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CULTURA E LINGUAGEM NOS SERTOES BAIANOS: NARRATIVAS AFRO-INDIGENAS

APRESENTACAO

Este livro, organizado por professores de duas areas diferen-
tes, a Antropologia e a Linguistica, j nasce por si s6 com uma
proposta interdisciplinar. Dois dos organizadores tém em comum
o fato de integrarem o corpo de docentes do quadro permanente
do Programa de P6s-Graduacao em Estudos Linguisticos (PPGEL),
vinculado ao Departamento de Letras e Artes (DLA) da Univer-
sidade Estadual de Feira de Santana (UEFS). Sendo Linguagem e
Sociedade a Area de Concentracdo do PPGEL, a interseccao dos
estudos da cultura e da linguistica foi, de certa maneira, facilitada,
orientando os trabalhos reunidos neste livro, que assumem uma
concepcao de linguagem como atividade histérica, social, cultural,
identitaria e politica. A organizacao do livro conta também com
a colaboracao de um docente do Programa de P6s-Graduagao em
Lingua e Cultura (PPGLINC/UFBA), que mantém historicamente
muitas parcerias com o PPGEL no campo dos estudos linguisticos.

Assim, partindo da premissa de que a interdisciplinaridade
¢ marca dos estudos pos-estruturalistas, ainda mais nos campos
de estudos da linguagem, ficam evidentes as interfaces entre, por
exemplo, Linguistica Antropolégica, Antropologia Linguistica,
Sociolinguistica, Etnolinguistica, Psicologia Social e Comunitaria,
embora cada uma dessas areas tenha suas especificidades.

O livro que aqui se apresenta ao publico é o corolério de anos
de pesquisas que buscam inter-relacionar linguagem, cultura e
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sociedade. A presente coletanea apresenta resultados de trabalhos
que se encerram e alguns em andamento; alguns estudos foram
desenvolvidos como trabalhos de Iniciacao Cientifica (IC), de
Conclusao de Curso (TCC), de Mestrado e de Doutorado, sendo os
autores membros dos projetos sediados nos nticleos de pesquisa
dos organizadores desta obra. Mas ha também autores convidados
de outras instituicoes da Bahia.

A publicacao desta coletanea celebra ainda dois momentos
importantes para dois ndcleos de pesquisa vinculados ao Programa
de Pos-Graduacao em Estudos Linguisticos da UEFS (PPGEL), o
Mandacaru Laboratério de Antropologia e o Niicleo de Estudos de
Lingua Portuguesa (NELP), ambos da Universidade Estadual de
Feira de Santana (UEFS). O Mandacaru/UEFS marca, com esse
conjunto de textos, um primeiro ano de orienta¢oes de pesquisas
de graduacao e pos-graduacao. O NELP/UEFS, com o aniversario
de 2025, comemora um longo ciclo de dedicacao as pesquisas
linguisticas no interior da Bahia.

As pesquisas vinculadas ao Mandacaru foram beneficiadas
por um amadurecimento proporcionado pelas apresentagoes de
projetos e discussoes regulares promovidas pelo grupo de estu-
dos do Laboratorio. As tematicas abordadas convergem para dois
projetos maiores, um deles coordenado pelo Prof. Dr. Edson Tosta
Matarezio Filho, Rituais musicais, circulagdo de palavras, pessoas
e alimentos entre grupos indigenas e comunidades afro-brasileiras
da Bahia (FINAPESQ/UEFS, 32/2023; CONSEPE, 008/2023), que
conta também com a vice-coordenacao do psicélogo Prof. Dr. José
Fernando Andrade Costa (DCHF/UEFS). O outro, uma parceria
com o Institute of Archaeology da University College London (UCL/
UK), intitulado Weaving fibres of resistance: Tikuna tree bark and
identity in the Amazon (Tecendo fibras de resisténcia: casca de
arvore Tikuna e identidade na Amazonia; CONSEPE: 075/2024),
com financiamento do Endangered Material Knowledge Programme
(EMKP) do Museu Britanico (UK).
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As pesquisas vinculadas ao NELP/UEFS foram desenvolvidas
em parceria com o Projeto Nacional para a Histéria do Portugués
Brasileiro (PHPB), o Projeto Vertentes do Portugués no Estado da
Bahia (UFBA), o Projeto 21 da Associacao de Linguistica e Filo-
logia da América Latina (ALFAL), entre outros parceiros. O NELP
tornou-se um centro de Linguistica Historica, nacionalmente
reconhecido, atuando em diferentes frentes, como a constitui-
cao de corpora diacronicos e sincronicos do portugueés brasileiro
falado e escrito, o estudo socio-histdrico e o estudo gramatical,
realizando trabalhos que se tornaram referéncia importante e
contribuiram para o avanco do conhecimento na area. O ndcleo
abarca 14 projetos de pesquisa, coordenados por pesquisadores
da UEFS, que trabalham em parceria com outras universidades
brasileiras e universidades estrangeiras. O NELP, ao lado de outros
nucleos de pesquisa do departamento, fortalece a linha de pesquisa
Variacao e Mudanca, do Programa de Pés-Graduacao em Estudos
Linguisticos (PPGEL) da UEFS.

Os artigos reunidos nos 14 capitulos deste livro estao divi-
didos em quatro tematicas, nesta ordem: Comunidades Indigenas:
lingua cultura e resisténcia, Prdticas culturais de Comunidades
Quilombolas, Religiao e cultura afro-brasileiras e Reflexoes sobre
Linguagem e Cultura. A seguir, fazemos uma breve apresentacao
do que o leitor encontrard nesta coletanea.

Iniciando a primeira tematica do livro, Comunidades
Indigenas: lingua cultura e resisténcia, o primeiro capitulo,
TERRA ARIDA, POVO ARIDO: DESDOBRAMENTOS SOCIO-
-HISTORICOS DOS POVOS INDIGENAS NAS ENTRANHAS DOS
SERTOES-NORTE DA BAHIA, de Paloma Reis Soares, investiga
as dindmicas sdcio-histéricas do sertao-norte da Bahia, com
foco na presenca das linguas indigenas e nos efeitos do contato
linguistico durante o periodo colonial. Em consonancia com os
principios da Historia Social Linguistica, vertente da Linguisti-
ca Historica, complementada pela Etnolinguistica, a pesquisa
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adota uma abordagem bibliografica e descritivo-interpretativa.
Baseando-se em estudos académicos e documentos histéricos, a
analise explora narrativas que detalham os processos de coloni-
zagao e catequizacao naregido, destacando como esses eventos
moldaram a sociedade local, especialmente em relacao aos
povos indigenas. Nesse contexto, constata-se que as interacoes
linguisticas entre colonizadores e diferentes grupos étnicos
indigenas promoveram a troca e a adaptacao de vocabulario,
expressoes e modos de comunicacao, impactando profunda-
mente a evolucao do portugués falado nos sertdes, bem como
em outros processos linguisticos. Além disso, o artigo inves-
tiga como as estratégias coloniais e missionarias moldaram a
cultura e a vida nos sertoes baianos, especialmente no norte,
com base em um imagindrio-ideoldgico desde o contato com
“0 outro-civilizado”. Esse contexto simboliza as adversidades
enfrentadas pelos povos indigenas, tecendo uma tapecaria de
(re)existéncia linguistica e sociocultural que ecoa até os dias
atuais. Assim, este estudo evidencia que a interacao secular
entre colonizadores e indigenas é um dos fatores responsaveis
pela formacao de particularidades sociolinguisticas inicas no
norte do sertao baiano.

Mantendo a referéncia ao sertao-norte da Bahia indigena, o
segundo capitulo, “CANTOS DO POVO TUMBALALA E AS LEXIAS
DE ORIGEM KARIRI PRESENTES NELES”, de Leticia Suely de
Santana, Maria Aparecida da Cruz Xavier e Edson Tosta Matarezio
Filho, discute a relacao entre os cantos do povo Tumbalald com
a lingua Dzubukud, da familia Kariri, ao analisar a funcao e o
significado cultural atribuidos as lexias de origem indigena e aos
cantos tradicionais dentro da comunidade Tumbalald, explorando
suas relacoes com a heranca ancestral e a identidade cultural do
grupo. No fim, considera-se que as lexias presentes nos cantos
do povo assumem papel fundamental na marcacao e formacao
da representatividade da sua identidade étnica.

12
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Continuando a abordagem sobre o povo Tumbalala, o terceiro
capitulo, “SOFRIMENTO PSIQUICO E ESPIRITUAL: A EVAN-
GELIZACAO NO POVO TUMBALALA”, de Marijane dos Santos,
detalha que os povos indigenas brasileiros vivem, desde o pro-
cesso de invasao e colonizacao, em luta constante para preservar
suas culturas, costumes, tradicoes e, sobretudo, para sobreviver.
Além do processo de exploracao dos territérios de forma intensa
e desrespeitosa, os povos indigenas sofrem com a imposicao de
religides que demonizam sua cultura e ancestralidade. A catequi-
zacao e a evangelizacdo ainda estao presentes nas comunidades
indigenas, demonizando e punindo o modo de viver de cada povo.
Diante desse contexto, o capitulo promove uma reflexao sobre os
impactos causados pela evangelizacao de indigenas Tumbalald,
como o adoecimento psiquico e espiritual, a partir da hipétese de
que a falta das praticas ritualisticas, imposta pela evangelizacao
¢ um dos causadores de tais adoecimentos. O texto traz impor-
tantes relatos das vivéncias da autora enquanto indigena de um
territério que sofre diariamente com esse etnocidio. De acordo
com Marijane, é de suma importancia tratar a religiao evangélica
como importante elemento do etnocidio.

Fechando a temdtica indigena, o quarto capitulo, DIANTE DA
QUEDA DO CEU: LITERATURA INDIGENA, REPRESENTACAO E
RESISTENCIA, de Raquel Conceicdo Silva, defende que, na litera-
tura brasileira, por muitos anos, os indigenas foram representados
a partir da visao de terceiros. Essa literatura, no entanto, passou
a apresentar protagonistas indigenas falando sobre si e seu povo
a partir de suas proprias perspectivas. O livro A Queda do Céu:
Palavras de um Xama Yanomami é um exemplo emblematico,
pois se trata de uma obra académica e literaria que retrata o povo
Yanomami, abordando principalmente aspectos relacionados as
lutas politicas por territério, missoes e xamanismo, com a forca
da fala de um xama Yanomami. A partir desse reposicionamento,
o capitulo tem como objetivo discutir como a literatura indigena,
enquanto expressao simultaneamente estética e politica, pode ser
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um instrumento de resisténcia para o povo Yanomami. Kopena-
wa utiliza a literatura para transmitir suas profecias xamanicas,
destacando que recorre a esse meio por ser a linguagem que os
brancos reconhecem e valorizam. Assim, é possivel inferir que a
literatura escrita é vista por Kopenawa como um dos instrumen-
tos possiveis para denunciar, resistir e decolonizar, apesar de ser
um “instrumento” dos brancos. Em vista disso, a originalidade
do ensaio tedrico esta em refletir a literatura indigena a partir de
uma perspectiva decolonial, mediada pelo discurso xamanico, e
de resisténcia frente as diversas tentativas do colonialismo.

Abrindo a temadtica Prdticas culturais de Comunidades Qui-
lombolas, o quinto capitulo, “POETICAS DA BENZEDURA: O
INVISIVEL DO REZO DAS BENZEDEIRAS DA COMUNIDADE
QUILOMBOLA DE LAGOA GRANDE (BA)”, de Tamille dos Santos
Ferreira, compartilha conosco um estudo sobre a terapéutica do
benzimento, sua ritualistica e as benzedeiras da comunidade
quilombola de Lagoa Grande (Feira de Santana, BA). Como qui-
lombola do territério, a pesquisadora, bacharela em Psicologia
e benzedeira em iniciacao, amplia nosso conhecimento sobre
a ritualistica do benzimento dialogando sobre sua importancia
enquanto terapéutica ancestral do cuidado em satude para a co-
munidade quilombola, considerando principalmente as relacoes
estabelecidas entre quem benze, o benzido e os elementos nao
humanos que fazem parte do ritual, a circulacao de afeto e a gene-
rosidade, analisando também as presencas das categorias cosmo-
politica dos rituais de benzecao, circulacao dos afetos e a poética
dos rezos e benzeduras. A pesquisa evidenciou que a pratica dos
saberes tradicionais, apesar de ter sofrido um importante impacto
ao longo dos anos, ainda estd muito presente na vida cotidiana
na comunidade e que, por ser uma pratica desenvolvida sob forte
influéncia dos elementos das culturas indigenas, africanas, e do
catolicismo, dentro da comunidade a pratica é desenvolvida sob
influéncia do sincretismo religioso.

14
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O sexto capitulo, PSICOLOGIA, TERRITORIO E LUTA: PES-
QUISA E EXTENSAO NA COMUNIDADE QUILOMBOLA DE LAGOA
GRANDE (BA), de Karina Maria dos Santos Lyrio e José Fernando
Andrade Costa, define a Psicologia Social Comunitdria como um
campo de estudos e praticas interdisciplinares voltado para a
compreensdo e transformacao critica da realidade a partir das
potencialidades existentes nas comunidades. Nesse campo, a no-
cao de comunidade envolve elementos como vinculo, identidade,
interacao, compartilhamento de problemas e suas relacoes se dao
no ambito social com raizes histéricas e culturais, de modo que
um determinado grupo social compartilha interesses, objetivos,
necessidades, lutas, problemas e constréi uma identidade coletiva.
Partindo desse arcabouco tedrico e de uma demanda concreta
compartilhada pela Comunidade Quilombola de Lagoa Grande
(Feira de Santana, BA), o capitulo narra resultados de pesquisa
e de extensao realizados com o intuito de contribuir, de forma
técnica e especifica, com o enfrentamento da construcao de uma
Linha de Transmissao de alta voltagem que ameaca atravessar o
territério ancestral dessa e de outras comunidades.

No sétimo capitulo, A GENTE E UMA COMUNIDADE QUI-
LOMBOLA NO INTERIOR DA BAHIA: IDENTIDADE DA MU-
LHER NEGRA QUILOMBOLA, os autores Maria Aparecida de
Souza Guimaraes, Jorge Augusto Alves da Silva e Valéria Viana
Sousa, ancorados nos pressupostos tedricos da Sociolinguis-
tica Variacionista, com viés Funcionalista, discutem sobre o
uso do pronome pessoal a gente, relacionando-o a construcao
de identidade da mulher negra quilombola por meio da fala
de mulheres negras de Rio das Ras, comunidade quilombola
localizada no municipio de Bom Jesus da Lapa, interior da
Bahia. Para tanto, trazem aspectos da comunidade de fala e de
praticas, situando essa discussao por meio da sécio-histéria
da comunidade quilombola em questao e da sécio-histéria das
mulheres negras de Rio das Ras.

15
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Em didlogo com as sec¢Oes tematicas anteriores, o oitavo capi-
tulo, “INVES DA GENTE TER TRISTEZA, A GENTE SORRI”: UMA
LEITURA SODRENIANA DA ALEGRIA NOS RITUAIS MUSICAIS DO
CANDOMBLE, de Arielly Caminha Souza, abre a secdo Religido e
cultura afro-brasileiras. O texto realiza uma revisao tedrica do texto
“A regéncia da Alegria”, do autor Muniz Sodré (2006), de modo
a explorar a alacridade nas religioes afro-brasileiras enquanto
um regime concreto intrinseco ao rito e regente da experiéncia
religiosa de um grupo através da arkhé africana. A partir disso, o
texto assume o objetivo de identificar e investigar a funcao da
musica e a sua agéncia na construcao e contextualizacao do espago
ritualistico. Ademais, a discussao proposta é realizada em didlogo
com a andlise fonogréfica da can¢ao gravada pelo Grupo Of3 ft.
Gilberto Gil e Marisa Monte (2019) “Ara Wa Romi Wa - Oxun La
Omiré - Orixd Oxum”, de maneira que a interpretacao da cancao
perpassa por um conjunto de narrativas miticas e simbolismos
que representam e caracterizam a Orixd. Nesse sentido, a musica
é explorada a partir de uma andlise multiperspectivada, em co-
munhao com as suas particularidades.

Seguindo com a tematica das religioes de matriz afro-
-brasileira, o nono capitulo, A JUREMA NAS FESTAS AOS(AS)
CABOCLOS(AS) DO ILE AXE JIMEWA (SALVADOR, BA), de Eliel-
ton dos Reis Santos Souza, busca compreender de que maneira a
Jurema esta inserida na festa aos(as) Caboclos(as) existentes no
Candomblé, especificamente no Ilé Axé Jimewa (Salvador, BA).
Para isso utiliza-se da Histéria Oral e da Analise de imagens. O
texto se faz pavimentando a trajetéria da fundadora do I1é, a Ya
Carmelita de Omolu, a histéria do terreiro, com a sucessao e gestao
atual do Baba Carlos de Aira, adentra os saberes sobre os donos da
terra, os(as) Caboclos(as), e finaliza com a festa dedicada aos(as)
Caboclos(as) no I1é Axé Jimewa e o I1é Axé Ominile, administrado
pela Ya Edinha de Oxum, filh’a de santo de Jimewa. A festa aos(as)
Caboclos(as) ganha no texto uma maior atencao, visto que é o dia
onde os(as) Caboclos(as) bebem Jurema e a distribuem para quem
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precisa. Sao analisados também os simbolos da festa, como cores,
roupas e bandeirolas, para compreender o desenho do barracao
para e durante a festa.

O décimo capitulo, DA COMUNIDADE DE FALA A COMUNI-
DADE DE PRATICAS: O TERREIRO DE NAQAO ANGOLA UNZO
BAMBURUCEMA D’UMZAMBE, de Carlos César Borges Nunes de
Souza e Raquel Meister Ko. Freitag, discute sobre o locus da pes-
quisa enquadrada na Sociolinguistica Estilistica (Mendes, 2017).
Retomando a busca pelo significado social da variante linguistica,
destacando que a Sociolinguistica Estilistica esta determinada a
verificar como os membros de uma comunidade de praticas or-
ganizam, em termos linguisticos, as formas de pertencimento ao
grupo e a performance estilistica de seus membros, jogando com
esse pertencimento/identidade. A comunidade de praticas sele-
cionada é de natureza religiosa. A religiao é um fato social, uma
instituicao milenar, hierarquizada, com formas de pertencimento
bem demarcadas, inclusive no uso da linguagem que caracteriza
a interacao entre os membros. Qual serd a forma adequada de se
dirigir a lider religiosa? Qual o significado social de usar o trata-
mento a senhora dentro do Terreiro e vocé fora do espago conside-
rado sagrado? Aqui, o que se busca nao é por generalizagcoes que
operam com um padrao na lingua, mas pela performance agentiva
dos falantes operando com os significados sociais de determinadas
variantes em uma comunidade de praticas religiosas.

Encerrando a tematica da cultura afro-brasileira, o décimo
primeiro capitulo, AS FRONTEIRAS DO JOGO E O JOGO NAS
FRONTEIRAS: UMA INTERA(;AO ENTRE CAPOEIRA, TERRITO-
RIO E POLITICAS PUBLICAS, de Viviane de Jesus Lopes, discorre
sobre as interagdes entre capoeira, territério e politicas publicas,
analisando como essa pratica cultural (se) molda por forcas histd-
ricas, sociais e politicas. Na primeira se¢ao “Territério em Jogo”, a
capoeira é abordada como um espago de resisténcia e, simultanea
e contraditoriamente, de negociacao de identidade, destacando
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o processo de transicao de uma atividade criminalizada para
um patrimoénio cultural imaterial e as contradi¢oes e desafios
associados. A secao “A Roda: Patrimonio e Politicas Publicas”
discute o impacto das politicas publicas na promocao e protecao
da capoeira, destacando a implementacao de legislacoes em Feira
de Santana (BA) e a necessidade de estratégias de planejamento
territorial que reconhecam efetivamente a capoeira como uma
manifestacao cultural viva. O artigo refor¢a a importancia de reco-
nhecimento efetivo, criacao e implementacao pratica de politicas
publicas para que nao sejam apenas marcos simbdlicos, mas que
contemplem a dignidade e a continuidade da pratica da capoeira,
incluindo a participagao social e popular, principalmente daqueles
que a praticam e tém o oficio de mestre. Por fim, o capitulo propoe
direcoes para futuras pesquisas, incluindo o impacto das politicas
publicas, a influéncia da globalizacao e a contribuicao da capoeira.

Finalizando o livro, a secao Reflexoes sobre Linguagem e
Cultura apresenta trés capitulos. O capitulo doze, INTERACOES
LINGUISTICAS E SOCIAIS NO INTERIOR DA BAHIA: UMA SO-
CIOLINGUISTICA DOS SERTOES, de Jacson Baldoino Silva, Silvana
Silva de Farias Aratjo e Huda da Silva Santiago, discute como as
interagdes no contexto rural dos sertoes baianos contribuiram para
uma transmissao linguistica de forma singular, principalmente
pela auséncia de grandes senzalas nessa regiao e pela proximi-
dade entre escravizados e “senhores” — o que permitiu um acesso
maior ao modelo linguistico do colonizador. Assim, nesse texto, ha
um destaque para a relevancia da histodria social — orientada por
principios sociolinguisticos — para a compreensao dos processos
de aquisicao linguistica no Brasil e um refor¢o a importancia de
se considerar os contextos regionais na analise da formacao do
portugués brasileiro.

O décimo terceiro capitulo, LINGUA E CULTURA: DIALO-
GOS ENTRE LINGUISTICA E ANTROPOLOGIA, de Jean Marcel
Oliveira Araujo, identifica alguns dos didlogos estabelecidos
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entre a linguistica e a antropologia. Nele, destacam-se a hipo6-
tese Sapir-Whorf, a analogia entre estruturas linguisticas e es-
truturas culturais proposta por Claude Lévi-Strauss e a terceira
onda sociolinguistica desencadeada pelos estudos de Penelope
Eckert. Observa-se, nos dois primeiros dialogos, as tentativas de
aproximacao feitas por antropélogos, ao considerar a linguistica
uma ciéncia basilar para os estudos sobre a cultura. Ja em relacao
ao terceiro dialogo, verifica-se a apropriacao da etnografia pelos
sociolinguistas, na tentativa de dar conta de um dos preceitos
estabelecidos por Lévi-Strauss para os estudos linguisticos: o
conhecimento da cultura relacionada a lingua que se estuda.

O décimo quarto capitulo, ORALIDADE, ESCRITA E O RACIS-
MO A BRASILEIRA, de Gredson dos Santos, fecha o livro com um
ensaio cujo objetivo é tracar uma relagao entre a importancia da
palavra falada para as tradi¢oes afro-brasileiras em contraposi-
cao com a supervalorizacao da escrita conferida por segmentos
dominantes da sociedade brasileira que operaram o sistema
escravagista no periodo colonial. O texto faz uma breve incursao
nas nogoes de raca e racismo e apresenta uma leitura da obra Os
Nago e a morte, de Joana Elbein dos Santos, para se concentrar na
importancia pratica, simbdlica e ritual da oralidade nas cerimoénias
Nago. A partir disso, o autor desenvolve a reflexao de que um modo
de operacao do racismo brasileiro estd na discriminagao por meio
da linguagem, conhecida como racismo linguistico, que se traduz
tanto em praticas escolares pouco sensiveis culturalmente quanto
na negacao a legitimidade de uma fala e uma escrita resultantes
dos processos historicos que estruturaram a sociedade brasileira.

Nesta apresentacao, foram descritos, muito sumariamen-
te, mais de vinte e cinco anos de pesquisa, que resultaram na
publicacao deste livro. As pesquisas nao seriam possiveis sem
apoios institucionais, a exemplo do financiamento do Programa
de Apoio a Péds-graduacao (PROAP/CAPES), das bolsas de estudo
de Iniciacao Cientifica, Mestrado e Doutorado (CAPES, CNPq,
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FAPESB, PROPIC-UEFS), do Auxilio Financeiro a Projetos de
Pesquisa e Inovacao (FINAPESQ-UEFS). Dessa forma, fica aqui
expresso o agradecimento dos organizadores a esses 6rgaos de
fomento a pesquisa. Ficam também registrados o reconhecimento
e o agradecimento ao Programa de Pés-Graduacao em Estudos
Linguisticos (PPGEL/UEFS) e aos colegas que sempre apoiaram as
pesquisas que deram ensejo a esta coletanea. Por fim, agradecemos
a colaboracao dos participantes das pesquisas que permitiram que
pesquisadores adentrassem a suas comunidades.

Os Organizadores

Prof. Dr. Edson Tosta Matarezio Filho (UEFS)
Profa. Dra. Silvana Silva de Farias Araudjo (UEFS)
Prof. Dr. Gredson dos Santos (UFBA)

20



Comunidades Indigenas:
lingua, cultura e resisténcia






CULTURA E LINGUAGEM NOS SERTOES BAIANOS: NARRATIVAS AFRO-INDIGENAS

TERRA ARIDA, POVO ARIDO: DESDOBRAMENTOS
SOCIO-HISTORICOS DOS POVOS INDIGENAS NAS
ENTRANHAS DOS SERTOES-NORTE DA BAHIA'

Paloma Reis Soares
(PPGEL/UEFS/FAPESB)

Edson Tosta Matarezio Filho
(UEFS)

TERRA ARIDA: O SERTAO NO IMAGINARIO EUROPEU

O pais dos tapuyas® se estende até onde os olhos coloniais nao
podem ver. No limiar da compreensao do sertdao como espaco, é
a percepgao do outro, o “outro-portugués”, que define este lugar,
profundamente enraizado nas ambivaléncias da alteridade. Para
além de um ambiente fisico, 0 espaco é onde as relagoes sociais se
desenvolvem e se manifestam, e nas suas sendas, reflete o modus
vivendi. Enredado em uma rede de conhecimentos e levando em
conta o sistema de relacoes entre grupos humanos, articulados
tanto interna quanto externamente, cada fragmento espacial é
socialmente construido a partir das praticas e dos saberes desses

1 Este artigo é resultado parcial de uma pesquisa de mestrado realizada no ambito
do Programa de Pds-Graduagao em Estudos Linguisticos (PPGEL/UEFS), sob a
orientac¢ao do Prof. Dr. Edson Tosta Matarezio Filho, e das discussdes no Mandacaru
Laboratdrio de Antropologia da UEFS, conta com bolsa de pesquisa da Fundacao de
Amparo a Pesquisa do Estado da Bahia (FAPESB).

2 Expressao de Roulox Baro, segundo Pompa (2003). Todavia, aqui se faz referéncia
ao titulo do segundo capitulo do livro A Guerra dos Bdrbaros: Povos indigenas e a
colonizagdo do sertdo nordeste do Brasil, 1650-1720, publicado por Pedro Puntoni
em 2002.
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grupos, que se originam das relacoes de alteridade intergrupal
(Neves, 2011).

O entendimento sobre o Sertdo dependeu de um contexto
espacial como referéncia e, também, de fatores distintos que
influenciaram a sua definicao, intrinsecamente ligados as dina-
micas sociais e histéricas que o permeiam. Todavia, nos primeiros
séculos da colonizacgao, o sertao enquanto esse espaco sociocul-
tural é construido por idealizacoes permeadas pelo desconhecido,
composto como uma colcha de fuxicos; em outros termos, uma
colcha de narrativas baseada entre as dicotomias do “eu” e do
“outro”. Essa acep¢ao advém da tese de Cristina Pompa (2003),
que discutiu muito bem o sertao enquanto um conceito moével, a
partir das nogoes de contraste entre o “civilizado/barbaro”, “co-
lonizador/indigena” e “sertao/litoral”.

Pelas vias maritimas, ha 524 anos, os portugueses tiveram
contato com um novo mundo. A costa litoranea da Bahia, cenario
das primeiras interagoes, tornou-se a primeira concepcao sim-
bolica daquele lugar e do povo que o habitava. Além de ter como
referéncia a si proprio, o colonizador portugués utilizou toda a
construcao imagética idealizada da costa e dos povos indigenas
que ali viviam como parametro para o que estava além daquele
espaco. Desse modo, o sertdo, a incégnita que estava além do
litoral, foi coberto pelos mistérios e idealizacoes que teceram a
colcha de fuxicos, esse conjunto de impressoes e narrativas.

E nas profundezas do interior que habita a barbérie. Os primeiros
relatos de viagem retratam este imagindrio-ideoldgico instituido: fru-
to da expansao de novos horizontes, constituido pela “descoberta” de
um lugar selvagem, repleto de hostilidade e desordem, habitado por
um povo que é reflexo desse espaco, “sem fé, sem lei e sem rei”, como
descreveu Pero de Magalhaes Gandavo no Tratado da Terra do Brasil
(1573). A construcao do terror localizado se da pela contraposicao
espacial em relacao ao litoral construida por esses relatos, presente
também, por exemplo, no Tratado Descritivo do Brasil em 1587, de
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Gabriel Soares de Sousa e na Carta de Pero Vaz de Caminha (1500) e
entre outras cronicas do periodo, que reiteram o entendimento do
sertao como “interior” e o “pais da barbarie”.

Por isso, o sertdo é descrito por meio de imagens em
oposicao, representando a0 mesmo tempo espaco
vazio e lugar de riquezas, reino da barbarie e da
selvageria e paraiso de liberdade: territério vazio, o
sertdo é o espaco que, no pano de fundo, da nascente
colonia, povoa-se de imagens, construidas a partir
de elementos existentes no imagindrio portugués e
conforme as situacoes especificas criadas pela situ-
acao colonial (Pompa, 2003, p. 200).

A partir dessa composicao de significados ditados pelo con-
traste entre o “vazio e o lugar de riquezas”, entre o barbaro e o
civilizado, os sertoes da Bahia sao entendidos como um espago
repleto de particularidades geograficas, antropoldgicas, linguis-
ticas, economicas, culturais que o colocam na conjuntura do es-
tigma e exploracao. Como brevemente exposto acima a respeito
da conceituacao de espaco, localidade e regiao, no que concerne
aos conhecimentos de Neves (2011), os fatores intervenientes
de definicao do sertdo enquanto uma regiao sao, acima de tudo,
fatores coloniais ideoldgicos. Portanto, nesta pesquisa, a pala-
vra “sertao” pode ser articulada de duas maneiras distintas: (1)
como unidade identitaria e histérica, quando se refere a visao do
“outro-portugués”, destacando como esse espaco foi percebido
e descrito pelos colonizadores, conferindo-lhe uma identidade e
historicidade préprias; (2) como uma delimitacao geografica e suas
relacoes, ao referir-se a um espaco geografico especifico, como, por
exemplo, os sertoes da Bahia. Quando for necessario atribuir um
valor de pluralidade e que rompe com a légica da colonialidade,
o termo designado para tal sera “sertoes”.
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Dantas, Sampaio e Carvalho (1992) discutem que a deli-
mitacao das fronteiras regionais, ou seja, a definicao de como
se caracteriza e onde cada regiao se estabelece, no que diz res-
peito ao Nordeste, originou-se tanto do processo construtivo
da colonizacao quanto da noc¢ao de nacionalidade brasileira
que se irrompeu no século XVIII. Ambos os fatores estao inti-
mamente interligados ao processo histdrico da marginalizacao
do respectivo espaco que, segundo os autores, se intensificou
apos a descoberta das minas e o consequente deslocamento do
polo econdmico para o Sudeste. Em suma, a marginalidade esta
inerente ao processo de formacao do Nordeste e constitui a sua
marca mais proeminente.

Nesse sentido, os sertoes do Nordeste sao também atraves-
sados pela marginalizacao. Assim como acredita Pompa (2003),
o imagindrio-ideolégico pautado numa alteridade radical, é o
que, inicialmente, constrdi o processo de marginalizacao dessa
regido e, junto com ela, marginaliza também os seus povos e,
consequentemente, as suas particularidades socioculturais. Por
isso, faz-se necessario ter ciéncia das primeiras imagens sobre o
sertdo, estas que se fazem eloquentes até hoje, mas integradas a
narrativas diferentes.

Visto frequentemente como uma regiao periférica, os espacos
sertanejos refletem as dinamicas de poder e exclusao que mar-
caram a formacao historica, sociolinguistica e cultural do Brasil.
Ao propormos o encontro tedérico entre Dantas, Sampaio e Car-
valho (1992), Pompa (2003) e Neves (2011), destaca-se a relacao
entre a concepcao de regido, sertao e marginalidade, base para a
construcao ideoldgica desse lugar pelo olhar da colonizacao, em
detrimento da perspectiva de quem o habitava ha muito tempo.
E essencial compreender essa relacao para, desse modo, compre-
ender a préopria formacao sociocultural e linguistica dos sertoes
contemporaneos, assim como a histéria dos povos indigenas da
regiao norte da Bahia.
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A INVESTIGACAO LINGUISTICA SOB A LUPA DA HISTORIA

Tendo em vista que a historia de uma lingua reflete a sua
histéria social e os aspectos politico-ideoldgicos de seus falantes,
esta pesquisa adotara a Linguistica Historica (LH), especialmente
avertente da Histéria Social Linguistica, como base para a investi-
gacao dos povos e linguas indigenas no norte dos sertoes baianos.
O objetivo é explorar a socio-histéria desses povos, analisando
como os processos historico-politicos transformaram a paisagem
linguistica da regiao, pesando a intervencao do “outro-civilizado”
em meados do séc. XVI e XVIII, isto significa, trés séculos de
contato entre os povos considerados “arredios” e a regiao Norte
da Bahia. Ao adotar os principios da Historia Social Linguistica,
conforme a perspectiva de Mattos e Silva (2008), busca-se com-
preender como as transformacoes linguisticas se desenvolvem ao
longo do tempo histdrico, considerando nao apenas as mudangas
internas da lingua, mas, essencialmente para esta pesquisa, 0s
fatores sociais e histdéricos que moldam essas transformacoes.
Isso envolve o estudo das linguas em relacao aos seus falantes,
situados em contextos geograficos e territoriais especificos, que
podem se expandir ou fragmentar, sem a necessidade de conti-
nuidade territorial. Assim, a Historia Social Linguistica explora
a interacao entre o desenvolvimento linguistico e as condicoes
histéricas e socioculturais em que as linguas sao faladas.

Diante disso, o presente estudo se dedica a examinar os
desdobramentos historico-politicos dos povos indigenas nos
sertoes da Bahia, oferecendo um panorama histérico dos aldea-
mentos catequéticos no periodo colonial, que contribuem para a
compreensao dos eventos ocorridos nessa regiao. Esse contexto
serve como base para investigacoes linguisticas, revelando a forte
carga ideoldgico-discursiva presente nos aspectos linguisticos e
sociocomportamentais desses povos durante o referido periodo,
imposto pela ideia de civilidade crista. Por esse viés, a pesquisa
possui carater bibliografico e descritivo-interpretativo e, atra-
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vés desses métodos, recorre-se a documentacoes e trabalhos
académicos que nos aproximam das eventualidades histéricas
e socioculturais desenvolvidas no espaco compreendido como
sertoes-norte baianos durante o Brasil Colonia. As referéncias
documentais da época, predominantemente escritas por missio-
ndrios, constituem a principal fonte de informacao sobre a histdria
linguistica da regiao, uma vez que as informacoes sao extraidas
desses documentos, e nao de textos ou falas indigenas. Assim, o
estudo explora a relacdo entre os povos indigenas, designados
como “tapuia do sertdao”, e os colonizadores, baseando-se no
principio antropolégico da alteridade.

Assim, busca-se compreender como os processos de exerci-
cio de poder, desenvolvidos pelo contraste entre o “barbaro” e o
“civilizado”, influenciaram a formacao linguistica e sociocultural
da regiao do norte do sertao da Bahia. A abordagem permite uma
andlise aprofundada das dindmicas sociais e culturais que mol-
daram a interacao entre esses grupos, considerando os aspectos
historicos, discursivos e etnolinguisticos envolvidos. No ambito
da pesquisa em curso, busca-se ampliar a compreensao das lin-
guas indigenas, considerando sua interseccao com a historia do
“outro-portugués”, cujas trajetdrias se entrelacam em diversos
pontos. A complexa interacao entre o portugués europeu e as
linguas dos povos origindrios requer uma andlise meticulosa
das dinamicas de contato entre esses idiomas, que resultaram
no desenvolvimento do portugués brasileiro como uma lingua
heterogénea, profundamente influenciada pelo contexto sécio-
-histoérico e multiétnico do pais.

Isto posto, foi realizado um levantamento bibliografico
abrangente, incluindo livros, artigos académicos, teses e disserta-
coes que tratam da historia do sertao baiano. Essa revisao aborda
temas como o processo de colonizacao e catequizacao dos povos
indigenas nos séculos XVI e XVIII, politicas linguisticas, conflitos
territoriais e outros aspectos relevantes. Esse levantamento tem
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como objetivo contextualizar o desenvolvimento histérico e cul-
tural daregiao, além de identificar as transformacoes nos aspectos
histoérico-culturais e linguisticos dos povos nativos. Conforme
Nobre (2015), enquanto o historiador pode relatar a histéria social
ou cultural sem abordar a lingua, o linguista-historiador deve ne-
cessariamente incluir a histéria da sociedade ou individuo que fala
a lingua, pois os contextos linguistico e social sao indissociaveis.
A investigacao socio-histdrica permitird entender a resisténcia,
organizacao e legado dos povos origindrios no semidrido baiano,
regido onde ocorreram os primeiros aldeamentos indigenas com
o intuito de converter e “civilizar”. Retomar a histéria dessas
primeiras comunidades é essencial para compreender os conflitos
que moldaram sua configuracao atual, bem como sua contribuicao
histdrica e linguistica para a formacao social da Bahia.

ENTRADAS, DESCIMENTOS E AS ALDEIAS: O DESENVOLVIMENTO
DAS MISSOES EM TERRA ARIDA

A percepcao colonial sobre a terra invadida, denominada
inicialmente como Ilha de Vera Cruz, era profundamente aterro-
rizante, pois implicava na construcao de uma identidade desu-
manamente hedionda para o “outro-nativo”. Em outras palavras,
os povos nativos encontrados nao foram reconhecidos como
uma civilizagcdo; o pensamento eurocéntrico apenas destinava
a si mesmo essa capacidade (Silva, 2000). Embora os primeiros
cronistas tenham observado caracteristicas de uma sociedade or-
ganizada e condizente com aquela realidade, eles a demonizaram
por ndo corresponder aos parametros sociocomportamentais da
fé crista. Para salvar a “alma” do povo daquela terra e instaurar
os interesses da coroa portuguesa, quase cinquenta anos apos o
primeiro contato, desembarcaram os primeiros missionarios da
Companhia de Jesus.

Em 1549, a comitiva do primeiro governador-geral da colonia,
Tomé de Souza, chegou ao Brasil. Junto com ele, veio Manuel de
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Noébrega, encarregado de chefiar os padres jesuitas. E assim se ini-
cia a histéria das missoes, com a intencao de converter e “civilizar”
0s povos originarios, em primeira instancia, na zona do litoral.
As primeiras acoes em prol da catequizagao se sucederam com a
instauracao de unidades eclesiasticas. Segundo Pompa (2003, p.
295), “em 1551, 0 Papa Julio I, com a bula super specula, constituiu
a diocese da Bahia e, em 1553, a primeira provincia jesuitica do
Brasil; nestes mesmos anos, 1551-53, deram-se as primeiras en-
tradas de reconhecimento nos sertoes de Pernambuco e da Bahia”.

Ao longo dos primeiros cinquenta anos, diversas tentativas
de catequizagao dos nativos foram realizadas. No entanto, esse
processo sé se tornou eficaz ap6s a convocatéria da Companhia
de Jesus, encarregada de ministrar e, principalmente, adminis-
trar a conversao e a propagacao do cristianismo. Inicialmente,
acreditava-se que esse objetivo poderia ser alcancado por meio
do ensino da doutrina e pregacao, de maneira semelhante ao que
era praticado na Europa. Contudo, essa abordagem revelou-se
inadequada. Mesmo aprendendo a lingua da costa, os jesuitas
enfrentaram dificuldades devido aos habitos distintos e conside-
rados hediondos dos indigenas do litoral. Com o intuito de exercer
maior controle sobre esses povos e seus costumes, a conversao
dos nativos foi efetuada, essencialmente, através do aldeamento
(Santos, 2012).

O ato de aldear consistia, basicamente, no agrupamento dos
povos nativos, muitas vezes de etnias distintas, em um mesmo
espaco territorial. Através dessa pratica, os padres jesuitas dis-
seminavam o dogma cristao, inserindo-se no cotidiano indigena.
Nesse contexto, os missionarios absorviam o conhecimento
sobre os aspectos socioculturais e linguisticos das comunidades
nativas, empregando essa perspectiva de conversao como meio
de regulamentar seus costumes centrais, muitas vezes julgados
como abominaveis pelo homem europeu, cristao e colonizador.
Essa pratica de catequese ajustou-se melhor as necessidades da
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cultura local, assim como aos interesses do projeto missionario,
em que as aldeias desenvolveram, conforme Santos (2012), um
grande papel pedagdgico.

O modelo estrutural basico das aldeias consistia em trés as-
pectos fundamentais, os quais fomentaram a ideia de poder nas
maos dos padres missiondrios: (1) a construcao de uma igreja e da
residéncia missionaria no local escolhido para o estabelecimento
da aldeia; (2) o processo de catequizacao, que envolvia a instru¢ao
na doutrina crista seguida pelo batismo; e (3) o descimento, ou
seja, o deslocamento de novos grupos indigenas para a povoagao
ja estabelecida, com o objetivo de concentrar ali a catequese (San-
tos, 2012). Ademais, ressalta-se que a oficializacao da disposicao
de terra de uma légua em quadra para aldeias ocorreu somente
com o Alvara de 23 de novembro de 1700, embora essa pratica ja
tivesse sido antecipada em algumas missoes no inicio do século
XVII (Pompa, 2003).

O arranjo cotidiano dentro das aldeias nao apenas impo0s
um novo conceito de mundo aos povos indigenas aldeados, mas
também fragmentou seus costumes tradicionais. O nomadismo,
um aspecto sociocultural fundamental desses povos, contras-
tava fortemente com a pratica de permanecer em um dnico
lugar por longos periodos. Como resultado, muitos indigenas
se afastaram das aldeias, enquanto outros permaneceram
para se proteger das violéncias perpetradas pelos curraleiros
e bandeirantes. Outros elementos da cultura indigena, como
a antropofagia, a poligamia, o ato de guerrear e a devocao
aos seus encantados, foram considerados pelos jesuitas como
contrarios aos principios da civilidade crista. Esse processo
relegou a cultura indigena a uma posicao de desqualificacao e
marginalizacao em detrimento da cultura da coroa portuguesa,
que ocupava uma posicao de prestigio social (Santos, 2012).
Assim, a instituicao do aldeamento indigena serviu como uma
estratégia eficaz de controle e imposicao cultural.
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Destaca-se que, nos primordios do século XVI, as primeiras
aldeias foram estabelecidas préximas as instituicoes eclesiasti-
cas na zona litoranea, onde havia maior incidéncia de pardquias,
conventos, semindrios, residéncias e provincias. No entanto, com
as especulacoes sobre a ambivaléncia do imaginario europeu
quanto ao sertao, o pais da barbarie e da abundancia, iniciou-se a
etapa de reconhecimento territorial chamada de “entradas”, com
a finalidade principal de realizar os descimentos, ja mencionados,
mas também impulsionadas pela busca de riquezas (ouro, metais,
pedras preciosas), pela exploracao da mao de obra indigena e pela
abertura de rotas para o gado (Pompa, 2003; Santos, 2012).

A partir de 1550, as expedicoes de apresamento, uma outra
expressao para as “entradas”, eram obrigatoriamente acompanha-
das por um padre, conforme estabelecido pela Lei de 1587, com o
objetivo de converter os novos grupos indigenas encontrados ao
longo do percurso, os quais, em seguida, eram transferidos para
areas mais préoximas do litoral, em um processo denominado
descimento (Pompa, 2003). Estas expedicoes eram lideradas por
um sesmeiro ou sertanista, responsavel por organizar e comandar
o grupo, que incluia um contingente significativo de indigenas,
utilizados para facilitar a navegacao nos caminhos internos e
proteger a expedicao de possiveis ataques por parte dos “povos
hostis” que habitavam essas regioes. As entradas e os descimentos
representavam um ponto de convergéncia entre os interesses co-
loniais e missiondrios, estabelecendo uma conexao entre o Estado
e a Igreja (Santos, 2012).

O contato entre sertanistas, missionarios e os sertoes da
Bahia revelou encontros com grupos frequentemente descritos
como beligerantes, selvagens e arredios em comparacao aos povos
Tupi, que eram predominantes na regiao costeira. Rego (2016)
destaca algumas dessas aldeias, como a vila de Espirito Santo de
Abrantes, onde grupos tupinambads foram aldeados em 1558. Além
disso, na regiao das Jacobinas, estavam estabelecidos os Amoi-
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piras, povo tupinamba conforme mencionado por Gabriel Soares
de Sousa (1587), citado por Rego (2016, p. 84). Por isso, em 1656,
uma expedicao jesuita foi realizada ao sertao das Jacobinas com
a intencao de descer esses povos para as aldeias do litoral, mas
eles nao foram encontrados. No entanto, durante a expedicao, os
jesuitas tiveram contato com os Sap6Gya e os Payaya, que se mostra-
ram pouco propensos quanto a conversao. Com este tltimo povo,
o Padre Antonio de Oliveira estabeleceu uma aldeia na regiao,
onde dedicou-se a catequese por apenas trés anos (Santos, 2012).

A execucao das entradas e dos descimentos estd intimamente
ligada a fundacao das aldeias nos sertoes da Bahia. Esses dois
eventos muitas vezes ocorriam quase simultaneamente, a ponto de
suas distin¢oes serem confusas devido a maneira como se desenro-
lavam. Com isso em mente, as expedi¢cOes eram organizadas para
alcancar os nativos do interior, onde, por meio de contato, eram
persuadidos ou coagidos a se unirem aos padres e a se deslocarem
para regioes mais préximas do litoral. O processo de descimento
representava essencialmente um esforco de conversao, pois ao
chegar as aldeias, os indigenas eram expostos e submetidos aos
ensinamentos e crencas do cristianismo. Dessa forma se con-
solidava o fluxo relacional entre as entradas, o descimento e a
fundacao das aldeias, trés pilares essenciais do empreendimento
missiondrio nos sertoes.

No inicio do século XVII, o movimento de aldeamento ca-
tequético avancgou para os sertoes baianos. Embora a catequese
fosse predominantemente jesuitica, dado que lhes foi concedido
o poder temporal, as primeiras aldeias fundadas na regiao foram
estabelecidas pelos capuchinhos. Demarquet (1991) destaca que
os jesuitas escolheram locais no interior para suas missoes, en-
quanto os capuchinhos franceses preferiram as margens do rio
Sao Francisco. Assim, quando os jesuitas iniciaram suas missoes,
estas se concentraram nas proximidades das aldeias capuchinhas,
ergueram aldeias as margens da estrada que cruza a Bahia até o
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rio Sao Francisco (Bandeira, 1972). Apos a retirada dos holan-
deses do territorio de Pernambuco e regioes circunvizinhas, por
volta de 1654, houve uma retomada da presenca colonizadora
no sertao das Jacobinas, como informa Rego (2016), visando o
repovoamento desse espaco. Foi nessa drea que os missionarios
jesuitas tiveram contato com os povos indigenas Tocés, Sapoya
e Payayd e, exatamente nesse contexto, os padres jesuitas Jacob
Roland e Joao de Barro desempenharam um papel fundamental
em prol da ocupacao dessa regiao. Em 1666, foi organizada uma
expedicao conhecida como Missao das Jacobinas, durante a qual
foram estabelecidas igrejas naregiao através do contato com dife-
rentes grupos indigenas (Rego, 2016; Santos, 2012; Pompa, 2003).

Mais adiante, durante essa expedicao, os jesuitas se depa-
raram com uma aldeia sob a administracao dos franciscanos,
conhecida como Massacara. Rego (2016, p. 85) ressalta o resquicio
de davidas sobre a localizacao dessa aldeia; segundo as proprias
palavras do autor, nao se sabe ao certo “se Massacara corresponde
a Maracacard ou se sao nucleos distintos”. Préximo a essa locali-
dade, fundaram uma aldeia dedicada a Sao Francisco Xavier, sob
alideranca de Joao de Barros, onde se estabeleceram os indigenas
Sapdyas. De acordo com Rego (2016), nesse aldeamento foram
reunidos também os povos Separenhenupa e os Borca, o que levou
a posterior designacao do nucleo como Aldeias dos Kiriri(s) em
Jacobina. Essa aldeia, estabelecida em 1666, marcou a pioneira
incursao da Companhia de Jesus aos sertoes baianos, situando-se
ao norte (Pompa, 2003; Santos, 2012).

Durante esse periodo, também foram estabelecidas as aldeias
de Nossa Senhora da Conceicao de Natuba, do povo Kiriri. De acor-
do com Rego (2016), essa aldeia foi administrada temporariamente
pelos inacianos, especificamente pelo paroco Mateus Falleto,
mas foi o jesuita Jacob Roland que construiu a primeira igreja. A
aldeia Santa Tereza de Canabrava foi fundada por Jacob Roland e
Joao de Barros em 1667, constituida também por indigenas Kiriri.
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Nossa Senhora da Ascensao do Saco dos Morcegos, habitada por
indigenas Kiriri sob a tutela de Jacob Roland e Joao de Barros,
sofria constantemente com as adversidades da seca. A migracao
tornou-se uma pratica recorrente entre os povos estabelecidos
naregiao, na busca por agua e alimentos (Bandeira, 1972). Santos
(2012) informa que, das cinco missdes do padre Joao de Barros,
trés delas, mencionadas anteriormente, somavam 3.900 indigenas,
conforme as cartas anuas de 1690-1691.

Quanto a localizacao regional desses aldeamentos, 0s prin-
cipais autores estudados concordam em certos aspectos e diver-
gem, minimamente, em outros. Pompa (2003) acrescenta que as
aldeias mencionadas estavam localizadas no sertao das Jacobinas,
especificamente na regiao da bacia do Itapicuru e do submédio do
Sao Francisco. Santos (2012) concorda que estas aldeias integra-
vam a missao das Jacobinas. Rego (2016) detalha com precisao a
contextualizacao territorial das missoes do periodo colonial na
Bahia. Em relacao a nossa regiao de interesse, os sertdes do norte
baiano, Rego as divide em trés grandes areas: (i) Sertao das Jaco-
binas, Jeremoabo e regioes vizinhas; (ii) Zona do Rio Itapicuru e
adjacéncias; e (iii) Rodelas e ilhas do Sao Francisco.

No contexto do Sertao das Jacobinas, Jeremoabo e regioes
adjacentes, Rego (2016) descreve a divisdo de uma subdrea co-
nhecida como Jacobina Velha, onde estava estabelecida a aldeia
de Sao Francisco Xavier (1689). As aldeias de Itapicuru de Cima
(1689), Jeremoabo e Senhor Bom Jesus da Jacobina (1689) também
estavam localizadas nesta mesma area (i), assim como Massaca-
rd, que ficava mais proximo a regido do Itapicuru. Em relagao as
aldeias de Canabrava, Natuba e Saco dos Morcegos compunham
as adjacéncias do rio Itapicuru, regiao (ii). E na regiao (iii) de
Rodelas e ilhas do Sao Francisco era constituida pelas aldeias de
Rodelas, I1ha de Zorobabé ou Sorobabé, Araxa ou Acara (Oacard) e
Curumamba, conhecida como as “missoes de Rodelas”. Com o sur-
gimento dos aldeamentos no interior da regiao norte dos sertoes
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baianos, especialmente ap6s a expedicao de 1666 e a subsequente
instalacao das aldeias, gerou-se um fervoroso debate no intimo
da Companhia de Jesus sobre o que era mais rentavel naquela
ocasiao: descer os indigenas para as aldeias da zona litoranea ou
manté-los no sertao?

Entre os missionarios “de campo” e os missionarios “de
colégio”, designagdes muito bem articuladas por Cristina Pom-
pa, o debate era intenso. Aos que integravam a perspectiva de
catequizar em campo, relatam as problemadticas nas praticas
do ato de descer, pois havia muitos perigos durante o percurso,
e o deslocamento a for¢a dos indigenas gerava adoecimento
emocional, que impedia a integracao a um novo ambiente. Joao
de Barros escreveu uma primeira carta em 1667 para o Padre
Antao Goncalves, demonstrando a sua defesa em relacao ao es-
tabelecimento das aldeias nos sertoes (Pompa, 2003). Na mesma
posicao, a carta intitulada Sobre os frutos colectados na missdo
dos Tapuias pelo padre Roland®, com bastantes pontos criticos e
questionamentos, levantava um topico urgente: “Questdo: se os
tapuias tém de ser tirados do sertdo e levados para mais proximo
do litoral ou nao”. Por conta de uma defesa tao firme e apaixona-
da, a posicao de Roland foi vitoriosa (Pompa, 2003, p. 295-335;
Santos, 2012, p. 62-65).

As expedicOes se aventuravam pelos dridos caminhos dos
sertoes da Bahia em diversas direcoes, mas a maioria delas
enfrentava fracassos devido a uma série de obstaculos, como
escassez de alimentos, doencas e ataques dos indigenas locais.
Esses desafios resultaram em impactos significativos no sistema
nativo, desencadeando conflitos internos entre os diferentes gru-
pos indigenas, bem como epidemias que causaram uma drastica
reducao demografica nessas populagoes. Estes pontos foram am-
plamente discutidos pelo Padre Jacob Roland em sua defesa pela

3 Carta transcrita na integra por Cristina Pompa em sua tese, p. 77-79, no segundo
capitulo, Terra de missao.
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reestruturacao das comunidades nativas nas aldeias dos sertoes
de dentro (Pompa, 2003).

Em contraposicao, mesmo que aqueles que defendiam a
continuacao dos descimentos nao tenham sido vitoriosos, os
mesmos tinham notaveis razoes para tomar esse posicionamento.
Os missiondarios “de colégio” queriam defender as missoes dos
frequentes conflitos com a familia Dias D’avila, Casa da Torre, e
sua fome pela terra, sendo este um dos principais motivos. “Nas
terras de Garcia D’avila estavam todas aquelas que ja a partir dos
anos 70 dos seiscentos passaram a ser chamadas de ‘as missoes
dos Kariris’”, nos ditos de Cristina Pompa (2003, p. 320). Ainda
segundo a referida autora, as aldeias que faziam parte das terras
da familia D’avila seriam a aldeia do Boimé, Aldeia Coimbé (atual
kaimbé), aldeia dos Munguru, S. Francisco Xavier, Santo Inacio
e Santa Cruz. As demais aldeias, Canabrava, Natuba e Saco, nao
estavam nas terras do curraleiro. Os conflitos entre a Casa da Torre
e as missoes estavam bastante acirrados e se intensificaram apds
o padre Jacob Roland solicitar ao rei trés léguas de terra para as
aldeias de Massacara, Itapicuru e Jeremoabo. A primeira era ocu-
pada pelo povo Kaimbé, a segunda pelos Boimé, e a tiltima pelos
Munguru. Acreditando que isso constituia uma grave intromissao,
a Casa da Torre ordenou a destruicao dessas aldeias, que sofreram
ataques, resultando na queima e destruicao de suas igrejas e resi-
déncias. Entre elas, apenas a igreja de Massacara foi reconstruida
e 0 aldeamento continuou.

Em consonancia com a discussao estabelecida até aqui e
para proporcionar uma compreensao mais objetiva da distribui-
cao territorial das missdes no periodo colonial nos sertoes-norte
da Bahia, apresenta-se abaixo um quadro elaborado a partir do
cruzamento das seguintes fontes: a tese de doutorado de Santos
(2012), que fornece em anexo a relacao das Missoes na Capitania
da Bahia (c. 1758); a dissertacao de Ugo Maia, que apresenta os
dados coletados por Willeke (1966) sobre a distribuicao das aldeias
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na Bahia; a tese de Pompa (2003); o artigo de Rego (2016); e o
trabalho etnografico de Bandeira (1972). Esse quadro contextu-
aliza as aldeias dos séculos XVI e XVII no sertdao norte da Bahia,
demonstrando a distribuicao geografica, a composicao dos grupos
étnicos, a ordem religiosa e demais informacoes pertinentes.

Quadro 1 - Aldeamentos do periodo colonial no sertao-norte da Bahia, entre
0 séc. XVII e XVIII

N01.ne_das Ano d? Ordem Vila/ . Regiao Povo
missoes fundacao Freguesia
Ttapicuru de cima
~ Itapicuru ~ N.S Vila de
da Saude do Itapi- Jesuita Itapicuru/F. . .
curu ~ S. Antonio 1689 Franciscana de Nazaré Ttapicuru Boimé
do Itapicuru
Vila de
Itapicuru/F. s
Massacara 1689 Franciscana de Sao Joao Itapicuru K..au.rr}be
Kiriri
de Jeremo-
abo
Sao Joao do Jere- F. de Sao
1702 Jesuita Joao de Jeremoabo Munguru
moabo
Jeremoabo
Kiriri,

- . Sertao das Sapoyds,
Sao Francisco Xa- acobinas separe-
vier ~ S. Francisco 1666 Jesuita - ) . nhenupas,
das Jacobinas Jacobina borcas

Velha i
cupara
Santo Indcio - Jesuita - - -
Santa Cruz - Jesuita - - -
Senhor do Bom Vila de
Jesus da Jacobina . Jacobina/F. .
~ Bom Jesus da 1689 Franciscano Santo An- Jacobina
Gléria tonio
Santa Teresa de 1667, F.de Sao A esquerda
. ; - do Rio .
Canabrava ~ Santa reerguida Jesuita Joao de . Kiriri
. Itapicuru,
Teresa dos Quiriris | em 1672 Jeremoabo Pombal
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Soire ~
N. S. da Concei¢ao 1667 ~ Inacianos, Soure/F. Ttapicuru/ Kiriri
de Natuba 1670 Jesuita Nazareth do Jacobinas
Itapicuru
Vila de Itapicuru/
N.S.daAscuncaodo | 1667 ~ Jesuita Mirandela/F. Barrl)zaé / Kiriri
Saco dos Morcegos 1670 Santa Anna .
Jacobinas
dos Tocanos
1672~ Lersalrlllct?sycano Pambi/ Rio Sao
Rodelas 1669 ~ Ca uchinha’ F. Santo Francisco Porca
1697 2D Antonio
italiano
Freguesia Rio Sao Tapuia
Zorobebé ~ Soro- 1702 Jesuita da N.S. de Francisco, Porca
babé Capuchinha | Conceicao Sertao do Brancara-
dos Rodelas Cabrobd rus
Nagao
Vargem 1687 Capuchinha - Kariri,
Brancara-
rus, Porca
Iesult?, Freguesia Rio Sao -
Franciscano, daN.S. de Francisco Nagao
Pambud 1677 Capuchinha o - ’ Kariri, Ta-
italiano e Conceicao Sertao do maquedi
. dos Rodelas Cabrobd
Carmelita
Caruruz 1698 Jesuita - Rio SB..O -
Francisco
Capuchinho, | F.N.S.da Rio Sa}o <
p 1672 ~ . .. Francisco, Nacao
Aracapa Franciscano, | Conceicao - L.
1702 . Sertao do Kariri
Carmelita dos Rodelas .
Cabrob6
Rodelas
~ P (margem
Curral dos bois 1698 Iesult.a, - esquerda Guaimoré
1702 Franciscano -
do Sao
Francisco)
F.N.S.da llz\;:nsca;(s)co Nagao
Cavalo 1687 Capuchinho | Conceicao - ’ Gac
Sertao do Kariri
dos Rodelas .
Cabrob6
Capuchinho, s
Capuchinho F.N.S.da Rio Sa.o -
Irupua ~ ITha do o . Francisco, Nacao
. 1687 italiano, Conceicao - L.
Itapod ~ Irapua . Sertao do Kariri
Carmelitas dos Rodelas .
Cabrobd
descalcos

Fonte: Adaptacao de Andrade (2002), Bandeira (1972), Pompa (2003), Santos
(2012) e Régo (2016).
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POVO ARIDO DE LINGUA TRAVADA: MARGINALIZACAO
LINGUISTICA E POLITICAS COLONIAIS

Emaranhada na colcha de fuxicos, a narrativa colonial do
Brasil evidencia uma profunda alteridade entre os povos tupi e
tapuia, destacando-se nos primoérdios da expansao para o interior.
Essa diferenca étnica e cultural resultou em conflitos e visoes
segregacionistas que, em certa medida, definiram os espacos
territoriais dos habitantes da costa e do interior. A partir dessas
distin¢oes, construiu-se uma imagem simbdlica dos povos dos
sertoes, marcados por sua ferocidade e resisténcia ao avanco co-
lonial. Os cronistas da época relatavam a dificuldade de acesso ao
espaco sertanejo, enfatizando a hostilidade de seus habitantes;
em contrapartida, os portugueses interpretavam o avanc¢o dos
aldeamentos dos Tupinamba na costa e a destruicao dos Caeté
como oportunidades para a formacao de aliancas convenientes.
No entanto, essa perspectiva de alianca refletia mais a estratégia
colonial portuguesa do que uma real intencao dos povos indige-
nas (Pompa, 2003). Essa dicotomia entre os povos costeiros e os
do interior reforcou a simbologia das relacoes espago-individuo,
marcada pelo uso do termo “tapuia” pelos povos de lingua tupi
para designar os habitantes dos sertoes. Esse fenomeno contri-
buiu significativamente para a intensificacao da alteridade e da
rivalidade intrinseca ao processo de colonizacao.

Anocao de tapuia constréi-se assim colada a nogao de
sertdo, espaco do imagindrio em que se desloca, cada
vez mais longe, a alteridade barbara que a conquista
e a coloniza¢do vao incorporando aos poucos, em
posicao subalterna, ao mundo colonial. Ao passo que

40



CULTURA E LINGUAGEM NOS SERTOES BAIANOS: NARRATIVAS AFRO-INDIGENAS

as aldeias de indios conquistados vao ‘descendo’ para
mais perto da palavra crista dos missiondrios, os currais
ou engenhos, os ‘tapuia’ vao se afastando, nas serras
inacessiveis ou, para usar as palavras de Jaboatao, “nas
brenhas do centro dos sertoes (Pompa, 2003, p. 229).

Arelacao sertdo-tapuia configura-se como um conceito dina-
mico, onde ambos representam uma humanidade em movimento;
Pompa destaca “um nexo fisioldgico” nessa relagao. O movimento
catequético dos jesuitas tinha a intencao de preencher o “vazio”
do sertao, ja que a colonia simboliza a plena povoacao, e visava
domesticar seu povo considerado selvagem. Essa iniciativa de
civilizagao revela uma alteridade absoluta entre o colonizador, o
nativo da costa e o nativo do interior (Pompa, 2003). A concepcao
de umaregiao, portanto, é formada por um emaranhado de aspec-
tos interligados na dinamica relacional entre espaco e individuo.
Através do fluxo de alteridade, solidifica-se a nocao de um sertao
feroz e de um povo igualmente feroz.

Porquanto, notou-se que os povos origindrios dos caminhos
de dentro* se diferenciavam culturalmente dos povos do litoral,
a comecar pela lingua, a qual era diferente daquela falada pelos
indigenas da costa, a entao denominada Lingua Geral, oriunda do
tronco Tupi, utilizada para intermediar a relacao com os indigenas
em favor do avango colonial e comercial. Segundo Rodrigues (2002),
visualiza-se nos sertoes baianos a presenca da lingua “Nhengaiba
(referéncia de fala ruim, lingua travada) e, em oposicao, aos povos
que falavam o Nhengatu (referéncia a uma boa fala) na Ilha de Ma-
rajo”, referindo-se as linguas faladas pelos indigenas do interior
do estado. E interessante notar que a designacao de “fala ruim” foi
inicialmente atribuida pelos habitantes da costa litoranea aos povos
das entranhas dos sertoes. Mais tarde, essa percepc¢ao foi utilizada
também pelo viés colonizatério. Isto posto, faz-se necessario a

4 Termo encontrado no trabalho de Santana e Mendes (2019), que é utilizado para
a caracterizacao de regioes situadas longe da costa litoranea, o interior do estado.
Segundo os autores mencionados, o termo “fora revelado pelo cronista Pero de
Magalhaes de Gandavo” e esta citado em Amado (1995).

41



CULTURA E LINGUAGEM NOS SERTOES BAIANOS: NARRATIVAS AFRO-INDIGENAS

contribuicao de Viveiros de Castro a respeito do uso dos etnénimos.

Nao é tampouco por acaso que a maioria dos etno-
nimos amerindios que passaram a literatura nao
sdo autodesignacoes, mas nomes (freqlientemente
pejorativos) conferidos por outros povos: a objeti-
vacao etnonimica incide primordialmente sobre
os outros, nao sobre quem estad em posicao de
sujeito (Viveiros de Castro, 1996, p. 125, grifo meu).

Em outras palavras, os etnonimos sao frequentemente ter-
mos pejorativos devido a terem sido atribuidos por outros povos
ou inventados pelos colonizadores. No caso analisado, o termo
usado para designar a lingua em oposicao ao Nhengatu carrega
uma conotacao desqualificadora. Nhengaiba é o termo em Tupi
empregado de forma pejorativa para se referir as linguas dos
“tapuias”, especialmente as linguas Kiped, Dzubukud, Sapuya
e Kamuru, familia linguistica Kariri (Lowie, 1946; Rodrigues,
1986). Por ser considerada uma lingua “travada” e de “fala ruim”,
o Nhengaiba era visto como inadequado para os processos de
comunicacdo. Assim, essa lingua foi estigmatizada, juntamente
com seus falantes.

Bandeira (1972, p. 20) reitera que “sabemos que na Paraiba
os brancos apelidavam-nos de Bultrins, no Planalto da Borborema
Cariris Velhos e no Cariri (Ceard) de Cariris Novos. O nome que
se davam a si mesmos ignoramos”. Em consonancia com Cardim
([1625] 1977), a lingua Nhengaiba era considerada corrupta e tra-
vada utilizada pelos povos indigenas que viviam espalhados pelo
territorio dos semidridos baianos, conhecidos como “tapuias”.
Eram considerados barbaros, arredios e selvagens, nomeados
assim pelos indigenas da costa, como ja mencionado, por conta
da contraposicao das suas particularidades socioculturais e lin-
guisticas, quanto a este termo também vale as consideracoes de
Viveiros de Castro (1996). Logo, os povos indigenas dos sertoes
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foram designados com este termo, o qual pertence ao tronco
Tupi e significa “inimigo”. O Diciondrio Tupi (antigo) — Portugués
(1987, p. 278), define o vocabulo como “Barbaro; Escravo. Tapuia
(desprezivel para o tupi, como inimigo)”.

Observa-se, entao, uma generalizacao de todos os povos que
habitavam o interior do estado e que nao falavam a lingua geral ou
as linguas do tronco tupi, enquanto “tapuias”, perpetuando assim
um ideal de marginalizacao (Dantas; Sampaio; Carvalho, 1992;
Lowie, 1946). E este é mais um aspecto da iniciativa colonial em
tornar a cultura indigena em algo hegemonico e estigmatizado.
Por essa via, Santos (2012) informa que é dificil indicar atualmen-
te quais etnias, especificamente, integravam a na¢ao dos “povos
arredios”; no entanto, é certo que sao predominantemente da
familia linguistica Kariri. Segundo Taunay (1936, p. 11), “ao in-
terior do Nordeste habitavam as tribos tapuias, designadas sob a
denominacao genérica de Cariris”.

Os chamados ‘tapuias’, originarios dos sertoes baianos, sao
identificados como pertencentes a familia Kariri. Sua presenca
nos aldeamentos administrados pelos jesuitas foi documentada
em obras como Catecismo da Doutrina Crista na Lingua Brasilica
da Nagdo Kiriri (1698) e Arte de Gramdtica da Lingua Brasilica
da Nagao Kariri (1699), ambas do Pe. Mamiani. Os capuchinhos
também registraram essa atuacao em escritos como a Relagdo de
uma missdo no Rio Sdo Francisco (1702) e o Katecismo Indico da
Lingua Kariris (1709), produzidos pelos irmaos Martin e Bernardo
de Nantes, além de cartas anuas e outros documentos da época.

Quanto a integracao da familia Kariri ao tronco Macro-]Je,
pode-se dizer que eles sao membros presumidos, conforme suge-
rido hipoteticamente por Rodrigues (1986). Além disso, Soares e
Carvalho (2014, p. 551) afirmam que, em comparacao com o Tupi,
“o chamado tronco Macro-Jé apresenta um carater muito mais
hipotético, pois postula uma relacao de ancestralidade comum
para um conjunto de linguas e familias linguisticas mais diversas
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e distintas entre si”.

Devido a pluralidade linguistica entre os “tapuias”, a conver-
sdo so seria possivel através da lingua materna desses povos ou
pelo estabelecimento de uma lingua geral. Cardim ([1625] 1977)
afirma que, para isso, seria necessario que esses indigenas apren-
dessem a lingua dos filhos do mar, do tronco Tupi, para mediar o
processo de catequizagao, atuando basicamente como tradutores.
Alguns missionarios utilizaram a lingua geral (Nhengatu) nos
processos iniciais de catequizacao dos povos “hostis”, mas, com o
tempo, passaram a usar a lingua desses povos. Assim, observamos
a primeira indicacao de contato linguistico entre a lingua geral,
o Nhengaiba, e o portugués colonial, sugerindo um processo de
transferéncia linguistica e/ou outros processos.

Tendo chegado antes de todos a essas nacoes, e cinco
anos antes de qualquer outro missiondrio, fiz um di-
cionario da lingua cariri, uma arte ou rudimento
da doutrina crista e um modelo de exame para
a confissao, e traduzi a vida de alguns santos,
elaborando canticos espirituais sobre os mistérios
da fé empregando o tom dos hinos, cujo canto é mais
agradavel, para facilitar aos missionarios o uso
de sua linguagem (Nantes, 1709, p. 18, grifo meu).

O processo de contato linguistico entre a lingua geral e as
linguas dos sertdes, aliado a necessidade de converter os indige-
nas, demonstrou a importancia de criar instrumentos catequé-
ticos. Com esse propésito, surgiram as gramaticas e catecismos,
todos bilingues, escritos em portugués antigo e nas linguas na-
tivas dos povos especificos de cada aldeamento. Os documentos
do Pe. Mamiani foram feitos enquanto ele estava na Aldeia do
Jeru e utilizados na aldeia Nossa Senhora Saco dos Morcegos,
enquanto os do Pe. Bernardo de Nantes foram empregados nas
aldeias Aracapd, Cavalo e Pambu. A eleicao de uma lingua geral e
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o ataque negativo a outras linguas indigenas dos povos “tapuia’
teve, enquanto funcao secundaria, a diminuicao da multiplicidade
linguistica dos povos indigenas, aos quais atribui-se maior presen-
ca nos interiores do estado baiano. Essas diversas linguas gerais
brasileiras nao pertenciam a um grupo homogéneo de falantes,
que as perpetuasse em sua base cultural comum. No entanto, es-
sas linguas funcionavam como um cédigo supraétnico utilizado
por diversas etnias que foram exterminadas ou empurradas para
o interior (Bortoni-Ricardo, 2021).

Para explicar que esse fenOmeno representa um mecanismo
da politica linguistica colonial e jesuitica, Santos (2019, p. 243), em
consonancia com os estudos de Mattos e Silva, diz que a trajetéria
indigena no Brasil colonia perpassa por duas politicas de redugao
da diversidade linguistica que levou ao cenario do multilinguismo
localizado: 1) “criagao” e difusao de lingua geral; 2) a imposicao
da lingua portuguesa aos povos indigenas advinda do projeto de
civilizacao e catequizacao. Quanto a politica (1), divide-se em duas
etapas: a) uma politica jesuitica de padronizacao do da lingua
tupinambd e uso de linguas gerais nas suas missoes; b) desen-
volvimento e uso das linguas gerais, oriundas da miscigenacao
entre homens portugueses e mulheres indigenas e expandidos
pela acao dos bandeirantes.

A segunda politica linguistica pensada por Santos (2019),
respaldado nos estudos de Almeida (1997), demonstra que a
reducao do multilinguismo na histéria sociolinguistica do Bra-
sil, refere-se ao projeto de “civilizagao” do Marqués de Pombal,
dividido também em duas etapas: a) o Diretdrio pombalino como
politica linguistica de imposicao do portugués em detrimento
das linguas nativas, o qual criou efetivamente uma idealizacao de
superioridade do portugués, uma posicao de prestigio defendida
pela elite colonial; b) o projeto civilizatério delineado no Dire-
tério estabelece uma série de instru¢oes para dar aos indigenas
a condicao de “civilizados”. Essas instrucoes incluem a regula-
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mentacao do perfil dos diretores, do comportamento individual e
coletivo dos aldeados e, naturalmente, a normatizacao do uso do
portugués. Por conseguinte, o documento em questao teve mais
impacto na constru¢ao de um imaginario-ideoldgico de unidade
étnica e linguistica, onde apenas o portugueés era falado, do que
como uma ferramenta eficaz para consolidar a hegemonia dessa
lingua em detrimento das linguas gerais e indigenas. Apesar das
proibicoes, o documento nao foi eficaz em garantir a erradicacao
dessas linguas. Afinal, tratava-se apenas de uma imposicao legal,
enquanto o uso dessas linguas permaneceu forte, ainda que em
condicoes complexas.

CONSIDERACOES FINAIS

Diante das andlises realizadas, conclui-se que as relagoes
sociais, politicas e econdmicas moldaram profundamente o ter-
ritério dos sertdes baianos. Este estudo buscou examinar esse
complexo de interacdes nas regioes onde ocorreu a catequizacao
intensiva dos povos indigenas, especialmente na area norte da
Bahia. A transmissao dos dogmas cristaos e dos ideais de civi-
lidade, sob uma perspectiva eurocéntrica, foi um dos principais
instrumentos utilizados para suprimir a chamada “barbarie” dos
povos origindrios. Essa investigacao contribui para uma com-
preensao mais ampla das forcas histéricas que perpetuaram a
marginalizacao desses povos, oferecendo bases relevantes para
uma reavaliacao critica da historia e das identidades indigenas
no contexto brasileiro.

