavalescos nos arredores da Zona Portudria do Rio de Janeiro
Fonte: Exposicéo na Casa de Tia Ciata

Uma das mais proeminentes liderancas negras organizadoras da resisténcia
da cultura e da religiosidade afro-brasileira na cidade do Rio de Janeiro, sua
historica casa — localizada na Praca XI — era espaco de acolhimento para a
populacdo preta no contexto social das primeiras décadas da Republica brasileira;
sendo palco — inclusive — das reunides organizadas coletivamente pelas pessoas
negras frequentadoras do local, assumindo assim sua forca por meio da autonomia

financeira em resisténcia a repressao policial.

Muito embora — em tese — tanto a abolicdo da escravatura como a
proclamacdo da Republica tenham juridicamente permitido o livre culto, as praticas
e costumes oriundos do continente africano eram amplamente criminalizados pelo
Caodigo Penal instituido em 1890. Assim, as casas de Candomblé — ainda que nédo
fossem proibidas —, continuavam sofrendo diversas restrices em funcdo dessa

legislaco penal discriminatéria — entdo — vigente®®.

9 “Proibindo a ‘medicina religiosa’ compreendida como curandeirismo, condenando tal pratica
como perigosa a sade publica e contréria a moral e aos bons costumes, fornecia a base juridica para
continuidade da represséo aos terreiros e casas de culto de origem africana, garantindo a persisténcia
das batidas policiais e mesmo a abertura de processos criminais” (Moura, 2022, p. 186).
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Segundo depoimento de Jodo da Baiana, “os velhos ficavam na parte da
frente, cantando partido-alto.... os jovens ficavam nos quartos cantando samba-
corrido. E no terreiro, no quintal, ficava o pessoal que gostava de batucada” (Moura,
2022, p. 189). Dessa forma, ao receberem batidas da policia, a forca militar era
despistada por ritmos musicais que eram social e legalmente ‘aceitos’, enquanto a
batucada dos sambas e das macumbas era resguardada nos fundos — uma forma

exusiaca de enunciar lembrangas ancestrais, desviando da perseguicdo criminal.

Em sua casa [de Ciata], o culto, 0 samba e a festa duravam dias,
numa época em que atividades deste tipo desenvolvidas pela
populagcdo negra eram reprimidas violentamente pela policia.
Para Ciata, no entanto, em decorréncia de seu prestigio e da
ocupacdo de seu marido no Gabinete do Chefe de Policia
(emprego que a prépria Ciata conseguiu diretamente com o
presidente Wenceslau Bras, a quem, segundo os relatos, teria
curado de uma doenca de pele, com a ajuda das ervas e dos
Orixas), tal perseguicdo ou era abrandada ou inexistente.
(Werneck, 2007, p. 91).

Nota-se, assim, que o cargo publico ligado a policia que Ciata conseguira
para seu marido Jodo Batista ao curar o presidente Wenceslau Bras de um equizema
na perna (que os médicos da junta médica diziam nao poder fechar) fez da sua casa
um espaco livre das batidas e, por conseguinte, um lugar privilegiado para as
reunides dos negros baianos. “Um local de afirma¢do do negro onde se
desenrolavam atividades coletivas tanto de trabalho como religiosas e festivas. E se

brincava, tocava, cantava, dancava, conversava e organizava” (Moura, 2022, p.
198).
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Casa da Tia Ciata, a Capital da Pequena Africa

Figura 5: Casa da Tia Ciata, a capital da Pequena Africa
Fonte: Exposicdo na Casa de Tia Ciata

“Ciata cuidando para que as panelas fossem sempre requentadas, para que
0 samba nunca morresse” (Moura, 2022, p. 197). A imagem das panelas cheias de
comida sempre aquecidas evidencia como se entrelacam aspectos fisicos-corpéreos,
afetivos, comunitarios e espirituais na acdo dessas mulheres negras — as reais
mantenedoras das festas realizadas em homenagem aos santos e dos encontros de
conversa e musica. As tias garantiam o sustento® — em diversos sentidos — de si,
dos seus e de sua comunidade. No dizer do professor Jodo J. Reis da Universidade
Federal da Bahia, “foi este malabarismo historico que resultou na construcao de
uma cultura negro-brasileira, caracterizada pelo otimismo, coragem, musicalidade,

ousadia, estética e politica” (Beniste, 2019, p. 109).

As rodas de samba, as maltas de capoeira, 0os batugques dos terreiros...
evocam o transe carnal da musica, que segue em circularidade rumo ao invisivel e
ao espiritual das macumbas. Além de se apresentar como forma de resisténcia da
cultura negra, configuram-se como elementos importantes nesses processos de

socializagdo e reorganizacao da vida. Era na casa das tias baianas que a transmisséo

% Segundo o historiador Roberto Moura (2022, p. 198), com as dificuldades que surgem, além da
venda dos doces, Ciata passa também a alugar roupas de baiana feitas pelas negras com requinte
para os teatros e para as cocotes chiques sairem no Carnaval: nos Democréticos, Tenentes e
Fenianos; as associa¢des carnavalescas da pequena classe média carioca.
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dos conhecimentos ancestrais do continente africano encontrava sua continuidade

geracional... dos mais velhos aos mais novos, resistindo a repressao.

Decerto que a musica, a oralidade e a espiritualidade ganham eficécia
simbdlica de difusdo politica e cultural da negritude, fazendo um giro anti-horéario
pelas tecnologias e saberes da didspora africana. Assim, mesmo diante de um
contexto de deslocamento e opressdo, seus costumes e religiosidades — como
narrado no itan de Exu — se corporificam e se fazem presente resistindo a
perseguicdo promovida pelo projeto de apagamento perpetrado pela cultura

dominante.

2.5. Ndo comeremos mais caladas!

Mae Agripina, filha de Aninha, mantém as tradicGes do Axé Opd
Afonja no Rio, eventualmente mudando-se para uma casa em Sao
Cristévao. Conta-se que, entdo, Xangd, o dono do axé, teria dito
a Agripina que “ndo queria mais comer calado, porque ja tinha
uma roga”. E, assim, o terreiro € transferido para um terreno mais
amplo e distante arranjado por membros do culto em Coelho da
Rocha. (Moura, 2022, p. 187)

As memdorias provenientes das experiéncias locais compdem o processo de
formacdo e construcdo do espaco social (Almeida, 2013). A Praca XI encarnava, no
inicio do século XX, uma comunidade coesa, com inteligibilidade propria,
preservando as suas caracteristicas socioecondmicas, insulada numa capital em
veloz transformacdo urbanistica, com projetos sequenciais de modernizacao
fortemente excludente. Moldada por encruzilhadas — entre as ruas Visconde de
Itatina e Senador Euzébio, fechada pelas ruas de Santana e Marqués de Pombal —, a
Praca que abrigou a casa de Tia Ciata encravou uma Africa em um Rio de Janeiro
tensionado pelo sonho cosmopolita de suas elites. Um local palco de um processo
de (re)territorializacdo e (re)pertencimento — vez que foi onde se desenvolveram os
simbolos que compdem a ideia de uma identidade negra carioca —; a0 mesmo tempo

que imbricado a uma rede de poder eugenista.

A inteng¢do era transformar o Rio numa “Europa possivel”, e para
iSs0 era necessario esconder ou mesmo destruir o que significava
atraso ou motivo de vergonha aos olhos das elites. Vielas escuras
e esburacadas, epidemias, becos mal afamados, corti¢os, povo,
pobreza destoavam visivelmente do modelo civilizatorio
sonhado.
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[....] Logo a cidade se transformaria com rapidez vertiginosa
simultaneamente com a campanha de saneamento, a vacinacdo
obrigatoria e novas nogdes de higiene, a abertura de novas
avenidas, o alargamento de ruas e pracas, a destruicdo de
pardieiros e a demolicdo de quarteirGes inteiros com vielas
estreitas cheias de lixo e ratos.

[....] Inspirado nas reformas que transformaram Paris na mais
imponente capital europeia, Pereira Passos mandou os casardes e
sobrados utilizados como casa de c6modos, alugados ou
funcionando como moradias coletivas, também chamadas de
“cabecas de porco” e corticos, serem demolidos; obrigando seus
moradores a migrar e ocupar 0S morros, intensificando o
processo de favelizacdo® no Morro da Providéncia — cuja
denominacéo foi uma homenagem a um dos rios que banhavam
Canudos. (Beniste, 2019, p. 132/133).

Com as reformas urbanas do inicio da Republica, notadamente a citada
reforma de Pereira Passos, aumenta-se vertiginosamente a ocupagdo dos morros das
localidades mais proximas ao centro — especialmente no Estacio, na Tijuca, na
Saude e em Vila Isabel — e também de alguns logradouros do subudrbio (Simas,
2016). As reconfiguracfes da cidade foram expandindo o Rio de Janeiro cada vez
mais para a Zona Norte (Beniste, 2019; Simas, 2016). Comunidades negras
acabaram tendo papeis de absoluta relevancia no processo de ocupacdo dessas
regides. Enquanto o centro da cidade se “embelezava” em padrdes europeus — em
um processo nitido de gentrificagdo® — o sublrbio se integrava organizando festas
e construindo sociabilidades (lacos de pertencimento e identidade) em torno das
macumbas de origem afro-brasileira, dos batuques dos sambas e das rodas de danca
do Jongo e do Caxambu — dancas oriundas da na¢do Bantu (Rolnik, 2007; Simas,

2016).

% De acordo com José Beniste (2019, p. 133), palavra ‘favela’ tem origem na Guerra de Canudos,
na Bahia. O morro em que ficaram acampados os soldados a espera de um encaminhamento do
Exército era denominado por eles ‘Morro da Favela’, por conta de uma planta facilmente encontrada
que dava muita coceira. Ao final da luta, muitos dos soldados vieram para o Rio e protagonizaram
a primeira ocupacdo irregular na cidade, acampando no atual Morro da Providéncia a partir de 1897,
o qual logo apelidaram de favela.

% De acordo com Raquel Rolnik (2007, p. 86), a gentrificacdo designa um processo de
enobrecimento de um determinado territério da cidade, marcado pela valorizagdo imobiliéria,
atracdo da populagdo residente e usuéria de maior renda e expulsdo da populagdo e atividades de
baixa renda.
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O Bota-Abaixo
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A reforma do Rlo de Janeiro em 1903, forgou os moradores do centro a se mudarem,

Figura 6: O Bota-Abaixo
Fonte: Exposicdo na Casa de Tia Ciata

Matriarcas como Dona Martinha, Dona Neném, Dona Madalena de Xangd
e Dona Esther faziam de suas casas — na antiga Freguesia de Iraja — verdadeiros
pontos de encontro onde ocorriam trocas de experiéncias que — por sua vez —
proporcionavam criacdo de pertencimentos, costurando uma rede de protecéao

social. Estamos diante das ‘Tias Ciatas’ suburbanas do século XX.

Um caso emblematico e exemplar, que abordaremos mais
detalhadamente por ser emblematico desta ideia de tantas Africas
que se espraiam pelo Rio, é o do bairro de Oswaldo Cruz®’. Nesse
bairro sem maiores atrativos, quase sem opcdes de lazer e um
verdadeiro contraponto de um centro da cidade que se
embelezava em padrbes europeus, a comunidade de Oswaldo
Cruz se integrava. Dentre os festeiros mais conhecidos de
Oswaldo Cruz se destacavam as yalorixas (méaes-de-santo) Dona
Martinha e Dona Neném. Ali perto, em Quintino Bocailva, batia
seus tambores outro terreiro famoso entre a comunidade de
descendentes de africanos, o de Madalena Rica, mais conhecida
como Mae Madalena do Xangd de Ouro. As giras de macumba

97 Segundo Luiz Antdnio Simas (2016, p. 4), para se falar de Oswaldo Cruz, convém comecar pela
Freguesia de Iraja. Ela foi criada no século XVII, a partir da divisdo de uma sesmaria no Vale de
Inhalima e com o tempo se transformou em uma das principais zonas de abastecimento da cidade do
Rio de Janeiro, produzindo frutas tropicais, aguardente de cana, hortalicas e produtos para
construcdo — telhas e tijolos — saidos de suas olarias. A crise do trabalho escravo desarticulou a
economia agraria e marcou o declinio econdmico de toda a regido. A partir deste contexto, as grandes
propriedades do Campo de Iraja foram loteadas e ocupadas, sobretudo, por ex-escravos e homens
pobres, oriundos do Vale do Paraiba.
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geralmente abriam caminho para as rodas de samba e os sambas
de roda.

[....] Outra festeira que marcou a histéria de Oswaldo Cruz foi a
dona de casa Esther Maria Rodrigues (citada em alguns relatos
como Esther Maria de Jesus). Dona Ester era iniciada no
Candomblé e adorava carnaval. Algumas das festas de Dona
Esther chegavam a durar dois dias seguidos, atraindo figuras de
todos os cantos do Rio de Janeiro. De certa maneira, Dona Ester
foi uma espécie de ‘Tia Ciata’ suburbana: uma mée de santo que
foi tia do samba. A figura de matriarca representada por Dona
Ester foi fundamental na posterior fundacédo da Portela, a escola
de samba que s6 foi possivel porque Oswaldo Cruz era também
uma ‘Pequena Africa’ do Rio de Janeiro, assim como a Praca
Onze e tantos outros lugares (Simas, 2016, p. 4).

Debrucar-se intimamente nas relagdes sociais e nas organizagdes espaciais
perpassa por compreender que “historicamente, os conflitos fundiarios que assolam
a cidade do Rio de Janeiro, desde o final do século XIX, trazem como caracteristica
a relacdo entre a problematica da moradia e a questao racial” (Santos, 2018, p. 19).
No final do século XIX, o Morro da Providéncia passou a ser ocupado pelos antigos
moradores do cortigo ‘Cabega de Porco’ — habitacdo coletiva que abrigava centenas

de pessoas, demolida por ordem publica.

Morro da Providéncia, a pnrm‘imjat-'c'l.': do Brasil
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Embora j& habitado, 0 povoamento do morro iniciou-se na década de 1890

Figura 7: Barraco “Trovdo Azul” no Morro da Providéncia, século XIX
Fonte: Exposicdo na Casa de Tia Ciata
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Figura 8: Barraco “Trovdo Azul” no Morro da Providéncia, século XXI
Fonte: Arquivo Pessoal

Todavia, foi o plano de urbanizacdo no governo varguista — influenciado
pelo projeto de estética modernista excludente desenvolvido por Alfred Agache no
final dos anos de 1920 — que terminou por demolir a Praca XI, a partir da década de
1940%. Com a ‘revitalizagdo’ da zona portuaria, a populagio negra — obrigada a se
afastar dos centros — revive um processo migratorio de didspora. As casas de
Candomblé, instaladas no centro da cidade, sdo forcadamente deslocadas para a
Zona Norte. “E 0 candomblé que guarda as nossas memorias; o som pulsante dos

quilombos desde as senzalas” (Heitor dos Prazeres apud Alencar, 1968).

% Segundo Beniste (2019, p. 135), No Estado Novo, em 1937, foi aberta a avenida Presidente
Vargas, area antes ocupada por diversas ruas e vielas, locais historicos por terem servido de moradia
para importantes nomes do Candomblé, entre elas a rua Senador Eusébio, de Tia Ricardina, a Praga
Onze, de Tia Ciata de Oxum, a rua Visconde de Itaina, 192, de Henrique Assumano do Culto Male,
e, mais tarde, a rua Jodo Caetano, 69, de Cipriano Abedé. A rua Bardo de S&o Félix, 76, do famoso
Jodo Al&gba de Omulu, ainda permanece, mas sem o trecho de sua antiga casa, atualmente uma
rodovidria.
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Resta evidente que a cultura ancestral africana encontrou maneiras de
resistir, sobreviver e ecoar como infiltragao politica na vida comum atraveés da festa.
A partir disso, o historiador Luiz Antonio Simas afirma que “ndo obstante a
indiscutivel relevancia e centralidade da Praga Onze neste processo, um estudo mais
sistematico sobre a cidade e o samba urbano mostra ser mais coerente se falar de

um Rio de Janeiro de Pequenas Africas” (Simas, 2016, p. 4).

Como tece a intelectual Leda Martins em suas consideracfes acerca da
formulacdo complexa da encruzilhada no sistema filoséfico-religioso de origem
ioruba, “a cultura negra € uma cultura das encruzilhadas; transforma-se e reatualiza-
se em novos e diferenciados rituais de linguagem e de expressao, coreografando a
singularidade de alteridades negras” (Martins, 1997, p. 28). Conforme foi
demonstrado neste capitulo, para entender as dindmicas de vida, organizacdo e

tradicao destas tias-ialodés é preciso trilhar os caminhos que foram abertos por elas.

Assim sendo, € sob a triade ‘tradi¢do’, ‘territorialidade’ e ‘ancestralidade’ —
a partir do cruzamento exusiaco das memorias orais de descendéncia das ‘Africas’
que nos cercam — que pretendo adentrar o territério negro das tias da
contemporaneidade, circunscrevendo seus caminhos e trilhas com a certeza de que

nao comeremos mais caladas!



3. Siga as Mangueiras e encontrara os Quilombos!

Cachoeira do Horto

Figura 9: Floresta da Tijuca, Rio de Janeiro
Fonte: Google Maps

3.1. Do lado suburbano da Floresta da Tijuca: Morro do Salgueiro

“O inaé! O inaé! Pisa na cobra inaé, pisa na cobra eu quero ver...”

(Ponto do Caxambu)

O Salgueiro ja foi quilombo, situado (e bem inserido) em uma das ‘beiras’
da Floresta da Tijuca! Sua localidade integrou uma plantacéo de café até o final do
século XIX, recebendo muita médo-de-obra vinda de Minas Gerais e do Espirito
Santo. Conforme trabalhado exaustivamente no primeiro capitulo, a fuga para os
morros — escondendo-se nas diversas florestas tropicais — era uma op¢ao
estrategicamente viavel de garantia de sobrevivéncia quilombola, uma vez que —
além de ser de facil esconderijo e dificil acesso — ali também havia comida, caga e
agua em abundancia. N&o a toa, “no bairro da Tijuca, em 1820, existiam varios
quilombos™®® (Beniste, 2019, p. 113).

% De acordo com Beatriz Nascimento (2021, p. 243), capital e cidade mais importante do Império,
0 Rio de Janeiro foi palco de inGmeros quilombos, movimentos que, em Ultima instancia,
prejudicavam o processo econémico, com a recusa de seus integrantes de participarem como mao
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Muito embora o nascimento da comunidade do Morro do Salgueiro, na
cidade do Rio de Janeiro, date do inicio do século X1X —quando negros libertos das
fazendas do interior do Rio, Espirito Santo e Minas Gerais comegam a ocupar 0
local —; é a partir da década de 1940 com a expulsdo da populacdo preta e pobre da
regido central da cidade — marcada pela demoli¢do da Pragca Onze — que o fluxo de
migracdes forgadas em direcdo ao suburbio se intensifica, fazendo com que o Morro
do Salgueiro ganhe os contornos de sua ocupacdo atual enquanto uma das
conhecidas favelas da Zona Norte carioca (Beniste, 2019). Nesses transitos, “o
sistema religioso [e cultural] afro funciona como um anteparo ancestral-existencial,
ludico e de aglutinagdo” (Nascimento, 2021, p. 245) que coletivamente preserva um

senso de pertencimento em comunidade.

O Salgueiro é uma favela majoritariamente preta. A minha
familia vem de um Quilombo chamado Brejal que fica no interior
da zona da mata de Minas Gerais — comegaram a vir para cd ha
uns 80 anos atras; mas tem familias que chegaram e estdo aqui
no Salgueiro ha muito mais tempo... vieram para ca tudo de
Maria Fumaga. Entéo, o Salgueiro tem essa caracteristica de todo
mundo aqui ser parente. Do lado da minha casa mora minha tia,
encima dela fica minha prima.... entdo, se vocé passear pelo
Salgueiro vera que é um Quilombo urbano. Isto aqui € um lugar
de muita histéria, de muita luta digna, de muita resisténcia, de
muita ancestralidade” (Comunicagdo pessoal em 04/06/2023,
Marcelo Olajinmina).

Quem é de axé sente a presenca da poténcia de Exu (enquanto a boca que
diz 0 mundo) e compreende todos os significados que carrega o relato acima.
Marcelo Olajinmina é cria do Morro do Salgueiro. Por ser de culto a Orixa, em sua
iniciacdo, recebeu o seu nome africano ‘Olajinmina’ que significa “Obaluaié me
cura”. “Eu renasci para Omulu, o senhor das palhas e da terra de onde viemos...
grande sabedor de todos os males. Meu pai me curou da dor da infancia sofrida que
tive ao me reconectar com as minhas raizes”!%® (Comunicagdo pessoal em

04/06/2023, Marcelo Olajinmina). E essa raiz € negra.

de obra obrigat6ria. Em suma, o quilombo era uma forma de desobediéncia, a mais eficaz e que mais
desorganizava a economia colonial.

[...] Todos os quilombos tinham comunicagdo através de um sistema de vigias que os interligavam.
Para que ndo houvesse desmantelamento da prética revolucionéria, quando um quilombo caia pelas
forcas de repressdo, pouco tempo depois outro, no corredor das montanhas cariocas, se levantava e
tornava-se visivel para a cidade. Assim acontece em Gamboa, Catumbi, Corcovado, Leblon,
Catacumba, Gavea, Cantagalo, Pavadozinho, Mangueira, Macacos e Salgueiro.

100 Com a voz embargada, em sua fala, Marcelo compartilnou um episddio racista doloroso que
sofreu na infancia: “Aqui no Salgueiro nds temos um colégio, o Bombeiro Geraldo Dias, no pé do
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“Quilombo ¢ memoria, € historia, ¢ ser” (Nascimento, 2021, p. 241). Ea
recuperacdo de nossa identidade, de nossa ancestralidade, é a possibilidade de ser
no mundo adverso. Uma das maneiras do quilombo resgatar o passado e guardar
memoria é através da danga (Nascimento, 2021). Nesse contexto, a quimbanda, a
macumba, o caxambu, o candomblé, os festejos... sdo formas de aglutinacdo em que
se debate e se estabelece enfrentamentos a ordem racista herdada do modelo
colonial escravista (Nascimento, 2021). O Morro do Salgueiro € um dos poucos que
preserva 0 Jongo e o Caxambu, dancas afro-brasileiras em que as pretas-velhas (tias
da comunidade), ao toque dos tambores, rodam suas saias exalando conhecimentos
ancestrais para 0s mais jovens que absorvem a energia e o poder de Olorum

(criador).

O Jongo do Caxambu do Salgueiro € uma das mais importantes
manifestacdes culturais do Morro e tem em pessoas como Tia Margarida e Tia
Dorinha, ambas de 94 anos, e Tia Ninica, de 82 anos, o simbolo de uma tradigéo

que passa de geracdo a geracao.

Conversando com as nossas matriarcas, elas falam que na época
delas e das avos delas nao tinha roda de samba, ndo tinha pagode;
0 que acontecia era Caxambu. O Caxambu acontecia em
comemorac0es de aniversarios, 0 Caxambu acontecia nos finais
das rodas de terreiros.... nds ja tivemos muitos terreiros aqui no
Salgueiro e as rodas de Jongo e Caxambu aconteciam nos finais
dessas cerimonias.

[....] Tia Dorinha, uma das nossas matriarcas mais antigas, nos
relata que aprendeu a dangar o Jongo e 0 Caxambu de observar a
avo dela dancando e cantando porque, na época dela, crianga ndo
podia participar do Jongo e do Caxambu. E, na Serrinha, se vocé

morro. Inclusive, esse prédio é o Unico tombado aqui no Morro. Eu estudei nessa escola da 1% até a
3% série. Quando eu passei para a 42 série fui para a Euclides Figueredo, que fica ja 14 mais no centro
da praca. Um dia, fui brincar com as criancas e acabei encostando em uma crianga branca da minha
idade. Ela olhou pra mim, sentiu nojo de mim e se limpou. Aquilo me prejudicou de uma forma que
ndo da nem para ser explicado porque eu ndo tinha como trocar com a minha familia e também
nunca havia passado por isso porque, até entdo, eu vivia aqui na favela. Por conta desse trauma, eu
repeti trés anos a mesma série. Os meus professores pediam para a minha mée ir na escola porque
achavam que eu tinha algum problema. Eu comecei a ficar mais retraido, de fato; mas foi por conta
da discriminacdo racista que sofri. Por isso que eu digo que o que a gente puder investir nas nossas
criancas negras, faremos. A gente aprende nas escolas que somos descendentes de escravos e isso €
mentira. N6s somos descendentes de Reis e de Rainhas. A astrologia, a matematica, a ciéncia e boa
parte do que a gente estuda hoje... veio da Africa. S6 a cultura nigeriana existe ha mais de 10 mil
anos; ocorreram muitas apropriacfes culturais. Saber da nossa raiz, sobre a historia do Jongo, a
historia do Caxambu, nos d& base... e isso far& com que nossas criangas negras tenham a
possibilidade de crescer de uma outra forma do que foi conosco — quem sabe, com menos dor.”
(Comunicacao pessoal em 04/06/2023).
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for conversar com eles é a mesma coisa, crianga também nao
podia participar.

[....] A primeira crianca que entrou para o Caxambu foi o Ogan
Fagner [atualmente com 16 anos], ha 8 anos atras, e estd com a
gente ai até hoje. As tias resolveram abrir para dar oportunidade
para as criangas... para a tradicdo ndo morrer, para a tradi¢do ndo
acabar. (Comunicacdo pessoal em 04/06/2023, Marcelo
Olajinmina).

Em entrevista para o jornal O Globo, em 7 de junho de 2013, Tia Denise,
também uma das figuras ilustres do grupo de Jongo'®, afirma que o compromisso
“é ndo deixar a cultura afro morrer, dando continuidade a histéria que comecou
antes da gente”1%? (Batista, 2021), pois ¢ uma forma dos integrantes afirmarem suas
identidades. Assim, ocupando o espaco com seus corpos fisicos — compreendidos,
de acordo com Beatriz Nascimento, enquanto territorios-existenciais — eles
apoderam-se da cidade reproduzindo o modo dos antigos quilombolas... tornando-
se, assim, visiveis ao regime (Nascimento, 2021) ao abrir um espago descontinuo
no tempo, onde as frestas provocam linhas de fuga a partir de elementos exusiacos
que dinamizam tanto o meio social como as socialidades travadas. “Assim se dava
com os quilombos e seus similares ao longo da historia da América. Assim se da,

hoje, com os grupos negros afro-americanos” (Nascimento, 2021, p. 251).

Na cultura afro, e no Jongo e no Caxambu néo é diferente... hd um respeito
enorme totalmente voltado para o atabaque'®®. Antes de entrar na roda todos devem
passar por ele e sauda-lo, havendo todo um processo litdrgico que precisa ser

respeitado. Sdo dancas dancadas com os pés descalgos — até porgque 0 nosso axé é

101 Marcelo Olajinmina é um dos integrantes deste coletivo ‘Caxambu do Salgueiro’. O grupo,
inclusive, foi inspiracéo para o sambista e morador da comunidade, Almir Guineto, na composi¢do
da musica Danca do Caxambu, sucesso da década de 1980. Sua sede no Morro do Salgueiro,
atualmente, fica no anexo da padaria Caliel. A Caliel, ha mais de 10 anos, cede espaco para vérias
manifestacdes culturais e atividades sociais que acontecem no Salgueiro; como a reunido do coletivo
de erveiros/erveiras, as ‘Quintas Poéticas’ (sarau de poesia com os ‘poetas do morro’) e os ‘Quitutes
de Quilombo’ (oficina de gastronomia). “No6s somos a unica empresa no Rio de Janeiro a receber a
medalha Tiradentes; uma mocdo que é dada para personalidades e para pessoas que contribuem de
forma positiva para a nossa cidade. Entéo, n6s somos a Unica empresa no Rio de Janeiro a receber
essa medalha Tiradentes e essa entrega da medalha aconteceu aqui, no encontro com o Caxambu do
Salgueiro e com todos esses coletivos que existem aqui no Salgueiro.” (Comunicagido pessoal em
04/06/2023).

102 “Ey ndo sinto que eu vim, eu sinto que eu voltei. E que, de alguma forma, meus sonhos € minhas
lutas comegaram muito tempo antes da minha chegada.” (Emicida no documentério AmarElo — E
tudo pra ontem, 2020).

103 A madeira que fez aquele atabaque foi uma arvore.
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plantado, vem do contato direto com a terra —, sempre com um casal no centro da

roda dando a famosa umbigada.

O que nos diferencia do Jongo da Serrinha é o nosso toque. O
toque do Caxambu do Salgueiro é diferente. No Caxambu do
Salgueiro temos 3 toques: o Tambu (que € o maiorzinho),
Caxambu (que é o do meio) e o Candongueiro. Esses trés
atabaques tém, cada um, um toque especifico.

[....] Além disso, a nossa roda gira em sentido anti-horério.
Geralmente, nas rodas de Jongo, se vé que a roda fica fixa. Tem
0 momento de todo mundo passar e saudar o atabaque, mas ela
fica fixa. JA a nossa roda gira o tempo todo em sentido anti-
horario. E por que anti-horario? Porque o giro [da gira] no anti-
horario remete ao ‘voltar no tempo’. Como estamos em uma
manifestacdo cultural que é de culto aos nossos ancestrais, toda
vez que abrimos uma roda do Caxambu € um regresso ao
ontem'®, é um religar-se aos pretos velhos, as pretas velhas,
aqueles que detinham todas aquelas sabedorias. E Sankofa!
(Comunicacéo pessoal em 04/06/2023, Marcelo Olajinmina).

A tradicdo negra, conforme ja mencionado, é principalmente mantida pela
oralidade nas trocas que experienciamos dentro de nossos territérios, aprendendo —
desde pequenos — a partilnar axé vendo nossos pretos-velhos e pretas-velhas
prepararem aqueles quitutes que nenhuma crianca deixa a calda sobrar no fundo da
panela. Tem ancestralidade na terra que plantamos e colhemos, como também tem
no fogo que cozinhamos, no ar que respiramos, na folha que cozemos, na agua que
bebemos e derramamos. Na fala, na escutal®... o axé se faz na partilha, no
intercdmbio de energia que transmuta tudo; por isso que “quem comeu, comeu; €
guem ndo comeu, também comeu” (Provérbio africano). Todo mundo se nutre, todo

mundo segue, todo mundo permanece...

Boa parte das tias do Caxambu do Salgueiro também sdo da velha-guarda e
integram o coletivo de erveiras e erveiros, realizando inGmeras acOes

agroecoldgicas e de sustentabilidade na favela a partir de troca de saberes.

Agquele vaso que estd ali, por exemplo, é uma erva-roxa
medicinal chamada penicilina; ja aquela outra do vaso ao lado é
a horteld-pimenta. D& para fazer uma geleia maravilhosa,
temperar carne. Tem o boldo, que é super recorrido também,
principalmente para dores de cabeca. Temos aqui a cana-do-
brejo, a ora-pro-ndbis que que é considerada tanto erva medicinal

104 Por isso que € tudo pra ontem!
105 S se levanta para ensinar aquele que se sentou para aprender” (Provérbio africano).
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como uma PANC (plantas alimenticias ndo convencionais) rica
em proteina.

[....] Quando nos e os erveiros vamos em algum lugar para fazer
uma oficina, eu costumo dar uma alfinetada nesse termo ‘PANC’
porque “é ndo convencional pra quem?” A minha avo, se viva
estivesse, hoje, teria 105 anos. Ela era uma grande conhecedora
de ervas medicinais e sempre comeu o palmito da bananeira, o
coracdo da bananeira, a ora-pro-nébis, o aipim, o caruru, a
beldroega, 0 gervdo-roxo, a cana-do-brejo, a jurubeba... ela vai
se revirar no caix&o se eu falar que n&o é convencional. E a tipica
apropriacdo cultural. Eu e a minha familia continuamos
consumindo.

[....] Inclusive, eu tenho uma opc¢éo de sobremesa aqui na padaria
Caliel que é um doce feito com maméo verde (que também é
considerado uma PANC). E mamdo verde se pode fazer com
frango, com camarao... e ndo apenas o doce. E possivel se fazer
um doce incrivel também com a raiz do pé do maméao. Por que
isso ndo nos é ensinado nas escolas? Por qué que a Lei n°
10.639'% nAo é aplicada nas instituicdes de ensino? Temos caruru
espalhado pela cidade toda; sdo alimentos ricos em diversos
nutrientes, por qué que nao nos é dito? (Comunicacao pessoal em
04/06/2023, Marcelo Olajinmina).

Pela sustentabilidade e preservacao do meio ambiente, 0s erveiros e erveiras
tém a iniciativa de realizar o replantio das mudas de arvores frutiferas de espécies
nativas da Mata Atlantica — como € o caso do Jambo. Ademais, ha ainda a
catalogacdo e registro — por meio da gravacéo de depoimentos em video (publicados
nas redes sociais do coletivo) — tanto de suas sabedorias/vivéncias tradicionais,
quanto em relacio ao uso de algumas ervas medicinais e plantas
alimenticias/comestiveis cultivadas no alto do morro que brotam dos quintais

ancestrais negros.

Dona Janaina, erveira e cria do Morro do Salgueiro, sobre a erva Aperta-

rudo:

Antigamente, os partos aconteciam aqui mesmo no Salgueiro e
tudo com o uso de ervas medicinais. A erva aperta-ruao — assim
conhecida em nosso territério —, por exemplo, era muito
utilizada, antigamente, pelas parteiras aqui ha comunidade para
poder cicatrizar, apds o parto, as partes uterinas da mulher que
deu a luz. E isso resolvia mesmo porque tinhamos uma parteira

106 promulgada em 9 de janeiro de 2003, essa lei estabelece a obrigatoriedade do ensino de histéria
e cultura afro-brasileira dentro das disciplinas que ja fazem parte das grades curriculares dos ensinos
fundamental e médio. Importante mencionar, ainda, que em 10 de margo de 2008, a Lei n° 11.645
veio a ampliar a acdo da Lei n° 10.639 ao incluir, dentro da temética obrigatoria, a histdria e cultura
indigena.



100

aqui muito experiente e ela sempre usava essa erva. (Depoimento
publicado em 07/02/2022).

Seu Jurandir, erveiro e cria do Morro do Salgueiro, sobre a planta Guiné:

A planta guiné serve para tomar banho e para varios tipos de
coisa... alergia no corpo, ferimento, essas coisas todas ai. Pode
fazer um banho, esfregar ele em um balde com agua e passar no
corpo que € bom para a pele. Serve para coceira também... € so
colocar em um balde com agua, esfregar e passar no corpo.
(Depoimento publicado em 16/03/2022).

Tia Vera e Tia Jandira, erveiras e ambas nascidas no Morro do Salgueiro,

sobre a erva Moura ou ‘Maria Pretinha’:

(Tia Vera) A erva moura ou ‘Maria Pretinha’ é um 6timo remédio
anti-inflamatorio. E pra banho, mas eu como as bolinhas dela
desde crianga. Nunca morri. (Depoimento publicado em
17/03/2022).

(Tia Jandira) Eu me lembro de Dona Maria de Paqueta que tinha
um filho com deficiéncia, um pequeno... ela apanhava muito isso.
Eu conheco pra banho, sabia que dava pra comer ndo.
(Depoimento publicado em 17/03/2022).

Dona Gléria, erveira e cria do Morro do Salgueiro, sobre a Ora-pro-nébis:

Meu marido, outro dia, tomou um pouco da ora-pro-nébis e
achou que o acgucar baixou um pouco. Eu estava com 0S 0SS0S
tudo doendo, tomei um pouco do insumo e me senti muito bem.
N&o estava conseguindo levantar os bracos e agora ja levanto, o
joelho estava todo ferrado e hoje ja acordei melhor. Eu fagco um
insumo, bato com agua e bebo. Aqui ho meu quintal tenho muitas
ervas medicinais; tenho abacaxi pequeno, babosa, folha-
peixinho, parreira... muita coisa! (Depoimento publicado em
30/03/2022).

Tia Rosa Mel, caxambuzeira-erveira e cria do Morro do Salgueiro, sobre a

Trapueraba:

A minha mée pegava a trapueraba e fazia um banho. Quando a
crianca estava com as fezes amareladas e indisposta, a minha mée
fazia um banho com essa erva; dava trés gotinhas de cha de
trapueraba para a crianca doente e a banhava. Ré&pido a crianca
ficava boa. Dava o banho e 0 cha e ndo era grande quantidade...
eram trés golinhos na crianca pequena e o banho. Minha mée, tia
Paulina, era a rainha das ervas; usava muita erva aqui com a
gente. Ela era de Macuco, mas veio para o Salgueiro com 5 anos
e regressou ao Orun aos 91 anos. (Depoimento publicado em
05/07/2022).
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Jodo Ramos, indigena do povo Ticuna, natural do Amazonas no Rio

Solimdes, doutorando em Antropologia pela UFRJ, sobre o Oleo de Copaiba:

Por conta da pandemia, em minha dissertacdo'®, eu trabalhei

com plantas, ervas, cascas, entrecascas e a diversidade de
recursos que a natureza oferece para a gente para poder tratar os
sintomas de qualquer doenga. (...) No momento, agora, até para
indicar para vocé que esta com problema de garganta... € muito
bom o6leo de copaiba; s6 passar perto da regido que acaba
rapidinho com qualquer tipo de infeccéo. (Depoimento publicado
em 22/07/2022).

Portanto, falar de territorialidades negras e indigenas é falar sobre uma
sabedoria milenar que sempre conviveu em harmonia com a natureza (Surui, 2021).
Como nos ensina Ailton Krenak, “a terra € da propria terra e nds somos elementos
dessa terra. Ou seja, a terra faz parte de quem somos”1% (Krenak, 1999, p. 29). Isso
significa que a nogdo de humanidade instituida pelas imbricagdes coloniais
penetrantes é fragmentada justamente por causa dessa compreensao de se entender
desconectado da natureza'®® — como se esta estivesse a seu servico e ndo fosse parte

de sua familia.

O desequilibrio ambiental sinaliza, antes de mais nada, um

desequilibrio conosco, com a nossa compreensdo humana, com a

nossa forma de nos perceber. Sdo as raizes que sedimentam a

existéncia da comunidade... tanto que um povo desenraizado €

um povo que esquece de onde ele é e, por esse motivo, tem

dificuldade de saber para onde esta indo. (Krenak. 1999, p. 27).

“Quando ndo souberes para onde ir, olha para tras e saiba pelo menos de

onde vens” (Provérbio indigena). E de onde eu venho, aprendi com minha avo
cabocla — filha de pai negro e mae indigena — sobre o poder das folhas (em chas,
emplastos, defumadores, incensarios...) e a importancia dos canticos (tradicdo
religiosa) para que elas acordem e cumpram sua missdo de cura. De sua

ancestralidade negra paterna, segundo ela, aprendeu no chéo do terreiro que:

Rinrin, a alfavaquinha de cobra, faz com que os olhos do corpo e
da alma fiquem limpos. Pérégun é muito usada em formas de
banhos ou compressas para ajudar a debelar as dores reumaticas.

107 VVer em RAMOS, Jodo. A cura esta na floresta: plantas e transitos Ticuna na fronteira do Peru
e Brasil durante a pandemia da covid-19. Rio de Janeiro: UFRJ/MN, 2022. Dissertacdo de Mestrado
(126 1.).

198 Em sentido correlato, hd um provérbio africano que diz: “trate bem a terra, pois ela ndo foi doada
a ti pelos teus pais; mas emprestada a ti pelos teus filhos”.

109 Aquilo que Tsing (2019) nomeia por Antropoceno, esse Homem (com ‘h’ maiusculo).
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Kukuandunkd, a folha da batata-doce, ajuda para a restauracédo do
equilibrio do corpo. Awlrepépé é o bot&o de Orunmilé (oraculo),
a folha da alegria que livra as pessoas das pragas jogadas pelos
invejosos. Ewé-ori, a folha da cabeca, que trata dos
desequilibrios mentais. Ewé-ajébi, planta que a semente é uma
pimentinha rosa e que, quando mastigada ao amanhecer, fecha o
corpo... essa aroeira € um famoso anti-inflamatério popular. Ewé-
negativas. (VOvé Nilcéa, ensinamentos partilhados durante
a vida).

Ja por parte de sua ancestralidade indigena materna, foi ensinada (dentro da
floresta) principalmente sobre o uso da mastigacdo das folhas no exercicio desta

medicina.

Copaiba, o uso do seu 6leo é infalivel no tratamento de secrecoes
nos pulmdes e de todo o aparelho respiratério — como aparece
também no relato de Jodo Ramos Ticuna. Guarana, o uso em pé
da forca ao cérebro e ao coracgdo; faz o guerreiro ser ainda mais
guerreiro. Catuaba, um tonico energético que ajuda a vencer as
guerras diarias. Andiroba, anti-inflamat6rio com a vantagem de
ser cicatrizante. Acai € um alimento medicinal que faz o sangue
fraco ficar forte. Sucupira, sua semente é utilizada na medicina
indigena contra todo tipo de dores causadas por inflamacao,
principalmente as dores das juntas. (VOv6 Nilcéa, ensinamentos
partilhados durante a vida).

Assim como toda territorialidade negra, o Morro do Salgueiro é de base
matriarcal — composta pelas ‘tias” do Caxambu e as erveiras — e podemos perceber
também a realizacdo de diversas atividades coletivas. E o caso, por exemplo, da

biblioteca Jurema Baptista''?, da radio-poste''!, do ‘Raizes da Tijuca’*'? e da

110 De acordo com Emerson, integrante do coletivo ‘Caxambu do Salgueiro’ ao lado de Marcelo
Olajinmina e Ogan Fagner, “Jurema Baptista, ja falecida, foi uma educadora que ajudou no refor¢o
escolar de muitas criancas e de muitas familias. O Marcelo mesmo foi aluno da Dona Jurema. Por
isso, a biblioteca comunitaria recebe esse nome. Tivemos a sorte de ser langada com ela ainda em
vida, uma homenagem que reuniu seus familiares.” (Comunicagdo pessoal em 04/06/2023,
Emerson).

111 Uma parceria do coletivo ‘Caxambu do Salgueiro’ com a Associagdo de Moradores do morro
que garante uma radio da comunidade para a comunidade.

112 Segundo Marcelo, “o morro do Salgueiro é muito conhecido pela Escola de Samba — Académicos
do Salgueiro. S6 que o movimento do Samba j& acontecia aqui no morro bem antes da Académicos
do Salgueiro. Tinhamos trés escolas e essas escolas que disputavam entre si. Na década de 1950, foi
feita uma fusdo e, de I& para cd, surgiu a Académicos do Salgueiro: a primeira escola a colocar o
preto, 0 negro na Avenida como protagonista. Temos Xica da Silva, Chico Rei... temos uma série
de sambas ai que estdo exaltando o preto... carregamos essa marca. E somos mais do que isso
também; inclusive, hoje, vai rolar um baile charme chamado Black Music (super conhecido na
cidade carioca), no Raizes da Tijuca, um verdadeiro ponto de encontro muito potente aqui do Morro
porque ajuda a valorizar nossa ancestralidade”. (Comunicagdo pessoal em 04/06/2023, Marcelo
Olajinmina).
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horta''® que possui o intuito de garantir suporte, autonomia, satde alimentar e
nutricional para toda a comunidade (assim como acontecia em Palmares e na

Pequena Africa).

Além disso, a Floresta da Tijuca conta com variadas espécies da mata que
também podem ser encontradas nos ‘quintais produtivos’'* das residéncias dos
moradores do Salgueiro. “Esse chuchu foi a minha vizinha aqui do lado que me deu,
vira e mexe ela bate na minha janela e me entrega um balde de chuchu... ela tem
um quintal produtivo incrivel. Colheu esse chuchu ha 3 dias atrds e me deu um

pouco. Ela tem também um pé de laranja-da-terra que quando colhe sempre me

"’

entrega um pouco e eu preparo um doce pro pessoal. Favela ¢ troca!” (Comunicagdo

pessoal em 04/06/2023, Marcelo Olajinmina). No mesmo sentido me relatou
Robson, cria do Salgueiro, que também é responsavel pelo herbéario localizado no
pé do Morro.

A horta/herbario do Salgueiro é mantida pela prefeitura e tudo
que é colhido é destinado aos moradores. Nada aqui € vendido.
Distribuimos tudo que é plantado para os moradores. Na escola
que tem aqui [colégio Bombeiro Geraldo Dias], quando a diretora
pede a gente leva para as criangas; mas normalmente o0s
moradores que vém aqui e levam... é s6 escolher e damos para
eles.

[....] Como aqui tem muita borboleta, para ndo pousarem na
verdura e largar uma larva (que comeca a comer o vegetal)
costumamos colocar um ovo perto das mudas; assim elas ndo
detonam tudo. Ja sabe que tem galinha, tem passaro, devido ao
ovo. Ai ja evita de pousar e colocar a larva.

[....] No mesmo sentido, para garantir que ndo haja larvas de
mosquitos, colocamos peixinhos nas fontes de agua. Eles comem
tudo. Ja o grilo sé vai no quiabo... ai fazemos um borrifador e
borrifamos para ele chegar, sentir aquele aroma e se afastar. Para
remédio, temos aqui a laranja, a horteld, a guiné... tem também a
‘quebra-pedra’ que ¢ excelente para problema de calculo renal.

[....] Tem maracuja, tem amoras plantadas ja. Aqui também tem
muita bananeira, ja colhemos muitas bananas. Tem cenoura, que
é sO puxar gue ela vem... mas ainda ndo estd no ponto ndo; a
arvore tem que estar em uma altura maior. Muita gente refoga,

113 As delicias da padaria Caliel sdo feitas com os mantimentos colhidos na prépria horta da favela.
Para além da horta comunitaria, € comum — ao entrar nas casas — encontrar pequenas hortas e
pequenos herbéarios, de onde é retirado o tempero da comida.

114 Um quintal produtivo é um quintal que tem arvores frutiferas como jaqueira, abacateiro, pé de
banana-ouro, pé de chuchu. Todas essas arvores sdo possiveis de serem encontradas no Morro do
Salgueiro.
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faz refogado com as folhas das cenouras. Tem coentro selvagem
para fazer tempero... tem beterraba e j& tem até um jil6 aqui ja
qgue a galera ainda nem viu. (Comunicacdo pessoal em
04/06/2023, Robson).