Este estudo destaca que a acao catequética promovida pela
Companhia de Jesus constituiu uma politica sociocomportamental
e linguistica no contexto colonial, transformando profundamente
as dinamicas histoéricas da época. Por meio do ensino de linguas
e da catequizacao em aldeamentos, essa pratica se tornou uma
ferramenta ideoldgica que alterou a experiéncia coletiva dos po-

46



CULTURA E LINGUAGEM NOS SERTOES BAIANOS: NARRATIVAS AFRO-INDIGENAS

vos originarios. O planejamento linguistico da Coroa Portugue-
sa, influenciado por essa atuagao, resultou na marginalizacao e
extincao de vérias linguas indigenas. Até o século XVIII, o Brasil
era caracterizado por uma multietnicidade e um multilinguismo
generalizado, que foram gradativamente substituidos pelos pa-
rametros sociais da colonizagao, os quais conferiram prestigio
principalmente aos aspectos da cultura portuguesa e crista, em
virtude das politicas linguisticas e da idealizacao da civilidade
imposta aos indigenas. A imposicao do portugués como lingua
oficial refletiu transformacoes socioeconomicas e demogréficas,
forcando a integracao dos indigenas a sociedade colonial e mar-
ginalizando suas linguas.

Os processos de resisténcia dos povos e linguas indigenas
dos sertoes do norte da Bahia emergem em meio a uma com-
plexa rede de fatores sdcio-histéricos, discursivos, economicos,
antropologicos e, principalmente, linguisticos. A coloniza¢ao no
Brasil evidencia como as forcas politicas e ideologicas margina-
lizaram tanto a regido dos sertoes baianos quanto os povos que
a habitavam, estendendo essa marginalizacao as suas formas de
expressao social e linguistica. Nesse contexto, torna-se evidente
que o olhar colonial sobre os sertoes, impulsionado pelo ideal de
repovoamento e dominacao territorial, configurou um proces-
so ideoldgico que visava submeter esses povos e suas culturas.
Portanto, é imperativo promover uma reavaliacao critica dessas
dinamicas histdricas para compreender melhor as identidades
indigenas contemporaneas e as interagoes sociais em um Brasil
que ainda lida com os legados desse passado colonial.
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CANTOS DO POVO TUMBALALA E AS LEXIAS DE

ORIGEM KARIRI PRESENTES NELES'
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Edson Tosta Matarezio Filho
(DCHF/UEFS)

INTRODUCAO

Sempre me pus a observar os cantos do meu povo desde

crianga, aos 7 anos, quando primeiro tive contato com o Toré,
na escola, e, diante dessas observacoes, ja colocava em questao
essas palavras “diferentes” que ouvia nas linhas, reconhecendo-as
como nao sendo oriundas da lingua portuguesa. Me colocava em
constante reflexao também a respeito dos cantos. Queria saber
mais e mais cantos e interpretar seus significados, e me pergun-
tava quais mensagens eles querem nos passar e quem queria nos
passar essas mensagens. Vejo que muitos desses significados e
mensagens sao restritos somente a nés, o povo indigena Tum-

1

Este artigo é resultado parcial de uma pesquisa de mestrado em andamento no
ambito do Programa de Pds-Graduagao em Estudos Linguisticos — PPGEL/UEFS,
que conta com financiamento da CAPES, sob a orientacdo do professor Dr. Edson
Tosta Matarezio Filho; foi escrito a partir de um trabalho final da disciplina MEL-006
Lingua, Cultura e Sociedade, ministrada pelos professores Norma Lucia Fernandes
de Almeida, Alexandre Anténio Timbane, e também das discussdes no Mandacaru
Laboratorio de Antropologia da UEFS.
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balala. Assim, o que escrevo nesta pesquisa académica é o que
eu e meus parentes avaliamos poder saber o outro, nao indigena.
Todas as nagoes tém segredos que as sustentam. Assim como nos
programas de televisao, sabemos que nem tudo pode vir ao ar. Por
isso, me contenho e me regulo ao maximo para poder preservar
esses “significados e mensagens” dentro do meu povo.

O entendimento que se faz dos cantos também é algo que as
proprias pessoas durante o ritual tém que fazer a partir de suas
proprias andlises e reflexdes para compreender os significados
dos cantos. Portanto, nao é algo que pode inteiramente ser en-
sinado ou descoberto pelo outro; o préprio individuo tem que
fazer seu esforco de andlise, que assim ele tende a aprender mais
e mais os cantos e tendem a significar mais e mais em sua vida.
Desse modo, caso eu saiba algo mais profundo sobre qualquer
canto, eu nao posso simplesmente escrever aqui ou contar a
alguém, é preciso manter sigilo. Assim, as analises que fiz aqui
sao de cantos que normalmente podem ser cantados diante de
publico nao-indigena, e cujos significados se podem analisar,
embora a andlise aqui nao esgote os sentidos contidos neles, e
nem detenha a verdade sobre o canto. Trata-se de uma andlise-
-reflexiva minha, da qual alguns podem discordar e perceber os
cantos de outra forma.

Diante do cenario linguistico em que o Brasil foi formado, é
comum, ndo sé em comunidades indigenas, como no pais todo,
indicios linguisticos das linguas indigenas no Portugués Brasileiro.
Segundo Lucchesi (2015), a contribuicao das linguas indigenas na
formacao do portugués brasileiro se da principalmente ao léxico,
no entanto, ja hd pesquisas que demonstram que os povos indige-
nas influenciaram também na musica (Pucci, 2016), na fonética e
na morfologia do portugueés (Noll; Dietrich; Rodrigues, 2010). Em
vista disso, tém surgido estudos que se concentram em estudar
esse léxico das linguas indigenas pelo semiarido baiano (Santana;
Mendes, 2020; Santana, 2023).

52



CULTURA E LINGUAGEM NOS SERTOES BAIANOS: NARRATIVAS AFRO-INDIGENAS

As pesquisas no campo do léxico tém sido um meio para
acessar a cultura das comunidades em que sao estudadas, visto
que “investigar uma lingua é investigar também a cultura, consi-
derando-se que o sistema linguistico, nomeadamente o nivel le-
xical, armazena e acumula as aquisic¢oes culturais representativas
de uma sociedade” (Oliveira; Isquerdo, 2001, p. 109). No estudo
lexicografico que fiz na aldeia Tumbalal4 (minha etnia), meu tra-
balho de conclusao do curso (TCC) de Letras na UEFS, encontrei
palavras que estao diretamente ligadas a cultura de meu povo,
como apontado na conclusao do referido TCC:

O mergulho na histéria desse povo através da lingua,
nos mostra que apesar de todo histérico de persegui-
cdo e sofrimento em que envolveu o povo Tumbalald,
eles resistiram e souberam guardar as coisas mais
importantes e sagradas. As lexias encontradas, ainda
que pouca, refletem os rituais, tradicoes e costumes
desse povo (Santana, 2023, p. 28).

Neste novo estudo, a partir das lexias apresentadas em San-
tana (2023), pretendo discutir sobre as relacoes entre o 1éxico
nos cantos e sua relacdo com a cultura do meu povo. Uma vez
que, através do léxico, é possivel compreender um pouco sobre
a identidade cultural de um povo, procuro discutir ainda sobre
a identidade a partir também dos cantos e das lexias, partindo
da seguinte pergunta: o que querem dizer os cantos Tumbalala?

O objetivo deste capitulo é tentar mostrar, através de um estu-
do lexical e discursivo, como os remanescentes lexicais de origem
indigenas que serao analisados dentro dos cantos, funcionam e sao
precisos e relevantes na formacao da identidade étnica do povo
Tumbalald, e mostrar também a reafirmacao identitdria a partir
dos discursos presente nos cantos. A primeira parte da pesquisa
discuto brevemente sobre o 1éxico e sua relagao com a cultura, e
também sobre a andlise do discurso relacionado com identidade e
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ideologia; na segunda parte sao introduzidas informacoes sobre a
comunidade estudada e tragos da realidade linguistica; a terceira
parte aborda os cantos e o toré indigena, e, por Gltimo, na quarta
parte, é feita a analise dos cantos.

APONTAMENTOS SOBRE O LEXICO, A IDENTIDADE
CULTURAL E O DISCURSO

Na abordagem da pesquisa anterior, no TCC, o intuito era
rastrear resquicios lexicais ou seja, indicios que provam a exis-
téncia de algo do passado no presente, - que no caso seria as
palavras oriundas de linguas indigenas, do qual as linguas nao
sao mais faladas fluentemente na comunidade atual -, a partir
de um levantamento lexicografico, que resultou numa lista de
palavras com seus respectivos significados. Ao final da pesquisa,
destacamos algumas palavras como mais relevantes dentro da
comunidade, analisadas brevemente quanto ao seu significado e
sua etimologia. Agora, o objetivo presente é analisar esses res-
quicios lexicais dentro de seu contexto de uso. Nesse caso, essa
pesquisa de abordagem sdcio-histérica no campo da lexicologia,
se preocupa em analisar a relacdo entre o 1éxico e a cultura e sua
funcao dentro da comunidade do povo Tumbalala, localizado ao
norte da Bahia, nos municipios Abaré e Curacd, na regido submé-
dio do Rio Sao Francisco, a fim de entender o que o 1éxico revela
quanto a identidade cultural do grupo.

No léxico se pode ver um meio para estudar uma sociedade,
sua cultura e suas representacoes, que € algo que se procura ao
tentar entender a constituicao de identidades. Dentro da co-
munidade é onde se podem achar os significados atribuidos as
palavras, porque “[...] muitas palavras necessitam do contexto
das culturas para serem completamente entendidas, sinalizando
a existéncia de uma interdependéncia entre lingua, sociedade e
cultura” (Teixeira, 2009, p. 133).
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Na Analise do Discurso, para o estudo da materialidade lin-
guistica — que para noés, neste estudo, é o canto —, é preciso olhar

[...] o como se diz, o quem diz, em que circunstan-
cias etc. [...] naquilo que se mostra em sua sintaxe e
enquanto processo de enunciacao (em que o sujeito
se marca no que diz), fornecendo-nos pistas para
compreendermos o modo como o discurso que pes-
quisamos se textualiza (Orlandi, 2005, p. 65).

Assim, é preciso olhar o canto na sua integridade e vinculada
principalmente a quem fala, que é o povo: “entender a lingua como
discurso significa nao ser possivel desvincula-la de seus falantes
e de seus atos, das esferas sociais, dos valores ideoldgicos que
a norteiam” (Cavalcante Filho; Torga, 2011). Por isso, é preciso
entender os cantos se atentando a histéria da comunidade e a
comunidade como um todo, no presente. Estudar uma lingua nao
€ so6 dar atencao a propria lingua, mas também a comunidade
linguistica que a fala; é importante olhar a lingua como um fato
social. Segundo Bagno (2007):

ao contrario da norma-padrao, que é tradicionalmen-
te considerada como um produto homogéneo, |...],
a lingua, na concepgao dos sociolinguistas, é intrin-
secamente heterogénea, multipla, variavel, instavel
e estd sempre em desconstrucao e em reconstrucao.
Ao contrario de um produto pronto e acabado, de
um monumento histdérico feito de pedra e cimento,
a lingua é um processo, um fazer-se permanente e
nunca concluido. A lingua é uma atividade social,
um trabalho coletivo, empreendido por todos os
seus falantes, cada vez que eles se pdem a interagir
por meio da fala ou da escrita (Bagno, 2007, p. 36).
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Os cantos indigenas também sao a voz da comunidade. Nos
cantos se fala sobre o préprio povo, sobre os encantados, sobre
as matas, as aguas, etc. Eles comunicam, e, assim como o 1éxico,
sdo também uma porta de entrada para acessar a cultura de um
povo. Para Oliveira Pinto:

musica nao é entendida apenas a partir de seus
elementos estéticos, mas em primeiro lugar, como
uma forma de comunicag¢ao que possui, semelhante
a qualquer tipo de linguagem, seus préprios cédigos.
Musica é manifestacao de crencas, de identidades, é
universal quanto a sua existéncia e importancia em
qualquer que seja a sociedade. Ao mesmo tempo é
singular e de dificil traducao, quando apresentada
fora de seu contexto ou de seu meio cultural (2001,
p. 223).

Da mesma forma funcionam os cantos indigenas, que trazem
neles também uma representacao de sua identidade e, desse modo,
sao singulares e possuem marcas que as diferenciam de outros
povos, pois identidade e diferenca sao interdependentes; nao ha
identidade sem diferenca, e vice-versa (Silva; Hall; Woodward,
2014). Os discursos trazidos nos cantos nao deixam também de
trazer tracos ideoldgicos, considerando que nao hé discursos sem
sujeitos e nem sujeitos sem ideologias (Pécheux, 1997).

SOBRE O POVO TUMBALALA E A SUA SITUACAO
LINGUISTICA

Da nacao Cariri, o meu povo Tumbalala, esta fixado na regiao
antigamente conhecida como Pambu, mas que hoje possui outras
denominacdes, ja que Pambu agora sO se restringe a margem
do rio do lado baiano, e nao mais as ilhas, nem ao restante do
municipio. Esse lugar ficou conhecido por conta das missoes que
catequizaram povos indigenas da regiao e devido a criacao de
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gado. Por conta dessas missoes, hoje estao presentes dentro do
nosso territério igrejas catolicas e evangélicas, que, ao longo do
tempo, influenciaram até mesmo nossos rituais, nosso modo de
viver, nossa fé e também nossa lingua.

Atualmente somos um povo reconhecido pela FUNAI, aguar-
damos em luta a demarcacao do nosso territério, temos uma
educacao escolar indigena, e seguimos vivendo nossas tradi¢oes
e costumes indigenas. Somos, assim como varios povos indigenas
no Nordeste, falantes do portugués, que se tornou obrigatodrio
no periodo da colonizagao, e levou a extin¢ao e silenciamento
de varias linguas indigenas pelo Nordeste e pelo Brasil inteiro. A
nossa lingua ancestral é a Dzubukud, da familia Kariri, que ainda
nao se sabe ao certo se pertence a algum tronco linguistico, mas
que Rodrigues (1994) atrela ao tronco linguistico Macro-Jé.

Segundo informacoes do site do ISA - Instituto Socioambien-
tal (2003), nés, Tumbalald, falamos “apenas o portugués e nao ha
evidéncias linguisticas comprovadas do uso de fragmentos de um
1éxico que possa ser remetido a uma lingua indigena pretérita”. No
entanto, em meu Trabalho de Conclusao de Curso (TCC), Santana
(2023), onde faco uma pesquisa bibliografica sobre o povo Tum-
balald e um levantamento lexicografico através do livro Indio na
visao dos indios (2001) e a cartografia Nova Cartografia Social dos
Povos e Comunidades Tradicionais do Brasil: Povo Indigena Tumba-
lald (2010), onde ha textos e transcricoes da fala do proprio povo,
noto algumas lexias de origem indigena que podem ser remetidas
a lingua Dzubukua, e destaco a lexia Ajukd, que é registrada no
Katecismo Indico da Lingua Kariri, produzido pelo capuchinho
Bernardo de Nantes (1709). Ajukd para nés é uma bebida sagrada
feita a partir da jurema (Mimosa tenuiflora) e da mistura com al-
guns outros ingredientes; é uma bebida que faz parte dos nossos
rituais, e dos segredos que os envolvem. Considero, em meu TCC,
que as palavras que podem ser da lingua Dzubukud, sao as usadas
geralmente em contexto ritual, e as entendo como sendo lexias
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marcadoras da nossa identidade cultural e linguistica enquanto
indigenas. Sao estas:

[...] cataioba, puja, koaki, ajuka e trupela/tropelo. A
cataioba e o puja ambos sao vestes feitas da fibra do
carod, usadas por eles em seus rituais, mas também
fora deles; o koaki é um cachimbo feito de barro ou
da raiz da jurema de uso pessoal muito utilizado
nos rituais para varios fins, mas também fora; ja o
anjuka — uma bebida, é algo mais especifico e pou-
cas pessoas podem toma-Io, ja que o seu preparo e
tudo que esta relacionado ao seu uso é mais restrito
e envolve segredos que s6 aqueles mais sabidos da
‘ciéncia’ podem saber; trupela/tropelo para eles é o
‘trabalho’, é seguir o ‘regime’ das suas tradigoes e
rituais (Santana, 2023, p. 27).

Como disse, sdo palavras mais relacionadas aos nossos rituais,
que embora sejam poucas, nao deixam de ser significativas e de
muita importancia para o povo, pois sao essas que representam e
tém um valor inestimavel dentro dos nossos costumes, tradicoes e
ritos. No levantamento lexicografico também foi possivel encon-
trar algumas palavras oriundas do Tupi, 2 de linguas africanas, al-
gumas que tém sua etimologia desconhecida, obscura e duvidosa,
e outras que nao foram registradas nos dicionarios consultados.
Isto é o que, por enquanto, sabemos a respeito do portugués falado
por meu povo e das influéncias de linguas indigenas nele.

Quanto a ser um dos muitos povos indigenas no Nordeste
cuja lingua é considerada extinta, ha discordancias e questiona-
mentos quanto a esse apontamento. Segundo a linguista América
Lucia César

Dos mais de 75 mil indios que habitam o nordeste
brasileiro, segundo Rodrigues (1986), apenas um
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povo, os Fulni-0, tem a sua lingua, o Yaté, ainda
com certa vitalidade; os outros, falariam apenas o
portugués. E preciso que se diga que os professores
indigenas no Curso de Formacao [de Magistério In-
digena], de um modo geral, ndao véem com simpatia
essa posicao dos lingliistas quando afirmam que ja
nao falam mais as suas linguas nacionais, e procuram
afirmar sempre a existéncia da lingua prépria, nor-
malmente tida com referéncia étnica, e comumente
referida como lingua indigena (César, 2006, p. 54).

Assim, os Tuxd (BA), povo geograficamente préximo dos
Tumbalala, também defendem que a sua lingua, que também é
a Dzubuku4, continua viva principalmente em contextos rituais
(Durazzo, 2019). Baseado na defesa dos povos quanto a existéncia
de suas linguas, considerar a lingua extinta ndo tem relacao com
ela nao ser mais falada fluentemente pela comunidade, tem a ver
com a presenca da lingua viva em outros contextos, como o ritual,
por exemplo. Durazzo (2022), entende as linguas indigenas no
Nordeste dentro do contexto referido, como linguas encantadas,
segundo ele

Se os Tuxa afirmam que o Dzubukud, assim, é lingua
ancestral falada em contextos rituais (que denomi-
nam de ciéncia), idioma utilizado pelos encantados
em circunstancias especificas; e se encantados, como
vimos, nao sao pessoas mortas, senao vivas, mais-
-que-humanas, cabe perguntar algo mais: seria o
Dzubukud, entao, uma lingua nao-morta, mas encan-
tada, posto contar com falantes mais-que-humanos
e contextos rituais de uso? (Durazzo, 2022, p. 152).

Ao concordar com a questao trazida por Durazzo (2022), de
serem linguas encantadas, coloco a lingua Dzubukua dos Tumba-
lala também como encantada e viva, visto que com o0 meu povo,
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assim como acontece com os Tuxa, ocorre a mesma situacao
referente a lingua. Dentro do nosso complexo-ritual, também ha
o aparecimento de encantados que falam a lingua ancestral; ha
presenca de lexias oriundas da lingua nos cantos, e ha também
cantos em lingua indigena. Porém, assim como esses rituais sao
restritos somente ao nosso povo, e sao ocultos e encobertos de
segredos, a lingua, também nesse espaco, permanece oculta e
segregada; mas, ainda assim, ha palavras de origem indigenas
nos cantos que sao permitidas serem ouvidas por nao-indigenas
— e sao essas que analisaremos neste estudo. A comunicacao que
mantemos com nossos encantados também é restrita somente
ao nosso povo. Ha e podem surgir algumas excecoes quanto ao
que pode ou nao sair do nivel do segredo e ser dividido com nao-
-indigenas (Reesink, 2000). Segundo Durazzo e Bonfim (2023)
apud Durazzo (2019, 2022),

a ciéncia indigena atua como principal instituicao de
regulacdo da lingua. Sao os encantados que deter-
minam os tabus linguisticos, ou seja, que elementos
da lingua podem circular para fora do espaco ritual,
seja em outros aspectos da vida cotidiana dos povos,
como a escola, ou em espacos publicos mais abran-
gentes, onde ocorrem a relacdo com os nao indigenas
(Durazzo; Bonfim, 2023 apud Durazzo, 2019, 2022).

Vemos, assim, que os encantados mantém uma prerrogativa
sobre as linguas indigenas, e que a transmissao para os povos de-
pende deles. Fora dessa dimensao, os povos Tumbalala, Tuxa, Truka,
Tingui Bot6 e Kariri-Xoc6, que reivindicam a lingua Dzubukud para
si e que estao em processo de retomada, procuram retomar essa
lingua buscando amparo nos estudos de Queiroz (2008, 2012), que
fez um estudo gramatical dessa lingua a partir do Katecismo de
Bernardo Nantes (1979 [1706]), e contam também com ajuda de
linguistas, antrop6logos e outros colaboradores externos.
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SOBRE OS CANTOS E A PRESERVACAO LINGUISTICA E
CULTURAL

Todos os povos indigenas tém seus rituais e tradi¢coes passa-
dos de geracao para geracao. Estes, em sua maioria, sao marcados
por cantos, dangas, grafismos, vestimentas e adornos, além de
bebidas e comidas, e geralmente engloba toda a comunidade,
embora haja situacdes especificas em que ha restricoes e, desse
modo, a quantidade e o grupo de pessoas se limitam.

No Nordeste do Brasil, ha entre alguns povos indigenas, o
chamado toré, um ritual que mistura danca, o som do maraca,
diversos cantos e, na combinacao destes, se alcanca o contato com
os seres encantados e ancestrais desses povos. Segundo Reesink
(2000) o toré “é uma danga ou, mais amplamente, um ritual que se
encontra disseminado entre quase todos os povos indigenas que
habitam a regiao etnografica do Nordeste brasileiro (do Norte da
Bahia até o Ceard)”. Esse ritual difere de aldeia para aldeia, mas
ainda assim nao deixa de possuir varios elementos em comum,
onde se chega a ver até mesmo a ocorréncia de alguns cantos
bem semelhantes ou quase idénticos entre uma etnia e outra. No
passado, era comum algumas etnias se juntarem para dancar toré,
aquelas que geralmente tinham descendéncias comuns. Embora o
toré seja um termo de origem Tupi, ele é comumente usado para
nomear rituais em povos de origem Kariri, que falavam linguas
de origem Kariri. Isso é explicado por alguns linguistas como re-
sultado do fendmeno da tupinizagdo, “que incluiu a imposicao do
tupinamba sobre as muitas linguas tapuias pertencentes a familias
lingiiisticas diferentes da familia tupi-guarani, do tronco Tupil...]
(Nobre, 2011, p. 169). Além disso, a lingua geral de origem Tupi
chegou a ser a lingua mais falada no Brasil no periodo colonial
durante um tempo, o que pode ter contribuido para a presenca de
itens lexicais do Tupi serem tao presentes no portugueés brasileiro,
no entanto, a lingua geral logo foi proibida e se tornou obrigatério
o uso do portugueés.
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Os cantos sao fundamentais nos rituais dos Tumbalala.
Geralmente sao sobre as matas, o rio, os encantados, a jure-
ma, etc. Alguns cantos sao marcados por serem direcionados a
comunidade, e outros por serem direcionados exclusivamente
aos encantados. Esses que sao direcionados ao povo Tumbalala,
podem ser descritos quanto a sua funcao, como sendo formas de
ensinamentos, apelo, ou diria que “chamamento”, e como formas
de expressar seu desejo em relacdo ao que os Tumbalala devam
fazer, como, por exemplo, no seguinte canto:

oh, jurema

oh, jurema,

eu quero vé meus caboco regima,

eu quero vé meus caboco no regime,
eu quero vé meus caboco enregima
naé, naé, naé nada, a naé nada
(Linha de toré do povo Tumbalald).

O canto expressa a desejo de alguém em ver os “caboco re-
gima”, que é a pratica do “regime do indio”, comum em muitos
grupos indigenas no Nordeste, que consiste praticamente em
manter a constancia na pratica do toré, que nao se resume a des-
cricao que fiz no inicio da se¢ao, que seria uma combinacao de
danca, canto, seguindo o som do maraca. O regime também conta
com mais combinagdes que devem ser seguidas também fora do
toré. Quanto a forma que transcrevi esse trecho de um canto que
cantam 14 na aldeia, foi conforme o modo que as palavras sao
pronunciadas, para mostrar ja alguns fenomenos fonolégicos que
marcam o modo de falar dos Tumbalala. Nos cantos — também
chamados de linhas — dos Tumbalald, é possivel encontrar tragos
linguisticos como aspectos fonoldgicos e alguns resquicios lexi-
cais provavelmente de origem indigena. Devido a essas relacoes
que teve com outras etnias, a relacao possivel com a lingua Tupi,
podem ter influenciado no aparecimento de lexicais de outras
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linguas que nao sejam a Dzubukud, do préprio povo Tumbalala,
nao sé nos cantos, como também na fala do préprio povo, como é
demonstrado em Santana (2023). No caso dos Tuxa, povo vizinho
e que teve contato ritual com os Tumbalal4, ha também o apare-
cimento do léxico de origem indigena nos rituais e nos cantos,
como aponta Mayra Apako Tuxa:

Dzubukua que é nossa lingua mae, nossa lingua
materna, onde a gente utiliza o Dzubukud no dia a
dia, nés nao somos falantes do Dzubukud, mas, ele
estd vivo no nosso jeito de falar nas nossas palavras
especificas, no nosso linguajar interno da comunida-
de. Existem palavras que sé a gente conhece, s6 nds
temos o dominio... ele é utilizado mais nos rituais,
dentro de nossa religiosidade. Dzubukud também
estd expresso nos cantos dos torés (Mayra Apako,
2017 apud Souza, 2018).

Na aldeia, o toré - e logo, os cantos —, tem o papel social de
organizar, reunir e fortalecer o povo; o toré é um dos momentos
em que o povo se junta; ¢ um momento de aprendizagem, um lu-
gar de concentracao, de atencao, de observacao e de uniao. Como
todos os povos indigenas, os Tumbalala sao um povo de tradigao
oral, ou seja, 0 que é visto no toré nao é escrito e nem gravado, s6
é registrado na memoria do povo e s6 se aprende a partir da parti-
cipagao constante nos torés. Além disso, os cantos possuem uma
marca identitaria e cultural. Desse modo, eles ajudam a demarcar
anossa identidade enquanto indigenas e enquanto etnia, e assim
nos distinguem de outras etnias. Por isso, o toré foi requisitado no
processo de reconhecimento étnico de varios povos no Nordeste,
para poder ajudar a comprovar a origem indigena das comunidades
solicitantes, “pois a linguagem ritual, melhor que outras, se presta
a organizacao politica desses grupos, reunindo ambas as carac-
teristicas, organizativa e de demarcac¢ao simbdlica de fronteiras
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étnicas, tanto para fora como para dentro” (Nascimento, 1994, p.
137). No toré tumbalald ha uma dimensao oculta, digo isso pois
ha cantos e também dancas que se reservam somente ao proprio
povo, sao particulares, portanto, nao podem ser vistos por outros
povos indigenas e nem por nao-indigenas, assim como também
acontece entre outros povos no Nordeste, como entre os Fulni-
-0, que mantém o ritual Ouricuri oculto. Dentro dos cantos dos
Tumbalala ha também palavras ocultas nao s6 para outros povos
indigenas e nao-indigenas, como também dentro do proprio povo
ha restricoes, que as vezes nao se limitam a conhecer a palavra,
mas a conhecer o seu significado.

ANALISE DOS CANTOS

A partir do exposto, trago agora alguns exemplos de cantos
ou trechos de cantos para analise quanto a lingua e quanto tam-
bém aos discursos trazidos nos cantos, que dialogam diretamente
com a cultura e identidade do povo Tumbalala, ao iniciar pelo
préprio etnoénimo do povo. Tumbalald, que para o proprio povo
o significado é oculto, somente poucas pessoas dentro da comu-
nidade sabem o seu significado, esses geralmente sao agentes
envolvidos fortemente com o ritual e com os encantos. O proprio
nome Tumbalal4 foi dado pelos encantados, como testemunha o
cacique Cicero Marinheiro

O nome Tumbalala foi descoberto na década de 30
através de nossos rituais que em seis trabalhos da
ciéncia se confirmou o nome Tumbalald. O nome
Tumbalalé foi dado pelos Encantados de Luz. A gente
nao diz, é segredo do nosso povo. Quem quiser acre-
ditar que acredite (Almeida, 2010).

Percebe-se nessa passagem, nao sé a ligacao que o povo,
através de seus rituais, mantém com seus encantados, como
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também se infere a relacao dos encantados com a propria lingua
do povo, ja que foi através deles que se tomou conhecimento de
uma palavra indigena, essa, que hoje também aparece nos cantos

Eu sou é um indio,

eu trabalho no ar,

eu trabalho na aldeia de Tumbalala
Naé, naé, naé naoa...

(Linha de toré do povo Tumbalala).

Conjectura-se, a partir do modo que se emprega o termo
Tumbalalad neste canto, que esse seja 0 nome de um sujeito,
possivelmente, um ancestral do povo. No entanto, o significado
do nome, como dito anteriormente, é reservado a poucas pes-
soas dentro da comunidade. Algo forte dentro dos cantos, nao
so desse, é a énfase em se autoafirmar indigena; no canto acima,
ao invés de declarar da forma direta, por exemplo: ‘eu sou um
indio’ ou ‘eu sou indio’, é preferido usar o verbo de ligagao “é”
para enfatizar junto com o “sou” que se é indigena: “eu sou é
um indio”. O nome ‘indio’, que foi um termo dado pelos inva-
sores para identificar os povos indigenas, ficou marcado dentro
dos cantos, e dentro desse contexto ritual, ele nao foi alterado,
porém, fora desse contexto, o mais adequado é que se referir a
esses povos como “indigenas”, “povos originarios” ou segundo
o etnonimo de seu povo.

Como havia dito, os cantos dialogam fortemente com a
identidade do povo Tumbalala. A identidade, como podemos
ver, se constréi parcialmente através dos cantos. Nesses cantos
¢é onde esta marcada a parte da identidade nao s6 do povo no
presente, como também dos seus ancestrais, que mantém contato
com eles por meio dos rituais, dos cantos e dos sonhos. Segundo
Andrade, antropélogo que trabalhou junto aos Tumbalald, as
linhas (cantos)
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revelam que, mais do que a instauracao de uma
memoria retrospectiva, os trabalhos rituais recor-
dam uma alteridade nao radical, porque cabocla, ao
mesmo tempo irredutivel. Essa natureza, entretanto,
é vivida e representada simbolicamente enquanto
uma modalidade especifica que funda a alteridade
tumbalala (Andrade, 2002, p. 195).

Assim, os cantos trazidos até aqui demonstram essa alteri-
dade do povo Tumbalalda. Para finalizar, trago mais um canto que
marca nossa identidade e que também revela tracos da cultura.

Cadé meu koaki,

cadé o meu maraca

oh, cadé meu koaki

meu koaki kuacuaraka

eina, eina €, eina, eina 0 [...]

(linha de toré do povo Tumbalald).

Neste tltimo canto que trago para analise, sao revelados dois
itens fundamentais e que sao de suma importancia dentro dos
rituais Tumbalala: o koaki e o maraca. O koaki é um cachimbo
em formato de cone que possui uma funcao muito importante
dentro e fora dos rituais, pois auxilia na cura, mas também tem
outras funcoes. O ato de fumar em si, pode ser concebido como
um pequeno ritual particular, visto que seu uso é feito de forma
particular. Sem mais informacoes quanto ao koaki, no sentido
de nao revelar o seu inteiro valor e também suas fun¢des e como
funciona o seu uso, parto para explicacao quanto a palavra e sua
origem. Esta palavra nao foi encontrada em nenhum dos dicio-
ndrios consultados, e a hipétese que temos em relacao e ela é que
pode ser uma palavra da lingua Dzubukud, ou de alguma outra
lingua advinda de outra etnia que pode ter estabelecidos contato
e conexoes ritualisticas com o povo Tumbalala.
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Quanto ao maracd, é um instrumento musical, usado na
maioria — sendo todas - as aldeias indigenas no Brasil, e é usado
na aldeia Tumbalala também. No Diciondrio Houaiss (online), na
descricao etimologica aparece: tupi mara’ka com o sentido de
“espécie de chocalho indigena”. De acordo com Queiroz

No caso das linguas indigenas brasileiras, em espe-
cial, as do Tronco Macro-Jé, é frequente empréstimos
do Tupi e do Portugués que, direta ou indiretamente,
se estabeleceram nestas linguas durante o periodo
colonial. Processo esse proporcionado pelas reducoes
(onde eram reunidos, em um mesmo local, indios de
varias etnias a serem catequizados) e pelo contato
entre indios e ndo indios (colonos e religiosos) (2012,
p. 270).

Com base nessa citacao, entende-se o porqué do apareci-
mento dessa palavra na aldeia de um povo, cuja descendéncia é
de povos Kariri. No caso dos Tumbalal4, houve um tempo em que
indigenas de 14 foram reunidos com indigenas de outras origens,
por exemplo, foram realocados indigenas de varios povos na antiga
Ilha do Pambu, hoje, a atual Ilha da Assunc¢ao. Conforme a citacao
abaixo, foram juntados:

indios Cariri de Pambu, dos Procases e Brancaranes
de Acara e da ilha da Vargem, dos Pacurubas de
Sorobabé e mais os indios Oés, Chocéds, Pipaens e
Manqueses do Brejo da Gama e mais 13 indios do
riacho do Navio ‘tratados por escravos’. O termo
da nova vila ia da ilha do Cajueiro a ilha das Vacas.
Compunha-se de 276 familias com 713 almas. Foi
ereta em vila a 03/09/1761 (Rubert, 1988, p. 120).

No entanto, o termo ao qual nos referimos (mara’ka), é um
termo do Tupi e, de acordo com mapas etnograficos dessa regiao,
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mostra uma proximidade com territérios em que viveram indige-
nas de descendéncia Tupi. Apesar de ser um termo do Tupi, nao
deixa de ser relevante dentro do nosso acervo lexical. O maraca,
em si, nao deixa de ser importante dentro do nosso ritual, embora
nao saibamos o termo referente a ele na nossa lingua, mas pelo
menos € em outra lingua indigena.

Em relacao ao sentido da linha (canto), esta marca a neces-
sidade de os indigenas possuirem seus maracas e koaki. Como
ja dito, os cantos nao ecoam s6 a voz do proprio povo, ecoam as
vozes também dos seus encantados e ancestrais, e neste caso,
eles procuram por seus maracas e koaki, estes fazem parte do que
se precisa para seguir o entao “regime do indio”. Esse canto, de
certa forma, pode nos influenciar no sentido de procurarmos por
nossa ancestralidade. Na aldeia muitas pessoas ainda nao tém
seu maraca nem seu koaki; e isso ocorre por varios motivos, um
deles é a falta de matéria-prima para a confec¢ao desses objetos.
No caso do maracd, muitos ainda recorrem a outras aldeias para
adquirirem os seus. Eu, por exemplo, vi um “pé de cabac¢a®”, na
infancia, ja tentei plantar um, mas nao brotou, e também ainda
sdo poucas pessoas na aldeia que confeccionam o maracd. Essa
linha é um sopro para que n6és Tumbalald, irmos em busca disso.
O préximo canto ja fala mais sobre a nossa fé. Observemos:

Maior é Deus, maior é Deus

Maior é Deus, maior do que Deus nao ha [...]
e eu também gosto do Anjuka da jurema

e eu também gosto de beber meu anjuka [...]
Naé, naé, naé naoa... [...].

Acredito que essa linha nao seja s6 uma veneracao a Deus.
Através do contexto histérico da aldeia, podemos interpreta-la
melhor. Os missiondrios que primeiro tiveram contato com os
indigenas da terra, nao s6 os catequizavam, mas também faziam

2 Cabaca é uma das partes que compoem 0 maraca.
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relatérios onde os descreviam no que diz respeito a sua fé, modo de
viver, suas vestes, etc. Quanto a fé, Martinho de Nantes descreveu
em poucas linhas no seu relatério (1979 [1706]) que quanto aos
indigenas que viviam as margens do rio Sao Francisco,

devemos admitir que esses pobres indios, nao tendo
Fé, nem Lei, nem Rei, nem artes, que sao ajudas e
guias de uma vida racional e politica, haviam caido
em todas as desordens que podiam causar essas
falhas gerais, e estavam de tal modo embrutecidos,
pela maneira de vida grosseira, fundada toda nos
sentidos, que se pode dizer que nao tinham senao a
figura de homem e as a¢des de animais e, conquan-
to tivessem alguma forma de culto aos deuses que
haviam imaginado, era tao ridiculo e vergonhoso o
culto quanto as coisas que adoravam (Nantes, 1979
[1706], p. 4).

“Nao tendo Fé”, nesse caso, no Deus deles, mas que cultuavam
outros. Diante disso, um dos objetivos principais dos missionarios
era fazer com que nds indigenas largassemos nossos deuses, e
tivéssemos fé apenas no Deus Gnico anunciado por eles. Assim,
eles criaram e executaram varias estratégias para que esse objetivo
fosse alcancado. Por isso, os nossos antepassados eram a todo
tempo recriminados e castigados quando tentavam viver de acordo
com sua prépria fé indigena. Segundo Pompa, o castigo foi uma
pratica corriqueira nas aldeias, e frequentemente era o proprio
missiondrio que infligia as puni¢oes (Pompa, 2003, p. 380), como se
confirma nesta passagem retirada da relac¢ao de Martinho Nantes

Uma reputblica nao se pode governar sem leis penais;
razao pela qual eu as estabeleci, sempre muito huma-
nas, algumas suficientemente eficazes para sustentar
os fracos nos seus deveres e para punir os culpados.
Criei oficiais para essa fun¢ao, proporcionando-lhes
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algumas gratificacoes. Os proprios culpados se sub-
metiam voluntariamente ao castigo, e entre todos os
que eu tive que castigar, nao houve se ndo um que
procurou se vingar (Nantes, M., 1979 [1706], p. 39).

Com a expulsao dos jesuitas e capuchinhos do Brasil, os in-
digenas ficaram sem a supervisao constante da igreja, e isso deve
ter facilitado para poderem fazer seus rituais indigenas sem serem
perseguidos e castigados. Sem a supervisao, penso que facilitou
também para que os indigenas, ja ha muito envolvidos nos cos-
tumes e tradi¢oes catdlicas, conduzissem eles mesmos procissoes
e rezas aos padroeiros das aldeias e aos diversos santos da igreja
catélica, como até hoje acontece dentro da minha aldeia e também
de outros povos pelo Nordeste. Foi a partir desse contexto que
nosso ritual bebeu da igreja catélica e hoje ela se faz presente em
nossos cantos e em nossos rituais, como na linha (canto) acima.

Nessa linha, nés reverenciamos a Deus e a nossa bebida sa-
grada. Penso que ela transmite a ideia de que podemos acreditar
nos dois a0 mesmo tempo, embora o primeiro fosse contra o
segundo. Este parece ser um canto construido conscientemente
do que passamos enquanto indigena em relacao as perseguicoes
das igrejas, nao so catdlica, mas também evangélicas.

No canto, a Ginica lexia que aparece de origem indigena é a
anjukd, a qual ja expliquei na secao Sobre o Povo Tumbalala e a
sua Realidade Linguistica.

CONSIDERACOES FINAIS

Os cantos sao fundamentais para as comunidades indigenas,
neles transparece a cultura e também a identidade do povo. Devido
a proibicao e silenciamento das linguas indigenas, os cantos de
muitos povos indigenas no Nordeste jd nao sao em lingua indigena,
mas sim, como vimos acima, cantos que representam uma varie-
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dade do portugués, e assim como na lingua, nos cantos também
ha empréstimos linguisticos, ou digamos, herancas linguisticas
das linguas indigenas desses povos.

Nos cantos dos Tumbalala analisados, vé-se a presenca de
resquicios lexicais do que seria a lingua Dzubukud, mas também
ha empréstimo do Tupi. Essas palavras sao simbolicas para o povo,
e assumem papel importante na formacao da sua identidade,
pois nomeiam itens existentes dentro dos seus rituais, costumes
e tradicoes. Os cantos também sao formativos da sua identidade
enquanto o sentido que trazem presente nos seus discursos, e a
relacao entre eles e as lexias analisadas revelam quem sao, de onde
sd0, 0 que os compoem e o que querem os Tumbalalda, parcialmen-
te, pois ha ainda muitos cantos e sentidos guardados dentro deles
que alguns podem ser trazidos para fora da sociedade indigena,
mas muitos deles, nao.

Vale acrescentar, mais adiante, que essa maneira de lidar com
o canto e o conhecimento é parte de uma epistemologia (teoria
do conhecimento) tumbalald, em desenvolvimento no estudo dos
cantos, ritual, lingua, etc. O fato de existirem elementos que po-
dem ser revelados e outros que devem ser mantidos em segredo, o
fato de o proprio individuo ter que elaborar suas analises de forma
autonoma, isso tudo conforma uma epistemologia tumbalala.
Além disso, os cantos e os rituais sao veiculos para a transmissao
do conhecimento, a ciéncia indigena, pelos Tumbalala.
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3

SOFRIMENTO PSIQUICO E ESPIRITUAL:
A EVANGELIZACAO NO POVO TUMBALALA!

Marijane dos Santos
(psicologa, UEFS)

APRESENTACAO

Sou indigena Tumbalala, tenho 28 anos. Recém-formada em
Psicologia pela Universidade Estadual de Feira de Santana. Sou
familia, territorio e também sou resisténcia. Falar sobre mim
mesma € escrever uma novela, com cada capitulo de uma historia.

Cresci com os pés descalcos no chao da Aldeia Porto da Vila,
no Territério indigena Tumbalal4, municipio de Curaga, ao norte
da Bahia, divisa com o estado de Pernambuco. Oitava filha de
nove irmaos (seis mulheres e trés homens), cacula das mulheres;
a primeira dos nove filhos a entrar numa universidade, cursar o
Ensino Superior (uma responsabilidade pouco compartilhada).
Tive uma infancia de muitas vivéncias boas e também ruins, a
maioria boas. Filha de mae indigena com pai branco e de familia
catélica. Naquela aldeia, as margens do Rio Sao Francisco (Opara),
fui uma crianga feliz, nao tinha tempo de sonhar com o futuro,
pois eu vivia o presente, nao sentia falta de nada (s6 estou me

1 Este artigo é resultado final de uma pesquisa de Iniciacdo Cientifica (IC) sob a
orientacao do Prof. Dr. Edson Tosta Matarezio Filho e de um trabalho de conclusao
do curso de psicologia (TCC) orientado pelo Prof. Dr. Carlos César Barros, e das dis-
cussoes realizadas no ambito do Mandacaru Laboratdrio de Antropologia da UEFS,
contou com bolsa de pesquisa do Bolsa FAPESB, Edital PPPG-IC/UEFS 01/2023.

75



CULTURA E LINGUAGEM NOS SERTOES BAIANOS: NARRATIVAS AFRO-INDIGENAS

dando conta disso hoje). Nao tinha contato com o mundo afora,
sem radio e sem televisdao. Morava numa casa de taipa (barro)
com toda minha familia, casa simples, janela de umburana, fogao
a lenha e nossos alimentos principais eram peixe, farinha, feijao,
mel de abelha e frutas trazidas das ilhas do rio.

A maior parte do meu tempo passava no rio ou no “terreiro”
de casa, ou das casas vizinhas, embaixo dos pés de catingueira,
brincando com meus primos e algumas outras criancas da aldeia.
Lembro-me que amava quando minha mae ia para o rio lavar
roupa, pois era 0 momento em que mais brincava junto com as
outras criangas nas aguas do Opara. Os capins eram nossa casa.
Escondiamo-nos nas aguas e sé ficava o nariz de fora, para respi-
rar, enquanto outra crianca nos procurava. Brincdvamos para ver
quem conseguiria passar por debaixo da canoa, e quem conseguiria
ficar mais tempo embaixo d’agua, o cabelo da Mae D’agua. As la-
vandeiras (passaros) também faziam parte daqueles momentos.
Subiamos para o “alto”, onde tinha um engenho velho e alguns pés
de coqueiros que forneciam nosso lanche. O canudo para beber
a dgua de coco era de mamona e furdvamos o coco com os ferros
velhos do engenho. O mais engracado disso era que quando nao
tinha uma vara para tirar o coco: subiamos os coqueiros “escalan-
do”, as vezes as pernas e a barriga ficavam arranhadas, mas nao
doia, fazia parte da brincadeira. Aprendi a nadar engolindo piaba
e sendo “jogada” no meio do rio pelos meus irmaos e primos: era
a nossa aula de natacao. Nadei muito na “pedra do rebojo” que,
segundo os mais velhos, era perigosa, pois a d4gua puxava para
baixo da pedra. A gente nao queria saber se era perigosa ou nao, s6
viviamos o momento. O impressionante disso tudo é que s6 iamos
para essa pedra escondidos, pois nossos pais nao deixavam. O rio
era fundo, a 4gua corrente nesse lugar. Tendo uma vivéncia entre
rio e caatinga, tinha a caatinga como casa também. Lembro-me
que sempre ia para 0 mato com meu pai e irmao, para tirar imbu
(umbu), cacgar lenha, tirar mel de abelha, ou tirar caroa para fazer
cataioba (saia usada nos rituais). Era divertido viver tudo isso.
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Nao me dei conta do quanto eram importantes esses momentos,
que foi através deles que me tornei quem eu sou hoje. O territério
sempre fez parte da minha vida, o rio e a caatinga foram e sao
mestres na minha educacao.

Fui crescendo, com 6-7 anos de idade (2002-2003) comecei a
estudar na escola da Aldeia, uma escola multisseriada embaixo de
arvores. Nossa cadeira era o chao ou o pau de algaroba (arvore),
as paredes eram as arvores, nao existia lanche. Depois, no Ensino
Fundamental II, iniciei os estudos em turmas separadas. A partir
dali as coisas indigenas comecaram a ser nomeadas, fui apren-
dendo sobre quem eu sou, sobre minha origem, a importancia da
pratica ritualistica e sobre o mundo fora do territério.

Apesar de ter vivido muitas coisas boas, também convivi
e presenciei muitas coisas ruins que carrego nas lembrancas.
Entretanto, me detenho aqui na imposicao religiosa, a qual sofri
na adolescéncia, quando morava na Pambu. Nao tinha nogao da
importancia da espiritualidade indigena e o quao era/é significa-
tiva na minha vida, s6 sabia que era parte da minha vida. Meus
pais me ensinaram sobre os meus valores. Nessa época morava
distante deles, com alguns familiares. Importante falar que meu
pai, apesar de nao ser indigena e ter crescido numa familia caté-
lica e seguir os principios do catolicismo, ¢ um homem que até
os dias atuais me ensina a valorizar a minha ancestralidade. Fala
sobre a importancia dos rituais, faz cataioba e tenta preservar as
lembrancas dos meus ancestrais.

No tempo em que morei distante dos meus pais, na adoles-
céncia (2009-2013), fui surpreendida com a imposicao religiosa
do protestantismo dentro do territdrio, na aldeia em que morava
(Pambu). Morava na casa de alguns familiares. Eles nao eram
evangélicos, mas minha tia, de forma inocente, acolhia os pasto-
res e pastoras levadas por alguns nao indigenas, ou até mesmo
indigenas, até aquela comunidade. Eu, minha irma e mais quatro
filhos deles passdvamos o tempo em frente a TV, assistindo o
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DVD do cantor gospel Lazaro (in memorian). Lembro-me que uma
vez foram muitos pastores para 14, era como se fosse uma festa.
Eles levavam muitas roupas e outras doacoes. As pessoas ficavam
felizes e contentes, bem mais receptivas. Hoje, entendo que eram
estratégias usadas pelos religiosos. A empolgacao tomava conta
da criancada e dos adolescentes. Nao entendia aquele entusiasmo
todo, s vivia, e seguia os adultos. A noite tinha culto na rua, bem
em frente a igreja catolica. Eram muitas cadeiras espalhadas, musi-
cas e louvores emocionando todos ali presentes, além das palavras
ditas por eles. Cada um com sorriso no rosto. Também tinham um
jeito habil de converter e convencer as pessoas a acreditarem no
“Deus deles” e abandonar a nossa cultura. Naquela noite, eu fui
convencida a “aceitar Jesus”. Foram muitas criancas, adolescentes,
jovens, adultos e idosos. Eu nao sabia o quao prejudicial era, dentro
do Territ6rio Tumbalala, a “evangelizagao”, o quanto ela impactava
diretamente nos rituais e cosmologia. Mesmo com a “aceitacao”,
nao me distanciei da cultura indigena e nao entendia exatamente
de que se tratava tudo aquilo, pois eu nao frequentava cultos e
nao mudei minhas vestes, e nem meu jeito ser. Ao contrario, eu
sempre participei dos rituais. Do Toré, ritual aberto em que todos
podem participar; da Mesa, ritual fechado para apenas algumas
pessoas especificas, como Pajé e mestres, entre outros. Meus tios-
-avos, Luiz e Aprigio Fatum, e minha avé, Marciana Lucinda, irma
deles, fizeram parte da minha educacao indigena quando crianga.
Na adolescéncia apenas Tio Luiz exerceu esse papel, pois o seu
irmao e minha avo ja haviam falecido. Tive contato direto com a
familia Fatum', da qual faco parte. O cla foi e é importante para
a preservacao étnica cultural do Povo Tumbalala. Talvez por essa
ligacao mais profunda eu nao tenha sido influenciada a deixar o
meu “ser indigena”.

O protestantismo, naquela época, ndo me incomodava tanto,
porque ainda nao sabia o quanto feria a minha existéncia, os meus
costumes e tradicoes. Ou melhor, eu nao me dava conta do perigo
que era, e é. Com o passar do tempo, fui amadurecendo e, também
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pelas vivéncias na Universidade, compreendendo a importancia
da valorizacao das culturas indigenas. As coisas foram mudan-
do, e a insercdo de igrejas dentro do territério foi aumentando.
Os indigenas evangélicos comecaram a demonizar os rituais, a
tomar distancia, a impedir seus filhos de pratica-los até mesmo
na escola. Isso comec¢ou a me incomodar, a doer, a me perguntar
sobre qual seria o meu papel enquanto Tumbalala. De que forma
eu, enquanto estudante, posso dar um retorno para meu povo?
Diante desta e de mais perguntas sobre tantos outros problemas
enfrentados pelo meu Povo, sobretudo pela juventude, deixei-me
guiar pelos meus Mestres e encantados para chegar até aqui, no
tema “Adoecimento Psiquico e Espiritual: a Evangelizacao no
Povo Tumbalald”. Entendo que esse nao foi um tema escolhido
por mim, foi um tema “para mim”.

INTRODUCAO

Os povos indigenas brasileiros vivem, desde o processo de
invasao e colonizacao, em luta constante para preservar suas
culturas e, sobretudo, para sobreviver. Além do processo de ex-
ploracao de nossos territérios de forma intensa e desrespeitosa
pelo garimpo ilegal, por exemplo, nds povos indigenas também
sofremos com a imposicao de religioes que demonizam nossa
tradicao e ancestralidade. A catequizacao e a evangeliza¢ao ain-
da estao presentes nas comunidades indigenas, demonizando e
punindo o modo de viver de cada povo.

Diante desse contexto, este trabalho busca refletir sobre os
impactos causados pela evangelizacao de indigenas Tumbalala,
como o adoecimento psiquico e espiritual. Para alcancar esse
objetivo, utilizei referéncias bibliograficas de autores indigenas
e indigenistas que trabalham com as culturas dos indigenas bra-
sileiros e, em especial, dos Tumbalala. Esses autores refletem, em
seus trabalhos, sobre o processo historico de invasao, exploracao,
dominacao e demais atrocidades sofridas pelos povos Originarios,
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como a evangelizacao, que aqui serd destacada. Pretendendo in-
vestigar os impactos negativos causados pela imposicao religiosa
(evangélica), como o adoecimento psiquico e espiritual, a partir
da hipotese de que a falta das praticas ritualisticas, imposta pela
evangelizacao, é um dos causadores de tais adoecimentos.

Também compoem este trabalho as minhas vivéncias en-
quanto indigena de um territorio que sofre diariamente com esse
etnocidio. Assim como para Kilomba (2020, p. 27): “escrever [...]
foi, de fato, uma forma de transformar, pois aqui eu nao sou a
‘Outra’, mas sim eu propria. Nao sou objeto, mas o sujeito. Eu sou
quem descreve minha propria histéria, e ndo quem é descrita.
Escrever, portanto, emerge como um ato politico”. Escrever este
trabalho foi, de certa forma, desafiador e gratificante, mergulhei
num rio de lembrancas e de vivéncias que me fizeram emergir
no mundo revolucionario, de grandes mobiliza¢oes e sabedoria.
Falar de mim, e por mim, do lugar de onde venho, sempre serd um
ato politico e de descolonizacao, pois nao posso esquecer minhas
raizes, assim como as da Jurema, que sao ciéncia ancestral. hooks
(1989 apud Kilomba, 2020, p. 228) define sujeitos como, “aqueles
que tém o direito de definir suas proprias realidades, estabelecer
suas proprias identidades, de nomear suas historias”, entretanto,
hooks salienta que, “como objetos, no entanto, nossa realidade
¢ definida por outros, nossas identidades sao criadas por outros
e nossa historia designada somente de maneiras que definem a
(nossa) relacao com aqueles que sao sujeitos”.

E importante essa “comunica¢do” de nds mesmos enquanto
sujeitos, que perpassa a ciéncia académica, refletindo nos sabe-
res e cosmovisoes ancestrais, que deram origem a (nossa) minha
identidade. Reunindo as minhas vivéncias e as mensagens dos
“encantados” ao territdrio, as referéncias académicas e as demais
formas de comunicacao, apresento a construcao do meu ser e de
uma determinada comunidade.
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A combinacao de diferentes modos de comunicar
com uma grande diversidade de contextos, tendo
a comunicagao como aspecto central, deixa clara a
necessidade de uma vasta gama e métodos de pes-
quisa e técnicas investigativas procurando entender
nao apenas os efeitos persuasivos de comunicacao,
mas também consideracoes sobre as formas como
individuos usam os meios e os contetdos de esfor¢os
e comunicagao e como estes meios e contetido defi-
nem ou ajudam a definir as relagdes sociais (Duarte;
Barros, 2006, p. 184).

A evangelizacao, hoje, estd mais presente na populacao bra-
sileira. “Nos ultimos vinte anos, houve um notével crescimento da
presenca evangélica no Brasil. De acordo com o Instituto Brasileiro
de Geografia e Estatistica (IBGE), o nimero de evangélicos no pais
aumentou consideravelmente” (IBGE, 2010 apud De Negri; Macha-
do; Cavalcante, 2023, p. 4). Segundo o site de noticias Terra: “O nd-
mero de evangélicos no Brasil cresceu cerca de 61,5 por cento em
dez anos” (Gaier, 2012). Assim, “o crescimento do evangelicalismo
esta relacionado as mudancas sociais e economicas no pais, como
amigracao em massa, a urbanizacao acelerada e as desigualdades
socioeconomicas” (De Negri; Machado; Cavalcante, 2023, p.4). O
protestantismo chegou ao Brasil, segundo Chamorro (2011), ha
mais de um século, quando foi iniciado o movimento denominado
“ecumenismo moderno”, baseado na ideia de “ecumene”, de “terra
habitada”,“a casa comum de todos os povos”.

O movimento desenvolveu uma teologia e espiritu-
alidade que aproximaram e animaram varias igrejas
a lutarem pela paz entre as nagoes, a combaterem a
injustica social entre outras formas de injustica e a
implementarem uma comunicacao amistosa entre
grupos cristaos e nao cristaos das mais diversas lin-
guas e culturas (Chamorro, 2011, p. 11).
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Segundo a autora, esse movimento surgiu com o intuito de
expandir a cultura, economia, politica dos paises que ja seguiam
o protestantismo. Em meados do século XIX, o protestantismo
chegou com grande influéncia no Brasil, através de grandes
mobilizacoes de missiondrios e igrejas (Chamorro, 2011, p. 31).
Sendo as igrejas “Luterana, Presbiteriana, Batista, Congregacio-
nal e Metodista” (Lisboa, 2017). Foi a partir dai que teve inicio a
evangelizacao protestante dos povos indigenas.

Os indigenas por muito tempo foram catequizados e evangeli-
zados por grandes missoes religiosas vindas de outros continentes.
Pompa (2001) enfatiza que, na metade do século XVI, chegaram os
primeiros jesuitas, iniciando, entao, as primeiras catequeses. No
século seguinte, iniciou-se a “missionagao no sertao”. As primeiras
missoes evangélicas comecaram o processo de evangelizacao dos
indigenas na costa brasileira. Os indigenas Tupinamba habitavam
naquela regiao. Eram vistos como selvagens pelos pastores, que
chegaram naquela época. Jean de Léry escreveu sobre como era
a vivéncia dos povos originarios: “relatou, entre outras coisas, o
modo de vida religioso dos selvagens da costa do Brasil, sem, no
entanto, reconhecer nos costumes, dangas, canticos e ritos Tupi-
namb4, descritos por ele, forma alguma de manifestacgao religiosa”
(1972, p. 157-172 apud Chamorro, 2011, p. 56), o que exemplifica
o etnocidio e a intolerancia religiosa.

E importante lembrar que o processo de colonizacio e cate-
quizacao enfrentado pelos indigenas brasileiros, sobretudo pelos
indigenas Tumbalal4, na aldeia Mae Pambu, foi iniciado pelo
catolicismo. O capuchinho francés Martinho de Nantes (1979)
forcou a catequizagao dos indigenas quando os mesmos ja estavam
sofrendo diversas outras imposicoes por parte dos portugueses.
A imposicao religiosa por parte do capuchinho demonstra a per-
seguicao sofrida por tais indigenas, uma vez que foram coagidos
por parte dos portugueses e dos préprios capuchinhos. O medo e
a inseguranca se tornaram presentes no dia a dia dos indigenas
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naquela época. Com suas “casas” invadidas, muitos fugiram e s6
retornaram depois de “tranquilizados”: “reuniram-se em torno
de mim, quando cheguei a aldeia, olhando-me com espanto; os
meninos, até a idade de doze anos, quase todos fugiram e so re-
tornaram depois de tranquilizados” (Nantes, 1979, p. 36).

Outro ponto importante foram as estratégias para a catequi-
zacao dos indigenas, que facilitavam o contato com os nativos:

Comecei, entao, em nome do nosso Senhor, no fim do
més, a chamar os indios para a igreja, ao som de um
pequeno sino. Vieram sem demora. E de supor que a
curiosidade os atraisse mais que a devocao. Comecei
a ensinar-lhes o sinal da cruz, servindo-me, para
isso, do indio que fora comigo (Nantes, 1979, p. 38).

Durante muito tempo, durante a colonizacao, os Tumbalala
foram vitimas das grandes missoes religiosas, que interferiram
diretamente no modo cultural de viver com efeitos até os dias
atuais. O processo de colonizacao e catequizacao implementado
nos territorios indigenas, particularmente no territério Tumbalala,
foi descrito por uma lideranca Tumbalald, em um didlogo comigo
sobre os impactos da evangelizacao no territdrio:

Pelo conhecimento que eu tenho de coisas escritas
que hd muito tempo, nao é pouco tempo. A evangeli-
zacao, a mudanca de conhecimento, de préticas, isso
vem desde 1600 porque tem varias histérias de nao
indigenas principalmente religiosos da igreja catdlica
que veio para regiao para catequizar os indigenas.
Nessa catequizacdo o pior é que tentaram tirar os
costumes e a tradicao do nosso povo, isso porque
naquele tempo o0 nosso povo sem ter conhecimento
nao sabia como se defender; e tem momentos que
realmente os missiondrios defendiam em alguma

83



CULTURA E LINGUAGEM NOS SERTOES BAIANOS: NARRATIVAS AFRO-INDIGENAS

coisa, mas, também prejudicava na questao de tirar
os costumes, a tradicao do nosso povo (Lideranca
Tumbalala, 2024).

Na fala da Lideranga percebemos o etnocidio sofrido no pas-
sado pelos indigenas e que ainda é vivido na nossa atualidade. A
“Lideranca” enfatiza bem a violéncia estabelecida pelos religiosos
para com os nossos antepassados: “tentaram tirar os costumes
e tradi¢oes”, partindo da violagao direta do povo indigena, ser-
vindo de exemplo para as novas geracgoes religiosas abusarem da
autonomia indigena. A fala da mesma, entretanto, deixa espaco
para que, de algum modo, manifeste-se a admiragao por alguns
feitos dos invasores: “tem momentos que realmente os missio-
narios defendiam em alguma coisa”. Era exatamente isso o que os
missiondrios queriam, que os indigenas desacreditassem na sua
forma de viver no mundo e comegassem a enaltecer os afazeres
cristaos, vendo nas opressoes melhorias de vida e benfeitorias.
Eis as estratégias para conquistar um povo. Na fala da lideranca
indigena percebemos lacunas que mantém vivo um respeito pelos
missiondrios, colonizadores e catequizadores que supostamente
“defendiam” e “ajudavam”.

Osindigenas, naquela época, tinham sua propria organizacao
social, o respeito para com a natureza e com tudo que a ela perten-
cia era o essencial para uma vida saudavel. Os rituais e cosmologia
além do mais, o modo de viver dependendo exclusivamente do
territério que os pertencia; eram vistos como desumanos para
os exploradores, que usavam estratégias barbaras e cruéis para
conquistar e dominar o meu povo. A igreja, como sempre, estava
a frente da “salvagao”, digo, dominacao jesuita.

Compreendi desde logo que se eu pudesse conquis-
tar a afeicao dos indios alcancaria todos os meus
objetivos, com a graca de Deus. Razao pela qual nao
omiti coisa alguma que os levasse a compreender
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que eu realmente os amava e que tao-somente
o amor de sua salvacao me levara a procura-los.
Manifestei solicitude por tudo que resultasse em
vantagem para eles, sua satde, seus lazeres, seus
interesses. Nao recebia coisa alguma deles, que
nao retribuisse duplamente. Tinha todos os dias
oportunidade de os favorecer, economizando as
pequenas esmolas que recebia dos portugueses e a
remuneracao das missas que me encomendavam;
gastava muito pouco comigo mesmo, empregando
o restante em lhes comprar ferramentas, facas, pano
para os vestir; de sorte que pouco a pouco estavam
decentemente vestidos para frequentar a igreja.
Todas essas coisas 0s impressionavam o bastante
para que pudessem compreender que eu 0os amava
cordialmente (Nantes, 1979, p. 39).

As igrejas evangélicas, hoje, também se utilizam de algumas
estratégias para nos evangelizar. Segundo Menendez (2018, p.
164), “o discurso evangélico, adotado como estratégia de sobre-
vivéncia e tentativa de reconhecimento social, acomoda-se no
grande esteio de simbolos que constituem o imagindrio paumari”.
O processo de evangelizacao dos indigenas Paumar é semelhante
ao dos Tumbalala: “adotar o discurso evangélico é um esforco
grande para tentar evitar a segregacao da sociedade” (Menendez,
2018, p. 164).

Com a nao demarcacao territorial Tumbalald, temos um
grande nimero de nao indigenas dentro das nossas aldeias,
contribuindo com um grande desmatamento da Caatinga, e ex-
ploracao das 4dguas do rio Sao Francisco para irrigacao no projeto
Pedra Branca, por exemplo, e a insercao de dlcool e outras drogas.
Também sofremos com a perseguicao religiosa que esté cada vez
mais grave, uma vez que demoniza e pune nossos rituais e todos
0s nossos costumes e tradigoes.
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Na minha trajet6ria académica, quando estagiei num Hospital
Psiquiatrico, me deparei com uma paciente indigena de um outro
povo. Talvez, esse tenha sido o momento decisivo, junto com as
outras vivéncias, para a dadiva do tema sobre o qual trata este
trabalho. Foi um momento de grande importancia para a minha
vida académica, enquanto estudante indigena, ao compreender
que, como diz o parente Marcos Terena, “posso ser quem vocé é sem
deixar de ser quem sou”. E sobre isso, sobre a importancia de ter
indigenas ocupando espacos que ha décadas nao eram ocupados
por nds, por ter pessoas que entendam sobre a importancia do
Territorio, do rio, do sagrado como um todo, sobre ser e estar.

RELATO DO HOSPITAL PSIQUIATRICO

Logo ap6s um dia normal de atendimentos supervisiona-
dos num hospital psiquiatrico, ja finalizando o expediente, fui
comunicada pelos colegas de trabalho que teria uma “paciente
indigena” no hospital, que teve alta naquele mesmo dia. Notei que
todos me cercavam com os olhares ansiosos sobre como seria meu
contato com a parenta. Desde entao, ji estava nervosa e insegura
com o0 meu atendimento com a mesma, pois nunca tive naquele
hospital contato algum com pacientes indigenas e, além do mais,
cercada por pessoas curiosas. Sai da sala de “psicologia” e fui em
direcao a parente, que se encontrava com sua mae e esposo. Nesse
momento lembrei que ja tinha acompanhado o atendimento dela
dentro do pavilhao. Ela nao falava, estava num quadro critico de
adoecimento psiquico. Suas emocoes eram expressas atraves do
seu corpo: ombros caidos, passos lentos e delicados, olhar triste e
assustado. Durante esse periodo, infelizmente, nao tive nenhuma
informacao a respeito de sua origem, raca ou etnia.

Lembro-me que eram meus primeiros dias de estagio na-
quele hospital, sobretudo, num hospital psiquiatrico. Ainda
assustada com o ambiente e com as pessoas que se encontravam
presentes, as “pacientes”, seus relatos, historias, delirios, alu-
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cinacoes, tristezas, acolhimento, abracos, sorrisos e lagrimas.
As histérias que por 14 chegavam e passavam me faziam olhar o
mundo com outros olhos. Eram pessoas muitas vezes carentes de
afetos, abracos e lugar para se sentirem pertencentes. Naquele
dia, nao me recordo a data exata, mas sei que foi em setembro
ou outubro de 2023, eu ndo imaginava que teria um encontro de
espirito, afetos e conexao. Sentei-me ao lado da minha parenta,
cumprimentei seus familiares que ali estavam e me apresentei
enquanto indigena. Sua mae sorria enquanto falava comigo,
perguntando sobre o meu povo e o que eu fazia, admirada em
encontrar uma indigena naquele lugar. Seu esposo, um pouco
timido, sentado e observando... via seu olhar lacrimejar. Segurei
amao da paciente, olhei nos olhos dela e me apresentei de forma
mais afetiva. Ela me olhava, ouvindo tudo o que eu falava. Sentia
a firmeza das suas maos sobre as minhas e via o seu olhar triste
tentando voltar a brilhar. Falei sobre a nossa cultura, sobre o rio,
os peixes, o Toré, sobre a vida, sobre o Territorio. Pela primeira
vez, ouvi ela falar, cantar, se sentir pertencente. Por coincidéncia,
ou conexao da natureza, eu conhecia seu povo Tuxd, sua ori-
gem, seus costumes e tradi¢oes. Sabia cantar algumas linhas de
Toré daquele povo, me conectar com os meus. E foi justamente
através do Toré que nosso encontro se fortaleceu, cantamos e
encantamos aqueles que estavam presentes. Naquele momento,
eu segurava minhas lagrimas, o choro entalado na garganta e
o coracao acelerado. Culpava-me por dentro por nao ter feito
aquele momento acontecer antes, a0 mesmo tempo me sentia
feliz por saber que ela conversou, sorriu, chorou, cantou e foi
resisténcia, assim como seu povo foi e é.

Cercada pela maioria dos profissionais daquele pavilhao, eu
estranhava tanta “comemoragao” (nao sei se é a palavra certa) por
parte deles sobre o ocorrido. Estava confusa sobre o que estava
acontecendo. Os celulares voltados para nés enquanto cantdvamos
e as falas do tipo “olha, elas sao indias” faziam-me lembrar do meu
papel naquele espaco. Estava ali enquanto estudante de Psicologia,
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fiquei pensando se aquilo seria um atendimento humanizado ou
apenas um encontro de aldeias, de territorios.

Me despedi daquele momento com o coragao apertado. Meu
horario ja estava terminando e precisava sair, ir para o ponto de
onibus. Nesse momento o esposo da parente também ia para o
ponto de 6nibus, seu destino era a rodoviaria, para comprar as
passagens deles, pois viajariam a noite. Fomos juntos. Fui conver-
sando com ele sobre o que a tinha levado até o hospital psiquia-
trico. Com as palavras trémulas ele me contava que ela era muito
ligada as tradi¢oes, cultura e aos rituais, mas, que um tempo atras,
“entrou” para a igreja evangélica e, a partir disso, nao frequentou
mais os rituais. Lembro vagarosamente dele relatando o quanto
ela se distanciou da cultura, das tradicoes, Toré, do rio e de tudo
aquilo que fazia parte de sua origem. Disse-me que suas crises,
chamadas de “surtos”, se tornaram frequentes e, nesses momen-
tos, ela se apegava a seus adornos (maraca e cataioba), falava do
Toré, das linhas, demonstrava desejo em praticar seus rituais.
Fiquei apreensiva com os relatos e reforcei o que os demais pro-
fissionais ja tinham dito dentro do hospital: a importancia do uso
dos medicamentos e dos tratamentos psicoterapico e psiquiatrico.
O meu ser indigena, entretanto, falava mais alto. Falei sobre o
quanto é necessario e importante para ela as praticas ritualisticas,
o contato com o territorio. Que ela precisava voltar a praticar o
Toré, frequentar as mesas, buscar conexao com ela prépria. Ele,
com os ouvidos atentos, falou da importancia da participacao dela
nos espacos de rituais e que tentaria leva-la quando chegasse na
aldeia. A partir dali, fiquei com desejo de saber mais sobre ela e
tentar ajuda-la, mas ja nao era mais possivel, pois meu onibus ja
estava chegando.

Estava muito emotiva, triste, pensativa. Até aquele dia nao
imaginava que a evangelizacao pudesse silenciar uma pessoa,

uma historia, cultura, identidade. Ela era evangélica, o que me fez
pensar no quanto os povos indigenas do Brasil sofreram e sofrem
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até hoje com a perseguicao, exploracao, tentativa de exterminio
e todas as formas de opressoes, no quanto precisamos ser fortes
para sobreviver. A evangelizacao cada dia mais ultrapassa as bar-
reiras e adentra nosso territorio, nossas vidas. Afeta diretamente
a nossa identidade.

POVO TUMBALALA: HISTORIA, RITUAIS E COSMOLOGIA

Os povos indigenas do nordeste do Brasil partilham diversas
vivéncias, culturas, tradicoes, costumes, além do afeto para com
seus territorios. Desse modo, os rituais e o xamanismo formam
a esséncia de uma ligacao ancestral entre esses povos, seja nas
linhas (canticos), dangas ou no Toré, principal provedor de alianca
entre os povos indigenas e nao indigenas. O Toré se tornou uma
simbologia importante para os nao indigenas, como uma forma de
demonstracao cultural e identitaria. Os rituais entre esses povos
também intensificam a troca de saberes e a organizagao politica e
social. Estabelece e aperfeicoa vinculos ja existentes tanto dentro
de determinado povo, quanto nas relacoes interindigenas.

Assim, Nascimento (1994, p. 237) afirma que: “[...] a lingua-
gem ritual, melhor que outras, se presta a organizagao politica
desses grupos [do nordeste indigena], reunindo ambas as carac-
teristicas, organizativa e de demarcac¢ao simbdlica de fronteiras
étnicas, tanto para fora como para dentro”. Entretanto, é impor-
tante ressaltar que ha uma grande diversidade de povos indigenas
do nordeste brasileiro. Cada povo tem sua propria organizagao
social, modo de viver, costumes, crencas e tradi¢coes especificas,
além de suas particularidades. Embora esses povos tenham o Toré
como um dos seus rituais principais, cada etnia o cultua de forma
Unica. Entretanto, ele é uma caracteristica geral dos povos indige-
nas do nordeste, que enfatiza o ritual como principal acao para a
construcao de vinculos tanto externamente, como internamente
as comunidades indigenas.

89



CULTURA E LINGUAGEM NOS SERTOES BAIANOS: NARRATIVAS AFRO-INDIGENAS

Os Tumbalala e os demais povos que fazem parte da regiao do
submédio Sao Francisco (Truk4, Tuxd, Atikum) tinham trocas ritu-
alisticas muito fortes. Com o passar do tempo, porém, essas trocas
seguiram outros rumos, afastando-os. O fortalecimento étnico e
cultural, esse encontro com outros povos foi e ainda é possivel gra-
cas as grandes mobilizacoes indigenas, como 0 Acampamento Terra
Livre (ATL), a Marcha das Mulheres Indigenas e demais ocupacoes
de espacos, com destaque para a juventude nas universidades. Esses
vinculos entre as comunidades indigenas e outros povos ja foram
mais fortes, mas, com o passar do tempo, houve algumas distor-
coes que contribuiram para o afastamento. Politicas partidérias
dentro dos territorios impactaram negativamente a participagao
das pessoas nos rituais e a valorizacao dos costumes tradicionais,
além de serem a porta de entrada para o negacionismo. A juventude
tem sido protagonista na fundamental reconstrucao de vinculos e
valorizacao da ancestralidade, bem como transmissora do saber
politico-social indigena, gracas a entrada nas universidades ptblicas
principalmente das mulheres que, hoje, sao referéncias principais
no coletivo de juventude indigena Tumbalald e na participacao
efetiva na luta para garantia dos nossos direitos.

No que diz respeito as trocas de saberes ancestrais, é impor-
tante salientar as praticas ritualisticas como ferramentas princi-
pais da identidade Tumbalal4. Sempre lembrando e respeitando
a origem, o cruzeiro do Sao Miguel se apresenta como um dos
principais simbolos do nosso Territério indigena. Ele representa a
alianca entre diversas familias que o fundaram ha mais de 65 anos.