Enquanto conversavamos, duas criangas apareceram correndo e uma delas

perguntou apressada “Robson, 0 maracuja td bom? E para fazer suco que o meu

pai disse...” e Robson, na maior calma, respondeu “0 maracuja esta verde e ele ndo

madura fora do pé; infelizmente tem que esperar... se estivesse maduro vocés

levavam”. As criangas agradeceram e voltaram correndo para ver quem alcangava

0 pai primeiro. Me recordei de um pé de manga perto da casa de minha V6 Nilcéa

que quando dava fruto nos garantia a sobremesa e a vitamina.

Ha cerca de 30/40 anos atras, chegamos a ter quinze terreiros de
Candomblé aqui no Morro. Hoje, temos cerca de cinco terreiros
abertos; inclusive, temos um barracdo de Candomblé que fica em
uma area la em cima perto do bambuzal e das mangueiras.

[....] Desde os meus dois anos de idade que eu tenho essa ligacdo
com o il (atabaque); me iniciei em um terreiro aqui no Morro,
onde eu sigo até hoje. O meu pai-de-santo é daqui do Salgueiro
também... ele comegou com 14 anos de idade e hoje esta com 54
anos. O nome dele é Paulo Sérgio de Xangd. (Comunicacédo
pessoal em 04/06/2023, Ogan Fagner).

Desde sempre, as arvores dizem muito sobre a gente e a nossa permanéncia

cabocla. Ser de terreiro é defender uma forma de existir que gira. E, talvez, seja por

iSSO que sejamos tao perseguidos; justamente por oferecer uma cosmo-possibilidade

do viver (Santos, 2018). Nao a toa, eu cruzei a floresta seguindo as mangueiras.

Figura 10:Floresta da Tijuca, Rio de Janeiro (3D)

Fonte: Google Maps
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3.2. ‘A mata virgem [da Gavea] se abriu colo, se abriu ventre, se abriu
mae’: o outro lado da Floresta da Tijuca!

Calunga ficou no litoral

Mas o supremo Nzambi,

O amuado Calundu

E o espirito bantu dos ancestrais,

Deuses jejes,

Divindades da costa da Guiné,

Todos chegaram logo

Pra acompanhar seu povo, e houve fé.

(Jénatas Conceigdo da Silva)

J& é mais do que sabido que o Brasil é uma invengdo demarcada pela
colonialidade, isto €, uma terra compulsoriamente explorada e “repovoada” as
custas tanto do sequestro de diferentes grupos em Africa quanto da destruicio dos
povos indigenas originarios em um processo forcado de desterritorializagdo (Lima,
2018). Povos desenraizados/removidos do seu mundo, de suas comunidades, de
seus lacos identitarios de afeto. Corpos talhados para o trabalho, para serem
invadidos, para serem descartados, para serem destinados a morte. Diversos tipos

de morte, inclusive, aquelas em vida ainda promovidas na atualidade.

Viver em diaspora € (sobre)viver em fragmento; é experienciar, a todo
momento, a desumanidade. Todavia, como nos ensina Ailton Krenak, a terra
germina. Germina ndo apenas o alimento, como também guarda a historia e mantém

a ancestralidade de um povo viva (Krenak, 1999).

O branco acha que o ambiente ¢ ‘recurso natural’, como um
almoxarifado onde vocé retira coisas. Para o indigena, a natureza
é um lugar no qual vocé deve pisar suavemente porque ela esta
cheia de outras presengas. (Krenak, 1999, p. 30).

Essa mata é de caboclo e permanecemos aqui! O povo negro e indigena,
mesmo atravessado pela colonizacdo, ousou viver experiéncias de liberdade
tecendo redes de solidariedade horizontais no seio da vigéncia de uma ordem
escravista. Segundo Flavio Gomes (2006), conforme ja visto, os portos do Rio de
Janeiro foram a maior porta de entrada de pessoas escravizadas no Brasil. Ao
retratar o mundo interligado das senzalas e dos quilombos no Rio de Janeiro do
século XIX, uma cidade que lucrou em cima da méo-de-obra e do canto de um
‘lamento negro’, 0 historiador demonstra como que das ruinas se ergueram

mocambos — territdrios negros cotidianamente reinventados em didspora a partir de
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remocdes, gentrificacdes e ocupacdes. Desvela-se, assim, uma realidade ainda
muito informada e dominada pelo racismo estrutural, isto €, por “uma hierarquia
baseada em raga e naturalizada de acordo com o contexto histérico-social
brasileiro” (Santos, 2018, p. 61).

Os batuques de terreiros, as rodas de sambas, as maltas de capoeiras
reconstroem lacos de sociabilidade e raizes de pertencimento pela impressionante
capacidade de promover encontro em meio a tantas rotas desencontradas. Gomes
nos conta em sua obra Histdrias de quilombolas (2006) sobre os ja mencionados
zungus... moradias populares que “redefiniam as cidades atlanticas, produzindo
novos territérios” (Gomes, 2006, p. 83). De ‘objetos’ da escraviddo, essas zonas
urbanas — reinventadas cotidianamente — tinham suas proprias identidades enquanto
‘sujeitos’ de uma histéria negra no seio do sistema de dominagao vigente (Gomes,
2006). Assim como Exu matou o passaro ontem com a pedra que sé jogou hoje...
0s rastros desse sagrado nas matas cariocas entrecruzam temporalidades, fazendo

do passado uma presenga no ‘agora’.

Um passado de espoliacdo que produz, por um lado, processos violentos de
toda ordem; mas, por outro, informa sofisticadas praticas ancestrais de resisténcia
que ainda se fazem presente e que, sankofamente!!®, seguem disputando
continuidade (de existéncias) pela memoria de caminhos alternativos que ja foram
abertos e percorridos pelos nossos antepassados — um movimento constante de
resgate daquilo que foi perdido e, por conseguinte, descontinuado e ‘quase’

esquecido.

A antiga Freguesia da Gavea — cujos limites, a época, compreendiam 0s
atuais bairros do Jardim Botanico, Gavea, Leblon, Rocinha e Sdo Conrado — foi

palco de fazendas de café e de tabaco (Souza, 2012). Além do Conde Santa Maria

115 Na série Sankofa — A Africa que te habita (2020), composta por 10 capitulos, estrelada por Zezé
Motta sob a dire¢do de Rozane Braga, o fotografo César Fraga e o Professor Mauricio Barros
viajaram por nove paises africanos para investigar a verdadeira historia da escraviddo e seus
impactos, conhecendo os locais de memoria do trafico de negros escravizados para o Brasil.
Resgatam a simbologia de Sankofa. A série resgata os registros de Sankofa enquanto um péssaro
mitico, de origem africana, que faz um voo de retorno ao passado para adquirir as pedras do
conhecimento e da sabedoria de heranga ancestral. Sankofa é portador da mensagem que nunca é
tarde pararegressar e apanhar aquilo que ficou para tras. Abdias do Nascimento chega a aprofundar
esse conceito ao abordar sobre a importancia de retorno ao passado para ressignificar o presente e
construir o futuro em O Genocidio do Negro Brasileiro: processo de um racismo mascarado (2016).
No mesmo sentido, inclusive, enuncia o provérbio indigena ‘vocé ndo pode se esquecer de quem
vocé é e nem de onde vocé veio, porque assim vocé sabe quem vocé é e para onde vocé vai’ (Krenak,
1999, p. 27).
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e do Marqués de Sdo Vicente, outros senhores comandaram o terreno que,
atualmente, corresponde aos bairros da Gavea, Jardim Boténico, Leblon e Lagoa.
Tal percurso historico é desenvolvido por Laura Olivieri Carneiro de Souza em sua
tese de doutorado que aborda sobre o Horto Florestal a partir de uma perspectiva de
afrocentricidade e comunidade tradicional!®, reconhecendo-o enquanto um lugar
de meméria historica da cidade do Rio de Janeiro (Souza, 2012). De acordo com a
historiadora, a forma de ocupacédo dessa localidade remete a uma época anterior aos
engenhos de acucar e das plantacbes de café cujo uso da mao-de-obra era a

escravizada®'’.

O inicio do processo de colonizacdo da regido remonta ao ano de
1575, com a edificacdo do Engenho de aglcar D'El Rey. A
historia, contudo, é mais antiga, embora se tenha muito pouca
informacdo sobre essa época. As que existem sdo da ordem do
simbdlico e remetem a ancestralidade do lugar: sdo “as marcas
do sagrado na Floresta” (Fonseca apud Oliveira, 2005), como o
enorme Jequitiba mata adentro e os caminhos de pedra em pé-de-
moleque, datados do século X VI, que levavam ao templo sagrado
daquela arvore— Iroko™®. Ora, quem andava e construia estradas
e capoeiras sagradas pelas matas do Horto nessa remota época
sendo o0s nativos e os pioneirissimos no quilombismo**? (Souza,
2012, p. 36).

116 A hipotese que norteou a pesquisa desenvolvida por Laura Olivieri Carneiro de Souza foi a de
que a populagdo que reside no Horto Florestal é tradicional, sendo, portanto, portadora de uma
memodria social que precisa ser preservada. A conceituacdo de populacéo tradicional, neste caso,
emana de Eric Hobsbawm (2006), ainda que outros autores, como Jeanne Marie Gagnebin (2009) e
José Mauricio Arruti (2005), tenham somado explicagcbes que em muito contribuiram para o
entendimento dessa nogdo. A historiadora toma como base também, igualmente, a obra O saber
local de Clifford Geertz (2003), em que o autor conceitua a sabedoria da populacdo de uma dada
localidade a partir de sua cultura, dos usos e costumes de sua historicidade. E nesse sentido
desenvolvido por Geertz que Souza faz referéncia aos saberes tradicionais ao longo de sua tese de
doutorado.

117 Segundo Carolina CAmara Pires dos Santos (2018, p. 106), “a principio houve a tentativa de
utilizar méo-de-obra indigena, mas dado o fracasso de tal empreitada, Antdnio Salema dizimou as
comunidades Tupinambés e, ap6s o genocidio indigena, aconteceu a substituicdo pela forca de
trabalho escravizada africana.”

118 |roko é um dos orixds mais antigos da Nago Kétu. Orix4 pelos nagds e vodun ‘Loko’ para os
jejes. Representa o tempo e rege a ancestralidade. Isso significa que, para os africanos e afro-
brasileiros, ‘Tempo’ integra o plano do sagrado... Iroko foi a primeira arvore plantada na terra, por
onde desceram todos os demais orixas. A arvore simboliza o tronco ereto e viril, membro fecundante
e elo entre esses dois mundos. Por este motivo, é considerado o comandante de todas as arvores
sagradas e do proprio espaco-tempo onde determina o inicio e o fim de tudo. Uma deidade ancestral
responsavel pela preservagdo das florestas. Na Africa, esse ancestral faz morada na propria arvore
Iroko ou na amoreira africana, atingindo até 45 metros de altura. ‘Reconstruido’ no Brasil (afro-
didspora) pela arvore gameleira branca ou figueira branca; exerce esse papel dentro dos terreiros,
onde comumente é visto um Ojé (lago branco, ornamento do tronco de arvores sagradas) no seu
entorno. lroko é a propria representacdo de ancestralidade, dos antepassados e da histéria da
comunidade onde foi cultuado. (V& Nilcéa)

118 O conceito de Quilombismo emana de Abdias do Nascimento ([1980], 2019).



108

Figura 11: Sumaima‘?, 2022

Fonte: Matheus Ribs

120 A Sumalma é uma das arvores mais extraordinarias da Amazonia por seu gigantismo; também
conhecida como a “arvore da vida” ou “escada do céu”. Sua copa se projeta acima de todas as demais
arvores servindo de abrigo e protecdo para outras espécies de flora e para inimeros passaros e
insetos. J& suas raizes (as sapopemas) sdo capazes de absorver agua das profundezas do solo
amazOnico; hidratando néo apenas ela, mas outras arvores de espécies diferentes. Em periodos
especificos, quando as raizes atingem um determinado nivel de umidade, a arvore solta esse excesso
e irriga todo o seu entorno. Por conta de todas essas caracteristicas, é considerada pelos povos
indigenas como a Rainha da Floresta, a Arvore-Mae. Suas enormes sapopemas, quando golpeadas,
0 som ecoa por longas distancias, por isso ela era um meio de comunicagdo entre os povos da
floresta. Segundo algumas lendas amazodnicas, o Curupira, entidade protetora da floresta, bate um
casco de jabuti com for¢a nas sapopemas da sumalma para checar se elas estdo suficientemente
fortes para resistir as tempestades e para avisar a entrada de possiveis invasores. Tanto a seiva da
Sumalma como seus frutos sdo usados para diversos fins que vdo desde os medicinais, até o0s
alimenticios ou para utensilios de uso do dia-a-dia. Quanto & sua sacralidade, de acordo com a
sabedoria da floresta, na base da sumadma ha um portal — invisivel aos olhos humanos ndo-iniciados
— que conecta esta realidade com o universo espiritual, por onde seres mitoldgicos das matas entram
e saem. (VO Nilcea).
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Figura 12: Iroko, 2022.
Fonte: Matheus Ribs

Isso significa que “ja havia uma presenca africana [e nativa] atuando no
local, embora 0 momento histérico seja contado a partir da presenca do
colonizador” (Santos, 2018, p. 106). A existéncia do Jequitiba — e ndo somente dele,
como também de demais arvores sagradas como a Jaqueira — materializa uma
divindade cabocla que “cumpre o seu destino de protegio e auxilio”*?! (Fonseca,
2005, p. 18) frente a especulacdo imobiliaria, gentrificacdo, racismo habitacional e

racismo ambiental que assolam a regido.

121 De acordo com Denise Pini Rosalem da Fonseca (2005, p. 17/18), por se tratar de um orixa
materializado sob a forma de arvore, Iroko é cultuado com devogéo pelos seus protegidos e ndo pode
deixar de estar presente, assim como 0s demais orixas, nos terreiros jéje-iorubanos. Conta uma
historia que, certa vez, estando um terreiro de Pernambuco ameacado de invasdo e destruicdo, todos
0s instrumentos rituais sagrados foram colocados no interior do Iroko, em uma cavidade que se abriu
no tronco daquela &rvore para recebé-los e se fechou para preserva-los até que os perigos passassem.
Mais uma vez aparece a figueira — desta vez como uma divindade negra — para cumprir o seu destino
de protecéo e auxilio.
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Figura 13: Jequitiba centenario na mata do ‘Pai Ricardo’.
Fonte: Arquivo Pessoal.

Escapando ao bindmio dual de Casa-Grande/Senzala, a académica e ativista
negra Carolina Camara Pires dos Santos, baseada na obra de Souza (2012),
consolida — em sua dissertacdo de mestrado Elekd: Mulheres Negras na Luta por
Direito a Moradia na Cidade do Rio de Janeiro (2018) — um apanhado sobre
importantes redutos quilombolas que desbravaram espagos e firmaram raizes nessa

regido do Rio de Janeiro, no seculo XIX.

Impedidos de passar pelas vias principais — como a estrada da Vila Canoa —
, africanos e nativos abriram passagem pela mata. Por esse motivo, tanto o Horto
Florestal como o Parque da Cidade (e aqui contemplo também a Rocinha), de

acordo com a autora, foram locais estratégicos de possibilidade de chegada para
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guem vinha da Tijuca/Alto da Boa Vista em direcdo aos quilombos das Camélias'??,

no Alto Leblon, e da Sacopé, na Fonte da Saudade (Idem).

Com a venda do Engenho Del Rey em 1596, a construcdo que
abrigava sua matriz fora abandonada pelos portugueses, pois a
sede do novo empreendimento colonial, nomeado Engenho
Nossa Senhora da Conceicao da Lagoa, seria construida em outro
local. Desse modo, o espaco abandonado foi ocupado por
escravizados fugidos ou mesmo por negros livres que promoviam
a chegada aos quilombos da regido e, posteriormente, se
articularam junto ao movimento abolicionista; erguendo assim
um papel fundamental no processo de aboli¢do da escraviddo no
Brasil.

[....] Ao considerar a presenca de quilombos na regido no periodo
colonial, ha que se fazer referéncia as ocupacoes realizadas pelos
escravizados que estabeleceram suas rotas de fuga no territdrio,
especificamente o Morro das Margaridas, conforme aponta o
autor Eduardo Silva (2003), seja para alcangar o Quilombo do
Sacopa (Lagoa) ou o Quilombo das Camélias (Leblon). (Santos,
2018, p. 107).

Portanto, a trilha que liga atualmente o Horto Florestal com o Parque da
Cidade e Rocinha revela-se também enquanto um espaco de acdo social negra que,
em seus rastros, ajuda a entender como esse povo diante da escravizagdo sempre
buscou agir para permanecer... sendo certo que para o africano arrancado do seu
lugar de origem e despossuido de seu proprio corpo em diaspora, tecer uma rede de
socializacdo comunitaria — cujo unico elo seria a ancestralidade — é a garantia de

sustentacdo de um cédigo coletivo.

Em um encontro que tive com Leandro Cristiano dos Santos'*® — mais
conhecido como Leandro ‘Urso’ —, nascido e criado na Favela Parque da Cidade,

Vice-presidente da Associacdo de Moradores da Vila-Parque, ele conta que

NOGs comegamos a resgatar nessas trilhas as ervas que a mata
conservou, a partir dessas rotas de fuga. A jaca, por exemplo, é
uma marca de onde passaram 0S negros porgue eles comiam,
andavam e jogavam 0s caro¢os na mata como forma de demarcar

122 De acordo com Anténio Carlos Firmino, a Camélia era a planta que simbolizava os abolicionistas.
Tanto que, no livro ‘Camélias do Leblon’ (de autoria do Eduardo Silva), a Princesa Isabel receberia
um buqué de Camélias para identificar que ela também era a favor da Abolicdo. Onde, hoje, € a
‘Vila Rizzo’ em Sdo Conrado era a fazenda de Sdo José da Lagoinha, onde os abolicionistas se
reuniam. E, segundo a antiga proprietaria de 14, uma das minutas/versdes da Lei Aurea ter sido
escrita ali. (Comunicacao pessoal em 26/05/2023).

123 Vice-Presidente da Associacdo de Moradores da Vila Parque, encarregado na prefeitura da AP2,
projeto ‘Na régua’, museu Sankofa; Professor de sustentabilidade na Escola Parque, Guia e Agente
Ambiental no Parque da Cidade.
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0 caminho percorrido. (Comunicacdo pessoal em 14/12/2022,
Leandro ‘Urso’).

Tais trilhas, pela Floresta da Tijuca, ndo apenas revelam trajetos de fuga
tracejados com carocos de jaca, como também conservam arquétipos que remetem
a essa convivéncia das culturas negra e indigena com suas espiritualidades
ancestrais — € o caso de antigos pontos riscados de pemba, perto dos rios, que
indicam a realizacdo de uma pajelanca, de um sacrificio, de uma entrega, de um
culto do Candomblé e/ou da Umbanda com as ervas das/nas matas quilombolas

pertencentes a antiga Freguesia da Gavea.

Utilizando os termos de Santos; tanto a comunidade tradicional do Horto
Florestal como a favela Parque da Cidade, encravam uma “terra de preto em bairro
de branco” (Santos, 2018, p. 105)... em outras palavras, ‘Pequenas Africas’ que —
também descendentes de Palmares — se articulam coletivamente e garantem seu
grau de autonomia e autossustento. Os relatos que se seguem, colhidos nas
entrevistas realizadas com os moradores do Horto e da Vila-Parque durante a
pesquisa de campo, ilustram elucidativamente tais meandros e dinamicas de

organizacgdo associativa.

Dona Cleide, moradora da comunidade tradicional do Horto Florestal:

Quando nossos familiares chegaram aqui, tinha a ruina do
Engenho e o pessoal foi construindo em volta, aproveitando o
que ja tinha. N4o tinha luz, entdo nossos avos usavam a resina da
seiva das arvores para acender as lamparinas.

[....] © caminho aqui era estreitinho, cheia de mata e barro. NGs,
moradores que nos articulamos para fazer esse cimentado: um
deu um saco de cimento, outro viu areia e foi indo. Ja estdo
querendo reforcar, inclusive, porque estd tudo esburacado
novamente.

[....] Nas festas juninas aqui, eu me dava bem. Epoca de festa
junina era época de comer doce bom e caseiro: cocada, pé-de-
moleque, pagoca. E ninguém cobrava nada, cada morador levava
um quitute, doce ou salgado. Tinha gente que chegava com uma
panela cheia de canjica e todo mundo comia a vontade. Vinha
todo mundo mesmo... cada um trazia um pouco e todo mundo se
divertia e festejava junto.

[....] Aqui é bom que todo mundo se conhece e todo mundo toma
conta de todo mundo. Tem lugar ai que se crianga estiver na rua,
0 pessoal olha e nem se importa, né? Mas aqui no Horto ndo...
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como todo mundo j& se conhece, as pessoas se cuidam.
(Comunicacéo pessoal em 08/05/2023).

Washington ‘Magrinho’, cria da Favela Vila-Parque da Cidade:

Nascido e criado. Moro na Favela Vila-Parque da Cidade ha 56
anos, onde também trabalho como estofador. Sempre quando
posso, vou na floresta colher abacate. Tem um abacateiro étimo
ali na passagem para a comunidade do Horto que alimenta nossa
comunidade desde o0s nossos antepassados. As geracoes
anteriores sempre colheram ali e nos ensinaram a colher também.

[....] O abacate daqui é maravilhoso, a casca dele é fininha e por
dentro é carne pura. Quando a casca comecar a ficar roxa,
significa que esta pronto para comer. Ndo adianta sacudir.
Somente quando a casca dele comeca a ficar roxa que ele
amadurece. Ai, uma vez completamente maduro, é sé abrir e
raspar no fundinho o abacate purinho. E muito gostoso. Sem
agrotoxico, sem nada... direto da natureza para a nossa casa.

[....] Quando consigo pegar muito abacate, eu distribuo na favela.
Dou para as criancas, para o pessoal mais idoso. Sempre
distribuo. Mas quando s6 consigo colher um ou dois, entéo levo
pra minha casa. Pode ficar com esse! (Comunicacao pessoal em
17/04/2023).

Andreia Martins, cria da Favela Parque, idealizadora do Projeto Parque

Vivo:

O que eu sempre quis foi uma educacdo melhor para as pessoas.
Eu passava aqui, via o prédio vazio [atual sede do Parque Vivo
localizada em uma das saidas da Favela Vila-Parque da Cidade],
desocupado, com algumas pessoas em situacdo de rua ou se
drogando. E, eu pensei, “eu ja passei por essa situacdo de estar
aqui nesse mesmo ponto de 6nibus para estudar. Por que eu ndao
posso ajudar essas pessoas agora que eu tenho uma condigao
melhor?”. Foi quando eu falei com a Carla, ela estava
desempregada... e decidimos montar — onde € a biblioteca — uma
salinha de reforgo escolar para as criancas. E dali a gente foi...
estamos ai ha 18 anos. Comegamos com uma salinha e tudo que
tem aqui foi adquirido com cada um ajudando um pouco; com
doagdes, com coisas que trouxemos de nossas casas.

[....] A gente aqui atende a Favela Vila-Parque da Cidade e a
Rocinha. Temos desde os trés anos até a terceira idade.
Alfabetizamos muita gente. Tiramos muita crianca da rua e
levamos a praia, ao cinema, ao teatro, ao museu. Até hoje, tem
crianca gue so consegue jantar porque frequenta o Projeto. Aqui
também tem ginastica para a terceira idade, mas no periodo da
tarde. E uma forma de melhorar a condicio social mesmo. Hoje,
inclusive, temos gente de 80 anos que faz curso de informatica.
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[....] Aqui ja teve aula de saxofone, acredita? Teve também um
curso de confeitaria & empreendorismo para todas as faixas
etrias. O pessoal aprendeu a fazer brownie e varias adolescentes
passaram a vender aqui na comunidade como possibilidade de
caminho de saida da situacdo de vulnerabilidade. Uma menina
que aprendeu a fazer chocolate, inclusive, conseguiu pagar o
segundo grau dela todinho sé com o que recebia das vendas dos
doces. Tinhamos também um professor Grdo Mestre de Muay
Thai que vinha para dar aula. O Joca da Rocinha, por exemplo, é
um campedo mundial de Muay Thai que aprendeu a lutar aqui no
Pargue Vivo.

[....] O Parque Vivo — para mim — é um projeto que eu considero
um transformador de vidas e inovacdo para todas as areas; que
me faz, constantemente, olhar pra tras e relembrar a crianca que
eu fui para entender se estou indo pelo caminho certo.
(Comunicacéo pessoal em 31/05/2023).

Nota-se e confirma-se, assim, a maxima de que Palmares vive nos
quilombos da atualidade — abordados neste trabalho — cuja forca vital de Exu
permanece interiorizada nas praticas e condutas de seus descendentes. A seiva das
arvores da onde se extraia um 6leo — aproveitado para a iluminacdo — em Palmares
¢ a mesma utilizada pelos vovos e vovos do Horto — séculos mais tarde — para

acender as lamparinas, como nos traz Dona Cleide em seu relato.

Marca-se, assim, — assim como no Estado Negro palmarino ancestral
fundado por nossos antepassados escravizados e quilombolas — “o fortalecimento
do individuo enquanto um territério [negro] que se desloca no espago geogréfico,
incorporando um paradigma vivo e atuante” (Nascimento, 2021, p. 251). Agindo
nos seus locais. Seja no ‘terreiro mistico’, nas comunidades familiares, nas favelas,
nos espacos recreativos — manifestando a musica de origem africana ou afro-
brasileira... 0 povo caboclo segue, em cada pisar lento, provocando mudancas nas
relacBes raciais e sociais de um povo que, conforme a perspectiva fanoniana, foi

condenado nesta terrat?*, (Nascimento, 2021).

124 Referéncia a obra do psiquiatra martinicano Frantz Fanon, Os Condenados da Terra. Ao analisar
a situacdo colonial, Fanon tensiona politica, sociedade e individuo, demonstrando de forma clara as
estratégias e efeitos do poder dominante — o resultado da opressdo ¢ raiva, dor e loucura. Com isso,
0 autor desmonta a logica colonial europeia — branca, brutal e racista —, e propde uma
“descolonizagdo do ser”. So assim, segundo o pensador, seria possivel criar um mundo realmente
humano onde a massa deserdada de homens e mulheres dos paises colonizados e pobres — os
condenados da terra — sejam os inventores de sua propria vida. Publicado em 1961, ano da morte
de Fanon, o livro é considerado um tratado magistral sobre as relacdes entre colonialismo, racismo
e insubmiss&o.
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Conforme ocorre no Morro do Salgueiro e no Horto Florestal, ha um esforco
coletivo da comunidade na favela Vila-Parque da Cidade — localizada no bairro da
Gavea — em produzir seus proprios equipamentos de suporte a vida. Detentora de
uma economia interna muita dindmica e ativa que responde as demandas locais, a
rua do principal acesso a Vila-Parque reine uma variedade de servi¢os e comércios
(Habitar o Mapa, 2021). Tanto que, assim como Washington ‘Magrinho’, muitos
moradores garantem sua fonte de renda dentro da prépria favela onde residem.
Portanto, falar sobre territorialidades negras é versar sobre uma histéria de
resisténcia e autonomia em que o0s acordos de autogestdo produzem espagos
urbanos préprios destinados a atividades coletivas extremamente relevantes para/no
0 cotidiano da comunidade — assim vimos em Palmares, na Pequena Africa, no
Morro do Salgueiro... e, agora, no Horto Florestal e na Favela Vila-Parque da
Cidade.

Também inserida no zoneamento limiar entre cidade e Floresta da Tijuca, a
favela contribui para a preservacao da floresta que a rodeia com iniciativas como:
(1) o programa ‘Favela Lixo Zero’ — liderada pela Associacdo de Moradores — que
trabalha com a separacdo do lixo e geracdo de renda por meio da reciclagem
(Habitar o Mapa, 2021); (2) a horta carioca; e (3) os plantios com as criancas pelo
Parque da Cidade, bem como o impacto disso na educacdo delas uma vez que
auxilia/contribui para a construcdo do senso de respeito pelo meio ambiente e na
qualidade de vida de todos que o usufruem... quando uma crianga compreende a
importancia de uma arvore, ela entende a razdo pela qual ndo se deve derruba-la ou

destrui-1a?,

N&o ha como abordar sobre territdrios negros sem considerar a presenca de
suas espiritualidades ancestrais em suas multiplas formas de apresentacdo e de
significacdo da vida no Aiyé desde o Orun. Toda arvore, para nds, é sagrada. N&o a
toa, as rotas de fuga das senzalas até os quilombos foram tracejadas na mata,

abrindo caminhos alternativos — e ndo ha nada mais Exu que isso —, com carocos de

125 Nos termos de Anna Tsing, “toda polui¢io é global por definigdo vez que os modelos de mudanca
climatica, por exemplo, sdo todos sobre a circulagdo global de ar e 4gua. Vocé ndo pode ‘fazer’ a
mudanca climética em apenas um lugar. O mesmo acontece com a crise da extin¢do: se vocé
exterminar uma espécie em apenas uma area, ela ndo sera extinta; extin¢éo significa que o mundo
inteiro perdeu essa espécie. Todas as formas de polui¢do sdo um problema global” (Tsing, 2019, p.
205). Nesse tear, portanto, riscando em contrario aos tentaculos do Antropoceno, decerto que as
estratégias de preservacdo da natureza guardam sofisticadas acBes na garantia de preservacdo da
vida.



116

jaca, neste territério afro-diaspérico brasileiro moldado pelas experiéncias da
escravatura e do colonialismo. A jaqueira, na concepcdo das religibes de matriz
africana, como versa os itans, é uma lya'?® Mi que atende pelo nome de Apaoka (a
senhora das arvores sagradas).

Desde pequena, ouvi dentro do terreiro de minha vové Nilcea (e outras mais
velhas) que entre as nossas ancestrais havia trés irmas, isto é, trés lya Mi — Meperé,
Bokdlo e Bamba — que fizeram um pacto. As trés juraram jamais engravidar,
prometendo — entre si — que nunca gerariam vidas. Porém, um dia, Bamba conheceu
Orisd Okd (o senhor da agricultura) e se apaixonou. Dessa paixdo, nasceu um
menino. Odé Erinlé (o cacador de elefantes), assim que se chamou filho de Bamba.
Por ter quebrado o pacto que havia selado com suas irmas, ela decide ir morar em
uma arvore chamada mogno-da-guing; e, entdo, a lya Mi recebe o0 nome de Apaoka.

Por ser habitada por uma Iya Mi, a jaqueira ndo é uma arvore qualquer®?’,

detendo um Utero ancestral possivel de ser visto nas Apaokas mais antigas — ela abre
no meio para depois envolver a si mesma e, uma vez, plantada, passa a se reproduzir
sozinha. Os galhos séo o abraco dessa dama assumidamente acolhedora de todos 0s
povos e de todas as etnias. A esse respeito, Anténio Carlos Firmino, idealizador do

Museu Sankofa — Memoria e Historia da Rocinha, onde reside ha 30 anos... em uma

126 O termo lya, enquanto figura central da cultura loruba, ndo é marcado por género. Elucidado por
Oyéronké Oyéwumi (2021), corresponde a um processo de nascimento que fala de corpo-espirito.
lya é artista da existéncia, é quem dé a vida, é quem traz a vida. Todos nds sé chegamos ao mundo
dos nascidos e s6 0 experimentamos nessa dimensdo porque atravessamos o portal de lya. Tal
categoria que vai se espraiando porque dentro do proprio texto da Oyérénké com a expansao do que
se entende por ‘familia’ em que tudo que vem da linhagem matrilinear pode ser lyd também a partir
da circunstancia interacional-relacional.

lya é quem potencializa as onas (criangas) de vida, para a vida, no transcorrer da vida; fazendo delas
eniyans (uma obra de arte viva). Portanto, lya € um conceito dindmico e estendido, impossivel de
ser compreendido nos pilares de paternidade/maternidade do Ocidente. lyadade € movimento
partilhado que prolifera, é a poténcia que permite a prole que descende existir, podendo se fazer
presente em qualquer corpo-espirito (de qualquer género). Ser lya significa ser o vetor de for¢a que
apresenta, potencializa e expande o0 mundo para a ona. A nogéo de familia em Africa é expandida.
1270 mesmo ocorre com a arvore amazonica Sumatma. Contam os ancestrais indigenas que, em
tempos muito antigos, o marido de uma curandeira foi picado por uma cobra venenosa e ela nada
pode fazer para salva-lo. Passado o luto, a moga se dedicou a pesquisar a cura para a picada de
cobras. Ela descobriu que o tubérculo da planta jérgon sacha néo s6 curava as picadas, mas também
dava & pessoa imunidade contra o veneno de outras picadas. S6 que, infelizmente, um dia o filho da
curandeira foi picado e o remédio ndo funcionou. Desesperada, ela tomou uma medida radical:
usando rapé, suplicou ao espirito da planta que deixasse seu filho viver. Em troca, a curandeira
concordou em tornar-se espirito e viver para sempre na base da Sumaima. Por isso é que hoje tem
a “Mie Sumatima”, esse espirito que ocupa um lugar de honra no reino da floresta. E ela quem, com
sua poderosa energia, olha e protege as plantas e os animais das matas e da natureza. (V6 Nilcéa).
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caminhada pela favela, me apontou essa arvore que marca a ponte de ligacdo do

NOSSO povo com a negra vida ancestral.

Olha essa jaqueira ¢ onde ela esta? Na Estrada da Gavea ‘saindo’
do asfalto. Provavelmente, pelo diametro dela, deve ter mais de
100 anos. Tem uma outra I4 em cima, sabe? Na Rua 1. Ha trés
grandes jaqueiras na Estrada da Gavea, dentro da Rocinha, e
creio que o diametro daquela jaqueira 14 da Rua 1 seja maior do
que o das duas Jaqueiras daqui debaixo juntas. Mas, 0 que
significa elas estarem aqui na Estrada da Gavea? E o que isso diz
sobre a presencga das nossas ancestralidades? Quem construiu a
Estrada da Gavea (rebatizada com esse nome em 1917)? Por mais
que a Abolicdo ja tivesse acontecido, essa Estrada foi construida
por méos negras. Entéo, certamente, deve ter servido como fonte
de alimento para esses trabalhadores e suas familias; como
também serviu para aqueles que marcaram as rotas de fuga na
mata com 0s carogos de jaca.

[....] Toda &rvore, para nés, € sagrada; mas algumas sdo mais
utilizadas, né? E o caso da Jaqueira, uma &rvore que ndo é da
flora brasileira, muito utilizada em cultos de matriz africana.
Entdo, pra mim, elas estarem na Estrada da Gavea pode ser
também o indicativo de algum assentamento como forma de
suportar toda a carga de dor e sofrimento. S0 os sinais, as
marcas, o tracejar da presenca negra. E entender como se deu as
ocupacBes para compreendé-las de acordo com o momento
econdmico, politico, social e histérico da época.

[....] A Rocinha ndo é de 1930. A Rocinha € daqueles primeiros
habitantes que moraram aqui, que sdo 0s povos originarios. Se
estamos nos propondo a falar de ‘memoria histérica’ ndo
podemos negar isso e, se for para fazer isso, entdo ndo estou afim
de falar de museu. Sabe por que a ocupac¢do da Rocinha comeca
de cima para baixo? Por uma questao de estratégia! Porque 14 de
cima era possivel ter uma melhor e mais precisa visibilidade
sobre quem circulava na regido. (Comunicacdo pessoal em
26/05/2023, Antbnio Carlos Firmino).

Assim como os palmarinos do século XVI e XVII, em Pernambuco,
situavam-se nas partes mais elevadas da Serra da Barriga; 0 mesmo refinamento
estratégico de mobilidade e integracdo na mata — pela garantia de permanéncia —
imbuiu o povo negro do Rio de Janeiro nos seculos X1X e XX. Dessa forma, decerto

que a presenca dos redutos quilombolas revela acdes!?® realizadas pelos

128 Atualmente, em frente a PUC-Rio, tem a escola Luis Delfino. Essa escola tem uma planta
arquitetonica datada do periodo imperial. Segundo as informacgdes, foi um escravizado-forro
chamado Zézimo que pediu, em 1867, ao Pereira da Silva (dono da fazenda a época) o local do
Alpendre para ensinar criangas negras a ler e escrever. Ou seja, alguns anos antes da Abolicéo,
existia uma escola para alfabetizar as criancas negras e pobres da localidade. Estamos falando de
uma educagdo libertaria em ‘pretugués’ no século XIX. Estamos falando de luta e néo de outra coisa.
(Antdnio Carlos Firmino, comunicacao pessoal em 26/05/2023).
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escravizados e libertos nessa terra... enunciando, assim, a existéncia de uma Gavea

cabocla que luta e resiste — historicamente — por vida e liberdade.

Justamente por ser distante dos centros urbanos, a regiao era ‘oficialmente’
conhecida por reunir casa de jogos. As ruinas da demolicdo de uma delas, inclusive,
podem ser encontradas no atual Parque da Cidade, ao lado dos destrocos de um

Casardo proximo ao Museu Historico.

A historia das terras do atual Parque da Cidade remonta ao século
XVI quando Manuel Bento adquire as terras e depois a transfere
para a familia de Francisco Rodrigues Ferreira, que a utiliza para
plantacdes de café. Depois, em 1809, o Solar de Santa Marinha
foi erguido, tornando-se parte da chamada Chécara do Morro
Queimado e tendo como sua primeira proprietaria D. Catarina de
Sena. Na época, a casa tinha apenas um andar.

[....] Em 1858 o solar e as terras que o rodeiam, que se estendiam
até a Vista Chinesa, foram adquiridas pelo Conselheiro José
Antbnio Pimenta Bueno, o Marqués de Sao Vicente, tornando-se
sua casa de verdo. O imovel recebeu como acréscimos o segundo
pavimento, um alpendre e a decoracdo em ferro e vidro. (Habitar
0 Mapa, 2021).
Sobre ‘a historia que a histéria nao conta’, classificada por Leandro ‘Urso’
como a ‘historia nao-branca’... fui convidada a me questionar, de forma critica e
reflexiva, sobre inquietacbes que secularmente flagelam os corpos negros e
caboclos — inclusive o dele e 0 meu — racializados como ‘inferiores’ pela

colonialidade.

Nesse sentido, oportuno se faz o relato de Nego Bispo (Santos, 2018, p. 44/45): “Quando provoco
um debate sobre a coloniza¢do, os quilombos, os seus modos e as suas significacdes, ndo quero me
posicionar como um pensador. Em vez disso, estou me posicionando como um tradutor. Minhas
mais velhas e meus mais velhos me formaram pela oralidade, mas eles mesmos me colocaram na
escola para aprender, pela linguagem escrita, a traduzir os contratos que fomos forgados a assumir.
Fui para a escola da linguagem escrita aos nove anos, mas, desde que comecei a falar, fui formado
também por mestras e mestres de oficio nas atividades da nossa comunidade. Quando fui para a
escola no final da década de 1960, os contratos orais estavam sendo quebrados na nossa comunidade
para serem substituidos por contratos escritos impostos pela sociedade branca colonialista. Estudei
até a oitava série, quando a comunidade avaliou que eu ja poderia ser um tradutor. (...) O nosso povo,
por ndo saber ler a lingua do colonizador, ndo sabia como funcionavam as escrituras, perdendo assim
muitas possibilidades de viver nas suas terras. Entdo o nosso povo resolveu que alguém de nés
deveria saber ler e escrever portugués para enfrentar essa situagdo. Fui formado para isso e fago isso
até hoje. Por isso digo que ndo sou um pensador, mas um tradutor do pensamento do meu povo. E
para 0 meu povo também sou um tradutor do pensamento do colonialista. Quando estamos
discutindo colonizagdo, quilombos, seus modos e significagfes, nds estamos tentando compreender
0 que faz o colonialista pensar como pensa e como devemos pensar para ndo nos comportarmos
como ele.”
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“Agora, qual era 0 jogo que aqui se jogava? Se aqui era interior, por qué
que a Corte Imperial se deslocava de tao longe sé para visitar a chicara da Gavea
se existiam jogatinas mais proximas? Para que percorrer todo esse caminho para
chegar até onde estamos agora? E por qué que era a regido que havia mais
mulheres trabalhando?” (Comunicagdo pessoal em 14/12/2022, Leandro ‘Urso’).
No ‘avesso daquele lugar’ acontecia uma violenta e silenciosa exploragéo sexual
das escravizadas. A calada da noite agitada de cartas/bebidas/charutos escondia o
estupro e a morte de diversas mulheres negras e nativas. Quando uma ndo conseguia
sobreviver até o raiar do dia, as demais companheiras enterravam — em respeito ao
axé — seu corpo no meio da floresta para Ihe garantir a dignidade e continuidade
historicamente negadas (vide o sepultamento dos ‘pretos novos’ que nao resistiam,

conforme abordado no segundo capitulo).

Figura 14: Mangueiras no Parque da Cidade
Fonte: Arquivo Pessoal
Ali, de acordo com ele, plantavam uma mangueira para que as ossadas da

irma que partiu regressassem a terra, ‘voltassem pra casa’ e se tornassem raizes a

prover alimentos para o povo que residia na mata. Para que pudessem suportar a
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‘intimidade monstruosa’ que as deixava em carne viva. Para que seu ‘lamento
negro’ continuasse sendo cantado, gritado e jamais esquecido... uma dor preta por
cada corpo tombado, mas que se ancestraliza e insiste/persiste na vida dos que
ficaram. N&o vdo nos calar! — esse ¢ o recado, esse ¢ 0 nosso brado. “Até hoje, nas
visitas guiadas que faco aqui no Parque da Cidade, quando chego nas mangueiras
faco uma louvacdo a Oxum; pois saudar as aguas é clamar por vida”

(Comunicagdo pessoal em 14/12/2022, Leandro ‘Urso’).

Quando estivemos juntos, eu e Urso saudamos as aguas doces; fomos
invadidos, enquanto corpos pretos em diaspora, pela saudade da terra-mae —
sentimento tipico dos nossos ancestrais africanos que foram desenraizados de sua
patria — e escutamos — juntos —, vindo das raizes, o banzo?® ancestral feminino que
melancolicamente sussurrava “foi muito sofrimento, né, meus fios?”. Aguas doces,
em forma de lagrimas, escorreram dos nossos olhos e curamos a dor de uma ferida

secular em um afro-abrago de um afro-afeto herdado dos nossos antepassados.

3.3. ‘O que herdei de minha gente, nunca posso perder’!

Esse lugar em que eu moro é um lugar de encontro de aguas, e
isso é bem mistico, o lugar chama os cultos. Os espiritos ndo tém
endereco certo. Estdo aqui e ali. Mas existe uma vibracdo
espiritual muito forte nesse lugar. Eu acredito que esse lamento
negro de que faldvamos antes tem a ver com o sofrimento
historico do povo negro que viveu aqui sim. E um sofrimento
deles mesmos, dos que eles sofreram aqui. Uma floresta que foi
devastada e depois replantada por essa gente escravizada®*. (Pai
Fausto — Depoimento em audio In: Souza, 2012, p. 103)

129 saudade mortal sentida pelos negros escravizados trazidos de Africa. Tristeza imensa.

130 A floresta da Tijuca foi uma area muito explorada entre os séculos XVII e XVIIl, com intensa
extracdo de madeira. A partir do século XIX, grandes queimadas foram promovidas na regido com
o intuito de abrir espacgo para as plantacdes de café, comprometendo a Mata Atléntica e secando os
Mananciais. A devastacdo foi tdo grande que afetou gravemente abastecimento hidrico urbano. A
producdo agricola com o uso intensivo de monoculturas, o aumento da demanda de dgua e uma série
de periodos de seca na cidade apontaram para a urgente necessidade de reflorestar as cabeceiras dos
cursos d’aguas. Assim, em 1861, as florestas da Tijuca e das Paineiras foram declaradas por D. Pedro
IT como “florestas protetoras”, dando inicio ao processo de desapropriacdo de chacaras e fazendas
ao redor das nascentes, com o objetivo de promover o reflorestamento e permitir a regeneracéo
natural, bem como a recuperacdo da cobertura vegetal de dreas degradadas. Para isso, utilizaram-se
de técnicas e saberes ancestrais indigenas e africanos de replantio; as méaos que colocaram a floresta
de pé novamente. Ver em Sales (2021).

Portanto, conforme nos diz Txai Surui, “nds — 0 povos indigenas — representamos 5% da populagéo
global e, em contrapartida, protegemos 80% de toda a biodiversidade no mundo. Isso significa que
falar de povo indigena é falar da vida do planeta. Se pegarmos 0 mapa do Brasil, veremos que existe
floresta em pé onde ha a presenca dos povos indigenas que fazem esse trabalho da protecédo de seus
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Conforme ja previamente abordado, tanto o atual Parque da Cidade como a
regido que abrange o Horto Florestal sediaram engenhos de plantacéo interligados.
Nesse intersticio de exploracdo e escravizagdo, todavia, caminhos foram abertos
pela mata e territorialidades negras foram erguidas com pilulas de sabedorias
ancestrais que possibilitam, até hoje, o autossustento alimentar e medicinal das
comunidades localizadas na antiga Freguesia da Gavea, descendentes dessa
linhagem cabocla. Sempre houve resisténcia indigena e africana no Vale. Mesmo
diante do exterminio, meus ancestrais construiram seus lugares de memdria nas
matas da cidade “entrecruzando duas culturas a margem da dire¢do colonizadora

europeia”®! (Souza, 2012, p. 78).

A historicidade mais remota da regido e que permanece nas matas
até os dias atuais revela construcBes civis e simbolicas que
remetem a uma cultura mameluca. Irokos ancestrais protegendo
capoeiras historicas na mata e demarcadas por trilhas construidas
no século XVI (estruturas de estradas intactas feitas em pé-de-
moleque)... rios com nomes tipicos do sincretismo religioso, tais
como Pai José, Pai Ricardo e Nossa Senhora da Cabeca; ruinas
de Senzalas e de Casas-Grandes construidas em taipa de pildo no
topo de duas colinas da regido (Morro das Margaridas e de Nossa
Senhora da Cabega, na atual Rua Faro), além de outros indicios.
(...) Ha também tragos emblematicos na ordem simbdlica e do
sagrado. A religiosidade ancestral do Horto combina o
candomblé, o catolicismo e uma espiritualidade que provém da
mata e nos revela alguns arquétipos, tais como: Oxdssi, caboclos,
pretos velhos. Simbolos que atestam uma experiéncia quilombola
no passado escravista. (Souza, 2012, p. 78/79).

territorios sejam eles demarcados ou nfo. E gracas a isso. Hoje, a gente sabe a importancia da
Amazobnia quando vamos falar da questdo da crise climatica. Entdo, é importante que estejamos no
centro dessa discussdo sobre meio ambiente e ecologia decolonial. (...) Quando sera que
comecgaremos, de fato, a fazer parte desses processos de decisdo? Quando seremos incluidos?
Quando que esses processos comecardo a respeitar a sabedoria dos povos indigenas que vivem
milenarmente em harmonia com a natureza? (...) Porque nés, povos indigenas, lutamos diariamente
— com as nossas vidas — para preservar esse pais, para preservar esse planeta... até que as pessoas
entendam que a floresta vale muito mais em pé do que no chdo.” (Roda Viva, 29 nov. 2021).