Esta quadra coincide com a data de fundacao do
cruzeiro e terreiro de Sao Miguel, época em que os
Fatuns, juntamente com outras familias vizinhas,
(re)estabeleciam as atividades do Toré incentivados
por Acilon Ciriaco que, entao instruido pelo cacique
Tuxa Joao ja se mobilizava para manter contatos com
o SPI (Andrade, 2009, p. 238).
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Nessa época os Tumbalald ainda ndo eram reconhecidos pelo
antigo Servico de Protecao ao Indio - SPI (atual Fundac¢ao Nacio-
nal dos Povos Indigenas — FUNAI) — enquanto povo indigena. Os
outros povos estabeleciam esse vinculo de ajuda e parceria para
além da ancestralidade.

Os Tumbalald tém uma relagao muito forte com os encan-
tados. Foi através dessa relacao com os encantos que se revelou
a prépria aldeia a Luiz Fatum. Segundo Andrade (2009, p. 238)
“a aldeia Tumbalald foi ‘revelada’ pelo Encantado Manuel Ramos
a Luiz Fatum”. Enfatiza, ainda, que foi “restabelecido o vinculo
com a sobrenatureza, que outrora havia sido suspenso por cons-
trangimentos externos, pode vir a tona um passado adormecido”
(Andrade, 2009, p. 238). Entretanto, é importante falar sobre
esse “passado adormecido” e lembrar o processo de exploracao e
perseguicao para com os indigenas em questao: o colonialismo,
a catequizacao e as demais imposicoes religiosas, por exemplo,
silenciaram por muito tempo os corpos dos indigenas nordestinos,
distanciando-os dos seus costumes, tradi¢oes e da conexao com os
seus, impedindo-os de trabalharem sua ciéncia ancestral. Aprigio
Fatum (in memorian) relatou que:

Nao tinha branco. Sé eles e as feras. Quer dizer que
eles andavam mais as feras. Eles saiam das matas;
tinha aqueles que encantavam o que eles faziam.
Quando os portugueses chegaram, amansaram
muitos e muitos morreram também. Ele vinha das
matas, quando aqui s6 era mata. Depois os indios
foram amansando [...] quer dizer que o senhor... corta
um pé de pau, quer dizer que ele broia!, nao é? Que
nem esse trabalho aqui (Fatum, 1998 apud Andrade,
2008, p. 238).

Aprigio se refere ao periodo pré-colonizacao, quando nos-
sos antepassados viviam livremente nas matas e com a nature-
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za, plantas, animais, encantados, sendo os Unicos seres com o0s
quais mantinham comunicacao. No periodo colonial, como se
sabe, houve a morte de diversos indigenas, além da proibicao dos
costumes tradicionais, o que ocasionou o distanciamento entre
os origindrios e seus rituais. Desse modo, Aprigio apresenta uma
metafora a respeito da reconstrucao do vinculo entre grupos fa-
miliares e Encantados quando diz: “corta um pé de pau, quer dizer
que ele broia, nao é? Que nem esse trabalho aqui”. De um modo
mais claro, mesmo em meio a todo o caos, os meus antepassados
conseguiram preservar a espiritualidade que foi e é o principal
elemento da ontologia indigena Tumbalald. Reestruturaram esses
lacos através dos trabalhos (rituais).

Andrade (2009, p. 239) é enfatico ao afirmar que: “nao se
trata da busca por uma contigiiidade com o passado histérico, o
que se revela a consciéncia como algo impossivel, mas do acesso
a um modo de ser que foi apenas esquecido e nao extinto”. Ha
um processo histérico nosso, dos Tumbalala, que o tempo nao
conseguiu apagar. H4 uma heranca que se perpetua até hoje e que
nos denomina indigenas. Essa contiguidade é elemento central no
processo de “ser ou nao indigena”, uma vez que a esséncia indige-
na esta muito além das narrativas. Estd nas praticas ritualisticas,
costumes, contato com o territério e com tudo que a ele pertence.
Andrade (2009, p. 239) afirma que “a realizacao dessa sintonia é
o Toré”, que é uma heranca ancestral.

Andrade (2009) destaca outro elemento muito importante
para a identidade Tumbalala que é o “sangue”. Ele nao é visto por
noés, indigenas, apenas como componente bioldgico. Ele é vivéncia,
ancestralidade e espiritualidade, é o sentimento de pertencimento.
Importante frisar essa visao no contexto histérico do Brasil, de
uma forte miscigenacao que se deu entre os indigenas do nor-
deste. O indigena Pedrinho (2000 apud Andrade, 2009) relata que
“o sangue braia, mas aqui e ali ele pinta”. O autor ainda ressalta
que hd uma presenca muito grande de representacoes raciais nas
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linhas de Toré (musicas, canticos). Isso lembra, sobretudo, da troca
cultural entre negros e indigenas na miscigenacao.

N6s Tumbalald, tinhamos perdido nosso espaco de praticas
ritualisticas. SO a partir dos anos quarenta o “cruzeiro do sao Mi-
guel” foi restabelecido e, a partir dai, acendeu-se uma chama no
“serindigena”, autenticando o sentimento de pertencimento, pos-
sibilitando a conexao e comunicagao com os nossos (ancestrais),
estabelecendo essa relagdo através dos sonhos. E importante,
refletir sobre os sonhos como parte da identidade indigena, como
vivéncia, territério sagrado, como espiritualidade que precisa ser
“ouvida”, respeitada e cuidada. Os sonhos tém o poder de trans-
mitir afetos, conexao e cura. Segundo Andrade (2009, p. 241), “a
comunicacao com os Encantados (ou a utilizacao desse vinculo)
- que geralmente ocorre a partir de sonhos — é precedida de um in-
tenso trabalho ritual; trata-se de um periodo em que é necessario
acordar o ser indio a partir da reativacao das correntes da jurema”.
Desse modo, quando o indigena nao tem tais praticas ritualisticas
para “alimentar” sua esséncia, existe a possibilidade causal do
adoecimento, pela falta dos rituais. Esse adoecimento pode ser
psiquico e/ou espiritual, podendo afetar também o bioldgico, o
corpo fisico, se nao for tratado. Assim como nosso corpo precisa
de alimento para sua nutricao, a nossa espiritualidade também
precisa ser alimentada, trabalhada. H4 uma necessidade de par-
ticipacao para os indigenas que tém corrente (conexao espiritual
com os Encantados), principalmente nos rituais de mesa (ritual
fechado) e Toré, para trabalhar a ciéncia ancestral.

Primeiro deu uma febre nele; ele aleijou de uma
perna e sofreu. Depois de aleijado ele ficou louco;
passava um dia dormindo, um dia e uma noite sem
dar conta de si, e dois dias acordado [...] Depois o
levaram pra Serra Talhada. Trataram ele 14 e ele
ficou bom. Voltou pra casa. Quando chegou aqui ele
chamou duas sobrinhas e outra que nao é sobrinha.
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Era pra dancar Toré. Ninguém sabia o que era Toré
nesse tempo. Ai elas vieram, de noite elas vieram.
Ele cantou e elas, as Atikum, sabiam tudo e dai pra
ca ele foi continuando (Lourdes, 2000 apud Andrade,
2009, p. 242).

Na fala da indigena Truk4, o adoecimento psiquico é a prin-
cipal marca deixada pela falta da pratica ritualistica, uma vez que
houve necessidade de cuidado em “Serra Talhada”, um hospital
psiquiatrico, para amenizar os sintomas, limitando ainda mais
o “ser indigena”. O curioso dessa fala é quanto espiritualidade e
satide andam lado a lado, formando uma “alianca” que precisa ser
tratada com sabedoria e respeito, deixando claro que a espiritua-
lidade é um fenomeno natural da esséncia indigena. Além disso,
ha uma grande conexao com o sagrado e, uma vez que essa cone-
xao é rompida, o corpo comeca a falar e a mente, entao, precisa
de cuidado. Desse modo, quando nao ha cuidado, o resultado é o
adoecimento psicolégico que limita as vivéncias dentro da propria
comunidade e nos rituais.

Os “sonhos e visoes” sao apresentados como meios de co-
nexao com o sobrenatural, com os Encantados ou encantos. Os
encantos estao além de tudo, presentes nos espacos sagrados do
Territorio indigena, como o rio e a caatinga. Os encantos também
estao presentes em um mundo andlogo, onde a matéria — neste
caso, rio, plantas, caatinga, morros e demais espacos sagrados — faz
parte desse reino encantado invisivel aos olhos. O encanto sagrado
nao pode ser visto, a nao ser que se receba um “encanto” para que
a pessoa possa viajar espiritualmente. Segundo Andrade (2009,
p. 244), “os encantados habitam cidades e palacios localizados
em um mundo paralelo ao mundo empirico para os humanos e
cuja localizacdo é denotada por marcadores geoespaciais como
morros, cachoeiras, depressoes no terreno, grutas, etc.”. O autor
acrescenta que esses espacos sagrados sao: “topos que assumem
a configuracao segundo o ponto de vista: morros, cachoeiras,
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etc. para os humanos; cidades e palacios para os Encantados”
(Andrade, 2009, p. 244). Além do Pajé, os mestres e contramestres
experientes e sabios tém a capacidade de fazer essa transicao do
mundo “empirico ao mundo espiritual”, as chamadas viagens xa-
manicas. E através dos rituais que, na maioria das vezes, acontece
essa “troca” entre esses dois mundos, que nem todos os indigenas
tém permissao para conhecer.

Os Encantados sao de extrema importancia nas nossas vidas,
uma vez que fazem parte do nosso dia a dia e da nossa esséncia
enquanto indigenas. Costumo fazer uma comparacao dos Encan-
tados com os Santos da Igreja Catolica. Nao que sejam parecidos,
mas o contexto é semelhante. De um lado, temos as imagens que
representam os Santos, que foram pessoas de carne e 0sso; do
outro lado, nao existem imagens que representem exatamente os
Encantados, a nao ser o Guia, Kwaki, que tem uma representacao
espiritual de cada Encantado. Precisamos soltar fumaca para o
Encanto representado pelo Kwaki, que também é chamado de
Guia por muitos, pelo fato do Encanto guiar, proteger, orientar...
A diferenca é a intercessao, que os catdlicos atribuem aos Santos,
perante Deus. Ja soltar fumaca é uma forma de alimentar, cuidar
e zelar pelo Encanto representado em cada Kwaki. Cada Santo é
protetor/intercessor de alguma coisa, por exemplo, Santo Antonio
de Pambu (Padroeiro da aldeia Pambu) intercede especificamente
por casamento, mas nao descarta outras devog¢oes. Assim como
existem os Padroeiros dos rios, 4gua, doencas, urgéncias e curas,
também existem os Encantados respectivamente para determi-
nadas coisas, embora nao haja comparacao significativa entre
ambos, pois ha toda uma cosmologia diferente para os Encantos
Tumbalald. Andrade (2009, p. 245) diz que os Encantos “formam
reservas particulares de faccoes, comunidades, grupos, ou patri-
monio comum a grupos indigenas que mantém ou mantiveram
intercambios rituais”. Assim, existem os encantos da mata, das
dguas e do ar. Ainda existem as “visitas”, na aldeia, de alguns En-
cantos que nao sao Tumbalald, ou que nao moram na aldeia, que
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estdo vinculados ao “intercambio”, a troca de vivéncias de povo
para povo. Essa troca ou didlogo que muitas vezes acontece entre
os Encantados que visitam a aldeia e o Pajé, os Mestres, é bem
comum. Lembro-me de uma vez, quando ainda era adolescente,
participando de uma mesa de Toré na Casinha do Sao Miguel, jun-
tamente com minhas irmas, Tio Luiz (Luiz Fatum, in memorian),
Pajé da aldeia naquela época, Santa, Tio Joao, Neguim — todos
esses ja ancestralizados —, Joao de Deus (Pajé atual), o Cacique
Cicero, e demais pessoas do Cla Fatum, quando veio um Encanto
de uma Aldeia do Parana. Ele foi bem recepcionado pelo Pajé e
todos ali presentes. Nunca esqueco do recado que trouxe, disse
que a Aldeia Tumbalal4 estava fraca, que eram poucas as pessoas
que estavam ali no ritual e que 14 na Aldeia dele era muita gente
que estava participando (nao recordo a quantidade exata), que o
povo Tumbalald precisava participar mais dos rituais. Nunca andei
fisicamente nessa aldeia no Parand, também nao lembro quem era
o encanto, mas ele sempre vem nas minhas lembrancgas, como era
naquele dia do ritual, naquela Aldeia tao distante geograficamente
e tao perto espiritualmente. Entretanto, eu entendi perfeitamente
orecado, e a partir dai me empolguei e senti a necessidade de par-
ticipar mais ainda dos rituais. E importante frisar que os encanta-
dos nao nos pertencem, nos pertencemos a eles. Nao escolhemos
que encanto seguir ou receber, somos guiados desde sempre pela
natureza humana, num mundo espiritual. Desse modo, é comum
que uma pessoa que recebe ou tem afinidade com um Encanto
das aguas sinta-se atraida ou tenha mais empatia pela dgua e
tudo que a ela pertenca do que pela mata, ar; assim, nas ciéncias
(trabalhos, rituais), os encantos sao atraidos ou chamados pelas
linhas de Toré referentes a agua, ao ar ou a mata.

ETNOCIDIO E EVANGELIZACAO

Durante muito tempo, desde o inicio da colonizacao, nos
povos indigenas vivemos uma luta constante para garantia dos
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nossos direitos, sobretudo territoriais e de sobrevivéncia. Apesar
de nossos corpos serem “agredidos” diariamente, a nossa essén-
cia e sabedoria sao reforcos para nossas almas, vinculadas a um
territério que presenciou diversas formas de violacoes contra os
antepassados, mas que também foi e é sinonimo de resisténcia,
protecao, afeto e vinculo direto com aqueles que curam e sao
curados pelo poder da terra.

Nomeamos, a partir daqui, todo o processo de violacao contra
os corpos indigenas como genocidio, epistemicidio e etnocidio.
Trata-se de silenciamento, apagamento, destruicao de uma
cultura, de um povo — numa linguagem mais clara para os meus
apreciarem. Entretanto, para Palmquist (2018, p. 15), “os processos
genocidas e etnocidas nao sao nunca silenciosos, sao silenciados,
escondidos, negados”. E exatamente essa negacdo que faz com
que exista tanta luta atualmente para a preservacao da vida dos
nossos corpos. Refiro-me nao exatamente ao corpo bioldgico, mas
atodo um conjunto de estrutura cosmolodgica, ancestral, espiritual
e territorial, de uma existéncia coletiva de um povo ou grupo que
tem sua identidade viva.

O convivio direto com os nao indigenas e a nao demarcagao
territorial sao elementos de um genocidio em pratica, enfrentado
pelos Tumbalald nos dias atuais. O vinculo com outras pessoas
abre portas para insercao de novas culturas e, sobretudo, religioes
que estao cada vez mais presentes. Isso vem implicando direta-
mente no modo de viver e cultuar os saberes que foram deixados
de geracao para geracao, além dos costumes vinculados as prati-
cas ritualisticas e até mesmo as praticas nos proprios rituais. De
uma forma mais direta, os Tumbalalas, com o passar do tempo
e com todo o trajeto de invasao territorial por nao indigenas,
portugueses, capuchinhos franceses etc., vém sofrendo, atual-
mente, com a perseguicado religiosa de evangélicos protestantes
nas mais variadas aldeias dos dois municipios, Abaré e Curaca. O
catolicismo ainda é presente no territério, com grande influéncia,
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inclusive nos rituais, mas nao tao assustador e perigoso quanto
o protestantismo, que vem matando vagarosamente toda uma
resisténcia e histéria dos nossos antepassados. Iria utilizar a
palavra silenciosamente para me referir a forma violenta, lenta e
rasteira que os religiosos vém utilizando para atacar a existéncia
do povo, mas me recordei de imediato que nao estao mais usando
o siléncio moderado para tais praticas. Na verdade, nunca usaram
o siléncio como aliado.

Uma prética genocida representa mais do que a sua
crueldade material pode causar aos olhos humanos.
Para além do ato de atingir a estrutura fisica dos
individuos que compdem um grupo, a morte pode
por fim a existéncia imaterial dessas vidas, nas suas
formas de saber, de relacionar-se e de viver (Zeifert;
Paplowski; Agnoletto, 2023, p. 204).

Nota-se, em todo esse contexto, a predominancia do racismo
que perpetua por anos e anos, acompanhado do preconceito como
base corriqueira a uma exploracao e exterminacao epistémica.
Todavia, ha também uma conjuntura de relacoes intelectuais
privilegiadas por toda uma estrutura capitalista, vinculada com o
desejo de posse, ou poder, dominancia, ou manipulacao do outro.

A inferiorizacao do conhecimento produzido por
outros corpos politicos e geopoliticos do conheci-
mento é responsavel por gerar injustica cognitiva
e, acima de tudo, tem sido instrumento utilizado
para privilegiar projetos imperialistas, colonialistas
e patriarcais nas sociedades humanas (Zeifert; Pa-
plowski; Agnoletto, 2023, p. 205).

E importante esclarecer que o genocidio/etnocidio, além
de toda a violéncia sobre os corpos indigenas, também é toda a
destruicao, exploracao dos nossos territorios, como a nao demar-
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cacao territorial, por exemplo. Também cito aqui um dos grandes
genocidios e etnocidios causado pelo sistema capitalista brasileiro,
nao apenas para o povo Tumbalala, mas que impactam direta ou
indiretamente a vida, identidade, cultura de outros povos indige-
nas, como os Truka, Pankararu e Tuxd, além dos ribeirinhos, que
foi a transposicao do Rio Sao Francisco.

O rio Sao Francisco, refiro-me especificamente ao submédio
Sao Francisco, onde tenho maior contato, nao é mais o0 mesmo
depois da transposicao. A vida das criangas Tumbalald nao é mais
a mesma, tudo mudou, inclusive o percurso das aguas cristalinas
sobre a I1ha do Ouro, ITha do Cachoi, I1ha do Calaboucho e tantas
outras ilhas que eu frequentava com mais frequéncia quando
crianca. Nailhota, pequena ilha em frente a Aldeia Porto da Vila, ja
quase nao existe agua para definir como ilha, assim como a linda e
encantadora ilhota que existia em frente ao Sao Miguel, quase em
frente a casa de Tio Luiz e Tia Santa (in memorian), sombreada por
grandes ingazeiras e rodeadas de lindas croas (dunas de areia) que
faziam parte da natureza daquele lugar. Hoje, para mim, existem
apenas boas lembrancas de um lugar que, para minhas sobrinhas
e demais criancas, € um lugar desconhecido, de um contato que ja
nao faz parte de suas infancias como fez da minha. A pesca hoje
nao é mais como antigamente. Muitos peixes conheco apenas por
nome. E os encantos dali, como ficaram, o que aconteceu? Bom,
essas sao algumas perguntas referentes aos impactos causados
pela transposicao dorio, e talvez alguns acontecimentos negativos
na aldeia sejam respostas dos encantados referentes a tanta vio-
léncia com a moradia deles. No entanto, essas suposicoes também
servem de reflexdes sobre a nossa dependéncia da natureza e o
quao drasticas sao tantas exploracoes para com ela e para quem
depende exclusivamente dela.

Nesse caso citado acima, é nitido como o genocidio impacta
diretamente nossa organizacao social, modo de viver, cultura e
demais formas de cultuar a natureza, seja nos rituais, alimenta-
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cao e até mesmo na nossa espiritualidade. Segundo Palmquist
(2018, p. 31), “o crime de genocidio é reconhecido no Brasil
desde 1956, pela Lei 2.889”. Assim como as demais leis que
asseguram a vida dos Povos Indigenas, esta nao é diferente no
que diz respeito a violacao desse e dos demais direitos perante
a Constituicao Federal, apontando para as injusticas que sao
cometidas contra os povos indigenas e contra o territério que
nos pertence. A mesma autora citada acima aborda o etnocidio
ocasionado devido a construcao da usina hidrelétrica de Belo
Monte, que afeta diretamente, de forma negativa, a vida dos
indigenas e ribeirinhos naquela regiao. Isso me faz refletir ainda
mais sobre os impactos decorrentes da transposicao do Rio Sao
Francisco para com os indigenas Tumbalala.

E vélido destacar a Lei n° 2.889, de 1° de outubro de 1956,
que em seu Artigo 1° “define e pune o genocidio”. Dispoe que:

Art. 1° Quem, com a intengao de destruir, no todo ou
em parte, grupo nacional, étnico, racial ou religioso,
como tal:

a. Matar membros do grupo;

b. Causar lesao grave a integridade fisica ou mental
de membros do grupo;

c. Submeter intencionalmente o grupo a condi¢oes
de existéncia capazes de ocasionar-lhe a destruicao
fisica total ou parcial;

d. Adotar medidas destinadas a impedir os nascimen-
tos no seio do grupo;

e. Efetuar a transferéncia forcada de criancas do
grupo para outro grupo; (Brasil, 1956).

Todas essas caracteristicas elencadas do genocidio de alguma
forma, infelizmente, perpetuam-se em alguns territérios indige-
nas. Dou énfase especialmente as letras “b” e “c” como principais
formas genocidas dentro do territorio Tumbalald, seja pela nao
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demarcacao territorial, pela transposicao do Rio Sao Francisco,
ou pela colonizagao religiosa.

Nao podemos esquecer que todo esse processo é retrato da
colonizacao, que ainda se faz presente nos nossos territérios.
Destaco que essa imposicao religiosa ¢ um modelo plausivel do
etnocidio, causador de adoecimento psiquico e espiritual no Povo
Tumbalala. O adoecimento espiritual deriva da auséncia dos ri-
tuais, que tém sido proibidos pelos lideres religiosos, pregadores
de uma “verdade absoluta”, que contribuem diretamente para a
perda dos costumes, tradi¢oes, organizacao social e espiritual,
além do adoecimento psiquico. Travassos (2014 apud Junior;
Ceccarelli, 2020, p. 86) “argumenta que tais consequéncias podem
ser avassaladoras no que diz respeito a organizagao psiquica”. E
exatamente essa confusao, que é causada pela falta da pratica
ritualistica ou dos costumes tradicionais. “Quando os mitos sao
confrontados ou perdidos, os sujeitos sao lancados a um estado de
desamparo proveniente do mal-estar produzido pelas perdas das
referéncias identitarias constitutivas do eu” (Junior; Ceccarelli,
2020, p. 86). Assim, nao podemos esquecer da demonizacao de
nossa identidade por parte dos “cristaos”. Acredito que, além do
etnocidio, também esta presente o etnocentrismo, acompanhado
do egocentrismo escancarado dos protestantes. H4 uma negacao
forcada por parte dos indigenas protestantes: negam-se a se
aceitarem espiritualmente, como corpos indigenas, justamente
por essa demonizacao pregada.

Segundo Baniwa (2011 apud Nanez Longhini, 2021, p. 68),
etnocidio “é: um conjunto de praticas que busca, através da ‘inte-
gracao cultural’, retirar/negar o pertencimento da pessoa indigena
a sua lingua, saberes, modo de vida, a sua identidade”. O objetivo
é que, uma vez, “integrado”, homogeneizado, o indigena deixe de
ser o que é. E, portanto, uma das principais formas de exterminio
e negacao das vidas indigenas.
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Nao posso esquecer de salientar que a nao demarcacgao terri-
torial facilita a entrada de nao indigenas, de igrejas, agrava a falta
de politicas publicas voltadas para o fortalecimento identitario de
criancas, jovens e adultos e para todo o contexto territorial. Nao
ha projetos que visem o bem-estar psiquico, social, cultural e espi-
ritual da populag¢ao, nem mesmo para a preservacao do territorio,
da caatinga, do Opara (Rio Sao Francisco), por exemplo. As igrejas
sao os lugares de encontros e festejos, ocupam um espaco social
e coletivo. Lembro-me quando fui convidada a participar de uma
aula no curso de Historia da UEFS e, abordando esse assunto, um
aluno disse: “quando o Estado ndo vai, a igreja vai”. E exatamente
isso, a falta de politicas publicas governamentais abre espaco para
a atuacao das igrejas protestantes.

Nesse caso, a Unica coisa que esporadicamente nos une
é o Toré, que acontece raramente e, mesmo assim, nem todos
participam. Os indigenas que se denominam evangélicos, por
exemplo, nao podem contribuir com nenhum tipo de atividade na
comunidade, a nao ser quando autorizados pelo pastor. Isso acon-
teceu, por exemplo, quando precisamos de recursos financeiros
para ajudar na reforma da “casinha do Toré” (lugar de pratica
dos rituais fechados) e uma senhora evangélica expds que “iria
se informar com o pastor se podia contribuir”. Assim, concluo
concordando com Nunez que destaca “o papel da compulsoéria
cristianizagao nesta ‘integracao’ violenta, ja que a evangelizagao
impulsionava/impulsiona um forte despertencimento indigena
aos costumes, espiritualidade e modos de vida originarios”
(Nunez, 2021, p. 68).

CONSIDERACOES FINAIS

Busquei demonstrar, com esta pesquisa, que a falta das prati-
cas ritualisticas, bem como dos costumes e tradi¢oes de um povo,
acarreta o adoecimento psiquico e espiritual. Segundo Matos (2016
apud Palmquist, 2018, p. 89):
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o tema do suicidio entre os indios Matsés do vale do
Javari, no Acre, Amazonia brasileira, como consequ-
éncia de eventos desencadeados no plano espiritual
da cosmologia Matsés, pela presenca de missiondrios
ligados ao Summer Institute of Linguistics (SIL), que
interferiram em um ritual desse povo, dando uma
ideia da profundidade da desagregacao provocada
por acoes pretensamente sem intencionalidade.

Nesse caso, a autora ilustra a realidade do adoecimento psi-
quico e espiritual devido a nao pratica dos rituais, proibida pela
imposicao religiosa crista sobre os indigenas Matsés, no Vale do
Javari. Assim, é importante frisar que esse caso nao é isolado a
apenas esse povo indigena, mas de todos os povos que vivem em
contexto semelhante, no nosso caso, aqui, o povo Tumbalala.

E de suma importancia a tese de que a religido evangélica
participa do etnocidio, nao generalizando, mas considerando que
elas tém o intuito de proibir, punir. Ressalto a importancia do
entrelacamento entre satde psiquica e espiritual.

A estudiosa relata varios episddios de corridas de
jovens indigenas para a mata, por ataques de es-
piritos, que algumas vezes resultavam em suicidio
[...] o diagnéstico do que causa tais corridas varia de
caso para caso. Mas quase sempre se relaciona com
um evento ocorrido na década de 70 [...]. Quando
da chegada dos missionarios a regiao, em que uma
lideranca importante da aldeia, durante um ritual
cundénquido, desrespeitou a interdicao de que as
mulheres nao poderiam ver os espiritos enquanto
eles nao estivessem paramentados para o ritual. Uma
mulher, levada pelo cacique, viu os homens antes do
momento correto, 0 que causou uma reagao violenta
dos espiritos a cada tentativa dos Matsés de retomar
oritual. Desde entdao, ndo conseguiram mais realiza-
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-lo e os casos de corridas dos jovens passaram a se
suceder em varias comunidades desses indios (Matos,
2016 apud Palmquist, 2018, p. 89).

O distanciamento dos rituais causa uma “falta” na espiritu-
alidade de cada individuo. Costumo comparar essa “falta” a um
corpo sem se alimentar, sem beber d4gua que, consequentemente,
ficara desidratado, com imunidade baixa, tendo probabilidade de
adquirir varias doencas. E exatamente isso que acontece quando
nao alimentamos nossa espiritualidade. O nosso corpo-espirito,
a “espiritualidade psiquica”, tende a desidratar, fica propicio a
adquirir coisas negativas, ruins espiritualmente, contribuindo con-
sequentemente para o adoecimento psiquico. Isso é comparavel
ao nao cuidado com a saide mental como fator do adoecimento
espiritual.

Muitas dessas consequéncias ultrapassam o problema da
“perda da identidade” ou “aculturagao”, pois tais rituais estao no
centro de processos de constituicao das pessoas, do parentesco e
dos grupos amerindios. Sao rituais que lidam com relagoes cru-
ciais entre as pessoas e 0s espiritos dos mortos, dos animais, das
plantas, consideradas quase sempre pelos nao indigenas como
parte de um mundo simbdlico que s6 pode ser eficaz enquanto
“representacao”. No entanto, para os povos em questao, fazem
parte daquilo que os constituem (Matos, 2016, p. 168 apud Pal-
maquist, 2018, p. 90).

Ha uma disputa real e simbdlica entre os “dois mundos”, o
indigena e o protestante pentecostal, entre “pastor e Pajé”, que
gera a denominagao do indigena como “indio-crente” (Rodrigues,
2022, p. 2). Esse contexto reflete muito o ser e pertencer a um povo,
o sentimento de pertencimento. Entretanto:

A passagem do xamanismo indigena para o pen-
tecostalismo protestante é um processo facilitado
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de traducao cultural. Neste contexto, os nativos
convertidos, os ‘indios-crentes’, a partir do seu sis-
tema simbodlico e cosmologia xamanica, assimilam
e ressignificam as formas de atuagao do pentecos-
talismo, criando, desta forma, novas expressoes do
sagrado, novas ritualidades e experiéncias religiosas
e espirituais (Rodrigues, 2022, p. 3).

E como se fosse uma inversao de papéis, no caso do Pajé versus
pastor. O interessante disso é o quanto alguns indigenas Tumba-
lala evangélicos que tém “problemas” espirituais decorrentes do
nao tratamento/cuidado das suas correntes, nao procuram o Pajé
da aldeia e sim os pastores, nao fazem Toré e sim cultos. Trago esse
relato para tentar, de alguma forma, explicar essa “inversao” de
papéis: o lugar do Pajé passa a ser ocupado pelo pastor. Rodrigues
(2023), salienta que:

Nesse contexto do ‘pentecostalismo caboclo’, as igre-
jas evangélicas assimilam e ressignificam as formas
de curandeirismo ou de xamanismo caboclo e — como
praticas de bricolagens e ascetismo evangélico — de-
senvolvem e expressam novas ritualidades e experi-
éncias religiosas-espirituais (Rodrigues, 2023, p. 3).

Nesse sentido, é recorrente nas familias que tém algum
membro evangélico, demonizar os Encantados e a espiritualida-
de indigena. Assim, é evidente que os objetivos almejados foram
alcancados, de fato consolidando que as praticas ritualisticas
sao fundamentais para a manutencao da identidade cultural
indigena, desempenham um papel central na vida dos indigenas
e nas transmissoes de conhecimentos ancestrais e valores entre
geracoes, além do fortalecimento espiritual e cultural do povo
Tumbalala. O trabalho deixou claro que, quando essas praticas sao
interrompidas, os individuos podem sentir uma perda de conexao
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com suas raizes e tradicoes, ocasionando o adoecimento psiquico
e espiritual e até mesmo sentimento de nao pertencimento, e/ou
negacao identitaria, derivadas da substituicao das praticas ritua-
listicas por novas crengas imposta pelo protestantismo.

Entretanto, a demarcacao do Territorio Tumbalala é uma das
principais formas de garantir o distanciamento das igrejas para
com o territério, impedindo a continuacao desse etnocidio, além
de fortalecer o processo étnico-cultural do povo, na garantia dos
nossos direitos. Como forma de preservar e cuidar da sabedoria
ancestral, fortalecer e dar continuidade aos nossos costumes e
tradicoes que foram passados de geracao em geragao por nossos
antepassados que sobreviveram ao longo do processo de coloni-
zagao.

Saliento aqui a importancia significativa de politicas publicas
dentro do territério Tumbalal4, principalmente para com a juven-
tude, que tem um papel significativo na valorizacao dos costumes
e tradi¢oes ancestrais, além do conhecimento académico, que
colabora nesse processo de valorizagao, respeito e sabedoria para
lidar com o “negacionismo” que adentra o territério.

Enfatizo a necessidade de continuacao nessa pesquisa, que
é tao delicada e importante para os povos indigenas em geral, e
em especial o povo Tumbalald, sobretudo, como esse etnocidio
esta cada vez mais utilizando de estratégias para violar a nossa
identidade e ferir nossa ancestralidade.
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DIANTE DA QUEDA DO CEU: LITERATURA
INDIGENA, REPRESENTACAO E RESISTENCIA'

Raquel Conceicdo Silva
(UEFS)

DECQLONIZACAO E RESISTIAEN~CIA\NA LITERATURA )
INDIGENA: DA REPRESENTACAO A AUTORREPRESENTACAO

Na literatura brasileira, por muitos anos, a representacao dos
povos indigenas foi elaborada sob a 6tica de terceiros. Durante
a segunda fase do Romantismo no Brasil, também conhecida
como Periodo Indianista, os indigenas passaram a ocupar um
papel central na literatura, como se observa em obras classicas
como O Guarani de José de Alencar e I-Juca-Pirama de Gongalves
Dias. Contudo, na literatura brasileira, ha alguns anos, o indige-
na comecou a figurar como protagonista de sua propria histéria,
oferecendo suas perspectivas sobre si mesmo e seus modos de
vida em comunidade. Nesse viés, este artigo tem como objetivo
compreender, a partir de uma andlise bibliografica e revisao de
literatura, como a literatura indigena, exemplificada pelo livro
A Queda do Céu: Palavras de um Xama Yanomami, de autoria de
Davi Kopenawa e Bruce Albert, se configura como instrumento de
resisténcia cultural e decolonial.

1 Este artigo é resultado final de uma pesquisa de Iniciacdo Cientifica (IC) sob a
orientacao do Prof. Dr. Edson Tosta Matarezio Filho (DCHF/UEFS), e beneficiada
pelas discussoes no Mandacaru Laboratério de Antropologia da UEFS, contou com
bolsa de pesquisa PROBIC/UEFS.
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O primeiro registro literario brasileiro sobre os indigenas
foi sob a visao de Pero Vaz de Caminha, que, em 1500, endereca
uma carta ao rei de Portugal, Dom Manuel I, relatando, principal-
mente, suas impressoes sobre a nova terra, “recém-descoberta”.
O contetdo da carta é, sobretudo, relacionado a fauna, a flora e
aos nativos. Caminha relata o primeiro contato com os indigenas,
descrevendo, através de sua perspectiva, as observacoes sobre o
modo de vida indigena, bem como os habitos alimentares, a for-
ma de vestir e a relacao com a religiao. Carneiro da Cunha (1990)
reflete sobre esta carta no artigo “Imagens de indio do Brasil:
Século XVI”. Segundo a autora:

Essaidéia de nao domesticacao dessa gente que nada
domestica - nem plantas nem animais — €, em Cami-
nha, tdo poderosa, que o leva a ignorar a agricultura
dos indios, a ndo dar realce as redes e jangadas que
menciona, e a presumir, s para ser desmentido no
dia seguinte, que eles sequer tenham casas onde se
abriguem (pp. 81, 59, 65-66). Gente ‘bestial’ a ser
amansada (pp. 59, 58, 77, 82), por quem Caminha
nutre uma evidente simpatia e sobre a qual inaugura
uma série de duradouros e etnograficamente duvi-
dosos lugares-comuns: nao tém chefe ou principal
(sequer distinguindo o capitdo-mor que os recebe em
toda a sua pompa) (pp. 46, 52, 27); ndo tem nenhuma
idolatria ou adoracao (pp. 90-91, 80); sao uma argila
moldavel, uma tabula rasa, uma pagina em branco - e
imprimir-se-a com a ligeireza neles qualquer cunho,
que lhes quiserem dar (Carneiro da Cunha, 1990).

E certo afirmar que, desde esse periodo, os indigenas sdo
representados de maneira distorcida. Com o passar dos anos, a
literatura brasileira continuou a perpetuar uma visao estereotipada
dos nativos. Como citado anteriormente, no periodo Indianista,
na busca por um mito fundador, ja na segunda metade do século
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XIX, apds o rompimento com Portugal, os intelectuais voltam-
se ao passado em busca deste molde para a construcao do pais.
Entretanto, as narrativas, além de inviabilizar os indigenas, os
colocam em uma posicao de passado, sem relacao com o presente.
Contudo, no século XX, o cendrio literario brasileiro passa a
apresentar algumas mudancas nesse ambito.

A pesquisadora R. da Cunha (2007), defende, no artigo “O
outro lado do espelho: a representagdo contemporanea do in-
digena no Brasil”, que, em 1960, a literatura brasileira rompe
significativamente com esses moldes e esteredtipos e procura
uma Otica distinta para escrever sobre os povos indigenas uma
visdo mais abrangente e menos estereotipada, propondo-se a
representar por outro viés a historia do Brasil, conferindo maior
representatividade ao povo indigena. O romance Maira, de Darcy
Ribeiro, publicado em 1976, é um bom exemplo desse novo estilo
literdrio, visto que retrata essa mudanca de perspectiva, uma vez
que o antropdlogo utiliza de seus conhecimentos de pesquisa de
campo para escrever o romance.

Entretanto, apesar de essa nova abordagem ser importante
para uma representacao mais fidedigna dos povos indigenas no
Brasil, ainda assim, é baseada na visao de terceiros. Em contra-
partida, alguns anos depois da publicacao do romance Maira, em
1980, a indigena escritora e ativista dos direitos dos indigenas,
Eliane Potiguara, langou pela Editora Gemini, no projeto “O indio
conta sua histéria”, o livro A Terra é Mae do Indio, em que narra a
pertinéncia da preservacao da natureza para a identidade indigena
e a manutencao de sua cultura. Esse tipo de literatura, diferente
das obras classicas, conta uma perspectiva interna e auténtica da
cultura e da histéria do Brasil, sem estere6tipos e clichés referentes
ao modo de vida indigena.

Além disso, ha diferencas notédveis entre a literatura classica
brasileira e a literatura indigena. E possivel citar, por exemplo,
que, enquanto na literatura cldssica prevalece o ponto de vista
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individual e autocentrado, na literatura indigena, tracando um
paralelo a partir da reflexao de Viveiros de Castros, Seeger e da
Matta (1979), no texto “A construcao da pessoa nas sociedades
indigenas brasileiras”, o foco dos amerindios nao esta na nocao
individual do sujeito, mas na abertura para o outro (Lévi-Strauss,
1993[1991]), isto é, a énfase na narrativa literdria é a comunidade,
e nao o individuo, como protagonista.

Sendo assim, a literatura indigena tem suas particularidades
e intengdes distintas da literatura hegemonica. Assim como Eliane
Potiguara (1980) utiliza da literatura para mostrar a importancia
da terra e as lutas dos povos indigenas na preservacao de seus
territérios, a partir de seu ponto de vista enquanto indigena,
autores como Davi Kopenawa (2019), cujo livro é o foco principal
deste artigo, segue pelo mesmo caminho. Graca Gratina (2013),
escritora indigena contemporanea, reforca o lugar da literatura
enquanto resisténcia e sobrevivéncia, isto é, com uma natureza
eminentemente militante (Silva; Grauna, 2013). A Queda do Céu:
Palavras de um Xama Yanomami é um exemplo emblematico de
resisténcia e sobrevivéncia entre os povos indigenas, tendo em
vista o carater de denuncia e de luta pelos direitos presente em
toda narrativa.

COSMOVISAO YANOMAM I E RESISTENCIA: A VOZ LITERARIA
DE DAVI KOPENAWA EM “A QUEDA DO CEU: PALAVRAS DE
UM XAMA YANOMAMI”

A obra A Queda do Céu: Palavras de um Xama Yanomami é um
exemplo contemporaneo de literatura que representa um povo in-
digena a partir da perspectiva de um dos membros da comunidade.
Nesse sentido, este livro sera o principal objeto de andlise deste
artigo, haja vista que é uma biografia de um sujeito sobrevivente,
que defende seus direitos de modo admiravel, além de denunciar
explicitamente as barbaries que seu povo sofreu decorrentes do
contato com os brancos. Por outro lado, relata também sua “rein-
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corporacao” em sua comunidade, tornando-se xama e resgatando
amemoria cultural do seu povo, apés um longo tempo em contato
com os brancos (Kopenawa; Albert, 2019, p. 72).

A partir da coautoria com Bruce Albert, antropdlogo fluente
na lingua yanomami, a obra é escrita por meio de um extenso dia-
logo com Davi Kopenawa, autor principal, e de tradugoes refinadas
de suas palavras. Trata-se de um texto que retrata a cosmovisao
yanomami por meio de uma das figuras mais influentes de seu
povo. A obra aborda temas como cosmologia, mitos, escatologia,
territério, parentesco, xamanismo e o contato inicial com os napé?.
O principal objetivo deste capitulo é discutir como A Queda do
Céu: Palavras de um Xama Yanomami, enquanto manifestacao
artistica, pode se configurar como um instrumento de resisténcia
para o povo Yanomami.

Os Yanomami sdo um grupo indigena de cacadores-coletores
e agricultores de coivara que reside em um ambiente de floresta
tropical de aproximadamente 230 mil quilometros quadrados,
no sul da Venezuela e no norte do Brasil. Compoem um extenso
grupo linguistico e cultural isolado, subdividido em diversas
linguas e dialetos aparentados. No Brasil, os primeiros contatos
iniciais dos Yanomami com os brancos ocorreram no inicio do
século XX. Aproximadamente, entre 1940 e 1960, postos do SPI3
e missionarios se instalaram em suas terras, possibilitando, deste
modo, um contato frequente entre os Yanomami e eles. O contato
regular foi fonte de obtencao de bens manufaturados e também
de diversos surtos de epidemias (Kopenawa; Albert, 2019, p. 44).

O principal autor do livro, Davi Kopenawa, é uma lideranca
Yanomami e atua na luta politica, defendendo seu povo e seus di-
reitos, além de ser um xama estimado. Ja o coautor da obra, Bruce
Albert, é um antropdlogo pesquisador que comecou a trabalhar

2 O termo napé designa ‘forasteiro’ ou ‘inimigo’ na lingua yanomami, sendo utilizado
para se referir aos “brancos”.
3 SPI refere-se ao Servigo de Protecao aos Indios.
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com 0s Yanomami em 1972, quando ainda tinha 23 anos de idade.
Ao longo dos anos, desenvolveu um vinculo de confianca com a
comunidade Yanomami, desempenhando, para além da funcao
académica, o papel de defensor e ativista pela luta por direitos e
pelas questoes ambientais em parceria com os Yanomami. Para a
construcao do livro, Bruce Albert atuou como tradutor das palavras
de Davi Kopenawa, contextualizando suas reflexoes e historias,
tendo como principio preservar o ponto de vista de Davi Kopenawa
(Kopenawa; Albert, 2019, p. 45).

0 livro esta dividido em trés partes extensas, precedidas por
um prefacio escrito por Eduardo Viveiros de Castro, uma referéncia
fundamental nesta pesquisa, que destaca a relevancia contempo-
ranea dessa literatura. A primeira parte, intitulada “Devir outro”,
oferece uma introducao a vida cultural dos Yanomami, além de
descrever a trajetéria pessoal de Davi Kopenawa, seu primeiro
contato com os brancos, a iniciagdo como xama e a relacao do povo
Yanomami com a floresta, os xapiris* e os invasores. A segunda
parte, “A fumaga do metal”, aprofunda a cosmologia Yanomami,
sublinhando a importancia da floresta, dos espiritos xapiris e o
papel fundamental do xama. A Gltima parte, que tem por titu-
lo “A Queda do Céu”, aborda as lutas politicas e ambientais de
Kopenawa, principalmente sua militancia na defesa dos direitos
dos Yanomami, denunciando os impactos da exploracao mineral
ilegal, da missao civilizadora e as consequéncias da colonizacao.
A expressao “A Queda do Céu” funciona como uma metafora
mitolégica, utilizada para alertar sobre a destruicao da natureza
(Kopenawa; Albert, 2019, p. 85).

O carater de denuncia referente a exploracao da terra e
a destruicao da floresta é uma tematica bastante presente na
obra. Kopenawa critica firmemente o aproveitamento da terra
para fins economicamente lucrativos (Kopenawa; Albert, 2019,
p. 406). No capitulo “Comedores de terra”, que faz referéncia aos

4 Os xapiris, em sua maioria, sao as imagens dos ancestrais animais miticos.
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garimpeiros, Kopenawa descreve a relacao dos Yanomami com a
floresta, evidenciando o quanto a identidade dos Yanomami esta
intimamente ligada ao territério, sendo, desse modo, fundamental
para a existéncia e sobrevivéncia do povo Yanomami. Em contra-
partida, discute sobre os brancos que consomem a terra sem se
preocuparem com as consequéncias advindas dessa exploracao,
ressaltando que, para além da sobrevivéncia dos Yanomami, o
consumo desenfreado dos recursos naturais prova a ganancia dos
brancos e auséncia de harmonia entre eles e a natureza (Kopena-
wa; Albert, 2019, p. 334).

Kopenawa aponta que, diferentemente dos brancos, os xamas
dos Yanomami tém a ciéncia de que sua floresta pertence aos
xapiri pé&® e é feita de seus “espelhos” (Kopenawa; Albert, 2019,
p. 72). De acordo com Viveiros de Castro (2002), o termo xapiripé
pode significar tanto “utupé, imagem, principio vital, interioridade
verdadeira ou esséncia dos animais e outros seres da floresta” e, ao
mesmo tempo, “as imagens imortais de uma primeira humanidade
arcaica, composta de Yanomami com nomes de animais que se
transformaram nos animais da atualidade”. O termo xapiripé€ se re-
fere também aos xamas humanos, e a expressao “tornar-se xama”
é sindnima de “tornar-se espirito” (Viveiros de Castro, 2006).

O xama nao é necessariamente um lider religioso especializa-
do em atividades curativas; ele é um diplomata cosmopolitico, isto
é,aquele que estabelece a comunicacao, atuando como tradutor e
mediador, transitando entre pontos de vista (Viveiros de Castro,
2006). O xamanismo é uma maneira de conhecer o mundo. Viveiros
de Castro (2006) compara o xama humano com Sécrates, tendo em
vista que, enquanto para Sécrates todo sujeito com capacidade de
raciocinar é filésofo, toda pessoa que pode sonhar é xama. Além
disso, Kopenawa afirma que, para poder ver os xapiripé, é necessa-
rio inalar o p6 de yakoana® varias vezes, tempo semelhante ao que

5 Xapiri pé € o plural de xapiri.
6 O p6 de yakoana é feito da resina da casca interna da arvore Virola elongata, contendo
dimetiltriptamina (DMT), um alcaloide alucin6geno. A DMT possui estrutura quimica
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os brancos demoram para aprender a escrita (Kopenawa; Albert,
2019, p. 143). Viveiros de Castro (2006) aponta que “o estudo e a
razdo vigilante sao a alucinacao propria dos brancos, a escrita é
0 seu xamanismo”.

Nesse sentido, é perceptivel que a escrita ocupa um lugar
distinto para os Yanomami. Pensar em literatura indigena é com-
preender que ela existe para além da escrita, mas é originalmente
oral (Feil, 2011). Feil (2011) defende que é um consenso entre os
indigenas que, se a escrita for indispensavel para que a produgao
literaria dos indigenas seja valorizada, ela deve ser um recurso.

No primeiro capitulo da obra, Davi Kopenawa afirma que
as palavras escritas no livro lhe foram dadas pelos espiritos em
sonho, e que também sao fruto das reflexdes que teve ao ouvir as
ofensas dos brancos em relagao ao seu povo (Kopenawa; Albert,
2019, p. 69). Assim, Kopenawa utiliza a literatura como um meio
para transmitir suas profecias xamanicas, enfatizando que recorre
a esse formato por ser a linguagem reconhecida e valorizada pelos
brancos (Kopenawa; Albert, 2019, p. 70).

De uma certa perspectiva, o uso da literatura como recurso
decolonial e de resisténcia, se nao devidamente analisado, poderia
ser visto como uma tentativa de virar napé (“branco”), assim como
o uso de roupas dos brancos (Kopenawa; Albert, 2019). Entretanto,
ao ler esta obra, percebe-se que o senso critico de Kopenawa em
relacdo a sua autoria no livro nao é uma proposta de imitacao dos
brancos, mas constitui um instrumento decolonial e de resisténcia.
A inten¢ao nao é “imitar os brancos”, mas utilizar um meio valo-
rizado por eles para transmitir profecias xamanicas (Kopenawa;
Albert, 2019, p. 274).

Para compreender melhor o conceito de “virar napé” utilizado
por Kopenawa, é pertinente recorrer a obra Antimesticagem, de
Kelly (2016), que explora o processo de “virar napé” entre os Ya-

similar a serotonina, um neurotransmissor, e atua ligando-se a seus receptores, ge-
rando efeitos psiquicos semelhantes aos do LSD (ver Kopenawa; Albert, 2019, p. 612).
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nomami. Segundo Kelly (2016), atividades como ler e escrever sao
vistas pelos Yanomami como parte de um processo civilizador, que
eles associam a socialidade criolla, descrita pelo termo napéprou,
“virar napé”. Entretanto, apesar de fazerem parte desse processo
civilizador, autores como Davi Kopenawa (2019), Graca Gratina
(2003) e Eliane Potiguara (1980) rompem com a 6tica colonizadora,
ja que utilizam dos instrumentos ocidentais, reapropriando-se
deles, para resistir as tentativas de colonizacao, trazendo, por
meio da escrita, a sua cultura, dentincias e suas proprias visoes
de mundo.

Entretanto, é pertinente destacar que a literatura escrita é
divulgada majoritariamente por meio de livros escritos em papel;
inclusive, a propria obra A Queda do Céu: Palavras de um Xama
Yanomami foi publicada em formato de livro fisico pela Editora
Companhia das Letras. Nesse sentido, parece incongruente pensar
em resisténcia e decolonizagao tendo em vista que o livro fisico
¢ fruto do desmatamento da floresta. Todavia, a obra A Queda do
Céu: Palavras de um Xama Yanomami foi produzida pela marca
FSC®, que assegura que a madeira utilizada na fabricacao do
papel deste livro é proveniente de florestas gerenciadas de forma
ambientalmente correta, socialmente justa e economicamente
viavel, além de outras fontes de origem controlada. Com isso, é
perceptivel que a possibilidade de refletir a literatura enquanto
instrumento decolonial e de resisténcia é viavel por meio da lite-
ratura escrita, dependendo dos meios que a produzem e de como
ocorre tal producao.

O primeiro contato mais intenso dos Yanomami com o objeto
livro foi a partir das missoes. No capitulo “A missao”, Kopenawa
relata que, no inicio, os missiondrios “deram-nos a ouvir os can-
tos de Teosi’ numa maquina, e, em seguida, recitaram por um
longo tempo as palavras dele” (Kopenawa; Albert, 2019, p. 165).
Os missiondrios aprenderam a lingua Yanomami e comegaram

7 Uma corruptela de “Deus”.
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a traduzir a biblia a partir da lingua, de modo a amedronta-los.
Nesse momento, houve uma diminuicao da atividade xamanica,
uma vez que as palavras dos missiondrios assustaram os xamas,
fazendo com que parassem de inalar o p6 de yakoana. Kopenawa
explica da seguinte forma:

Os missionarios nos falavam de Teosi, mostrando-
-nos imagens, dizendo: ‘Estas sao as palavras da
Biblia!’. Entao, pensdvamos: ‘Talvez as coisas tenham
acontecido como alegam. Estariam dizendo a verdade
aqueles forasteiros? Talvez as palavras de Teosi sejam
mesmo verdadeiras!”. Era assim que conseguiam nos
enganar. Suas palavras nosso pensamento e nos dei-
xavam preocupados (Kopenawa; Albert, 2019, p. 258).

E perceptivel o quanto a missdo civilizadora usou deste artifi-
cio para impor as crencas cristas e impedir as praticas xamanicas,
demonizando esse discurso. Dentre as diversas consequéncias
dessa imposicao, como a introducao de doencas contagiosas e
desestabilidade social, foi o uso da lingua enquanto método de
opressao. Diante disso, é factivel que a linguagem, independen-
temente dos meios, possui grande potencial como ferramenta
de afirmacao cultural e ideoldgica. Assim sendo, por meio da
arte literdria, podemos nos perguntar se é possivel pensar na
possibilidade de inverter a utilidade da linguagem por meio da
literatura, para fazer com que seja um meio de critica e dentincia
dos Yanomami. E possivel que um instrumento que ja foi usado
pelos brancos como recurso de colonizacao, seja também uma
ferramenta decolonial?

Por outro lado, é possivel considerar a efervescéncia do dis-
curso xamanico a partir dessa insercao dos Yanomami na literatu-
ra, uma vez que, ao se apropriarem dessa arte, eles levam adiante
a cosmovisao yanomami através da efervescéncia do xamanismo,
atuando, assim, frente as diversas formas de coloniza¢ao (Cunha,
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1998). Aparecida Vilaga (2000), no artigo “O que significa tornar-
-se Outro: Xamanismo e contato interétnico na Amazonia?”, ao
estudar sobre os Wari, destaca que “a inser¢ao no mundo ociden-
tal provocaria ora o fim do xamanismo, ora a sua efervescéncia”
(Vilaga, 2000). A autora refere-se, por exemplo, ao uso de roupas
entre os Wari.

Deste modo, compreende-se que o discurso xamanico pode
ser fortalecido, em funcao do contato e da insercao no mundo oci-
dental, acontecendo o inverso do esperado, ao invés de diminuir,
como esperado com o contato, 0 xamanismo aumenta. Diante
disso, podemos questionar se é possivel equiparar o uso das roupas
a utilidade da literatura escrita, no sentido de que ambos sao ob-
jetos dos brancos, mas sao usados para uma finalidade especifica.

Para além disso, é relevante pensar em como o discurso
xamanico presente na obra literaria de Kopenawa e Albert pode
produzir um impacto nos leitores ocidentais, visto que além da
cosmologia Yanomami estar sendo retratada na literatura, tanto
o processo de iniciagdo, quanto a funcao e importancia do xama
dentro da comunidade Yanomami é fundamental e importante
para manutencao cultural e identitaria do povo. Compreender
e pensar o xamanismo para além de uma visao leiga, é de fun-
damental importancia para a compreensao sobre a comunidade
Yanomami. Ademais, Viveiros de Castro (2006) destaca que o xa-
manismo presente no livro é uma performance xamanico-politica,
tendo em vista que para os Yanomami “politica é outra coisa”,
nessa perspectiva, como argumenta Viveiros de Castro, A Queda
do Céu: Palavras de um Xama Yanomami é também tratado politico.
A leitura do livro permite a compreensao de que o xamanismo
cumpre funcao social, politica e cientifica.

Nessa logica, quando o xamanismo estd inserido nas nar-
rativas literdarias, o discurso xamanico é mais propagado. As
profecias de Davi Kopenawa sao palavras que estao para além de
sua comunidade, mas sao alertas referentes ao colapso climatico,
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consequéncias da exploracao da terra e da importancia de man-
ter uma relacao harmoniosa com a natureza; ou seja, o discurso
xamanico nao se limita dentro da realidade social dos Yanomami,
mas também é uma adverténcia ao modo de vida capitalista e um
aviso sobre os efeitos decorrentes disso.

Outra figura importante no campo da literatura indigena é o
escritor e filésofo Ailton Krenak. Assim como Kopenawa, Krenak
(2020) usa da literatura como recurso de dentincia e resisténcia,
principalmente no que se refere a questao climatica e aos direitos
dos povos indigenas. Uma das suas obras mais difundidas é Ideias
para adiar o fim do mundo, em que reflete sobre a crise ambiental
e arelacao conturbada entre o modelo de civilizacao atual com a
natureza. Além de argumentar sobre os efeitos deste modelo no
contexto ambiental, também propde alternativas para estabelecer
uma maior harmonia e equilibrio com a natureza. Ele declara no
livro que “a provocagao sobre adiar o fim do mundo é exatamente
sempre poder contar mais uma histéria. Se pudermos fazer isso,
estaremos adiando o fim” (Krenak, 2020, p. 27). Isso evidencia o
quanto as palavras, faladas e escritas, podem ser tteis para essa
finalidade.

Ademais, ao considerar a literatura como um instrumento de
dentncia e resisténcia, como exposto anteriormente, é importante
reconhecer que esse recurso € historicamente dominado pelos
brancos. Contudo, Andrello (2010), ao discutir os autores do Alto
Rio Negro, sugere que alguns objetos, incluindo o livro, ao serem
incorporados a cultura indigena, adquirem novos significados. Ele
argumenta que, para esses autores indigenas, “a circulacao dos
livros é uma forma de distribuir o nome e a pessoa; configura-se
como uma a¢ao que combina a riqueza herdada a novas capaci-
dades incorporadas historicamente para afetar o juizo de outros
sobre si” (Andrello, 2010).

Essa afirmacao permite uma comparacao com a obra de Kope-
nawa, que utiliza o livro para impactar o leitor e oferecer uma visao
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auténtica sobre o povo Yanomami. Além disso, é possivel ampliar
essa reflexao com os estudos de Lagrou (2010), que tratam da arte
indigena, embora nao diretamente da literatura. Segundo Lagrou
(2010), a arte indigena tem funcao utilitaria e possui capacidade
agentiva; desse modo, se a arte for ttil, pode ser empregada com
uma finalidade e ter agéncia, atuando no mundo de forma politica.
Ela também ressalta que “o artista dificilmente se responsabilizara
pela ‘criatividade’ ou pela produgao de novas formas de expressao.
O artista é, antes, aquele que capta e transmite, como um radio
transmissor, do que um criador” (Lagrou, 2010). Essa afirmacao
ecoa na declaracao de Kopenawa, que credita suas palavras aos
espiritos xapiris, posicionando-se como um transmissor do que
ouviu e viu como xama.

Nesse sentido, é possivel perceber que, além de tradutor
(Carneiro da Cunha, 1998), o xama pode também ser equiparado
aum artista (Lagrou, 2010). Em decorréncia disso, a sua obra pode
alcancar pessoas e agir sobre elas (Gell, 2001). Diante disso, ao ser
publicada e difundida, uma obra como A Queda do Céu: Palavras
de um Xama Yanomami pode afetar o juizo de outro (Andrello,
2010), fazendo com que nao so a perspectiva sobre quem sao po-
vos indigenas seja divulgada, mas também as dentincias e alertas
sejam propagados aos brancos e a quem quiser saber.

Nessa perspectiva, é pertinente destacar que obra A Queda
do Céu: Palavras de um Xama Yanomami, e outras deste mesmo
género, sao formas de resisténcia politica e cultural, estao para
além de um o produto da observacao participante etnografica, nao
se reduzem a um mero registro de fala ou a um novo indigenismo
literario. Em contrapartida, colocam para o tempo presente uma
tarefa de perspectivar os sofrimentos e lutas, em especial na a obra
A Queda do Céu: Palavras de um Xama Yanomami, evidenciando
como a literatura pode atuar como um recurso decolonial e de
resisténcia, mediada pelo discurso xamanico.
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CONSIDERACOES FINAIS

O principal questionamento da pesquisa foi entender como
o discurso xamanico presente na obra A Queda do Céu: Palavras
de um Xama Yanomami pode atuar como um instrumento de
dentncia e decolonizacao, mesmo sendo a literatura escrita
uma forma de arte ocidental criada pelos brancos. Com base no
avanco da pesquisa, é possivel considerar a literatura indige-
na como um recurso de descolonizagdo e dentuncia, visto que,
quando incorporada a cultura indigena, adquire um significado
distinto daquele proposto pela cultura ocidental (Andrello,
2010). Partindo desse pressuposto, pode-se afirmar que, por
meio da literatura, as palavras de Davi Kopenawa visam nao
apenas a informar aos brancos sobre os Yanomami, mas também
resistir e promover a decoloniza¢ao. No entanto, € importante
reconhecer que este estudo apresenta algumas limita¢oes, como
a escassez de pesquisas que associem a literatura indigena a
arte, recursos limitados para realizar trabalho de campo e o
pouco tempo para um aprofundamento mais extenso sobre os
Yanomami. Algumas perguntas permanecem como possibilida-
des para futuras pesquisas: a literatura indigena estd limitada
a escrita? Para os Yanomami, o livro possui um significado
diferente do hegemonico difundido pelo Ocidente? Os relatos
de Davi Kopenawa sobre as missoes, ao serem divulgados pela
literatura, podem atuar mediando o discurso xamanico como
resisténcia frente a esse tipo de colonizagao? Futuras pesquisas
poderiam explorar essas limitacoes, oferecendo mais tempo
para realizar estudos mais aprofundados. Apesar das limitacoes,
os avanc¢os nos estudos possibilitaram associar a literatura
indigena enquanto um recurso possivel de resisténcia entre
os Yanomami.
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5

POETICAS DA BENZEDURA: O INVISIVEL DO REZO
DAS BENZEDEIRAS DA COMUNIDADE
QUILOMBOLA DE LAGOA GRANDE (BA)'

Tamille dos Santos Ferreira
(psic6loga/UEFS)

INTRODUCAO

Ahistéria colonizadora de formacao da populacao brasileira,
tal como comumente a conhecemos, nada tem de bela e poética,
pelo contrario, é construida sobre o sangue derramado de milhares
de pessoas, dando origem, consequentemente, ao apagamento
histérico-cultural dos povos em afrodiaspora e povos indigenas.
Esse apagamento envolve a negacao ou marginalizacao das con-
tribuicoes culturais, politicas e economicas desses grupos, bem
como a invisibilizacao de suas lutas, experiéncias e memorias. No
campo da espiritualidade e da religiosidade, o sincretismo reli-
gioso criou raizes profundas na cultura brasileira que ramificaram
no seio da terra dando origem a diferentes tradicoes religiosas,
com praticas que refletem a diversidade de crencas em todo pais.
Apesar da diversidade, o cristianismo ainda predomina como a
religido com o maior nimero de adeptos no Brasil. De acordo com
o ultimo censo demografico realizado pelo IBGE, em 2010, sobre as

1 Este artigo é resultado final de uma pesquisa de Iniciagao Cientifica sob a orientacao
do Prof. Dr. Edson Tosta Matarezio Filho, e das discussoes realizadas no ambito do
Mandacaru Laboratério de Antropologia da UEFS, contou com bolsa de pesquisa do
Bolsa CNPq, Edital PPPG-IC/UEFS 01/2023.
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representacoes religiosas no Brasil, apesar do nimero de cristaos
catodlicos terem diminuido, o catolicismo ainda se mantém como
0 maior grupo, seguido de evangélicos e espiritas. O quantitativo
populacional que declararam ser de alguma religidao de matriz
africana é quase inexpressivo.

Apesar de ja terem se passado 14 anos deste censo, é pos-
sivel que os numeros nao tenham sofrido grandes variacoes,
haja vista que o racismo e a intolerancia religiosa tém crescido
cada vez mais, fazendo milhares de vitimas. Apesar disso, ha
um sentimento de que existe um decrescimento do catolicismo,
ao passo que também se percebe uma ascensao do nimero de
evangélicos. De todo modo, a sensagao é que esse censo nao
responde a realidade fatidica da sociedade. Falando de outro
modo, numa sociedade em que predomina o preconceito e a
intolerancia, assumir uma religiosidade contraria a hegemoni-
ca é o mesmo que assinar uma carta de condenac¢ao perpétua.
Para todos os efeitos, as variagoes religiosas que tanto enri-
quecem culturalmente o pais, preservando memorias e saberes
ancestrais, em sua grande maioria praticamente se ramificam
a partir das raizes mais grossas, mais distantes do tronco, da
originalidade.

Tal como a religiao, os fazeres do cuidado a partir dos saberes
ancestrais também foram sofrendo uma espécie de enquadra-
mento devido a hegemonia religiosa crista. Cristaos, catdlicos e
evangélicos, assimilaram que tudo que foge a pratica da medicina
formal, é de origem paga, consequentemente, uma pratica peca-
minosa. Com tudo isso, mesmo com os contornos evidentes, a
espiritualidade e o poder da ancestralidade movimentam fluidos
vitais de sabedoria em algumas pessoas especificas, dando olhos
para que vejam além do que é dito ou imposto. E nesse movimento,
religiosidade, espiritualidade e ancestralidade, nomes grandiosos,
assumem uma dnica roupagem, uma unidade formada de duas
letras apenas, FE.
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E nesse caminhar, dentre as diversidades existentes de prati-
cas ancestrais de cuidado em saude, a pesquisa traz o benzimento
como centro do estudo, tratando como uma pratica que, para ser
eficiente precisa estar encharcada de FE, se tornando, a partir
do sincretismo religioso, simbolo da cura fisica e espiritual, e
resisténcia cultural dos povos no Brasil. No benzimento, as tra-
dicoes cristas, indigenas e africanas encontram uma harmonia
Unica, criando uma experiéncia de cura que transcende frontei-
ras religiosas. O ato de “benzer” revela uma rica diversidade de
significados que vao além da cura fisica, envolvendo dimensoes
espirituais, afetivas e cosmopoliticas. Esse artigo busca ampliar
o conhecimento sobre a ritualistica do benzimento, com foco nas
relagoes entre os sujeitos envolvidos — o benzedor e o benzido - e
os elementos nao humanos que compoem o ritual. Além disso,
discute-se a circulacao de afetos, em especial a generosidade que
emerge nesse contexto.

UMA PERSPECTIVA COSMOPOLITICA DA RITUALISTICA DO
BENZIMENTO

Arezadeiravai rezar (Rezadeira) Vai rezar (Rezadeira)
Vai rezar (Rezadeira) Vai...

Arezadeiravai rezar (Rezadeira) Vai rezar (Rezadeira)
Vai rezar (Rezadeira) Vai...

E ela teve que te ver neguin’, sangrando no chdo

Ela tentou te socorrer, mas um pronto socorro ndao
Ela atravessou o isolamento, sem caé

Eu vi quando ela empurrou um policial e ajoelhou

Vi também ela chorando no seu sangue

Gritando um tal senhor

Cantando alto e claro aquele bonito louvor
Encarando seu espirito ao lado do seu corpo, em pé
Implorando pra que se arrependa se puder

E euvi o seu corpo tremendo com o seu coragdo parado
Uma ldgrima escorrendo com o seu olho fechado
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O povo todo olhando extasiado

E cada uma das cameras pifando pro segredo ser
guardado

A rezadeira parou de cantar, e pra vocé sorriu

Os anjos voltaram pro céu, e entdo o seu olho se abriu
E eu chorei testemunhando com vocés

Quando eu vi sua mae te dando a luz pela segunda vez
Vagabundo vai correr, vai brincar

Vai chover, vai sujar

Deixa o menino jogar, que é sexta-feira

Pra proteger € que existe a rezadeira.

(trecho da musica “Rezadeira”, do cantor Projota)

O trecho acima traz a letra da musica do cantor Projota,
construindo de forma poética as realidades tragicas cotidianas que
vitimizam diariamente as populacdes pretas e pobres no Brasil.
Na musica o cantor apresenta a rezadeira como uma figura sacra
que domina as praticas populares de cura e protecao, evocando
elementos espirituais, sociais e comunitarios, que se relacionam
com a cosmopolitica dos rezos e benzimentos. Ao enfatizar a
importancia da benzedeira na sua cancao, Projota poe luz sobre
uma tradicao ancestral que compoe a historia do Brasil, além de
reafirmar a importancia dos saberes e praticas populares em meio
a um mundo cada vez mais controlado pela racionalidade e pelo
individualismo. A ideia de que a rezadeira pode “afastar o mal”
e “trazer a paz” sugere que sua pratica nao é apenas uma acao
individual, mas um rearranjo das energias que circulam entre as
pessoas e 0 CoSmos.

Na musica, a rezadeira, assim como as benzedeiras, represen-
ta a figura tradicional de uma mulher sabia que carrega consigo
um conhecimento ancestral. Esse conhecimento, muitas vezes
invisibilizado pelas formas hegemonicas de saber, é resgatado
e valorizado por Projota, sugerindo que, na cosmopolitica do
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benzimento, essas praticas ancestrais desempenham um papel
crucial na resisténcia cultural e espiritual dos povos no Brasil. Essa
cosmopolitica ancestral dos rezos e benzimentos fala sobre um
tempo presente vinculado a um tempo passado, mas que acima de
tudo estao enraizados em uma historia coletiva e de continuidade
com os antepassados. Nessa perspectiva, a muasica sugere que o
benzimento, representado pela rezadeira, é um ato politico, na me-
dida em que preserva formas de cura e espiritualidade que foram
historicamente marginalizadas ou reprimidas pelo colonialismo,
pela modernidade e pelas religioes hegemonicas.

Desse modo, o benzimento é uma pratica ancestral muito an-
tiga, entendido como um sistema de cura popular realizado através
de oracoes e ervas. Geralmente sua pratica é mais observada entre
mulheres, mas também hd homens que desempenham a fungao de
benzedor. A relagao de género que permeia o benzimento estd in-
timamente ligada a concepcao espiritual da terra como uma figura
maternal, a “grande mae” que nutre e sustenta a vida, assim como
a mulher desempenha o papel de gestora da vida e do cuidado.
Nesse sentido, as mulheres benzedeiras encarnam simbolica-
mente essa conexao com a terra, reforcando a ideia de protecao
e acolhimento. Outro aspecto a destacar faz referéncia ao modo
de vida ancestral, comum entre pretos da didspora e indigenas:
benzer significa proteger, cuidar e abencoar. Seu ensinamento é
passado geracao apds geracao, compartilhado coletivamente de
forma transversal, sem que haja necessariamente a manutengao
de uma vinculacao hereditdria. O desenvolvimento do benzimento
é frequentemente associado a um “dom” ou um “chamado”, uma
vocagao que surge como uma resposta a um impulso interior ou
a uma conexao mais profunda com o sagrado. Esse dom ¢é visto
como algo inato, revelando-se muitas vezes sem um aprendizado
formal, mas como uma sabedoria que aflora naturalmente. Ha, no
entanto, fortes indicios de que influéncias ancestrais desempe-
nhem um papel importante na escolha daquelas que se tornam
benzedeiras. Acredita-se que a ancestralidade, através de suas
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energias e memorias, orienta e guia a selecao de futuros prati-
cantes, conferindo-lhes a responsabilidade de continuar o legado
espiritual de cura, protecao e bencao.

No que se refere ao aspecto cosmopolitico, compreende-se
que a pratica do benzimento integra uma visao de mundo articula-
da entre os saberes espirituais, ancestrais, sociais e ecolégicos, se
configurando como um fendmeno que envolve rela¢des profundas.
O benzimento, nesse contexto, age como uma pratica que reordena
essas energias, buscando harmonia entre o corpo, o espirito e o
ambiente. O uso de ervas, por exemplo, carrega um simbolismo
nao apenas medicinal, mas espiritual, pois as plantas sao vistas
como detentoras de sabedoria e poder de cura. Para compreender
melhor o conceito, Stengers (2018) nos convida a considerar a
cosmopolitica como um campo essencialmente pragmatico, que
s6 adquire sentido nas experiéncias concretas. A autora constroi
uma critica em relacdo a maneira como teoria e pratica costumam
ser tratados, uma como mera aplicacao da outra, preservando as-
pectos previamente definidos. Ela sugere que o verdadeiro desafio
de uma proposicao cosmopolitica nao é classifica-la ou explica-la
de maneira definitiva, mas sim fazer pensar.

Como apresentar uma proposi¢ao cujo desafio nao
é o de dizer o que ela é, nem de dizer o que ela deve
ser, mas de fazer pensar; [...] considerando que a
proposicao ‘cosmopolitica’, da maneira como eu
tentarei caracterizd-la, nao se destina em primeiro
lugar aos ‘generalistas’. Ela apenas adquire sentido
nas situacoes concretas, 14 onde trabalham os pra-
ticantes; e ela requer praticantes que — e isso é um
problema politico, ndo cosmopolitico — aprenderam
a ser indiferentes as pretensoes dos tedricos gene-
ralizantes, estes que tendem a definir aqueles como
executantes, encarregados de ‘aplicar’ uma teoria
ou de capturar sua pratica como ilustracdo de uma
teoria (Stengers, 2018, p. 443).
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O conceito de cosmopolitica, conforme discutido por autores
como Isabelle Stengers (2010) e Cristiane Buzato (2023), refere-se
a forma como diferentes mundos (ou cosmovisoes) coexistem e
se articulam em um mesmo espaco, especialmente em contextos
de praticas rituais. Essa visao contraria a 16gica antropocéntrica
de uma humanidade envaidecida da sua superioridade, inserindo-
-0 como mais uma parte de uma multiplicidade de todos que se
comunicam, mesmo que silenciados em sua condicao de nao-hu-
manidade. Santos (2023) dentro da 16gica confluente da vivéncia
entre os seres vivos e nao vivos, animais e humanos, traz o termo
cosmofobia para falar da cisao da humanidade com a natureza.
Trata-se de um veneno tomado em doses homeopaticas pela
humanidade através das geracdes, que tem como Unico antidoto
a contracolonizagao.

No caso do benzimento, a cosmopolitica estd presente na
maneira como o benzedor se conecta e interage com elementos
visiveis e invisiveis durante o ritual. Esse conceito sugere que
a pratica de benzer ndo se limita as interacoes entre humanos,
mas envolve uma teia complexa de relacoes que incluem forcas
espirituais, objetos sagrados (como agua-benta, ervas, crucifixos,
maracas, galhos secos, pedras) e a propria natureza. Nao ha hierar-
quia dentro da experiéncia da ritualistica, os elementos partilham
igualmente do mesmo poder de acao, e se houver alguém que
assuma essa posicao de acima do todo, esse alguém é o proprio
Deus. E comum ouvir de uma benzedeira, “ndo sou eu quem curo,
quem cura é Deus!”. Apesar disso, esse autoposicionamento da
benzedeira também revela sua relagao de interdependéncia com
os outros elementos.

A igualdade nao significa que todos possuem
‘igualmente o mesmo direito de voz’, mas que to-
dos devem estar presentes de um modo que confira
a decisao o seu grau maximo de dificuldade, que
proiba qualquer atalho, qualquer simplificacao,
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qualquer diferenciacao a priori entre aquilo que
conta e aquilo que nao conta. O cosmos, tal como
ele figura na proposicao cosmopolitica, nao possui
representante, ninguém fala em seu nome e ele nao
pode ser feito objeto de nenhum procedimento de
consulta’ (Stengers, 2018, p. 463).