131 Sobre esse processo exusiaco encruzilhado, escurecedoras se fazem as palavras de Nego Bispo
(Santos, 2018, p. 45): “Nosso povo foi trazido de Africa para ca. Diferentemente dos nossos amigos
indigenas, que foram atacados em seu territorio podendo falar suas linguas, cultivar suas sementes,
dialogar com seu ambiente. N6s fomos tirados dos nossos territorios para sermos atacados no
territério dos indigenas. E ai n6s precisdvamos e precisamos — e temos conseguido — ser muito
generosos. Porque mesmo tendo sido trazidos para o territorio dos indigenas, nés ndo disputamos o
territério com eles. N6s disputamos com o colonialista o territorio que eles tiraram dos indigenas, e
isso nos déi. Mas precisamos fazer isso. Sendo, onde vamos viver? (..) A surpresa para 0S
colonialistas e a felicidade para nos é que, quando n6s chegamos ao territorio dos indigenas,
encontramos modos parecidos com 0s nossos. Encontramos relagdes com a natureza parecidas com
as nossas. Houve uma grande confluéncia nos modos e nos pensamentos. E isso nos fortaleceu. E ai
fizemos uma grande alianga cosmoldgica, mesmo falando linguas diferentes. Pelos nossos modos, a
gente se entendeu.”
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De acordo com os moradores mais antigos do Horto, essa regido da trilha
conhecida como mata do ‘Pai Ricardo’ — onde se encontra o Jequitiba centenario —

, banhada pelo rio ‘Pai José’, era usada para colher capim-gordura®?

e manjericéo;
ervas muito utilizadas para o tratamento de varias doencas. Por esse motivo, os crias
da regido batizaram a rota de ‘trilha do capim-sagrado’ e/ou ‘tirlha do capim-
milagroso’, pois era onde seus ancestrais iam colher o tal ‘capim-santo’. “Quando
crianga, eu sofria de crise asmatica e vinha curar com Dona Barbosa tomando cha
e colocando o pé na bacia. Ela curou muita gente aqui com as ‘famosas garrafadas’
e sucos de pitanga e graviola, bons para abaixar a glicose.” (Comunicagdo pessoal
em 08/05/2023, Emerson de Souza); me relatou Emerson de Souza —nascido, criado

e uma das atuais liderancas comunitarias do Horto.

Decerto que a mata guarda um vasto e sofisticado saber em que toda planta
tema sua funcdo. Todavia, ha uma ritualistica que precisa ser respeitada sobre quem
coze, sobre quem benze — afinal, quem sdo os griots'*® da mata? —... correspondendo
a um conhecimento passado oralmente de geragéo a geracdo. Assim como Dandara
e Tia Ciata, a saudosa ervateira Dona Barbosa ensinou para os filhos em vida tudo
0 que sabe... assim me confidenciou Seu Natalino. Enquanto herdeiro da matriarca,
ele carrega a funcdo de dar continuidade ao legado da mée para ‘ndo deixar o

remédio acabar’.

“Toda erva é sagrada. Tudo € cantado, tudo é rezado e tudo é devolvido
para 0 meio ambiente, para a terra — que € a dona de tudo. A horta'®* também
auxilia em muito no complemento de alimento nas casas do pessoal ai da
comunidade”**® (Comunicacdo pessoal em 08/05/2023, Seu Natalino). Ja Aritana,

cria da Favela Vila-Parque da Cidade, relata que

132 Conhecido também como ‘capim-melado’ pela sua aderéncia pegajosa.

133 Griot é uma espécie de historiador da Africa Ocidental. Sua importancia deriva do fato de ele ser
um repositorio da tradicdo oral (Fonseca, 2005).

134 presente na comunidade do Horto, a horta é uma iniciativa socioambiental que integra o projeto
“Horto Natureza”, fundado em 2001 por Roberto Fonseca. Composto por quatro voluntarios, o
projeto tem como objetivo a remogao consciente de animais silvestres de casas ou areas frequentadas
por moradores e a limpeza — bem como a fiscaliza¢do — do rio que passa pela comunidade, o Rio
dos Macacos. Ver em Krueger (2022).

135 Nesse sentido, Nego Bispo, morador da comunidade Saco do Curtume, no Piaui, reflete sobre a
relacdo do Estado brasileiro com os quilombolas, cujas praticas sdo baseadas na oralidade e na
vinculagdo dos territdrios ao cultivo: a terra ndo pertence as pessoas, elas é que pertencem a terra.
“Os contratos do nosso povo eram feitos por meio da oralidade, pois a nossa relagdo com a terra era
através do cultivo. A terra ndo nos pertencia, nos € que pertenciamos a terra. Nao diziamos “aquela
terra ¢ minha” e, sim, “nds somos daquela terra”. Havia entre nds a compreensdo de que a terra ¢
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Nasci do meio do mato e sei de tudo, moro la na parte de cima
[da Favela Vila-Parque da Cidade]. Eu planto na lage da minha
casa, mas so folha para temperar, comer e beber... coentro-do-
norte, saido, mastruz, cheiro-verde, ora-pro-nobis, capim-limao,
boldo, erva-cidreira, couve, bertalha, limdo... Quando bebo umas
cachagcas, pego alguns ramos de boldo para curar a ressaca. Tudo
que sei de cura, aprendi com minha avo.

L& no Parque tem muita jabuticaba e acerola. E quando consigo
colher Arnica (folha)... lavo ela, ponho no liquidificador com
Saido e Mastruz e fico tomando a semana toda! E 6timo para
fortalecer o sistema imunoldgico. Na verdade, é bom para tudo
porque tem propriedades anti-inflamatérias, cicatrizantes,
antibacterianas que combatem desde problemas de trato
respiratdrio (bronquite, asma, tosses) até questdes estomacais
(gastrites). Ah! A arnica também diminui as dores nas
articulagdes. (Comunicacéo pessoal em 13/06/2023, Aritana).

Estamos diante, dessa forma, de um sistema de organizacdo de mundo que
0 tedlogo-afro Jayro Pereira de Jesus durante o I Encontro Nacional de Tradi¢des
de Matriz Africana e Satude (2012) cunhou de ‘Afrobioética’. Um constructo
formado pela nogéo de vida guiada por uma ética de valores afro-centrados. Nessa
perspectiva, o culto as arvores que se faz quando se senta perto de seu tronco,
embaixo de suas folhas, sentindo o refrescar do vento, demonstra uma conexao

essencial para o elixir e a continuidade da vida®.

Os orixas sdo deuses que estdo presentes nos elementos da natureza: eles
moram no fogo, nos rios, nos mares, nas arvores, nas montanhas. Neste pantedo
negro, Ossaim € o orixa das florestas densas que recebeu de Olodumare, o criador,
0 poder para conhecer todos os vegetais, suas capacidades tanto revigorativas
guanto venenosas. Por essa razdo, Ossaim é o Orixa que possui o dom de curar
pessoas através do seu conhecimento medicinal sobre plantas milagrosas e

sagradas.

Conta um itan (Simas, 2021)*" que, um dia, Ossaim, com um passaro no
ombro e sempre acompanhado por Aroni, seu ajudante, juntou as folhas mais

importantes da floresta e as guardou numa grande cabaca. Feito isso, pendurou a

viva e, uma vez que ela pode produzir, ela também precisa descansar. Ndo comegamos a titular
nossas terras porque quisemos, mas porque foi uma imposi¢do do Estado. Se pudéssemos, nossas
terras ficariam como estdo, em func¢do da vida.” (Santos, 2018, p. 44).

136 «Sem folha ndo existe orixa, sem agua ndo existe orixa” (Provérbio africano): em toda folha se
encontra o sagrado.

137 Em sua obra Umbandas: uma histéria do Brasil, publicada em 2021, o historiador Luiz Antonio
Simas elabora um estudo que se propde a contar a histdria do pais & luz das umbandas de modo a
compreender a origem de nossos rituais de encantamento da vida.
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cabaca no galho de uma arvore. Tal fato despertou a curiosidade de outros orixas,
que queriam saber o que Ossaim guardava com tanto mistério. Mas Ossaim ndo
revelava o segredo a ninguém. Para resolver o mistério de Ossaim, lansd, a senhora
dos ventos, teve uma ideia estimulada por Xang0, interessado também no segredo
do orixa das florestas. Para saber o que Ossaim guardava, lansa dan¢ou chamando
0 vento, que derrubou o galho da &rvore quebrando a cabaca de Ossaim e
espalhando as folhas sagradas pela floresta.

Quando isso aconteceu, 0s Orixas passaram a pegar determinadas plantas e
folhas e a considera-las como suas. Desta forma, aumentariam os seus poderes.
Cada orixa escolheu as suas plantas, folhas e flores. Varias nativas da Africa, varias
nativas do Brasil. Havia, porém, um problema. A folha, para se transformar em
remeédio, tem que ser seduzida pelo of6 (a palavra méagica, o recitario) e pelo canto.
As folhas gostam que cantemos para elas. S6 quando cantamos € que SOmos capazes

de dotar as folhas, plantas e flores do poder de curar e alegrar a vida.

Os orixas, entdo, mesmo tendo recolhido as folhas que o vento de lansa
distribuiu, precisavam ainda de Ossaim, porque somente a ele Olodumare dera o
conhecimento dos cantos capazes de dotar as folhas de poder. E essa a fungéo de
Ossaim desde entdo: acordar as folhas com o canto certo, para que elas possam
encantar a nossa vida. Sem a natureza, a humanidade ndo podera viver. Sem as
folhas das matas e florestas, ndo existira cura para as doencas do corpo e as tristezas
da alma. Sem o canto, as folhas ndo se encantam e ndo nos ajudam. Desde esse dia,
Ossaim assovia uma linda cancéo e brada na floresta para que a humanidade nunca

se esqueca: Kosi Ewé, Kosi Orisa. Sem a folha ndo existe orixa!

O culto a Ossaim, o conhecedor das folhas, € aquele que faz a semente virar
arvore. Sua saudacdo acorda a natureza para ativar o seu Ewe, ou seja, seu poder de
cura; pois, do contrario, se costuma dizer que as ervas estdo dormindo e precisam
ser despertadas. Portanto, o préprio banho é um eb6 onde se perde pélo, pele,
cabelo, unha... devolvendo a terra o que precisa ser cortado para o crescimento até
o dia do nosso toque de 1ki (a morte)... quando retornamos ao Orun, alimentando e

adubando essa mée-terra que tanto produziu e, agora, ira se nutrir de nos.

Portanto, a partir do itan de Ossaim acima descrito, nota-se que ndo é
qualquer méo que traz a cura — como a de Tia Ciata, Unica capaz de fechar a ferida

na perna de Wenceslau Bras. Sempre ouvi de minha vové Nilcea que as folhas sdo
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despertadas tanto pelo encantamento do canto, como também pelo poder das maos
que maceram as plantas na preparacdo do banho de Omi Er6 (a agua da
tranquilidade); que pode ser utilizado tanto para lavar a cabeca e o0 corpo, como
ainda para ser bebido na qualidade de remédio — em virtude das propriedades

fitoterapicas que possui.

Desde a diaspora, nesse denso quintal atlantico, as populagdes nativa, afro-
brasileira, favelada, suburbana e periférica possuem — em seu seio — suas respectivas
‘Tias Ciatas’ como Dona Barbosa na comunidade tradicional do Horto e de Mée
Heloisa d’Oxum (quem passaremos a abordar mais adiante) na Favela da Vila-
Parque da Cidade. Ancestrais — em sua maioria, mulheres negras — que fortificam
mecanismos de agenciamento comunitario a partir de uma afirmacéo racial étnico-
religiosa que firma e reafirma exusicamente o compromisso palmarino inegociavel

com a libertagdo e emancipacéo coletiva de nossa gente de pele escura.

3.4. ‘Por aqui, todo mundo da um pulinho na macumba’!

Em 1999, a Vila-Parque da Cidade foi o cenario para a produgao de ‘Santo
Forte’, documentério dirigido por Eduardo Coutinho, que aborda sobre a
diversidade religiosa em uma favela carioca. O audiovisual revela a historia de
alguns residentes da comunidade e suas experiéncias religiosas de comunicacao
com o sobrenatural; sejam eles umbandistas, catolicos ou evangélicos. Dezessete
anos apos a estreia do longa-metragem, a equipe de filmagem de ‘Visita’ (2016) —
dirigido por André Sandino Costa — voltou para visitar os ‘personagens’ que ja ali
residiam na época das gravacdes do filme e conversar sobre suas vidas no ‘ontem’
e no ‘hoje’.

Ambas as producdes — como também a tese de doutorado da historiadora
Laura Olivieri Carneiro de Souza sobre o Horto Florestal enquanto um lugar de
memoria — evidenciam que “muitas pessoas se identificam como catdlicas ou
espiritas, mas [de fato] cultuam a Umbanda” (Souza, 2012, p. 46). A forga da
religido umbandista nesta localidade urbana, de acordo com Souza, é devido a forte

influéncia de ancestralidades negras-africanas (pretos velhos'®) e indigenas-nativas

138 Sempre ouvi de minha V6 Nilcea que os pretos-velhos tiveram uma vida de muito sofrimento por
conta da escravizagdo. Ancestrais africanos que morreram no tronco, mas que ainda assim preservam
a memoria de nossas comunidades indigenas e afro-brasileiras. Sabios ancidos conselheiros,
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(caboclos™®®) na regido (Souza, 2012). Tais energias estdo fortemente enraizadas
nas matas da antiga Freguesia da Gavea e intrinsecamente ligadas a aspectos
culturais quilombolas. “Os moradores referem-se espiritualmente & ancestralidade
negra do lugar e seguem cultivando memoria em homenagem ao passado ancestral,
proveniente de Africa, com a incorporagio de elementos nativos da regido, dai a

forga da Umbanda na localidade enquanto tradi¢do”. (Souza, 2012, p. 57).

Sem desconsiderar os aportes da historiadora, adotando, porém, uma
postura mais critica em relacdo a distribuicdo cultural no meio urbano; visto que ha
mata também 14 do lado suburbano... como se sabe, 0 Candomblé é uma religido
eminentemente de origem africana que fora trazida nas viagens transatlanticas para
as ‘bandas de ca’; enquanto a Umbanda — como serd abordado na proxima segédo —
surge em terras brasileiras afrodiaspdricas a partir do cruzo entre diferentes

religiosidades.

Ainda que também de matriz africana, certo é que a presenca de elementos
catdlicos e kardecistas influenciam para a maior tolerancia — jamais aceitabilidade
— para se conviver com a manifestacdo da Umbanda nas areas ‘nobres’ da cidade;
diferente do que ocorre com 0 Candomblé, que se concentra mais nas ‘franjas’ e
‘margens’ cariocas. Assim como a questdo habitacional, a distribuicdo de praticas
culturais — bem como onde podem ser realizadas — no perimetro urbano também é
vetorizada por racismo em suas multiplas facetas. Portanto, o cerne do debate
jamais pode ser travado desacompanhado desse olhar critico e comprometido com

o0 antirracismo decolonial.

Registros apontam a existéncia de muitos terreiros de Umbanda, durante o
decorrer dos anos, no Vale da Gavea... somente a pesquisa de Souza “identificou
mais de 20 centros de Umbanda historicamente enraizados no Horto, trés dos quais
[a época] ainda estavam em pleno funcionamento” (Souza, 2012, p. 100) e, de
acordo com Leandro ‘Urso’, “j& tiveram quatro terreiros de Umbanda na Vila

Parque da Cidade... sendo que, hoje, apenas Mae Heloisa ainda atua na

verdadeiros velhos-cumbas que compartilham histérias sobre como era a vida no cativeiro; como é
0 caso da escrava Anastécia.

139 /6 Nilcea também dizia que o Caboclo é o dono desta terra que a gente pisa. E o indigena
desencarnado, o ancestral nativo profundamente ligado as energias vitais da natureza.
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localidade” (Comunicag¢do pessoal em 14/12/2022, Leandro ‘Urso’). Filha das

aguas doces de maméae Oxum, assim como Vévo Nilcéa e Tia Ciata.

3.5. Umbanda: Mito de Origem

O mito — na sociedade eurocéntrica — detém um caréter transcendental. Um
termo comumente utilizado para desvaler e/ou despotencializar um discurso
afrocentrado vez que, na perspectiva ocidental, as narrativas miticas ndo estariam
investidas de embasamento cientifico. Decerto que tal associacdo consubstancia-se
em mais uma sutil estratégia de eliminacdo (fisica e/ou subjetiva) de um corpo que
ndo seja ocidentalizado, isto é, de um corpo que ndo tem pudor da sua condicdo
humana e que apreende no mito a experiéncia com a prépria ancestralidade (Pontes,
2017)%40,

Em religiGes de matriz africana, o mito'*! expressa/compde uma dimensdo
ritualizada da realidade manifestada nas praticas cotidianas do coletivo; sendo certa
a sua essencialidade para que o mundo seja integralmente concebido (Beniste,
2021). Em verdade, até mesmo o aparente ‘mundo das luzes’ que clama pela
primazia da ‘racionalidade’ ¢ envolvido pelas brumas de estorias legendarias a todo
momento (Simas, 2021). A fundacdo da cidade do Rio de Janeiro, cenario onde esta
pesquisa de campo se localiza, é explicada a partir do milagre de S&o Sebastido —
em 20 de janeiro — que promoveu a expulsdo dos indigenas Tupinambas!*? da Baia

de Guanabara pelas tropas portuguesas. A justificativa para o genocidio colonial —

140 Em sua dissertacdo de mestrado intitulada Kemet, escolas e arcadeas: a importancia da filosofia
africana no combate ao racismo epistémico e a lei 10639/03, a filésofa Katilscia Ribeiro Pontes
aborda sobre o epistemicidio sofrido por saberes africanos a partir da tese desenvolvida pela fildsofa
Sueli Carneiro (2005).

141 Devo ressaltar que uso o termo ‘mito’ para denominar, de uma forma geral, um conjunto amplo
de narrativas que, em termos locais da cultura afro-brasileira, podem ter outros nomes como orikis,
itans, odus e etc.

142 N3o a toa, seu Tupinamba é chefe de uma das 7 (sete) falanges de Oxdssi. Sendo, ainda, o grande
falangeiro de quem descendem os caboclos enviados para trabalhar na linha pura de Oxdssi, isto é,
sem qualquer conexdo com outro Orixa. Muito embora o Caboclo Sete-Flechas comande todas as
linhas de caboclo de Ox6ssi, isso ndo quer dizer que ele seja de Oxdssi puro. Seu Sete-Flechas, na
verdade, é de Oxdssi com ligacdo com Oxald — o préprio mistério do nimero 7 (sete) €
correlacionado a Oxala. Portanto, o grande caboclo puro de Oxdssi é o Cacique Tupinamba — que
tem como principal trabalho os resgates dos espiritos perdidos e os ‘desmanches’ das falanges
negativas. Seus enviados sdo o Caboclo Tupiniquim, Caboclo Carijo, Caboclo Tupi, Caboclo Mata-
Verde, Caboclo Sete-Folhas e Caboclo Pena-Verde. Em um terreiro de Umbanda, no dia 20 de
janeiro, quem vem a terra para dangar conosco € o Caboclo Tupinambé. Esse tema é versado e
aprofundado em Ademir Barbosa Janior (2014).
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como bem enuncia Aimé Cesaire em Discurso sobre o Colonialismo*® (1978) —
firma raizes na cristalizacdo fabular de signos e simbolos sobre a figura de um
inimigo — lido como inferior — disposto a destruir a égide do ‘ideal’ de mundo e
que, por esse motivo, deve ser 0 quanto antes destinado ao exterminio (Cesaire,
1978).

A Umbanda, diferentemente do Candomblé, é uma religido formada pelas
imbricacdes de um territorio diaspdrico; percebida como resultado do amalgama
entre os ritos de ancestralidade dos bantos, calundus, pajelancas indigenas,
catimbos, encantarias e de elementos tanto do cristianismo como do espiritismo
kardecista (Brown, 1985). Isso significa que os saberes umbandistas moram na
encruzilhada, com uma enorme poténcia de drible da morte pela recusa de
‘pelintras’ e ‘padilhas’ em tombarem no ch&o. Nao por coincidéncia, muito embora
a historiografia da Umbanda — por toda a violéncia colonial — acabe por ser
imprecisa quanto a sua origem, registros demonstram que os primeiros praticantes
da religido vieram ap0s a anunciacao do Caboclo das Sete Encruzilhadas no dia 15
de novembro de 1908 (Simas, 2021).

A criacdo da umbanda transita em torno do dia em que no distrito
de Neves, na cidade de Sdo Gongalo, Rio de Janeiro, 0 jovem
Zélio Fernandino de Moraes sofreu uma paralisia inexplicavel.
Na ocasido, a mée do rapaz o levou a uma rezadeira conhecida
na regido, que incorporava o espirito do preto velho Tio Antdnio.
Tempos depois, Zélio teria se levantado e anunciado a propria
cura. A entidade disse que Zélio era médium e deveria trabalhar
esse dom. Entdo, no dia 15 de novembro de 1908, por sugestdo
de um amigo do pai, Zélio foi levado a Federacdo Espirita de
Niter6i. Subvertendo as normas do culto, Zélio levantou-se da
mesa em que estava e disse que ali faltava uma flor. Foi até o
jardim, apanhou uma rosa branca e colocou-a, com um copo
d’agua, no centro da mesa de trabalho. Zélio incorporou um
espirito e simultaneamente diversos médiuns presentes
receberam caboclos, indigenas e pretos velhos. Instaurou-se, na
visdo dos membros da Federacdo Espirita, uma confusdo sem
precedentes. Ao ter a atencdo chamada por um dirigente da
Federagdo Espirita, 0 espirito incorporado em Zélio perguntou
qual era a razdo para evitarem a presenca dos pretos e caboclos
do Brasil dado que nem sequer se dignavam a ouvir suas
mensagens. Um membro da Federagdo inquiriu o espirito que

143 | angado originalmente em 1950, na Franga, Discursos sobre o Colonialismo tornou-se uma
referéncia para os anticolonialistas em luta contra a dominagdo europeia. Inspirou os lideres do
movimento pan-africano e também os Panteras Negras. Muito citado por Frantz Fanon e Raoul
Vaneigem. Este livro demonstra que o fascismo é filho do colonialismo. Que o racismo é ferramenta
fundamental da exploracéo capitalista. Que Hitler vive em cada burgués.
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Zélio recebia com o argumento de que pretos velhos, indigenas e
caboclos eram atrasados, ndo podendo ser espiritos de luz. Entdo,
guando perguntou 0 nome da entidade ouviu a seguinte resposta:
“Se julgam atrasados os espiritos de pretos e indigenas, saibam
que amanhd darei inicio a um culto em que os pretos e indigenas
poderdo dar sua mensagem e, assim, cumprir a missdo que o
plano espiritual Ihes confiou. E se querem saber meu nome que
seja este: Caboclo das Sete Encruzilhadas, porque ndo havera
caminhos fechados para mim”. (Simas, 2021, p. 97/98).