A presenca desses elementos nao humanos no benzimento
nao é meramente decorativa ou auxiliar; ao contrario, eles de-
sempenham um papel ativo na constituicao do ritual. As ervas,
por exemplo, sdo dotadas de poder magico, curativo e espiritual,
muitas vezes associadas a forcas da natureza ou entidades sa-
gradas. Entre as folhas e a benzedeira é produzido um cédigo
de comunicacao que pode revelar o nivel de acometimento da
doenca pelo doente, como € o caso da reza contra mau-olhado.
Elementos como o terco ou rosdrio e a 4gua benta, de uso es-
sencial para algumas benzedeiras, é carregada de simbologia
crista, mas também assume uma funcao cosmopolitica ao se
conectar com a terra e o ciclo das d4guas, sendo uma ponte entre
o material e o espiritual.

Para além do campo ritualistico do benzimento, a articu-
lagao cosmopolitica revela um modo de ver e viver do mundo, e
da vida em que os seres humanos dialogam com outras formas
de existéncia, transcendendo a visao cartesiana que divide
o material e o espiritual, ou o0 humano e o nao humano. A
benzedeira, neste caso, atua como mediadora desses mundos,
ferramenta do divino que depende, inclusive, da pessoa que
recebe o benzimento, para que o ritual funcione, estabelecen-
do pontes entre o benzido e as forcas que estdo além de sua
percepc¢ao imediata.

134



CULTURA E LINGUAGEM NOS SERTOES BAIANOS: NARRATIVAS AFRO-INDIGENAS

CIRCULACAO DE AFETOS NO RITUAL DE BENZECAO

Reparem nas maos

Das mulheres que benzem

Os dedos dedilham a crenga é o amor

A boca murmura oragdo invisivel

Na trama da Fé

Que o destino tragou

Sao essas mulheres que guardam segredos
Que rezam e que curam em suas oragoes
Que tira o quebranto, a dor do menino
Que o olho riscou

Dona Didita pegue a vassourinha

Santa medicina é a Fé

Venha menino, sorrir para o mundo
Desejo profundo é crer

Em reza de mulher

Mulher (mulher), mulher (mulher)

Reza de mulher

(Musica: “Benzedeiras de Fé”, Boi Garantido 2014.
Composicao: Wander de Andrade/Sebastiao Junior)

A musica, tema do boi garantido do festival de Parintins,
transmite uma nocao poética da circulagao de afetos, explorando
as formas como sentimentos, emocoes e energias fluem entre as
pessoas que compartilham de um contexto espiritual. E possivel
observar que em varios trechos, a can¢ao captura a sutileza com
que as mulheres benzedeiras canalizam sua fé e amor para aqueles
que buscam cura. A “vassourinha” e a “Santa medicina”, apesar de
aparecerem na musica como metaforas, sdo elementos materiais
do rezo. A “bassorinha”, erva mencionada por todas as benzedeiras
da pesquisa (Ferreira, 2024) como poderoso auxiliar em varrer o
mal para fora do corpo do benzido, era uma planta de facil acesso
nos quintais, hoje um pouco menos, devido aos fatores climati-

135



CULTURA E LINGUAGEM NOS SERTOES BAIANOS: NARRATIVAS AFRO-INDIGENAS

cos que tem produzido a extin¢ao de varias espécies. J4 a santa
medicina, mencionada, refere empiricamente a propria crenca no
poder do rezo, na forca dos ramos e na fé, como elementos que
se articulam em prol da cura. Ao final, o menino que sorri para o
mundo simboliza o resultado dessa circulacao de afetos, onde a
cura se manifesta como alegria e esperanca renovada, sustentadas
pela sabedoria e poder das rezadeiras.

A circulacao de afetos, o cuidado e a generosidade sao aspec-
tos centrais no ritual do benzimento. De acordo com Boff (2017),
“Cuidar é mais que um ato, é uma atitude. Portanto, abrange mais
que um momento de atengao, de zelo e de desvelo”. Essa afirma-
tiva de Boff reforca a cancao acima ao retratar a profundidade e
ao mesmo tempo a sutileza que envolve o cendrio ritualistico do
benzimento, principalmente a relacao de afetividade estabeleci-
da entre a benzedeira e o benzido. Todo processo esta para além
dos gestos, palavras ou jaculatérias, envolve amor. Ao invocar as
béncaos e energias curativas, a benzedeira transfere ao benzido
um sentimento de cuidado, criando uma trama de protecao, pro-
duzindo apoio emocional e espiritual. No momento da procura
pelo benzimento ha um ideal na pessoa a ser benzida produzido
a partir da confianga em relacao a benzedeira onde ela deposita a
esperanca de cura ou alivio dos seus males. Sobre a importancia
do cuidado, Boff diz que

Muitos antigos e pensadores contemporaneos dos
mais profundos nos ensinam que a esséncia humana
nao se encontra tanto na inteligéncia, na liberdade
ou na criatividade, mas basicamente no cuidado.
O cuidado é, na verdade, o suporte real da criativi-
dade, da liberdade e da inteligéncia. No cuidado se
encontra o ethos fundamental humano. Quer dizer,
no cuidado identificamos os principios, os valores e
as atitudes que fazem da vida um bem-viver e das
acoes um reto agir (Boff, 1999, p. 01).
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Os elementos ndo humanos também compdem essa trama
afetiva, as ervas, por exemplo, carregam consigo tanto uma carga
ancestral quanto energética, sendo vistas como agentes de cura
que transcendem o tempo e o espaco. Nesse caso, cada elemento
ou signo vai ter seu lugar de significado para a benzedeira. Exis-
tem benzedeiras que rezam com maracas, geralmente indigenas,
no caso das benzedeiras envolvidas na pesquisa que da origem a
este texto (Ferreira, 2024), a predominancia é o rezo com folhas,
buscadas ali na hora, no préoprio quintal. Quanto aos sistemas
simbdlicos do benzimento, Alberto Quintana (1999, p. 29) em
seu livro A ciéncia da benzedura, afirma: “Este espaco sagrado, ao
ser recoberto pelo rito, vai se transformar num espaco de forte
significacao, ou poderiamos dizer sobre-significacao, uma vez que
é sobre um determinado significado que se constréi o simbolo”.

O toque, mesmo que simbdlico, entre o benzedor e o benzido
promove uma conexao intima, em que o ato de curar se mistura
com o ato de acolher e amparar. Esse afeto circulante cria uma
atmosfera de cura nao apenas para o corpo fisico, mas também
para o espirito e a mente. Nesse caso, outro elemento importante
que atua como sustentaculo dessa trama circular é a generosidade.
Ela, de certo modo, antecede a circulacao de afeto, mas se man-
tém completamente conectada a esta. E como se a generosidade
fosse o grande portal de realizagao, e se manifesta na disposicao
da benzedeira em compartilhar seu conhecimento ancestral e na
abertura para acolher o sofrimento do outro, oferecendo alivio e
esperanca. Envolve investimento de tempo, envolve a “fé nareza!”.

A generosidade, por sua vez, estd conectada a economia do
dom (Mauss, 2003), que diferente das transagoes comerciais, se
baseia na troca, na reciprocidade e na solidariedade. Nas comuni-
dades tradicionais essas relacoes sao fortalecidas pelos vinculos
comunitarios. Falando de outro modo, 0s sujeitos comunitarios sao
o proprio capital que opera no sentido de fortalecer a benzedeira,
de sustentar os lacos sociais em torno do benzimento. Por isso que
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o rompimento desses lacos e a dissolu¢ao do vinculo comunitario
tem sido a grande ameaca a preservacao dos saberes tradicionais
e da cultura nas comunidades.

Enquanto a medicina convencional é, muitas vezes, regulada
por transagoes financeiras, nas comunidades tradicionais a cura
é vista como um direito coletivo, acessivel a todos, independen-
temente de classe social ou poder aquisitivo. Como dito, o invo-
lucro econdmico que sustenta o benzimento nao corresponde a
um pagamento em dinheiro, ou ndo é exigido isso, e em muitas
situacoes a comunidade reconhece e valoriza a benzedeira, po-
dendo gerar uma relacao de troca para com esta, oferecendo-lhe
presentes, alimentos ou outro elemento que pareca ser precisado.
Essas praticas reforcam a ideia de que o dom circula e cria obri-
gacoes morais e sociais: a benzedeira oferece cura e, em troca, a
comunidade sustenta sua funcao, direta ou indiretamente, por
reconhecimento ou por indicagao.

Esse tipo de pratica curativa, assim como as outras, tém uma
funcao social vital, pois mantém o equilibrio espiritual e emocio-
nal da comunidade. Ao realizar rituais de cura, a intermediadora,
nesse caso a benzedeira, esta contribuindo para o bem-estar ge-
ral, e esse dom é, de certa forma, retribuido pela gratidao e apoio
continuo da comunidade. Essa trama relacional oferece uma forma
alternativa de perceber as relacoes economicas que nao envolve
capital financeiro, nao é focado no lucro, mas na generosidade,
na fé e na circulagao de afetos.

POETICA E MUSICALIDADE DOS REZOS E BENZEDURAS

“A benga da velha, eu pe¢o”
Pra bem ficar protegida.
Em mdo rugosa, confio

A benza da fé acolhida.
Com ramo tira quebranto,
Mistério pouco revelado.
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Ave Cruz, canto em credo!
Sara do mau olhado.

Socorro de mulher prenha,
Aconchego para crianga.
Ajuda com erva santa

Corpo fraco que se cansa.

E dom, fonte ancestral,
Quem recebe esse saber.

E se tiver pouca fé,

Nem adianta se benzer.

Elas resistem na cidade

E nas matas do interior.
Senhoras de valentia,
Guerreiras do bom senhor.
Trabalho de caridade,
Auxilio pra alma sofrida.
Com jejum e bom respiro
Apruma espinhela caida.
Sincretismo de benfeitura,
Catolicismo popular.

No terreiro, na pajelanga,
Baixinho a sussurrar: “Quem pra ti olhé
Com os olho malvado

Eu vou jogar nas onda

Do mar sagrado.” Tal qual essas senhoras,
Tem os velho rezador.
Trabalham com a mesma fé,
Com a for¢a do mesmo amor.
Salve Deus!, essas mdo santa.
A cura do benzimento!
Escudo da santa cruz.

A graga que traz alento.”

(poesia dedicada a Dona Pedralina,
benzedeira de Ribeirdao da Areia - MG)
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A poética do texto dedicado a D. Pedralina se manifesta na
linguagem carregada de simbolismo e reveréncia, retratando o
benzimento como um ato sagrado e misterioso. A figura arqueti-
pica da “velha” com maos rugosas, a0 mesmo tempo que reforca
a ideia estereotipada da benzedeira, simboliza a sabedoria acu-
mulada e o respeito pela tradi¢ao, enquanto o “ramo” usado para
tirar o quebranto representa os elementos naturais incorporados
no processo de cura. O lirismo da poesia dedicada a D. Pedrali-
na expressa o poder dessas mulheres de trazer protecao e cura,
misturando elementos religiosos como “Ave-Maria”, “credo” e
até mesmo o “pai nosso” com praticas populares e sincretismo
religioso. Os versos implicitos da pratica, os murmurios das ora-
coes, os sussurros discretos, o ritmo dos ramos passando pelo
corpo produzem uma atmosfera sonora propria que ecoa o ritmo
das rezas populares, criando um movimento fluido entre o espi-
ritual e o material.

O benzimento enquanto oficio acontece em diversos con-
textos e variados ambientes, adotando caracteristicas e formas,
muito préprias em sua execucao. Quem determina o modo como o
benzimento deve acontecer sao os proprios benzedores, mediante
a heranca ancestral a que sua pratica esta ligada. Os objetos e sim-
bolos variam também de acordo com a forma aprendida ou tam-
bém, de acordo com uma leitura ressignificada destes, sendo que
isso pode acontecer como uma tendéncia adaptativa do préprio
sujeito benzedor, mediante os atravessamentos contemporaneos
com outros benzedores, outros benzidos, o proprio contexto social
ou a disponibilidade de acesso aos elementos simbolos.

Importante destacar que a producao de sentidos e dos
proprios ambientes relacionados ao benzer sao, em
primeira andlise, reflexo das concepcdes religiosas e
de vida de seus praticantes. No entanto, nao se pode
aqui desconsiderar as influéncias e interferéncias do
publico no processo constitutivo, sendo deste modo
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aritualizacao do benzer um ato que envolve tanto a
figura do benzedor quanto a do benzido, sendo que
compartilham e afinam nogoes de fé e de cura, bem
como elementos simbdlicos e materiais utilizados
no espaco durante sua ritualizacao. Assim sendo, a
performatividade do benzer é fruto conjunto e reflete
uma produgao cultural das realidades e dos interes-
ses daqueles que a exercem sempre na atualidade
(Silva, 2021, p. 242).

Desse modo, entende-se que ha uma sensibilidade propria
da pessoa que benze em direcionar sua pratica a fé e ao vinculo
que se estabelece entre as partes no momento da benzecao. Nao
é precipitado afirmar que os significantes atuam como garanti-
dores do significado do rezo, ou seja, é necessario que haja uma
relacdo de fé entre benzedeira e benzido, que torne o rezo eficaz.
Sao essas experiéncias significantes que ainda sustentam o oficio
do benzimento como meio de cura e cuidado. E necessdario que
haja um cédigo linguistico cultural e ritualistico, baseado em ge-
nerosidade e necessidade, que vao se moldando entre os gestos
ritmados, os objetos utilizados e as palavras proferidas. Dentre
esses objetos pode haver variacoes entre: ervas, plantas ou ramos;
pedras; toalha branca; copo com agua; gravetos; machado. Esse
entendimento esta contido no benzedor e a sua pratica para cada
situacao de cuidado estd relacionada ao tipo da doenca, ao tipo de
rezo, a cultura local e até mesmo aos santos, orixas ou entidades
que podem estar vinculadas a sua experiéncia de fé pessoal.

Pode-se afirmar, portanto, que o ato de benzer é, para
além de uma manifestacdo popular de fé,um meio em
que as memorias coletivas sdo evocadas, trabalhadas
eressignificadas no decorrer do tempo, o qual se en-
quadra nas perspectivas e nos anseios do momento
presente no espaco em que é exercido, oportunidade
em que se relacionam espacos, expressoes, objetos,
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falas e narrativas que ambientam e caracterizam sua
ritualizacgao (Silva, 2021, p. 242).

Em relacao a musicalidade presente nas praticas de benzecao
e reza, ela esta enraizada no ritmo da fala, no entoar das palavras
e na cadéncia das oracoes que as benzedeiras proferem. Essas
mulheres, conectadas profundamente com as forcas espirituais
e a natureza ao redor, utilizam o poder sonoro das palavras, nao
como meros veiculos de comunica¢ao, mas como instrumentos de
transformacao. A musicalidade é, muitas vezes, sutil, ressoando
nos tons graves e agudos que variam conforme a intensidade do
ritual, criando um campo vibracional que afeta o corpo e o espirito
daqueles que recebem o benzimento.

Desse modo, para falar sobre esse conjunto de elementos que
compoem o codigo linguistico cultural e ritualistico da benzecao,
Rodrigues (2012, p. 15) insere o termo corpo-oracao, para falar de
“um corpo atento, de prontidao, que enxerga por dentro do ou-
tro a doenga que o acomete, mesmos antes de rezar”. O conceito
de corpo-oracao evoca uma corporeidade sagrada, onde o corpo
nao é apenas um receptaculo fisico, mas também um veiculo de
conexao espiritual e sensorial, que permite a benzedeira perceber
as aflicoes do outro de forma intuitiva, através de uma sabedoria
que transcende a racionalidade.

Durante o ritual de benzimento essa percep¢ao se intensi-
fica, passando inclusive a produzir fenomenos fisicos no corpo
da benzedeira. No decorrer da pesquisa (Ferreira, 2024), em uma
conversa compartilhada com uma das benzedeiras, sobre o ben-
zimento de quebranto — uma doenca espiritual popularmente
atribuida a inveja ou ao mau-olhado — por exemplo, manifestam
sensacoes fisiologicas sutis que vao se manifestando no corpo da
benzedeira através do “abrir de boca” (bocejar), numa frequéncia
consideravelmente intensa. Tive a oportunidade de observar a
manifestacao desses fendmenos na minha prépria experiéncia
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enquanto pesquisadora e usudria, ao solicitar que ela me benzes-
se. Como nao direcionei uma queixa especifica, me disse que me
rezaria de quebranto devido as mas influéncias que por ventura
possam me abater devido ao ritmo intenso de vida e as multiplas
pessoas que convivo. Durante o benzimento, em meio as frases
que se repetiam, o fenomeno se apresentou algumas poucas vezes.
Segundo seu diagnostico, “nada de mais” me acometia, o que eu
precisava era de descanso e um pouco de cuidado com “os olhares
dos homens” sobre mim.

Apesar de parecer algo simples, considerado como um reflexo
involuntario do corpo, nesse caso, ele passa a ser um indicador
espiritual. Além disso, existe ainda uma complexidade na deco-
dificacao do tipo de quebranto que vai comunicar diretamente
com o tipo de tratamento ou orientacao ao final do rezo e tem a
ver com a origem do quebranto. Se for causado por um homem,
o bocejo acontece durante o Pai-Nosso, se for por uma mulher,
manifesta-se na Ave-Maria. O que me levou a deduzir que a sua
observacao em relacdao ao fenomeno no momento em que me
benzia, se manifestara durante a reza do Pai-nosso. Essa distincao
revela um corpo sabio e imbuido de uma sensibilidade ancestral,
onde o conhecimento popular se funde com o sagrado e o fisico.

Por olho te benzo/ de quebranto o olhado/ olho
ruim te botou/ com trés que botaram/ com trés eu
te tiro/ com poder de Deus/ Da Virgem Maria/ vai
quebrando/ vai mau-olhado/ vai pelas ondas do mar/
vai quebranto do mal/ para nunca mais voltar/ Pai,
Filho Espirito Santo (Dominio Popular).

Essa sabedoria corporal nao é algo que se ativa apenas em
momentos especificos de ritual, mas estd continuamente presen-
te no cotidiano dessas mulheres, em sua vida em comunidade,
em seu zelo com as plantas e demais elementos que compoem
o seu quintal. O corpo da rezadeira carrega essa sabedoria e se
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move através dos tempos e espac¢os de forma natural, tornando
o sagrado e o profano inseparaveis (Eliade, 1992). O ato de curar,
de benzer, de rezar, nao se limita a um espago-tempo restrito ao
ritual religioso, também nao se trata de um conhecimento téc-
nico de palavras e gestos, mas de uma experiéncia corporificada,
carregada de signos, sentidos e significados.

O corpo da benzedeira é o lugar do saber, onde reside a me-
moria dos antepassados, das praticas, das rezas e dos rituais, fruto
de um acimulo geracional. O corpo-oragao €é, portanto, um corpo
que guarda e reverbera essa sabedoria, mantendo viva uma cos-
mologia de cura que integra a espiritualidade, a corporeidade e o
tempo. Opera em uma zona limiar onde o humano e o divino se
encontram, e onde a cura € mais do que a simples eliminacao de uma
doenca fisica. Trata-se de uma cura holistica, que elabora o corpo
da benzedeira como um corpo em estado de graca, permeado pela
presenca do sagrado, mas também ancorado no mundo cotidiano.

O BENZIMENTO COMO FORMA DE RESISTENCIA CULTURAL

Com licenga a quem chegou primeiro,

licen¢a a quem ainda vai chegar,

salve, salve saravad!

Eu pego a bengdo aos meus mais velhos,

aos anjos e santos pra curar,

a bengdo aos orixds.

Em frente ao conga acende a vela,

separa um ramo pra curar, declama e reza e a rima
Ramo de Benzer, folha de banhar,

erva pra curar de todo mal, nas folhas o poder,

do sagrado natural, sabedoria ancestral.

Eo, eué 6 eué 6 eué 6

Arruda, alecrim, guiné, mamona a benzedeira vai usar,
pra defumagdo banho e patud, quebra-pedra, carqueja,
horteld, boldo, erva doce preparar, garrafada, xarope
e chd
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Ramo de Benzer, folha de banhar,

erva pra curar de todo mal, nas folhas o poder,

do sagrado natural, sabedoria ancestral.

Eo, eue 6 eue 6 eué 6

Quebranto, cobreiro, mal olhado,

espinhela caida, bucho virado, vai rezando pra curar
Mingua, tristeza, peito arrotado,

inveja, ferida, caminho fechado, cura e benze, vai passar
Ramo de Benzer, folha de banhar,

erva pra curar de todo mal, nas folhas o poder,

do sagrado natural, sabedoria ancestral.

Eo, eue 6 eue 0 eué 6

(“Benzedeira”, cangao de Ana Cacimba)

O benzimento também é uma pratica de resisténcia cultural,
especialmente em comunidades marginalizadas, como as comu-
nidades quilombolas, rurais e periféricas. O sincretismo religioso
presente no benzimento nao é apenas um testemunho da mistura
de tradicoes religiosas, mas também uma forma de preservar sabe-
res ancestrais que, ao longo da histéria, foram alvo de repressao ou
desvalorizacao. Em um mundo marcado pela globalizacao e pela
crescente influéncia de praticas médicas ocidentais, as benzedeiras
e rezadeiras enfrentam desafios para manter viva sua tradicao.
O avanco das politicas de satde publica e o predominio de uma
visao biomédica muitas vezes marginalizam ou desvalorizam
esses saberes. Na pesquisa com as benzedeiras do quilombo de
Lagoa Grande, em Feira de Santana, Bahia, apesar desse dado ter
aparecido como algo positivo que beneficiou a populacao devido
a ampliacao e melhoria no acesso aos servicos de sadde, ele tam-
bém aparece numa posi¢ao que evidencia a descrenca no rezo em
detrimento ao aumento da medicalizagao.

O que atualmente chamamos de sincretismo, no periodo
historico colonial, caracterizava a resisténcia e a luta dos povos.
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Os grupos passaram a reinterpretar as doutrinas cristas de acordo
com suas proprias tradi¢oes e cosmovisoes, criando formas de
sincretismo religioso que lhes permitiram manter suas identi-
dades culturais e espirituais. Contudo, os resquicios da opressao
acompanhariam os povos ao longo dos anos, endossados pela
persisténcia condenatéria dos novos cristaos, principalmente
pela representatividade neopentecostal, refletindo em comu-
nidades disputadas, divididas pela intolerancia e pelo racismo
religioso. Por conta disso, as religioes de matriz africana e seus
adeptos muitas vezes se sentem obrigados a viver a sombra, nas
comunidades. Chega a ser contraditorio, territérios quilombolas,
como € o caso de Lagoa Grande, ter uma expressividade religiosa
predominantemente crista, catdlicos e evangélicos representam
praticamente a totalidade de pessoas da comunidade.

A raiz ancestral de Lagoa Grande preserva uma identidade
crista catdlica jesuitica, que posteriormente foi sendo absorvida
pela figura do catequista, aquele que tinha e tem como fungao de
dar testemunho da palavra de Deus, aproximando os catequizados
ao convivio da igreja. Ouve-se muito falar da pessoa de Candi-
do Pereira em Lagoa Grande. Conhecido como “Tio Candio”, o
catequista mais rememorado de Lagoa Grande, era um catélico
fervoroso, grande disseminador da fé catdlica, dentro e fora da
comunidade e do territério. Em sua tese de mestrado “Os meninos
a volta da fogueira: memorias e narrativas de pretos do quilombo
de Lagoa Grande”, a também quilombola Girlene Ferreira (2020)
compartilha sobre a figura de tio Candio como um homem que
“realizava encontros de oracoes nas residéncias, catequizava as
familias e as comunidades com seu exemplo de fé e com as suas
oragoes, deixando marcas na memdria coletiva” (Ferreira, 2020,
p. 96). Essa solene figura ocupou e ainda ocupa a memoria afetiva
dos quilombolas de Lagoa Grande, tendo seus feitos eternizados
pelos préprios familiares, através da doacao de parte do terreno
da familia para a construcao da capela da comunidade.
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Embora a fé ainda continue sendo um forte elo do territério de
Lagoa Grande, manifestada pela maioria dos moradores, observa-
-se também um declinio dos usos e costumes da tradicao, sendo
pontuado como principal motivo por uma das benzedeiras entre-
vistadas, como a “falta de fé da meninada”. Sua fala se estende
falando sobre o “mal do mundo”, como uma espécie de profecia a
qual estaremos todos condenados, devido a falta de fé. Observa-se
que essa linguagem religiosa presente nas comunidades passa a
exprimir um modo de vida que tem como perfil aparente os resul-
tados provocados pelo distanciamento da fé, colocado como uma
“queda no vazio” nesse caso, se orientando pelas falas das ben-
zedeiras, a fé catolica. No entanto, Pedrinho A. Cuareschi (2021),
quando trata das relagoes comunitdrias da pistas que nesse tipo
de relacdo nao existe espaco para o vazio, pois emergem destas as
relacoes de dominacao de carater ideoldgico, corroborando para
elementos trazidos pelas proprias benzedeiras ao mencionar que
ao se distanciar da “igreja”, essas pessoas ou “‘caem no mundo”
ou sao “iludidos pelas igrejas de crente”.

Apesar de todos os desafios enfrentados diariamente, em
Lagoa Grande, as benzedeiras continuam a desempenhar um
papel fundamental na comunidade, integrando suas praticas
com os cuidados de saude contemporaneos de maneira criativa e
resiliente. Cada ritual, cada cantico, cada gesto, resiste a invisi-
bilidade imposta pela modernidade, reafirmando a centralidade
das praticas espirituais na promocao da saude integral. A musi-
calidade e a poética invisivel das benzedeiras de Lagoa Grande
nao sao apenas formas de expressao cultural, mas sao, sobretu-
do, formas de sobrevivéncia, cura e resisténcia que continuam a
pulsar, geracao apds geracao, como um eco das lutas e vitorias da
comunidade quilombola.
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CONSIDERACOES FINAIS

Em um mundo marcado pela globalizacao, pela crescente
influéncia das praticas médicas ocidentais, pelo crescimento do
racismo e da intolerancia religiosa, as benzedeiras e rezadeiras
tentam superar desafios de manter vivas as tradicoes. Construir
essa pesquisa sobre o benzimento a partir da escuta e da obser-
vacao das mulheres benzedeiras de Lagoa Grande trouxe muitas
descobertas e compreensoes bastante significativas. A constatagao
da relevancia do tema destaca a importancia do benzer, especial-
mente quando dialogado com um contexto histoérico marcado por
desafios economicos e fisicos. Ao longo desse processo, foi possivel
observar o emergir de uma rica tessitura de saberes, onde o ato de
benzer nao apenas se destacou como pratica de cura, mas também
como uma poderosa expressao de resisténcia cultural e espiritual.

A pratica do benzimento, enraizada em uma tradi¢ao an-
cestral, mescla elementos das religiosidades catolica, africana
e indigena, ndo sendo considerado apenas um ato de cura, mas
uma manifestacao de resisténcia contra a marginalizacao de sa-
beres populares e contra a hegemonia dos sistemas ocidentais.
A musicalidade e a poética invisivel presente nas rezas, canticos
e jaculatorias das benzedeiras representam mais do que simples
formas de expressao. Elas atuam como verdadeiras ferramentas
de cura, capazes de criar uma conexao profunda entre o corpo,
0 espirito e o territério. A repeticao de versos, a entonacao das
palavras e o uso simbélico de elementos naturais formam um
elo entre o presente e o passado, conectando as benzedeiras a
ancestralidade e ao legado de suas comunidades.

A sabedoria do benzimento demonstra que a oralidade precisa
estar profundamente ligada a experiéncia pratica e suas dimensoes
cosmopoliticas. Isso ressalta a vitalidade das praticas culturais que
dependem da transmissao oral. Reconhecer que as tradi¢oes estao
sujeitas a mudancgas ao longo do tempo reforca a adaptabilidade
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dessas praticas, uma vez que essas transformacoes podem ser
influenciadas por varios fatores. A escuta atenta as benzedeiras
participantes da pesquisa revelou vivéncias e saberes tinicos. Ao
recriar ou adaptar os métodos de benzer, essas mulheres demons-
tram o carater coletivo e colaborativo da pratica, indicando que
as tradicoes sdo moldadas pelas experiéncias individuais dentro
de um contexto comunitario. Esse pensamento amplia a possibi-
lidade de que novos praticantes, incluindo jovens benzedeiras e
benzedores, também se interessem a continuar a tradicao.

Apesar dos desafios que se colocaram no caminho, pesquisar
sobre as benzedeiras da Comunidade Quilombola de Lagoa Grande
tem reforcado um interesse pessoal em expandir ainda mais esses
horizontes, tanto por contribuir para o fortalecimento cultural
da comunidade a qual pertenco como quilombola, mas também
para inserir nos discursos teoricos e constru¢des académicas as
dimensoes cosmopoliticas das terapéuticas populares de cuidado
em saude e saude mental, considerando a sua importancia na
construcao de vida dos novos corpos dissidentes que comecaram
a ocupar seus lugares nas academias. Para uma quilombola ou
uma indigena, por exemplo, que resiste ao ensino superior sem
se desconectar das suas relacoes de comunidade e ancestralidade,
¢ um ganho para si e para toda a histéria do seu povo. Integrar
elementos da mistica ancestral cosmolégica a psicologia destaca
aimportancia de uma pratica psicoldgica que esteja mais alinhada
com o contexto social especifico de cada grupo. Conduzir essa
pesquisa, apesar dos desafios, trouxe-me grande satisfacao. Ela
reacendeu a esperanca em um futuro moldado por mais maos
negras, guiadas pela sabedoria ancestral.
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6

PSICOLOGIA, TERRITORIO E LUTA: PESQUISA E
EXTENSAO NA COMUNIDADE QUILOMBOLA DE
LAGOA GRANDE (BA)'

Karina Maria dos Santos Lyrio
(Universidade Estadual de Feira de Santana, bolsista de pesquisa
PIBIC-CNPq)

José Fernando Andrade Costa
(Universidade Estadual de Feira de Santana)

O objetivo deste capitulo é apresentar uma experiéncia que
abrange resultados de uma pesquisa de iniciacao cientifica e de
um plano de trabalho de extensdo universitaria realizadas com a
Comunidade Quilombola da Lagoa Grande, em Feira de Santana,
Bahia. A pesquisa, de carater de revisdo bibliografica, buscou
compreender categorias especificas de processos psicossociais
comunitdrios em producoes documentais disponiveis sobre a
comunidade quilombola. De modo mais amplo, visou contribuir
com a comunidade no sentido de registrar parte do conhecimen-
to ja produzido em, com e para a comunidade, sobretudo para
analisar os discursos académicos sobre ela, ao invés de procurar
“explicacoes” sobre a vida comunitaria. Nessa perspectiva, a partir

1 Este artigo é resultado de uma pesquisa de iniciacao cientifica e plano de trabalho
de extensao voluntdaria realizados no &mbito do Mandacaru Laboratério de Antro-
pologia da UEFS, e contou com bolsa de pesquisa CNPq. Agradecemos as instituicoes
financiadoras dos projetos (PPPG-UEFS/CNPq e PROEX-UEFS) e, em especial, as
pessoas da comunidade quilombola de Lagoa Grande. Agradecemos também a Ma-
teus Silva Boa Morte, Tamille dos Santos Ferreira e Yuri Hamayano Lopes Ribeiro
pelas inestimdaveis contribuicoes durante todo esse percurso.
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de uma demanda apresentada por membros da Lagoa Grande, foi
realizado concomitantemente um plano de trabalho extensionista,
no qual foi elaborado um documento técnico - um parecer psi-
colégico — em beneficio de uma luta da comunidade quilombola.
Somadas, essas experiéncias dizem respeito tanto a uma trajeto-
ria formativa em psicologia quanto as relacoes possiveis entre a
Universidade Publica e o territdrio, possibilitando reflexoes sobre
o potencial de articulacao e aliancas, no sentido de superacao do
“extrativismo académico” em direcao a uma confluéncia de lutas
e aprendizagens.

Para apresentar adequadamente os resultados dessa experi-
éncia, vamos adotar neste capitulo um método narrativo, no qual
a primeira autora (Karina Lyrio), descrevera a maior parte das
vivéncias em primeira pessoa. O segundo autor (José Fernando),
orientador nesse percurso, contribui principalmente com a cons-
trucao do parecer técnico-psicolégico. Ambos assinam este texto
conjuntamente, mediados pela relagao estabelecida com moradores
da comunidade quilombola de Lagoa Grande. Assim, trata-se de um
relato de uma experiéncia coletiva, que nao seria possivel somente
a partir dos esforcos de um dos autores, isoladamente, ou desco-
lado da realidade que os enredou nessa trajetdria. Diversas outras
pessoas e experiéncias poderiam ser acrescidas ao relato, para
enriquecé-lo e fazer justica ao aprendizado obtido coletivamente.
Infelizmente, por limitacoes de tempo e espaco, neste momento,
o presente relato sera limitado a dupla de autores, mas com a ex-
pectativa de, em outras oportunidades, ampliar a composicao de
vozes que falam sobre a relacao entre a Universidade Estadual de
Feira de Santana (UEFS) e a comunidade de Lagoa Grande.

O INICIO DE UMA RELACAO DE AMIZADE E LUTA

O inicio dessa jornada formativa ocorreu com a disciplina
“Estudos e Intervencao da Psicologia em Contextos Comuni-
tarios”, do curso de graduacao em Psicologia da UEFS. Como o
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periodo da disciplina era curto para executar agoes pertinentes as
demandas levantadas, ingressei na extensao voluntaria, e, poucos
meses depois, no programa da iniciacao cientifica e no Mandacaru
— Laboratério de Antropologia da UEFS. Através desse percurso
foi elaborado o Parecer Psicossocial e foi feito o levantamento de
toda producao académica, de documentos de circulacao geral e
de dominio publico como YouTube, Instagram e Google (blogs e
portais de noticias) publicados sobre a Lagoa Grande, o que per-
mitiu realizar um mapeamento do conhecimento ja produzido e
disponivel sobre e pela comunidade.

Para narrar essas experiéncias, primeiro vou descrever a
pesquisa de iniciacdo cientifica, de cunho tedrico e documental
para, em seguida, detalhar a construcao do parecer psicossocial.

A PESQUISA DE INICIACAO CIENTIFICA

O plano de trabalho de iniciacao cientifica foi pensado como
forma de investigar, na literatura disponivel, informacoes publicas
sobre a comunidade da Lagoa Grande. De certo modo, o intuito
foi investigar mais a academia (o discurso universitario) do que a
propria comunidade. Afinal, o que é produzido academicamente
sobre uma comunidade com frequéncia nao é o que interessa a
préopria comunidade, mas os temas de interesse das “linhas de
pesquisa” dos pesquisadores da Universidade. Essa relagao é pa-
radoxal, pois, se por um lado, permite ampliar o conhecimento
sobre a realidade de uma comunidade, por outro, faz isso limitada
aos canones tedricos e metodoldgicos que imperam no mundo
académico. Sobre isso, como se costuma dizer, o mundo possui
problemas, enquanto as universidades possuem departamentos. Em
outras palavras, trata-se de uma relacao de ampliacao limitada do
conhecimento sobre a realidade. Isso nao significa, contudo, que
seja uma relacao limitada em termos de experiéncia e da possibi-
lidade de relacoes genuinas. Pode haver — como frequentemente
ha — um interesse predatorio, meramente extrativista por parte
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da academia sobre as comunidades. Contudo, nossa experiéncia
mostrou que, em Lagoa Grande, hd uma relacao positiva com a
UEFS e isso, sem davidas, facilitou nossa comunicacao e, princi-
palmente, propiciou uma experiéncia formativa singular.

Considerando essa reflexao, podemos narrar a pesquisa de
iniciacao cientifica como uma forma de sistematizar resultados
sobre Lagoa Grande presentes em diferentes fontes de dados para
que possam ser utilizados pela propria comunidade, no futuro,
em seu beneficio.

Inicialmente fizemos o levantamento de artigos cientificos e
de outras producoes académicas disponiveis em diferentes fontes,
tais como: Scielo, Pepsic, Google Académico, Anais da Semic-UEFS
e BVSalud. Foram aplicadas as palavras-chaves: Comunidade Qui-
lombola; Lagoa Grande; Associacao Quilombola Comunitéria de
Maria Quitéria; AQCOMAQ; Quilombo; Feira de Santana; Distrito
Maria Quitéria; Sao José (Feira de Santana). O periodo abrangido
pela pesquisa nao estabeleceu uma delimitacao temporal inicial,
a fim de buscar toda a producgao ja realizada sobre a comunidade,
mas o marco final foi marco de 2024.

Vale ressaltar que, em nosso entendimento, para que o tra-
balho de pesquisa documental seja, de algum modo, um processo
participativo e ético, é necessario ampliar as possibilidades de
encontrar producgoes sobre a comunidade, a tal ponto que pos-
sam aparecer, inclusive, as proprias producoes dos membros da
comunidade sobre a sua prépria comunidade. Por isso decidimos
realizar uma busca mais abrangente de fontes sobre o territorio.
Neste caso,ampliamos as fontes de dados para diversos documen-
tos de dominio publico para melhor delimitacao do conhecimento
ja produzido e disponivel sobre a comunidade de Lagoa Grande.

A metodologia utilizada foi, portanto, uma revisao narrativa
e ndo sistematica. O procedimento de analise dos dados foi base-
ado em algumas categorias gerais previamente estabelecidas no
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Projeto de Pesquisa mais amplo denominado “Rituais musicais,
circulacao de palavras, pessoas e alimentos entre grupos indigenas
e comunidades afro-brasileiras da Bahia”, do Mandacaru - Labo-
ratério de Antropologia da UEFS, sendo elas: “rituais musicais”,
“circulacao de afetos” e “soberania alimentar”.

Para amparar nossa escolha metodoldgica, lembramos das
recomendacoes de Peter Spink, sobre a andlise de documentos
de dominio publico e todas as materialidades e sociabilidades
que constituem a pesquisa de campo - “campo” entendido aqui
como “campo-tema” (Spink, 2003) — de modo que podemos bus-
car em diversas fontes, elementos para nossa reflexao sobre um
determinado territorio:

[-..] a internet, documentos, artefatos de todos os
tipos podem também ser partes do campo, maneiras
de aumentar a nossa capacidade de didlogo. [...] O
documento publico nao é um mero registro, ele é
parte do processo; ele é materialidade e nao matéria,
parte de um didlogo lento, tal como também sao as
estradas e caminhos (Spink, 2003, p. 16).

Partindo desse tipo de pesquisa baseada na articulacao ana-
litica e reflexiva sobre producao de dados, evidéncias e ideias em
ciéncias sociais (Becker, 2022), pensamos em desenvolver uma
pesquisa documental que fosse feita para além dos moldes aca-
démicos tradicionais. Assim, foram realizadas também buscas em
documentos de circulacao geral e em websites de acesso publico,
como YouTube, Instagram e ferramenta de busca Google (visando
mapear blogs e portais de noticias). Isso nos permitiu realizar um
mapeamento do conhecimento ja produzido e disponivel sobre
e pela comunidade de Lagoa Grande de modo mais amplo. Nao
tivemos a pretensao, contudo, de esgotar as possibilidades de ma-
teriais sobre a comunidade. Sabemos que ha producgoes em teses,
dissertacoes, livros e capitulos que nao foram abarcadas nesta
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pesquisa. Esperamos, contudo, que as limitacoes sejam vistas nao
como uma insuficiéncia, mas como um estimulo 8 complementa-
cao e continuidade da relacao entre universidade e comunidade.

Para além do levantamento desses dados e informacoes
sobre a comunidade, ja havia me aproximado da comunidade ao
desenvolver uma atividade proposta pela disciplina de “Estudos e
Intervencao da Psicologia em Contextos Comunitarios”, ofertada
pelo curso de Psicologia da UEFS, e posteriormente comecei a
desenvolver um projeto de extensao “Ciclos de Acao Comunita-
ria” junto aos membros do territério. Além disso, como veremos
adiante, participei da equipe de elaboracao de um Parecer Técnico
Psicolégico sobre os impactos psicossociais que uma linha de
transmissao tem causado na populacao local - documento este
que foi anexado a outros documentos produzidos pelo Grupo de
Trabalho Conflitos Socioambientais, que acompanha essa comu-
nidade desde 2019 na luta contra a implementacao de uma linha
de transmissao de alta voltagem no territorio.

SOBRE A COMUNIDADE QUILOMBOLA DA LAGOA GRANDE

A Comunidade Quilombola da Lagoa Grande esta localizada
na zona rural do Distrito de Maria Quitéria, antigo Sao José das
Itapororocas, regiao norte de Feira de Santana, Portal do Sertao
da Bahia. Recebeu este nome devido a uma lagoa de aproximada-
mente 6 km de extensao, cujas aguas eram utilizadas tanto para
o lazer aos finais de semana, quanto para a sobrevivéncia dos
habitantes da regiao que vendiam seus pescados.

Gostaria de abrir aqui um breve paréntese para falar sobre o
tempo em que estive desenvolvendo o trabalho com os moradores
desse territério. Pude perceber como sao acolhedores, unidos,
dedicados e comprometidos com as causas que dizem respeito
aos interesses gerais de seus moradores. Sinto-me honrada por
ter sido recebida com toda a equipe de forma tao gentil e sempre
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disposta a conversar conosco. Quero expressar aqui 0 meu mais
profundo respeito, admiracao e agradecimento a minha amiga
Tamille Ferreira, seus familiares, a todas as liderangas e todos os
moradores da comunidade.

Como é sabido, o histdrico de lutas e resisténcias perpassa
todas as comunidades remanescentes de quilombos do Brasil. Em
Lagoa Grande, acontece o mesmo que foi observado por Messias
(2020, p. 1), em seu estudo de doutorado:

[...]no seu dia a dia lida com tensoes, dinamicas, pra-
ticas e costumes que sao tidos como dotados de uma
identidade coerente com o perfil a ela atribuido. Ha
conflitos, mas também consensos entre os individuos
que a ela pertencem, em particular quanto a cultura
e troca de saberes entre as diferentes geracoes que
ali convivem.

O territério quilombola da Lagoa Grande guarda uma relagao
importante com sua ancestralidade e com seus desejos e lutas
para o futuro. Notamos isso pela relacao com as instituicoes de
ensino superior que se fazem presentes no territério, assim como
as filhas e filhos de Lagoa Grande se fazem presentes nas salas de
aula — como discentes e docentes — de escolas e Universidades.
A pesquisa de Tamille Ferreira, sobre as praticas das rezas e as
benzedeiras de Lagoa Grande mostra que é possivel construir um
conhecimento sobre a realidade das comunidades partindo de
suas experiéncias, sem reduzi-las ao discurso biomédico ocidental
(Ferreira, 2024).

Além das pautas da educacao, saide, econdomicas, também
perpassam cotidianamente demandas referentes a garantia de
direitos da comunidade e para a atencao a sadde mental. Du-
rante o periodo em que estivemos presentes no territério para
o desenvolvimento do Parecer Psicossocial, muitas demandas
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foram levantadas e a psicologia foi solicitada para auxiliar a
construir novos caminhos a serem trilhados. A questdo da Linha
de Transmissao foi uma pauta dentre as muitas outras lutas que
a comunidade enfrenta diariamente para ter vez e voz na garantia
de seus direitos.

Os resultados da pesquisa explicitaram que as producgoes
que foram encontradas sobre a comunidade quilombola da La-
goa Grande, partem de um saber académico produzido sobre a
comunidade, através de pesquisas feitas por académicos da UEFS,
na maioria das vezes, mais do que a propria comunidade falando
sobre ela. Dentre essas producoes académicas, destacaram-se em
termos de quantidade, as publicacoes de artigos cientificos (26),
anais (10), seguidos por outras publicacoes como as de comuni-
cacao em eventos académicos (2), ensaios e resumos expandidos
(um de cada).

Quadro 1 - Quantitativo de produgoes sobre a Comunidade Quilombola de
Lagoa Grande (BA) em diferentes fontes (marco de 2024)

Producao Midias ;.
A . c . Noticias
académica digitais
Artigos 26 YouTube 28 Google 31
Anais 10 Instagram 2
Comunicacao 2 | Documentério | 1
Ensaios 1
Resumos expandidos | 1

Fonte: elaboracao propria.

A categoria Artigos foi a primeira em nimeros de producao
académica, com temas centrais como a afirmagao enquanto negro
quilombola e a construcao da identidade quilombola, agricultura
familiar (Economia Popular e Solidaria), questoes ligadas a de-
marcacao e reconhecimento do territorio, criacao da associacao
comunitdria, racismo ambiental, necropolitica, implantacao de
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linhas de transmissao de energia, protagonismo das mulheres
quilombolas na produgao econémica, cultural e a troca de saberes,
saude quilombola e a precarizacao das condi¢oes de vida.

As producoes académicas Anais, Comunicagoes, Ensaios e
Resumos expandidos trouxeram os seguintes temas: trabalho,
renda, juventude e sua relacao entre politicas publicas, a inte-
gracao da agricultura familiar e a economia popular e solidaria,
assessoria juridica popular a comunidades quilombolas de Feira
de Santana e regiao, protecao dos direitos das comunidades, luta
contra empreendimentos de eletricidade, identificacao, catalo-
gacao e conhecimento tradicional sobre plantas medicinais, o
levantamento e caracterizacao das sementes crioulas, direito a
memoria e a titulagao das terras das comunidades quilombolas.

No grupo das Midias Digitais, o YouTube apareceu em pri-
meiro lugar em funcao do contexto da pandemia da covid-19,
quando foram mantidos encontros virtuais e o distanciamento
fisico. Nessas postagens foram abordados assuntos extremamente
importantes, como as vivéncias e a identidade negra das criancas
na escola, a construcao da identidade ancestral da mulher, feira
quilombola da Lagoa Grande, relato sobre as memorias na lagoa,
denuncia sobre a falta de preservacgao da lagoa e o péssimo estado
de conservacao que se encontra, receita ancestral de moqueca de
bredo, troca de saberes entre geracoes, manifestacoes culturais:
cantigas de verso, cantigas de roda, rodas de verso, ciranda das
criancas, declamacao de poemas, cantoria de samba, contacao
de histoérias e relatos relembrando a infancia e a arte de trangar
cabelos.

Jana conta do Instagram as publicacoes foram divididas nos
seguintes temas: Novembro Negro e o que é ser quilombola; mu-
lher com temas como: sua luta pela reconstrucao da democracia
no Brasil, partilha de sentimentos através de histéria e poesia,
a forca feminina e o Julho das Pretas, roda de conversa/GT com
temas que perpassam sobre racismos, intolerancia religiosa,
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cidadania, formacao politica, drogas, sexualidade, autocuidado,
lutas, esvaziamento das juventudes, cuidados com a satide bucal,
empreendedorismo de mulheres negras e luta contra a escravidao;
Feira Quilombola e Agricultura Familiar com postagens que abor-
dam a importancia do fortalecimento da agricultura familiar da
comunidade e a atuacao feminina; arte/cultura com publicacoes
sobre queima de judas e apresentacao da Quixabeira da Matinha;
linha de transmissao, andlise da cartografia social do Territério
Quilombola de Lagoa Grande e construcao do protocolo de con-
sulta, banco comunitario com moeda social.

O terceiro tipo de midias digitais que encontramos foi o
Documentario “Guardides da Lagoa”, que abordou vivéncias e
memorias da comunidade através do olhar dos moradores mais
velhos, reunindo histérias das infancias no entorno da Lagoa.

A categoria Noticias abrangeu matérias de jornais, revistas
e blogs educacao escolar quilombola, conhecimento das plantas
medicinais, confeccao de bonecas como as escravizadas faziam
nos poroes dos navios, concurso de musica, declamacao de poesia,
feira agroecolodgica, samba-de-roda, musica, danca e refeicoes
coletivas, Novembro Negro virtual, as lutas em torno da Lagoa
Grande, a forca da Comunidade, evento cultural com Queima do
Judas, Bumba meu Boi, Quebra Pote, Leilao, Cine Grio, Projeto
Cinema de Corda producao de pizza pelas mulheres (trabalho e
renda), histéria da construgao da Associacao Comunitaria, certifi-
cacao da Lagoa, Lagoa Grande citada como um local atrativo para
o turismo, Linha de transmissao pode impactar 12 comunidades
rurais de Feira de Santana, dentre outras.

Apbs descricao dos resultados obtidos, partimos para sua ana-
lise com base nas categorias de interesse na pesquisa do projeto
mais amplo, intitulado “Rituais musicais, circulagao de palavras,
pessoas e alimentos entre grupos indigenas e comunidades afro-
-brasileiras da Bahia”, ao qual a pesquisa de iniciacao cientifica
esteve vinculada. Para isso buscamos identificar se apareciam nos
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materiais encontrados as categorias “rituais musicais”, “circulagao
de afetos” e “soberania alimentar” nas produgoes sobre a comu-
nidade quilombola da Lagoa Grande. Vejamos detalhadamente.

RITUAIS MUSICAIS

Aresisténcia a escravizacao é antiga e, desde o inicio, os afri-
canos que forcadamente aqui chegaram para trabalhar nas lavou-
ras, mantiveram suas musicas, cantorias, dancas e religiosidade. O
tempo passou e hoje os remanescentes de quilombos preservam
suas tradicoes de festas, seus ritmos e dancas, acrescidos agora
com a influéncia da nova terra, o que transformou esses ritmos.
A viola, o pandeiro e a sanfona, sao alguns dos instrumentos que
foram agregados aos tambores, atabaques e agogos, por exemplo,
trazendo para os rituais musicais uma nova mensagem de comu-
nhao, comunicacao e preservacao de tradicoes coletivas.

Na pesquisa sobre a Lagoa Grande foi percebido que os rituais
musicais ainda estao presentes, porém com uma nova roupagem.
As batas de feijao, as cantigas puxadas pelas mulheres quando
estao preparando em conjunto a alimentacao para servir na co-
munidade, a capoeira, a musica e a danca dos encontros com a
apresentacao do samba de roda da Quixabeira da Matinha e outros
grupos locais, as cantigas de roda, sao alguns exemplos de rituais
musicais. Esses eventos vozeados musicais tém atravessado ge-
racoes estabelecendo relacoes de continuidade entre os anciaos
e 0s mais mogos, cumprindo o importante papel de perpetuar as
tradicoes.

Foi observado que os eventos anuais intitulados como “No-
vembro Negro”, que ocorrem na comunidade, trazem aspectos
relevantes da presenca dos rituais musicais nos encontros festivos,
nas manifestacoes culturais com suas apresentacoes de cantigas
de verso e de roda, sambas de roda, musica e danga no preparo
das refeicoes coletivas, cirandas das criangas e nas musicas fol-
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cléricas cantadas para ninar bebés. A categoria “rituais musicais”
foi bastante encontrada no YouTube, em primeiro lugar, seguido
das noticias Google e artigos cientificos. Devido ao amplo periodo
de distanciamento fisico durante a pandemia de Covid-19, varios
eventos da comunidade aconteceram de forma remota, o que jus-
tifica o nimero expressivo de material encontrado no YouTube
nesse periodo.

Com relacao aos rituais musicais associados as festas reli-
giosas, nao encontramos materiais especificos, de modo que sao
necessarias mais pesquisas e registros sobre esse topico.

CIRCULACAO DOS AFETOS

Os afetos compoem a experiéncia humana, tanto entre pares,
quanto em relacao com o espiritual. Trataremos aqui apenas so-
bre sua relacao entre os humanos. Os afetos tidos como positivos
sao capazes de trazer conforto emocional, qualidade nas relacoes
interpessoais, promover amor e compaixao, e com sua forca, sao
capazes também de circular por toda a sociedade.

Nesse sentido, se ‘sociedades sdo, em seu nivel
mais fundamental, circuitos de afetos [...] [ou seja,]
formas de vida determinadas se fundamentam em
afetos especificos’ (Safatle, 2015: 8), devemos nos
perguntar quais afetos circulam e fundamentam
a vida social dos povos indigenas e de populacoes
predominantemente afro-brasileiras localizados na
Bahia? (Matarezio Filho, 2022, p. 9).

A musica, por exemplo, tem esse poder de influenciar nossas
emocoes evocando diferentes tipos de afetos, fazendo-os circular. Por
ela ser capaz de atuar no sistema limbico do cérebro, produz respostas
emocionais que tem o potencial de contagiar, agregar, mobilizar para
as lutas, promover a integracao de grupos, dentre outros.
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Na comunidade quilombola da Lagoa Grande, por exemplo,
os afetos circulam de forma tnica, aguerrida e ndao esmorecem,
mobilizando seus membros para suas causas que nunca cessam.
O documentério “Os Guardioes da Lagoa” apresenta parte das
vivéncias e das memoérias da comunidade, narradas por mora-
dores mais velhos, através da reuniao de historias das infancias
na Lagoa, relatos da pesca, do lazer aos finais de semana, as la-
vagens de roupa, o pegar dgua para beber, preparo da mandioca,
com discursos carregados de nostalgia e afetos positivos. Nos
eventos do “Novembro Negro”, os afetos circulam de outra forma,
sao suscitados pelas lutas histéricas pelo direito ao territorio,
reconhecimento enquanto quilombolas, for¢a da comunidade,
momentos culturais com poesia, danca, apresentacdo de cordéis
e contos, comidas preparadas pelos grupos, oficinas de teatro,
rodas de conversa, capoeira, introduzindo sempre as criang¢as no
contexto de conhecer e valorizar suas raizes ancestrais. Os afetos
e pessoas circulam muito também nos eventos culturais, como a
tradicional Queima do Judas, no folclérico Bumba-meu-boi e no
quebra-pote, momentos de grande alegria, euforia e celebracao.

Grande parte do material coletado sobre o “Novembro Ne-
gro” foi encontrado no YouTube, pois, no periodo da pandemia
da covid-19, os encontros aconteceram de forma remota pela
imposicao necessaria do distanciamento social. Sentimos falta
de materiais que trouxessem a experiéncia/vivéncia dos afetos
no ambito religioso, como nos Ternos de Reis, Trezenas, Novenas,
Ladainhas e outros rituais espirituais. Portanto, sao necessarias
ainda outras pesquisas nessa area.

SOBERANIA ALIMENTAR

A soberania alimentar foi formalizada pela Via Campesina em
1996 e se estabeleceu como o direito de um povo definir, manter e
desenvolver a sua propria politica alimentar e agraria, respeitando
as diversidades culturais e métodos de produg¢ao. Todo o processo
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deve ainda levar em consideracao a cultura alimentar e o acesso
a alimentos de qualidade. Esse movimento de enfrentamento ao
exclusivismo do agronegocio e do modelo de alimentagao pautada
na industrializagao, viabilizou um maior acesso aos alimentos para
a satisfacao das necessidades dos individuos e, consequentemente,
a diminuicao da inseguranca alimentar.

Para ser bem realizado esse direito, deve incluir
também: a priorizacao da producao alimentar local;
alimentos saudaveis, nutritivos, climaticos e cul-
turalmente apropriados; producdo agroecolégica;
reforma agraria; combate aos OGM (Organismos
Geneticamente Modificados); protecao contra im-
portacoes agricolas e alimentares excessivamente
baratas; comércio justo e circuitos curtos de produ-
cao (Matarezio Filho, 2022, p. 15).

Na pesquisa foram encontrados, principalmente, artigos que
apresentaram a parceria entre a comunidade e a UEFS para a co-
mercializacao dos produtos produzidos no proprio territdrio. Foram
desenvolvidos projetos como a “Cantina Solidaria” e a “Feira de
Saberes e Sabores” junto a comunidade. Essa parceria integrou a
comunidade que se mobilizou para organizar a producao de seus
produtos (quintais da agricultura familiar), e fornecer tanto para
a comercializacao nas cantinas dos Médulos I e VII% quanto para
a venda na feira do canteiro central da Universidade. Através de
orientagoes com relacdo a atividade de comercializacao e do forta-
lecimento da pratica de autogestao, solidariedade, acao economica
e cooperagao, houve geracao de trabalho e renda de forma autono-
ma para o grupo. Os artigos mostram ainda a grande participagao
feminina em diversas atividades economicas da economia popular
solidaria como a reconstruc¢ao do processo de criacao e desenvol-
vimento da Associacao Quilombola Comunitaria de Maria Quitéria

2 Os prédios onde acontecem as aulas na UEFS sao divididos em 7 médulos.
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(AQCOMAQ), bem como suas vivéncias no campo da educacao esco-
lar, a contribuicao das politicas publicas de economia solidaria para
a igualdade de género, representacoes sociais e desenvolvimento
da economia popular solidaria, dentre outras.

Este trabalho é um esfor¢o de reunir materiais dispersos
sobre a comunidade quilombola da Lagoa Grande. Devido a sua
proximidade com a UEFS, esse local é frequentemente considera-
do como ambito de estudos e intervenc¢oes. Nao havia, contudo,
nenhum estudo que buscasse mapear as publica¢oes disponiveis
e discutir o modo como esse povo aparece para a Universidade a
partir de suas publicacOes. Esse esfor¢o de mapear amplamente
as producoes sobre Lagoa Grande mostrou-se benéfico para te-
matizar nao apenas as lutas das comunidades quilombolas, mas
principalmente sua relacao com a universidade. Cumpre destacar
que os resultados foram pertinentes também para o Projeto de
Pesquisa mais amplo, pois permite pensar a partir de um caso
concreto a inter-relacao e o entrelacamento entre as categorias
propostas. Os achados dessa pesquisa podem subsidiar novos
estudos sobre Lagoa Grande.

Ao finalizar a pesquisa da iniciacao cientifica e iniciar o
processo de construcao do parecer psicossocial, foram realizadas
as seguintes acoes que estavam previstas: 1) ampla pesquisa de
revisao documental sobre produgoes académicas, midias digitais
e noticias, realizadas pela e sobre a CQ de Lagoa Grande; 2) pro-
ducao de acervo digital organizando todo o material encontrado,
visando reunir os materiais dispersos sobre a comunidade, para
compor um arquivo na associacdo comunitdria local; 3) acao ex-
tensionista, no formato de um Ciclo de Acao no territério, na qual
foram realizados encontros com moradores e liderancas locais
para investigar os possiveis impactos e traumas psicossociais
que a ameaca da LT tem causado. Os resultados parciais desse
conjunto de agoes de pesquisa e extensao foram compartilhados
em reunioes com a comunidade, com um Grupo de Trabalho in-
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terdisciplinar sobre os conflitos socioambientais no territorio e
em eventos académicos, nacionais e regionais, com o intuito de
fortalecer o didlogo interdisciplinar.

EXTENSAO UNIVERSITARIA COMO FORMA DE ASSESSORIA A
COMUNIDADE: RELATO DA CONSTRUCAO DE UM PARECER
PSICOSSOCIAL

Ap6s o contato com a comunidade pelo trabalho desenvol-
vido na disciplina, fomos convidados por uma colega e moradora
da Comunidade para conhecer a “Feira Quilombola da Agricul-
tura Familiar” na sede da Associacao Quilombola Comunitaria
de Maria Quitéria (AQCOMAQ). Uma das pautas do evento foi a
discussao sobre a reuniao informativa sobre passagem da linha
de transmissao de alta voltagem (LT) 500KV Porto de Sergipe —
Olindina — Sapeacu sobre os territorios, com todas as comunida-
des do distrito. Com a disciplina foi possivel fazer a aproximacao
com a comunidade, desenvolver vinculos com alguns moradores
e liderancas e o levantamento das demandas pertinentes a pas-
sagem da LT. Como o tempo nado permitiria colocar em pratica
as acoes necessdrias para desenvolver as demandas levantadas
anteriormente, ingressei na extensao voluntdria no Programa de
Extensao intitulado “Ciclos de A¢ao Comunitéria para o Forta-
lecimento Psicossocial da Cidadania e do Bem-Estar Social em
Diferentes Territorios Baianos”. Enquanto equipe, montamos um
cronograma de oito encontros para ouvir as demandas locais. O
objetivo geral desse programa é promover a extensao universita-
ria articulada com o ensino e a pesquisa, a partir da metodologia
dos “Ciclos de Acao Comunitaria”. Essa metodologia é baseada
na Psicologia Social Comunitaria latino-americana, sobretudo na
obra de Maritza Montero (2003, 2004, 2006). Os Ciclos sao acoes
planejadas e estruturadas para identificar e atender demandas das
comunidades, conforme seus recursos e prioridades. O principio
teorico orientador € a acao-reflexao-acao.

168



CULTURA E LINGUAGEM NOS SERTOES BAIANOS: NARRATIVAS AFRO-INDIGENAS

Como a Psicologia Social Comunitaria atua a partir de de-
mandas levantadas pela comunidade, e em conjunto com ela
constroi caminhos para enfrentamentos e possiveis acdes que
tragam beneficios ou mitigacao de danos, a pesquisa de extensao
teve o objetivo de contribuir, de forma técnica e especifica, com
o enfrentamento da construcao da Linha de Transmissao de alta
voltagem que ameaca atravessar o territdrio ancestral dessa e de
outras comunidades no entorno desse territorio.

Partindo desse arcabouco teérico e de uma demanda concreta
compartilhada pela Comunidade Quilombola de Lagoa Grande
(a passagem da LT pelo territério), fomos incluidos no Grupo de
Trabalho Conflitos Socioambientais e solicitados a desenvolver
um Parecer Psicossocial sobre os possiveis riscos de traumatizacao
psicossocial coletiva, de danos ao territério ancestral, risco de vio-
lacao de direitos que este empreendimento poderia desencadear,
dentre outros. Para isso, procuramos conhecer melhor a realidade
das comunidades afetadas, organizamos encontros periddicos
com liderancas e moradores diretamente impactados pela LT.
Circulamos pelo territdrio, conhecemos seus espacos, ouvimos
as queixas, realizamos o planejamento das a¢oes e comecamos o
processo de escuta direcionada a identificar os possiveis impac-
tos que o empreendimento poderia causar no territério e na vida
dos moradores da Lagoa Grande. Os encontros aconteceram no
territorio quilombola, em associacdes comunitdrias, nas casas de
moradores e de alguns lideres, onde fomos recebidos de forma bas-
tante acolhedora. Por motivos de viabilidade para a realizacao dos
Ciclos, esses encontros aconteceram sempre aos finais de semana,
dias em que as pessoas que foram ouvidas estavam disponiveis.

Para a elaboracdo deste parecer recorremos as estratégias me-
todolégicas da pesquisa-acao participante (Montero, 2006), a partir
de uma proposta de estudo psicossocial apresentado e aprovado
pelos solicitantes. Utilizamos técnicas de observagao participante,
que incluiram visitas, reunioes em grupo e entrevistas individuais
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com moradores adultos das comunidades afetadas. Além do tra-
balho de campo, realizamos levantamento bibliografico sobre os
determinantes e riscos de agravo a saide de populacoes expostas
as linhas de transmissao de energia de alta voltagem.

Apés todo o processo de montagem da equipe, sistematizagao

do cronograma e definicao dos recursos do trabalho de campo,
foi realizado um segundo Ciclo de A¢ao nos territorios das co-
munidades quilombolas de Lagoa Grande, em Feira de Santana,
e comunidade quilombola de Subaé, em Antonio Cardoso.

Quadro 2 - Cronograma de encontros do Ciclo de Acao Comunitaria para
elaboracao de parecer psicossocial em Lagoa Grande (2023)

ESQUEMA METODOLOGICO
CICLO DE
AGAO COMUNITARIA:
OITO ENCONTROS

gl

encontro encontro

1° Encontro: 02/09/2023 (sabado)
Entrevista com liderancas. Participa-
cao em atividade (Teatro do Oprimi-
do) na Associacdo Comunitdria.

2° Encontro: 16/09/2023 (sabado)
Visita a comunidade. Reuniao com
liderancas e moradores.

3° Encontro: 23/09/2023 (sdbado)
Visita a comunidade. Reuniao com
grupo de moradores na Associacao
Comunitaria.

6
encontro

4° Encontro: 07/10/2023 (sabado)
Visita as casas de moradores impac-
tados pela LT.

5° Encontro: 31/10/2023 (terca-
-feira)

Reuniao com moradores impactados
pela LT (Garapa).

6° Encontro: 11/11/2023 (sdbado)
Reuniao com moradores impactados
pela LT (Ovo da Ema).

7° Encontro: 18/11/2023 (sabado)
Participacao no evento Novembro
Negro (Lagoa Grande).

8° Encontro: 19/11/2023 (domingo)
Participacdo no evento Novembro
Negro (Antonio Cardoso).
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Apos finalizados os encontros e analisados os resultados
obtidos com as escutas, foi confirmada a potencial violacao de
direitos coletivos das comunidades tradicionais por grandes em-
preendimentos, resultando em danos psicossociais recorrentes e,
portanto, em traumatizacao psicossocial. Para facilitar a exposi-
cdo, organizamos os resultados em dois eixos interdependentes:
1) desrespeito ao modo de vida tradicional (nao-reconhecimento e
desenraizamento); 2) processo de saude e adoecimento — impactos
no territério e riscos a satde fisica e mental (trauma psicossocial).

DESRESPEITO AO MODO DE VIDA TRADICIONAL

O primeiro aspecto que podemos destacar das observacoes
diz respeito ao sentimento de injustica, isto é, a sensacao de nao-
-reconhecimento da autonomia e dos direitos das comunidades
tradicionais. O sentimento em relacdo a LT oscilou entre o medo/
desesperanca e a revolta, uma vez que o territorio esta sendo mais
uma vez desrespeitado. O amplo territério de Maria Quitéria e
Matinha formam um Ginico territério no qual se instalaram comu-
nidades remanescentes de quilombos que sofreram um processo
de fragmentacao e divisao, com a interposi¢ao da Rodovia BR-116
Norte que as atravessa. Além disso, no territério da Matinha ja
houve a instalacao de uma LT, desconsiderando a participacao das
comunidades, que agora se veem igualmente afetadas. Esse fato
é significativo pois ajuda a explicar o temor, recorrente nas falas
dos moradores mais antigos, de que essa LT pode ser apenas mais
uma das viola¢oes de direitos sobre as comunidades. Os moradores
mais antigos relataram sentir um profundo desrespeito a historia
de luta por reconhecimento da comunidade, além de despertar o
medo de que as novas geracoes percam o direito (ou interesse)
de permanecer no territorio e sejam vitimas de violéncias de-
correntes do éxodo rural, ou acabem ocupando as periferias das
grandes cidades.
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A luta contra a LT aparece, portanto, como uma luta em de-
fesa do territério de vida da comunidade. As liderangas relataram
indignacao e pediram ajuda na luta. Disseram que se sentem
vulneraveis, pois é perigoso para eles travarem certas lutas, uma
vez que outros companheiros quilombolas foram assassinados
quando defendiam suas terras.

Ouvimos também que ha casos de liderangas que sao coop-
tadas para defender os interesses de corporacoes externas ou que,
mesmo nao sendo pagos, sao considerados traidores e acusados
de receberem dinheiro e esbanjarem com bens e viagens. Essa
fragmentacao interna é uma caracteristica do processo de trau-
matizacao psicossocial amplamente descrita na literatura.

Outras falas ressaltaram a preocupacao com a integridade do
territdrio, isto é, 0 impacto na paisagem. As torres ja construidas
eram apontadas como “monstros” ou “bichos” e traziam tristeza
ao olhar: “hoje, a nossa paisagem, o nosso meio ambiente lindo,
eles tiraram da gente”.

PROCESSOS DE SAUDE E ADOECIMENTO: IMPACTOS NO
TERRITORIO E DANOS A SAUDE FiSICA E MENTAL

Para as populacoes remanescentes de quilombos o territério
nao representa apenas a subsisténcia material e cultural, mas um
meio seguro da prote¢ao de seus modos de vida, histéria, memoria
e cultura, além de, com frequéncia, assegurar o uso sustentavel
dos recursos naturais existentes. Nesses espacos sao reproduzi-
das sua identidade, cultura, religiosidade e a transmissao de suas
préticas para as geracoes mais novas. A tradicao é mantida pela
transmissao dos saberes. Desse modo, tanto as ameacas quanto a
defesa e a possibilidade de permanéncia no territério, bem como
a preservacao da paisagem, estao diretamente relacionadas aos
processos de satide, doenca e cuidado produzidos pela populagao
dos territérios remanescentes de quilombo.
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Entendemos que a introdugao de riscos externos ao territorio
de vida de uma comunidade tradicional pode ser entendida como
um processo de vulnerabilizacao dessa populacao. Por isso, o es-
tudo de tais fatores agravantes do processo satide e adoecimento
é significativo para compreender os impactos psicossociais a
longo prazo.

Encontramos na literatura diversos estudos® que levantam
preocupacoes com os riscos de agravos a saude da populagao
exposta as LT, especialmente sobre um possivel aumento na in-
cidéncia de doengas oncolégicas em criancas que vivem na pro-
ximidade das linhas de transmissao em relacao as que residiam
mais afastadas das torres. Os resultados sugerem um aumento
do risco a saude da populacao observada e, embora nao sejam
suficientes para estabelecer uma correlacao direta, sao suficientes
para gerar temor sobre as populacoes quilombolas afetadas pela
LT. Por exemplo, a International Agency for Research on Cancer,
vinculada a Organizacao Mundial de Saude (OMS), relaciona a
exposicao prolongada ao campo eletromagnético emitido pelas
torres de transmissao ao aumento na incidéncia de tumores em
populacgoes que residem ao redor das torres de transmissao.

Outros possiveis impactos da exposicao ao eletromagnetismo
amédio e longo prazo seria um aumento progressivo no diagnds-
tico da Doenca de Alzheimer entre as populagoes que residem
em até 600 metros de distancia das torres de transmissao. Além
dos riscos a vida humana, estudos mais abrangentes mostram os
riscos gerais da instalacao de LT sobre a biodiversidade de um
determinado territdrio. Devido a tais impactos negativos, parece

3 Para a elaboracdo do parecer mapeamos a literatura sobre impactos a saide e ao
ambiente provocados pelas linhas de transmissao e pela exposicao a ondas eletro-
magnéticas. Dentre os achados, destacam-se as preocupagoes com risco de cancer
(Mattos; Koifman, 2004) e com prejuizos auditivos (Chavan; Autade; Pardeshi;
Willian, 2023), além do risco de traumatizacao psicossocial (Euzébios Filho, 2023).
Outros detalhes sobre o impacto da Linha de Transmissao sobre as CQ podem ser
obtidos no trabalho de Luciéte Aratjo, Flavia Pita e Emmanuel Oguri Freitas (Aradjo;
Pita; Freitas, 2022).
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haver consenso de que a prioridade em empreendimentos desse
tipo deveria ser um cuidadoso e complexo plano de mitigacao
dos riscos, plano esse que durante a reuniao informativa da em-
presa responsavel pelo empreendimento nao foi apresentado a
comunidade.

Os motivos sao mais do que suficientes para qualquer pessoa
temer a instalacao de uma Linha de Transmissao de 500Kv pro-
xima a sua casa. A resisténcia dos grupos organizados na comu-
nidade aparece como atenuante, mas nao garante que tem forca
suficiente para ser protetivo perante a instalacao da LT, que ja se
encontra em andamento. Nesse sentido, podemos afirmar que as
comunidades quilombolas afetadas encontram-se vulneraveis ao
desenvolvimento do trauma psicossocial em médio e longo prazo,
caso nao sejam consideradas medidas protetivas adequadas.

Uma conquista obtida em julho de 2024 foi a acao civil pt-
blica, ajuizada pelo Ministério Publico Federal (MPF), que pede
a reparacao para as comunidades remanescentes de quilombo
pelos danos provocados nas areas de influéncia direta da insta-
lacao da LT. Requer também a retirada das torres do territorio, a
apresentacao de um novo projeto no qual as comunidades nao
sejam mais afetadas diretamente pelo empreendimento, o paga-
mento de indenizac¢ao pelos danos morais coletivos que ja foram
causados, a suspensao dos efeitos da licenca prévia e da licenca
de instalacao, dentre outros.

DEVOLUTIVA PARA A COMUNIDADE QUILOMBOLA

Por fim, a apresentacao dos resultados do parecer aos solici-
tantes foi realizada em reuniao do GT Conflitos Socioambientais
na UEFS em reuniao ampliada no dia 02 de abril de 2024. A ver-
sao final do documento foi apresentada ao GT no més de maio
de 2024, revisada em junho e entregue em julho de 2024. Cépias
do parecer concluido foram entregues a associacdo comunita-
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ria em setembro de 2024, durante a reuniao mensal na sede da
AQCOMAQ. Observamos que a devolucao sistematica, no sentido
de prestacao de contas do trabalho realizado, foi recebida com
alegria e reconhecimento, pelos membros da comunidade, com
a esperanca de que a relacao Universidade-Comunidade nao seja
tao assimétrica quanto costuma normalmente ser. Para os agentes
externos, presenciar esse momento é gratificante e estimulante,
pois combina a materialidade e a sociabilidade de nossa dedicagao
e trabalho em forma de um documento que esta sendo utilizado
para somar esforcos nessa importante luta de preservacao do
territorio ancestral da Lagoa Grande.

COMUNICACAO DOS RESULTADOS DESSA EXPERIENCIA
PARA A COMUNIDADE ACADEMICA

No trabalho psicossocial comunitario, temos compromisso
com pelo menos duas comunidades: a comunidade com a qual
trabalhamos cotidianamente na busca por solucoes para os pro-
blemas identificados, e a comunidade académica da qual participa-
mos e para a qual devemos sempre prestar contas e compartilhar
nossos achados.

Assim, ainda com a pesquisa em andamento, nos inscrevemos
para o XXII Encontro Nacional da Associagao Brasileira de Psico-
logia Social (ENABRAPSO), realizado na cidade de Niter6i (R]), em
2023. Tinhamos como objetivo apresentar nacionalmente uma de-
nuncia sobre a violagao de direitos que a comunidade quilombola
vinha sofrendo e discutir os possiveis impactos psicossociais que
o empreendimento da LT poderia trazer. Buscamos compartilhar
nossa experiéncia em um grupo de trabalho coordenado pelo
professor Bruno Simdes Gongalves, referéncia na area da pericia
psicossocial em comunidades. Como fruto dessa dentincia fomos
convidados a participar de um grupo vinculado ao “Observatério
do Trauma Psicopolitico” que atua na prevencao e reparacao do
trauma psicopolitico e violéncia do Estado, a partir do qual segui-
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remos elaborando nossa experiéncia com o intuito de contribuir
para o debate académico sobre o assunto em nivel nacional.