Importante notar que, considerando o marco temporal do mito fundador, a
Umbanda comeca a estruturar-se no periodo pés-abolicdo e as primeiras décadas da
Republica; um momento em que muito se debatia sobre a necessidade de uma
identidade nacional de ‘ordem e progresso’. Em A (des)criminalizacdo da cultura
negra nos codigos de 1890 e 1940, Jhonata Goulart Serafim e Jeferson Luiz de
Azeredo analisam as iniciativas estatais, adotadas a partir do final do século XIX e
inicio do século XX, com o fim de fomentar o embranquecimento da populacao
brasileira como forma de dar continuidade as hierarquias e estratificacbes herdadas

da colonialidade e do regime escravocrata (Serafim & Azeredo, 2011).

De acordo com os autores, tanto o incentivo da vinda de imigrantes de
ascendéncia europeia; bem como a criminaliza¢ao do ‘ocio’ e da ‘vadiagem’ com a
promulgacdo do primeiro Codigo Penal Republicano — pelo decreto n® 847 —, em
1890, e as reformas urbanisticas Pereira Passos no Rio de Janeiro, iniciadas em
1904 — cujo objetivo era fazer um simulacro de Paris nos tropicos —, formalizaram
intensas perseguicoes e violentas repressdes destinadas a populacdo negra (Idem).
Correspondeu-se a um processo de conflito e negociacdo ocorrido em varios
contextos histdricos, econdémicos e politicos. Sambistas, capoeiristas e 0 povo-de-
santo tiveram suas praticas — ensaios, apresentacdes, cerimdnias e festas religiosas

— fiscalizadas e reprimidas.

T&o republicano quanto a Umbanda é seu malandro Zé Pelintra, uma
entidade da linha de Exu, tida como boémio, amante da rua e da noite. Vindo do
catimbo nordestino, tornou-se famoso como uma espécie de ‘Exu urbano’ das zonas
portudrias e das areas de meretricio — assim como as Marias Pombagiras (Padilha,
Mulambo, Quitéria, Navalha...). Veste-se de modo formal, com gravata e paleto,
como era ‘moda’ nas primeiras décadas do século XX. Seu paleto, calga e sapatos
[brancos] usualmente contrastam com a gravata e o lengo [vermelhos]. No entanto,

sua vestimenta impecével seria uma forma de ludibriar sua condigdo de marginal e
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excluido social que ndo tem, propriamente, lugar na estrutura da sociedade
brasileira. Seu Z¢ aprendeu com a vida e tem a sua moral, “¢ o cara que Sabe das

coisas, aquele que sabe o que quer” (Neguinho da Beija-Flor, 1980).

Decerto que a ‘malandragem’ nada mais ¢ que uma pratica ativa de
negociacao e resisténcia frente a segregacgdo e ao racismo estrutural. O malandro é
aquele que aprende com as adversidades e retira 0 maximo das poucas
oportunidades, adequando sua conduta a um estilo de sobrevivéncia que se adapta
as reais condigdes de vida. Dessa forma, ele performa uma posicao critica que se
propde a insubmissdo diante dos muitos processos de dominagdo — sejam culturais
ou politicos — por parte dos dispositivos institucionais. As condicdes de repressao
sdo denunciadas e balizadas pela ética ambigua em afirmacbes estéticas do
malandro, que se encontra em constante elaboracdo de solucdes criativas para

negociar suas subjetividades.

Assim como Exu, seu Zé é controverso e carregado de problematicas
machistas. De acordo com Zeca Ligiéro, quando se manifesta no corpo de seus
filhos... gosta de beber, cantar, sambar, festejar e cortejar as mulheres — habitos
tipicos de quando encarnado no Aiyé, fazendo da malandragem um meio de
sobrevivéncia. Em geral, se apresentam como sedutores que viveram a custa de
mulheres casadas que por eles se apaixonaram. Levando a vida na contravencéo,
ndo raro confessam ter morrido de morte matada — assassinados por faca, navalha
ou tiro em uma briga por mulher, por divida de jogo ou por outro vicio qualquer
(Ligiéro, 2004).

Com relacdo direta ao povo de rua da espiritualidade afro-brasileira, a
presenga do ‘malandro divino’ (Ligiéro, 2004) subverte diferentes questdes sobre
as condicOes da vida negra no pos-abolicdo e abre a interpretacdo para uma posicao
anticolonial a estrutura de poder em resisténcia ao embranquecimento em curso —
ndo somente no ambito da cultura, como também na esfera politica e social da
modernizacdo do pais. Entre a incorporacdo dos valores da heranca africana e a
exclusdo social dos negros com a criminalizacdo a sua religiosidade de origem...
Pelintras e Padilhas representam — ao mesmo tempo — as hipocrisias e dilemas de

uma sociedade livre em seu discurso e hierarquizada em suas visceras, bem como
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um ponto contiguo entre 0s espacos e territdrios tradicionais de sociabilidade negra

—arua, o terreiro e o samba*.

Conforme j& abordado no capitulo anterior, muito embora o Decreto n® 119-
A — promulgado pelo Governo Provisorio — tenha consagrado a plena liberdade de
cultos, garantindo legalidade a todas as religifes... a previsdo legal da prética da
medicina religiosa — tida e entendida como “curandeirismo” e “falsa medicina” —
como contravencdo penal fornecia a base juridica para a repressdo e perseguicao
sistematica aos terreiros. Ao tematizar sobre o0 assunto em sua tese de doutorado
Medo do feitico: entre magia e candomblé no Brasil (1992), Yvonne Maggie
demonstra que, uma vez reduzidos as praticas de “magia negra”, os ritos de
cura/limpeza energética — com a maceracéo de folhas e fumaga dos cachimbos —,
realizados por pais e maes de santo para a resolucdo de aflicbes, acabavam

consequentemente sendo considerados perigosos a saude publica (Maggie, 1992).

A partir de entdo, sob o discurso de defesa e tutela, uma pericia foi
especialmente montada com a funcdo de averiguar a presenca de alguma droga
nesses espacos negros. As truculentas batidas policiais, que ja ocorriam desde a
época do Império, continuaram com a mesma — e por vezes mais acentuada —
frequéncia (Giumbelli, 1997). Em verdade, os dispositivos de controle apenas
haviam ganho uma nova roupagem para a manutencdo das relacbes de exploragéo
em uma sociedade sem mais um regime escravocrata instituido. Um passado que

permanece Vivo nas clivagens assimétricas e desiguais informadas pelo racismo.

Considerando esse contexto, em certo sentido, conforme ja dito, o que o
Caboclo das Sete Encruzilhadas anuncia e enuncia ndo se restringe apenas a uma
religido. Seu brado gritado ressoa rasgando o céu como ventania na disputa de
existéncias. Nas palavras de Antdnio Bispo, “mesmo que queimem 0S COrpos, nao

queimam a ancestralidade”*® (Santos, 2018, p. 51). Em uma cidade cujo padroeiro

144 De acordo com Amaral e Silva (2004; 2006a), comumente nos terreiros de Umbanda, os pontos
cantados nas giras de Exu, especialmente na linha do malandro Zé Pelintra, sdo pontos ao ritmo de
samba — alguns, inclusive, no estilo de sambas-enredos. A triade samba, malandro e Exu (na figura
de seu Z€) é, portanto, algo que se manifesta nas religides de matriz africana. Tais associa¢des entre
Exu e o universo do samba nos reconduzem a prépria origem do samba enquanto ritmo derivado da
musicalidade de terreiro.

145 “Fogo!... Queimaram Palmares, Nasceu Canudos. Fogo!... Queimaram Canudos, Nasceu
Caldeirdes. Fogo!... Queimaram Caldeirdes, Nasceu Pau de Colher. Fogo!... Queimaram Pau de
Colher... E nasceram, e nasceram tantas outras comunidades que os vdo cansar se continuarem
queimando. Porque mesmo que queimam a escrita, ndo queimarao a oralidade. Mesmo que queimem
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se consagra a partir do derramamento de sangue indigena, o Caboclo insiste na
insubmissdo de afirmacdo da vida pelo atirar de flechas em direcdo ao tempo
presente contra o tombo da morte dos antepassados.

3.6. Umbanda da Paz do Caboclo Junco Verde

Ecoou... Um canto vindo das matas ecoou
Estremeceu no centro da mata virgem
Com seu arco e sua flecha

Caboclo dava o seu brado de guerral
Vem de Aruanda

Sarava a nossa banda

Firma ponto na Umbanda

Para seus filhos guiar!

Quid... Quid... Okeeé O Quibd Quia
Ele é seu Junco Verde

O dono desse Jacuta!

(Ponto de Umbanda)

Umbanda da Paz do Caboclo Junco Verde é o terreiro de Mae Heloisa
d’Oxum localizado na crista da Vila-Parque da Cidade. Uma comunidade que, em
sentido contrario a maioria das favelas cariocas, cresceu de cima para baixo.
Decerto que seu surgimento € imbricado com a fundacgéo do préprio Parque depois
que o terreno foi doado — pela familia Guinle — para a Prefeitura (Comunicacéo
pessoal em 14/12/2022, Leandro ‘Urso’). Como a antiga Freguesia da Gavea era no
interior do Rio, local de dificil acesso... foi permitido aos funcionarios que ali
labutavam construirem suas moradias nas proximidades da propriedade (mais
especificamente na parte alta perto da saida — ‘de cima’ — do Parque), a fim de

facilitar seu trajeto até o trabalho.

O dltimo proprietario do imével foi Guilherme Guinle que
adquiriu a propriedade em 1929 e aumentou a obra artistica do
Conde de Santa Marinha, implementando um elevador. Assim, a
origem da favela Vila-Parque da Cidade estd ligada aos
funciondrios que trabalhavam na propriedade da familia Guinle.
(Habitar o Mapa, 2021)

No inicio, havia dezesseis moradores e funcionarios do Parque. Dentre eles,

0s pais de Mée Heloisa. Feita no santo ha 47 anos, Mée Heloisa esta ha 27 anos a

os simbolos, ndo queimardo os significados. Mesmo queimando 0 nosso povo, ndo queimardo a
ancestralidade.” (Nego Bispo).
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frente do centro espirita umbandista herdado de sua linhagem ancestral (VISITA4¢,
2016). Assim como Dandara, Aqualtune e Acotirene (no Quilombo dos Palmares);
Tia Ciata, Tia Prisciliana, Tia Amélia, Tia Veridiana, Tia Ménica, Tia Carmen e
Tia Bebiana (na Pequena Africa); Vo Nilcéa, Dona Martinha, Dona Neném, Dona
Madalena de Xangd e Dona Esther (na Freguesia de Iraja); Tia Margarida, Tia
Dorinha, Tia Ninica, Tia Denise, Dona Janaina, Tia Vera, Tia Jandira, Dona Gléria
e Tia Rosa (no Morro do Salgueiro); Dona Cleide e Dona Barbosa (na comunidade
tradicional do Horto Florestal) ... Mae Heloisa d’Oxum ¢ uma matriarca na Vila-

Parque da Cidade; lider religiosa e proprietéaria de alguns terrenos dentro da favela.

Antes o terreiro ficava em uma laje pequena, na parte de fundos de sua casa.
Seguia ainda a forma ‘escondida’ de fundo de quintal — conforme aparece no filme
‘Santo Forte’ (1999) de Eduardo Coutinho € no documentario ‘Visita’ (2016) de
André Sandino Costa — cujo objetivo, como acontecia na Pequena Africa, era

despistar a repressdo e perseguicdo policial sofrida — até hoje — pelas comunidades

A 147

de terreiro. Mas, aos pouquinhos, conseguiram construir o ronc6~*’ na crista da

favela.

O barracdo de minha mae era em uma laje dela. Um dia, o Seu
Junco Verde disse que ia dar coisa melhor. Com Seu Tranca-Rua
abrindo os caminhos, ela conseguiu o terreno |4 de cima onde
hoje é o centro. Demorou uns trés a quatro anos para subir, mas
agora aguela casa sé é do Santo; onde ficam todas as coisas, onde
0 axé é plantado. Primeiro foi feito o terreiro e o ronco e, depois,
0 saldo de festas na parte de cima. (Comunicacdo pessoal em
16/03/2023, Regina Guimaraes).

Filha de Oxum com Ogum; o guia-de-frente de Mae Heloisa ¢ um dos
mensageiros de Oxdssi — Rei das Matas —, um dos enviados do falangeiro

Araribdia... seu Caboclo Junco Verde. Conta Ifa que Seu Junco Verde foi um

Indigena nascido na Regido da Amazonia, no século XV, na
aldeia dos Wapixana. Desde crianca, justamente por gostar de se
balancar nos cipos titicas e de mergulhar no meio dos juncos nos

146 O curta-metragem VISITA (2016) é um retorno ao morro Vila Parque da Cidade na Gavea —RJ,
local em que foi rodado o documentario ‘Santo Forte’ de Eduardo Coutinho (1999). Dezessete anos
apos o longa-metragem de Coutinho, André Sandino Costa regressa a Vila Parque da Cidade, na
Gévea-RJ, para visitar as personalidades do filme que ainda vivem na favela, como é o caso de Mée
Heloisa d’Oxum. Nessa ‘visita’, conversa-se sobre o ‘ontem’ e o ‘hoje’. Em ambas as produgdes,
aparecem Seu Junco Verde direcionando os trabalhos religiosos durante os rituais dentro do terreiro
que esté sob a sua lideranga e protecéo.

147 Termo pelo qual se designa o aposento destinado a reclusdo dos nedfitos durante o processo de
iniciago. E conhecido também como aliaxé, ariaxé, camarinha ou ainda axé.
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alagados... todos da aldeia exclamavam: “esse menino parece um
Nhum Peri-Bituva (junco verde); ora pendurado nas arvores, ora
escondendo-se nos alagados”. E foi assim que recebeu seu nome:
Junco Verde. E, assim, Junco Verde cresceu. Tornou-se um
eximio cagador e um grande guerreiro. Casou-se cedo com Irupé,
com quem teve trés filhos — dois meninos e uma menina. Durante
uma madrugada, a aldeia fora surpreendida pelos Astecas. Ela e
sua menina pereceram, apds serem brutalmente atacadas.
Durante a marcha para o Império dos Astecas, Nhum Peri-Bituva
conseguiu libertar seus meninos e ajudou-os a fugir
embrenhando-se pela mata. Seu sacrificio Ihe custou a propria
vida, pois foi ferido por uma lanca e depois esquartejado. Os
filhos de Junco Verde foram acolhidos pela aldeia Maiongong.
Irupé, Nhum Peri-Bituva e a filha encontraram-se novamente no
Reino da Jurema. Juntos, tornaram-se acompanhantes espirituais
dos indigenas em combate. Muitos anos passaram... lrupé
reencarnou na Europa para viver uma nova experiéncia. A filha
renasceu em solo brasileiro e tornou-se uma das primeiras
mulheres abolicionistas do Brasil. Mas, Junco Verde,
permaneceu trabalhando na Jurema e auxiliando em Aruanda.
(Simas, 2021, p. 58/59)

Conforme teoriza Ademir Barbosa Janior (2014), na Umbanda tudo é
dividido em 7 (sete)*®. N&o por coincidéncia, o porta-voz do ‘surgimento’ da
religido é o Caboclo das Sete Encruzilhadas (Barbosa Junior, 2014). Assim, em
relacdo a Oxossi, ha 7 (sete) linhas de caboclos, cada uma chefiada por um

falangeiro de quem descende mais 7 (sete) enviados.

Trabalham primariamente com a cor verde e usam a flecha como simbolo*°.
Desde pequena ouvi, de dentro do terreiro de minha avo, que Oxdssi é cacador de
uma flecha s6 e ndo precisa de outra, pois sabe a hora certa e nunca atira para errar.
Oxo0ssi € 0 maior estrategista dos orixas, aquele que se embrenha pela mata sem
medo, pisa nas folhas sem gerar ruido, caminha por vaos estreitos. Seus olhos séo
miras e sua flecha € certeira, sempre lancada na hora exata. Foi assim que cagou 0
Unico passaro que ainda restava vivo, salvando o mundo da seca e garantindo o

sustento coletivo.

Um dia, Oduduwa fez uma grande festa para celebrar a colheita
de inhames novos e convidou todos os reinos para a celebragéo,
menos as lyamis. Com isso, as duzentas e uma lyamis se
revoltaram! Elas eram Eleyé, senhoras dos passaros. Entdo, um
passaro elas enviaram e ordenaram que ele destruisse o palacio

148 NUmero cabalistico.

149 Insta salientar que a falange de Oxossi chefiada pelo caboclo Tupinamba, por trabalharem na
linha ‘pura’, isto ¢, ligados a Pai Oxdssi sem qualquer conexao com outro Orixa, também possuem
como simbolo o Of4 (Barbosa Janior, 2014).
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de Oduduwa: “Passaro Ordro destrua Ifé!” O passaro Oruro
pousou no telhado do palécio de 11é Ifé, deixando Oduduwa
desesperado! Monstruoso e gigantesco ele era! Sem saber o que
fazer, Oduduwa convocou todos o0s arqueiros e prometeu que
aquele que derrubasse o0 passaro se casaria com sua filha,
tornando-se o proximo rei de Ifé. Os melhores Odés tentaram,
mas nenhum foi capaz de derrubar o passaro Oruro. Como 0
passaro era das lyamis, Apaok& mandou seu filho Osotokansoso.
Como ele tinha o poder de lyami, poderia derrubar o passaro.
Apaoka, entdo, fez uma oferenda para dar ‘satisfagdo’ a todas as
demais lyamis; e todas foram a favor dele. Com uma flecha so,
Osotokansoso matou Oruro e gritou: Osso Ossi! (Oxdssi). Assim
como Oduduwa, Oxoéssi foi Rei de Ifé. Por determinacdo de
Orunmila, Oxdssi foi rei de Ketu. (Prandi, 2001, p. 113/114).
Além de garantir uma mesa farta, Ox0ssi nos ensina sobre uma economia
solidaria, sem acumulo ou desperdicio. O orixa indigena que sempre soube
conviver, de modo dinamicamente organico e sustentavel com as folhas, os frutos,
as aguas, a terra e os bichos. Por esse motivo que, de acordo com o Ogan Jorge Lira,
é 0 cacador Rei de Kétu quem traz os saberes de armazenamento e conservacao dos
alimentos; demonstrando que ndo € somente sobre 0 que as coisas sdo, mas também
sobre aquilo que elas podem se tornar pela transformacdo (Comunicacao pessoal

em 25/11/2002, Ogan Jorge Lira).

Portanto, seguindo a diretriz cabalistica do nUmero 7 (sete), o grande chefe
das falanges dos caboclos flecheiros de Oxossi € o Caboclo Sete-Flechas.
Governador da energia de Pai Ox6ssi na Umbanda, sendo o principal caboclo dele.
Comandante de todas as falanges, é o responsavel por organizar as linhas de Ox0ssi;

0 que o faz ser considerado o Grande-Rei de todos os caboclost®,

Seu Junco Verde descende da falange chefiada por Seu Araribdia, linha de
Oxossi que se liga com a energia de Ogum — orixa guerreiro que habita, ao lado de
Oxum, a coroa e o0 ori (cabeca) de Mée Heloisa. Tem como principal trabalho a
protecdo espiritual. Bem conectado com a energia do Senhor do Ferro e da
Metalurgia, seu Caboclo Junco Verde — sob o comando do Caboclo Araribdia e ao
lado de Caboclo Soldado-da-Mata, Caboclo Aguia Branca, Caboclo Tangar4,
Caboclo Tupiassu e Caboclo Curuca — compde o exército dos soldados-guardifes

de todos os caboclos de Oxdssi (Barbosa Janior, 2014).

150 Caboclo Arruda, Caboclo Folha-Verde, Caboclo Sete-Penas, Caboclo Fecha-Certeira, Caboclo
Rei-das-Matas e Caboclo Flecheiro sdo os que trabalham diretamente com o Caboclo Sete-Flechas.
Sobre esse assunto, ver Ademir Barbosa Junior (2014).
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Foi com ele a frente, abrindo e desbravando caminhos ao lado de seu
Tranca-Rua (Exu), que o terreiro umbandista de Mae Heloisa d’Oxum conquistou
um terreno mais amplo na crista da favela para a realizacdo de suas festividades
religiosas e cumprimento de seus servicos e obrigacgdes; contando, inclusive, com

quartos para abrigar os filhos-de-santo — em caso de necessidade.

3.7. Pelas escadarias adentro!

12 de outubro. Oficializado como o dia de Nossa Senhora Aparecida,
protetora das criangas e padroeira do Brasil. Nos cruzos e sincretismos, estratégias
adotadas pela populagéo africana e afro-brasileira como forma de protegéo de suas
crengas e praticas religiosas, N. Sra. Aparecida € associada a mamae Oxum — dona
da cabega de Mae Heloisa d’Oxum. Insta salientar que sobre essa necessidade de
silenciamento — jamais esquecimento — na garantia de permanéncia, Muniz Sodré

prefacia no livro Contos Crioulos da Bahia, de D.M. Santos, que

A cultura negra no Brasil se mantém, em grande parte, devido a
sua possibilidade de se disfarcar e calar. Queremos dizer com isso
que a cultura negra pdde sobreviver, escapar ao exterminio (o
mesmo de que foram vitimas, fisicamente, os malés da primeira
metade do século XIX) porque se guardou no recesso de suas
comunidades religiosas (os terreiros)... disfarcando-se quando
queria, silenciando quando devia. A histéria da cultura afro-
brasileira é principalmente a histéria de seu siléncio, das
circunstancias de sua repressdo (Sodré, 1976, p. 5).

Decerto que, nas palavras de Abdias Nascimento, “longe de resultar de troca
livre e de opcdo aberta, o sincretismo catdlico-africano decorre da necessidade que
o africano e seu descendente tiveram de proteger suas crencas religiosas contra as
investidas destruidoras da sociedade dominante” (Nascimento, 2016, p. 133).
Assim, em meio a politicas de promoc¢do de morte, a resposta de maméde Oxum é
de luta pela vida e continuidade das criancas negras — representadas pelos Erés
(entidades) e pelos lbejis (divindade gémea loruba). Ndo por coincidéncia, a
primeira vez que entrei no terreiro de Mae Heloisa d’Oxum foi em um dia de festa...

e festividade de crianca.

12 de outubro de 2022. Um dia em que o tempo estava alegre e travesso que

nem o Eré; mesmo ensolarado, uma garoa insistia em cair das poucas nuvens que
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se formavam no céu. Arrisco a dizer que o derrame da dgua doce da leve chuva que

refrescava a cidade naquele dia... era o colo de mamée Oxum.

Senhora das cachoeiras, Deusa do amor e da fertilidade; a lalodé, como o
curso do rio que ndo para por nada, fura todos os bloqueios/obstaculos e sempre
encontra um caminho para seguir. Sem a sua presenca, ndo ha a manutencdo da
vida. Em seu livro Iré Ay — Mitos Afro-brasileiros, Vanda Machado em parceria
com Carlos Petrovich, conta que enquanto Oxum ndo foi incluida nas conversas
para a organizacdo do mundo tudo foi seca. Nada mais foi parido e sequer progrediu
no Aiyé (Machado & Petrovich, 2004).