Além da comunicagao sobre o parecer psicossocial no ENA-
BRAPSO, buscamos discutir o tema da patrimonializacao como
forma de resisténcia quilombola, diante do risco de traumatizagao
psicossocial, durante o IV Simpdsio Arqueologia e Patrimonio
realizado na cidade de Cachoeira (BA), pelo programa de Pds-
-graduacao em Arqueologia e Patrimonio da Universidade Federal
do Reconcavo da Bahia.

CONSIDERACOES FINAIS

Para encerrar o presente relato, podemos dizer que a for-
macao em Psicologia é enriquecida em termos de experiéncia,
tanto académica quanto pessoal, quando ocorre mediada por uma
relacdo significativa com um grupo comunitario. A oportunidade
de realizar pesquisa de Iniciacao Cientifica e desenvolver plano
de trabalho em Extensao Universitaria na mesma comunidade,
visando atender a uma demanda posta por ela, se soma ao curri-
culo oficial de forma singular, permitindo um ganho para ambos
os polos (comunidade e Universidade). Nesse sentido, o presente
capitulo buscou contribuir para a reflexao sobre essa relacao entre
formacgao em psicologia, territério e lutas comunitarias com base
na experiéncia das acoes realizadas em, com e para a comunidade
quilombola de Lagoa Grande.

Entendemos que as experiéncias relatadas deixam lacunas
que podem ser preenchidas por outras iniciativas, participativa-
mente desenvolvidas com a comunidade, para atender tanto aos
seus interesses quanto as intencoes formativas que surgem na
Universidade. A resisténcia histérica das comunidades quilombo-
las é uma fonte de aprendizados para a academia, se estivermos
dispostos a ouvir e nos engajar. Por outro lado, a Universidade
Publica, enquanto instituicao social popular, pode e deve se colo-
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car a servico dos anseios das comunidades. Nessa relacao podem
emergir sinteses distintas daquelas esperadas pelos planos e
protocolos tradicionais de pesquisa e intervencao. Um saldo que
tiramos dessa experiéncia aqui relatada consiste em compreender
aquilo que a filosofia ocidental nomeou de amizade politica (Heuer,
2007), isto é, uma forma de relacionamento no espago publico
que responde aos desafios existenciais do tempo presente e ao
mesmo tempo sustenta e amplia o interesse genuino de uns pelos
outros enquanto parte da vida ptblica e comum. No horizonte da
contracolonialidade quilombola, 0o mestre Antonio Bispo dos San-
tos (2015) chama a nossa atencao para esse fenomeno enquanto
possibilidade de confluéncia na luta. Esperamos entao que essa e
outras experiéncias sigam confluindo entre UEFS e Lagoa Grande.
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A GENTE E UMA COMUNIDADE QUILOMBOLA NO
INTERIOR DA BAHIA: IDENTIDADE DA MULHER
NEGRA QUILOMBOLA!

Maria Aparecida de Souza Guimardes
(UNEB)

Jorge Augusto Alves da Silva
(UESB)

Valéria Viana Sousa
(UESB)

INTRODUCAO

Discutimos, neste capitulo, o uso variavel do pronome nds
e a gente, considerando este dltimo como elemento linguistico
favoravel a construcao da identidade feminina da mulher negra
na comunidade quilombola de Rio das Ras, localizada no mu-
nicipio de Bom Jesus da Lapa, interior da Bahia. Nesse sentido,
objetivamos relacionar o uso do pronome pessoal a gente na fala
da mulher quilombola de Rio das Ras enquanto marca de cons-
trucao de identidade.

1 Este artigo é resultado final de uma pesquisa de Doutorado realizada no ambito do
Programa de P6s-Graduagao em Linguistica UESB, sob a orientacao do Prof. Dr. Jorge
Augusto Alves da Silva e coorientacao da Profa. Dra. Valéria Viana Sousa no Grupo
de Pesquisa em Linguistica Historica e Sociofuncionalismo (JANUS/UESB) — CNPq.
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Ancoramo-nos nos pressupostos teéricos da Sociolinguistica
Variacionista (Labov, 1990, 2008; Eckert, 2005, 2012) — Comuni-
dade de fala e pratica — e buscamos um dialogo entre os estudos
da Socio-histdria (Lucchesi, 2000, 2009; Mattos e Silva, 2004) e
Funcionalismo Norte-Americano — principios fundamentados
por Hopper (1991).

Os dados para esta pesquisa foram extraidos do Corpus do
Portugués Popular de Rio das Ras (Corpus PPRR)?, constituido
por 24 entrevistas — com pertencimento Afro-Brasileiro. Dada
a orientacao Sociolinguistica, o corpus foi estratificado por sexo
(masculino e feminino), faixa etaria (jovens — 25 a 35 anos; adultos
—45a 55 anos; idosos — mais de 65 anos), grau de escolaridade (ne-
nhum ano de escolarizacao a 5 anos) e estada fora da comunidade
(viagem de pequena durac¢ao) — dentre as quais, foram selecionadas
12, sendo 6 (seis) falas femininas e 6 (seis) masculinas. Conforme o
recorte realizado para este capitulo, foram considerados excertos,
exclusivamente, de falas femininas.

Os dados foram submetidos ao Programa AntConc 3.5.9 (Win-
dows) 2020, devido as ferramentas nele existentes serem avaliadas
como muito Uteis quanto a observancia do fenomeno linguistico
a gente, tanto do ponto de vista quantitativo, quanto qualitativo.
Para tanto, apropriamo-nos do método misto que pode ser com-
preendido, segundo Cunha Lacerda (2016), por meio da associagao
entre as metodologias quantitativa e qualitativa. Reafirmamos, no
entanto, que, dado o recorte que trouxemos para este capitulo,
consideramos, tdo somente, aspectos qualitativos.

A discussao dos dados da comunidade quilombola de Rio
das Ras sera efetuada no Funcionalismo, na secao intitulada Uma

2 Banco de dados de fala foi viabilizado pelo Programa Institucional de Bolsas de
Iniciacao Cientifica da Universidade Federal do Oeste da Bahia — Campus de Bom
Jesus da Lapa (Projeto PIBIC/UFOB, 2015) em parceria com o Grupo de Pesquisa
em Linguistica Histdrica e em (Socio)Funcionalismo - CNPq, o Grupo Janus, que
tem se destacado por realizar inimeras pesquisas na area da Sociolinguistica, do
Funcionalismo, do Sociofuncionalismo e da Linguistica Funcional Centrada no Uso
(LFCU).
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sécio-historia: mulheres negras de Rio das Rds,bem como aplicacao
do esquema “eu-ampliado”, usando como suporte o esquema (Lo-
pes, 1993, 2003) em que se tem: eu+tu/vocé, eu+ele/ela, eu+vos/
voces, eu+eles, eu+todos.

Destacamos que esse seja um ponto alto da nossa discussao,
vez que, ao assumir a forma a gente como variavel de nds, estamos
compreendendo que essa forma é passivel de representar os di-
versos sentidos de nds, tida pela tradicao gramatical como plural
de eu (Guimaraes, 2024).

Este trabalho consta desta Introducao; e esta dividido em 6
secoes, a saber, 1. Sécio-histéria da comunidade de fala de Rio as
Ras; 2. Comunidades de fala e de pratica; 3. Uma socio-historia:
mulheres negras de Rio das Ras; 4. A gente na comunidade
quilombola de Rio das Ras, e uma retomada a sécio-historia da
comunidade quilombola pelo viés da economia intitulado 5. Eco-
nomia: Tarefas domésticas, trabalho ndo remunerado e lazer; 6.
Consideragoes finais e as referéncias.

SOCIO-HISTORIA DA COMUNIDADE DE FALA DE RIO DAS RAS

Sobre a s6cio-histéria da comunidade de fala de Rio das Ras,
em linhas gerais, podemos afirmar que a histdria dessa comuni-
dade é, acima de tudo, uma histéria de luta pela terra e por sua
identidade. Um fator importante para essas lutas foram as memoé-
rias resguardadas pelos “mais velhos” e passadas para as geracoes
futuras. Memorias determinantes no processo de aquisicao da
posse e titulacao da terra.

O Laudo Antropolégico do lugar em questao, proporcionou o
reconhecimento da comunidade do Rio das Ras, feito a partir de
levantamento com as comunidades com o objetivo de demonstrar
COMmo ocorreu a ocupacao e a permanéncia dos requerentes no
territério. E com o levantamento realizado, nao ficou demonstrada
a identificacao de um proprietario, a nao ser que o territorio onde
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encontrava o mucambo pertencia a Grande Fazenda Batalha que,
por sua vez, pertencia aos Guedes de Brito, tendo como dltimo
herdeiro Joana Guedes de Brito (Carvalho, 1993).

Do ponto de vista geografico, de acordo com Carvalho (1993),
a comunidade de Rio das Ras acompanha as margens do Sao Fran-
cisco por cerca de seis quilometros. E, a partir do Laudo Antropo-
l6gico, ja mencionado, Rio das Ras foi denominada de Comunidade
Negra de Rio das Rds — Grupo social formado pelos habitantes das
localidades Brasileira, Rio das Ras, Ariba, Bom Retiro, Capao do
Cedro, Enchu e Riacho Seco. Essas localidades eram habitadas, no
momento da pericia, por 899 (oitocentos e oitenta e nove) pessoas,
ocupando 177 (cento e setenta e sete) residéncias.

Dutra (2007) afirma que, no ano de 2000, houve o reco-
nhecimento pela Fundacao Palmares da comunidade do Rio das
Ras como uma comunidade quilombola, e esse reconhecimento
foi de fundamental importancia para os seus membros, pois
o reconhecimento nao caracterizou e se restringiu apenas a
questoes relacionadas ao espaco territorial, mas, sobretudo,
voltou-se a questoes identitarias, contemplando o modo de vida
e a cultura, além de garantir, pelo menos legalmente, politicas
publicas que visem a proporcionar melhor qualidade de vida
a comunidade.

Tendo como base a Dissertacao “A concordancia nominal de
numero na comunidade quilombola de Rio das Ras: analise das
variaveis linguisticas e extralinguisticas”, de Assis (2019), a Co-
munidade de Rio das Ras estd localizada a margem direita do Rio
Sao Francisco, a aproximadamente 70 km da sede do municipio de
Bom Jesus da Lapa (BA) e compreende uma area de mais de 38 mil
hectares, com aproximadamente 590° familias que se distribuem
por diversos pontos de seu territério nas localidades conhecidas

3 Atualmente, esse nimero pode ser atualizado para aproximadamente 700 familias.
Disponivel em: https://www.centraldalapa.com/quilombo-rio-das-ras-em-bom-je-
sus-da-lapa/. Acesso em: 27 set. 2024.
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como Brasileira, Capao do Cedro, Exu, Riacho Seco, Mocambo,
Pau Preto, Retiro e Rio das Ras.

Os habitantes da Comunidade Quilombola de Rio das Ras
tém na agricultura familiar a sua principal fonte de sobrevivén-
cia. Para além disso, programas governamentais, a Previdéncia
Social, Programas como Bolsa Familia, aposentadorias Rurais
constituem fontes de rendas representadas, muitas vezes, pelo
termo “cartauzin”*.

Atitulo de contextualizacao, assumimos, para esta discussao,
conceitos fundamentais usados na Sociolinguistica como os de
comunidades de fala e de pratica apresentados na secao seguinte.

COMUNIDADES DE FALA E DE PRATICA

Quanto as Comunidades de fala e de pratica, sob o aspecto
da Variacao e Mudanca Linguistica, ha, entre muitos outros, dois
aspectos apontados por Labov (2008) que consideramos impor-
tantes e assumimos nesta pesquisa: “nao podemos entender o
desenvolvimento de uma mudanca linguistica sem levar em conta
a vida social da comunidade em que ela ocorre”, bem como “as
pressoes sociais estdo operando continuamente sobre a lingua,
nao de algum ponto remoto no passado, mas como uma forca
social imanente agindo no presente vivo” (Labov, 2008, p. 21).

Objetivando situar nossa investigacao quanto a compreen-
sao de comunidade de fala e de pratica, reportamo-nos a uma
abordagem de Labov (1972) sobre comunidade de fala. Para o
linguista, a comunidade de fala nao se define por nenhum acordo
marcado quanto ao uso dos elementos da lingua, mas, sobretudo,
pela participac@o num conjunto de normas estabelecidas. Tais
normas podem ser observadas em tipos claros de comportamento

4 Héa um uso recorrente da forma diminutiva no léxico das mulheres negras de Rio das
Ras, a exemplo do termo cartauzin para nomear um objeto que tem um significado
que implica a vida econ6mica da comunidade.
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avaliativo e na uniformidade de modelos abstratos de variacao,
que sdo invariantes com relacao aos niveis particulares de uso
(Labov, 1972).

Dando continuidade a discussao, trazemos Freitag (2014),
que, por meio do protocolo de coleta de dados e de como se
constituem as comunidades de fala e de pratica, destaca aspectos
importantes quanto a abordagem da Sociolinguistica, nos mol-
des labovianos, em sua perspectiva “macro” e “micro”. Conforme
a autora, enquanto, na abordagem sociolinguistica macro, o
protocolo de coleta de dados requer a realizacao de entrevistas
sociolinguisticas com informantes selecionados aleatoriamente
de acordo com perfis predefinidos que constituem as células so-
ciais da amostra da comunidade de fala (homogénea), ao passo
que a abordagem sociolinguistica micro requer uma abordagem
de natureza etnografica, com a observacao e a documentagao de
interacoes de todos os individuos que compdem a comunidade de
praticas, uma vez que a estratificacao de comunidades de pratica
é heterogénea. A autora esclarece que uma documentagao de base
etnografica requer muito mais tempo e envolvimento do pesqui-
sador com a coleta de dados do que uma documentacao baseada
em entrevistas sociolinguisticas com individuos aleat6rios de uma
comunidade de fala (Freitag, 2014).

Além disso, ainda de acordo com Freitag (2014), é importante
destacar que as abordagens comunidade de fala e comunidades
de pratica nao sdo concorrentes ou conflitantes, mas complemen-
tares. Pois, através da abordagem de comunidades de praticas,
alinhada a 32 onda dos estudos sociolinguisticos®, é possivel
analisar o papel do individuo em fendmenos de variacao e mu-
danca linguistica, cujo papel nao é definido, a priori, em funcao de
fatores sociodemograficos amplos, mas de acordo com as relagoes
constituidas no interior desses espacos sociais. As motivagoes so-
ciais estilisticas da escolha, conforme esse modelo de abordagem,

5 Conforme Eckert (2012), citado por Freitag (2014, p. 14).
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podem ser investigadas de maneira mais cuidadosa, “permitindo
desvelar de que modo variantes linguisticas podem veicular signi-
ficados sociais localmente fundamentados” (Freitag, 2014, p. 14).

Baseados em Eckert (2005), compreendemos uma comuni-
dade de pratica como um agregado de pessoas que se reinem em
torno de um engajamento mutuo em algum esforco comum, es-
tudos com foco emergente na variacao, tendo-a como um recurso
para a construcao de significado social.

A partir dessa compreensao, Guimaraes (2024) aborda alguns
elementos relevantes, presentes na comunidade quilombola de Rio
das Ras, caracteristicas inerentes a constituicao de uma comuni-
dade de pratica, colocam esse espaco nessa condicao, a saber: (1)
identidade quilombola; (2) luta pela posse da terra; (3) habitos e
costumes, abrangendo aspectos de solidariedade; (4) elementos do
passado que repercutem no presente, a exemplo de influéncias da
cultura indigena, em especial as suas lendas, aspectos religiosos;
e, por fim, (5) o acesso a educacao.

Diante do levantamento realizado acerca da temadtica do co-
tidiano da mulher negra quilombola de Rio das Ras, foi possivel
verificar, por meio da fala dessas mulheres negras, a percepcao
de si, da propria vida, na comunidade quilombola, na representa-
cao de identidade tanto feminina quanto linguistica e nocoes de
passado e presente. Nocoes do que “era” e do que “é” a exemplo
do movimento de “gestacao” dos filhos e outros acontecimentos
relacionados a esse mesmo processo (gravidez, parto, parteira,
médico, curador, remédio, morte) sentimentos: “amor” versus
“raiva”, “pau” versus “pedra”, “dureza de coracao”, alegria versus
tristeza, nascer versus morrer, desde um olhar para a natureza, as
plantagdes, aos seres humanos: “tudo que prantava dava” versus
perda de ente querido.

A secao Uma sdcio-historia: mulheres negras de Rio das Ras é
uma tentativa de trazer, um pouco, a tematica do cotidiano dessas
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mulheres, bem como uma tentativa de apresentar, por meio da fala
destas, derivacao de atividades e praticas de pessoas com engaja-
mento mutuos, sendo o uso do pronome a gente, aqui focalizado
por nds, como eixo para essa construcao.

UMA SOCIO-HISTORIA: MULHERES NEGRAS DE RIO DAS RAS

A infancia dessas mulheres negras, quilombolas é inter-
pretada em consonancia com o que foi a vida dos seus pais. Ha
momentos em que essa realidade vivenciada se confunde mesmo
com a dos seus proprios pais. A comecar, para elas, a infancia esta
atrelada a luta pela posse da terra, sendo essa um dos sinais de
reconhecimento de ancestralidade®, por um lado, e, por outro, a
relacdo das moradoras dessa comunidade com as 4dguas, ou seja,
intimidade com o rio ou 4guas da chuva, as dguas e seus prolon-
gamentos quanto ao uso dessa para a cultura de plantas e animais.

Verbos como “invadir”, “derrubar” sao recorrentes na fala
dessas mulheres, bem como palavras e expressoes que remetem
a dguas: “agua de cabeca”, “latra”, “peixe”, “barco”, “canoa” etc.
Interessante observar que também as plantacdes e criacao de
animais participam da simetria agua/terra.

Observemos trechos na fala de MAXm1 - excertos (01), (02),
(03), (04), (05) e (06) — que expressam essa relacao mencionada
a infancia > vida dos pais > desejo de estudar > necessidade de
trabalhar:

6 Compreendemos a ancestralidade como valor central nas culturas africanas, sendo
a ancestralidade fonte de sabedoria, identidade, pertencimento e satide. Honrar os
ancestrais e os mais velhos, significa reconhecer a sabedoria dos que vieram antes de
nos. Significa tomar a vida em sua plenitude. Disponivel em: https://diaspora.black/
blog/cultura-negra/o-que-e-ancestralidade-e-o-que-ela-pode-nos-ensinar-sobre-
-nos-mesmos#:~:text=Ancestralidade%20e%20Senioridade%2C%20s%C3%A30%20
valores,a%20vida%20em%20sua%20plenitude!. Acesso em: 4 mar. 2024.
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(01) MAXm1".: E o seguinte, a minha infancia foi muito dificil,
porque eu nao tive muita oportunidade, a oportunidade que eu
tive é porque eu meus pai a situacao era muito financeira, a gente
nao tinha muitas condi¢des assim, né? Eu queria estudar meu pai
me tirou da escola, me jogou na roca, entendeu? Foi muito dificil
pra nds, né?

(02) A gente trabalha na zona rural. As coisa tao dificil, entendeu?
Ai, meu pai me tirava do servico, e me, me tirava da escola, me
colocava no servigo, eu como a mais velha ali, né? Os mais velho
era muito castigado assim para trabalhar, né? Porque o mais novo,
eu cuidava dos pequeno, tinha a questao da roca, né?

(03) Minha mae rapava mandioca, meu pai ia fazer algum servico,
né? Foi muito dificil de na verdade. Entao, ele nao me dava opor-
tunidade pra eu aprender, pra eu ir para a escola, nao tinha muita
oportunidade, as coisa pra nés era muito dificil mesmo.

(04) a gente veve do feijao, mi, abobra, do que planta, né? Entao as
coisa que nds vivemo era dali. Entao nao tinha muita oportunidade
e ai, eh, nds morava no Rio das Ras, chegou a oportunidade de
nds vim aqui pro assentamento do Rio das Ras, ai nés mudemos
pra cé e tudo, ai, eu, jovem, entendeu?

(05) Nao estudei, ai arrumei um namorado ai fui muito bem depois,
né? Casei nova, jovem, podia ter estudado mais, né? Ai arrumei os
filho, entendeu? Eu por aqui parei, mas eu creio que um dia Deus
vai me da mais outra oportunidade pra mim, eu consegui meus
objetivo, porque nunca é tarde, né?

(06) A gente nao pode parar, né? Tem que dar mais continuidade
na escola, eu achei, né? Eu até que fiz a matricula na escola 14,
mas nao foi possui eu ir né porque R. no corte de cana direto e
viajava pra 14 e pra acold e meus nené pequeno e eu moro assim
um pouco afastado dos outros vocé bem que é longe, eu ndo

7

A fala de MAXm1, excertos de (01) a (06), foi fragmentada com finalidade metodo-
l6gica. Em outras palavras, trata-se de uma fala sequenciada, um mesmo discurso.
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posso ficar assim, deixar minhas crianca sozinho para poder
sair, entao eu falei que vou dar um tempo, né? Mas eu creio que
Deus vai me dar outra oportunidade e eu vou correr atras porque
a gente nao pode parar, né? Entao eu to aqui gracas a Deus. Al
eu tenho trés crianga, que sao umas bénca, ta tudo estudando,
ja, né? Gracas a Deus, né? Estao todos estudando pra mim é um
prazer muito grande. Mas eu quero dar continuidade de novo,
né? Se Deus quiser.

Ainfancia e a vida adulta se misturam para essas, hoje, mu-
lheres. Situagao bastante perceptivel nas narrativas femininas ao
falarem de infancia e, logo em seguida, falam ja em casamento
e nascimento de filhos e, claro, algumas consequéncias que
requerem posicionamento. E sé observarmos um “querer” no
excerto (01). Querer estudar, mas é retirada da escola e jogada na
roca, jogada no servico: “me jogou na roga”. Nesse caso, mesmo
que involuntariamente, a acao do pai representava uma retira-
da de oportunidade “eu nao tive muita oportunidade [...] meus
pai a situacao era muito financeira, a gente nao tinha muitas
condicoes assim, né?” para atender a uma necessidade imediata
de sobrevivéncia.

Identificamos, nessa falta de “oportunidade”, a negacao de
um direito inaliendvel da condi¢ao humana que tem implicagoes
no acesso a bens culturais advindos da educagao. Nesse caso, edu-
cacao formal. Nao se tratando de uma negacao efetuada necessa-
riamente pelo pai, mas de uma questao mais ampla. Uma negagao
advinda do ponto de vista de politica social. Dai, manifestacao de
violéncia, de opressao.

No excerto (02), é revelado um espacgo de atuacao, que € a
roca, “zona rural”. Mais uma vez, a opressao da retirada da escola
para efetuar trabalhos voltados para a renda da familia. Ou seja,
desde a infancia essa menina-mulher exercia uma funcao, uma
participacao na vida econdmica, no seio da familia, da comuni-
dade. Como se nao bastasse a baixa condi¢ao socioeconémica, ela
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implicou tanto a negacao quanto o direto a educacgao formal na
infancia dessa falante, condicao imposta de assumir responsabi-
lidades por ser a irma mais velha.

Os excertos (03), (04) e (05) trazem um didlogo entre si quanto
a necessidade do trabalho coletivo efetuado pelos membros da
familia. O servico explicito da mae (03) e implicito do pai?, no
entanto, explicito no (04) dado o modo de vida da familia quanto a
utilizacao da lavoura para tirar o sustento de seus membros. Nesse
mesmo excerto, verificamos, apesar da falta da “oportunidade de
estudo”, ou seja, da negacao ao direito a educacao formal, a opor-
tunidade de uma melhoria de vida representada pelo movimento
de sair das margens do Rio das Ras para o Assentamento do Rio das
Ras. Ao contrario do que se possa parecer, esse movimento implica
melhoria de vida e pertenca. Reconhecimento de um “lugar”, o da
ancestralidade e, assim, pertenca a um grupo de resisténcia: “eh,
nos morava no Rio das Ras, chegou a oportunidade de nds vim
aqui pro assentamento do Rio das Ras, ai nés mudemos pra c4 e
tudo, ai, eu, jovem, entendeu?”.

Em (05), observamos o drama, a opressao no que concerne
ao direito a educacao formal e a implicacao de se constituir, em
tenra idade, uma familia. Com isso, sao os filhos que chegam e o
desejo ao acesso a educacao perpetua: (“A gente nao pode parar,
né? Tem que dar mais continuidade na escola, eu achei, né?/ e eu
vou correr atrds porque a gente nao pode parar, né?”). Com isso,
também, o que era desejo pessoal é realizado por meio dos filhos:
(“Ai, eu tenho trés crianga, que sao umas bénca, ta tudo estudan-
do, ja, né? Gracas a Deus, né? Estao todos estudando pra mim é
um prazer muito grande”). E, ao mesmo tempo, continuidade e
perspectiva da realizacao de do sonho pessoal: “Mas eu quero dar
continuidade de novo, né? Se Deus quiser”.

8 O que pode significar qualquer servico, trabalho informal.
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Até aqui, observamos aspectos de natureza social na vivéncia,
no cotidiano dessas mulheres. Na sequéncia, além de questoes de
ordem social, trazemos discussoes dos dados, observando questoes
do ponto de vista linguistico.

A GENTE NA COMUNIDADE QUILOMBOLA DE RIO DAS RAS

Do ponto de vista linguistico, em linha geral, observamos o
uso variavel dos pronomes nds e a gente e ressaltamos que, em
algumas circunstancias, o a gente parece ser usado em uma rela-
cao com um eu sozinho/a (excerto (02)), mas, ao mesmo tempo,
por tratar-se de um acontecimento que abrange outras meninas-
-mulheres da comunidade, percebemos, desse modo, um eu plural,
uma circunstancia identitaria. Seguindo o raciocinio identitario, o
excerto (04) permite-nos melhor esse olhar quanto a alternancia
do nds e a gente, com nuances, inclusive de uso de concordancia
do verbo “viver”.

Dando continuidade a constituicao dessa sdcio-historia, a
documentadora pergunta sobre as amigas de infancia: “DOC.: E
com relacao as suas amigas de infancia, vocé foi uma pessoa que
teve muitos amigos de infancia?”.

(07) MAXm1.: Eu tive assim, né? Que eu tive muita assim ami-
zade com as menina, né? A gente jogava bola no tempo de minha
infdncia eu jogava muita bola, gostava muito de jogar bola, ai eu
jogava bola assim, aos sdbado, no final de semana assim a tarde,
no domingo a tarde jogava bola, mas depois, cé sabe, né? Ai de-
pois a gente cresce, ai produz uma familia ja é outra coisa, né?
Ali a gente produz outra familia, ja vem marido, né? Agora ja vem
as crianca, ai eu também em seguida fiquei evangélica, né? E a
igreja ndo permite essas coisas, né? Ai, eu também, os amizade
ainda continuam os mesmo, né? Agora sao outros amizades, né?
Porque a gente foca mais assim, a igreja e a gente certas amizades,
assim, que a gente vé, né? O que é bom e o que ruim, e tem hora

190



CULTURA E LINGUAGEM NOS SERTOES BAIANOS: NARRATIVAS AFRO-INDIGENAS

que eu nem, e tem amizade e nao tem. Mais é assim, na base da
igreja, né? Que meus amizades é mais com as irma da igreja, né?
Por que a gente canta num do grupo de jovem, né? dos véi, das
senhoras, tem assim aproximidade mais com os jovem, né? Tem
os vizin, né? E ai...

O excerto (07) localiza a moradora quanto a sua infancia, justi-
ficando-se dado a constitui¢ao da sécio-histéria da comunidade
quilombola quanto a infancia e as diversoes, levando-se em conta
o status solteira, casada, evangélica, acrescentando-se a isso a
realidade de ter filhos.

Um ponto recorrente no ambiente da comunidade quilombola
dizia respeito a solidariedade, representada por meio das pala-
vras partilha e dividir. Atos de solidariedade que vao da comida
(alimentacao) e objetos a servicos. O relacionamento é tao pré-
ximo a ponto de a “vizinhanga”, “amigos” e “agregados” serem
considerados como “membros da familia”. Afirmacoes observaveis
nos excertos (08) e (09), considerando-se o uso de um eu, seman-
ticamente, plural (08) e um a gente para além de representar um
eu “sozinho” (08 e 09).

(08) MAXm1.: Igual também assim, tem assim, que eu realmento,
a gente criava porco, ovelha, cabra, né? Gado, o pessoal que ia
comprar, né? Tinha os comprador 14, que a gente, se eu tivesse
dez galinha, ai vendia duas, trés e comprava, assim, as vez, o 4leo,
né? Eu comprava, farinha nao comprava, porque a gente tinha
de fartura, mas a gente comprava um 06leo, eu comprava, a gente
comprava o aciicar, né? O sal, mas 14 gracas a Deus, o giro é muito
bom 14% gracas a Deus, era muito legal 14.

(09) MAXm1.: Tinha é verdade, assim. Se eu matasse um porco e
tivesse dez vizin, meus dez vizin, tudo comia mais eu. Se eu matasse
um porco, hoje é sdbado, hoje eu vou matar um porco, aqueles
dez vizin ali, todo mundo almocava, assim carne né, a gente di-
vidia, toicin, dasse pra todos os dez vizin. Se eu pegasse, rancasse

9 Referéncia as margens do rio, conotacao de moradia que j4, constituindo-se um
tempo passado.
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o mandioca, e dasse, as vez, dois sacos de farinha, aqueles vizin
meu que tasse sem farinha, dava, comia, farinha, assim, dividia,
né? Oh, fulano, t6 com farinha, que é isso? Nao, vou da farinha
pra fulano, eu vou dar farinha pra ele ali, né? Era farinha, tapioca,
mesma coisa, tudo, era muito bom, viu?

Vistos esses pontos quanto ao valor do uso da forma a gente

reportando-se a solidariedade, prosseguimos, sempre com vistas a
relacao passado/presente, observando aspectos quanto a luta pela
terra, aliados, ainda, a solidariedade — partilha de bens e servicos:

(10) MAXm1RRr.: Era compartilhado. Se alguém duecisse, as vez,
hum, aconteceu um causo com minha mae, né? Minha mae dueceu,
ela ficou muito tempo assim, abatida, muito assim, né? A vizinha
safa da casa dela, largava os afazer, largava o esposo e ia dormi
com minha mae. “Ah! vou dormi com V. que ela pode nao passar
bem de noite, ela nao ficou bem esses dias, vou ficar com ela pra
ver como ela fica, se equilibra mais”. Aquela vizinha lavava roupa
da gente, aquela vizinha fazia comida, penteava o cabelo da gente,
aquela vizinha dava nosso banho, a vizinha dava banho, penteava
o cabelo, aquela vizinha limpava a casa, lavava louga, fazia tudo.
A vizinha, aquela harmonia, assim, aquela, aquele carin, era um
ajudando o outro, né? Era muito bom.

Trazendo-se para a esfera do presente, MAXm1 fala que “Era

uma familia. Eu sinto muito falta, porque hoje em dia t4 mudado,
né, porque o pessoal, ta todo... hoje em dia se o cara bota uma
sandalia ele nem olha procé. Somos todos igual, né? Pra mim, 14,
era muito legal”. MAXm1, assim como outras moradoras, sempre
traz para sua fala esses termos que evidenciam essa realidade
especificada pelo espaco geografico (“1a” é beira do rio; “Hoje em
dia” é a morada no alto) para demarcar tempo.
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(11) Maxm1RRr.: Aprendi, aprendi. Hoje em dia eu sou humilde,
né? A gente sendo humilde a gente consegue muitos objetivo, né?
Eu gostei, eu aprendi muito. Aprendi, eu sinto muito falta, sinto
muita saudade, se aquele tempo voltasse pra mim o mundo, nds
era outro, sabia? Se aquele tempo voltasse, assim algumas coisa,
né? Voltasse, a gente era outro, assim, que a gente tinha paz, tinha
amor, tinha alegria, tinha mais reveréncia um ao outro, né? E,
respeito, a gente tinha assim, aquela, é que, como é que se diz? A
gente tinha aquele carinho. A gente era mais humano, entendeu?
Hoje em dia, ninguém assume assim, (ININT), rebeldia, né?

Esse excerto (11) permitiu-nos observar o quanto o uso do
pronome a gente tem implicacao um conjunto, representacao da
comunidade quilombola [eut+todo mundo]. A informante, morado-
ra da comunidade+qualquer outra pessoa dessa comunidade+mais
todo mundo.

Quanto ao aspecto da educacao/escolaridade, encontra-se
marcado por situacgao de leitura ou dificuldades para a efetua-la.
Assim, estudo, leitura, sobretudo, da Biblia estao correlacionados.

Desse modo, vimos que existem certas dificuldades e percep-
cao de si a partir da situacao educacional. Ironicamente, como
apontado, por meio da negacao de um direito inaliendvel que é o
direito a cidadania, a educacao formal, a escolarizagao. A educa-
cao negada a essas mulheres traz consequéncias: silenciamento e
opressao, para citar apenas duas. Essa negacao pode ocasionar na
vida dessas mulheres, entre outros, um nao acesso a bens culturais.

(12) MAXm1RRr.: O meu pai. O meu pai nao deu oportunidade
por que assim, eu tive muita vontade de estudar, mulher, muita
vontade, vontade de estudar mesmo, eu tinha a cabeca boa, em
matematica eu dou dez, dez a zero em matematica, dava uns
segundo, umas horinhas ali e eu fazia tudo, vocé ia corrigir e,
beleza. Eu nao tenho grande dificulidade, é assim, eu conheco as
letra, mas quando junto cadé a muié pra falar as palavra? Eu nao
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falo, e se me apertar eu nao consigo, nao sai nada mesmo, por-
que meu pai ndo me dava oportunidade pra mim estudar, porque
ele fala va assim: “Nao tem condi¢des, né? Nao temos nada, né?
Vamo trabalhar, vamo trabalhar”. E os mais véi € I., S. e eu, entao
minha mae demorou mais pra ter mais filho. Nés que era os mais
velho, nés deu continuidade no servico, ele me tirava da escola
para ajudar ele aqui na roca, era pra tampar uma cova, era pra
plantar mandioca, plantar cova, semear um capim, era pra plantar
o milho, na época da mandioca, era pra colher, rapar mandioca,
nos apertar, né e todo o movimento do servigo.

Nao ha como nao identificar rupturas no processo de aprendi-
zagem: impossivel participar, acessar a educacao formal ofertada
quer por escolas ou outro meio. Aqui, vemos realidades interessan-
tes quanto a percepcao de si: o querer estudar, nao ter dificuldade
quanto as letras e os numeros (“eu conhego as letra, mas quando
junto cadé a muié pra falar as palavra?”). No entanto, nao se teve
oportunidade, pois, a familia, na pessoa do pai, precisava da ajuda
da filha e demonstrava nao ter condi¢ao de manté-la na escola.
Apesar da falta de oportunidade mencionada, ha, no excerto (13),
uma projecao de si, o vislumbrar de um grande sonho:

(13) MAXm1RRr.: Tem, tem. Tem um sonho meu Deus. Tem. Tem
vontade, um sonho muito grande de realizar meu sonho: pra mim
sentar assim com um caderno, pra mim 1é ele, é as vez, assim, eu
abri uma biblia, pegar esta biblia e ler tudo, e depois eu voltar,
decifrano ela, comparacao ao assim, ali ni Lucas 10:07 a do senhor,
em comparacao falar assim: Venha a mim todos que tiver cansado
e eu vos aliviarei, entdo pra mim falar aquela palavra todinha e
voltar é, como é que fala, pra mim voltar, voltar...

O anseio pelo estudo, pelo direito a educacao formal faz
parte da luta nao sé das pessoas quilombolas de Rio das Ras, mas
de populag¢des negras e indigenas em todo o territério brasileiro.
Dessa forma, alimentando-se o sonho da moradora do quilombo
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de Rio das Ras, talvez seja possivel citarmos Conceicao Evaristo
e dizermos que “Tudo tem seu tempo certo. Nao vé a semente? A
gente semeia e é preciso esquecer a vida guardada de debaixo da
terra, até que um dia, no momento exato, independente do querer
de quem espalhou a semente, ela arrebenta a terra desabrochando
o viver” (Evaristo, 2017, p. 91).

Tendo em vista a comunidade de fala e de pratica, contextos
destacados nos excertos aqui apresentados, vimos informacoes
que demonstram que, em dado momento, pessoas vao se juntar,
agregar com finalidade de oferecer acesso a educacao “pretendi-
da” formal. E, assim, porque é considerada como “pretendida”,
é realizada de modo bastante precario e distante do que preve a
legislagao.

Ainda no plano da percepgao de si, MAXm1RRr tem uma
atitude positiva quanto a sua linguagem, seu modo de expressar:

(14) MAXm1RRyr.: Mulher € o seguinte: a gente vai ali crescendo
e aprendendo, vendo aquilo ali, né? A gente sabe mais ou menos,
a gente tem a nocao do que é certo e do que é errado. Nossos pai
deu pra nés muito exemplo, pra nés e o que é bom nés aprendemo,
ai a a gente aproveita, né? A gente tenta falar as coisa mais certa,
né, negdcio de mentira, nem ver. A gente, uma mulher da Austria
veio aqui fazer um pesquisa na Brasileira e aqui no Rio das Ras. La
na Brasileira foi E. de S. e aqui foi eu, filha de V., M., e ai, ela fez a
perg...a entrevista, né? E no final da entrevista, ai teve a reuniao,
agora ela disse, olha gente: “Eu sou da Austria, trabalho aqui, da
area quilombola do Rio das Ras, né? Ai eu fui na Brasileira ontem,
com E. e ai, aqui com M. Fui privilegiada porque é uma pessoa
que nao sabe a ler, nao sabe escrever, ela tem oportunidade de
falar palavras tao assim bem esclarecido, eu gostei muito, ela ta
de parabéns”. Ela me agradeceu muito, né? Porque digo assim a
gente tem que focar no que é bom, né? E assim vai nascendo e
vendo aquilo ali, né, e também vai da criacdo dos nossos pai, né?
Nossos pai falava assim, nao, coisa boa vocés aproveita, né? En-
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sinou a gente a saber falar, saber respeitar. Porque hoje em dia, o
respeito em primeiro lugar, né? A gente tem que aprender respei-
tar, e aprender a falar as coisa certa, tem coisa que convém e tem
coisa que nao convém vocé falar, né? Entao temos que focar mais
naquilo que nos convém nds falar, né? Entao eu fui privilegiada
e eu gostei muito, entendeu? Pra mim, era um prazer, tamos ai,
qualquer coisa, precisando.

Para a realizacdo do sonho (13), MAXm1RRr expressa com
clareza o que deseja: “voltar decifrano”, para expressar “interpre-
tar”, decifrar. “Decifrar” situacoes de opressao e de silenciamento
em um movimento de resistir e avancar. Assim, por sentir que se
expressa bem, a autoestima é elevada quanto a linguagem (14):
(“[...] ¢ uma pessoa que nao sabe a ler, nao sabe escrever, ela tem
oportunidade de falar palavras tao assim bem esclarecido, eu
gostei muito, ela ta de parabéns”. Ela me agradeceu muito, né?
Porque digo assim a gente tem que focar no que é bom, né? E as-
sim vai nascendo e vendo aquilo ali, né, e também vai da criacao
dos nossos pai, né? Nossos pai falava assim, nao, coisa boa vocés
aproveita, né? Ensinou a gente a saber falar, saber respeitar”), e
hé o direcionamento das estratégias quanto ao falar no momento
em que sao dadas as “oportunidades” nos cultos, desde a organi-
zagao “mental” do que sera dito, ao treino, leitura antecipada do
versiculo biblico a ser “falado” (“*M. vai ler a palavra?’. Um versi-
culo bem facin 14, eu ja vou lendo, né? Pra na hora eu falar aquela
palavra ali, entao é, eles trata eu muito bem, gosta, entendeu? Me
da oportunidade)”.

(15) MAXm1RRr.: Da. A gente ...0 primeiro sibado do més é
ceia e o segundo, nao, e o terceiro sdbado do més é o grupo das
senhoras, né? Eu ja sou, sou casada no civil e eu, eu sou batizada
nas agua, eu ja participo da ceia, e eu ja canto no grupo de se-
nhoras, as vezes me dao oportunidade, eu falo com os irmaos:
“Na paz do Senhor, pra mim é motivo de alegria, aqui narrando
as palavras do Senhor, vamos agradecer em Seu Nome, porque
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Deus é Maravilho”. Ai, eu vou ler a bibla, que é assim, se vocé der
oportunidade na igreja, eu tenho que ou ler a bibla, ou cantar um
hino, ou eu tenho que contar um testemunho, testemunho, algo
que aconteceu comigo, um algo de maravilhoso, de contar aquilo
ali, porque as oportunidade sao muito pouca. E hora, né? Esgota
rapidinho, né, depende do culto, né? Se fosse de oracao, das dez
as, das oito as dez se for culto domingo a tarde é das trés as seis.
Entao a oportunidade é muito pouca, entdo, pra mim, eles gostam
muito, né? Eles sempre me da oportunidade pra mim pregar, né?
Eu abro o culto, nao fechar, né? Por que fechar ja é o irmao, né?
Ele vai ler a palavra, né? Mas se me der oportunidade: “M. vai ler
a palavra?” um versiculo bem facin 14, eu ja vou lendo, né? Pra na
hora eu falar aquela palavra ali, entao é, eles trata eu muito bem,
gosta, entendeu? Me dé oportunidade: “Hoje a M. vai pregar”. “En-
tao hoje M. vai dar a abertura do culto”. “M. vai cantar o hino”. Eu
pra mim, é muito bom, eles gosta muito porque eu expresso bem,
tem pessoas que ficam gaguejando, né? E eu ndo, eu converso de-
mais, eu falo mesmo, eu... vamo falar, vamo, t6 aqui, as vezes trava
um pouquin a lingua, mas depende da palavra também, fica meio
embolada, mas falo bem, acho que eu falo bem esclarecido, que
da pra todo mundo entender, né? E muito maravilhoso na igreja.

Vimos, no excerto (15), que MAXm1RRr, embora se reconhe-
ca como pessoa que nao sabe escrever, “nem ler”, demarca uma
atitude positiva quanto a propria linguagem ao falar que expressa
bem, ha pessoas que ficam gaguejando, mas ela nao, conversa de-
mais, fala mesmo. Segundo ela, as vezes, travava um pouquinho a
lingua, mas dependia da palavra, também, ficava meio embolada,
mas falava bem, achava que fala bem esclarecido e que dava pra
todo mundo entender. Dito dessa forma, demonstra fazer refle-
xao0 sobre o uso da lingua e realizar escolhas linguisticas para se
comunicar e ser compreendida.

No excerto (16), contra a opressao do nao poder avancar,
vislumbrava-se melhorias, em um determinado ponto, quanto a
educacao e outras mudangas. Ja ndo precisa estudar “debaixo dos
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pau”. Ao se ser indagada sobre mudancas quanto a satde e acesso
a comunidade de Rio das Ras, podemos ouvir as vozes de outras
moradoras (IRSm1RRr e FFSm3RRr).

(16) IRSm1RRr.: Antes era muito dificil, hoje ja mudou muito que
antes a gente nao tinha energia, morava nas casinha de barro, ndo
tinha energia, é, a escola, a gente estudava, ja estudou debaixo dos
pau também, igual no tempo da minha mae, até com meus irmao
mais velho ja chegou estudar debaixo do pau porque nao tinha
colégio. Hoje nao, hoje ja tem o colégio, hoje ja tem um posto de
sadde, ja tem um médico atendeno, agora ja ta construino um posto
de satde aqui dentro, energia ja tem, hoje muitas pessoas aqui
dentro tem internet, hoje mudou muito, nao é mais igual antes, a
pessoa nao sabia de nada, com a internet, com celular, TV a pessoa
nao assistia, nao tinha energia, ja mudou muito agora. Muitas
coisa que a gente nao sabia, através da internet a gente ja sabe.
DOC.: A questao da agua. Como esta?

INF.: A que agua ta dificil aqui dentro porque a agua é, tem um
poco, tem uma dgua assim que a gente tem direto. Tem dias que
tem dgua, tem dias que nao tem. Tem tempo que fica meio sem
agua, ai quando o carro-pipa vem entregar a dgua do carro-pipa
usa da torneira pra fazer alguma coisa, mas nao é direto que tem
dgua na torneira também. E quando chove, e enche as caixa e vai,
pra tomar tem que tomar agua de chuva quando o carro-pipa da
porque a d4gua que tem aqui da torneira nao é apropriada pra tomar
porque é dgua com muito sal e nao é tratada, entdao nao tem como
s6 usa mesmo pra lavar uma coisa e pra tomar banho.

DOC.: E naquela época como era as escolas aqui? Tinha escola?
Como era que os meninos aprendiam a ler, a escrever?

FFSm3.: As escolas era meio complicado. Ficava debaixo de
pé de pau. Ficava debaixo dos pé de pau. Nas casa das pessoa,
na casa daquelas professora, que tinha essa Maria Borja, tinha
dona Nilza, tinha Cleusa, ficava debaixo desses pé de pau, dando
aula. Menino pegando lenha, pega um bucado de feixe de galho
pra fazer a merendinha pra eles cumer. Os préprio aluno era os
préprio panhador de lenha, os proprio fazedor de merenda. Era.
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Ficava debaixo de pé de pau pra mode eles poder prender e foi os
que aprendeu. Ao menos, os mais velho foi prendido assim. Meu
irmao mesmo, Lazinho, Lazinho prendeu tudo assim, nao dava
nada por ele, mas ele fez tudo, a escola. Meu menino que mora em
Sao Paulo foi prendido assim, ia pra escola com ... nesse instante
tava falando com meu neto, com a capanguinha de pedacin de
calca aqui do lado, debaixo do braco, na hora que ele ficou mais
velho deu pra me ajudar também. Era de tardinha ele ia sozinho,
uma légua. Ia sozin de tardinha de a pé. Ia pra, pra escola, entao
ele, ele, ele, ele prendeu, formou, fez faculdade, depois que foi
pra Sao Paulo fez faculdade, minha filha também prendeu aqui
também. Prendeu aqui, e fez o ensino, a faculdade ela comecou
fazer, mas ela parou porque ai dinheiro ficou dificil, trancou, mas
nessa época dos (ININT) o tempo era dificil.

DOC.: E demorou muito tempo?

FFSm3RRr.: Até depois que chegou aqui no Rio das Ras foi um
tempo ali foi debaixo do pé de pau ainda. Hoje em dia que ta tudo
bom, tem colégio, né?

DOC.: Os professores vém de fora ou sao daqui mesmo?
FFSm3RRr.: Vem um bando de fora. Agora que td mais poco. Mas
foi, antigamente tinha os daqui mesmo. Tinha Nilza, tinha, tinha
Maria Borja, Cleusa, depois foi come¢ando chegar, come¢ando
chegar, hoje em dia é s6 essa Juvenice.

DOC.: Que nao é daqui, né?

FFSm3RRr.: E. E tem muitos na Brasileira.

Ja vislumbramos nas falas “avancos”, inclusive, tecnoldgicos
nessa comunidade. A seguir, podemos verificar que, nessa reali-
dade, escola e trabalho tornaram-se incompativeis. Pelo relato,
a informante nos fala sobre o ato de abrir mao da escola aos 15
anos para trabalhar, pois era necessario. Percebemos, nesse depoi-
mento, que a educacao era importante, mas o trabalho e, conse-
quentemente, a remuneracao era a sobrevivéencia. Nesse sentido,
era essa atividade que precisava ser escolhida. Assim, mais uma
situacao de opressao se mostra no excerto (17):
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(17) IRSm1RRr.: A escola também era um pouco complicada por-
que nao tinha muito, comecei estudar ja com sete anos de idade ai
estudei um pouco tive que parar pra sair, com meus quinze anos
eu sair pra trabalhar, pra poder ajudar também, pra mim ter
alguma coisa, depois eu parei de estudar, desistir da escola
pra trabalhar, tive que trabalhar, até chegou o ponto que eu tive
o meu filho, também nasceu com muito problema, tive que lutar,
ficava mais no mundo do que préprio em casa, cuidano dele na
luta, e, é muito dificil, muito complicado mesmo. A vida da gente
aqui.Nao tinha acesso a nada, que nao tinha um médico, pra levar
ele no médico, a escola era bem complicada, agora hoje ta mais,
mais melhor um pouco que hoje ja tem atendimento médico, ja
atende aqui dentro mesmo, ja tem a escola bem mais avancada
aqui, ja forma aqui mesmo. E jd mudou bastante aqui. T4 bem mais
melhor, numas coisa, ni outras ainda ta muito complicado, ainda
falta muita coisa aqui dentro.

Finalmente, é de LFSm3 a “sacada” da importancia da leitura.
Para ela, “Que quando eu vim d4 fé que o mundo nao vivia sem a
letra, foi que eu peguei no pé de meus filho”. Com relatos como
esse, notamos que a comunidade quilombola de Rio das Ras vem
demonstrando maior interesse pelo acesso a educacao e melhorias
nas estruturas fisicas.

Quanto as tarefas domésticas e ao trabalho nao remune-
rado (homens/mulheres) — marido “ajuda” muito, filho também
“ajuda”. Revelagoes presentes nas narrativas femininas: homens
e mulheres trabalham igual, fato que coloca em pratica uma das
dimensoes de se ser quilombola: solidariedade.

Vimos aqui uma realidade (Rio das Ras) que aponta para uma
solidariedade, para o trabalho homem/mulher. Qutras pesquisas
realizadas tanto em comunidades negras como Rio das Ras e Bra-
sileira, a exemplo da realizada por Dutra (2007), apontam para a
nitida divisao de tarefas de género a separar homens e mulheres.
Nessa divisao, nao ha uma interdicao absoluta que impeca as
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mulheres de exercerem atividades consideradas masculinas como
derrubar arvores de machado para abrir novas rocas, como nao
sera bem-visto socialmente um homem que lava a roupa em casa
ou no rio, contudo, parece, ao que os informantes narram, haver
uma particao das tarefas mais relacionadas ao fazer feminino e
ao fazer masculino (Dutra, 2007).

Também é nessa mesma pesquisa que Dutra (2007) ressalta
algumas tentativas de mulheres negras que tiveram experiéncias
vivenciadas no estado de Sao Paulo quanto a distribuicao de tare-
fas domésticas. Nesse sentido, hd sensibilizacao de alguns homens
para realizacao dessas tarefas, mas sao “tentados a retroceder”,
mediante as piadas e as galhofas daqueles que resistem a tais
mudancas de costumes.

Enquanto nao retrocedem, recorremos a trechos dos excertos,
respectivamente, (13) e (16) contra todo o tipo de opressao: sonho
de leitura e de doacao por parte das professoras e dos alunos que
se colocavam para realizar o que fosse necessario para alcancar
objetivos ligados a educagao.

Dado alguns contextos de similaridade, traremos o item
“Economia” para esse mesmo espaco de discussao, “Tarefas do-
mésticas, trabalho nao remunerado e lazer”, que, mais uma vez,
relaciona a vida cotidiana e as aguas da chuva na producao de
alimentos, quer seja para prover a alimentacao dos membros da
comunidade, quer seja para a utilizacao com os animais.

ECONOMIA: TAREFAS DOMESTICAS, TRABALHO NAO
REMUNERADO E LAZER

A situacao economica se mostra nessa comunidade quilom-
bola, também, por meio de alguns beneficios do governo federal,
muito bem representado pelo termo “cartaozin do governo”. Nesse
contexto, podemos mencionar que a principal politica segue na
direcao da luta pela posse da terra enquanto modo de assegurar
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direito, pertenca africana, e nao podemos deixar desapercebida a
relacao terra/dgua quanto ao uso de alguns verbos e expressoes, a
exemplo de “panhou”, “juntar 4gua na caixa”, “beber”, “banhar”,
“lavar”, “lavar roupa” e palavras e expressoes como “pesca”, “pei-
xes”, “cozinhava da gordura do peixe”, “maré”, “rio”, “rio seco”,
“pogo”, “torneira”, “4gua de chuva”, “carro-pipa”, “bomba quebra”,
“barco”, “lancha”, “canoa”. Entre muitos outros termos e expres-
soes que nos levariam a caracteristicas basicas dessa comunidade
quilombola, ha a relacdao do todo quanto a vida e a relacao das
vidas humanas com a da natureza e, por que nao dizer, processo
também relacionados a industria, a industrializagao. Seguindo o
levantamento tematico, sob a perspectiva da economia, elenca-
mos, aqui, a “pesca” e “roga”:

(18) IRSm1RRr.: Na pesca, na roca, mesmo, plantava alguma
coisa, comia era da roca e da pesca. Ninguém tinha nada, nao
tinha salario nenhum. Era alguma vez pegava um peixe, vendia,
pegava alguma coisa de roca e vendia, pra poder ter pra comer,
porque ninguém tinha salario, ninguém tinha trabalho pra poder,
é, viver aqui na roca ndo tem, nao tem saldrio nenhum, né? Entao
era s6 da roca mesmo, e da pesca. Hoje até isso mudou, né, que a
gente planta nao da nada também. A pesca, a gente pesca num,
é dificil achar um peixe pra comer, até isso mudou hoje, mas an-
tes era muito bom. Pelo menos a pesca e a roca ajudava muito a
gente. Hoje que ta mais parado, o rio secou também, era um rio
muito bonito, hoje ja té seco, ja t4 os lugar tudo cortado, as roca
a gente planta quando termina de nascer ja morre de novo. Entao
hoje t4 dificil essas parte assim ta bem dificil, muito complicado.
A pessoa luta e ndo consegue nada.

O cultivo/plantio/criacao de animais, como ja foi dito,
encontra-se na relacao com o rio — “beira do rio” -, relagao exis-
tente desde os primeiros povos, considerando o que o rio pode
proporcionar a criacao de animais, a cultura de produtos da regiao
e a sobrevivéncia familiar. Nesse relato, flagramos falas sobre os
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produtos da regiao (plantas, remédio, frutas, verduras e animais),
o trabalho por meio de uma cultura sustentavel (pesca, plantas
medicinais, plantacao e criacao de animais).

E importante acrescentar que o cultivo/plantio/criacao de
animais pode ser incorporado a dimensao econdémica, como men-
cionamos, mas, também, podemos considerar, mais uma vez, a
relacdo dgua/terra, passado/presente (excerto 18).

Chamamos a atencao para os termos: “Grileiro”, fazendeiro,
posseiro, quilombo e quilombola, sobretudo os “grileiro” e “pos-
seiro”, termos muito usuais em situagao de conflito envolvendo
a posse da terra. Interessante observar que, apesar disso, na fala
das mulheres, nao foi possivel localizar as palavras “grileiro” e
“posseiro”. No entanto, foram recorrentes fazendeiro, quilombo
e quilombola. Desse modo, o termo fazendeiro estd diretamente
relacionado a histéria de conflito na comunidade quilombola de
Rio das Ras.

Arelacao passado e presente é uma tonica em discussao acer-
ca de comunidades negras rurais e é muito interessante observar
essa relacao passado/presente quanto a comparacao de produtos
cultivados na propria terra e produtos adquiridos por meio de com-
pras — onde se compra “buteco”, (passado) “comercin” (presente).

(19) IRSm1RRr.: Sim. Eu gosto muito daqui. Eu ndo, eu queria que
tivesse uma mudanca, que mudasse aqui pra melhor, pra gente ter
um emprego, ter alguma coisa pra nao precisar sair daqui porque
eu gosto desse lugar, mas do jeito que ta tem que sair porque nao
dé pra se manter aqui sem servi¢o, sem nada, é ruim, complicado.
E, s vezes, tem que sair. Eu mesmo s6 t6 aqui porque eu td cuidano
do meu filho, nao posso trabalhar e cuidar dele ao mesmo tempo
porque ele ta sempre levano no médico e fora daqui as pessoa nao
aceita, ndo pega pessoa com menino assim pra trabalhar, né, mas
quando terminar eu tenho que sair pra trabalhar pra se manter.
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O excerto (19) mostra-nos uma relacao da moradora com o
lugar, com a comunidade e as dificuldades encontradas, como a
falta de assisténcia quanto a satide. No entanto, reconhece que é
seu lugar de pertencimento.

Indagada sobre histérias que a moradora lembra, a resposta
também estd diretamente relacionada a no¢ao de um tempo de
luta e de conquista, apresentada no excerto (20) a seguir:

(20) IRSm1RRr.: A histéria que eu sei, é mais assim historia mes-
mo da luta do que teve, as briga que teve com, as briga que teve
que as pessoa queria o lugar e a gente lutano pra nao ter que sair
do lugar, né, era muita briga, eles luta, invadir, derrubar casa, pro
mode, como chegou a derrubar a casa do meu tio, o mato, eles ia
pro mato, (ININT) era poderoso pra poder vim tirar a gente do
lugar, do lugar, pra eles tomar de conta, né? Mas ai teve umas
pessoas que veio de fora também, aquele tempo os povo sem es-
tudo, sem nada, nao tinha estudo, nao sabia nada, né? Eles fazia
0 que queria, mas vieram as pessoas de fora que tinha estudo que
ajudou muito na, pra gente conseguir. Foi gracas as pessoas que
véi de fora e as luta dos povo aqui junto conseguiu a, ah, eu sei
de muitas hist6ria mas ...

O excerto (21) ainda se reporta a histéria voltada a infancia.
Mais uma vez, um deslocamento quanto ao passado/presente e
toda a implicacao identitaria:

(21) IRSm1RRyr.: Era antes tudo era no rio porque a gente morava
na beira do rio, pegava dgua pra cozinhar a gente pegava a dgua
na cabeca, carregava dgua, pra fazer as coisa em casa, lavava roupa
no rio, tomava banho norio, tudo a gente fazia no rio, s6 que hoje
como a gente nao mora na beira do rio, tem muita dificuldade, né?
De, assim, de fazer isso. Quando a falta agua aqui que fica muito
tempo, as vezes o pogo quebra, a bomba quebra e ai tem que as
pessoas nao tem como lavar roupa em casa, ndo tem como fazer
nada, ai usa a agua da de tomar, que é a dgua do carro-pipa pra

204



CULTURA E LINGUAGEM NOS SERTOES BAIANOS: NARRATIVAS AFRO-INDIGENAS

fazer as coisa e tem que lavar roupa, vai montado, hoje ja vai de
moto também, ja tem moto, que antes nao tinha, né? Vai de, de
cavalo, vai de moto, pro rio pra lavar que nao tem como lava, né?

Quanto a mobilidade, sob a compreensao do transporte e
forma de viver (jovens que vao em busca de emprego e voltam para
o lugar); horarios; lancha (antes); tempo da viagem - (“demorava
2 dias”); presente passado: beira do rio (canoa, barco); alto (carro
na porta); rede para transportar mortos, carro de boi; transportar

. . « 5 €6 » .
mandioca de barca. Com isso, "braco”, remo” como forcas motri-
zes dos meios de transportes em espacos fluviais.

Apesar de todas as dificuldades enfrentadas pelas mulheres
negras quilombolas, em nome e pratica da solidariedade, uma
parteira acompanhava essas mulheres e juntas, ressignificavam
a vida e na figura da parteira, a vida se renovava.

Quanto aos avancos tecnoldgicos observados, grosso modo,
na comunica¢ao — celular, TV, energia, internet e nos meios de
transportes — forma de mobilidade de ir e vir: “na canela”, a pé, no
trabalho, trator, verificamos, nos excertos de fala, o quanto essa
realidade se faz presente na contemporaneidade da Comunidade
em estudo. Observemos:

(22) MAXm1RRr.: E. Era muito dificil. Hoje a tecnologia t4
muito avancada, né? A gente vai pra Lapa, todo dia tem carro,
depende do transporte, onze hora vocé td em casa, né? O veiculo
de comunicacao hoje em dia, né? Internet, o celular, vocé tem o
celular, tem o notebook, tem um tablet. Evoluiu muito, né? Ai a
gente vai para Lapa, sao 72 km, né? Depende do veiculo que vocé
for, 0 maximo onze hora, meio dia vocé ta em casa, né? Melhorou
muito, tem estrada, tomem, né, tinha estrada na verdade, mas era
braco, era remo. Moco, vocé no barco, remava trés dias, chegava
em comparacao, no Curral das Vargens, dormia, ai no outro dia
tornava pegar, quando chegava bem na Pitombeira, dormia, ai até,
tornava pegar no outro dia cedo, e chegava em Lapa. Era muito
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dificil, mas agora gracas a Deus td muito avancado, né? Além do
transporte e a tecnologia, né? T4 muito...

Com isso, avangos nos meios de transportes e nas tecnologias
que favorecem a comunicagao entre si, vale observar contextos
culturais relacionados a festas, tradicoes, crencas.

Festas, tradicoes (incluir casamento), crencas (curador = re-
médio sem médico); religiosidade (crengas), “inimigo ronda” — era
de terreiro; “Nunca deve cuspir no prato que come”, “Nessa estrada
aqui eu ndo piso porque fulano pisou nela”, trechos biblicos, nogao
de pecado herdada da cultura de tradicao judaico-crista. Nao pode-
mos perder de vista essa “intromissao” ou “introducao” de outras
crencas e costumes e a retomada de crencas e costumes voltados
a ancestralidade dessa comunidade. Vejamos o proximo trecho:

(23) ANSm2RRr.: Oh minha irma quando duecia, tinha vez que
tinha um curador ai em cima, que nao sei se cé ouviu falar, que era
Andrelino, a gente ia pra 14, nés pegava e arrumava o dinheiro,
fazia, mandava fazer oiada, porque nés nao ia ni médico, era dificil
ir ni medico nés ia e, e n6s vem com aquela fé e nés sarava, sarava,
nds todo s ia pra esse, pra esse Andrelino, chegava 14 fazia oiada,
passava os remédio, n6s tomava e melhorava. Nao tinha negécio
de ir pra Lapa nao, porque nao tinha condi¢oes de ir pra Lapa. E
também, eu tive um menino também que eu fiquei ruim, eu tive
que ir 14 também, é no causo o D. né, e ai eu fui e gracas a Deus
foi bem, tomei os remédio tudo certinho e melhorei. N6s sempre
ia tudo era pra 14, nao ia pra Bom Jesus da Lapa nao.

As mulheres quilombolas de Rio das Ras dizem o que é, o
que significa ser mulher quilombola em sua comunidade, e foi por
meio delas que vimos como se d4 a organizacao cotidiana de suas
vidas, da realizacao das suas atividades que consistem em trabalho
coletivo em familia e agregados; da infancia que é um misto de
trabalho e diversao; das atividades de solidariedade promovidas
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pela comunidade, sejam elas economica, religiosa ou social. Ou
mesmo da luta pela educacao formal, que, alids, muitas dessas
mulheres nao tiveram acesso.

Desde a chegada forcada ao Brasil, o povo negro tem forjado
um conjunto de lutas e forma de organizacao e foi ele o responsavel
em garantir que hoje essa populacao passe da casa de 54% dos
brasileiros. Os quilombos sao uma dessas formas de organizacao
e ndo se constituem apenas na condicao de ex-escravizados, mas
pelos modos de organizacao e base de resisténcia, passando pela
experiéncia do quilombo dos Palmares até chegar aos dias de
hoje, implodindo o sistema escravista e suas ramificacoes, sendo
as mulheres agentes promotoras desse processo.

Para esse recorte de andlise, priorizamos trazer parte de dados
qualitativamente, conforme objetivos apresentados quanto ao
uso variavel de nds e a gente por mulheres negras quilombolas.
Nesse caminhar, constatamos que essas mulheres usam mais a
forma a gente em relacao a forma conservadora, nds. Constatamos,
elencando e discutindo temas fundamentais para a comunidade,
que a Comunidade de Rio das Ras constitui uma comunidade de
prética. E necessdrio esclarecer que, ao tempo em que discutia-
mos 0s excertos, mostravamos, sempre que pertinente, os valores
semantico-funcionais do a gente, que, em um continuum, possui
referéncia que pode ir de a gente=eu para a gente=eu+todo mundo.

CONSIDERACOES FINAIS

Tendo tracado um perfil socio-histérico das mulheres ne-
gras da comunidade quilombola de Rio das Ras, identificamos
os principais problemas vivenciados por essas mulheres, desde o
que significou “opressao” a perspectiva de realizacao de sonhos.

Conforme um dos fundamentos da Sociolinguistica, que leva
em conta a variacao, considerando os papéis e as atividades de-
sempenhados nas relagdes sociais, no ambito das Comunidades

207



CULTURA E LINGUAGEM NOS SERTOES BAIANOS: NARRATIVAS AFRO-INDIGENAS

de Praticas, concebidas por Eckert (2005, 2012), identificamos
que o pronome a gente assegura configuracao de identidade de
género feminino na pratica de serem mulheres na Comunidade
Quilombola de Rio das Ras.

Nos estudos de primeira e segunda onda, o foco esta centrado
na estrutura, ao passo que, na terceira onda, a tendéncia se volta
para o individuo em interacao com seus grupos. Em Rio das Ras,
uma comunidade quilombola feminina, as mulheres negras, em
seu quilombo, desempenharam papéis do que é ser mulher negra
quilombola, atestando o que afirmaram Eckert e Mc Connell (2010,
p. 102) e Eckert (2005, 2012): a comunidade de pratica consiste
em um conjunto de pessoas agregadas em razao do engajamento
mutuo em um empreendimento comum.
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“INVES DA GENTE TER TRISTEZA, A GENTE SORRI":
UMA LEITURA SODRENIANA DA ALEGRIA NOS
RITUAIS MUSICAIS DO CANDOMBLE!

Arielly Caminha Souza
(graduanda em Historia/UEFS)

Edson Tosta Matarezio Filho
(DCHF/UEFS)

INTRODUCAO

A dinamica que constitui um ritual musical no candomblé
perpassa por uma logica prépria, intrinsecamente ligada a mo-
vimentacao e a circulacao de afetos, que mobilizam o espaco ri-
tualistico e as interacoes nele presentes. Nesse sentido, a musica
também se manifesta de maneira associada a essa dinamica pro-
pria que constitui o rito, ja que ela é “provida de sentido” (Prandi,
2005, p. 05) e de uma funcionalidade singular nesse contexto,
ocupando um espago central em seu funcionamento. De acordo
com Prandi, “No candomblé, como na Africa ancestral, canta-se
para a vida e a morte, para os vivos e os mortos. Canta-se para o
trabalho e a comida que vencem a fome. Canta-se para reafirmar
afé, porque cantar é celebracao, é reiteracao da identidade” (2005,
p. 10). Portanto, um dos objetivos dessa investigacao é entender

1 Este capitulo é resultado final de uma pesquisa de Iniciagao Cientifica (IC) realizada
no dmbito do curso de Licenciatura em Hist6ria do Departamento de Ciéncias Hu-
manas e Filosofia (DCHF/UEFS), sob a orientacao do Prof. Dr. Edson Tosta Matarezio
Filho, e das discussoes no Mandacaru Laboratério de Antropologia da UEFS.
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de que maneira a musica se constitui enquanto elemento funda-
mental de um rito dentro do candomblé e as particularidades que
envolvem sua fun¢ao nesse espaco.

Para além disso, o rito em suas propriedades singulares,
estabelece um sistema de manutencao de si mesmo, assegurado
por uma rede de afetos que se cria nesse espaco. Nesse sentido, o
autor Muniz Sodré, discorre sobre a alegria enquanto uma regente
dessa movimentacao, uma vez que essa nao é somente “O mero
registro incidental ou episddico de um estado de animo, mas a
acmé (em grego, ponta de um sistema ou ponto culminante de
um processo) da afetividade litirgico-comunitaria, um regime
auto-engendrada” (Sodré, 2006, p. 217). Esse trabalho busca,
portanto, aprofundar a compreensao dessa dinamica, a partir de
uma andlise detalhada acerca da alegria nessa movimentacao
ritualistica. Para tal, foi selecionada como principal referencial
tedrico o autor Muniz Sodré (2006) e o seu texto “A Regéncia da
Alegria”, uma vez que é ofertada pelo autor uma concepcao da
alacridade que escapa das noc¢oes populares acerca dessa emocao
e transcende até mesmo seu contexto linguistico, estabelecendo,
essencialmente, um profundo didlogo com a musica e seu papel
ritualistico. Com isso, a presente investigacao partiu do seguinte
problema de pesquisa: de que modo a musica é agente fundamen-
tal na circulacao da alegria presente nos ritos candomblecistas, a
partir de uma leitura sodreniana?

Em convergéncia com a discussao tedrica, foi selecionada a
cantiga “Ara Wa Romi Wa/Oxun la Omiro/Orixd Oxum”, gravada
pelo Grupo Of3 ft. Gilberto Gil e Marisa Monte (2019), enquanto
objeto de andlise fonografica. Dessa forma, o objetivo é estabelecer
um didlogo entre a interpretacao da cancao, as narrativas miticas
que ajudam em sua compreensdo, a proposta tedrica que sera
explorada e a funcao da musica em seu contexto ritual.

Para tal, a metodologia utilizada para essa investigacao é
essencialmente bibliografica e fonografica. Foi realizada a sele-
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cao de uma literatura tedrica acerca da tematica, cujas principais
referéncias sao: Segato (1999), Barbara (2002), Dos Reis Neto
(2020), Prandi (2005) e Luz (2008), em didlogo com Sodré (2006). A
principal fonte utilizada para acesso as narrativas miticas disser-
tadas ao longo do texto é o livro A Mitologia dos Orixds, do autor
Reginaldo Prandi (2001). A andlise fonografica da mdsica “Ara Wa
Romi Wa/Oxum la Omiro/Orixa Oxum”, do Grupo Ofa ft. Gilberto
Gil e Marisa Monte, faixa 07 do disco “Obatala: uma homenagem a
Mae Carmen”, foi realizada por meio das plataformas de streaming
cuja musica estda disponibilizada, sendo elas, principalmente, You-
Tube e Spotify. Para a andlise fonografica da musica, foram usadas
a letra e a traducao livre disponibilizadas pelo site Musicmatch,
sendo essa a mesma traducao utilizada pelo intérprete Gilberto
Gil na divulgacao da cancao em suas redes sociais.

A ALEGRIA ENQUANTO UMA REGENCIA

O autor Muniz Sodré inicia sua analise categorizando a alegria
presente na cosmovisao afro-brasileira enquanto “tragica”, a partir
de uma perspectiva nietzschiana. O significado dessa afirmacao
reside nas formulagoes e reformulacoes que Nietzsche traz do
termo tragédia, em seu desprendimento e ressignificacao da co-
notacao pessimista a ele associado. Dessa forma, Muniz Sodré faz
referéncia ao tradgico nietzschiano ja em sua analise amadurecida,
na qual a tragédia associa-se a movimentacao positiva da vida em
relacao as adversidades, superar-se nas condicoes dispostas, como
analisado por Luiz Felipe Piccoli, em “A poténcia do tragico em
Nietzsche” (2012): “O tragico ndo é a descida que inaugura um
reino de terror, um periodo de trevas, de eclipse e uma queda no
niilismo, constitui um incentivo ao esforco criador; e, por conse-
guinte, um tonico vitalizador” (Idem, p. 81).

Com isso, Sodré define que uma “alegria tragica” na cosmo-
visao afro-brasileira se conecta com um transbordamento que
transcende nao sé a consciéncia, mas também as dimensodes do
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tempo que, nessa perspectiva, estd essencialmente ligado ao
presente. O “aqui e agora” é o cerne que guia a pratica e a exis-
téncia da alegria, capaz de dissolver a ilusao a partir do contato
com o real, experiéncia proporcionada somente pela completa
imersao no presente, como aborda o autor: “Trata-se de fato
de um regime sensivel formado por uma intuicao imediata do
mundo, em que se experimenta o vigor do tempo presente (o
nunc instans dos escolasticos) e se entra em comunhao com o
real” (2006, p. 205).

A alegria frente ao real, como apresenta Sodré, se contrapoe a
uma “leitura de mundo” na qual o individualismo, essencialmente
ligado a légica capitalista e ocidentalizada, se faz descabido e
desconectado do todo. O autor utiliza, portanto, o termo “arkhé
africana”, definida por ele como “ritualizagao da origem e do des-
tino” (2006, p. 210), para retratar e discorrer sobre construcoes
identitarias que estao associadas as perspectivas presentes na
cosmovisao afro-brasileira. Em convergéncia com Sodré, o autor
Marco Aurélio Luz (2008) traz a compreensao dessa arkhé africana
em suas plurais dimensoes, realizando uma leitura nao somente
sociocultural, mas também cosmopolitica?:

A arkhé, todavia, nao se restringe a um principio
inaugural historico social e cultural, mas engloba a
energia mistica constituinte da ancestralidade e das
forcas cosmicas que regem o universo na interacao
dinamica de restituicao de axé do aiyé e do orun deste
mundo e do além e vice-versa ao contrario (p. 90).

O corpo, através dessa logica, estabelece um potencial préprio
do ser que deve estar em comunhao com os demais elementos, a
partir de uma perspectiva integralista do todo. Dessa forma, nao

2 Cosmopolitica é aqui entendida como a relacao cosmolégica que se estabelece com
seres nao-humanos de maneira que, no encontro com o diferente, “afeta, coloca em
movimento, produz a¢ao” (Matarezio Filho, 2022).
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opera somente a materialidade do corpo em sua individualidade,
mas sua conexao com tudo que o compoem e que, por consequén-
cia, compoem outros elementos também dispostos na natureza.
Assim, Muniz Sodré traz a concepg¢ao do corpo enquanto “micro-
cosmo do espaco amplo”, como dissertado a seguir:

Na Arkhé africana, o corpo se concebe como um
microcosmo do espago amplo (o cosmo, a regiao, a
aldeia, a casa),igualmente feito de minerais, liquidos,
vegetais e proteinas, para cuja formacgao e preser-
vacdo acorrem elementos do presente c6smico e da
ancestralidade (2006, p. 211).

Dessa maneira, nota-se uma nog¢ao de corpo e de atividade
corporal sob outra perspectiva que a ocidental ou eurocristd. O
corpo presente, segundo o autor, ndo ¢ somente um receptaculo
sensivel, mas um agente ativo na circulagdo de energia. E nesse
contexto que o ritual se configura enquanto um espaco de expansao
do corpo — impulsionada pelo axé — uma vez que, no ritual, o axé
pode e deve contagiar, contaminar e circular entre os presentes,
sobretudo, através da mediagao corporal. Nesse sentido, os corpos
em suas movimentagdes ritualisticas — a exemplo da danga — sdo
essenciais para que haja a circulagdo dessa poténcia vital a qual
denominamos axé e que seu contagio ocorra de maneira fluida.