No principio do mundo, Olodumaré mandou todos o0s orixas para
organizarem a terra. Os homens faziam reunides e mais reunides.
Somente os homens, as mulheres ndo eram convidadas. Alias,
mais que isso, as mulheres foram proibidas de participar da
organizacao do mundo. O que parecia era que 0s homens haviam
esquecido do poder de Oxum sobre a agua doce. E que sem a
agua doce, com certeza, a vida na terra seria impossivel. Oxum
ja estava aborrecida com esta desconsideracdo dos homens.
Afinal, ela ndo poderia de forma alguma ficar longe das
deliberacBes para o crescimento das coisas na Terra. Procurada
por suas companheiras, conversaram durante muito tempo e, por
fim, a lyalodé comunicou: “De hoje em diante, vamos mostrar o
nosso protesto para os homens. Engquanto ndo formos
consideradas, vamos parar o mundo! De hoje em diante até que
0s homens venham conversar conosco, estamos todas impedidas
de parir. Também as &rvores ndo vao mais dar frutos, nem as
plantas vao florescer ou crescer!” e assim foi. Os resultados
foram imediatos. Os planos que os homens faziam comegaram a
se perder sem efeito algum. Desesperados, eles se dirigiram a
Olodumaré e explicaram como as coisas iam mal sobre a Terra.
Olodumaré ficou surpreso com as mas noticias. Depois de
meditar por alguns instantes perguntou: “Vocés estdo fazendo
tudo como eu mandei? Oxum esta participando destas
reunides?”. Diante da negativa, Olodumaré esbravejou: “N&o é
possivel! Oxum é quem faz desenvolver tudo que é criado. Sem
Oxum, o que é criado ndo tem como progredir. Vocés ja viram
alguma coisa plantada crescer sem agua doce?”. Os homens
voltaram correndo para a Terra e cuidaram logo de corrigir
aquela grande falha. Eles conversaram muito para convencer
Oxum a participar. Depois de um tempo, Oxum aceitou o convite.
N&o tardou muito e tudo mudou como que por encanto. Oxum
derramou-se em agua pelo mundo. A terra molhada reviveu. As
mulheres voltaram a parir. E tudo floresceu. (Machado &
Petrovich, 2004, p. 80/81)

Oxum secou e deixou a terra estéril. Sem Oxum, ndo houve mais progresso.

As arvores ndo puderam mais dar frutos, as plantas ndo puderam mais florescer e
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nada nem ninguém mais péde, no Aiyé, nascer. Nesse sentido, 0 Ogan Jorge Lira,
ao abordar sobre essa Yaba-lalodé, afirma ser Oxum o grande geo-simbolo da méae

d’agua criado por Olodumare.

Oxum é a agua do copo que voceé bebe, é a 4gua do rio, é a agua
do ventre, é a gua que sai dos olhos, € a &gua que o corpo elimina
quando perde a vida. Todos nos devolvemos a Oxum, no regresso
ao Orun, aquilo que ela nos deu na gestagdo. Quando morre, se
perde liquido; se devolve & natureza aquilo que Oxum nos deu
para 0 nosso crescimento. A Gnica coisa que ndo deixa ninguém
ficar estatico é a 4gua corrente. Ninguém tem estabilidade parado
na correnteza. Assim, se Oxum € a agua e a adgua é Oxum... se
nada floresce ou frutifica da boca da terra sem a &gua doce...
entdo, todas as criancas, para sua formagéo e crescimento, sdo
protegidas por mamde Oxum (Comunica¢do pessoal em
25/11/2002, Ogan Jorge Lira).

Assim como Oxum, Mae Heloisa é uma grande matriarca’®*. Acredito que,
ndo por acaso, chego em seu terreiro em pleno 12 de outubro conduzida pelo neto
dela, o Gabriel Cavalcante — quem conheci por intermediacdo do Caio Araujo,
amigo nosso em comum, morador da Vila-Parque e mestrando na PUC-Rio. Nesse
dia, cheguei de moto e Gabriel ja estava a minha espera — perto da Associacdo de
Moradores — para subirmos juntos a favela até o terreiro de sua avo. “E 1a em cima,
hein!”; ele exclamou em tom brincalh@o. Rimos juntos — como duas criangas — e eu

respondi que ndo havia problema.

O centro umbandista ndo é mais na lage como aparece nas filmagens dos
documentérios ‘Santo Forte’ e ‘Visita’. Sob a orientagdo e protecdo de Seu Junco
Verde, Mae Heloisa adquiriu um terreno mais amplo na crista da favela para a
morada religiosa — conforme ja mencionado. Mesmo sendo ‘14 no topo’, eu nem
senti o tempo passar durante a subida pelas escadas estreitas e isso me fez lembrar
de um itan narrado por minha Vévé Nilcea sobre os Ibejis: a dupla que enganou a
morte e dela se esquivou. Os itans sdo justamente as historias contadas e passadas

para as geracdes seguintes pelos nossos mais velhos (Beniste, 2021).

Diz o itan que os Ibejis sao filhos de lansd, mas foram criados por mamaée
Oxum. Dotados de irreveréncia, 0s orixas gémeos conseguiram salvar uma cidade

que vivia na seca. A populacdo ja estava a beira da morte, até que o0s irmaos, sempre

151 Seu centro € bastante conhecido na regido e sempre referenciado dentro da comunidade de alunes
negres da PUC quando alguém busca um terreiro, pelas redondezas (que sdo poucos, afinal, estamos
na Zona Sul do Rio de Janeiro), para tratar da espiritualidade.
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muito brincalhdes, comegaram a cavar a terra. Ocorre que aquilo que, para a grande
maioria, ndo passava de uma brincadeira... era, em verdade, uma procura por agua.
De tanto cavar, 0s gémeos encontraram o que tanto buscavam: uma fonte com agua
pura e cristalina, que foi oferecida tanto para a terra como para todo o povoado. Foi
assim, matando a sede que assolava a regido, que a morte eles afastaram. Os Ibejis
sdo poderosos, mas 0 que eles gostam mesmo € de brincar. (Prandi, 2001, p. 374-
375).

Nota-se que onde muitos enxergam apenas uma brincadeira ou uma
travessura, ha um trabalho de protecdo e amparo para a superacdo das dificuldades.
Foi nutrida dessa alegria de crianca que subi a favela da Vila-Parque da Cidade,
acompanhada de Gabriel, até “la no alto” onde ficava o barracdo de Mae Heloisa.
O mais interessante desse dia, que marcou contundentemente o desenrolar de toda
a pesquisa, é que interagi com as trés principais entidades da umbanda e justamente

as que marcam as trés fases da vida. Os erés, os caboclos e os pretos-velhos.

Mesmo antes de chegar ao terreiro, ja fui recebida pelo eré de Gabriel, neto
carnal da mae-de-santo. Com aquela energia pura e sorridente que pega pela mao
da gente e nos leva, divertidamente, por inusitados caminhos com seus traquejos.
Foi assim que subimos pelas escadarias adentro! Em sua obra Umbanda: Religido
Brasileira, Mae Flavia Pinto traz um guia para ‘leigos ¢ iniciantes’ e preleciona que
a forca dos erés se manifesta de maneira diferente da dos caboclos. Enguanto os
caboclos enfrentam as batalhas de modo combativo; os erés — assim como as aguas
dos rios de Oxum que deslizam entre as pedras desviando dos obstaculos -,
justamente por serem pequeninos, passam por baixo da perna dos inimigos (Pinto,
2014). Com suas algazarras, a Beijada vai derrubando ‘essa gente chata’ e nunca

nega os pedidos de uma pessoa necessitada.

Voltarei aos erés mais adiante, pois eles me receberam na chegada e
reaparecem durante a festa para pedirem balas e guloseimas, repetidas vezes. Mas,

por ora, nem anoiteceu ainda.

3.7.1. Exu-Boiadeiro: “Procure saber sobre Juca Rosa!”

A festa aos erés estava marcada para as 19h e seria antecedida pela gira dos

boiadeiros, com inicio previsto para as 15h. Eu e Gabriel chegamos no laco e, como
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jaestava cheio, ficamos em pé perto da porta. O Caio chegou logo depois e se juntou
a nos. O terreiro tinha referéncias religiosas tanto de orixas e entidades, como

também de santos catolicos.

“Siléncio!”. Pediu um senhor alto, esguio, magro, negro retinto de voz
retumbante. Esse era Laerte, o padrinho de Mae Heloisa. Responséavel pela abertura
dos trabalhos, Laerte leu um trecho de um dos livros de Allan Kardec e, em seguida,
foram realizadas as oragdes de ‘Pai Nosso’ e ‘Ave Maria’. Siléncio. Os ogans®®?
comegaram a puxar 0s pontos para os boiadeiros baixarem em terra, mas o primeiro
a descer, como ndo podia deixar de ser, foi 0 dono do Jacuta, seu caboclo Junco

Verde — incorporado na grande matriarca, mamae Heloisa d’Oxum.

“Entrei na mata um dia, eu vi seu Junco Verde sentado na pedra fria!”
(Ponto do caboclo Junco Verde). E assim, ‘14 no alto’ das matas da Gavea, seu
Junco Verde chegou sem arrear, isto é, de pé. Com penacho/cocar verde na cabeca

e sempre com o charuto aceso, dificilmente o caboclo permanecia parado.

VISITA

Figura 15: Seu Caboclo Junco Verde em terra incorporado por Mée Heloisa d’Oxum
Fonte: Imagem retirada do Documentario ‘Vista’ de André Sandino Costa, 2016.

152 Ogan corresponde a um cargo masculino. E escolhido escolhido pelo Orixé do zelador de uma
Casa de Umbanda/Candomblé para diversas funcbes dentro do 11é Ase (barracdo). O ogan ndo
incorpora, ndo entra em transe; pois ele é escolhido justamente para 0 cumprimento de suas diversas
fungdes, dentro de toda liturgia, é necesséario que permanega sempre ltdico. O Ogan ndo é apenas
um tocador de atabaque (ilds), a funcdo do dele em uma Casa de Umbanda/Candomblé abrange
muito mais que somente as cantigas nos/dos terreiros. Eles promovem a seguranga do II€,
contribuindo com o zelo dos Orixas.
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Em relacdo aos caboclos e caboclas, M&e Flavia Pinto aborda sobre a
importancia dessas entidades para as desobsessoes e descarregos. De acordo com a
soci6loga, como — na Umbanda — Oxdssi ¢ ligado com o elemento ‘Ar’... quando
em terra, 0s caboclos e caboclas desse orixa se locomovem bastante langcando suas
flechas (Pinto, 2014).

Os brados de seu Junco Verde propagavam-se pelo ar e terminavam com
um assobio, aquele silvo que equilibra os deslocamentos energéticos. O som é
carregado de Axé, € 0 que reacende as energias vitais da natureza. Nesse sentido, o
bradar dos caboclos e caboclas se equiparam ao estalar-de-dedo dos pretos-velhos,
a gargalhada de Exu, ao berrante dos boiadeiros. Durante suas andancas, Junco
Verde dava voltas em seu proprio eixo em um movimento espiralado. Seu charuto
atuava em conjunto com os defumadores das ekedjis*®® e a fumaga produzida se
espalhava pelos 7 (sete) cantos do terreiro. Dava pra sentir 0 exalar da esséncia da
erva de capim-limdo limpando o ambiente. Afinal, os boiadeiros estavam para

chegar.

De poucos sorrisos, seu Junco Verde ndo parava de andar. Ao toque de cada
ponto, 0s boiadeiros comecaram a baixar. A respeito dessa linha da Umbanda,
Ademir Barbosa Junior, presidente da Associacdo Brasileira de Escritores Afro-

religiosos, tematiza no Livro Essencial de Umbanda que

Também conhecidos como Caboclos-Boiadeiros ou ‘Caboclos de
Couro’ em determinados segmentos umbandistas... ja foram
Exus e transitaram de faixa vibratéria (nos Candomblés onde se
manifestam Boiadeiros, geralmente fazem fun¢6es protetoras das
quais os Exus se encarregam na Umbanda). Protetores, utilizam-
se do laco e do chicote como armas espirituais contra as
investidas de espiritos de vibragGes deletérias. Conduzem os
espiritos para seu destino e resgatam aqueles que se perderam da
Luz (Barbosa Janior, 2014, p. 197/198).

Os caboclos de couro sdo entidades que antecedem a propria Umbanda.
Compdem as encantarias nortistas e nordestinas desta terra; marcando presenca nas
pajelancas indigenas, nos xamanismos, nos catimbés, nos cultos a Jurema (Simas,
2021). Essas sdo suas raizes! Como disse, eu estava perto da porta e isso me colocou

no caminho do boiadeiro de Laerte. VValente e austero, bastou direcionar-me seu

153 Ekediji corresponde a um cargo feminino de grande valor: a de "zeladora dos orixas". Assim como
0s Ogans, sdo escolhidas e confirmadas pelo orixa do Terreiro de Umbanda/Candomblé e ndo entram
em transe.
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olhar destemido para que eu entendesse o pedido de passagem. Vestia um chapéu
marrom, fumava charuto em vez de cigarro-de-palha, segurava seu berrante em uma

das méos e o lago na outra.

Os boiadeiros que usam chicote trabalham principalmente com a
punicdo dos espiritos e com os descarregos. Enquanto que os
boiadeiros que usam o lago trabalham com a conducéo e com as
aberturas de caminho (Barbosa Junior, 2014, p. 198).

Foi 0 Unico boiadeiro que se aproximou de mim e da porta. No portal,
dobrou os dois joelhos, encheu os pulmdes de ar, ergueu seu lago e seu brado ecoou
desde “la do alto” acendendo as luzes dos lares favelados pela mata escura. Aquela
altura, j& era noite. Quando retornou me ofereceu o berrante e, no gesticular de
dedos, me orientou a tomar a bebida ali contida. Era pinga com mel. Bastou um
gole para sentir minha boca soltando labaredas de fogo que nem Oya quando
experimentou a pogdo preparada por Exu para Xango*>.

“Aqueceu o coragdo agoniado?”, me indagou. Meus olhos encheram
d’agua. “Sou a relacéo a relacdo do fogo de Exu e Ogum”, ele continuou. Isso
explicava a sua bebida ser a cachaca (de Exu) em vez da cerveja; bem como a sua
proximidade a porta de idas e vindas, chegadas e despedidas, e a intensidade de sua
forca. Cortou a conversa na velocidade impetuosa de uma espada afiada (de Ogum),
encerrando de forma breve, direta e com poucas palavras: “Procure saber sobre

Juca Rosa, pois ele faz parte da sua historia!”.

N&o disse mais nada e mais nada comunicou. Afinal, ndo precisava. Fiquei
sem saber seu nome; mas sua bravura e inquietude, seu laco de corda grossa, a pinga
colada de seu berrante, a cor marrom de seu chapéu, o charuto que fumava.... tudo
me levou a crer que aquele boiadeiro era da falange Navizala, com forte ligacdo a
Obaluaié e a tudo que a terra guarda. Ainda sentia a pinga ardendo enquanto me
descia a garganta seca, limpando meu halito e minhas palavras. Sobre Juca Rosa...
trata-se uma figura histérica que firmou raizes negras preciosas na afro-diaspora e
abriu caminhos, como um Exu-Boiadeiro, com o seu comunicar singular tipico da

grandeza de um feiticeiro negro.

154 Itan: Exu faz Xang6 e Oya soltarem fogo pela boca (Courlander, 1973, p. 79-82).
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3.7.2. O célebre Juca Rosa!

Como grande parte da historia preta, Juca Rosa também detém uma
biografia cheia de mistérios, lacunas e incertezas quanto as fontes bibliogréficas.
Apesar das limitag@es e insuficiéncias, a socidloga e historiadora Gabriela dos Reis
Sampaio (2009) desenvolveu um trabalho herclileo de resgate e preservagdo de
memoria dessa personalidade em sua tese de doutorado — publicada em livro pelo
Arquivo Nacional. Sua principal fonte utilizada foi o processo criminal ao qual ele
foi submetido — para além de artigos de jornais — enquanto ferramenta importante
para se chegar a elementos da religiosidade negra no Brasil durante a segunda
metade do século XI1X. De acordo com a prépria autora:

Para entender melhor o que Juca Rosa fazia, e tentar compreender
a razdo de seu enorme SUCEeSSO — e por que se tornou uma ameaga
—, foi preciso buscar os sentidos de sua pratica religiosa que
envolvia atividades de cura, feiticos de amor, protecdes contra
outros feitigcos, reunides, musica, transe, manipansos, macumbas,
consulta a santos, sacrificios de animais, oferendas, dinheiro,
compromissos, seducdo, intrigas e prostituicdo (Sampaio, 2009,
p. 97).

José Sebastido da Rosa. Nascido no Rio de Janeiro, capital do Império e,
portanto, a cidade mais rica do pais naquele momento. Filho de uma africana. Vivia
em uma area de extrema pobreza tomada pela prostituicdo e jogo. Por reunir uma
concentracdo de pessoas escravizadas e/ou recém-alforriadas, a regido central da
cidade carregava o estigma racista de naturalmente ‘perigosa’ e potencialmente
‘criminosa’. O enfrentamento com a policia era periddico. Pessoas negras como
José Sebastido, quando libertas, estavam sempre sobre o risco iminente de serem
presas ou hovamente escravizadas sem qualquer constrangimento das autoridades
(Chalhoub, 2012). Para muitos africanos e seus descendentes, sobretudo nos
espacos urbanos, as praticas religiosas eram uma forma de sustento. Com José
Sebastido nédo foi diferente, pois foi por meio de sua atuacdo como lider religioso
que ele se consagra como Juca Rosa — 0 pai de santo mais conhecido do Rio de

Janeiro no século XIX.

Apesar de toda a fama e popularidade... e de ter conseguido dinheiro,
mobilidade e formas de bem viver em um mundo t&o restrito para pessoas de sua
cor... Juca foi perseguido e condenado por estelionato sob o0 argumento de que ele

se utilizava de artificios fraudulentos para enganar as pessoas €, assim, obter parte
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de suas fortunas'®. Importante notar que, muito embora o processo criminal que
respondia — amplamente divulgado pela imprensa — descrevesse o réu como “um
dos principais, sendo o principal e mais perigoso feiticeiro desta cidade” (Processo
José Sebastifdo da Rosa, 1871, p. 140; Sampaio, 2009, p. 98)*°¢, 0 uso do termo
“feiticeiro” — ou “feiti¢aria” — para estigmatiza-lo era feito apenas pelas autoridades
policiais/judiciais e reiteradamente reforcado pelos canais de comunicacdo da
época. De acordo com Sampaio, seus filhos-de-santo e pessoas de sua convivéncia
que testemunharam no processo ndo se valiam de tal estere6tipo para referencia-lo
(Sampaio, 2009).

Decerto que a situacdo de Juca Rosa se agravou ainda mais por causa do
momento politico em que a acusacdo ocorrera. Um periodo marcado pela
intensificacdo das campanhas abolicionistas, em que muito se discutia no
Congresso sobre o fim da escraviddo e o destino dos libertos. Em um pais agrario
extremamente dependente da mao-de-obra negra escravizada que se recusava
veementemente a abrir mdo de lugares de poder hierarquicos socialmente
estabelecidos... a figura de Juca Rosa se tornou ameacadora, isto €, a personificacéo
exata do que deveria ser ‘combatido’ (Sampaio, 2009). Fora preso sem saber o

motivo porque o real crime, por ele cometido, era ser negro e macumbeiro.

Em um tempo — segunda metade do século XIX —em que as religides afro-
brasileiras estavam muito longe de lograr qualquer legitimidade, certamente o pai-
de-santo do Candomblé de Caboclo'®" desagradou muita gente ao ousar exercer
livremente as suas atividades religiosas e culturais — cotidianamente encaradas
como “suspeitas” para justificar a intensa repressdo e vigilancia direcionadas aos
territorios negros, onde se encontravam 0s subversivos zungus. O que mais se temia

em relacdo a essas localidades, conforme ja previamente mencionado neste

155 Requerimento do segundo promotor publico da Corte, Antonio Paula Ramos Jinior (28 dez.
1870): “O artificio fraudulento est4 patente por haver o réu empregado livre, intencional e
criminosamente o dolo persuadindo suas vitimas de que era senhor de um poder sobrenatural que
Ihe permitia dar e tirar fortuna, felicidade, salde, e amizade, poder que poria ao servigo delas
mediante uma soma ajustada. E praticando habilmente passes, e fingimentos ardilosos no meio das
fantasticas bacanais dessa imaginaria talvez, e absurda seita africana, quando os que a ela
assistiam estavam dominados por grosseira supersticdo, chegava a firmar no espirito de suas
vitimas a falsa convicgdo de que tal poder era real, e deste modo obtinha fraudulentamente uma
parte da fortuna deles.” (Processo José Sebastido da Rosa, 1871, p. 138).

1%6 Declaragdo do delegado Miguel Tavares (4 jan. 1871).

157 Juca Rosa possufa o seu estilo proprio, com influéncia de candomblés da Bahia e da Angola. Um
de seus titulos era de ‘Pai Quibombo’ e, depoimentos de testemunhas em seu processo criminal,
relatam a presenca do p6 de pemba — muito utilizado em vérios rituais da Umbanda (Sampaio, 2009).
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trabalho, era justamente a multiplicidade de funcbes e significados que esses

espacos tinham para a populacdo negra.

Eram prédios com funcionamentos diversos, servindo como
moradias, pousadas, lugar para realizar refeicGes, encontros
amorosos e divertimentos, abrigos para fugitivos e,
fundamentalmente, espacos para praticas e experiéncias
religiosas. Tudo frequentado por africanos e crioulos, libertos,
livres e cativos (Soares, 1998, p. 188).

Mais do que uma casa-de-santo’®® — onde, ao que tudo indica, entidades
africanas eram cultuadas junto com santos catélicos com o fim de escapar das
batidas policiais — o terreiro do célebre Juca Rosa era também um local de
sociabilidade e apoio para a comunidade negra (Sampaio, 2009). Nas cosmo-
percepcdes africanas, a vida no Aiyé é uma continuidade da vida no Orun e, assim
sendo, a vida material ndo caminha separada da religiosa. Somente foi possivel a
promogc&o da permanéncia negra diante de uma realidade diasporica de precarizagéo
porque as experiéncias culturais africanas, de modo estratégico, encontraram
sofisticadas maneiras de fortalecer o culto aos seus ancestrais; contrariando a ordem
vigente que os destinava a morte em todos os @mbitos da vida (Costa & Gomes,
2016; Verger, 2000).

Juca Rosa era afro-brasileiro, um descendente africano que cresceu em um
pais oficialmente catdlico. Sua personalidade ja carregava, em si, a propria
imbricacdo. Seus rituais reuniam tanto o riscado do p6 de pemba, oferendas,
batuques, sacrificio de animais com corte de pescoc¢o de galo; quanto a invocacéo a
Nossa Senhora da Conceicdo e devogdo ao Senhor do Bonfim (Sampaio, 2009).
Circulava pelos mais diversos publicos, nos cruzos de uma sociedade estratificada.
Pai-de-Santo negro que criou um ritual proprio e adquiriu prestigio, atraindo uma
legido de seguidores no Rio de Janeiro do século XIX. Em uma sociedade ainda
organizada com base na escravizagdo da mdo-de-obra negra, seus ‘feitigos’

desafiavam o préprio controle da elite branca e senhorial (Idem).