Para entender esse processo ritualistico, é necessario que seja
apresentada mais profundamente a concepcao de axé usada pelo
autor, na qual esta embasando a presente analise. Muniz Sodré
traz, associado a definicao de axé, a poténcia e forca manifestada
no corpo que, em suas proprias palavras, “E um principio bios-
simbolico de movimentacao energética dos seres (divindades,
homens e ancestrais) atinente a for¢a contida em substancias do
reino mineral, vegetal e animal” (2006, p. 212). Portanto, o axé atua
como um principio vitalizador que estard em circulagao dentro dos
rituais musicais das religioes de matriz afro-brasileiras, em todo
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seu dinamismo, de maneira a afetar os individuos presentes a par-
tir da sua movimentacao, através da sua conexao com o sagrado.

A mausica é,no contexto desses rituais, elemento fundamental
para a difusao do axé, sendo abordada pelo autor como um ele-
mento nao so auditivo, mas também tatil, uma vez que, em contato
com o corpo, pode ser sentida, dancada e tocada, gerando assim
uma circulacao de afetos que contagia o espaco e os corpos que
ali se fazem presentes. Isso se associa diretamente a caracteris-
tica imprescindivel que a musica exerce em um ritual, ao criar as
condi¢cOes necessarias para que haja a movimentacao e difusao
do axé, em comunhao com a poténcia gerada pela expansao do
corpo. Assim, corpo, musica e axé sao elementos indissociaveis
que se cruzam dentro do rito.

A musica no candomblé se torna uma espécie de guia para
que se circule o axé e esse, por sua vez, possa afetar os corpos
ali presentes. A musica é, assim, elemento fluido dentro de um
ritual de candomblé, moldével, criadora de espacos?, evocadora e
transmissora de energias, cujas possibilidades sao descritas por
Sodré da seguinte forma: “A mdsica permite descortinar, pela
pura sensibilidade, um c6smico e um biol6gico que carregamos
em camadas profundas, inapreensiveis pela racionalidade instru-
mental” (2006, p. 219). E, portanto, um elemento que desperta e
dialoga essencialmente com o emocional, o fisico e, inclusive, o
que transcende ambos, de maneira que a sensibilidade afetiva
“descortinada” pela musica em um rito é singular a esse contexto
e, sobretudo, essencial para que ele exista, tenha forma, identidade
e continuidade.

A partir desse preambulo, entende-se de que maneira o autor
correlaciona musica, corpo e axé para que seja trabalhada a funcao
da alegria no contexto ritualistico. Esse sentimento é, segundo
ele, diretamente associado com a continuidade do rito e consti-

3 A musica cria espacos na medida em que o ritmo, em comunhao com a danga, pro-
move um contexto ritualistico caracteristico do terreiro.
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tuinte da cosmovisao afro-brasileira. Nao obstante, a alegria é um
substantivo corriqueiramente utilizado nos orikis?*, em associacao
com os Orixas, como serd visto mais adiante.

A alegria, nesses casos, € um movimento virtuoso que se
faz no tempo presente, em contato com o real, de forma que a
“tragicidade” Nietzschiana da alegria trazida por Sodré, opera
ndo como um sentimento efémero e instavel, passivel de substi-
tuicao, mas como perspectiva que influencia a¢oes dentro do rito
e Gtica que gerencia percepg¢oes do outro e de si nesse contexto.
E importante destacar que o autor define a alegria enquanto uma
regéncia, ja que nao esta limitada somente a sua andlise semantica
ou a uma emocao popular, mas a uma experiéncia que faz parte
da arkhé africana e é guia na dinamica ritualistica nas religides
afro-brasileiras.

Assim, os conceitos trabalhados pelo autor e a concepc¢ao da
alegria enquanto uma regéncia é uma analise filosofica e cultural
que guia a discussao acerca da alacridade proposta neste artigo,
estabelecendo, essencialmente, um constante didlogo com a
musica e o rito, como serd explorado doravante. A ado¢ao dessa
proposta tedrica se estabelece sobretudo pela complexidade da
analise de Muniz Sodré, ja que o autor explora uma compreensao
da alegria que vai além das concepcdes populares dessa emocao,
transcendendo até mesmo seu contexto linguistico: a alegria rege
uma filosofia intrinseca ao dinamismo do axé e, por consequéncia,
da arkhé africana. E, portanto, associado a alegria, uma condi¢ao
de lucidez e concretude, “sem pecado, sem perdao e sem submis-
sao” (2006, p. 223).

4 Oriki, em tradugao livre, pode ser interpretado como “saudagao a cabega”. Sao
canticos que representam os orixas e podem invoca-los em um ritual.
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GRUPO OFA E A CANTIGA “ARA WA ROMI WA — OXUN LA
OMIRO - ORIXA OXUM”

O grupo Ofa Odum Orim, popularmente conhecido como
“Grupo 0Ofa”, é composto por integrantes do Ilé Iyd Omi Axé Iya-
massé, também conhecido como “Terreiro do Gantois”’. O grupo
estreia sua producao musical no ano 2000, com o lancamento do
seu primeiro CD, intitulado “Festa da Mdsica”, composto por 16
canticos tradicionais que saudam os Orixas, retirados do reper-
torio do proprio Terreiro do Gantois, segundo o site Dicionario
Cravo Albin da Musica Popular Brasileira® (2021). Vale ressaltar
que o terreiro do Gantois é um dos terreiros mais antigos de
Salvador (BA), fundado em meados do século XIX, pela africana
Maria Julia da Conceicao. Enquanto uma importante referéncia
historica e cultural da preservacao da memoria e cultura afro-
-brasileira, sobretudo na Bahia, o terreiro foi tombado em 2002,
pelo Instituto de Patrimonio Histdrico e Artistico Nacional -
IPHAN (Castillo, 2017).

Assim, o Grupo Ofa lanca, em 2019, o disco “Obatala:
uma homenagem a Mae Carmen”, reunindo diversos cantores,
compositores e intérpretes da musica popular brasileira para
a sua homenagem. O disco “Obatald: uma homenagem a Mae
Carmen”’ é dedicado a atual Yalorixa do Ilé, Mae Carmen de
Oxaguia que, iniciada aos 7 anos, foi criada dentro do candom-
blé e dedicou grande parte da sua vida ao sacerddcio, sendo ela,
a filha cacula de Mae Menininha (quarta Yalorixa do terreiro do
Gantois). Em 2010, Mae Carmen recebeu “Medalha dos 5 Continen-

5 E possivel conhecer mais da histéria de vida da fundadora e da construcao do terreiro
através do trabalho de pds-doutorado da autora Lisa Earl Castillo (2017).

6 DICIONARIO Cravo Albin da mdsica popular brasileira. Rio de Janeiro: Instituto
Cultural Cravo Albin, 2021. Disponivel em: https://dicionariompb.com.br/grupo
grupo-ofa-odum-orim/. Acesso em: 2 out. 2024.

7 “Com a direcao de Flora Gil, o disco foi idealizado pelos membros do Grupo (e
integrantes de Terreiro), Iuri Passos, Yomar Asogbd, José Mauricio Bittencourt e
Luciana Baratiina, com direcao musical de Iuri Passos e Yomar Asogba e producao
musical de Alé Siqueira e Iuri Passos” (Gege Producoes, 2024).
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tes ou da Diversidade Cultural”, devido a sua importante atuagao
na preservacao da memoria afro-brasileira, através da lideranca
do Terreiro do Gantois.

Com essa proposta, portanto, o disco possui 17 faixas e sua
gravacao conta com a presenca de convidados ilustres da musica
popular brasileira, como Alcione, Gilberto Gil, Daniela Mercury,
Carlinhos Brown, Marisa Monte, Zeca Pagodinho e outros. Assim,
a faixa 07, intitulada “Ara Wa Romi Wa/Oxum la Omiro/Orixa
Oxum”, interpretado por Gilberto Gil, Grupo Of4 e Marisa Monte,
dedicada a Orixa Oxum, serd o objeto de analise fonografica des-
se artigo, de maneira a estabelecer um didlogo com os conceitos
expostos da literatura sodreniana acerca da alegria, a discussao
sobre o papel da musica no contexto ritualistico, e das mitologias
que cercam as referéncias trazidas na cantiga, como sera analisado
a posteriori.

A musica “Ara Wa Romi Wa — Oxun La Omiro - Orixa Oxum”
(Marisa Monte; Gilberto Gil, 2019) possui a seguinte letra: “Ara
Wa R’6mi Wa/Yeyeé Osun/Omi Olowo/Ara Wa R’6mi Wa//Osun Ld
Omiré/Orisa Old Nilesun/Osun Ld Omird/Orisa Old Nilesun//Ekun
Efun Ekun Layo/Osun Ld Omiré/Iyda Omiro/Osun E Ldyd/Iyd Omiro/
Osun E Ldyo”. A cantiga pode ser traduzida para o portugués, em
traducao livre?, da seguinte maneira:

Gragas as suas dguas temos vida
O Nossa mae Oxum

Mae das dguas de bem

Gragas as suas dguas temos vida

Oxum irrompeu no rio cor de waji [anil]
E o Orixd da riqueza que brotou da terra

8 A presente letra foi traduzida de forma livre, retirada do site: https:/www.musixma-
tch.com/pt/letras/Grupo-Ofa-feat-Marisa-Monte-Gilberto-Gil/Ara-Wa-Romi-Wa-0-
xum-La-Omiro-Orix%C3%A1-Oxum/traducao/portugues. Embora a traducao seja
livre, a versao disponibilizada no site referenciado é a mesma utilizada na divulgacao
da musica pelo cantor Gilberto Gil, em suas redes sociais.
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Oxum irrompeu no rio cor de waji
E o Orixd da riqueza que brotou da terra

Enfeita-se com giz branco e alegra-se
Oxum irrompeu no rio cor de waji

A dona do rio misterioso

Oxum é dona da alegria

A dona do rio misterioso

Oxum é dona da alegria

A cantiga é dedicada a Oxum, conhecida popularmente como
Orixa das dguas doces, associada aos rios, corregos e cachoeiras,
caracteristica constantemente ressaltada na cantiga, em trechos
como: “Mae das dguas de bem”, “Oxum irrompeu no rio cor de
anil” e “A dona do rio misterioso”. Em convergéncia a essa breve
apresentacao da Orixd e das suas representagoes explicitadas na
musica, os autores Maria Cristina Rangel e Estélio Gomberb (2016),
trazem uma defini¢ao que explora outro viés, uma “geograficidade
do espaco mitico”, a qual atribui a Orixad o funcionamento nao
somente das dguas doces visiveis na superficie, como os rios e
cachoeiras, mas também a dinamica que inclui os leng¢bis sub-
terraneos, que intitula a Orixa também como “Senhora das dguas
profundas”. Assim, os autores realizam uma analise que relaciona
as aguas doce e a responsabilidade da Orixa em ser protetora e
guardia, nao somente da 4gua, mas também da vida que dela nasce:

Oxum é a senhora das aguas profundas, daquelas que
podem infiltrar-se, alimentando os lengdis subterra-
neos - depdsitos de d4gua que ocupam os intersticios
das rochas ou que vao diretamente para o mar (uma
pequena parte); podem permanecer como reservato-
rios nas rochas, emergir, vazar pelas fendas, construir
galerias, formar nascentes de onde jorram o precioso
e refrescante liquido da vida (2016).

222



CULTURA E LINGUAGEM NOS SERTOES BAIANOS: NARRATIVAS AFRO-INDIGENAS

E relevante citar a importancia sacra relacionada a 4gua,
partindo da perspectiva compartilhada pela religiosidade afro-
brasileira, cuja relacao estd estritamente ligada a vida, de forma
que ser humano e natureza, como discutido anteriormente, sao
componentes indissociaveis que partilham dos mesmos elementos
— assim, a vida esta em total relacao de interdependéncia com a
agua, enquanto condi¢ao de existéncia. Nessa perspectiva, o autor
José Augusto dos Reis Neto ressalta que: “Se Oxum se recusa a dar
suas dguas para a manutencao da vida na terra, nés perecemos.
Sem as dguas nao podemos nos alimentar, nao podemos existir. O
ayé nao vive sem Oxum” (2020, p. 07). Assim, a 4gua que possibi-
lita e nutre a vida é ligada intrinsecamente a outra caracteristica
essencial atribuida a Yaba®: a fertilidade. O itan'® “Oxum leva eb6
ao orum e salva a Terra da seca”, presente no livro A mitologia
dos Orixds (Prandi, 2001), retrata, a partir da Mitologia Iorub4,
o simbolismo da fertilidade em comunhdo com a dgua que se
comunica diretamente com a vida e prosperidade possibilitada
por Oxum, descrita em:

Uma vez Olodumare quis castigar os homens. Entao
levou as aguas da Terra para o Céu. A terra tornou-
-se infecunda. Homens e animais sucumbiram pela
sede. Ifa foi consultado. Foi dito que fizesse um ebo.
Com bolos, ovos, linha preta e linha branca, com uma
agulha e um galo. Oxum encarregou-se de levar o ebd
ao Céu. No caminho Oxum encontrou Exu e ofereceu-
-lhe os fios e a agulha. Em seguida encontrou Obatala
e entregou-lhe os ovos. Obatala ensinou-lhe o cami-
nho da porta do Céu. La chegando, Oxum encontrou
um grupo de criancas e repartiu entre elas os bolos
que levava. Olodumare viu tudo aquilo e se comoveu.

9 Termo associado as Orixas femininas no candomblé. Pode ser traduzido como “Mae
Rainha” e é geralmente atribuido a divindades como Oxum, Iemanj4, lansa, Oba,
Nana, Ewa e outras.

10 [Itans sao contos mitologicos que narram as histdrias dos Orixds, suas relacdes entre
si, a criagao do ayé e outros.
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Olodumare devolveu a Terra a agua retida no Céu e
tudo voltou a prosperar (Prandi, 2001, p. 339).

Por isso, € bastante significativo que, ja no inicio da cangao,
seja trazido “Mae das aguas de bem/Gragas a suas dguas temos
vida”, louvando a vida que emerge a partir do sagrado, propor-
cionado por Oxum e da fertilidade que abengoa a existéncia no
Ayé'l, Portanto, os simbolismos que compdem a cantiga nao sao
somente um entrecruzamento de palavras, mas uma representacao
composta por sentidos que carregam consigo um apanhado de
saberes tradicionais relacionados a Orixa, que trazem implicitos
uma mitologia que a relata e a descreve.

Nesse mesmo viés, o trecho “Enfeita-se com giz branco e
alegre-se”, faz uma possivel referéncia ao giz efum, comumente
utilizado para fazer os pontos brancos que repousam nas cabecas
dos iniciados em sua primeira saida'?. A intencao de realizar a
primeira saida com os pontos brancos é a de prestar homenagem,
primeiramente, a Oxald, como descreve Rosamaria Barbara (2002),
em sua tese de doutorado “A danca das aiabas: danca, corpo e
cotidiano das mulheres de candomblé”. Isso ocorre porque Oxala
foi o designado por Olodumare para criar a terra, de forma que
“Foi a ele que Eledunmare, o Supremo, incumbiu de criar a terra
e povoa-la com seres. Portanto, Obatala é visto como o represen-
tante de Olorum no Aiyé” (Parizi, 2020, p. 76). Assim, a sequéncia
ritualistica que ocorre na iniciagao do Iad, tem sua primeira saida
“enfeitada pelo giz branco”, em homenagem aquele que é pai de
todos e criador do Aiye.

A referéncia ganha ainda mais sentido quando se entende
o papel de Oxum na criagao dos ritos de iniciacao. O mito “E foi
inventado o candomblé...”, epilogo do livro A mitologia dos Orixds,
conta que:

11 Ayé simboliza o mundo fisico, a vida terrena.
12 A saida de iad, pessoa que ja passou pelo ritual de iniciacao no candomblé, do
resguardo inicidtico.
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Inicialmente, nao havia distincao entre o Orum (o
Céu dos Orixas) e o Ayé (a Terra dos humanos). No
entanto, quando o Orum fazia o limite com o Ayé,
um ser humano tocou o Orum com suas maos sujas.
Oxala, que teve seu branco imaculado perdido, foi
reclamar com Olorum que, irado com a sujeira, o
desperdicio e a displicéncia dos mortais, soprou en-
furecido seu sopro divino, separando, assim, o Céu
da Terra. Dessa forma, nenhum homem poderia ir ao
Orum e retornar com vida e os Orixas também nao
poderiam frequentar o Ayé com seus corpos. Entris-
tecidos com a situacao e com saudade das peripécias
que eles faziam entre os humanos, os Orixas foram
queixar-se com Olodumare, que cedeu aos Orixas o
direito de retornar a Terra, no entanto, somente atra-
vés dos corpos de seus devotos (Prandi, 2002, p. 526).

Assim, Oxum, que gostava de vir a Terra para dividir com
as mulheres sua formosura e vaidade, foi designada por Olorum
para preparar os mortais para receber os Orixds em seus corpos,
realizando oferendas a Exu para conseguir realizar sua missao.
Portanto, Oxum preparou os corpos da seguinte maneira:

Veio ao Ayé e juntou as mulheres a sua volta, ba-
nhou seus corpos com ervas preciosas, cortou seus
cabelos, raspou suas cabecas, pintou seus corpos.
Pintou suas cabecas com pintinhas brancas, como
as pintas das penas da conquém, como as penas da
galinha-d’angola. Vestiu-as com belissimos panos
e fartos lacos, enfeitou-as com joias e coroas. O ori,
a cabeca, ela adornou ainda com a pena ecodidé,
pluma vermelha, rara e misteriosa do papagaio-da-
-costa. Nas maos as fez levar abebés, espadas, cetros,
e nos pulsos, dizias de dourados indés. O colo cobriu
com voltas e voltas de coloridas contas e multiplas
fieiras de buzios, ceramicas e corais. Na cabeca pos
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um cone feito de manteiga de ori, finas ervas e obi
mascado, com todo condimento de que gostam os
orixas. Esse oxo atrairia o orixa ao ori da iniciada e o
orixa nao tinha como se enganar em seu retorno ao
Aié.Finalmente as pequenas esposas estavam feitas,
estavam prontas, e estavam odara. As ia0s eram as
noivas mais bonitas que a vaidade de Oxum conse-
guia imaginar. Estavam prontas para os deuses. Os
orixds agora tinham seus cavalos, podiam retornar
com seguranca ao Aié, podiam cavalgar o corpo das
devotas (Prandi, 2002, p. 527).

A narrativa mitica que Prandi nos apresenta traz, fundamen-
talmente, a alegria desfrutada pelos Orixds ao poderem retornar
ao Ayé, através dos humanos devidamente preparados para tal, ja
que, por meio do rito de iniciacao ao candomblé: “Os orixas po-
diam de novo conviver com os mortais. Os orixas estavam felizes.
Na roda das feitas, no corpo das ia0s, eles dancavam e dancavam
e dancavam. Estava inventado o candomblé” (Ibidem). Portanto, o
trecho “Enfeite-se com o giz branco e alegre-se” é, possivelmente,
uma referéncia ao processo de iniciacao e preparacao do corpo das
ia0s. Dessa maneira, ao “enfeitar-se com o giz branco” (giz efum),
da mesma forma que Oxum “Pintou suas cabecas com pintinhas
brancas, como as pintas das penas da conquém, como as penas da
galinha-d’angola”, pode-se, através do ritual iniciatico, alegrar-se,
dancar, festejar e, acima de tudo, firmar a conexao entre Orum e Ayé.

Dessa forma, as mitologias trazidas em didlogo com a cantiga
sao arepresentacao dos simbolos que destacam a Orix4, de forma
que, Oxum ao ser encarregada de fazer o eb6 que devolve a d4gua
a Terra, reforca sua representacao enquanto “Mae das aguas”,
aquela que nao desampara um filho e prové fertilidade. Nesse
mesmo sentido, o mito “E foi inventado o candomblé” revela a
importancia da Orixd em preparar as iads e possibilitar a vinda
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das divindades em seus cavalos!® para festejar e alegrar-se. Por-
tanto, a concepc¢ao da narrativa mitica adotada nesta andlise, vai
ao encontro da definicao trazida por Serbena (2010), que ressalta
0 mito enquanto uma importante manifestacao dos simbolos, ja
que “é uma narrativa formada pelo encadeamento das imagens e
dos simbolos, abrangendo as narrativas que legitimam as religioes
ou cultos, a lenda, o conto popular e a narrativa romanesca. O
sentido simbdlico dos termos e o encadeamento da narrativa sao
importantes para o mito” (Idem, p. 80). Em vista disso, a cancao
resgata uma simbologia que possibilita uma conexao direta com o
mito e, consequentemente, com as narrativas que exprimem seus
sentidos, de forma que a cantiga é, inevitavelmente, carregada de
significados e interpretacoes.

“INVES DA GENTE TER TRISTEZA, A GENTE SORRI...”

Um ponto a se destacar, tanto nas mencoes realizadas na
musica, quanto nas narrativas miticas tratadas acima é o retorno a
alegria. Ha referéncias explicitas na letra da musica que nomeiam
Oxum enquanto a “Dona da Alegria”. No entanto, o dominio da
alacridade perante o cantico precede até mesmo a palavra, se
constituindo, primeiramente, através do ritmo, de maneira que:
“o ritmo cria um espaco préprio e suscita um imagindrio espe-
cifico” (Sodré, 2006, p. 214). Sendo assim, o ritmo contextualiza,
cria a ambientacao alacre, evoca e rememora, sobretudo em sua
unicidade restrita ao contexto ritualistico. Para além disso, a d4gua
é também importante elemento de significado, representado sono-
ramente ao longo da musica de maneira sutil e simbodlica, em uma
referéncia explicita a 4gua que caracteriza Oxum, representada
também na letra da musica, como visto outrora.

Nesse sentido, a autora Rita Laura Segato (2000), em seu texto
“Orakilé: uma toada iconica de Iemanja” cita os Orixds enquanto

13 Termo comumente usado para se referir aos filhos de santo rodantes, que recebem
0s orixds em seus corpos.
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uma “ideia musical”, no contexto ritualistico em que o reperté-
rio de cada Orixa evoca sua chegada — a exemplo dos xirés'* — de
forma que a musica materializa a presenca da divindade através
da possessao. Para tal, a autora traz a importancia da semelhanca
do(a) Orixa manifestada com seu repertério, de maneira que: “Isso
significa que o temperamento de cada entidade deve ser de alguma
forma expresso na musica e que cada performance musical consiste
numa busca coletiva, sempre renovada da experiéncia de contato
concreto com cada modelo ideal de personalidade” (Idem, p. 242).
Nesse mesmo sentido, é possivel perceber esse principio represen-
tativo/simbdlico também em “Ara Wa Romi Wa/Oxun La Omiro/
Orixa Oxum”, materializado na letra, ritmo, e recursos sonoros.

Para além da letra, das expressoes ritmicas e recursos sSonoros
que elucidam a alegria, ha um detalhe importante que reforca a
alacridade que entoa o cantico e, por consequéncia, tudo que o
envolve. A can¢ao tem, ao todo, 3 min. e 53 seg., de maneira que,
do minuto 3:34 ao 3:38, ja na finalizacao da musica, se pode ouvir a
seguinte frase: “invés da gente ter tristeza, a gente sorri”. Embora
simples e num volume baixo, essa frase é da maior importancia,
nao somente para reforcar a alegria que entoa a celebracao a Orixa
Oxum e a vida que dela provém, mas também como uma expressao
simbdlica da alegria enquanto uma regéncia que perpassa pelo
ritmo, pela letra, pelo mito, pelo ritual e pela vivéncia cultural
compartilhada, como aponta Sodré, “cada palavra, cada som e
cada gesto carregam nao apenas as convengoes signicas de toda
lingua, mas também a experiéncia histérica e a Arkhé do grupo”
(2006, p. 217). Em outras palavras, nao se trata somente de um
conjunto de referéncias que remetem a uma emogao, mas de uma
regéncia alacre que guia a experiéncia musical ritualistica e, por
isso, esta envolta em tudo que a diz respeito.

14 Xiré é umritual cuja principal finalidade é louvar aos Orixas. Seu formato e sequéncia
ritualistica variam de acordo com a nacao e os fundamentos de cada terreiro.
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Por outro lado, trata-se também de uma leitura subversiva,
na qual o riso é preferivel a tristeza, nao enquanto um estado de
negacao da sua existéncia ou a diminuicao do seu sentido, mas
pela correspondéncia a uma interpretacao filosofica/cultural da
experiéncia religiosa implicita na Arkhé Africana. Nesse mesmo
sentido, Muniz Sodré disserta acerca de um oriki'®, cuja analise
associa-se ao sentido da subversao interpretada na frase, em
comunhao com a concretude da alegria na regéncia dessa expe-
riéncia, de forma que:

Nao se trata de assumir tristemente o seu destino, ja
que a luta ou a guerra podem fazer parte do processo,
e sim de afirmar que, uma vez perdido o controle
do curso dos acontecimentos exteriores (‘A guerra
trouxe a Mae’), é preciso perder o medo (‘Pois a Mae
perdeu o medo...’) para se ter o ‘controle’ interior,
isto é, a abertura licida para o novo, que nao exclui
absolutamente a possibilidade de nova luta (‘Nao
tema a batalha’). A afirmacao é ao mesmo tempo um
sentimento, uma sensibilidade lticida, o que implica
um afeto ligado a uma agao positiva, nao emocional-
mente reativa (Sodré, 2006, p. 217).

Portanto, a frase que finaliza a cantiga, assim como todo seu
restante, é coberta de significado e passivel de discussao tedrica,
como a proposta por Sodré acerca da alegria. Por isso, retomando
Prandi, conclui-se que a musica em seu contexto ritualistico no
candomblé nao é somente provida de sentido, mas de multiplos

15 Além da definicdo que vimos em nota anterior, Muniz Sodré define oriki como um
“canto de celebragao” que também exerce a fungao de “janela da memoria que se
abre sobre um passado coletivo” (p. 216). O oriki mencionado no texto de Sodré e
utilizado para realizar a discussao é: “lyd o bogunde (a guerra trouxe a Mae), / Omo
Afonja o bogunde (filha de Xangb, que chegou com a guerra). E ma be ru ja (mas nao
tema a batalha), / Iya asa o (Pois a Mae perdeu o medo). / Eni ma be orisa (Roguemos
aos orixas) / I Aiye b'ode (Para que a alegria se expanda no mundo)”. E utilizado
também um outro trecho do mesmo em: “Awa de tere tere (Chegamos e estamos
aqui com divertimento) / Awa de t‘ayo (Estamos aqui com muita alegria)” (Ibidem).
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sentidos. A andlise fonografica realizada com “Ara Wa Romi Wa/
Oxun La Omiro/Orixa Oxum” nos revela que, os elementos que a
constituem resgatam simbolos que “desdguam” em muitas nuan-
ces: reafirmam uma perspectiva filoséfica e cultural compartilhada
por um grupo, rememoram narrativas que constituem os simbolos
caracteristicos dos Orixas e que, tradicionalmente, movimenta-se
através do festejo, da performance e do corpo, formando, assim,
o status quo constituinte do rito. O cantico a Oxum, portanto,
nao é apenas uma homenagem musical, mas uma manifestacao
de alegria e espiritualidade que atravessa geracoes e preserva a
esséncia da cultura afro-brasileira.

Nesse contexto, a alegria rege uma filosofia intrinseca ao
dinamismo do axé e, por consequéncia, da Arkhé Africana. O
rito é, assim, espaco de manifestacao e circulacao desses afetos,
do principio vitalizador, o qual denomina-se axé, e que é regido
essencialmente pela alegria. Todo esse espaco é propiciado pelo
contexto musical, que, em seu potencial de contaminar e atingir os
corpos presentes, cria o contexto ideal para a circulagao de afetos
e energias, sobretudo mediante a acao do corpo propiciada pela
movimentacao do festejo, da danca e da performance.
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9

A JUREMA NAS FESTAS AOS(AS) CABOCLOS(AS) DO
ILE AXE JIMEWA (SALVADOR, BA)'

Elielton Reis
(historiadora/UEFS)

INTRODUCAO

Primeiramente, benga e licenga dos meus ancestrais,
né, Koba Laroyé Exu?

No caminhar da pesquisa sobre a Jurema para o trabalho do
curso de graduacao em Historia na UEFS (TCC), percebi uma de
suas faces pertinho, entrelacada as minhas relacoes sociais. Foi
lendo sobre a Jurema no Nordeste, que percebi, no Candomblé e
na Umbanda, o “vinho da jurema”. Nas festas dedicadas aos(as)
Caboclos(as), a planta torna-se “vinho”, uma bebida de cor aver-
melhada, fermentada com outras plantas, frutas, mel e o segredo
- fundamental e fundamento. A partir de investigacao bibliografi-
ca, entrevistas semiestruturadas e andlise de imagens, a pesquisa
constréi um caminho especifico de escrita. Ao elaborar um estudo
sobre a Jurema no Candomblé, foi preciso levar em consideracao
que a melhor fonte para ampliar os conhecimentos sobre a planta
seriam as fontes orais. Entrevistas gravadas, transcritas, analisadas

1 Este capitulo é resultado final de uma pesquisa de conclusao do curso de graduacao
em Histéria na UEFS (TCC), sob a orientacao de Prof. Dr. Rodrigo Osério Pereira
(DCHF/UEFS), e das discussoes no Mandacaru Laboratdrio de Antropologia da UEFS.

2 Entrevista com Baba Carlos de Aira realizada no dia 17 de janeiro de 2024, em
Salvador (BA).
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e compartilhadas em formato de texto, com a meta de capturar,
no tempo e espago, a memoria.

O Ilé Axé Jimewa € o terreiro que abraga a proposta da pes-
quisa, colabora e gentilmente compartilha os saberes, as historias
e aJurema. Acompanhando as raizes de Jimewa, o I1é Axé Ominile
também contribui significativamente para o estudo. Pude obser-
var, enquanto convidada e afeto, uma festa no Ilé Axé Jimewa
dedicada aos(as) Caboclos(as) em dois de julho de 2023, e outra em
janeiro de 2024, dedicada ao Caboclo Tupinamba no I1é Axé Omi-
nile. Em datas diferentes e em comemoracao aos(as) Caboclos(as).
Durante a experiéncia de estar presente nas festas e também
depois, refletindo sobre tudo que foi vivido e analisando, tudo
que foi coletado, foi permitido perceber diversas similaridades e
também diferencas. Tornou-se possivel visualizar o sentimento
coletivo de familia e o compromisso com o sagrado no Candomblé.

A luz que brilha os trilhos da pesquisa é a Jurema, mas para
falar sobre a Jurema dos(as) Caboclos(as), é preciso falar da festa
dos(as) Caboclos(as). Para falar dessa festa é preciso falar sobre
o I1é Axé Jimewa, e para falar do Ilé é preciso falar sobre Jimewa.
Carmelita Bastos Souza, a Carmelita de Omolu, foi fundadora do
Ilé Axé Jimewa, de nacao Ketu, mas que também toca Angola e
Jeje. Matriarca da familia e Yalorix4, sua vida se fez com muita
dedicacao aos orixas, a sua familia e a caridade, para todas aquelas
que precisassem de sua ajuda.

Ha um compromisso neste texto em escrever e descrever, de
forma sucinta, a histéria da Ya Carmelita e os processos de funda-
cao do I1é Axé Jimewa, bem como apresentar um panorama sobre
a gestao atual do Ilé com um recorte sobre os(as) Caboclos(as) e
suas festas. A Jurema dos terreiros de candomblé tem contornos
préprios, é parte da cultura afro-brasileira e indissocidvel da regiao
nordeste no Brasil.
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A YA CARMELITA DE OBALUAIE, A JIMEWA

Entao ela foi aquela mae, aquela pessoa que ajuda
com o transporte, aquela pessoa que ajudava com a
comida, tanto que todo dia na casa dela era um quilo
de feijao ou mais, [...]. Quem chegava na casa dela
comia e bebia, ela abracava todo mundo, ela ouvia
todo mundo, ela aconselhava, ela dizia se tava certo
ou errado, e, quando nao era ela, se era Caboclo Eru
ou entao Suspiro que vinha pra poder da a palavra.
Entao ela foi uma mulher assim, é, que viveu né, viveu
pra familia e pro axés.

Contam as fontes que ela nasceu doente; com uma baixa
expectativa de vida, crescia pequena com um caixao comprado,
dedicado a ela, em casa. Desfazendo as baixas expectativas, seu
axé foi a forca motriz que a curou, cuidou de centenas de pessoas e
gerou movimento para que a geracao do seu neto continuasse seu
legado. Sua importancia foi reconhecida nacionalmente quando se
publicou o livro Mulheres de Axé, que retine mais de 200 Yalorixas
de Salvador, da Regiao Metropolitana e do Reconcavo Baiano.
Em 11 de dezembro de 2013, o livro foi lancado em Brasilia, na
Biblioteca Nacional, na Esplanada dos Ministérios, Distrito Fe-
deral. Conta-se, no livro Mulheres de Axé, que Carmelita passou a
frequentar o Terreiro e foi iniciada. Lazzo da Mata Escura foi seu
pai pequeno e, hoje, ela conta a sua histéria com muita alegria:
diz que Omolu salvou sua vida (Rezende, 2013, p. 296).

Obaluaé é conhecido na sua imagem mais jovem por Omu-
lu; é o Orix4 da doenca e da cura. A dicotomia existente nessa
divindade repousa sobre os aspectos da satude. Sao as enfer-
midades que ensinam a importancia da vida e a restauracao,
lecionam o equilibrio da morte. Obaluaé também é associado
a febre e ao suor, febre como sinal de doenca que ele rege, e

3 Entrevista com Babakekeré Ramsés Zaid, realizada no dia 20 de janeiro de 2024, em
Salvador (BA).
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suor como sinal de cura dessa febre também regida por ele
(Guimaraes, 2017, p. 6-7).

Nas encruzilhadas caminhadas por Carmelita, as oferendas
sao abundantes. Quando se pergunta aos membros de sua familia,
filhas de santo ou qualquer um de seus vizinhos ou clientes “Quem
foi a Ya Carmelita de Omolu?”, os adjetivos sao todos positivos,
carinhosos e com som de saudade. Segundo relatos das Ebomis?*,
as fontes mais antigas do I1é Axé Jimewa, a Ya Carmelita comecou
a explorar e expandir sua vidéncia no hospital. Neste templo da
doenca e da cura, a filha de Omolu comecou a jogar cartas e depois
buzios, construindo o seu proprio Ifa°.

E no hospital que principia os primeiros passos para a funda-
cao do Ilé. Contam as Ebomis que, no tempo em que ela comegou,
provavelmente nos anos 1960, as casas de Candomblé nao tinham
nome como hoje. Por seguranca, nao se podia divulgar demais,
corria-se o risco de a policia aparecer e apreender as coisas do
terreiro, acabar com a festa. Chamavam-se “Casa de Oxum”, “Casa
de Oxossi”, “Casa de Obaluaé”. Por esse motivo, encontrar com
exatidao o Ilé em que a Ya Carmelita havia sido feita®, nao foi uma
tarefa possivel. A primeira festa de Candomblé, feita por Jimewa,
aconteceu no quintal de sua casa, em uma cabana improvisada,
embaixo de um pé de coco. Na década citada, segundo as fontes,
o bairro Pau da Lima fazia parte da zona rural de Salvador, estava
dividido por fazendas, com intensa movimentacao de gado, ainda
sem luz elétrica e sem agua encanada. A familia de Carmelita,
sua mae, pai e irmas, é uma das poucas familias que habitavam a
regiao. Anos depois, com o bairro em desenvolvimento, o pai de

4 “Ap6s passar pela iniciacdo, a pessoa deixa de ser abia e torna-se iad, denominagao
dos filhos e filhas de santo feitos, mas que ainda nao completaram sete anos de
iniciagao. Depois da obrigacao de sete anos, torna-se um ou uma ebomi (irma(o) ou
mais velho). Durante esses sete anos, a pessoa vai aprender, oralmente e na pratica,
as rezas, as cantigas, os preceitos, as receitas das comidas sagradas e os segredos
confiados apenas aos iniciados do Candomblé (Lima, 2020, p. 110).

If4 é um ordculo consultado para adivinhacdo, tem origem em Africa.

6 “Feita”, no candomblé significa a pessoa que é iniciada, que “faz” o santo.

wu
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Carmelita d& a seu Caboclo, o Eru, o pedaco de terra do terreno
em que moravam para que fosse construido o barracao e, assim,
o espaco fixo para as festas e rituais.

Um tempo depois, ela construiu o quarto de santo, lugar do
mistério e do segredo. O terreno que um dia foi grande, com ar-
vores e muito espaco, foi reduzido a medida em que a familia foi
crescendo e as pessoas se tornando independentes, necessitando
de casa para morar. Ao centro ha o barracao, que por toda sua volta
se cobre de prédios com diversas casas habitadas por uma grande
rede familiar. E nesse espaco sagrado que todo Axé é movimentado
e torna-se um dos grandes legados deixados pela Ya Carmelita.

Imagem 1 - Ya Carmelita em cerimonia publica, Olubajé,
no I1é Axé Jimewa, em 2016

Fonte: Acervo privado do I1é Axé Jimewa, gentilmente
cedido para esta pesquisa.

Na fotografia, a Ya Carmelita, carinhosamente beija as maos
de outra pessoa, que as estende em gracas. As maos beijadas sao
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de André, hoje um homem adulto, filho de santo de Jimewa e
nascido por suas maos. Segundo ele, foi a prépria Carmelita que
fez o parto de sua mae, que cortou o seu cordao umbilical e teve
cuidado com ele até sua partida. Suas unhas pintadas, seus anéis
nos dedos, seus brincos, toda sua roupa e o Adja’ indicam que se
trata de uma festa. Segundo o Bab4 Carlos, o retrato foi feito num
ritual para Obaluaé, o Olubajé, em Alto de Coutos, outro bairro
de Salvador, na casa de um de seus filhos de santo. Podemos ob-
servar esse efémero momento de beleza reciproca, como um sinal
de humildade e amor. A histéria da Ya Carmelita é muito maior
que este breve fragmento de texto. Ela nasceu e cresceu em um
Brasil em que a policia, forca do Estado, operava cotidianamente
o racismo religioso. No entanto, se sua mae e seu pai, em algum
grau, haviam se distanciado da conexao ancestral com seus an-
tepassados, Carmelita inevitavelmente solidificou essa ponte e
deixou para sua familia a oportunidade da memoria.

O ILE AXE JIMEWA

Segundo dados orais obtidos, o Ilé tem 1966 como ano de
fundacao. Provavelmente os trabalhos desenvolvidos pela Ya
Carmelita ja haviam comegado antes, mas é esse ano, para o I1é, o
marco, o inicio. A pesquisa buscou rastros no tempo, que marcas-
sem momentos exatos; no entanto, a historia tem seu jeito proprio
de acontecer. Jimewa viveu décadas cuidando de outras pessoas,
havia urgéncia em sua rotina em curar doentes, salvar vidas e
ajudar aquelas que precisam de suporte espiritual e material. O
I1é esteve sob administragao da sua fundadora até o ano de 2019,
quando a Ya Carmelita vem a falecer. Um ano depois, o seu neto,
Baba Carlos de Aira, conhecido também como Obaoloci, assumiu
a administragao do Ilé. Obaoloci tinha o desafio, mesmo que nao

7 Adja s.m.Idiofone afro-brasileiro constituido de duas a quatro campanulas acopladas
de metal. SEIXAS, Gabriel da Rocha. Adjia. Laboratério de Estudos Etnomusicol4gi-
cos — LABEET, 23 maio 2016. Disponivel em: http://plone.ufpb.br/labeet/contents

acervos/categorias/idiofones/adja. Acesso em: 29 set. 2024.
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quisesse, de provar para sua comunidade religiosa e familiar, que
detinha a capacidade e a for¢a para assumir o Ilé, preservando
o legado deixado por sua avoé. Ele conta que enfrentou muitas
adversidades, que havia na comunidade religiosa e familiar um
sentimento de perda muito grande, que as pessoas se sentiam
perdidas, sem saber o que fazer ou para onde ir, apos sua mae ir
para o Orum?. Segundo relatos da Ebomi Lucia:

E quando ela atacou a outra dor, quando cheguei
14 ela ja tinha partido. [...] Eu vim saber quando ela
faleceu... eundo sabia, eu tava em casa, [...] mas cho-
rei tanto, vixi, fiquei abalada, abalada, chorei muito,
muito, muito, oh pra ai. E quando eu ficava... Ai eu...
depois eu disse, ‘que que eu faco agora?’, ‘quem é
que vai cuidar de mim?’, ‘quem é que vai cuidar de
mim?’, [...] fiquei quieta né, ai tinha que ir pra 14 pra
fazer, tinha o rum, né, dela, nao fui. Fui pro enterro
também, eu fui. Mas, fiquei tao... fiquei ruim viu. Ai
eu fui pra casa de Vitéria, pra casa de Vitéria, que era
filha dela também. Ela tem Eru, Vitdria. Ai eu disse
‘Oh Vitdria, vou ficar aqui, porque vocé tem Eru e
eu vou ficar aonde? Nao tenho onde ficar’. Ai fiquei,
indo 14 em Vitéria, tudo, mas é, fiquei toda ruim,
quase eu, do nada eu emagreci mais ainda, emagreci.
O pensamento dela nao saia, ficava sentada, parecia
que tava vendo ela. [...] fiquei ruim, fiquei bem nao’.

Ebomi Lucia, segundo as fontes orais da pesquisa, foi uma das
3 primeiras filhas de santo da Ya Carmelita, foi de um barco com
trés Oxum. Por conta da idade avancgada, a gravacao com Ebomi
Lucia foi singular, pois nao seguimos o roteiro de perguntas pre-
viamente elaborado, ndo houve circunstancias silenciosas para
captacao de dudio e seus relatos seguiram os caminhos de sua

8 Orum pode ser definido como céu.
9 Entrevista com Ebomi Lucia, realizada no dia 18 de janeiro de 2024, em Salvador
(BA).
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prépria memoria. Nas falas da Ebomi Lucia, o tempo nao parecia
linear, o passado e as lembrancas recentes se misturavam. Ela
contava, enquanto fazia pemba, as histérias que sua memoria
guardou com carinho, momentos felizes e tristes. Sua vida estava
conectada, em meandros complexos, com a de sua mae de santo;
para ela, a Ya Carmelita era mesmo uma mae, havia cuidado, ami-
zade, consideracao e amor. Uma relacao genuina, apenas delas,
de seus orixas e dos caboclos. Lucia nao estudou, é analfabeta,
sua vida foi dedicada ao trabalho, a sua familia e a seus orixas. E
uma senhora simples, modesta e humilde. Na data da gravacao,
ela estava com cerca de 83 anos de idade, segue forte e presente
nas festas do Ilé Axé Jimewa.

Imagem 2 - Ebomi Maria Lucia. Frente de sua casa (2024)

Fonte: Autoral.

Na Imagem 2, vemos Ebomi Lucia se despedindo. Esse dia
em particular foi o dia da entrevista, estdvamos na sua casa. A
sensacao gerada ao chegar foi préxima de estar em uma casa do
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interior da Bahia, numa cidade pequena do sertao, como Nova
Fatima ou Capela, uma casa que estaria na praca ou na zona
rural. O devaneio de me sentir em outra cidade, logo quando
entrei na casa, era cortado ao sair na rua: é Salvador, a capital.
Havia sofa na sala, estante com TV, porta-retratos, quartos com
cortinas nas portas e telhado alto. A gravacao foi feita na sala de
sua casa, num sofé de dois lugares, com intensa movimentacgao
na cozinha, televisao ligada, ventilador ligado, duas criancas na
sala e seu filho que passava mal. Era uma quinta-feira e o Baba
Carlos ja havia combinado de ir a sua casa fazer uma limpeza. No
tempo dos preparativos, ela tranquilamente falou, e falou muito,
chorou ao lembrar, revisitou sentimentos antigos, mas que ain-
da seguem vivos, latentes. A historia da Ebomi Licia com o Ilé é
mais antiga que o proprio I1é; nasceu antes, com a amizade da Ya
Carmelita, atravessou geragoes e repousa na atual relacdo com o
menino que viu pequeno, viu crescer e vé grande. A participagao
da Ebomi Ltcia na pesquisa e no texto ilustra um pouco da impor-
tancia que o I1é Axé Jimewa teve e tem na vida de muitas pessoas
ao longo dos anos de trabalho. Ao falar do Baba Carlos, Lucia ri,
lembra dele pequeno, quando dancava passos de Candomblé na
frente dos adultos:

Mas, rapaz, Neno quando era com pouca idade [...]
eu digo é ‘vocé, vocé vai dar santo rapaz, vocé vai dar
santo mesmo’, ele ficava dancando, dancando, na
sala né, a gente morria de dar risada dele. Dancava
mesmo, eu digo ‘vocé vai ser de Candomblé mesmo
viu! Vocé vai ser mesmo!’ Ele dangava, a gente dava
risada. Af vocé vé uma coisa dessa, ai como ele ta.
[...] Euseique eu dava risada demais [...]. Dava risada
de Neno dancando, dancando, agora nem parece,
nem parece que é, que é aquele Neno que ficava
dancando no meio da casa. Todos dava risada dele,
eu disse ‘Vocé vai ser de Candomblé viu’. Ele ficava
dando risada, morrendo de rir (risos) ... morria de
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dar risada. Até ai, ta vendo ai, ta vendo ai, ta vendo.
Eu tive que... Agora eu t0 ai na casa dele, porque eu
nao quis sair dai mais [...]*.

“Neno” ou “Neni” é como a sua avé o chamava, um apelido
carinhoso, intimo e familiar. No I1é, todos os antigos ou de muita
convivéncia o chamam assim, de “Neni”. O Baba Carlos de Aira
foi iniciado aos sete anos de idade, por sua avo, a Ya Carmelita
de Omolu. Foi uma crianca de terreiro. Sua mae, Claudia, e seu
pai, Roberto, sao de Candomblé. Claudia hoje é Yakekeré e Ro-
berto é um dos Ebomis do I1é. Nao ha palavras que definam bem
o significado de uma crianca de terreiro, pois nao se trata apenas
de crescer na convivéncia com as festas do Candomblé ou ter
sua avo ou mae iniciadas. E algo maior, hd um amor a tudo da
cultura afro-brasileira presente no chao do Ilé: amor as mdasicas,
as dancgas, aos orixas, aos caboclos, as comidas, as mais velhas e
a todos os seus saberes; amor a comunidade, que coletivamente
fortalece o Axé da casa.

Segundo Ebomi Lizete, quando perguntada sobre a admi-
nistracao atual do I1é: “Eu vejo uma coisa boa, que ele sabe, fez o
santo dele quando era pequeno, quando ele tinha negocio de 6 pra
7 anos, ele fez o santo dele e hoje em dia ele é um Babalorixa né.
E sabe trabalhar, trata todo mundo bem e pronto”!!. A Imagem 3
conta um pouco da iniciacao do Bab4 Carlos. Na fotografia ele est4
sentado no quarto do santo, o roncé'?, onde se criam os Ia0'3, em
um momento anterior a tao esperada saida de Ia0. Segundo ele, na
sua cabec¢a ha uma representacao do cordao umbilical, comunica
que se esta nascendo. Bem como a pintura no corpo, que vem a
simbolizar a galinha d’angola, ave que, na iniciacao, corresponde

10  Entrevista com Ebomi Licia realizada no dia 18 de janeiro de 2024, em Salvador
(BA).

11 Entrevista com Ebomi Lizete realizada no dia 19 de janeiro de 2024, em Salvador
(BA).

12 Nos terreiros de candomblé, o roncé é um quarto sagrado, lugar do mistério. E onde
os iniciados se recolhem para receber aprendizados, licoes e adquirir saberes.

13Filho ou filha de santo ja iniciados e que ainda nao completaram sete anos de iniciagao,
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ao nascimento para os iorubas. A fotografia esta maltratada pelo
clima, mas segue fiel a memoria desse dia tao importante para
todas no Ilé.

Imagem 3 - Iniciacao do a6 Baba Carlos de Aira. Cerimonia ptblica no I1é Axé
Jimewa (2008)

Fonte: Acervo pessoal do Baba Carlos de Aira.

A iniciacao figura o momento no qual os caminhos andados
pelo Baba Carlos de Aira iniciaram oficialmente dentro da religiao.
De forma publica, comunica na pratica, a toda a familia de axé, a
sanguinea e toda a comunidade presente, o filho novo que nasce no
I1é Axé Jimewa. O legado deixado por Jimewa é Jurema forte, tem
forca e presenca. Os saberes ensinados por ela foram assentados
na memoria de todas suas filhas e filhos de santo.

Bab4 Carlos administra o I1é de forma coletiva, com sua fa-
milia, a Yalaxé Radija, o Babakekeré Ramsés, o Babalaxé Ariel, a
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Yabasseé Ina, a Ekedi Jan, a Yakekeré Claudia'* e outros membros.
Com a gestao do Baba Carlos, muitas transformac¢oes aconteceram
e seguem acontecendo. Uma delas, visivel ao ptblico, é o barracao,
espaco sagrado, que passou por muitas transicoes. Grades, forro
e portas foram retirados. As cores mudaram, as paredes ganha-
ram grandes representacoes visuais de alguns Orixas, sendo eles,
Obaluaié, Xango, Oxald, Iemanja, Iansa, Oxumaré, Logun Edé e
Oxum. O Ilé ganhou também um perfil na rede social Instagram,
em que publica fotos e videos de alguns eventos publicos, como
entregas de cargos, saida de ia0, festa para Exu, para Caboclos(as),
para Oxum e diversos outros Orixds. A divulgacdo de algumas
cerimonias publicas é publicada por 14 também e pode acontecer,
em uma das festas, a social midia do I1é, Daiana Rose, abrir uma
live para transmitir ao vivo a festividade, chegando virtualmente
para aquelas que nao puderam ir ao Ilé.

O barracao é um espaco singular no Ilé, quando nao esta
em momentos ritualisticos e festivos, o espaco revela outras
dindmicas e é também um espaco de convivéncia. E um lugar
vivo, em constante movimento, é lugar de descanso, de reunioes
administrativas ou coletivas, de ensaios musicais, de atelié para
producao de contas, roupas, mario e pintura.

14 Yalaxé: mae do axé, responsavel por distribuir o axé e cuidar dos objetos ritualis-
ticos. Babakekeré: pai pequeno, segundo sacerdote do axé. Babalaxé: responsavel
por cuidar do axé do terreiro. Yabassé: é responsavel pelo preparo dos alimentos
sagrados no candomblé. Ekedi: cargo feminino que ndo incorpora e recebe a funcao
de cuidar dos orixas. Yakekeré: mae pequena, segunda sacerdotisa no axé.
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Imagens 4 e 5 - Ebomi Roberto pintando a escultura de uma Padilha,
19 de janeiro de 2024

Fonte: Elielton Reis.

Nas Imagens 4 e 5, produzidas em 2024, é possivel visualizar
o barracao em um momento cotidiano, sendo ali, no momento,
atelié de pintura. Ebomi Roberto esta sentado na frente de uma
mesa com diversas tintas, pincéis e duas esculturas. O registro cap-
turou o instante onde ele pinta a saia da obra de arte de vermelho
e também admira seu trabalho. Esté restaurando a representacao
material de uma divindade cultuada e sdao suas maos que cuida-
dosamente pigmentam e constroem vivacidade.
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Imagem 6 — A Mae, Jimewa (2008)

Fonte: Acervo pessoal do Baba Carlos de Aira.

E possivel visualizar, na Imagem 6, uma outra parte do bar-
racao, pintado de branco e azul, criando uma atmosfera graciosa,
suave e sucinta. Pequena, ao fundo da imagem, ha uma arte com
a representacao de Obaluaié e ao centro, de branco e rosa, a Iya-
lorixa Carmelita. Ao seu redor, estao Carlos, Ina, André, Ramsés,
Adelino, Valdir, Elvis, Roberto, Elizelia, Alda, Uriel, Ana Karoline,
Jandaira e mais uma moca, que nao conseguimos identificar. Os
sorrisos sao sinceros, 0 momento é importante. Das fotografias
cedidas pelo Baba, essa nos ajuda a perceber as transformacoes
do barracao, mudancas que marcam novos ciclos, iniciando novas
histérias e sadda a ancestralidade.

OS DONOS DA TERRA

E indispensdvel na relacao com os(as) Caboclos(as) o “vinho”
da Jurema. Nos Candomblés e Umbandas, a bebida se faz presente
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em diferentes momentos, tém receitas proprias, que variam de
11é para I1é. Além da prépria Jurema, sabe-se que o “vinho” tam-
bém contém mel e vinho tinto, por exceléncia a bebida sagrada
dos(as) Caboclos(as). E dificil encontrar com precisdo o momento
no tempo em que a Jurema comecou a fazer parte do sistema de
crenca afro-brasileiro. O Didrio de Noticias de 09 de maio de 1905
publicou uma matéria acerca da invasao de um candomblé no qual
foi encontrado, entre outras coisas, “um vaso com uma bebida a
que dao o nome de jurema” (Santos, 1995, p. 103).

No Candomblé, as Caboclas e Caboclos nao sao apenas a re-
presentacao simbolica de um ancestral indigena, ha outras muitas
camadas. Baseando-se em outra epistemologia, nao ocidental,
na qual a oralidade sobrepde-se a escrita, o entendimento da
experiéncia é a tonica. Escrever sobre os(as) Caboclos(as) é um
grao de areia frente a presenc¢a de um(a) Caboclo(a) conversando,
bebendo Jurema, dancando, cantando, dando conselhos ou dia-
logando em grupo. Neste terreno afro-brasileiro, a voz é o sélido
do presente e a escrita é o rio do futuro, segundo o pesquisador
David Santos da Silva;

A oralidade contrapoe as elaboragodes escritas, ja que
para nds, pessoas que vivem nas matrizes religiosas
afro-brasileiras, ¢ também uma forma de conexao
mutua com os ancestrais, pois acreditamos que a
voz dos mais velhos (pais e maes de santo) sao ca-
nalizadas pelos Orixas, e pelos Encantados. Dessa
forma, a tradicao oral é uma forma de resisténcia
cultural e sécio-politica, ja que durante muitos anos,
os praticantes dos Candomblés foram perseguidos e
proibidos de praticar as nossas crencas religiosas, e
hoje o que temos, enquanto culto, é heranca de toda
uma elaboracao coletiva (Silva, 2023, p. 90).
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Os(as) Caboclos(as) podem possuir diversos conhecimentos
e saberes que vao ser acessados e aconselhados aqueles que pre-
cisam e aos que procuram. No cotidiano do Ilé, o(a) Caboclo(a)
pode chegar se precisar ou sem avisar. Caminha sempre pertinho
do Pai ou Mae de Santo, é parte fundamental da religiosidade
afro-brasileira. Segundo Santos,

a definicao do Caboclo como um ‘encantado’, que
Campos (1946) identifica no séc. XIX como 0 nome
do santo protetor do pai ou mae de santo sera frisado
por varios autores (v. Mendonca, 1982; Dantas, 1988;
Sena, 1984) como sendo aquele que depois de morrer
se encantou. Em contrapartida, ha os que definem o
caboclo como os espiritos dos indios brasileiros (v.
Landes, 1967; Yoshiaki, 1986; Magnani, 1986; Mon-
tero, 1974; Ortiz, 1978) presentes tanto na umbanda
quanto no candomblé (Santos, 1995, p. 54).

Encantados, os(as) Caboclos(as) das religioes afro-brasileiras,
sao também filhos e filhas da Jurema. No século XXI, na Bahia,
sao abundantes nos terreiros de Candomblé e Umbanda; sao es-
piritos que “baixam” para o auxilio da comunidade. Caboclos(as)
sao encantados(as) do movimento, que habitam na dinamica
da sobrevivéncia e da reterritorializacao, ao descerem nos seus
“cavalos”, arrastam nas pisadas o mar, as matas e o sertao baiano
para as batalhas de um outro tempo (Silva, 2023, p. 51). Ressigni-
ficado, o nome “caboclo” serviu por muitos anos para rotular um
tipo de mistura, forcada ou nao, entre pessoas brancas e pessoas
indigenas. A prole, estaria em uma subcategoria de “raca”, em
que nao poderia ser reconhecido como branco e nem indigena.
Segundo Jocélio Teles,

a forma atual, caboclo, data de 1781, como signifi-
cado de indio mestico de branco com india, homem
do sertao, de habitos rurais e de pele queimada pelo
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sol. Ainda segundo Cunha, os autores dos séculos
XVII e XVIII designavam o caboclo, em principio,
como indio em geral e, mais particularmente, o que
ja estava semi-aculturado [...] Os textos do séc XVII
aludem aos indios semi-aculturados a servi¢o dos
holandeses nas lutas travadas contra os portugueses,
razdo porque o termo caboclo assumiu o sentido
pejorativo a que se referem os autores do século
XVII. Em meados do século XIX adquire a acepcao
ainda viva hoje, de homem do sertao, caipira, roceiro
(Santos, 1995, p. 53).

O “hoje”, frisado por Jocélio Teles, é do século XX, periodo
histérico em que o mundo e o Brasil passaram por intensas e
grandiosas mudancas. Ha duas guerras mundiais, uma ditadura
civil-militar, a redemocratizacao, processos intensivos de urba-
nizacao e industrializacao, crescimento e estabelecimento da
TV, dos celulares e diversas outras transformacoes na sociedade
brasileira e internacional. No século XXI, o termo Caboclo(a) esta
solidamente conectado as religioes afro-brasileiras. Tendo a Jure-
ma como seu fio condutor, por todo o Nordeste os(as) Caboclos(as)
se fazem presentes. Segundo David Santos da Silva:

Para as religioes de matrizes brasileiras, o ancestral
indigena que incorpora nos terreiros leva o nome de
Caboclo ou Cabocla, embora o termo caracterize signi-
ficados ligados a miscigenagao forcada da populacao in-
digena com brancos europeus e utilizado anteriormente
de modo pejorativo para essa populacao, o termo foi
ressignificado conceitualmente com o tempo a partir
da terreirizacao'® das palavras e dos movimentos lite-
rarios, e hoje caracteriza a memoria simbdlica de poder
e bravura dos indigenas (Silva, 2023, p. 52).

15 Conceito elaborado por Simas e Rufino (2018), que é aplicado para entender como
os ensinamentos disponibilizados pela mitologia e cultura afrodiasporica sao validos
para o entendimento da territorialidade e corporeidade brasileira.
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Curiosamente, o pesquisador Davi Santos da Silva evoca a
presenca do(a) Caboclo(a) como integrante de uma matriz brasi-
leira. Compreende-se o presente, onde o territério denominado
de Brasil existe, mesmo que tenha em sua histéria diversas pro-
blematicas, chega-se ao século XXI com um resultado. Em seu
texto, ele denomina um dos topicos de “O Orix4 Brasileiro”; nessa
secao, ele estd falando especificamente dos(as) Caboclos(as). No
Candomblé, em termos de importancia e culto, a diferenca entre
Orixas e Caboclos(as) se da na sua origem, havendo as divindades
vindas no ori'® dos africanos e ha as divindades da terra que se
chega em didspora, podendo, todos, serem considerados espiritos
e divindades, mas que carregam diferencas sucintas complexas.

Complexa, podemos compreender e corroborar a ideia que
os(as) Caboclos(as) nao seriam eguns, embora possam também
ser. Ao passo que sao espiritos de pessoas que viveram, mas que
depois de mortas, continuam vivas. Para apreender melhor essa
encruzilhada, vejamos: eguns sao espiritos mortos, de quem
viveu na terra e morreu; Caboclos(as) sao espiritos vivos, de
quem viveu na terra e faleceu. Nao ha possibilidades, tangiveis
no momento, para saber ou identificar os fatores que distinguem
a vida e a morte, depois da morte. Essa sucinta defini¢ao, nao é
sOlida, pois além de rasa, esbarra em fenomenos que ultrapassam
o tempo possivel para esta pesquisa. Ambas as possibilidades po-
dem ser possiveis, para ontologias que nao sao euro-ocidentais.
Nos Candomblés e Umbandas, os(as) Caboclos(as) sao vivos(as).
Na ontologia afro-brasileira, entendimento sobre morto ou vivo,
aparece despido das influéncias colonizadoras, que existem so-
bre outros pressupostos. Luiz Rufino e Luiz Antonio Simas, no
livro Fogo no Mato: a Ciéncia Encantada das Macumbas, tragcam
outras teorias e metodologias para compreensao da cultura afro-
-brasileira, segundo eles,

16  Ori significa “cabeca”.
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A fundamentacdo de uma ciéncia encantada nos
provoca a problematizar as ciéncias humanas e o
conceito de humanidade, assim como foram vei-
culados ao longo do tempo. Dessa forma, partimos
da orientacao de que ambas as nog¢oes padecem
de uma condicao de desencantamento, ou seja, de
nao vitalidade. Os desencantamentos das ciéncias
humanas e da nocao de humanidade assentam-se,
basicamente, na incapacidade que os modelos ali-
cercados nos paradigmas do Ocidente europeu tém
de nao reconhecer outras perspectivas ontologicas,
epistémicas, cosmogonicas e filosoficas produzidas
fora do eixo em que ele julga se encontrar (Ocidente
europeu como ideologia) (Simas; Rufino, 2018, p. 31).

Nos Ilés da Bahia, as fontes orais e escritas indicam a expe-
riéncia como pilar fundamental para compreensao dos Orixas,
dos(as) Caboclos(as), dos ritos e da comunidade. Nao é possivel
encontrar o exato momento histérico para marco da insercao dos
rituais e presenca dos(as) Caboclos(as) nos cultos religiosos afro-
-brasileiros. A pesquisa tem compreendido este momento como
expressoes multiplas através do tempo. As investidas coloniais, o
pés-abolicdo e os anos de ditadura civil-militar tornaram os cul-
tos aos ancestrais africanos e indigenas dessincronizados. No I1é
Axé Jimewa, a Ya Carmelita resgata para sua familia seu préprio
caminho cultural, e firma a permanéncia da cultura afro-brasileira,
de matriz africana e brasileira.

O aprendizado do uso e manipulacao das plantas, em especial
a Jurema, pode ter ocorrido no século XVI com a troca reciproca
de saberes indigenas com povos africanos. Frente a esmagadora
colonizacao, os aprendizados e contato com os origindrios se
recria provido pela Jurema, pelos Caboclos e Caboclas, segundo
David Santos da Silva;
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O culto destinado aos Caboclos e Caboclas, nao se
trata de nenhuma forma um processo de sincretismo
afro-amerindio, porque os elementos indigenas sao
utilizados apenas como representagdes simbdlicas
do que seria para os Bantus a cultura indigena. No
processo de territorializacao os ancestrais indigenas
passaram a ser cultuados em fundamentos religio-
sos de origem africana, através das vestimentas que
seguem a estética dos NKisis, a utilizagao de assen-
tamento, firmeza, e o uso do vocabulario de origem
Bantu nas cantigas e rezas. Silva (2018), entende o
culto destinado aos ancestrais indigenas como fato,
elaborado a partir das trocas historicas e ndo apenas
nos candomblés de origem Bantu (Silva, 2023, p. 53).

Sao as trocas histéricas que focam nossos olhares. As re-
presentacoes simbolicas visuais dos indigenas nos cultos afro-
-brasileiros, recriados na festa do(a) Caboclo(a), ao que tudo
indica, pode ser o principio oportuno para estabelecimento de um
profundo contato entre afro-brasileiros e povos indigenas. A pre-
senca dos espiritos, donos da terra, se refaz nas periferias e zonas
rurais marginais do século XX e do XXI, onde a presenca indigena
é invisibilizada quando existente. Ainda segundo David Santos:

O culto dos Caboclos e Caboclas é resultado do dia-
logo e da transformacao social, transmitida através
da oralidade, das memoérias compartilhadas em
saberes fazeres. O axé vital presente nos canticos e
nos fundamentos co-criados entre indigenas e negros
africanos, nos transmite uma cosmovisao elaborada
a partir das dores divididas entre povos que foram
brutalmente escravizados, e hoje descem em terrei-
ros para afirmar que estao vivos e sao donos dessa
terra (Silva, 2023, p. 59).

252



CULTURA E LINGUAGEM NOS SERTOES BAIANOS: NARRATIVAS AFRO-INDIGENAS

O autor citado acima, aponta um elemento ressonante na
contemporaneidade: sao as “dores divididas entre povos que
foram brutalmente escravizados”. As herancas da escravizacao
pairam nas vidas de todas as brasileiras, e para as massas opri-
midas historicamente, o racismo afeta na mesma proporcao a
populacao afro-brasileira, e as disputas por terra vém a afetar os
povos indigenas, que seguem em retomada e preservacao de seus
territérios, na medida em que sao atravessados por investidas de
fazendeiros, garimpeiros e politicos.

E a Jurema a bebida dos(as) Caboclos(as); é também a Jurema
a planta sagrada dos povos origindrios e é a Jurema a medicina
encantada do Brasil. Segundo Baba Carlos,

Caboclo Eru é o chefe do nosso terreiro, ele foi o
caboclo da minha avé que resolvia todos os proble-
mas, a gente aguardava ele para dar autorizacao das
festas e essa linhagem dos caboclos foi se passando,
hoje como Tubancé faz esse papel juntamente com
a permissdo do nosso ancestral. E o meu caboclo!’.

O nome dos(as) Caboclo(as) sao mdltiplos, suas origens tam-
bém, mas seus objetivos seguem um fluxo possivelmente similar.
Representam um ancestral indigena que religa a sua comunidade
e desce para auxiliar no caminho de um bem viver. Também é a in-
fluéncia da terra, do lugar que se pisa, que se risca, que se encanta.
O significado dos(as) Caboclos(as) para nao frequentastes de suas
festas, é de dificil apreensao, pois ndo estao diante da experiéncia
recheada de significados. Nos candomblés baianos os Marujos sao
tidos como Caboclos, por atuarem na mesma funcao que os ances-
trais indigenas, enquanto mensageiro entre o mundo espiritual e
terreno. Ja nas Umbandas, os encantados do mar sao compreendidos
como espiritos independentes (neutros) (Silva, 2023, p. 61).

17  Entrevista com Baba Carlos de Aira realizada no dia 17 de janeiro de 2024, em
Salvador (BA).
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Nessa rede complexa e envolvente dos(as) Caboclos(as), os
Marujos acrescentam agua, fluidez e presenca ancestral das terras
tocadas pelos oceanos. Junto a eles encontram-se os Caboclos de
Couro, conhecidos como Boiadeiros; sao espiritos encantados
de indigenas que fugiram para o sertao adentro, em busca da
sobrevivéncia diante as guerras causadas pelos colonizadores e
bandeirantes (Silva, 2023, p. 59).

A multiplicidade possivel dentro dos Candomblés e Umban-
das sao terrenos em constante expansao. Nas primeiras décadas do
século XXI, ja se faz presente um crescimento visivel das religices
afro-brasileiras; sao comunidades que nas margens transformam
vidas, curam doentes e assentam saberes. O crescimento nao se
da apenas através dos afro-brasileiros; é justamente a frequéncia
dos brancos cultuando os Orixas e Caboclos(as), que populariza
as divindades. A busca aos terreiros de Candomblé e Umbanda
nao é mais apenas para fazer trabalhos, mas sim para se iniciar
e aculturar-se da cultura afro-brasileira. Trabalhos sobre religio-
sidades afro-brasileiras, produzidos nas décadas de 90 do século
XX, por maos de pessoas brancas, sao fontes materiais das trans-
formacoes e permanéncias postos dentro e fora do Candomblé e
da Umbanda. Ao ler e analisar textos sobre cultura afro-brasileira,
produzidos por pessoas brancas, encontramos diversas lacunas e
preconceitos, demonstrando que ainda hd um longo caminho a ser
percorrido pela branquitude brasileira e muitos banhos de ervas
para limpar toda quizila produzida por seus ancestrais brancos.
Como, por exemplo, um equivoco que a autora Clarice Novaes da
Mota consuma. Segundo ela,

ovinho indigena traz ancestrais e divindade(s) atra-
vés das visoes que ele supostamente propicia que,
ai sim, é veiculo, mensageiro e simbolo grupal. Por
outro lado, nao existe no Candomblé a énfase sobre
um ‘segredo, visto que a bebida é compartilhada
inclusive com a audiéncia de nao iniciados. Além
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disso, ndo existe necessidade de um segredo que
garanta uma sobrevivéncia cultural e espiritual de
uma comunidade em perigo de extin¢ao, como no
caso indigena (Mota, 2005, p. 231).

Devemos observar que as festas publicas no Candomblé sao
antecedidas de rituais secretos, fechados e de participacao apenas
para os “da casa”. O segredo nas religides de matrizes africanas é
0 que mantém o “fundamento”. Embora muito j se tenha estu-
dado das praticas religiosas afro-brasileiras, é facil considerar sua
propriedade mutavel. Cada Ilé que nasce tem uma raiz e dela os
segredos sao multiplicados, podem ser reelaborados e, em didlogo
com as entidades, criados.

O século XXI apresenta fendmenos sociais completamente
novos; ha maos pretas escrevendo sobre a sua prépria cultura e
resgatando as outras maos da mesma cor. Davi Santos da Silva
é parte desse movimento, bacharelado em comunicagao social-
-jornalismo, escreve seu trabalho de conclusao de curso nomeado
“Pedrinhas Miudinhas: O Culto de Caboclos e Caboclas em Santo
Amaro - BA”. Ele é uma das fontes desta pesquisa. Nas religiosi-
dades afro-brasileiras, os(as) Caboclos(as) atendem a todas, nao
ha cor ou classe social, apenas a demonstracao afetiva de um
caminho possivel, onde a igualdade caminha junto a equidade.

A FESTA DO CABOCLO E A JUREMA

primeiramente sua benca meu pai Eru, benca meu
pai Tubancé, Large grande, Sete Flecha, Ogum de
Dilé, Serra Negra, todas as tribos. A Jurema é sagrada.
A Jurema é nossos ancestrais, a Jurema é o nosso
coracao indigena, porque é sagrado e pertence aos
donos da terra’s.

18  Entrevista com Baba Carlos de Aira, realizada no dia 17 de janeiro de 2024, em
Salvador (BA).
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No dia 14 de janeiro de 2024, um domingo, fui para uma festa
no Ilé Axé Ominile, administrado pela Iyalorixa Edna de Oxum,
dedicada ao caboclo da casa. A festa estava marcada para as 14h.
Sai do Pau da Lima, com Claudia, Daiana e Lizete, as 14h30, atra-
sadas. Chegamos a Cajazeiras, no Ilé, 15 minutos depois. Da rua
nao se podia dizer que ali havia um terreiro; a entrada era apenas
um portao de ferro, que dava para um minicorredor que logo era
cortado por escadas, outro corredor e mais escadas, mais um cor-
redor e mais lance de escadas. Depois de trés lances de escadas,
com contrapiso de mosaico branco e algumas casas, chegamos ao
barracao'®, onde a festa ja havia iniciado.

Decorado com diversas folhas de dendé, ja na entrada podia-
-se ver todo o barracao, e, do outro lado, acima dos atabaques e
dos ogas que tocavam em harmonia, um letreiro em isopor verde
dizia “SALVE TUPINAMBA”. Ap6s sentir o calor do espago, vi as
pessoas. Muitas cores e também muito branco monocromatico. A
festa inicia-se com o xiré. Pode-se facilmente compreender o que
estava acontecendo através das cores: quem veste branco mono-
cromatico é geralmente abia; os mais velhos, ebomis, pais, maes
de santo trajam lindas roupas coloridas, estampadas em diversas
formas, artes e combinacoes. Neste dia, pude observar com mais
atencao as cores; é festa de Caboclo(a), e as estampas coloridas
fazem parte do evento; e até quem nao é da religiao/iniciada, vai
com roupas florais ou coloridas. E festa de caboclo(a), e a alegria
faz, naturalmente, parte do batuque.

Durante toda a festa, vi apenas os(as) caboclos(as) tomando
Jurema, que sai de um pote de barro, com uma bandeira do Brasil
na frente, para canecas de barro. Vermelho, o “vinho” da Jurema
pintava a parte interna das canecas, que do tom ocre, fica quase
marrom quando umedecidas. Fica visivel que a Jurema é a bebida
das encantadas, cumpre seu propdsito. As pessoas preenchiam
0 espaco, tanto dentro do barracao como fora. Em uma pequena

19 Barracao é o nome do espaco fisico onde acontece a festa, é sagrado.
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parte, a esquerda da entrada, podia-se ver a cabana, feita com
folhas de dendé. Havia diversas frutas e outras oferendas, como
milho, abobora, frango e peixe assado — era um banquete.

Na cabana, o que mais chamava a atencao era um enorme
bolo nas cores verde e amarelo, com a bandeira do Brasil em cima
feita de papel-arroz. Seis horas de festa depois de nossa chegada,
era possivel discernir que alguns(mas) Caboclos(as) ja tinham
ido embora e que outros estavam chegando. A musica, som dos
atabaques e canticos, seguem constantes; apenas em alguns mo-
mentos o ritmo pausa, mas logo jd comeca novamente. Todos(as)
os(as) Caboclos(as), um(a) por um(a), cantam sua musica, dancam,
bebem e fumam charutos. E servido 4gua, cerveja e refrigerante, e,
quando menos se espera, o ajeum? chega. A maioria das pessoas,
tanto dentro como fora do barracao, estao comendo. Havia frango,
farofa, feijao, arroz, repolho refogado, batata e cenouras cozidas.

Os caboclos usavam roupas coloridas, algumas com estam-
pas floral ou animal, amarradas, lacadas, de maneira especifica
e individual. A roupa dos Caboclos e Caboclas nada tinha a ver
com roupas africanas ou indigenas; era algo proprio, criado e
recriado para o Candomblé. Na cabeca, alguns(mas) Caboclos(as)
carregam cocares, com varias penas, alguns com btizios ou ma-
deira entalhada, outros(as) usam chapéus de couro ou pequenos
torsos amarrados. Era possivel notar que os(as) Caboclos(as) que
usam couro sao boiadeiros e os que estavam usando apenas um
branco monocromatico eram dos filhos de Oxala. As pessoas nao
incorporadas bebiam cerveja, que, depois da saida paramentada
dos(as) Caboclos(as), nao parou de ser servida. Seguiam cantando,
batendo palmas e festejando com os donos da terra. Refrigerante
de laranja e guarana também eram servidos, de tempo em tempo,
para a alegria das criancas.