A trajetdria de Juca Rosa carrega as sementes da resisténcia afro-brasileira

com sofisticadas sabedorias de encruzilhadas e estratégias exusiacas contra o

18 Vulgarmente denominadas pelas autoridades de ‘casas de dar fortuna’, local de feiticarias,
ambientes perigosos para a moralidade publica como forma de tornar os terreiros alvo de
perseguicao, repressdo e truculéncia policial (Sampaio, 2009).
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silenciamento. Conseguiu manter o seu culto ativo por meio de um dificil/incerto e
constante jogo de negociacOes, escapando — pela fresta — das perseguicGes
promovidas pelas autoridades locais. Apesar de ndo ter conseguido evitar a prisao,
ele disputou o tempo inteiro. As folhas do processo criminal de seu julgamento nos
anos de 1870/1871 — momento em que fervilhavam as discussdes em torno da
abolicdo da escravatura — trazem o registro histérico de um ponto riscado africano
que disputa contra a aniquilagdo e, como amarragdo, dribla e subverte a
subalternidade que Ihe era imposta e destinada (Sampaio, 2009).

Quem vai dizer que Juca Rosa nédo foi encarnado pelo Caboclo das Sete
Encruzilhadas? E que os ‘espiritos’, ‘santos’ e ‘entidades’ que entravam em contato
com ele, ou até mesmo nele incorporavam, ndo eram vindos la do povo de
Aruanda?*®® Se a vida material ndo é separada da espiritual, se as histdrias contadas
pelos ancestrais e orixas africanos que ja regressaram ao Orun convivem com 0s
seus descendentes no Aiyé... entdo todo espaco de organizacdo negra € um lugar de
sobreposicdo de territérios em que corpos como o de Juca Rosa sdo a propria
encruzilhada e o préprio (des)encontro. Assim como Exu nasceu antes mesmo que
a propria mae'®?, as flechas dos caboclos ja despertavam a mata com p6 de pemba

antes mesmo da Umbanda ser ‘oficialmente’ anunciada.

3.7.3. Nem Exu desmancha um trabalho feito por um Eré!

“Os boiadeiros protegem nossos terreiros! Salve os que tem braco forte e
pulso firme! Agora, com o badalar das 19h, vamos para a festa dos erés com nossos
vovOs e vovos.... sera 14 em cima, podem subir com calma por aquela escada!”.
Essas foram as orientagbes de Leandro ‘Urso’ que, além de Vice-Presidente da

Associacao de Moradores e guia no Parque da Cidade, era também o Ogan de toque

159 Perguntas feitas a Jodo Maria da Concei¢do: “Quando tocava a macumba, Rosa mostrava-se
como que fora de si e tomado por forga estranha, dizendo Rosa que naquela ocasiéo falava com os
espiritos que o iluminavam e davam-lhe o poder de fazer quer o bem quer o mal; que as
circunstantes na ocasido em que viu Rosa naquele estado diziam que ele estava com o seu povo, que
Rosa depois de muito dancar como possesso caia em estado de prostragdo sobre o chdo como
exausto de forcas e como que dormia, que depois de algum tempo tornava Rosa a si.” (Processo
José Sebastido da Rosa, 1871, p. 27).

160 O verso de um Oriki narra que Exu foi a primeira estrela criada. Em um dos poemas de 1fa conta-
se que nem mesmo criado ele foi, uma vez que ele é a forca que precede toda e qualquer forma de
invencdo. O menino guardido da porteira de Olofin nasceu antes mesmo que a propria mae e, ao ser
picotado ao infinito por seu pai, dinamizou as existéncias vomitando o mundo que engoliu. (Rufino,
2019, p. 33)
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‘visitante’ do terreiro da comunidade. Eu, que ja imaginava estar ‘14 no alto’,
descobrira ali que ainda n&o havia chegado ao topo. Urso apontava para uma escada
lateral de fundo localizada no ponto diametralmente oposto de onde eu, Gabriel e

Caio nos encontravamos.

Comecamos a seguir o fluxo nos afastando cada vez mais da porta de
entrada. Cruzamos aquela ‘grande sala’ branca, passamos por Mae Heloisa d’Oxum
e a saudamos, pedindo sua licenca, enquanto Gabriel abracava a avd e nos
apresentava. Ela nos deu boas-vindas e desejou que aproveitassemos a festa. “Vai
acabar cedo porque nao é para crianca ficar acordada até tarde da noite!”,

exclamou a matriarca. A escada era estreita e tinha um formato curvilineo.

Nos encaminhamos para o andar de cima. Era aberto e, a0 mesmo tempo,
coberto por telhas. A mesa principal tinha bolo, brigadeiro, baldes... tudo na
tematica infantil. Mesas de quatro lugares e cadeiras de plastico encontravam-se
espalhadas pelo terraco, as criancas do Aiye ja estavam animadas e ansiosas para as
brincadeiras comecarem. Saquinhos de cachorro-quente e batata frita, mini pizza
em guardanapos, refrigerante em copos de plasticos eram oferecidos pelos
iyawos®t — que circulavam com bandejas nas mdos. De pronto, os batuques
reiniciaram... os pontos foram tocados e os erés do Orun baixaram em seus

cavalost®?,

Eu e Caio sentamos ao lado de uma mesa onde havia uma familia com uma
pequenina que se alimentava por uma sonda colocada diretamente no estbmago e
intestino da crianga. Por algum motivo, que desconheco, a degluticdo da menina
estava prejudicada. Nitidamente inquieta, tentaram lhe dar de mamar, mas parecia
ndo adiantar muito porgue ela continuava incomodada. Uma eré de vestido rosa se
aproximou e, com aqguela carinha de levada, pegou a menor no colo e passou a
lambuzé-la com os doces que havia pego perto do bolo. Foi a Gnica que conseguiu

arrancar da crianca enferma uma deliciosa risada. Salve a Beijada!

“Néo fique preocupadal”, me disse a eré com a chupeta na boca e

balancando a calda de seu vestido com as mdozinhas para tras. Quando a mirei, 0

161 Como sdo designados os filhos-de-santo que ja passaram pela iniciagdo, popularmente conhecida
como "feitura de santo”, mas que ainda ndo completaram o periodo de 7 anos. Ap6s 0s 7 anos, 0
Tyawo se tornard um ebomi ("irmao mais velho").

162 O corpo do iniciado é o cavalo de seu santo. E por onde o santo baixa para chegar no Aiyé.
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olhar dela parecia enxergar para além do que se V&, alcancando aquele lugar onde
guardamos tanto o que nos fortalece como também aquilo que nos deixa
fragilizados. “Sou sapeca, mas sou de Nand Buruqué! Nem Exu desmancha o
trabalho feito por uma Eré!”, exclamou a pequena. Na mitologia Ioruba, Nand — a
mais velha das Yabas — é a Senhora da criacéo e da concepg¢do. Deusa dos mangues
e das aguas paradas'®, com o seu lbirit®*, retirou do fundo do lago — onde morava
—uma porcao de lama e a entregou a Oxala para a modelagem dos humanos (Prandi,
2001). Portanto, seu barro é povoado e povoada; Nana é terra de povoar que detém
e guarda os segredos e mistérios da morte e da vida.

Mas tem um dia que 0 homem morre e seu corpo tem que retornar
a terra, voltar a natureza de Nand Burucu. Nana deu a matéria no
comeco, mas quer de volta no final tudo o que é seu. (Prandi,
2001, p. 197)

Por ter dado a matéria no comeco e por tomar de volta, no final, tudo o que
é seu; a grande ancia é a responsavel pelos portais de entrada e saida das almas,
detendo o poder de mando e comando dos eguns (espiritos dos mortos). E em Nana
de onde tudo vem e para onde tudo retorna, um comeco que brota do reino dos erés.
Uma crianca ligada a Nanad Buruqué, mae de Obaluaié — o Orixa que cura com
pipoca e dendé —, é plenamente capaz de providenciar as béncdos da salde

renovada. Foi isso que entendi que a pequena de vestido rosa quis me dizer.

3.7.4. Vovo Maria Conga: “Faga o cortejo as Tias Rainhas!”

“Divide seu pedaco de bolo comigo no final, moca? E que agora ndo da,
vovo Conga esta pra chegar!”. A eré do vestido rosa saiu correndo antes que eu
pudesse responder... talvez tenha sido para ndo correr o risco de ouvir uma resposta
negativa. Vai saber... certo é que 0s ogans comegaram a puxar o ponto de Umbanda,
a tocar o atabaque pra Aruanda, anunciando a chegada de Vové Conga — a preta-

velha de seu Laerte.

“Conga! Vo, Maria Conga! Que saudade d’océ! Preta-velha feiticeira,

Rainha do Catereté”. Ela chegou! De pele retinta, com o cachimbo na boca, roupa

163 «“4 fonte d’dgua que brota da terra e faz dela a lama, o barro...” (Comunicagio pessoal em
25/11/2022, Ogan Jorge Lira).
164 Apetrecho inerente a Nan3, indispensavel em sua indumentaria.
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branca-rendada, corcunda... andava com ajuda de uma bengala. Todos batiam a saia
rodada para Ihe dar passagem. Rodeada de criangas, ela sentou ao lado de Mae
Heloisa. Em segundos, formou-se — bem a sua frente — uma fila de gente com

diferentes demandas. Todas em busca das sdbias palavras de Vovo Conga.

Nesse momento, Caio precisou ir embora e perguntou se eu gostaria de ir
com ele. Preferi ficar. E dialético (ou ndo), mas muito embora o que me tivesse
levado até la tenha sido essa dissertagdo, 0 meu caminhar jamais sera distanciado
da minha existéncia enquanto uma mulher preta do axé. Digo isso porque acredito
que dificilmente quem é de terreiro iria embora justamente naquele momento que
Caio decidiu se retirar. S6 quem ja chorou no colo de um preto-velha ou de uma
preta-velha sabe a essencialidade dos vovds e vovos em nossas vidas. Ancestrais
que, com suas experiéncias e ensinamentos profundos, nos ajudam a caminhar por
essa terra — amparando os coragdes em agonia. Adorei as Almas! Nas palavras de

Mae Flavia Pinto

Durante 400 anos, esse pais escravizou pessoas africanas,
indigenas e afro-brasileiras. Durante todo esse tempo, a na¢do
brasileira enriqueceu as custas do sangue do negro e do indigena
escravizado. Nossos pretos-velhos e nossas pretas-velhas trazem
a sabedoria milenar de um povo que foi traficado, sequestrado do
seu territorio africano e trazido, para c4, a forca. Um povo que
sobreviveu ao tronco e ao chicote. S&o entidades de elevada
compaixdo e humildade; seus conselhos aliviam, no coracdo de
cada um, o mais profundo sentimento de tristeza e magoa deixado
por essa estrada ardua — pelas feridas da escravizacdo. (Pinto,
2014, p. 106)

A historia de Vové Conga é muito contada e conhecida dentro dos terreiros
de Umbanda. Nao me lembro a primeira vez que a escutei. Por ser a preta-velha que
também trabalha com a minha avé carnal, fui embalada nesse colo desde meus
tempos de eré. Vinda da Africa, escravizada, alforriada e quilombola... lutou por
sua raca até o ultimo dia de sua vida, 0 mesmo dia em que se tornou imortal em
Aruanda. Uma personalidade importante da vivéncia africana na diaspora, que
produziu enfrentamento e constantemente ressignifica a acdo historica pela

liberdade da populacédo afrodescendente e indigena.

Nascida em 1792, filha do Rei do Congo a época, foi retirada de sua terra e
embarcada em um navio negreiro ainda antes de completar seus 12 anos. Chega ao

Brasil por volta de 1804... momento em que é separada de sua familia, vendida para
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um fazendeiro em Salvador e rebatizada como Maria da Concei¢do. Com seus 18
anos de idade, por volta de 1810, Maria teria sido comercializada novamente...
agora para um senhor de engenho da cidade de Magé — regido da Baixada
Fluminense, no estado do Rio de Janeiro. Aos 24 foi traficada para o conde alemao
Ferndy Von Scoilde, que a escravizou por mais 11 anos (dos Santos, 2004).
Conquistou sua alforria aos 35 anos fundando, pouco tempo depois, 0 Quilombo
Maria Conga que honra a sua memaria ancestral e continua resistindo até hoje no
bairro de Vila Esperanca, em Magé. Ivone Bernardo (2020), uma das liderancas a
frente do Quilombo Maria Conga, conta que

Esses negros escravizados nunca foram capturados na histéria
que a gente ouve falar. Maria Conga contava da vida dela; ela
conversava, falava que foi uma escrava, que foi muito sofrida,
gue viveu a vida inteira procurando seus pais e seus irmaos.
Quando chegou na Bahia, foi separada de sua familia e estuprada
varias vezes... mas que nunca conseguiram tomar a alma dela.
Ela ensinava aos demais a ndo ter vergonha de ser negro, a ndo
ter vergonha de dizer que fora escravizado. Ela ja fazia o que a
gente faz hoje. Hoje, temos varias mulheres negras ai que lutam
pela igualdade dos seus direitos e Maria Conga ja fazia isso
naquela época. (Ivone Bernardo, 2020)

A princesa africana congolesa morreu de velhice, aos 90 anos, no Quilombo
que carrega o seu nome. Conhecida por proteger e cuidar de negros e negras que
fugiam do acoite das senzalas — oficio ao qual se dedicou durante todos os anos de
sua vida, apds a cria¢do do quilombo —, foi nesta terra que Vové Maria Conga, como
é conhecida na Umbanda, se tornou sagrada. Consagrada no reino das almas apds
seu regresso ao Orun, converteu-se em um espirito de luz curandeiro da falange das

pretas-velhas (dos Santos, 2004).

Entrei na fila e esperei a minha vez para receber o carinho dela. Apo6s sauda-
la e pedir sua béng¢do, ela me disse “sabe que eu ja fui escrava, mas também ja fui
princesa, né, minha fia? E hoje sou Vovd Conga!”. A fitei profundamente, do
mesmo jeito que fiz com o Boiadeiro Navizala e a Eré de Nand Buruqué; ainda que
estivesse no mesmo corpo de Laerte, era nitido que se tratava de uma pessoa
diferente. “Tu és negra, mia fia, ndo se esqueca que a gente pode trazer a ferida da
senzala na alma, mas também carregamos a coroa na cabeca! Faca o cortejo as

Tias Rainhas e, mesmo que em lamento, jamais deixe de cantar a sua cor...”.
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O coracdo que o boiadeiro aqueceu e a crianga curou, agora transbordava-
se livremente em emocdo diante da preta-velha. Solugava e, novamente, pela
terceira vez, ndo conseguia falar nada... muito embora as lagrimas ja diziam tudo.
Deitei no colo de Vovo Conga. Entre um cafuné e outro, ela finalizou “Ja viu a
noite estrelada? Vai la dar uma olhada, minha fia... que as duas guerreiras do teu

ori te abengoem e te guiem!”. Ela se referia a lansa Onira e Oxum Apara.

Agradeci secando as lagrimas e me levantei. Caminhei até perto da sacada
onde estavam Gabriel e sua namorada. Ali de cima, dava pra ver as luzes da
quebrada. Conseguia ouvir as palavras de minha avé carnal me contando da
primeira vez que a Vovo Conga dela me embalou. Segundo Nilcea, era uma noite
feito aquela, iluminada pelas estrelas, no momento em que fui apresentada para a
lua cheia. Foi assim que, a partir de entdo, comecei a caminhar nesta terra de
caboclo pisando devagar e, como as aguas doces do rio de mamae Oxum que segue
Seu curso, ndo parei por nada... e foi sobre isso essa dissertacdo, um grande cortejo
as Tias Rainhas que sempre garantiram, as suas comunidades, possibilidades de

sustento e reinvencéo.

Ah, vovo, muito obrigada pela protecéo!



4. Consideracdes Finais

Ent&o olha pro alto onde a gente chegou

Eu sou da Zona Norte, Rio de Janeiro

Ent&o olha pro alto, onde a gente chegou

E eu ndo vou parar

[Eu sou de Iraja]

Abre a porta para o gueto, gueto

[Se ndo abrir, vamos arrombar]

Brota ouro |4 no gueto, gueto

Ninguém cala a voz do gueto, gueto

Ela é cria |4 do gueto, gueto

(1za)

Oké! Segundo a cosmopercepcdo indigena e africana, muito bem
demonstrada em trabalhos como o de Ailton Krenak e Nego Bispo, retornar é
preciso para continuar seguindo porque a vida acontece em circulos. A expropriacéo
(inclusive do tempo) e a organizacdo social em linha produtiva s&o uma invencgao
do capitalismo moderno de heranga escravista. Todo o vilipéndio promovido,
todavia, ndo conseguiu retirar do povo caboclo — negro e indigena — essa teimosia
de renovar-se e revolucionar-se em vida mesmo diante da morte. Acreditar em

liberdade no pressagio de um abismo é so por ato de rebeldia.

Assim como quando regressamos ao Orun voltamos & terra (de onde
germina 0 nosso Axe), devolvendo a Nand o pedaco de lama que fora emprestado
em nossa concepcao para caminharmos... essa dissertacdo andou sempre retornando
para onde vim. Colhi as sementes da ‘Pequena Angola’ palmarina na Serra da
Barriga e as levei até o Rio de Janeiro para escavar a historia preta (por muito tempo
soterrada) no solo dessa cidade carioca formada, a despeito dos mais diversos
projetos gentrificados de “embelezamento” em curso, por muitas Pequenas Africas
— inclusive em bairros brancos, conforme demostrado pela pesquisadora negra
Carolina Camara Pires dos Santos. Assim como o Morro do Salgueiro, o Alto

Leblon também ja foi quilombo! (Santos, 2018; Souza, 2012).

Em todas essas ‘terras de preto’ hd um elo que a colonialidade ndo
conseguiu romper com a Africa mitica viva (em nossas comunidades) que nos une
em uma unidade especifica — fazendo de nds, amefricanos — para além das fronteiras
geogréficas transnacionais e transcontinentais. Tanto o panafricanismo de W.E.B
Dubois como a categoria politico-cultural de amefricanidade desenvolvida por

Lélia Gonzalez compreendem que, por mais que tenhamos nascidos aprisionados
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nas dobras rejeitadas da civilizacdo euro-ocidental, nossos antepassados sempre
garantiram que o vinculo — politico, cultural, afetivo e identitario — com Africa
jamais fosse rompido em pedacos ou morresse afogado nas travessias
transatlanticas; salvaguardando formas dignas de emancipacao libertaria desse
nosso povo de corpo escuro que fora historicamente esfacelado em diaspora.

Assim como temos em Palmares uma das expressdes mais bem acabadas de
fruicdo da terra, inspirada em modelos africanos, “para plantio de diferentes
culturas como feijdo, batata-doce, mandioca, milho e cana-de-agucar” (Pires, 2021,
p. 300) com uma “importante economia extrativista que garante acesso a frutos,
ervas, raizes e arvores/plantas silvestres” (Gomes, 2005, p. 74)... é possivel observar
essa mesma autossustentabilidade e empreendorismo negro nas tias baianas
quituteiras da zona portudria do Rio de Janeiro. Uma ‘Africa em miniatura’ que se
ergue dos cacos despedacados e dos destrogos do Cemitério dos Pretos Novos e que
—assim como Palmares que resistiu as mais distintas e diversas incursdes coloniais
— também fez frente as inUmeras investidas de represséo policial das autoridades...
exusicamente negociando quando era preciso, silenciando quando era devido.
Estamos diante de experiéncias negras de liberdade (com nocdo de familia
expandida) que, mesmo dotadas de autonomia, sempre souberam se articular com

0 mundo externo.

Tanto no Morro do Salgueiro como no Horto Florestal e na favela Vila-
Parque da Cidade ha hortas — sejam comunitarias, sejam cultivadas por moradores
em seus respectivos quintais produtivos — com ervas medicinais, frutas e folhas
comestiveis. Ha também, conforme demonstrado nos relatos das entrevistas, a
distribuicdo de frutos e temperos colhidos na Floresta da Tijuca pelos préprios
habitantes da area para auxilio alimentar e nutricional de toda a comunidade que ali
reside, a partir de memoria afetiva ancestral. Uma economia ecossustentavel dotada
de caréter coletivo, encontrada em Palmares, baseada na troca sem acumulo e, como
nos ensina Oxassi, sem desperdicio [como ocorria, segundo Pires (2021), entre
nagds e bantos no continente africano]... que é replicada nos quilombos da

atualidade.

Orientada pela voz de minha mais velha, segui as marcas do sagrado pelas
antigas rotas de fuga tracejadas pela mata e os carogos de jaca me levaram a

encontrar mangueiras na extremidade oposta ao Vale da Gavea — nos terreiros do
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Morro do Salgueiro. Quando cruzei a Floresta da Tijuca, o que encontrei do outro
lado foi a volta ao suburbio da onde sou cria, que guarda minhas raizes indigenas e
negras — tem pé de mangueira também l& na Freguesia de Iraja perto da morada de
Vovo Nicéa. Por mais que eu venha da Zona Norte do Rio de Janeiro, vovd nasceu
na Pequena Africa de Tia Ciata e ¢ filha de mamae Oxum tanto quanto ela. Viveu
situacdo de escraviddo de ganho, tendo sido despejada de sua casa — ainda crianga
— durante o Governo Vargas com a demoligéo da Praca XI.

Portanto, falar de Pequena Africa é — mais uma vez — retornar para
concretizar sonhos e lutas que comegaram muito tempo antes da minha chegada...
incomodando e desafiando os normatizados na l6gica da contencdo de corpos ao
persistir — assim como Exu — em seguir gargalhando a vida. Termino com a
saudacdo daquele que marca o inicio, fazendo — em circulo — dessa dissertacao...

uma grande metanarrativa.

S0 ndo posso esquecer do rio de Oxum que me gesta. S6 ndo posso deixar
de lembrar do vento de Oya que me sopra. Da eré de Nand Buruqué que cura as
feridas de uma infancia sofrida. Do colo da preta-velha Conga que embala. Da
cachaca do boiadeiro Navizala que desagoniza. Das flechas de Seu Junco Verde e
do Caboclo das Sete Encruzilhadas atiradas na mata-virgem, anunciando uma nova
era. Da folha seca que cai no solo e que com a agua aduba a terra, permitindo que
as sementes da memoria (re)plantem raizes ancestrais e germinem arvores que

oferecerdo o alimento farto para a preservacao de nosso sustento e continuidade.

Em meio a uma realidade de morte, o povo preto e indigena se movimenta
ancestralmente pela vida — humana e ‘mais-que-humana’ (Tsing, 2019). E,
reconheco que, para meus dedos batucarem mais de 100 paginas até aqui, eu tive
que aprender — com os legados ancestrais deixados pelos meus antepassados e pelos
espiritos da floresta — a pisar devagar e a ndo parar por nada guiada pela certeza de

que gente indigena e preta ndo anda s6 e ndo sonha sozinha.

Essa terra é de caboclo. O futuro é ancestral. Consegui, enquanto
descendente e herdeira de Zumbi, emperrar a maquina racista que quis me encerrar
em corpo e em espirito. Nada foi capaz de me deter. SO pude ser porque fomos bem
antes, porgue somos fruto de uma linhagem de gente disposta ao enfrentamento.

Mesmo que em lamento, jamais deixei de cantar minha cor porque a rebeldia que
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nos forja como ‘povo’ nos faz saber (girando em contrario ao esquecimento) que

somos e sempre fomos... livres!
Exu nunca foi amarrado no tronco. Laroyé!
Consegui, VO Nilcéa! Essa, Vovo, é por nos. Adupé!

Eu sou a continuacgédo de um sonho
Da minha méae, do meu pai

De todos que vieram antes de mim

Eu sou a continuacédo de um sonho
Da minha v6, do meu vo

Quem sangrou pra gente poder sorrir
(BK)
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