20 Comida.
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Um fato curioso chamou-me aten¢ao, em certo momento, em
que os(as) Caboclos(as) convidam algumas pessoas para sambar
e cantar; falam também em seus ouvidos, dizeres que convidam
outros(as) Caboclos(as) para descer e aproveitar a festa. Uma mu-
lher foi convidada; quando comecou a sambar, seu Exu respondeu,
desceu e chegou rindo, se balancando. Rapidamente, levaram ela
para o quarto do santo, minutos depois ela voltou para o barracao,
carregando um leve semblante de vergonha. Naquele momento,
nao compreendi, mas logo saberia com mais detalhes o ocorrido.
Mais ou menos as 19h30, todo o samba foi interrompido pelo
momento de oracao na cabana, todos os caboclos se sentaram em
semicirculo, fazendo uma grande volta pela cabana. Cantaram,
cantaram e depois, vagarosamente, compartilharam Jurema com
quem quisesse beber. Um Caboclo de nome Tupiniquim me ofe-
receu Jurema, aceitei e bebi. Depois comec¢aram a comer abobora
com mel, 0 mesmo Caboclo que me ofereceu Jurema, me ofereceu
a abobora com mel; aceitei e comi. Estava uma delicia. Quando o
pote de Jurema parecia ja vazio, e a abébora toda fora comida, os
atabaques voltaram a tocar e os(as) Caboclos(as) a dancar e cantar.

Por volta das 20h, eu, Claudia, Daiana e Lizete fomos embora.
Fui embora com muitos presentes; além de todo o conhecimento
imaterial, ganhei um copo de plastico adesivado com a data e
nome “salve Tupinamb4a”; era uma lembranca da festa para to-
das as presentes. Ganhei também uma caneca de barro, pintada
de vermelho por dentro, dada a mim por Lizete, que pediu a um
integrante da casa que auxiliava os(as) Caboclos(as). Eu havia
chegado a Salvador na quinta e no domingo estava presenciando
a forca que a Jurema tem e a festa do Caboclo Tupinamba.

A festa dedicada ao Caboclo ou a Cabocla é um momento
singular: hd muita alegria, muitas folhas, muitas frutas, muitas
estampas, muito verde, muita musica, muita danc¢a, muitas bebi-
das, comidas e a Jurema. A mae ou pai de santo que tem seu(sua)
Caboclo(a), em algum momento do ano fard uma grande festa
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oferecida a ele(a) e convidara suas irmas e irmaos de santos, ami-
gos e amigas. No dia da festa ha diversas outras pessoas, parentes,
curiosos, amigas de convidadas e criancas. As pessoas convidadas
para a festa poderao convidar outras pessoas, que conhecem ou
nao o Ilé.

Neste evento, h4 alguns acontecimentos previstos, e os pre-
sentes vao seguindo o fluxo desses momentos organizados pela
administracao do Ilé. Alguns desses momentos sao o xiré, a che-
gada dos(as) caboclos(as), a saida dos paramentados, as musicas,
a danca e a reza na cabana. O xiré é uma formacao circular, em
que os pais e maes de santo, iads e abias dancam em harmonia
formando uma roda, que inicia e termina com a Iyalorixa ou Ba-
balorixa do I1¢; cantam e dancam para os Orixds, come¢ando por
Exu. Seguindo depois para o cantico que chama o Caboclo dono
da festa e, apds sua chegada, cantam para seus amigos descerem.
Quando todos os caboclos descem, a festa é pausada e os Cabo-
clos saem para que possam ser vestidos. Segundo o pesquisador
Jocélio Teles dos Santos, e pelo que também pude observar no I1é
Axé Ominile,

O retorno dos Caboclos ao barracao é feito em fila,
com a mae pequena a frente, dancando. Logo depois,
vem o Caboclo do pai ou da mae-de-santo do terreiro,
que esta sendo homenageado com a festa. Atras dele
vém varios Caboclos que se manifestaram a partir do
ingorossi. Sendo ou nao membros do terreiro, lhes é
permitido ‘ser vestido’ (Santos, 1995, p. 107).

As roupas vestidas pelos(as) Caboclos(as), nos Ilé Axé Jimewa
e o Ilé Axé Ominile sao de formato singular, diferente do que se
pode compreender, erroneamente, como vestimentas indigenas.
Nos frames abaixo, de um video feito durante a festa de Caboclo(a)
no Ilé Axé Ominile, podemos visualizar um pouco de como sao
as roupas, o desenho da festa e o respeito que os presentes tém
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aos(as) Caboclos(as). No centro do video, de verde, vemos Tuban-
ce, o Caboclo do Baba Carlos. Préximo a ele, na Imagem 8, estd a
YaKekeré Claudia, que o acompanha em um momento valoroso.
Tubance, na Imagem 7, ajoelha-se diante das Ebomis, dos ataba-
ques e Ogas, sauda-os, canta, coloca seu cocar, pega sua flecha,
levanta, sob o coro musical e sob os fortes toques de atabaque e
comeca a dancar. Na Imagem 8, ao fundo, é possivel observar o
Caboclo Tupinamb4, da Ya Edinha; a festa ¢ em homenagem a ele.

Imagens 7, 8 e 9 — Tubancé. Caboclo(a) da mae Edinha de Oxum.
Cerimonia publica no I[1é Axé Ominile (2024)

Fonte: Acervo pessoal do Baba Carlos de Aira.

Na Imagem 9, iltima dos trés frames, no canto esquerdo, po-
demos olhar para outro Caboclo, ele segura uma caneca de barro
contendo o “vinho” da Jurema. Neste mesmo frame, ao fundo, os
ogas tocam fervorosamente os atabaques, com a forca de suas
maos, tocam o couro e produzem melodias encantadas. Segundo
o pesquisador Jocélio Teles dos Santos, ao falar sobre as festas de
Caboclos(as) ocorrida no ano de 1995, ele observa que,;

Os canticos sdo acompanhados por atabaques to-
cados com as maos. Essa forma de tocar atabaque
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é padrao do candomblé angola. Nos candomblés
ketu o atabaque é tocado com aguidavis, varetas de
goiabeira, tamarindeiro ou cip6 duro. Contudo, nas
festas aos caboclos, os atabaques sao tocados com as
maos. Este fato é importante para situar a influéncia
dos candomblés de origem bantu nos candomblés
iorubas, ja que é comum se notar o caminho inverso
de influéncias, ou seja, uma iorubanizac¢ao dos can-
domblés angola (Santos, 1995, p. 98).

Independentemente das influéncias trocadas dentro das
religiosidades afro-brasileiras, uma das diferencas entre as festas
dedicadas aos Orixas e aos(as) Caboclos(as) acontece justamente
na percussao. Os atabaques sao tocados com as maos, o som produ-
zido é criado pelos ogas* ou outros qualificados e autorizados. Nas
Imagens 7,8 e 9, acima dos atabaques, na parede, vemos o letreiro
verde que diz “Salve Tupinamba”. O letreiro é parte do desenho da
festa, comunica e homenageia ao mesmo tempo a quem se dedica
o evento. O barracao tem em abundancia elementos visuais verde
e amarelo; além do letreiro, ha detalhes em tecido, em papel, ha as
folhas de dendé nas paredes e diversas outras folhas no chao. Nao
tem bandeirolas ou elementos em azul, junto ao amarelo e verde.

Nas Imagens 10 e 11, abaixo, vemos dois prints feitos de
um video, postado na rede social do Ilé Axé Jimewa, plataforma
Instagram, publicado no dia 4 de julho de 2023. Nos frames, po-
demos visualizar a presenca das folhas de palmeira ou dendé, as
bandeirolas azul, verde e amarelo e uma grande multiplicidade
de cores e estampas.

21  Oga: cargo masculino com diversas funcoes, sendo uma delas a tocar as musicas
dos rituais.
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Imagens 10 e 11 - Bandeirolas verde, azul e amarelo. Cerimonia publica no I1é
Axé Jimewa, em 2 de julho de 2023

Fonte: https://www.instagram.com /reel/CuSEdfjAwijk/?igsh=cDZ6enFnMGFqdG14

No video, é possivel ouvir a musica que se canta, em coro
no momento, ver a danca dos(as) Caboclos(as), que fumam seus
charutos, e perceber a forma como o publico presente observa e
registra a presenca dos donos da terra. Ha dois planos possiveis
de analise no video, a parte interna do barracao, onde os(as)
Caboclo(as) sao acompanhados(as) pelas Ekedis, Abias??, Ia0s,
Ebomis e algumas convidadas. E a parte externa, onde ficam ape-
nas as convidadas, que observam, prestigiam, bebem, cantam e
batem palmas na harmonia dos atabaques.

O copo com cerveja, na Imagem 10, pode ser um simbolo de
diferenciacao. A presenca de bebida alcodlica nos Ilés s acontece
nas festas a Exus e aos(as) Caboclos(as). Com essa caracteristica,
o evento humildemente demonstra a humanidade, o jeito que se
comemora e que se diverte. A festa é religiosa, mas completamente
dinamica e humanizada; suavemente os(as) Caboclos(as) traba-

22 Abia: denominacdo de pessoa recente no candomblé, que ainda nao foi iniciada.
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lham, de maneira misteriosa, o bem-viver de todas as presentes.
A Jurema, quando compartilhada pelos(as) Caboclos(as) e bebida
pelas pessoas presentes, é capaz de curar até o que nao se sabia
que precisava. E uma bebida encantada.

CONCLUSAO

Nas festas observadas, dedicadas aos(as) Caboclos(as), foi
possivel notar elementos simbolicos, sagrados e indispensaveis
para a festa. O xiré, a cabana, as frutas, o “vinho” da Jurema, a
decoracao em tons verde, amarelo e azul, combinam com as rou-
pas que sao criagoes e recriagoes Unicas. As referéncias indigenas
se dao pela pratica de vida cotidiana que cultiva a comunidade,
a importancia das plantas, as penas, o arco e a flecha. As roupas
dos(as) Caboclos(as), nao parecem buscar “parecer indigena”, mas
sim ser, na complexidade que as culturas indigenas sao. Sao os(as)
Caboclos(as) os préprios indigenas, enquanto individuo, de outras
épocas, que morreram e continuam vivos.

Os(as) Caboclos(a) podem ser também lideres da comunidade,
auxiliando nos caminhos da vida cotidiana, trabalhando na cura,
no fortalecimento do Axé, nos aconselhamentos para duvidas
da vida. Sao detentores de conhecimentos e saberes da fauna e
flora, compartilham para que as plantas sejam cura, protecao e
alimento. Sao os(as) Caboclos(as) parte fundamental do terreiro.
Nos Candomblés e Umbandas, o “vinho” da Jurema é a sua bebida
sagrada, é fundamento e fundamental nas suas festas. Seriam
os(as) Caboclos(as) os(as) filhos(as) encantados(as) da Jurema?
Aquele ou aquela que em vida bebeu Jurema, se encantou? Que
Encantado(a), atravessou o tempo e vive o presente mantendo sua
funcao de lideranca, caminhando lado a lado com a comunidade,
bebendo Jurema e festejando publicamente os bons caminhos do
grupo? Seria a solugao ancestral, encontrada pelos africanos e
indigenas para permanecer? Permanecer lembrando, de tempos
em tempo, de suas origens, dos seus contatos nas vivéncias de
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quilombo ou escravizacao? Religando ou estabilizando as cone-
x0es de suas proprias raizes, construindo o permanecer do culto
aos ancestrais, aos saberes e memorias de suas proprias culturas?

Sao perguntas complexas demais para um texto tao pequeno,
mas as duvidas possibilitam visionar caminhos para a escrita. E
certo que as festas aos(as) caboclos(as) sao de suma importancia
para a cultura afro-brasileira; sao um culto antigo e complexo,
que aos olhos leigos se faz simplério. A Jurema se faz presente
como “vinho” amélgama, bebida sagrada contendo a forca para
curar e limpar aquelas que precisam. Os simbolos nas festas sao
abundantes, remetem ao nacional, ao brasileiro, as florestas em
abundancia e aos encantados. O I1é Axé Jimewa é terreno fértil,
que floresce cotidianamente as flores da vida e da vivéncia cole-
tiva, mantém, resgata e afirma a cultura afro-brasileira, tem axé
em abundancia e segue com a casa forte.
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DA COMUNIDADE DE FALA A COMUNIDADE
DE PRATICAS: O TERREIRO DE NACAO ANGOLA
UNZO BAMBURUCEMA D’'UNZAMBE!

Carlos César Borges Nunes de Souza
(UNEB)

Raquel Meister Ko. Freitag
(UFS)

O LOCUS DE UM ESTUDO SOCIOLINGUISTICO ESTILISTICO

A sociolinguistica Estilistica tem, como foco principal, o estu-
do do significado social da modalizacao estilistica do(s) falante(s)
(Eckert, 2012). A busca pelo significado social, no campo da Socio-
linguistica, ndo é uma novidade. Labov (1963), em sua pesquisa na
comunidade de fala de Martha’s Vineyard, chegou a conclusao de
que a centralizacao dos ditongos /ai/ e /au/, respectivamente [e1]
[eu] e, em algumas situacoes, [o1] e [ou], com alta taxa de producao
entre os pescadores da ilha, carregava a insatisfacao desses com o
que consideravam invasao por parte dos veranistas. Como a cen-
tralizacao nao era comum fora de Martha’s Vineyard, os ilhéus a

1 Este artigo é resultado parcial de uma pesquisa de Doutorado realizada no ambito
do Programa de P6s-Graduagao em Estudo de Linguagens da Universidade do Estado
da Bahia sob a orientacao da Dra. Norma da Silva Lopes e no ambito do Programa
de P6s-Graduagao em Letras da Universidade Federal de Sergipe, sob a coorientacao
da Dra. Raquel Meister Ko. Freitag, das discussoes no Mandacaru Laboratério de
Antropologia da UEFS/do Nucleo de Estudos de Lingua Portuguesa da UEFS, contou
com CNPq de Doutorado Sanduiche na modalidade SWP, processo n® 300848,/2024-2.
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utilizavam deliberadamente para demarcar o seu pertencimento
original a ilha. Labov observou que muitos filhos de pescadores
que iam para o continente esforcavam-se para perder a marca de
centralizacao dos ditongos /ai/ e /au/ e pronuncia-los como [ai]
e [au], forma padrao caracteristica do Sul da Nova Inglaterra. Os
que retornavam, decepcionados com a aventura no continente,
também resgatavam a centralizacdo como forma de identidade. A
centralizacdo possuia um significado social para os ilhéus.

Os estudos sociolinguisticos subsequentes passaram da busca
pelo significado social para a verificacao da distribuicao das va-
riantes de acordo com categorias macrossociais como escolarida-
de, sexo/género e idade e dos padroes que podem ser detectados
por meio da quantificacao dos dados. O locus do levantamento dos
dados quantitativos é a comunidade de fala: um grupo de falantes
que compartilham das mesmas normas a respeito da lingua (Labov,
2008 [1972], p. 150). Por meio dos dados levantados e analisados é
possivel inferir padroes intra e extralinguisticos que condicionam
a variacao e, dai, realizar generalizacoes.

Com a retomada do estudo do significado social na Sociolin-
guistica Estilistica (Eckert, 2012), uma revisao epistemologica se
fez necessaria. A revisao epistemologica em relacao as categorias
macrossociais e ao locus da pesquisa é seminal. Nao que a Socio-
linguistica Estilistica nao trabalhe com categoria macrossociais
como género, por exemplo, mas a busca pelo significado social
de uma variante, condicionada por questoes de género, nao esta
associada ao levantamento de dados em uma amostra heterogénea
da comunidade de fala, mas no valor de mercado (Bourdieu, 1996)
que a variante possui, e este valor em um grupo bem menor que a
comunidade de fala, ou seja, na comunidade de praticas (Wenger,
1998). Uma comunidade de praticas é um agrupamento de pessoas
que se reinem em torno de um propdsito comum: universitarios,
médicos, religiosos e militares, por exemplo, compartilham de
ideias, formas de pertencer e de aprender comuns e utilizam o
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dispositivo linguistico (Wenger, 2000; Eckert; Wenger, 2005) como
uma das maneiras de organizar as formas de identificacao de per-
tencimento ao grupo. A variante linguistica indexicaliza (Silvers-
tein, 2003) significados sociais compartilhados pela comunidade
de praticas e, ndo necessariamente, podem ser generalizados para
outras comunidades. O significado social de uma mesma variante
linguistica por ser avaliado positivamente em uma determinada
comunidade de praticas e negativamente em outra.

Em nossa pesquisa de doutoramento, estamos em busca do
significado social dos pronomes de tratamento o/a senhor/a e vocé,
na posi¢ao de sujeito, em uma comunidade de praticas religiosas.
Sera que a religiao condiciona a performance linguistica de seus
membros, a fim de marcar o pertencimento ao grupo religioso?

E POSSIVEL A RELIGIAO COMO CONDICIONADOR
SOCIOLINGUISTICO?

Pesquisar a relacao entre linguagem e religiao, tratando essa
ultima como uma categoria social, é uma atividade recente no
campo da sociolinguistica. Por esse motivo, é necessdrio discutir,
antes de apresentar a historia do Terreiro Unzo Bamburucema
D’Unzambé sobre como a religido pode condicionar os usos lin-
guisticos, especificamente, o uso das formas de tratamento. O que
justifica o tratamento da religido enquanto categoria social, ou
melhor, categoria sociolinguistica?

Durkheim (1996) parte do pressuposto de que a religiao é
um sistema de representagoes coletivas e, consequentemente,
reflete realidades coletivas, o que conduz o referido pesquisador
a afirmacao de que a religiao é uma coisa “eminentemente social”.
Sendo assim, a religido é um fato social como o sao a familia, o
estado, o trabalho, a escola, etc. O autor afirma que

269



CULTURA E LINGUAGEM NOS SERTOES BAIANOS: NARRATIVAS AFRO-INDIGENAS

As representacgoes coletivas sao o produto de uma
imensa cooperacao que se estende nao apenas no
espaco, mas no tempo; para crid-las, uma multidao
de espiritos diversos associou, misturou, combinou
suas ideias e seus sentimentos; longas séries de
geracoes nelas acumularam sua experiéncia e seu
saber (Durkheim, 1996, p. XXIII).

O sistema de representacoes religiosas, além de eminente-
mente social, caracteriza-se por ser articulado via linguagem,
verbal ou nao. Afinal de contas, o que sao as narrativas sobre os
Orixas, a iconografia religiosa do Candomblé e a tradicao oral so-
bre as praticas religiosas? Nao sao todas representacoes coletivas
desse universo articulando-se por meio da linguagem?

Mukherjee (2013) defende que dois elementos tornam o
estudo da linguagem e religiao inseparaveis. O primeiro deles é
a importancia da linguagem para religidao. Acessamos a religiao
por meio de histdria (oral ou escrita), hinos, mitos, isto é, de
narrativas. A linguagem é indispensavel para expressar a religiao
e suas ideias. O segundo elemento que vincula linguagem e re-
ligiao é identidade. A lingua/linguagem muda de acordo com as
necessidades de dada sociedade ou comunidade, assim também
com a religiao, pois ela se adéqua as necessidades de determinado
grupo religioso ao longo do tempo. Como ja demonstramos ante-
riormente, ambas, linguagem e religiao, sao construtos sociais e
servem aos interesses de comunidades/sociedades.

Keane (1997) demonstra que, para interagir com o universo
religioso, a religiao usa recursos linguisticos. Ao contrario de situ-
acoes discursivas menos marcadas, no contexto religioso, a fonte
das palavras (um livro, um sacerdote, um xama), a identidade,
agenciamento e a presenca dos participantes na interacao verbal
marcam fortemente o uso da linguagem na religiao. Por conta dis-
s0, Keane argumenta a favor de uma linguagem religiosa, definindo
a mesma em termos de construcao identitaria pela diferenciacao
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em relacdo a outras pessoas e outros momentos de interacao
verbal em que a religido nao esta presente. O pesquisador afirma
ainda que os participantes de uma dada religiao consideram a
linguagem religiosa diferente da linguagem utilizada no dia a dia.

Por exemplo, a escrita hierdtica do Antigo Egito nao possui
uma estrutura linguistica dada por uma divindade, nem tampouco
as formas poética, narrativa historica e mitos sobre as deusas e
deuses egipcios que possuem uma forma tinica. No entanto, o uso
do hieratico reservado a sacerdotes para temas/ritos religiosos
é que permitiria, de acordo com a abordagem de Keane (1997),
falar sobre uma linguagem religiosa. Hieratico é um sistema lin-
guistico, ndo ha nada em sua estrutura que faca dela uma lingua
religiosa, exceto quando uma sociedade diz que este sistema é
0 que representa as deusas e deuses, que somente as pessoas
autorizadas por deusas e deuses podem utiliza-lo e apenas para
situagoes/géneros religiosos. O que dizer do sanscrito védico, que
deve ser entoado corretamente para que a magica de suas palavras
possa acontecer? E do hebraico classico, que deveria ser usado nas
sinagogas durante a liturgia e a leitura do Tanach, mesmo sendo
o aramaico a lingua utilizada pelos judeus durante séculos antes
e depois de Jesus de Nazaré?

Krymkowski e Martin (1998) afirmam que a religiao passou
a ser tratada como variavel independente, na sociologia, desde
os estudos de Max Weber sobre o protestantismo e o espirito
capitalista. Os pesquisadores argumentam que a religidao atua
como uma variavel independente que condiciona, nao de forma
exclusiva, uma varidvel dependente. Apesar das interpretacoes
equivocadas do estudo de Max Weber, quando alguns weberianos
afirmam que ha uma relacao causal entre protestantismo e o surgi-
mento do capitalismo, em que o primeiro (variavel independente)
determina, de forma exclusiva, o segundo (varidvel dependente),
Krymkowski e Martin (1998) nao argumentam por uma rejeicao
da religiao enquanto variavel independente, mas defendem que é

271



CULTURA E LINGUAGEM NOS SERTOES BAIANOS: NARRATIVAS AFRO-INDIGENAS

necessdria uma argumentacao teérico-metodologica mais acurada
arespeito darelacao causal entre religido (variavel independente)
e o fenomeno em estudo (variavel dependente).

Yaeger-Dror (2014) afirma que estudos recentes em socio-
linguistica e antropologia social demonstraram a necessidade
de tratar a religido como uma variavel independente a fim de
explicar/descrever a variacao sociolinguistica. O pesquisador
argumenta que a linguagem e a religiao estao ligadas por dois
pontos: (i) por meio das varias formas de linguagem que a
vitalidade das crencas religiosas de uma comunidade é trans-
mitida de geracao em geracao e (ii) tanto a linguagem quanto a
religiao sao construcoes sociais. Yaeger-Dror (2014) argumenta
que a filiacao religiosa condiciona as escolhas linguisticas que
um falante utiliza.

Entao, diante da argumentacao tedrica exposta, nao encon-
tramos motivos cientificamente razoaveis para deixarmos de to-
mar religidao como categoria social e, consequentemente, todos os
possiveis condicionamentos que tal categoria pode exercer sobre
a lingua/linguagem. Passemos a histéria do Terreiro.

O TERREIRO UNZO BAMBURUCEMA D’UNZAMBE E SUAS
PRATICAS

Nao é uma tarefa facil tragar a histéria do candomblé no Brasil
e, consequentemente, a histéria da Nag¢ao Angola, que é anagao do
Unzo Bamburucema D’Unzambé. Figueiredo (2021) trabalha com
o conceito de memoria, para registrar, por meio da histéria oral,
o percurso histérico da Nacao Angola no Brasil. A pesquisadora
afirma, sobre a pesquisa histdrica da Nacao Angola, que

Ahistéria da constituicdo do Candomblé Angola esta
circunscrita as fontes orais e rememoradas pelos
membros dos Terreiros ao relatarem suas raizes e
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linhagens. Esses relatos dinamizam e vivificam a me-
moéria dessa Nacao, mas trazem, igualmente, lacunas
e disputas pela memoéria (Figueiredo, 2021, p. 38).

Partindo desse enunciado de Figueiredo, nao buscamos aqui
tracar a historia da Nagao Angola, mas situar o leitor a respeito
dessa tradicao religiosa. Figueiredo apresenta o Candomblé An-
gola por meio de dois pontos narrativos:

- As geracoes do Candomblé Angola e
- A centralidade dos Caboclos na estrutura da Nagao
Angola.

No que diz respeito as geracoes do Candomblé Angola, a
pesquisadora descreve que a primeira geracao é constituida por
figuras africanas e sacerdotes homens. Sobre o Terreiro e sua data
de fundacao, este é o Unzo Tumbensi, fundado por Roberto Barros
Reis em 1850. Mas este é um terreno disputado, pois Esmeraldo
Emérito de Santana, em relato de 1984, afirma ser a sua Casa a mais
antiga da Bahia. A dinamica da narrativa de origem nao encerra
ai, pois Figueiredo informa que o pesquisador Edson Carneiro cita
Mae Naninha, que mantinha um Terreiro na antiga roca do Gan-
tois, e Mae Silvana, que liderava uma roca em Periperi. Segundo
o pesquisador, eram Candomblés de Caboclo, anteriores aos ja
citados, e deram origem a todos os demais Candomblés da Bahia.
A segunda geracao (1875-1940) é inaugurada por Maria Neném,
Gregorio Maquende, Mariquinha de Lembé e Miguel Arcanjo de
Souza, com suas casas em Salvador, Bahia, nos bairros do Cabula,
Jardim Armacao, Vasco da Gama e Boca do Rio. A terceira geragao
(fins do século XIX até 1980) é representada por Bernardino Bate
Folha, Ciriaco, Joaozinho da Gomeia e Nana de Aracaju.

Quanto ao elemento aglutinador da Nacao Angola, Figuei-
redo (2021) argumenta ser o Caboclo. No entanto, a definicao de
Caboclo é disputada também. Alguns afirmam ser um Orixa novo
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ou um ser que, apds sua morte, se encantou, e outros afirmam ser
os espiritos dos indigenas brasileiros ou espirito familiar de certas
tribos indigenas. Figueiredo (2021) argumenta que a pluralidade
de visoes sobre o papel do Caboclo no Candomblé é fruto de um
movimento duplo: (i) a necessidade de cultuar a terra e os ances-
trais brasileiros e (ii) o conjunto de interpretacdes e articulacoes
simbdlicas que dai resultam.

Apesar de muitas Ialorixas e Babalorixas argumentarem pela
origem angolana do Caboclo, hoje ele carrega uma histéria de
bricolagem entre ancestralidade afro-brasileira e funcoes sociais
de concepcao de nacao/pais/civilizacao.

Apesar de ser verificada a centralidade do Caboclo no Can-
domblé Angola, isso nao impede a diversidade ritual como, por
exemplo, a associacao do Caboclo com emblemas nacionais em
certas Casas e, em outras, a auséncia dessa associacao. No entan-
to, o Caboclo esta presente em todas as Casas de Nacao Angola.
Em entrevista com a Ialorixa GAM sobre a histdria do Terreiro
Unzo Bamburucema D’Unzambé, ela descreveu a centralidade do
Caboclo, logo no inicio da entrevista, em relacdo ao seu terreiro,
corroborando o que é discutido em Figueiredo (2021).

Como informamos anteriormente, Unzo Bamburucema
D’Unzambé é uma Casa de Nacao Angola. Para entendermos sua
historia, desde o seu nascimento até os dias atuais, nés entre-
vistamos a Ialorixa GdM, sacerdotisa responsavel pela Casa. A
entrevista semiestruturada, isto é, aquela em que ha um roteiro
inicial com perguntas de partida, mas que deixa espaco para que o
entrevistado discorra livremente sobre outros temas, foi dividida
da seguinte forma:

(i) Historia da Ialorixa GdM;

(ii) Historia do Unzo Bamburucema D’Unzambé;
(iii) Funcoes exercidas pelos membros do Terreiro.
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Imagem 1 - Fachada do Terreiro Unzo Bamburucema D’Unzambé

Fonte: Arquivo pessoal de GdM (Ialorixa)

Ao narrar sua histéria, GdM, logo de saida, a Ialorixa informou
que tudo “gira em torno da sua avd”, que era rezadeira e tinha uma
Casa. GAM narrou a historia de sua avo na religiao, como ela era
dedicada e seguia o que sao denominados como fundamentos:
elementos essenciais da liturgia, dos cuidados com a Casa. GAM
afirma que a sua relacao com a religiao estd vinculada a sua avo,
mas também a sua mae. GAM descreveu detalhes da vida religiosa
da avo, inclusive um que ainda causa espanto: a necessidade de
sua avo ir até a Delegacia de Policia pagar uma taxa para poder
realizar as praticas religiosas de sua religiao. Apds a morte de sua
avo, GAM e a mae se dispersaram do local e, em dado momento,
foram residir na cidade de Camacari, Bahia. GAM disse nao ter
deixado de se preocupar com a Casa, juntamente com a sua mae,
e com os objetos sagrados de sua avo. Narrou a sua experiéncia
religiosa em que o Orixa dizia a ela que ela precisava voltar a Casa
de sua avo, encerrar as atividades com o ritual sagrado, que era
necessario, e depois seguir o seu percurso.

GdM foi iniciada em Maragogipe, Bahia e iniciou o Terreiro
Unzo Bamburucema D’Unzambé em 06 de novembro de 2010, si-
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tuado a Rua Leobino da Silva, n° 2, Parque Verde, Camacari, Bahia,
um Terreiro de Nacao Angola. O inicio das atividades religiosas
coincide com o assentamento da Casa, que é uma acao ritualistica.
Aquela época, o bairro Parque Verde ainda nio era urbanizado,
nao possuia ruas asfaltadas, na verdade, estava mais proximo de
uma fazenda. Tudo era muito dificil. GAM relata que o terreiro
iniciou em um barracao de palha, no mesmo espaco em que se
encontra hoje. A area era de um terreno com solo encharcado e,
por conta disso, ela enfrentava muitos desafios para a manutencao
do espaco, desafios que ainda hoje, mesmo com uma intervengao
de engenharia, estao presentes na vida do Terreiro e na rua em
que esta situado. A construgao atual é o resultado de uma acao de
longo prazo. Atualmente o Unzo Bamburucema D’Unzambé conta
com uma estrutura coberta para o barracao e os espagos sagrados e
uma area aberta. GdM relata que muitas pessoas foram atendidas,
desde o inicio do Terreiro. Além de ser de Nacao Angola, Unzo
Bamburucema D’Unzambé é Casa de [ansa.

Imagem 2 — Membros do Terreiro Unzo Bamburucema D’Unzambé

Fonte: Arquivo pessoal de GAM (Ialorixa)
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O Unzo Bamburucema D’Unzambé conta com 21 membros.
No quadro 1, podemos verificar a idade dos sujeitos, o sexo/geé-
nero, a escolaridade e a funcao exercida no Terreiro. O nimero
de membros do sexo feminino (12) supera o de membros do sexo
masculino (11). Quanto a escolaridade, temos 3 membros com o
superior completo, 8 com o ensino médio completo, 1 com o en-
sino médio incompleto, 5 com o fundamental IT completo, 1 com
fundamental II incompleto, 2 com o fundamental I incompleto e
1 na educacao infantil.

Quadro 1 - Terreiro Unzo Bamburucema D’Unzambé: idade, sexo,
escolaridade e funcao dos membros

SUJEITO | IDADE SEXO/GENERO ESCOLARIDADE FUNCAO
Sdv 71 Feminino Ensino Médio Completo Yakekere
GdM 41 Feminino Superior Completo Ialorixa
SmA 8 Feminino Fundamental I Incompleto Ajibona
TrK 56 Masculino Fundamental IT Completo Ogan
XrT 46 Masculino Ensino Médio Completo Ogan
MaM 5 Masculino Educacao Infantil Ogan
KtR 48 Masculino Fundamental IT Completo Ogan
BdL 47 Masculino Ensino Médio Completo Ogan
Yuw 70 Feminino Fundamental IT Completo Ekede
QgP 56 Feminino Superior Completo Yao
FdR 37 Masculino Ensino Médio Completo Yao
ObF 50 Feminino Superior Completo Abian
JpP 37 Feminino Ensino Médio Completo Abian
UtF 40 Feminino Ensino Médio Completo Abian
DrM 9 Feminino Fundamental I Incompleto Abian
PbX 14 Masculino Fundamental II Incompleto Abian
HbL 21 Feminino Fundamental IT Completo Abian
OpF 37 Feminino Fundamental IT Completo Abian
TaM 17 Masculino Ensino Médio Incompleto Abian
CrM 22 Feminino Ensino Médio Completo Abian
DoL 18 Masculino Ensino Médio Completo Abian

Fonte: Elaboracao prépria.
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As instituicoes sociais sao marcadas por hierarquia e, con-
sequentemente, por funcdes que sao exercidas no Terreiro. No
quadro 2 temos o titulo e descri¢ao de cada funcao exercida pe-

los membros do Terreiro Unzo Bamburucema D’Unzambé e sua
descricao.

Quadro 2 - Terreiro Unzo Bamburucema D’Unzambé: funcoes e descricao

FUNCAO DESCRICAO
Sacerdotisa responsavel por toda a Casa, isto é, pelo
Ialorixa acompanhamento e orientagao sobre todos os aspec-

tos religiosos e nao-religiosos

Literalmente mao-pequena. Na auséncia da Ialorixa,
Yakekere fica responsavel pela Casa, assumindo o papel de
Ialorixa temporariamente

Ajibona Auxiliar da Ialorixa que acompanha as Yaos

Responsavel pelos cuidados com a Casa, desde
Ogan questoes de manutencao do espaco fisico, passando
pelos cuidados do abate sacrificial, pelo toque dos
instrumentos e outros aspectos

A Ekede é escolhida pelo Orixa da Casa e torna-se a
Ekede - e
cuidadora/zeladora dos Orixas
Yao Que passam ou passaram recentemente pela inicia-
cao
Abian Aqueles que estao iniciando o caminho, mas ainda

nao foram iniciados

Fonte: Elaboracao prépria

As funcoes descritas confirmam a afirmacao anterior de que
areligiao é estruturada de forma hierarquizada e, por conta dessa
hierarquizacao, as pessoas procuram usar o pronome de tratamen-
to adequado para dirigir-se a/ao representante de cada funcao.
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AS PRATICA§ DA COMUNIDADE UNZO BAMBURUCEMA
D’'UNZAMBE

Sao duas as praticas observadas no terreiro:

i. As festas do terreiro e
ii. Atividades cotidianas do grupo.

Quanto a pratica festa, esse é um vocabulo utilizado para
designar a celebracao aos Orixas e Caboclos em um dia especifico.
As festas ocorrem em intervalos de tempo relativamente longos,
e tém longa duracgao entre preparacao e execucao. Nela ocorrem
varios momentos religiosos em que um Caboclo é celebrado em
um determinando momento e, depois de um intervalo, vem a
celebracao a um Orixa. Nesses intervalos, os membros socializam
e desfrutam de refeicoes e bebidas. Nas festas estao presentes os
membros dos terreiros e convidados. Nem todos os momentos
da festa podem ser gravados ou fotografados. Os momentos de
ritual sagrado, isto é, de celebracdo a um Orixa ou Caboclo, nao
pode ser gravado/fotografado, por isso é importante ressaltar o
papel ético do observador participante. No caso da observagao
dessa pratica, isso precisa ser respeitado, devido as tradi¢oes da
religiao em estudo.

No caso da pratica atividades cotidianas do grupo, sao sempre
realizadas no terreiro. Sdo acoes regulares e semanais de manu-
tencao do espago fisico dos Orixas, alimentos e outros elementos,
envolvendo aspectos religiosos e a participacao de membros
especificos, que interagem nesse momento. Essa interacao pode
ser gravada e fotografada, exceto quando ocorrem em espacos es-
pecificos do Terreiro, como, por exemplo, no espaco de Boiadeiro,
ou de um determinado Orixa. A interacdao nessa pratica é mais
espontanea que na pratica festa, pois na festa ha uma preocupacgao
com o ritual sagrado, com a recepcao dos convidados, elementos
esses que condicionam uma postura mais formal nas interacoes.

279



CULTURA E LINGUAGEM NOS SERTOES BAIANOS: NARRATIVAS AFRO-INDIGENAS

No caso da pratica atividades cotidianas, que € vivenciada pelos
membros do Terreiro, A interagcdo é mais espontanea.

CONSIDERACOES FINAIS

A pesquisa sociolinguistica, dentro da perspectiva tedrico-
-metodolégica da Sociolinguistica Estilistica, privilegia a busca
pelo significado social das variantes sociolinguisticas. Esse aspecto
¢é a retomada do trabalho de Labov (1963) em Martha’s Vineyard
com uma profunda revisao epistemologica, especialmente no que
diz respeito a forma de levantar os dados linguisticos e o locus em
que serao levantados. A mudanca da comunidade de fala para a
comunidade de praticas se da pela necessidade da analise de na-
tureza microssocial, em que o fendomeno linguistico em questao
é abordado nao em busca de padroes e generaliza¢des, mas para
observamos como as pessoas utilizam a lingua de forma agen-
tiva, operando com os significados sociais indexicalizados nas
variantes. Sendo assim, categorias macrossociais, como religiao,
continuam condicionando as escolhas linguisticas, mas a analise
desse condicionamento passa por uma metodologia mista, que
considera tanto os aspectos quantitativos como qualitativos, e nao
tem por finalidade generalizacoes possiveis na Sociolinguistica
Variacionista, por meio de uma estatistica inferencial.
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11

AS FRONTEIRAS DO JOGO E O JOGO NAS
FRONTEIRAS: UMA INTERACAO ENTRE CAPOEIRA,
TERRITORIO E POLITICAS PUBLICAS!

Viviane de Jesus Lopes
(PLANTERR/UEFS)?

INTRODUCAO

Ao longo deste texto, minha escolha de escrever em primeira
pessoa reflete uma decisao metodolédgica consciente, funda-
mentada na compreensao de que a subjetividade e a experién-
cia pessoal sao essenciais para a construcao de conhecimento
(Kilomba, 2019). Como Kilomba (2019, p. 65) aponta, os grupos
historicamente oprimidos muitas vezes enfrentam a pressao de se
adequar a linguagem e as estruturas impostas por grupos domi-
nantes. No entanto, ao escrever em primeira pessoa, recuso essa
imposicao e reivindico meu lugar como sujeito e nao como objeto
de analise (Kilomba, 2019, p. 27). Como praticante de capoeira,

1 Este artigo é resultado parcial de uma pesquisa de Mestrado, realizada no ambito
do Programa de P6s-Graduacao de Planejamento Territorial (PLANTERR) e das
discussoes no Mandacaru Laboratério de Antropologia da UEFS e do Nucleo de
Estudos de Lingua Portuguesa da UEFS. O trabalho contou com bolsa de pesquisa
da Fundacdo de Amparo a Pesquisa do Estado da Bahia (Fapesb).

2 Viviane de Jesus Lopes é administradora, capoeirista e mestranda em Planejamento
Territorial no programa de P6s Graduacao de Planejamento Territorial (PLANTERR),
na Universidade Estadual de Feira de Santana (UEFS), sob orientacdo do Prof. Dr.
Emmanuel Oguri Freitas. A pesquisa é vinculada ao Mandacaru Laboratorio de An-
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minha percepc¢ao dos territérios culturais e identitarios que essa
pratica constréi emerge de uma vivéncia imersiva e coletiva,
nao sendo limitada a uma observacao académica externa. Essa
perspectiva reforca a importancia da linguagem como um espaco
politico, onde cada palavra utilizada tem o poder de perpetuar ou
transformar relagoes de poder e violéncia (Kilomba, 2019, p. 14).
Assim, a escrita em primeira pessoa nao é apenas uma escolha
estilistica, mas uma pratica politica que afirma meu direito de
narrar, refletindo e reafirmando minha vivéncia e ancestralidade
no campo da capoeira.

Este texto surgiu da discussao sobre ndo lugar que ocorreu
em uma das aulas do componente de Politicas Publicas, Planeja-
mento e Participacao Social, do Programa de P6s-Graduacao em
Planejamento Territorial (PLANTERR), da Universidade Estadual
de Feira de Santana (UEFS) no primeiro semestre de 2024. Na
oportunidade, a partir das discussoes e mediacao, despertei para
o fato de que o ndo lugar é também uma criacao, planejada, orde-
nada, com intencionalidades que, paradoxalmente, gera um lugar.

Encontro fundamentacao nas ideias de Martins (1997), que
questiona o uso do conceito de exclusao ao afirmar que, em vez
de uma separacao total, o que existe sao contradicoes e vitimas
de processos sociais, politicos e econOmicos que marginalizam e
precarizam a vida de certas populacoes. Para Martins, nao hé seres
humanos completamente desterritorializados, mas sim multiplas
e, muitas vezes, extremamente precarias formas de territoriali-
zacdo. A partir dessa perspectiva, a questao central deste artigo
é compreender como a capoeira, historicamente criminalizada e
marginalizada, cria seus proprios territorios e territorialidades, e
qual é o papel das politicas publicas nesse processo.

Todas as minhas tentativas de entender o mundo, e na
academia nao é diferente, passam pelo meu olhar sobre, para e
pela Capoeira. Entao, sempre relaciono as categorias, conceitos e
termos a ela, principalmente quando a pesquisa a envolve direta-
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mente. Por isso, através deste artigo, eu me centro em tracar uma
relacdo existente entre territorio, politicas publicas e a Capoeira,
que é, também, um patrimonio imaterial®>. Em dado momento, tive
a percepcao sobre similaridades iniciais entre territorio e capoeira
que, sob o aspecto de conceituacao, ja se mostram polissémicos,
além de que se criam também na simultaneidade. A partir disso,
fui provocada por um dos professores da disciplina, que me per-
guntou: “nao seria a capoeira uma criadora de territorios?”

Na escrita de Saquet e Sposito (2009), uma passagem con-
tribuiu para o entendimento e resposta a essa pergunta: “a apro-
priacao e construcao do territorio geram identidades e heteroge-
neidades e que, estas, concomitantemente, geram os territérios”
(Saquet; Sposito, 2009, p. 88). A capoeira, como manifestacao
cultural, ndo apenas ocupa espacos fisicos, mas também constroi
territérios simbolicos e sociais. Ela cria identidade e memdria
coletiva entre seus praticantes e reflete as diversidades presentes.
Por exemplo, rodas de capoeira realizadas em pracas publicas
transformam esses espacos em locais de resisténcia e identidade
cultural, moldando e sendo moldadas pelas interagoes sociais.
Como argumenta Haesbaert (1999), “determinadas identidades
sao construidas a partir da relacao concreta/simbolica e material/
imagindaria dos grupos sociais com o territério” (Haesbaert, 1999
apud Mondardo, 2009, p. 131).

As sec¢Oes seguintes, com seus nomes fazendo referéncia
aos elementos proprios da capoeira, estruturam este artigo em:
“Territério em jogo”, onde apresento como a capoeira se configura
como um territério em constante disputa, influenciada por forcas

3 “Entende-se por ‘patrimédnio cultural imaterial’ as praticas, representagoes, expres-
soes, conhecimentos e técnicas — junto com os instrumentos, objetos, artefatos e
lugares culturais que lhes sao associados — que as comunidades, os grupos e, em
alguns casos, os individuos reconhecem como parte integrante de seu patrimonio
cultural. Este patrimonio cultural imaterial, que se transmite de geracao em geracao,
é constantemente recriado pelas comunidades e grupos em funcao de seu ambiente,
de sua interacao com a natureza e de sua histdria, gerando um sentimento de iden-
tidade e continuidade e contribuindo assim para promover o respeito a diversidade
cultural e a criatividade humana” (Brasil, 2006).
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historicas, sociais e politicas, incluindo contradicoes e desafios do
processo de territorializagdo; “A Roda: Patrimonio e Politicas Pu-
blicas”, em que discuto sobre o reconhecimento oficial da capoeira
como patrimonio cultural e as dificuldades na implementacao de
politicas publicas que efetivamente valorizem e sustentem essa
pratica, abordando também o paradoxo enfrentado por mestres
e mestras que buscam melhores condi¢oes fora de seu contexto
de origem.

TERRITORIO EM JOGO

O processo de formacao e (re)existéncia da capoeira exigiu
uma série de praticas que, ao longo do tempo, sofreram adapta-
cOes para resistir tanto a opressao explicita, quanto as sutilezas
da, parafraseando Chico César, maldade disfarcada de bondade. A
capoeira, em si, nao representa a liberdade plena, mas se integra
a uma teia de praticas que a perseguem incansavelmente. Com
isso, surge uma questao provocativa que ecoa tanto em minhas
pesquisas como em minha propria experiéncia: a quem interessa
que a capoeira encontre coracoes e corpos dispostos?

Dentre tantas reflexoes, pondero sobre o sangue, os olhos,
as facas, os dentes e os corpos necessarios para que, apds séculos
de resisténcia, hoje possamos discutir a capoeira na academia e
vivencia-la nas casas, centros, pragas, academias e ruas. Durante
o programa Roda Viva, exibido no dia 13 de maio de 2024, Grada
Kilomba fez uma observagao perspicaz. A intelectual e multiartista
afirmou que pensar na cultura brasileira é pensar em producoes
da didspora africana, que possuem um tempo e um lugar muito
especificos. Adiciono ainda as constantemente violéncias episteé-
micas, glotocidas e genocidas. Falar da didspora africana é também
falar sobre territério, embora a relacao entre esses conceitos seja
complexa, multifacetada e acrescente os processos de territo-
rializacao, desterritorializacao e reterritorializacdo. A capoeira,
mencionada por Grada Kilomba como uma dessas culturas, passou
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por um processo de criminalizacao, contravencao e, ap6s um longo
e tenebroso periodo, passou a ser patrimonio cultural imaterial.
Como afirma Falcao (2018, p. 81), “[...] a criminalizagao, o descaso,
a intolerancia, a discriminacao e a negligéncia identificados nas
acoes do Estado em relacdo a capoeira passaram a ser substituidos
por mecanismos de valorizacao”. Além de ser uma rica expressao
cultural da diaspora africana, a capoeira atua como um poderoso
processo de territorializacdo. Através de suas praticas, ela ocupa e
transforma espacos fisicos em territérios de resisténcia e identida-
de cultural, demonstrando como uma pratica cultural pode tanto
moldar quanto ser moldada pelas interagdes sociais e politicas.

A trajetdria da capoeira, desde sua criminalizacao*, de 1890
até 1937, até seu reconhecimento como patrimonio cultural®, a
priori, pode parecer uma narrativa de sucesso, mas essa visao su-
perficial mascara uma série de apagamentos histéricos e culturais,
principalmente no que se refere as contribui¢cdes dos africanos
sequestrados de suas terras, trazidos para um novo territorio,
privados de direitos e sobrecarregados de obrigacoes. Além disso,
Falcao (2018) aponta que a nog¢ao de patrimonio pode assumir
significados distintos, o que gera possiveis discrepancias entre
as percepcoes dos grupos de capoeira, as do Ministério da Cul-
tura (MinC) e as do Instituto do Patrimonio Histérico e Artistico
Nacional (IPHAN). Vale destacar ainda que Oliveira e Leal (2009)
escancararam que:

Desde 1936, ainda no anteprojeto do Servico do
Patrimo6nio Histdrico e Artistico Nacional (SPHAN,
denominacado antiga do IPHAN), de autoria de Ma-
rio de Andrade, que a capoeira ja poderia ter sido
registrada como patriménio da cultura imaterial
brasileira. Segundo os critérios do SPHAN, para que

4 Decreto n° 847 de 11 de outubro de 1890. Codigo Penal da Republica dos Estados
Unidos do Brasil, Capitulo 13 - Dos vadios e capoeiras, artigo 402.

5 A Roda de Capoeira foi inscrita no Livro das Formas de Expressao e o Oficio dos
Mestres de Capoeira no Livro dos Saberes em 2008.
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uma obra fosse considerada Arte Patrimonial, teria
que pertencer a uma das categorias listadas pelo
referido 6rgao, entre as quais se encontra a categoria
intitulada: Arte Popular (Oliveira; Leal, 2009, p. 45).

A capoeira, por um longo periodo, nao foi reconhecida como
um simbolo da cultura brasileira, passando por um paradoxo signi-
ficativo em sua trajetéria. Inicialmente criminalizada, passou pela
“esportivizacao da pratica, experimentada inicialmente nos anos
1960, com a migracao de mestres baianos para Sao Paulo e Rio de
Janeiro e oficializada em 1972 por portaria do Ministério da Edu-
cacao e Cultura (MEC)” (Oliveira; Leal, 2009, p. 49), até se tornar
patrimonio cultural. Como os simbolos que permeiam a capoeira
estao profundamente imbuidos dos valores e das experiéncias da
didspora africana no Brasil, essa marginalizacao e estigmatizacao,
restringiram tanto a pratica da capoeira quanto os valores socio-
culturais que ela representa e a forcaram, enquanto contribuigao
africana, a se tornar “sutil, disfarcada, atuando na clandestinidade”
(Nascimento, 2016, p. 129). Isso levanta questoes importantes: se
cada conceito tem sua assinatura, data e local, quais seriam esses
elementos fundamentais na capoeira? Quando se retira dela a
composicao politica, racial, territorial e religiosa, o que resta? Esses
questionamentos apontam para um debate mais profundo sobre a
esséncia e fundamentos da capoeira e as forcas que moldam sua
trajetéria. E nesse sentido que surge a necessidade de explorar a
relacdo entre capoeira e territério, com suas fronteiras e limites.

Embora o reconhecimento como patrimonio cultural tenha
dado visibilidade a capoeira, ele também introduz novas frontei-
ras e novos desafios. Ao ser institucionalizada, a capoeira passa
a ocupar um espaco de fronteira cultural, onde tensoes entre
preservacao e reinvencao emergem de forma mais incisiva e cons-
tante. E nesse territério dindmico, que constantemente redefine
seus limites, que se inserem as discussoes sobre o que realmente
constitui a capoeira em seu cerne.
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Esse movimento é importante para uma reflexao sobre os con-
ceitos de fronteiras e limites, que durante muito tempo considerei
palavras sinonimas, mas os estudos em geografia revelam que
elas possuem sentidos distintos. Enquanto fronteiras sao zonas
de contato entre diferentes regioes, paises ou culturas, dreas de
interacao e troca, mas também de conflito e negociagao, sendo
dinamicas e podendo se transformar com o tempo, refletindo
mudancas politicas, sociais e culturais e como Bispo (2023) diz,
a fronteira pode ser vista também como um territério movedico
e elastico. Os limites sao linhas bem definidas que formalizam a
divisao de territorios ou areas de jurisdicao.

A capoeira, por ser uma pratica cultural imaterial, desafia as
fronteiras convencionais que delimitam a soberania dos estados
nacionais. Sua natureza simbdlica torna a definicao e a permanén-
cia dessas fronteiras mais complexas. Nesse sentido, a capoeira
deve ser compreendida como uma expressao de soberania cultural
e um patrimonio vivo que pertence a um povo. Boneti (2018) des-
taca que “a atribuicao de valores aos bens reais e simbdlicos varia
de acordo com a proximidade ao centro” (Boneti, 2018, p. 88), 0 que
nos leva a refletir sobre as dinamicas de marginalizacao e reco-
nhecimento da capoeira. Portanto, analisar a capoeira a partir dos
conceitos de fronteiras e limites revela nao apenas sua trajetoria
de resisténcia, mas também as complexas relacoes de valorizagao
cultural e identidade em contextos de poder e soberania.

Essa valorizacao cultural nao acontece de forma isolada,
entrelacando-se com as dinamicas de mercado que, ao reconhe-
cer o valor comercial na capoeira, também a transformou em um
produto. Nesse processo, surge o risco de que, ao se comercializar,
a capoeira perca parte de sua esséncia cultural e politica, moldada
ao longo de séculos como pratica de resisténcia. Quando prati-
cas culturais sao inseridas no circuito comercial, elas correm o
risco de serem padronizadas e de terem seu valor critico diluido
para atender as exigéncias do consumo de massa. Nesse sentido,
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Souza (2003, p. 94) ressalta que “a diversidade cultural pode ser
um obstaculo para a difusao de gostos padronizados”, indicando
o desafio de manter a autenticidade cultural diante da pressao
por uniformidade, bem como a relevancia de ser essencialmente
contra hegemonica.

Isso nao significa que mudancas ndo sejam necessadrias,
considerando que a capoeira, como pratica cultural, ultrapassa
fronteiras geograficas e sociais. Desenvolvida originalmente pelos
africanos escravizados no Brasil e seus descendentes, a capoeira
passou por transformacoes ao longo do tempo. Cruzou fronteiras
culturais, misturando elementos africanos, brasileiros, agora glo-
bais, e em cada nova regiao onde é praticada, a capoeira interage
com culturas locais, criando novas formas e interpretacoes. Essa
dinamica é semelhante a interacao que ocorre em fronteiras ge-
ograficas, onde culturas se encontram e se transformam mutua-
mente. Nos préximos paragrafos apontarei algumas modificacoes
ocorridas na Capoeira e a partir dela.

A capoeira foi, historicamente, uma pratica cultural intima-
mente ligada as camadas populares, particularmente aos negros
e pobres da sociedade brasileira. Santos (1981, p. 24) reforca essa
conexao ao afirmar: “Do povao eram as procissoes, [...], samba, [...]
e a capoeira. A policia, esta visto, implicava com tudo isso”. Esse
vinculo entre a capoeira e as classes mais desfavorecidas revela
como essa pratica foi, desde sua origem, um espaco de resisténcia
e expressao cultural para aqueles que eram marginalizados social
e economicamente.

A capoeira também se viu diretamente impactada pelas
politicas eugénicas e com seus objetivos de reforma urbanistica
apontados por Souza (2003) como a economia urbana capitalista,
a sociopolitica com a iniciativa de acabar com os corticos e afastar
0s pobres e os capoeiras e o ideologico-simbdlico de moderniza-
¢ao. Como o famoso “Bota-Abaixo” ocorrido em 1893 no Rio de
Janeiro, discutido por Chalhoub (1996) e Santos, J. R. (2003). Esse
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movimento, liderado por Pereira Passos, teve como consequéncia a
destruicao de corticos e a expulsao de inimeras familias, incluindo
capoeiristas, de suas casas. Chalhoub (1996, p. 19, 23, 38) aponta
que o Bota-Abaixo se transformou num dos “mitos de origem”
de uma nova forma de gestao das diferencas sociais na cidade, ao
associar as classes pobres as “classes perigosas”, com 0s negros
sendo frequentemente os principais alvos dessa suspeicao.

Durante o governo de Rodrigues Alves (1902-1906), a cida-
de do Rio de Janeiro passou por uma série de reformas urbanas
que mudaram drasticamente sua paisagem e o cotidiano de seus
habitantes. Como relata Santos (1981, p. 25), “Rodrigues Alves
resolveu derrubar aquela cidade e fazer outra”. O processo de
remodelacao urbana, conhecido como Bota-Abaixo, nao apenas
desalojou milhares de pessoas, mas também fez com que muitos
capoeiristas perdessem seus espacos tradicionais de pratica,
resultando na repressao e declinio da capoeira. Santos (1981, p.
26) observa que “diversas ‘maltas’ se transformaram em times
de futebol. O governo se deu conta da mudanca? Nao sé se deu
conta como passou a estimular. Futebol contra capoeira”. Essas
mudancas evidenciam que o futebol foi incentivado como uma
alternativa a capoeira, que era vista pelas autoridades como uma
pratica perigosa e subversiva, o que contribuiu para o crescimento
do futebol como uma expressao cultural central no Brasil, ao passo
que a capoeira foi marginalizada.

Embora a associacao dos capoeiristas e classes pobres com
as “classes perigosas” tenha contribuido para a marginalizacao
da capoeira, é importante reconhecer a complexidade dessa pra-
tica cultural. O uso de instrumentos cortantes, como navalhas e
facas, em certos momentos histéricos, nao deve ser visto como
um reflexo de violéncia, mas sim como parte de uma dinamica
de sobrevivéncia em contextos de opressao. Reduzir a capoeira
a esses aspectos seria simplista, uma vez que ela se reinventa
continuamente, trazendo novos significados e se afastando de
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esteredtipos limitadores e, como apontam Oliveira e Leal (2009),
esses instrumentos eram complementos as habilidades corporais
dos capoeiristas, e também uma pista para as trocas de experién-
cias entre homens e mulheres na capoeira:

Juntamente com negros e escravos, havia brancos,
livres, estrangeiros e até membros da alta sociedade
participando ativamente do fendmeno da capoeira-
gem. Seria neste momento que alguns objetos, como
facas, navalhas e cacetes, passariam a ser associados
aos capoeiras. Sabe-se que muitas destas caracte-
risticas foram herdadas ou constituidas a partir do
contato entre culturas marginais diversas — como é
o caso do uso de cacetes e navalhas entre os fadistas
portugueses, cuja utilizacao se estendeu até o Brasil
(Oliveira; Leal, 2009, p. 50).

No entanto, Oliveira e Leal (2009) ainda ressaltam que os
instrumentos de corte utilizados também se configuram como
uma pista para as dinamicas de género dentro da pratica:

Instrumentos como navalhas, facas e até mesmo
cacetes eram frequentemente recursos utilizados
por capoeiras em complemento a suas habilidades
corporais. Inclusive a utilizacao destes mesmos ins-
trumentos por mulheres torna-se uma primeira pista
para a compreensao da possivel troca de experiéncias
entre mulheres e homens na pratica da capoeira
(Oliveira; Leal, 2009, p. 153).

Para Oliveira e Leal (2009), a capoeira é mais que uma sim-
ples invencao, ela nao se apresenta ao longo do tempo como algo
findado, muito pelo contrario, fazendo parte de um processo de
uma pratica cultural, o que eles chamam de uma “constante” rein-
vencao e que em cada momento historico tem os seus significados
e caracteristicas proprias.
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O conceito de “tradicao inventada” de Eric Hobsbawm nos
ajuda a entender como a capoeira, ao longo de sua historia, foi
moldada e reinterpretada para atender aos interesses proprios
e de diferentes grupos sociais. Elementos como a formacao de
escolas, a uniformizacao e a internacionalizacao da capoeira sao
exemplos dessas reinvencoes. Essas mudangas nao apenas visam
sua preservacao e aceitacdo, mas também serviram para legitimar
o poder de certos grupos sobre essa pratica cultural. Esse proces-
so de reinvencao, que culminou no reconhecimento da capoeira
como Patrimonio Cultural no Brasil, muitas vezes silencia suas
origens e as lutas histdricas das comunidades afro-brasileiras que
a mantiveram viva. Assim, a capoeira, enquanto continua a buscar
liberdade, também se encontra envolvida em dinamicas de poder e
interesses que tentam moldar seu significado e seu valor cultural.

Embora a capoeira seja um fenomeno que cruza fronteiras,
ela também opera dentro de certos limites que definem sua pra-
tica e identidade, possuindo internamente suas proprias regras
e rituais. Esses limites disciplinares sao essenciais para manter
a integridade da tradicao, ainda que haja, como aborda Santos
(2009), modernidade da tradigdo, e garantir que a capoeira continue
a ser reconhecida como uma forma tGinica de expressao cultural.
Roda de capoeira, oficio dos mestres e mestras, oralidade, an-
cestralidade, toques de berimbau e movimentos especificos sao
alguns dos elementos que estabelecem esses limites e constituem
sua epistemologia.

A pratica da capoeira ocorre em um espaco fisico definido e
de vivéncia. A roda de capoeira se configura como um lugar, um
territério, que é ao mesmo tempo fisico e simbdlico, delimitando
ao mesmo tempo o territorio onde a capoeira acontece. Diante
do exposto, é evidente que a capoeira vai além de uma simples
pratica cultural, se configurando como um territério em cons-
tante disputa, moldado por forcas historicas, sociais e politicas.
A transicao da capoeira de uma préatica criminalizada para um
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patrimonio cultural é repleta de contradigoes e desafios que re-
fletem as tensoes inerentes ao processo de territorializacao. As
dinamicas de poder, as politicas publicas e as for¢as de mercado
atuam como fronteiras e limites que ora restringem, ora ampliam
o alcance e o significado da capoeira. Essas mesmas dinamicas
também influenciam o reconhecimento oficial da capoeira como
patrimonio cultural e sua inser¢ao nas politicas publicas.

No proximo topico, sera possivel perceber como a capoeira
tem sido abordada e valorizada dentro do contexto das politicas
de preservacao cultural, quais os impactos, contradicoes e desafios
dessa patrimonializacao para a pratica e praticantes.

A RODA: PATRIMONIO E POLITICAS PUBLICAS

Até entdo, nao entendia a relevancia de trazer a Capoeira para
os muros e discussoes académicas, sobretudo pela natureza dura
das ciéncias e seus processos metodoldgicos; mas segundo Boneti
(2018, p. 22), “no contexto atual as politicas ptblicas carregam um
peso epistemoldgico na ciéncia moderna, a razao moderna”. Foi
lendo o referido autor que encontrei mais uma justificativa sobre a
necessidade de pesquisar a Capoeira e as politicas publicas, prin-
cipalmente quando sabemos que o debate em torno da elaboragao
de uma politica pablica constitui-se de uma “disputa de interesse
pela apropriacao de recurso publico” (Boneti, 2018, p. 17).

A necessidade do estudo de culturas nao hegemonicas, o
entendimento e a participacao das mesmas nas definicoes de
politicas publicas se fazem urgentes para que nao mais haja a
“dificuldade de compreender como verdade as diferencas cultu-
rais que nao sejam as suas” (Boneti, 2018, p. 25). Este e outros
estudos dessa natureza passam pela concepcao de que as praticas
que utilizam as estratégias dos grupos dominantes devem ser mi-
nuciosamente avaliadas. Em outras palavras, usar ferramentas e
métodos do poder dominante para resolver problemas dos grupos
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marginalizados pode reforcar a dominagao em vez de efetivamen-
te emancipar esses grupos, como bem diz Lorde (1979, p.3): “as
ferramentas do mestre nunca vao desmantelar a casa-grande”.
Ao reconhecer a capoeira como patrimonio cultural, por exem-
plo, é crucial entender que o conceito de patrimonio, conforme
ressaltado por Cintia Nigro (2001), frequentemente se alinha ao
fortalecimento de valores e referéncias ocidentais de preservagao
e esse processo pode diluir a esséncia de praticas culturais como
a capoeira, que nasce e resiste justamente fora dessas molduras
ocidentais.

Faz-se necessario ir além do ordenamento territorial, do
planejamento territorial e da elaboracdo e execucao de politicas
publicas que contribuam para a (re)existéncia da capoeira e dos
capoeiristas. No preambulo da Carta Europeia de Ordenamento
do Territorio de 1984, ja é possivel observar que se fazem neces-
sarios para um ordenamento do territério — que é tratado na carta
como uma disciplina cientifica, uma técnica administrativa e uma
politica que zela pelo desenvolvimento equilibrado das regioes
e organizacao fisica do espaco (Carta Europeia..., 1984, p.9) - a
analise do conceito de desenvolvimento nacional, regional e local
para fortalecimento da identidade, a observagao de objetivos para
além dos economicos de curto prazo, que incluam aspectos sociais,
culturais e ambientais e a importancia da participagao social, com
um ordenamento democratico, integrado, funcional e prospectivo.

Ao tratar da necessidade de analise do conceito de desenvol-
vimento, a carta aborda a necessidade de olhar para dentro (na-
cional, regional e local) para que haja o apoio internacional. Nesse
aspecto, é importante superar os principios das politicas ptblicas
advindos da termodinamica, sobretudo aqueles que consistem em
“como na industria, a for¢a que impulsiona o desenvolvimento nao
nasce do mesmo corpo (comunidade, por exemplo), mas de uma
forca externa” (Boneti, 2018, p. 28) e aprender com a Capoeira
que, possuindo a volta ao mundo, nos ensina que é importante
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ter tempo e espago, mas que as respostas podem ser encontradas
em nosso corpo e em nossa comunidade, nao sendo necessario
recorrer ao exterior.

A volta ao mundo, movimento essencial da capoeira, que
simboliza a retomada do controle sobre o proprio espago e tempo,
nao é uma pausa no jogo, mas um momento de reposicionamento
estratégico, onde cada passo é um convite a reflexao e a vigilancia.
Ao girar em torno do circulo, o capoeirista mantém o olhar fixo
no parceiro/adversario, ajustando a distancia e o ritmo, sem ja-
mais perder a atencao. Nesse processo, ele reafirma que a prépria
roda é um microcosmo de seu territorio, onde o equilibrio entre
defesa e ataque, acao e reacao, emerge de dentro, do corpo e da
comunidade que o cerca. Assim, a volta ao mundo ensina que as
respostas para os desafios nao precisam vir de fora, mas podem
ser encontradas no préprio movimento, no proprio corpo, e na
prépria vivéncia coletiva.

No entanto, existe a migracao de mestres e mestras para
outros contextos geograficos, especialmente fora da Bahia e do
Brasil, o que aponta para uma contradicao importante: embora
a capoeira tenha suas raizes profundas na cultura afro-brasileira
e seja reconhecida oficialmente como patrimonio cultural, cele-
brada como um simbolo de identidade e resisténcia, muitos dos
seus mestres e mestras encontram uma valorizacao maior e uma
qualidade de vida superior em territdrios distantes de suas origens.

A migracao de mestres e mestras para outras regioes também
revela um cendrio complexo em que hd a fragilidade das politicas
publicas voltadas para a capoeira no Brasil. Embora reconhecida
oficialmente, como apresenta Lopes (2023):

Na linha do tempo, temos em 15 de julho de 2008
o titulo de Patrimo6nio Cultural do Brasil conferido
pelo Instituto do Patrimonio Histdrico e Artistico
Nacional (IPHAN). Anos depois, em 26 de novembro
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de 2014, a capoeira conquistou um reconhecimento
global ao ser inscrita na Lista Representativa do
Patrimonio Cultural Imaterial da Humanidade pela
UNESCO. Além disso, a cidade de Feira de Santana
(Bahia), também reconheceu a capoeira como parte
essencial de seu patrimonio cultural, na Lei n° 3.898
de 20 de novembro de 2018 (Lopes, 2023, p. 02).

Esses reconhecimentos frequentemente nao se traduzem
em ag¢oes concretas que garantam a valorizacao plena e o sustento
digno de seus mestres e mestras nos territérios onde a capoeira foi
forjada. Esse cenario coloca em evidéncia uma dissonancia entre
o reconhecimento formal e a realidade cotidiana dos capoeiristas,
onde legislacoes, como as implementadas em Feira de Santana,
muitas vezes funcionam mais como marcos simboélicos do que
como politicas transformadoras.

Acoes legislativas em Feira de Santana, como a Lei n° 3.898
de 2018 supramencionada, que reconhece a capoeira como patri-
monio cultural da cidade, e a Lei n° 3.668 de 2017, que estabelece
a semana da capoeira, representam avancos significativos no
reconhecimento oficial dessa pratica como parte integrante da
identidade local. No entanto, apesar dessas conquistas formais, ha
lacunas consideraveis na implementacao dessas iniciativas. A falta
de um planejamento estruturado e a auséncia de atividades efeti-
vas durante a semana da capoeira evidenciam um distanciamento
entre a legislacao e a pratica, sugerindo que, sem agoes concretas e
continuas, essas leis correm o risco de se tornarem apenas marcos
simbdlicos, sem o impacto desejado na valorizagao e preservagao
da capoeira. Vale ressaltar que menciono Feira de Santana nao
apenas por ser a cidade onde nasci e cresci, um espago que moldou
minha vivéncia e percepc¢ao da capoeira e suas politicas culturais,
mas também para servir como uma andlise local fundamental para
ilustrar como, mesmo em um centro urbano relevante da Bahia,
ha um descompasso entre as legislacoes existentes e a efetiva
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valorizacao da capoeira, destacando a necessidade de acoes que
transcendam o simbolismo e promovam transformacoes reais.

Apesar de ter aportado contetdo da carta europeia de orde-
namento territorial, avancarei dizendo que se faz necessério a
determinacao da Capoeira como parte da confluéncia defendida
por Bispo (2023). Faz-se necessdria a criacao de centros culturais
e espacos publicos onde a capoeira e outras praticas culturais
possam interagir e influenciar-se mutuamente e possibilitar a
pratica e o ensino da capoeira. Ampliar as zonas de contato com
a Capoeira exige planejar dreas nas quais seja possivel a pratica
com dignidade, seguranca e em pragas, parques e centros comuni-
tarios. Importante ressaltar também a necessidade de possibilitar
o0 acesso dessa epistemologia nas escolas, universidades, centros
comunitdrios, dentre tantas outras acoes, algumas das quais ja
foram listadas na salvaguarda da Capoeira na Bahia, que conta
com 72 acoes desde a ultima atualizacao realizada pelo IPHAN
em 2018.

O planejamento e o ordenamento do territério passam por
uma “gestao responsavel dos recursos naturais e a protecao do
ambiente, incluindo o patrimoénio cultural e arquitetonico” (Carta
Europeia..., 1984, p. 12). Ainda que os patrimonios imateriais nao
tenham sido citados, também nao foram excluidos, ja que a carta
nao se limitou aos patrimonios materiais. Importante também
entender que a imaterialidade nao esta para a sua totalidade, “ja
que as pessoas, ao produzirem bens imateriais, necessariamente
precisam de lugares, equipamentos, instalacoes, artefatos etc.”
(Falcao, 2018, p. 75).

Ainda na Carta supramencionada, na pagina 9, temos que
“0 homem® e seu bem-estar como a sua interacao com o ambien-
te, estao no centro das preocupacoes do ordenamento” e ainda

6 Trouxe o termo como aparece na Carta Europeia de ordenamento do territério,
elaborada em 1984. Entretanto, sinto a necessidade de me posicionar trazendo na
nota de rodapé a necessidade de tratarmos de pessoas e nao com o termo masculino
designado dessa forma abrangente
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acrescentam que este “possui como objetivo proporcionar a cada
individuo um quadro e uma qualidade de vida que assegure o
desenvolvimento da sua personalidade”, na padgina 11 do mesmo
documento trata-se da necessidade de “favorecer a melhoria da
qualidade de vida cotidiana relacionada a habitacao, trabalho, cul-
tura, recreio e relacoes humanas”. Estes trechos estao em acordo
com o que Falcao (2018) trata em relagao ao patrimonio imaterial:

Patrimonio imaterial esta centrado nas relacoes
culturais e nao no objeto que pode ser protegido fisi-
camente. Nesses termos, deve haver uma necessaria
valorizacao do sujeito, da pessoa, a medida que o
bem imaterial depende do outro para se manifestar,
o que refor¢a a importancia do sujeito em todas as
suas dimensoes (Falcao, 2018, p. 75).

A partir dessa leitura e entendimento, acrescento a necessi-
dade de pensar e executar politicas pablicas, tendo o objetivo de
“transformar a realidade numa perspectiva de futuro, nao apenas
momentaneo” (Boneti, 2018, p. 19). Como bem apresentado por
Falcao (2018) quando menciona a descontinuidade do projeto
Capoeira Viva, apontando “que nao basta iniciar a¢des, é impres-
cindivel, além da sua manutencao, o seu incremento” (Falcao,
2018, p. 79). Complementarmente, como aborda Boneti (2018),
deve-se levar em consideracao a desigualdade inerente ao poder
de acesso aos direitos sociais para que as politicas publicas nao
acabem beneficiando mais as classes dominantes.

Ainda citando Falcao (2018, p. 82), é sabido que os mecanis-
mos de valorizacao, democratizagao e reconhecimento da capoeira
ainda “se mostram insuficientes e ineficientes para promover
a universalidade de acesso a essa pratica tao representativa da
identidade nacional. Projetos descontinuos e pontuais sao tao
perniciosos quanto a auséncia deles”. Por isso, hd “necessidade
do cumprimento dos preceitos constitucionais e também de uma
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maior mobilizacao, capacitacao e conscientizacao dos capoei-
ristas em geral no processo de formulacao e acompanhamento
de politicas publicas destinadas a essa manifestacao cultural”
(Falcao, 2018, p. 82), sendo esta também uma das justificativas
da realizacao dessa e de outras pesquisas.

CONSIDERACOES FINAIS

O reconhecimento da capoeira como patrimonio cultural é
uma conquista importante, porém é fundamental garantir que
essa patrimonializacao nao se traduza em um apagamento de suas
origens africanas e de seu papel como simbolo de resisténcia e an-
cestralidade. Neste contexto, as politicas publicas desempenham
um papel crucial, devendo nao apenas proteger, mas também
promover a capoeira de maneira que respeite sua historia e sua
importancia para as comunidades afro-brasileiras.

A capoeira, em suas diversas formas, continua sendo um
espaco vital de luta e resisténcia, onde limites e fronteiras sao
constantemente negociados e redefinidos. A pratica da capoeira,
tanto em suas manifestacoes tradicionais quanto em suas formas
reinventadas, mantém sua relevancia na construcao e afirmacao de
identidades culturais, especialmente em um contexto globalizado
e mercantilizado.

O planejamento territorial deve integrar a capoeira nao como
um artefato estdtico, mas como uma manifestacao viva e dinami-
ca, que tanto influencia quanto € moldada pelo espaco em que se
insere. Sem uma estratégia planejada e a execuc¢ao de atividades
que valorizem e perpetuem a capoeira e sem a participacao ativa
da comunidade, além da oitiva real das vozes, que ja gritam e
ecoam, dos mestres e mestras e capoeiristas, leis e politicas pu-
blicas correm o risco de se tornarem meros adornos legislativos,
incapazes de cumprir seu propésito de salvaguardar e fomentar
esta rica herancga cultural.
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Para aprofundar a compreensao sobre a relacao entre capoei-
ra, territdrio e politicas publicas, futuras pesquisas podem explorar
diversas diregOes: realizar estudos comparativos entre diferentes
contextos geograficos e culturais, podem revelar insights impor-
tantes sobre a implementacao, os desafios enfrentados e avangos
alcangados. Andlises das experiéncias dos capoeiristas que migra-
ram de seus contextos de origens, podem fornecer uma visao mais
ampla sobre a valorizagao e a comercializagao da capoeira, além de
identificar praticas que podem ser replicadas ou adaptadas. Além
disso, é essencial investigar como as politicas pablicas podem ser
aprimoradas para garantir uma participacao mais significativa e
equitativa dos capoeiristas na formulagao e execucao das politicas
que afetam sua prdtica e suas condicoes de vida.

A capoeira é uma pratica cultural, forma de resisténcia, é um
campo de encontros constantes, onde for¢as se cruzam e novos
territorios e subjetividades sao criados. Guattari e Rolnik (1996, p.
290) nos lembram que “sem territério algum, a vida, desarticulada,
mingua”. E justamente nos encontros diarios — nas rodas, cantigas
e movimentos — que a capoeira encontra sua forca para se manter
viva e relevante. Esses encontros representam uma micropolitica
que transcende fronteiras, resistindo as forcas de comercializacao
e patrimonializacao que tentam enquadra-la em l6gicas externas
e distantes de sua esséncia. E isso que justifica pessoas sairem de
suas casas ap6s um dia inteiro de trabalho, cruzarem bairros em
diversos meios de locomocao — destacando aqueles que fazem o
trajeto andando ou de bicicleta — para estarem juntos, praticando
a capoeira e se fortalecendo em coletivo.

O encontro com a capoeira é uma forca poderosa de re-
territorializacao, sendo cada roda um ato de resisténcia contra
l6gicas modernas, colonizadoras e capitalistas. Na capoeira é
possivel encontrar uma oportunidade de construcao fora desses
paradigmas, em que ancestralidade, identidade e soberania sao
reafirmadas e experienciadas. Esse processo acontece tanto no
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nivel fisico quanto simbdlico e cada movimento, canto, toque,
abraco, fundamento, reforcam a autonomia da capoeira como
uma pratica que escapa ao controle externo.
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12

INTERACOES LINGUISTICAS E SOCIAIS NO
INTERIOR DA BAHIA: UMA SOCIOLINGUISTICA
DOS SERTOES!

Jacson Baldoino Silva
Silvana Silva de Farias Araujo
Huda da Silva Santiago

INTRODUCAO

Outro fator que também inibiu a formacao de um
crioulo brasileiro tem a ver com as condicoes de vida
a que eram submetidos os escravos brasileiros
(Lucchesi; Baxter, 2006, p. 185).

As condicoes de vida dos cativos no vasto territorio brasileiro

durante os quase 400 anos de escravizacao de mao de obra, em
sua grande maioria de origem africana, serviram de estudos para
diversos trabalhos. Os centros de producao e vida economica da co-
16nia e do império, como as regioes de cana-de-acucar, das minas

1

Este capitulo faz parte de uma pesquisa de doutorado realizada no ambito do
Programa de P6s-Graduagao em Estudos Linguisticos da Universidade Estadual de
Feira de Santana, sob a orientacao das professoras doutoras Silvana Silva de Farias
Aratjo e Huda da Silva Santiago; e conta com bolsa de pesquisa da Fundacao de
Amparo a Pesquisa do Estado da Bahia (Fapesb).

Agradecemos, pela leitura e comentarios feitos a primeira versao desse texto, ao
professor doutor Cristian Barreto de Miranda, pesquisador da histéria politica e
religiosa de Conceicao do Coité, e as professoras mestres Eliete Mota Ferreira e Iara
Nancy Aratjo Rios, exploradoras da histéria escravocrata do Sertao dos Tocds, sendo
referéncias fundamentais nesta discussao com suas pesquisas de mestrado (Rios,
2003; Ferreira, 2017). Os possiveis equivocos sao de nossa inteira responsabilidade.
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de ouro e do café, foram os objetos de estudos majoritarios dessas
pesquisas. Contudo, a partir da segunda metade do século passado,
pesquisas se voltaram para outras regioes, buscando entender as
condicoes de vida da sociedade brasileira longe das metrépoles
e dos centros comerciais. Entre esses estudos, destacam-se os
desenvolvidos por Boaventura (1989), Neves (2002, 2003, 2008,
2016) e Freire (2007, 2011a, 2011b) sobre as condi¢oes sociais que
formaram os sertoes baianos — para além da visao romantizada
de Euclides da Cunha (1985) —, onde as dindamicas escravocratas e
sociais apresentaram configuragoes distintas daquelas dos centros
urbanos. Como apontam Lucchesi e Baxter (2006), na epigrafe des-
ta secao, as condicoes de vida vivenciadas pela sociedade brasileira
na sua formacao, principalmente pelos cativos, é fundamental
para se entender os fatores socio-historicos e sociodemograficos
que inibiram a formacao de um crioulo afro-brasileiro no pais,
gerando, em vez de outras linguas, variedades reestruturadas da
lingua do colonizador ou lingua de superstrato — o portugués (Guy,
1981, 1989; Holm, 1987, 2004; Baxter; Lucchesi, 1997; Lucchesi;
Baxter, 2006, 2009; Lucchesi, 2007, 2009, 2017, 2019).

Em outras palavras, como indica Labov (2008), é preciso
compreender de que modo os estudos dos fenomenos linguisticos
podem interagir com os estudos dos fatores sociais. Segundo o
autor, é fundamental entender as condicoes de formacgao de uma
comunidade de fala para conseguir abarcar os processos de va-
riacao e mudanca existentes nela. Isso indica que a aquisicao lin-
guistica ndo é uma questao apenas cognitiva, mas esta permeada
por fatores sociais também, pois as interacoes entre os falantes,
os perfis sociodemogréficos da populacdo, o acesso a lingua-alvo,
bem como as relagoes de poder influenciaram ou nao na aquisi-
cao de determinada lingua ou na hegemonia de uma variedade
linguistica (Lucchesi; Baxter, 2006, 2009; Lucchesi, 2009, 2019;
Araujo, 2014; Pinto; Andrade, 2019; Silva; Almeida, 2023; Silva;
Araujo, 2023).
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Assim, se em situacoes tipicas de aquisicao, fatores como
esses precisam ser levados em consideracao, naquelas atipicas,
como as experienciadas por africanos traficados e escravizados
durante a formacao do Brasil, as questoes socio-histdricas e so-
ciodemograficas sao fundamentais para entender as condicoes de
acesso dos cativos a determinada gramatica do portugués falado na
colonia e no império. Essa questao é tao importante que até mesmo
os estudos mais recentes desenvolvidos com o aparato tedrico-
-metodoldgico do gerativismo tém se interessado pelos processos
ambientais — questoes sociais, nao bioldgicas — envolvidos na
aquisicao linguistica (Pinto; Andrade, 2019; Silva; Araujo, 2023).
Entretanto, por uma opcao metodologica, a teoria assume um
modelo de uma comunidade linguistica homogénea (Silva; Araujo,
2023). Apesar de tomar essa posicao, o gerativismo entende que
os “acidentes da histéria” (Chomsky; Lasnick, 2021, p. 65) atingem
o sistema linguistico de alguma forma e que pesquisas sérias em
aquisicao de linguagem devem levar em conta fatores biolégicos,
sociais e culturais (Chomsky, 1998).

Em um texto anterior (Silva; Araujo, 2023), discutimos, se-
guindo a proposta de uma analise que toma como base tedrica a
Sociolinguistica, mas se baliza também por pressupostos gerativis-
tas, que a juncao, dentro dos seus limites, da Teoria de Principios
e Parametros (Chomsky; Lasnick, 2021) e da Teoria da Variagao e
Mudanca (Weinreich; Labov; Herzog, 2006; Labov, 2008) — como
proposto por Tarallo (1987) e Tarallo e Kato (1989) — deveria
receber contribuicoes também da Sociolinguistica de Contato
(Thomason, 2001; Winford, 2003; Couto, 1996, 2019; Savedra;
Rosenberg, 2021; Savedra et al., 2021). Essa proposta entende a
Sociolinguistica de Contato como um desdobramento da Teoria
da Variacao e Mudanca (Weinreich; Labov; Herzog, 2006; Labov,
2008), sendo fundamental para entender os processos de variagao
intralinguisticos influenciados por diversos contatos entre linguas
e povos, como os ocorridos na formacao do Brasil. Propomos esse
elemento “adicional” por entendermos que os fatores sociais le-
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vados em consideracao no processo de descricao e analise de uma
variedade linguistica ndo podem ser apenas aqueles que agem
no aqui da comunidade, “[...] mas, e principalmente, aqueles que
permitiram a sua formacao enquanto comunidade de fala [...] ao
longo do tempo, ou seja, a sua histéria de contatos linguisticos,
bem como a sua formacgao sdcio-historica de maneira geral” (Silva;
Araujo, 2023, p. 6).

No Brasil, o estudo das condicoes de formacao das comuni-
dades de fala tem contribuido significativamente para o entendi-
mento das varia¢oes linguisticas em diversos contextos (Lucchesi;
Baxter, 2006; Lucchesi, 2007, 2009, 2015, 2019; Lucchesi; Baxter;
Ribeiro, 2009; Callou; Lucchesi, 2020; Lucchesi; Callou, 2020).
A nossa proposta, neste texto, como parte de uma pesquisa de
doutoramento em andamento (Silva, em andamento), com bolsa
da Fundacao de Amparo a Pesquisa do Estado da Bahia (Fapesb),
é analisar as interacdes sociais e linguisticas nos sertoes baianos,
percebendo como a configuracao escravocrata da regiao possibi-
litou intera¢des mais préximas entre cativos africanos e senhores
— proximidade essa que atenuou, mas nao diminuiu o peso da
escravidao — e consequentemente permitiu um acesso maior a
gramatica do colonizador. Entretanto, em razao da tardia escola-
rizacdo na regido, essa gramdtica era de uma variedade popular
do portugués (Carneiro; Almeida, 2011a, 2011b; Lacerda; Araujo;
Carneiro, 2018; Santiago, 2019).

Assim, tendo em vista as peculiaridades escravocratas das
zonas urbanas e rurais, bem como as concernentes ao litoral e ao
sertao (Boaventura, 1989; Neves, 2002, 2011, 2016; Lucchesi, 2007,
Araujo, 2014) discutimos o processo de escravizagao de africanos
em Conceicao do Coité (Bahia), que faz parte da regiao conhe-
cida como Sertdo dos Tocds®. Objetivamos abordar os processos

2 Tocés é um toponimo que tem como referéncia um rio que banha alguns municipios
daregido, dentre os quais Riachao do Jacuipe e Conceicao do Coité, e designava uma
antiga comunidade indigena que habitava o territério antes da ocupagao portugue-
sa (Oliveira, 2002; Barreto, 2007; Freire, 2011a; Santiago, 2019). Segundo Barreto
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socio-histoéricos que constituiram a regiao e, consequentemente,
permeiam a historia social da lingua falada na regiao. Para isso,
nos utilizamos de diversos trabalhos sobre a regiao (Rios, 2003;
Lacerda, 2008; Ferreira, 2017; Cedraz, 2021), que se orientam a
partir da micro-histéria (Vainfas, 2002; Levi, 2011) ou da histoéria
regional e local (Neves, 2002, 2011). Essas novas perspectivas de-
monstram que a historiografia do Brasil nao pode se restringir as
regioes litoraneas ou aos engenhos de cana-de-agticar, as minas
de ouro ou diamante, nem as plantacoes de café.

Antes de expandirmos o texto, precisamos fazer uma ob-
servacao. A formacao étnica do Brasil é permeada por diversos
elementos, entre os quais se encontram o indigena e o africano
(Pessoa de Castro, 1980, 2005; Lucchesi; Baxter, 2006, 2009; Luc-
chesi et al., 2009; Lacerda; Araujo; Carneiro, 2018; Neves, 2019).
No inicio da colonizacdo, os portugueses escravizaram os indi-
genas que resistiram, principalmente por entenderem o trabalho
agricola como subalterno, uma vez que era exercido por mulheres
e criancas (Lucchesi; Baxter, 2006). Essa situacao, aliada a luta
jesuita contra a escravizacao dos indigenas e as fugas desses po-
vos territorio adentro, além de ser o trafico um negocio lucrativo
aos traficantes africanos escravizados, obrigou o colonizador a
buscar outra mao de obra que suprisse a demanda dos prosperos
engenhos de agucar; isso fez com que a matriz indigena tivesse
uma participacao que pode ser considerada menor nos contatos
e se centrasse em determinadas regioes (Pessoa de Castro, 2005;
Lucchesi; Baxter, 2006).

Esse adendo é para frisar que as variedades do portugués
faladas no vasto territério brasileiro foram influenciadas por
descendentes de africanos e indigenas, além dos mesticos. Nos

(2007), tokos também se refere ao nome de uma coruja na lingua guarani M-Bya e
o uso desse termo para se referir aos indigenas pode ser consequéncia dos habitos
noturnos desse povo, que ficam espreitando os viajantes agachados nas estradas. Na
regido, atualmente, é muito comum a presenca de caburés, da familia Strigidae, na
qual estao todas as espécies de corujas; essa ave tem hébitos tanto diarios quanto
noturnos e pode estar presente no lugar ha bastante tempo.
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sertoes, a existéncia de comunidades quilombolas e indigenas
demarca a presenca desses elementos no territdrio. No entanto,
como demonstram os dados do Censo de 1872 (IBGE, 1872), o
elemento africano foi predominante na regiao de Conceicao do
Coité, pois, a época, havia, entre livres e cativos, 905 brancos, 1.392
pardos, 1.572 pretos e 317 caboclos. Diante disso, a nossa énfase na
matriz africana na localidade é apenas um recorte, tendo em vista
principalmente a pesquisa em andamento (Silva, em andamento),
mas reconhecemos a participacao indigena na formacao do por-
tugués da regiao, principalmente no léxico. Para uma discussao
sobre a presenca indigena na regiao, recomendamos a leitura de
Lacerda, Araujo e Carneiro (2018) que, ao discutirem a histéria
social do sertao, propondo uma periodizacao regional, apresentam
um panorama do universo exclusivamente multilingue de linguas
indigenas nos sertoes baianos.

ESCRAVIZACAO, INTERACAO SOCIAL E AQUISICAO
LINGUISTICA

Nesse sentido, a exploracdo minuciosa da histéria
sociolinguistica do Brasil emerge como uma necessi-
dade crucial, sobretudo quando se observa a histéria
de comunidades quilombolas, fazendo-se necessario
compreender a histéria social para somente depois
passar a histéria linguistica dessas comunidades,
uma vez que o impacto das interacoes sociais incidiu
sobre as formas de aquisicao dos africanos escraviza-
dos e seus descendentes (Silva; Araujo, 2023, p. 10)

As relacoes sociais eram diferentes no tropel das boiadas e na
zona maritima (Boaventura, 1989; Lucchesi, 2017, 2019; Araujo,
2014; Lacerda; Araujo; Carneiro, 2018). Dessa forma, é necessario
entendermos as diferencas nas configuracoes socio-histéricas
dessas regioes para tecermos os fios que nos ligam a formacao
de Conceicao do Coité e, consequentemente, que entrelacam os
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sertoes baianos ao quadro mais amplo de formacao social e lin-
guistica do Brasil. Assim, como indica a epigrafe desta subsecao,
é essencial entendermos a histéria social das regioes onde estao
situadas as comunidades quilombolas - como a Fazenda Maracuja,
fundada em meados do século XIX, estudada atualmente por Silva
(em andamento) —, antes de abordarmos a sua histéria linguistica,
ja que as interacoes sociais influenciaram significativamente as
formas de aquisicao linguistica pelos africanos escravizados e
seus descendentes (Lucchesi; Baxter, 2006; Lucchesi, 2007, 2019;
Lacerda; Araujo; Carneiro, 2018; Silva; Araujo, 2023).

A compreensao das formas de aquisicao do portugués pelos
africanos traficados e escravizados no Brasil, ao longo de quase
quatro séculos, exige uma abordagem multipla, pois diferentes
foram as histérias de aquisicao desses africanos, uma vez que as
relacoes entre “senhores” e cativos, cativos e cativos, cativos e
libertos/livres, também foram diversas (Callou, 2015; Mattoso,
2016; Neves, 2016; Cowling, 2018; Silva; Araujo, 2023). Para Boa-
ventura (1989), o termo “senhor” recobre as quatro castas presen-
tes na sociedade rural no Brasil Colonial: o senhor-de-engenho,
o minerador, o plantador de café e o fazendeiro. Entretanto, pre-
cisamos considerar uma quinta casta formada pelo escravagista
pobre, dono dos bois, que também possuia cativos e levava uma
vida bem proxima a dessa classe, e que, além disso, compartilhava
diretamente atividades do cotidiano com seus escravizados.

A formacao social e geografica do municipio de Conceicao do
Coité, que era, em geral, formado por pequenas propriedades nas
quais as familias trabalhavam juntas com seus cativos, permitiu
que existisse uma grande aproximagao entre “senhores” e cativos
naregiao, principalmente por meio das relacoes de compadrio e da
mao de obra familiar (Boaventura, 1989; Rios, 2003; Lacerda, 2008;
Neves, 2008, 2016; Carneiro; Almeida, 2011a; Freire, 2011b; Silva,
2011; Rocha, 2016; Souza, 2016; Ferreira, 2017; Cedraz, 2021). Essa
proximidade tornava desnecessaria, por exemplo, a existéncia de
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feitores, o que nao diminuia, contudo, o peso da escravizagao para
os africanos e afrodescendentes, nem as tensoes entre “senhores”
e cativos, inerentes ao proprio sistema escravista (Freire, 2007,
2011a; Lacerda, 2008; Neves, 2008, 2016); a proximidade nao
diminuia nem mesmo as duras jornadas de trabalho rural que
chegavam a dezessete horas por dia, iniciando pela madrugada e
terminando no inicio da noite (Boaventura, 1989; Barreto, 2007;
Freire, 2007, 2011a, 2011b).

Além disso, no geral do Brasil, criancas e adultos nao foram
inseridos nas mesmas situacgoes sociolinguisticas e, consequen-
temente, adquiriram a lingua portuguesa de maneiras diferentes.
Dessa forma, é fundamental entender que as interagdes sociais
influenciaram a aquisicao do portugués pelos africanos e afro-
descendentes, assim como o local e as condicdes de trafico, pois
muitos cativos tiveram contato com essa lingua na costa africana,
que havia sido colonizada por Portugal e na qual ja circulava um
pidgin/crioulo de base portuguesa desde o inicio do século XVI
(Couto, 1996; Petter, 2008; Carneiro; Almeida, 2011a; Mattoso,
2016; Faraco, 2019; Bortoni-Ricardo, 2021).

Assim, as diversas configuracoes interacionais possibilitaram
ao Brasil uma organizacao escravagista diferente dos demais pai-
ses das Américas, diferencial marcado pelo fato ter sido o altimo
pais a abolir esse regime, evidenciando a dependéncia da estrutura
social para com a func¢ao do cativo (Mattoso, 2016; Cowling, 2018).
Outro exemplo dessa conjuntura singular é que, no Brasil, os altos
indices de escravizacao de africanos competiam com os eleva-
dos numeros de manumissoes® concedidas, essas influenciadas
principalmente por esse inevitavel contato direto que as familias
mantinham com seus escravizados, bem como pela influéncia que
esses tinham na vida dos “senhores”, uma vez que, ainda que em
alguns lugares a presenca fisica do cativo tenha sido pouca, a sua

3 De uso comum entre os historiadores, o termo se refere as diversas formas de con-
cessao de cartas de alforrias aos escravizados.
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influéncia foi maior (Boaventura, 1989; Mattoso, 2016; Ferreira,
2017; Cowling, 2018; Ferreira; Cerqueira, 2019).

Todavia, os contatos sociais que os “senhores” brancos ti-
nham com os cativos, ainda que constantes e muitas vezes inti-
mos — como era o caso dos escravizados domésticos —, se davam
sempre por uma relacao assimétrica de poder, pois, a0 mesmo
tempo que isso oferecia mais chances de se conseguir a sonhada
alforria, ndo era uma garantia; além disso, as manumissoes no
Brasil, geralmente, produziam algum Onus para o liberto, fosse
algo financeiro ou uma obrigatoriedade de servir ao “senhor” ou
a familia dele por mais algum tempo, nao sendo sempre fruto
de uma benevoléncia (Freire, 2007, 2011a, 2011b; Lacerda, 2008;
Neves, 2008; Carneiro; Almeida, 2011a; Mattos, 2013; Mattoso,
2016; Rocha, 2016; Ferreira, 2017; Cowling, 2018; Ferreira; Cer-
queira, 2019).

Comentando a nao crioulizagao do portugués no Brasil, em
comparacao a realidade caribenha, Lucchesi (2007, 2009, 2017,
2019) e Lucchesi e Baxter (2006) pontuam que essa integracao do
negro na sociedade foi um dos fatores inibidores do surgimento
de um crioulo afro-brasileiro, aliada ao alto indice de mesticagem
- esse considerado como um dos fatores decisivos na inibicao
da formacao de um pidgin/crioulo no Brasil. Na mesma direcao,
Carneiro e Almeida (2011a) e Lacerda, Araujo e Carneiro (2018)
comentam que, no sertdo baiano, zona de pecudria, o nimero
reduzido de cativos e o contato interétnico intimo foram condi-
coes que favoreceram a nao formagao de um crioulo nessa regiao.
Entretanto, as autoras ressaltam a falta ou incompletude de dados
sobre periodos remotos da formacao do Estado, o que acaba difi-
cultando consideracoes mais exatas sobre isso. Portanto, no caso
de novas linguas ou variedades alteradas decorrentes de intenso
contato linguistico, é fundamental considerar nao apenas fatores
estruturais, como preferéncia por estruturas silabicas simples
(consoante-vogal — CV), reducao da morfologia derivacional e/
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ou flexional, mas também caracteristicas sOcio-histéricas, como
as apresentadas, pois sao essas circunstancias que separaram
crioulos e nao crioulos, sendo esses entendidos como variedades
reestruturadas da lingua do colonizador (Guy, 1981, 1989; Holm,
1987, 2004; Couto, 1996; Thomason, 2001; Winford, 2003; Lucche-
si; Baxter, 2006, 2009; Lucchesi, 2007, 2009, 2019; Callou, 2015;
Silva; Araujo, 2023).

Espalhadas em inimeros estudos sobre a escravidao no
Brasil, estao comentadas as formas de relacionamento estabele-
cidas entre cativos e “senhores™, e essa heterogeneidade moldou
as formas de aquisicao do portugués, que podem ter sido irregula-
res, quando adultos aprenderam uma lingua de maneira imposta,
depois do periodo critico de aquisicao e sobre condigoes atipicas,
ou regulares em caso de trafico de criancas, uma vez que essas
eram embarcadas nos navios sem um controle exato — sendo que
0 nimero contabilizado delas era bem inferior ao niimero real
existente nas listas de embarcagoes — (Lucchesi; Baxter, 2009;
Mattoso, 2016; Lucchesi, 2019; Silva, 2023; Silva; Almeida, 2023;
Silva; Araujo, 2023). Além disso, muitos africanos, adultos e crian-
cas, ja chegaram ao Brasil com algum dominio de uma variedade
linguistica portuguesa falada na costa africana (Couto, 1996, 2019;
Petter, 2008; Mattoso, 2016; Faraco, 2019; Bortoni-Ricardo, 2021),
tornando-se dificil definir até que ponto a aquisicao linguistica
do portugués no Brasil foi totalmente irregular.

Labov (2007) comenta que a transmissao linguistica é o
produto esperado de qualquer situacao de aquisicao regular por
criancas, mas que as limitacoes nesse processo, em situacoes de
intenso contato linguistico, se dao em razao dos aprendizes se-
rem, em sua maioria, adultos; ou seja, os obstaculos que surgem
em uma transmissao linguistica em situacdes multilingues sao

4 Os estudos histéricos recentes tém se interessado pela andlise do cotidiano social,
que busca desvendar a importancia das atividades, como trabalho, vida privada,
lazer e descanso, para o movimento das articulacdes sociais (Neves, 2008; Heller,
2016); e nisso se encaixa o estudo das relagdes sociais entre “senhores” e cativos.
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decorrentes do fato de que adultos nao aprendem a estrutura
linguistica com a mesma objetividade das criancas. Assim, a
aquisicao do portugués no Brasil, desde o inicio do trafico, se deu
sob formas diferentes — nao apenas por meio de uma aquisicao
irregular —, uma vez que criancas e adultos vieram nos mesmos
navios negreiros, mas experimentaram as interacoes linguisticas
de maneiras distintas, principalmente em razao de estagios di-
ferentes de aquisicao de linguagem e de insercoes em contextos
socio-histoéricos também diferentes.

As formas de aquisicao do portugués no Brasil também
foram influenciadas por questoes de formacao geografica e/ou
demografica (Mattos e Silva, 2004; Lucchesi; Baxter, 2006; Car-
neiro; Almeida, 2011b; Callou, 2015), pois, como indica Callou
(2015), ao comentar a disseminacao do portugués pelo territdrio
brasileiro, a situacao do Rio Grande do Sul — povoado durante o
século XVIII - nao pode ser a mesma de regioes da Bahia, pois a
lingua portuguesa que chegou naquela regiao ja havia sido muito
modificada em razao dos contatos entre povos e linguas vividos
no restante do Brasil, principalmente na Bahia. Assim, o Rio
Grande do Sul experimentou uma miscigenacao insignificante se
comparado com os estados da regiao nordeste, nos quais havia
uma forte presenca de africanos e afrodescendentes (Boaventura,
1989; Callou; 2015).

Nesse contexto, as dimensoes histdricas e demograficas das
regioes nao podem ser desconsideradas, uma vez que a historia
da lingua esta atrelada a elas (Mattos e Silva, 2004; Lucchesi;
Baxter, 2006, 2009; Carneiro; Almeida, 2011a, 2011b; Mattoso,
2016; Santana; Araujo; Freitag, 2018a; 2018b; Lacerda; Araujo;
Carneiro, 2018; Lucchesi, 2019; Bortoni-Ricardo, 2021). Se nao
houve crioulo no Brasil, como dito, é porque as condi¢des histo-
ricas nao permitiram, principalmente devido as interacoes entre
“senhores” e cativos — que possibilitaram um maior acesso ao
modelo gramatical do superstrato — e a proporcao de portugueses
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que ultrapassou o limite demografico de 20% para a formacao de
um crioulo (Bickerton, 1981; Lucchesi; Baxter, 2006; Lucchesi,
2007, 2009, 2019; Carneiro; Almeida, 2011a). Dessa forma, se o
percentual demografico inibiu a crioulizacao, ele possibilitou ao
mesmo tempo diversas situagoes sociolinguisticas em todo o ter-
ritorio, gerando maltiplas formas de contatos linguisticos (Pessoa
de Castro, 1980, 2005; Mattos e Silva, 2000, 2004 ; Lucchesi; Baxter,
2006, 2009; Carneiro; Almeida, 2011a; Callou, 2015; Lucchesi,
2009, 2019; Lucchesi; Callou, 2020). Para Carneiro e Almeida
(2011Db) e Lacerda, Araujo e Carneiro (2018), a compreensao dos
fatores demograficos na formacao das regides do sertao baiano
possibilita o entendimento da formacao das variedades populares
do portugueés falado pela populagao que nao frequentou as escolas.

Portanto, a configuracao sociolinguistica diferenciada das
regioes brasileiras é oriunda das diversas interacoes entre os
grupos que formavam a sociedade, porque o aspecto interacional
era decisivo para o acesso a determinado modelo gramatical (Luc-
chesi; Baxter, 2006, 2009; Lucchesi, 2007, 2009, 2019; Carneiro;
Almeida, 2011a, 2011b; Lucchesi; Callou, 2020; Petter, 2020;
Silva; Araujo, 2023). O escravizado urbano tinha acesso a um
padrao linguistico diferente daquele que vivia nas zonas rurais
do pais; esse, por sua vez, também acessava modelos gramati-
cais diferentes se levarmos em conta as fun¢oes desempenhadas
por eles, pois o cativo doméstico, que tinha contato direto com
os moradores da casa-grande, acessava um modelo diferente do
cativo da plantacao, que convivia com seus semelhantes, tendo
mais acesso ao portugueés aprendido como segunda lingua pelos
africanos ou a variedade alterada falada pelos brancos pobres da
colonia que trabalhavam como capatazes e feitores. Na regiao
dos Tocés, os poucos registros de casas que funcionavam como
senzala e a auséncia da profissao de feitores demonstram que os
cativos compartilhavam a vida e o teto com seus “senhores”, tendo
em vista o baixo nimero de escravizados e a predominancia de
pequenos proprietarios, pobres escravistas, que nao tinham con-
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di¢oes de manter uma senzala a parte (Boaventura, 1989; Lacerda,
2008; Neves, 2008, 2016; Ferreira, 2017).

No sertao, a casa-grande é denominada casa da fazenda,
sendo que essa era similar aos solares presentes nos engenhos do
Reconcavo - inclusive com a presenca de senzalas (Boaventura,
1989; Neves, 2008). Dessa forma, usamos a expressao casa grande
como sindnimo de casa da fazenda, considerando a presenca desse
tipo de moradia na regiao, uma vez que inventarios demonstram
que grandes proprietarios eram donos de fazendas em Ipir4, Ria-
chao do Jacuipe e Conceicao do Coité (Freire, 2011b). Entretanto,
como indica Rios (2003), a populagao de Conceicao do Coité era
predominantemente de pequenos proprietdrios, que possuiam
poucos cativos e por isso nao tinham condi¢oes de manter um
solar, morando, possivelmente, em casebres e chegando a dividir
0 mesmo teto com seus escravizados. Assim, como comenta Bo-
aventura (1989), precisamos considerar que, no sertao baiano, as
estruturas eram as mesmas que Gilberto Freyre (2003) descreveu
para as regioes de cana-de-acucar, mas com as devidas adaptagoes
a realidade fisica e econdmica da regiao.

As relagdes de proximidade entre escravizados e “senhores”
nos sertoes baianos gerou, possivelmente, uma mutua influéncia,
principalmente em questoes linguisticas e culturais, em especial
se considerarmos, como pontua Boaventura (1989), que a in-
fluéncia africana no sertao baiano foi maior que a sua presenca
fisica — exatamente pelas relacoes de convivio. Assim, o contato
relativamente proximo entre “senhores” e cativos facilitava a
integracao linguistica no sertao e possibilitava que a lingua de
um influenciasse a do outro, principalmente em razao do desejo
dos escravizados de se aproximarem da lingua dos escravagistas,
motivados pelo reconhecimento de seu prestigio (Lucchesi; Baxter,
2006; Carneiro; Almeida, 2011b).

Nas profissoes desempenhadas pelos cativos, os domésticos,
geralmente, tinham uma maior proficiéncia em portugués, mas
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isso ndo impedia que influenciassem a variedade linguistica falada
pelos “senhores” com os tracos alterados em decorréncia da sua
forma de aquisicao e/ou do processo de nativizacao (Lucchesi;
Baxter, 2006; Lucchesi; Callou, 2020). Agregue-se a isso o fato
de, no periodo colonial, os “senhores” das zonas rurais, como é o
caso de Conceicao do Coité, nao terem acesso, majoritariamente, a
educacao formal, chegando a ser iletrados; o contato mais intenso
com as formas oficiais de escolarizacao se iniciou nas primeiras
décadas do século XX (Boaventura, 1989; Rios, 2003; Carneiro;
Almeida, 2011b; Ferreira, 2017; Lacerda; Araujo; Carneiro, 2018;
Santiago, 2019). Assim, o portugués acessado e utilizado pelos
cativos e seus escravagistas, durante a formacao sdcio-historica
dos sertoes baianos, era um portugués ja alterado em relagao a
norma lusitana.

Subjacente as diferentes formas de aquisicao, esta o fato de
que os cativos no Brasil nao constituiam uma classe social clara-
mente definida e distinta, sendo impossivel categorizar o africano
que trabalhava em um engenho na mesma classe que o vaqueiro
(Boaventura, 1989; Mattoso, 2016). Assim, da mesma forma que o
termo africano engloba uma heterogeneidade de povos traficados
para o Brasil (Mattoso, 2016; Rocha, 2016; Petter, 2020), o vocabulo
cativo/escravizado — ou “escravo”, ainda presente em alguns textos
- se refere a varias situacoes que compartilham o fato de eles se-
rem tratados como mercadorias pelos “senhores” (Mattoso, 2016).
Em relacao a essas diferentes formas de experimentar o processo
de escravizacao, apenas os cativos que tinham um contato direto
com os “senhores”, como os domésticos, tornavam-se bilingues e,
consequentemente, seus filhos poderiam aprender um vocabulario
africano mais reduzido do que o dos seus pais vindos da Africa
(Carneiro; Almeida, 2011a; Mattoso, 2016). Essa auséncia de um
léxico africano foi percebida por Parcero (2007) na comunidade
quilombola Fazenda Maracuja (Conceicao do Coité/Bahia), sendo
o indicio do nivel extremamente proximo dos cativos com seus
“proprietarios” na regiao.
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As formas de cativeiro praticadas no Brasil deveriam contri-
buir para o desenvolvimento da produgao agricola, da exploracao
de pedras e metais preciosos e, nos espacgos urbanos, para a produ-
cao artesanal e servicos sociais (Schwartz, 2001; Mattoso, 2016).
Diante disso, a dominacao e o controle do cativo se ajustavam
as necessidades de producao e ao contexto no qual o africano
estava inserido, nao sendo a obediéncia exigida da mesma forma
nos espacos urbanos e rurais; e, além de tudo, diferente do cativo
urbano, na sociedade agraria, embora fosse muito importante e
indispensavel, o escravizado rural desempenhava, geralmente,
uma tarefa fixa, para a qual havia sido comprado, sem tanta pos-
sibilidade de mobilidade social nessa estrutura (Mattoso, 2016).
No entanto, a possibilidade de comprar a alforria pelos cativos em
algumas localidades do sertao pode indicar um relativo dinamismo
social, ainda que isso fosse mais dificil de acontecer em razao dos
obstaculos para o escravizado juntar um peculio nessa regiao,
dificuldade que nao é sinénimo de inexisténcia, pois ha registro
de que os cativos tinham suas préprias economias na regidao com
as quais chegaram a comprar suas alforrias e de seus familiares
(Slenes, 1999; Boaventura, 1989; Lacerda, 2008; Neves, 2008, 2016;
Silva, 2011; Mattoso, 2016; Rocha, 2016; Ferreira, 2017; Ferreira;
Cerqueira, 2019; Cedraz, 2021).

Assim, os escravizados dos sertoes teriam destinos e vidas
diferentes do restante do pais, pois diversas eram as formas de
relacdo com a sociedade que estava a sua volta e os faziam tra-
balhar (Rios, 2003; Mattoso, 2016; Rocha, 2016; Cedraz, 2021;
Cedraz; Santos, 2021). Considerando que o Brasil foi um terri-
torio pouco urbanizado até o século XIX, no qual apenas 7% da
populacao residia nas cidades por volta de 1870, os escravizados
vivenciaram muito mais realidades rurais do que urbanas, nas
quais a dicotomia entre “senhor” e cativo era mais marcada, ao
contrario dos espagos urbanos que, em razao da presenca de um
grande numero de negros livres e libertos, essa dicotomia nao
era tao visivel, pois as manumissoes fizeram surgir uma classe
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intermedidria entre “senhores” e escravos: o negro livre e/ou al-
forriado (Boaventura, 1989; Schwartz, 2001; Rios, 2003; Lucchesi;
Baxter, 2006; Carneiro; Almeida, 2011a; Mattos, 2013; Mattoso,
2016; Neves, 2016; Cedraz, 2021).

Por fim, a heterogeneidade das relacoes sociais no Brasil
chegou a permitir, inclusive, que escravizados e alforriados ti-
vessem cativos a seu servigo, sendo “senhores” deles, bem como
possuissem terras — adquiridas ou arrendadas - e que “donos” de
escravizados comprassem cativas para poderem se casar com elas,
como foi o caso da liberta Martinha Maria de Jesus, em Conceicao
do Coité (Barreto, 2004; Lacerda, 2008; Mattos, 2013; Mattoso,
2016; Souza, 2016; Ferreira, 2017; Cowling, 2018; Cedraz, 2021).
Além disso, ha registros de cativos enterrados dentro da matriz da
Freguesia de Coité, local reservado as pessoas importantes, bem
como de pedidos de “senhores” para se rezar missas pelas almas
de seus cativos (Boaventura, 1989; Rios, 2003; Freire, 2011b),
sendo isso outros indicios da heterogeneidade e proximidade das
relagoes sociais nessa localidade.

CONSIDERACOES FINAIS

[...] essas comunidades de ex-escravos formaram
nichos, nos quais se propagaram as mudancas de-
correntes do processo de transmissao linguistica
irregular [...]

(Lucchesi; Baxter, 2006, p. 179).

As epigrafes das secoes anteriores indicavam a importancia de
se levar em consideracao as diversas condi¢oes de vida dos cativos
brasileiros (Lucchesi; Baxter, 2006) e a necessidade de se explorar
minuciosamente a historia social das comunidades de fala para
somente depois se passar a sua historia linguistica (Silva; Aratjo,
2023). A epigrafe destas Gltimas consideracoes evidencia ainda
mais a necessidade desses dois elementos, pois as comunidades
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quilombolas sao locais nos quais os efeitos das dinamicas de con-
tato podem ser percebidos de forma mais nitida; contudo, para
isso, é preciso usar os dois pilares indicados, buscando os fatores
sociais nao apenas no aqui da comunidade de fala, mas na sua
constituicao socio-histdrica e sociodemografica. Tendo em vista
a nossa pesquisa em andamento (Silva, em andamento), foi isto
que pretendemos com este texto: destacar alguns pontos sobre
as interacoes linguisticas e sociais entre “senhores” e cativos nos
sertoes baianos, com foco nas dinamicas particulares de escravi-
dao nessa regiao e suas possiveis implicacoes para a formacao do
portugués falado nessa localidade.

A proximidade social entre “senhores” e escravizados nos
sertoes baianos contrasta com as realidades mais rigidas das
grandes propriedades rurais do litoral e das zonas urbanas, onde
a interacao entre essas classes era mediada por hierarquias mais
rigidas. A auséncia de feitores e de grandes senzalas na regiao do
Sertao dos Tocds reforcou o contato direto, especialmente nas
pequenas propriedades, onde “senhores” e cativos dividiam o
trabalho e, possivelmente, 0 mesmo teto. O contexto de escravidao
nessa regiao favoreceu também uma maior fluidez nas relacdes
sociais, permitindo a existéncia de manumissoes e o incentivo a
constituicao de familias.

Em Conceicao do Coité, parte do Sertao dos Tocds, a orga-
nizacao social e a estrutura predominantemente formada por
pequenos proprietarios escravistas permitiram uma maior pro-
ximidade fisica e social — e consequentemente linguistica — entre
“senhores” e cativos. Sem relativizar as atrocidades do periodo,
podemos, com base em estudos anteriores (Boaventura, 1989; Luc-
chesi; Baxter, 2006, 2009; Lucchesi, 2007, 2009, 2019; Silva; Araujo,
2023), trabalhar com a hip6tese de que a convivéncia direta entre
essas duas camadas sociais influenciou a aquisi¢ao linguistica dos
africanos escravizados e seus descendentes, criando um ambiente
de maior exposicao a lingua do colonizador. Porém, é necessario
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compreender que, na regiao, o modelo gramatical acessado pelos
cativos era aquele falado por pequenos escravagistas pobres, em
sua maioria analfabetos, ancestral do portugués popular brasileiro.

Por fim, demonstramos, neste texto, a importancia de con-
siderar as particularidades regionais na andlise dos processos de
aquisicao linguistica no Brasil, principalmente quando estudamos
comunidades de fala etnicamente marcadas. Portanto, o estudo
das interagdes entre senhores e cativos nos sertoes baianos, a
luz da histéria social e linguistica, oferece uma perspectiva rica
sobre a formacao do portugués na regiao — principalmente em
razao da escassez de estudos linguisticos sobre as variedades
nessa localidade.
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13

LINGUA E CULTURA:
DIALOGOS ENTRE LINGUISTICA E ANTROPOLOGIA

Jean Marcel Oliveira Araujo
(UNEB/SEC)

INTRODUCAO

O presente estudo, de abordagem qualitativa com base em
pesquisa bibliografica, tem por objetivo identificar alguns dos
didlogos estabelecidos entre a Linguistica e a Antropologia. A
Linguistica se estabeleceu como ciéncia autonoma a partir dos
estudos de Ferdinand de Saussure (1857-1913), para quem a lin-
gua é uma estrutura social abstrata. Ja a Antropologia se constitui
a partir da teoria evolucionista de Charles Darwin (1809-1882)
para o estudo da cultura pelo bidlogo inglés Edward Burnett
Tylor (1832-1917) e pelo gedgrafo e bidlogo Herbert Spencer
(1820-1903).

Um primeiro didlogo entre as duas ciéncias pode ser ob-
servado com os estudos da percepcao do valor relativo de todas
as culturas, a qual serviria para ajudar a lidar com as dificeis
questoes colocadas para a humanidade pela diversidade cultu-
ral. O reconhecimento de que cada ser humano vé o mundo sob
a perspectiva da cultura em que cresceu passa a ser o ponto de
atencao dos antropdlogos no final do século XIX e inicio do sé-
culo XX. Tal reconhecimento levou alguns antropdlogos a propor
a explicacao da cultura pela lingua, isto é, as caracteristicas das
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linguas estao refletidas nas visoes de mundo e nos costumes de
seus falantes.

Um segundo diadlogo se estabelece com os estudos da an-
tropologia estrutural, os quais buscam elementos duradouros e
correspondéncias estruturais entre sociedades de tipos diferentes
para descobrir se existem estruturas fundamentais que seriam a
base da Antropologia. Nesse didlogo, procurou-se reconhecer o
status da Linguistica para os estudos da cultura, reconhecendo-a
com um modelo viavel para os estudos das Ciéncias Humanas e
Sociais.

O terceiro dialogo identificado faz um caminho inverso, pois
procura se apropriar das contribuicoes da Etnografia para os es-
tudos sobre a lingua. Tal apropriacao diz respeito aos estudos da
Sociolinguistica, cuja preocupacao consiste no uso da linguagem
em diferentes contextos sociais, ou seja, os padroes de compor-
tamento linguistico que podem ser observados dentro de uma
comunidade de fala e comunidade de pratica. Dentre esses estudos,
destaca-se o desenvolvimento da terceira onda Sociolinguistica.

Diante do exposto, analiso: 1) a hipdtese Sapir-Whorf; 2) a
analogia entre estruturas linguisticas e estruturas culturais pro-
posta por Claude Lévi-Strauss e; 3) a terceira onda sociolinguistica
desencadeada pelos estudos de Penelope Eckert.

O RELATIVISMO LINGUISTICO: A HIPOTESE SAPIR-WHORF

Franz Boas (1858-1942), ao propor o relativismo em oposicao
ao evolucionismo nos estudos sobre cultura, inicia uma reflexao
que veio reposicionar também o conceito de lingua. Para ele, o
evolucionismo, ao buscar a Histéria Geral para a cultura (as so-
ciedades passariam de um estdgio mais primitivo para um mais
civilizado), negava a possibilidade do desenvolvimento indepen-
dente de tragos culturais andlogos, ou seja, desprezava as culturas
do “outro” enquanto algo singular, enquanto unidade em si mes-
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ma e enquanto problema historico particular. Por consequéncia,
desprezava as linguas do “outro” enquanto unidade em si mesma
e enquanto produto do fator historico: a deriva.

E é isso que Edward Sapir (1884-1939), discipulo de Boas,
tenta nos explicar por meio de uma metafora:

Dois homens iniciam uma jornada sob a condicao de
cada qual arranjar-se como puder, conforme os seus
préprios recursos, mas ambos tomando a mesma
direcao geral. Durante muito tempo, ainda livres de
fadiga, os dois homens se manterdo relativamente
juntos. Com o correr do tempo, entretanto, os graus
diferentes de forca fisica, de engenhosidade, de
habilidade em se orientar, e muitos outros fatores,
comecarao a se fazer sentir. Comecarao a divergir
cada vez mais o trajeto realmente percorrido por
cada um, em referéncia ao companheiro, e o trajeto
originariamente planejado, ao mesmo tempo que
a distancia absoluta entre um e outro também se
tornara cada vez maior (Sapir, 1969, p. 62).

Boas propoe, entao, a compreensao do “individuo como ser
que vive na sua cultura, e a cultura, como vivida pelos seus indivi-
duos” (Boas, 2000, p. 09). O “outro” passa a contar a sua histéria,
cujo ponto de chegada nao seria, exatamente, a sociedade “avan-
cada” ou “civilizada” do “eu”. Nao ha mais uma histdria geral que
se acumula em uma Unica dire¢ao; hd, por outro lado, historias e,
consequentemente, culturas e linguas.

Boas teve diversos continuadores, que buscaram tratar a cul-
tura em trés diferentes linhas: a) cultura e linguagem, a exemplo
de Edward Sapir (1884-1939); cultura e personalidade, a exemplo
de Ruth Benedict (1887-1948) e Margaret Mead (1901-1978) e; ¢)
cultura e ambiente, a exemplo de Alfred Kroeber (1876-1960) e
Robert Lowie (1886-1957). Apesar das diferencas, segundo Jean-
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-Frangois Dortier, é possivel identificar trés pontos de contato
entre as trés correntes:

1 — O mundo esta dividido em areas culturais ou
culturas locais que formam sistemas relativamen-
te fechados e possuem coeréncia prépria; 2 — Os
culturalistas estabelecem um vinculo entre cultu-
ra e psicologia. A ideia central é que a cultura e a
educacao de uma sociedade contribuem para forjar
determinada personalidade em um individuo parti-
cular; 3—A cultura [...] ¢, em tltima andlise, o critério
determinante de explicacao das condutas humanas
(Dortier, 2010, p. 108).

Dos trabalhos que se desenvolveram com base nos estudos
e projetos de Boas, analisarei, para os fins do estudo que aqui me
proponho, a corrente linguagem e cultura. Diferente dos estudos
sobre cultura e personalidade, cuja énfase recai na relacao entre
a cultura e as personalidades individuais, e dos estudos de cultura
e ambiente, cujo foco recai sobre as questoes como equilibrio,
preservacao e mutua dependéncia da cultura do meio, aquela
corrente do relativismo trilha um outro caminho: a explicacao
da cultura pela lingua, isto é, as caracteristicas das linguas estao
refletidas nas visoes de mundo e nos costumes de seus falantes,
conforme assim compreende Boas a partir de seus estudos sobre
os Inuit da ilha de Baffin, no Canada. Os estudos sobre linguagem
e cultura tém na figura de Edward Sapir e de seu aluno, Benja-
mim Lee Whorf (1897-1941), seus principais representantes, que
buscaram aproximacoes entre Antropologia e a Linguistica, o que
contribuiu para o avanco de disciplinas como a Sociolinguistica
e a Etnolinguistica.

Edward Sapir nasceu em Lauenburg na Prussia, hoje Lebork,
Polonia. Bacharel e mestre em filologia germanica, construiu sua
carreira nos Estados Unidos como discipulo de Boas, manifestan-
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do-se favoravelmente, em sua trajetéria profissional, as ideias
relativistas para o estudo das sociedades humanas. Na antropo-
logia, voltou sua atencao para a descricao de linguas indigenas,
tidas como exoéticas, em sua maioria agrafas, definindo linguagem
como instrumento da expressao significativa,

um método puramente humano e nao-instintivo
de comunicacao de ideias, emocdes e desejos por
meio de um sistema de simbolos voluntariamente
produzidos [...] relacdo simbolica toda peculiar — e
fisiologicamente arbitraria — entre todos os elemen-
tos da nossa experiéncia, de um lado, e, de outro
lado, certos elementos selecionados, localizados nas
regides auditiva, motriz, etc. do cérebro e do sistema
nervoso (Sapir, 1980, p. 14, 16, 24).

Nas palavras de Joaquim Mattoso Camara Jr. (1980, p. 04),
Sapir define a linguagem como “uma forma coletiva pré-racional,
que impoe ao individuo os seus canais de expressao e tem nas
suas mudancas uma ‘deriva’ propria”. Ou seja, é a linguagem um
“sistema meramente convencional de simbolos sonoros que na
realidade é, [...] sem base instintiva”, sendo a fala “uma fungao nao
instintiva, uma fung¢ao adquirida, ‘cultural’” (Sapir, 1980, p. 12).
Conforme nos explica Mattoso Cdmara Jr., na lingua, “executam-
-se rapidamente mudancas, cuja necessidade esta pressuposta na
propria lingua sob o aspecto de possibilidades. Dependem para
se efetivarem do fator variavel da estrutura social” (Camara Jr.,
1967, p. 220).

Deste modo, interessa a Sapir a funcao que a lingua adquire:

O problema psicolégico que mais interessa ao lin-
guista é a estrutura interna da lingua em termos de
processos psiquicos inconscientes, e nao o da adap-
tacdo do individuo a essa estrutura tradicionalmente

337



CULTURA E LINGUAGEM NOS SERTOES BAIANOS: NARRATIVAS AFRO-INDIGENAS

conservada. [...] Afirmar com essa nossa abundancia
de palavras que a tarefa mais nobre da linguistica é
compreender uma lingua como forma, antes do que
como funcao ou processo historico, ndo equivale a
afirmar que s6é como forma é que ela pode ser com-
preendida (Sapir, 1980, p. 32).

Em “A posicao da Linguistica como ciéncia”, Sapir busca
firmar a linguistica em uma posicao central dentro dos estudos
culturais. Nele, encontramos os indicios que nos levam a atribuir
a Sapir a propositura da relatividade linguistica. Um dos pontos
principais seria a ideia de deriva cultural como fator histérico,
ou seja, a possibilidade de uma dada lingua de exprimir qualquer
contetdo:

podemos dizer que toda lingua esta de tal modo
construida, que diante de tudo que um falante deseje
comunicar, por mais original ou bizarra que seja a sua
ideia ou a sua fantasia, a lingua estad em condigoes
de satisfazé-lo.[...] O mundo das formas linguisticas,
que se apresenta dentro dos quadros de uma lingua
dada, é um sistema completo de referéncias [...]
(Sapir, 1980, p. 33-34).

Assim, apesar de pressupor ocorréncia da linguagem em certa
regiao do cérebro, decorrente da propria hereditariedade bioldgica,
a linguagem, para Sapir (1954), é destituida de uma localizacao
bioldgica, nao sendo possivel identificar um 6rgao da linguagem.
Ela é um construto simbolico dos elementos empiricos e fisio-
l6gicos, que acaba por estruturar outros aspectos pertinentes a
atividade humana, como a organizacao social, intelectual, cultural.
Alinguagem é a roupagem do pensamento, pois ela configura-se
“um instrumento aplicado, de inicio, abaixo do plano dos con-
ceitos e que o pensamento tenha surgido de uma interpretagao
requintada do conteuddo linguistico” (Sapir, 1980, p. 19).
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Sapir justifica a dependéncia entre a linguagem e o pensa-
mento, diante da possibilidade negativa da existéncia do pensa-
mento sem a linguagem. Embora, para ele, o pensamento tenha
origem na linguagem, nem sempre a linguagem indica a presen-
ca do pensamento. Este se configura como o nivel mais alto do
potencial da fala, sendo ele obtido através do caminho psiquico
percorrido pela linguagem e também pela plenitude dos elementos
do discurso. Seria para o autor uma ilusao a crenga segundo a qual
o pensamento seria independente da linguagem. Para justificar
sua posicao, elenca os seguintes fatores:

O mais simples deles é a incapacidade de distinguir
entre a evocacao das imagens e o pensamento. E
incontestavel que tdo depressa tentamos por uma
imagem em relacao consciente com outra, sentimo-
-nos arrastados para um curso silencioso de pala-
vras. Pode ser que o pensamento seja um dominio
natural, separado do dominio artificial da fala, mas
a fala parece ser a tinica estrada conhecida que nos
conduz a ele [...] Outra fonte ainda mais frequente
de impressao iluséria de que a linguagem pode ser
posta de lado no ato de pensar, é a incapacidade que
geralmente se tem, de compreender que a linguagem
nao se confunde com o seu simbolismo auditivo[...] O
simbolismo auditivo pode ser substituido, ponto por
ponto por um simbolismo motor ou visual, ou pode
ainda ser substituido por outros tipos, mais sutis e
fugidios, de transferéncia, que ja nao sao faceis de
definir (Sapir, 1980, p. 28).

Logo, para Sapir a linguagem cria o pensamento e este
aperfeicoa a linguagem, estabelecendo um processo de interacao
complexo, variavel de cultura para cultura. O contato entre Sapir
e Benjamin Lee Whorf, a respeito da relacao entre o pensamento
e a linguagem, acabou por originar a hipotese Sapir-Whorf.
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Benjamim Whorf, engenheiro de formacao e profissao, nasceu

em Winthrop, cidade localizada no condado de Suffolk no estado
de Massachusetts/EUA. Tornou-se discipulo de Sapir e dedicou-se
ao estudo da lingua Hopi:

Just as it is possible to have any number of geome-
tries otherthan the Euclidean which give an equally
perfect account of space configurations, so it is pos-
sible to have descriptions of the universe, all equally
valid, that do not contain our familiar contrasts of
time and space. The relativity viewpoint of modern
physics is one such view, conceived in mathematical
terms, and the Hopi Weltanschauung is another and
quite different one, non mathematical and linguistic!
(Whorf, 1956, p. 58).

E, partindo desses estudos e das contribuicoes de Sapir,

Whorf passa a defender a existéncia do principio da relatividade
linguistica:

From this fact proceeds what I have called the ‘lin-
guistic relativity principle’, which means, in informal
terms, that users of markedly different grammars are
pointed by their grammars toward different types
of observations and different evaluations of exter-
nally similar acts of observation, and hence are not
equivalent as observers but must arrive at somewhat
different views of the world? (Whorf, 1956, p. 221).
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Tradugao livre: “Assim como é possivel ter qualquer nimero de geometrias diferentes
da euclidiana que fornecam uma descricao igualmente perfeita das configuracoes
do espaco, também é possivel ter descri¢oes do universo, todas igualmente validas,
que nao contenham os nossos familiares contrastes de tempo e espago. O ponto de
vista da relatividade da fisica moderna é uma dessas visoes, concebida em termos
matematicos, e a Hopi Weltanschauung é outra e bastante diferente, nao matematica
e linguistica”.

Tradugao livre: “De certo modo procede o que eu tenho chamado de ‘principio da
relatividade linguistica’, o qual significa, em termos simplificados, que usudrios de
gramaticas marcadamente diferentes sao direcionados por suas gramaticas a dife-
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Essa hipotese, radicalizando o pensamento de Sapir, defende
a ideia de que a linguagem determina completamente o modo
COmMo pensamos:

This fact is very significant for modern science, for
it means that no individual is free to describe nature
with absolute impartiality but is constrained to cer-
tain modes of interpretation even while he thinks
himself most free. The person most nearly free in
such respects would be a linguist familiar with very
many widely different linguistic systems. As yet no
linguist is in any such position. We are thus intro-
duced to a new principle of relativity, which holds
that all observers are not led by the same physical
evidence to the same picture of the universe, unless
their linguistic backgrounds are similar, or can in
some way be calibrated® (Whorf, 1956, p. 214).

Diferentes manifestacoes de linguagem conduzem a dife-
rencas de pensamento e de experiéncia: cada lingua incorpora
uma visao de mundo, de modo que falantes de linguas diferentes
chegam a percepcoes de mundo diferentes. Fica evidente a relagao
entre lingua e cultura, acrescida da cognicao, na medida em que
se torna evidente que falantes de outras linguas, como os Hopi,
por nao possuirem um entendimento da realidade tao basico para
nos, pensam e veem a realidade de forma diferente da nossa.

rentes tipos de observacoes e diferentes avaliagoes de atos externamente similares,
e, portanto, nao sao observadores equivalentes, ja que chegariam a visdes de mundo
de alguma forma diferentes”.

3 Traducdo livre: “Este fato é muito significativo para a ciéncia moderna, pois significa
que nenhum individuo é livre para descrever a natureza com absoluta imparcialidade,
mas estd limitado a certos modos de interpretacao, mesmo quando se considera
mais livre. A pessoa mais proxima da liberdade em tais aspectos seria um linguista
familiarizado com muitos sistemas linguisticos muito diferentes. Até agora nenhum
linguista estd em tal posicdo. Somos assim apresentados a um novo principio da
relatividade, que sustenta que todos os observadores nao sao conduzidos pela mesma
evidéncia fisica 8 mesma imagem do universo, a menos que os seus antecedentes
linguisticos sejam semelhantes, ou possam de alguma forma ser calibrados”.
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De modo resumido, podemos afirmar que a hipétese Sapir-
-Whorf considera a lingua de uma determinada comunidade como
fator que organiza sua cultura, sua visao de mundo, porque um
povo atribui sentido a realidade que o cerca pelo uso das cate-
gorias gramaticais e semanticas de sua lingua, sendo esta um
sistema completo de referéncias capaz de incluir ideias originais
e bizarras. Um povo vé a realidade através das categorias de sua
lingua, mas sua lingua se constitui com base em sua forma de
vivenciar o mundo.

Embora explicitada por Whorf, a referida hipétese tem sido
questionada, seja em sua aplicabilidade, seja em sua existéncia. De
um lado, acusam a hipétese de certo determinismo, a exemplo de
John Leavitt (2015), para quem a supressao de alguns trechos do
discurso de Sapir gera uma relacao de causa e efeito e direciona
a hipdtese para o determinismo da lingua em relagao a cultura.
Do outro encontramos Adan Phelipe Cunha (2011), para quem
“algumas interpretagoes acerca da suposta hipétese ‘Sapir-Whorf’
sao enganadoras, considerando o fato de nem Sapir e nem Whorf
haverem formulado uma hipétese”.

Diante do exposto, em que pesem as criticas, a hipétese
Sapir-Whorf sinaliza para um preceito muito importante para os
estudiosos das sociedades humanas: nao ha como compreender
uma sociedade sem compreender suas formas de comunicacao e
seu modo de atribuir sentido a realidade e nem compreender a
lingua sem levar em conta crengas, sistemas de valores e ideolo-
gia do grupo social. As linguas, assim como as culturas, diferem
uma das outras e, por conta de diferentes aspectos, tomaram/
tomarao caminhos distintos, afastando-se uma das outras. A isto
acrescenta-se a contribuicao dos autores para difusao do assunto
no campo da linguistica.
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ANALOGIAS ENTRE ESTRUTURAS INCONSCIENTES: LINGUA E
CULTURA

Claude Lévi-Strauss (1908-2009) foi, assim como os disci-
pulos de Boas, um importante estudioso para o desenvolvimento
da problematica proposta neste texto. Ele entende a linguagem
em sua condicao andloga a cultura, pois elas possuem estruturas,
segundo o antropélogo, semelhantes. Ele supoe encontrar na es-
trutura fonolodgica das linguas o modelo 16gico por meio do qual é
possivel encontrar a estrutura dos fendmenos da cultura. Com isso,
assim como o relativismo de Sapir e Whorf, o seu estruturalismo
também estabelece uma relacao entre linguagem e cultura, pois,
semelhante a esta, aquela apresenta um carater inconsciente:

quase todos os comportamentos linguisticos se
situam no nivel do pensamento inconsciente. Ao
falarmos, ndo temos consciéncia das leis sintaticas
e morfoldgicas da lingua. Além disso, nao temos
consciéncia dos fonemas que utilizamos para dife-
renciar o sentido das palavras; e temos ainda menos
consciéncia — supondo que possamos té-las as vezes
- das oposic¢des fonolégicas que permitem analisar
cada fonema em elementos diferenciais. Finalmente,
a falta de apreensao intuitiva persiste mesmo quando
formulamos as regras gramaticais ou fonoldgicas de
nossa lingua (Lévi-Strauss, 2008, p. 68).

Lévi-Strauss, no didlogo com Boas, pontua ser possivel
observar fendmenos inconscientes sem que haja a intervencgao
de interpretacoes secundarias. Para ele, a generalizacao funda a
comparacao na passagem do especifico para o geral, ao permitir
a travessia do consciente para o inconsciente:

Se, como cremos, a atividade inconsciente do espi-
rito consiste em impor formas a um contetdo, e se
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essas formas sao fundamentalmente as mesmas para
todos os espiritos, antigos e modernos, primitivos e
civilizados (como mostra tao claramente o estudo
da funcao simbdlica tal como expressa na lingua-
gem), é necessario e suficiente atingir a estrutura
inconsciente, subjacente a cada instituicao e a cada
costume, para obter um principio de interpretacao
valido para outras instituicoes e outros costumes,
contanto, evidentemente, que se avance o suficiente
na andlise (Lévi-Strauss, 2008, p. 35).

O autor esclarece que o “inconsciente seria assim o termo
mediador entre mim e outrem” (Lévi-Strauss, 2003, p. 28), no
movimento de interiorizacao do objeto e objetivacao do sujeito.
Lépine explica como se configura, metodologicamente, o papel
do inconsciente no pensamento de Lévi-Strauss:

Isto quer dizer que o observador é o seu proprio
instrumento e que ele mesmo faz parte integrante
da experiéncia, de tal modo que o seu eu se desdobra
num eu-instrumento que apreende a significacao
dos fenomenos culturais, identificando-se com o
indigena, e num segundo eu que observa e objetiva
o primeiro. Este duplo movimento de interiorizacao
do objeto, e de objetivacao do sujeito, esta passagem
do subjetivo ao objetivo, exige uma mediacdo: a do
inconsciente (Lépine, 1974, p. 34).

Apesar de considerar o inconsciente um sistema simbdlico,
assim como o faz Carl Jung, Lévi-Strauss se afasta do posiciona-
mento do psicanalista, pois, para o antroplogo, “nao se trata de
traduzir em simbolos um dado extrinseco, mas de reduzir a sua
natureza de sistema simbolico coisas que s6 escapam a ele para
se incomunicabilizar” (Lévi-Strauss, 2003, p. 29). Acrescenta
ainda o autor que “Como a linguagem, o social é uma realidade
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autonoma (a mesma, alids); os simbolos sao mais reais que aquilo
que simbolizam, o significante precede e determina o significado”
(Lévi-Strauss, 2003, p. 29).

Dessa forma, ele contesta a posicao de Ferdinand de Saussu-
re, segundo a qual significante e significado “estao intimamente
unidos e um reclama o outro” (1969, p. 80). Para Lévi-Strauss,
qualquer forma de linguagem, seja ela conto, mito, romance, nar-
rativa historica etc., faz uso das mesmas regras gramaticais e de
palavras de um mesmo repertoério vocabular, mas, em cada forma
que a linguagem se configura em uma dada cultura, uma outra
dimensao acrescenta-se a habitual, “porque regras e palavras ai
servem para construir imagens e acoes que sao, a0 mesmo tempo,
significantes ‘normais’ em relagao ao significado do discurso, e
elementos de significacao com referéncia a um sistema signifi-
cativo suplementar que se situa em outro plano” (Lévi-Strauss,
1993, p. 148).

Além da ideia de precedéncia e prescritibilidade do signi-
ficante, Lévi-Strauss acrescenta a ideia de inadequacao entre
significante e significado, visto que aquele possui um valor zero:

o homem dispoe desde a sua origem de uma integra-
lidade de significante que lhe é muito dificil alocar
a um significado, dado como tal sem ser no entanto
conhecido. H4 sempre uma inadequacao entre os
dois, assimilavel apenas para o entendimento divino,
e que resulta na existéncia de uma superabundéncia
de significante em relacao aos significados nos quais
ela pode colocar-se (Lévi-Strauss, 2003, p. 42-43).

Lévi-Strauss (2003, p. 43) aponta o significante de valor sim-
bélico zero com elemento estrutural que fornece fungao semantica
que permite a efetivacao do pensamento simbdlico, apesar de suas
contradicoes. Sao essas estruturas como o significante de valor
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simbélico zero que formam o inconsciente, termo com o qual se
designa a func¢ao simbolica. Ele assim define o inconsciente:

é sempre vazio. Ou, mais precisamente, é tao alheio
as imagens quanto o estobmago aos alimentos que o
atravessam. Orgdo de funcdo especifica, limita-se a
impor leis estruturais, que lhe esgotam a realidade,
a elementos esparsos que lhe vém de fora - pulsoes,
emocoes, representacoes, lembrangas (Lévi-Strauss,
2008, p. 219).

A travessia do consciente para o inconsciente somente é
permitida quando se da a passagem do especifico para o geral:

Se, como cremos, a atividade inconsciente do espi-
rito consiste em impor formas a um conteddo, e se
essas formas sao fundamentalmente as mesmas para
todos os espiritos, antigos e modernos, primitivos e
civilizados (como mostra tao claramente o estudo
da funcao simbdlica tal como expressa na lingua-
gem), é necessdrio e suficiente atingir a estrutura
inconsciente, subjacente a cada instituicao e a cada
costume, para obter um principio de interpretacao
vélido para outras instituicoes e outros costumes,
contanto, evidentemente, que se avance o suficiente
na analise (Lévi-Strauss, 2008, p. 35).

Nessa perspectiva, o autor propoe sua hipdtese: seria possivel
se chegar a um cédigo universal capaz de expressar as proprieda-
des comuns entre fendmenos sociais e a linguagem? Diante deste
problema, ele procura investigar se as diferentes modalidades
de comunicacao (linguagem, regras de parentesco) estao ou nao
ligadas a estruturas inconscientes similares, sendo possivel, entao,
compreender certas analogias nao somente entre linguagem e
cultura, mas também destas com arte, direito e religiao. Todavia,
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esclarece ele que certas correlacoes entre linguagem e cultura
podem ser extraidas nos estudos entre determinados aspectos e
em determinados niveis, mas que ainda é preciso descobrir quais
sao os limites e as possibilidades de tais estudos.

Dessa forma, para Lévi-Strauss, tanto a linguagem quanto a
cultura devem preencher as seguintes condi¢oes: “ser um siste-
ma, regido por uma coesao interna; e esta coesao, inacessivel a
observacao de um sistema isolado, revelar-se no estudo das trans-
formacgoes, gracas as quais encontram-se propriedades similares
em sistemas aparentemente diferentes” (Lévi-Strauss, 2003, p.
43). Ele sinaliza para uma aproximacao entre a Antropologia e
a Linguistica, constatando que cultura e linguagem sao ambos
produtos da mente.

Para tal aproximacao, ele levanta trés questoes: 1) a im-
portancia de os antropdlogos entenderem a lingua daqueles que
pesquisam e de os linguistas conhecerem a cultura relacionada a
lingua que estudam; 2) a relacdo entre lingua e cultura; e 3) arela-
cao entre antropologia e linguistica enquanto disciplinas, servindo
esta de modelo para aquela. Lévi-Strauss nota que, enquanto a
Linguistica é mais abstrata e rigorosa na sua metodologia, a An-
tropologia traz a atencdo de volta para questdes mais concretas.

Seguindo essa senda, Lévi-Strauss aponta a linguistica como
modelo para as outras ciéncias sociais e humanas:

Desde o comeco se impde uma constatacao, e de
modo absoluto: do conjunto das ciéncias sociais e
humanas, apenas a linguistica pode ser posta em
pé de igualdade com as ciéncias exatas e naturais.
Isto, por trés razoes: a) ela tem um objeto universal,
que é a linguagem articulada, presente em qualquer
agrupamento humano; b) seu método é homogéneo;
ou seja, ele se conserva o mesmo, qualquer que seja
a lingua particular a qual seja aplicado: moderna
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ou arcaica, ‘primitiva’ ou civilizada; c) este méto-
do se baseia em alguns principios fundamentais,
cuja validade é reconhecida pela unanimidade dos
especialistas (apesar de divergéncias secundarias)
(Lévi-Strauss, 1993, p. 305).

Os procedimentos fundamentais do método da Linguistica
ajudariam assim as ciéncias sociais e humanas e, em particular,
a Antropologia, ao partir do “estudo dos fenomenos linguisticos
conscientes para o de sua infraestrutura inconsciente” (Lévi-
-Strauss, 2008, p. 45), para entao tomar como base de analise
as relacoes entre os termos. Sua preocupacao reside no fato de
estudar o sistema a fim de buscar a descoberta de leis gerais.

O ponto convergente entre os estudos linguisticos e os antro-
polégicos reside no fato de que, segundo o autor de Tristes Tropi-
cos, sistemas linguisticos sdo andlogos aos sistemas culturais, visto
que ambos seriam elaboracoes do espirito no mesmo estagio, o do
pensamento inconsciente. Ou seja, a natureza inconsciente dos
fenomenos da lingua assemelha-se a dos fenomenos da cultura.

COMUNIDADES DE PRATICA: A TERCEIRA ONDA DA
SOCIOLINGUISTICA

A partir da segunda metade do século XX, a teoria da Sociolin-
guistica comecou a redimensionar os estudos sobre os fenémenos
linguisticos, até entao vistos pelas lentes do Estruturalismo e do
Gerativismo.

A Sociolinguistica, cuja fundacao remonta ao trabalho de
Willian Labov, é uma subdarea da Linguistica, cujo objeto é “alingua
em uso no seio das comunidades de fala, voltando a atencao para
um tipo de investigacao que correlaciona aspectos linguisticos
e sociais” (Mollica, 2017, p. 09). Nesse sentido, sua preocupacao
consiste no uso da linguagem em diferentes contextos sociais,
ou seja, os padroes de comportamento linguistico que podem ser
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observados dentro de uma comunidade de fala e comunidade de
pratica. Esses padroes linguisticos se organizam em um sistema
heterogéneo, sendo eles variados e nao uniformes. Existem uni-
dades e regras, varidveis, dentro desse sistema, indicando que o
uso da linguagem pode mudar dependendo de fatores, como a
situacao, o interlocutor e o contexto social.

Ateoria sociolinguistica vem se desenvolvendo em diferentes
desdobramentos, denominados de “ondas” por Penelope Eckert
(2012). Os estudos sociolinguisticos foram agrupados em trés
ondas, que nao sao nem substitutivas nem sucessivas, mas sim
modos distintos de pensar a varia¢ao, com praticas analiticas e
metodolégicas peculiares (Freitag; Martins; Tavares, 2012, p. 919).

Os estudos sobre a estratificacao do inglés falado em Nova
Iorque deram inicio a primeira onda. Neles, Labov (1966) desen-
volve uma teoria e uma metodologia de natureza quantitativa,
estabelecendo base so6lida para estudos sobre variacao. Eles
evidenciam correlacdes entre categorias sociais primarias, como
classe socioeconOomica, sexo, idade, escolaridade etc., e variaveis
linguisticas, a exemplo do sistema de possessivos ou das regras
de regéncia. Assim, uma padronizacao na estratificacao socioeco-
nomica das varidveis, nao apenas regular, mas também replicavel,
tem por resultado a atribuicao de um valor social a variagao lin-
guistica: “as variedades linguisticas carregam o status social de
seus falantes” (Freitag; Martins; Tavares, 2012, p. 920).

Enfatizando, entre outros aspectos, o padrao de variacao
dentro da comunidade, Labov (1972) aponta critérios de definicao
de uma comunidade de fala:

The speech community is not defined by any marked
agreement in the use of language elements, so much
as by participation in a set of shared norms; these
norms may be observed in overt types of evaluative
behavior, and by the uniformity of abstract patterns
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of variation which are invariant in respect to parti-
cular levels of usage* (Labov, 1972, p. 120-21).

A primeira onda, na avaliacao de Rafaela Veloso (2014),

foi fundamental para os estudos variacionistas e
estd associada aos estudos labovianos. Os estudos
dessa tendéncia forneceram um amplo retrato das
varidveis linguisticas usadas pelas comunidades de
fala definidas geograficamente ao redor do mundo e
é, sem duvida, a que obteve maior adesao da comu-
nidade cientifica da Sociolinguistica, principalmente
no Brasil, chegando, por vezes, a ser tomada com a
propria teoria sociolinguistica (Veloso, 2014, p. 03).

Uma contribuicao importante para a terceira onda advinda
dos estudos desenvolvidos por Labov em Nova Iorque apontou
que a variacao linguistica se associava, diretamente, a alternancia
do estilo. Este era concebido em fun¢ao do automonitoramento
da propria fala, disposto numa tinica dimensao, que obedecia aos
graus de monitoramento estabelecidos e ajustados em funcao da
formalidade ou nao da situacao. Labov elabora o seguinte con-
tinuo de estilo: atencao-formalidade-prestigio em oposicao a
desatencao-informalidade-estigma. Tanto a atividade estilistica
do falante quanto as estratégias operadas com respeito a hierar-
quia socioeconOmica estariam, pois, diretamente vinculadas ao
lugar que o sujeito ocupa nessa hierarquia.

Marcados também pelo uso do conceito de comunidade de
fala e pela natureza quantitativa, os estudos pertencentes a cha-
mada segunda onda sociolinguistica empregam uma abordagem

4 Tradugao livre: “A comunidade de fala nao é definida por nenhum acordo marcante
no uso de elementos linguisticos, mas sim pela participagdo num conjunto de normas
partilhadas; essas normas podem ser observadas em tipos abertos de comportamento
avaliativo e pela uniformidade de padrdes abstratos de variacao que sao invariantes
em relacdo a niveis particulares de uso”.
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etnografica, “abarcando categorias sociodemograficas mais abs-
tratas, a fim de evidenciar como o vernaculo assume valor local”
(Freitag; Martins; Tavares, 2012, p.921). Sua referéncia é o estudo
com dados coletados na ilha de Martha’s Vineyard (Labov, 1963).
Este estudo de Labov permitiu uma avaliacao mais rigorosa do
fenomeno da variagao, com énfase no valor social das variaveis.

A partir dos referidos estudos, foi possivel observar a escolha
pelos participantes da pesquisa de uma variante para representar
uma forma simbolica de afirmar-se ideologicamente em meio a
populacao da ilha, isto é, o recrutamento de um tipo especifico
de variacao fonologica pelos falantes, pondo em relevo uma ati-
tude social em relacao a sua forma de falar. Labov observa que
a associacao de algumas variantes com valores e praticas locais
podem lhe dar valor positivo, embora sejam elas estigmatizadas
em um nivel mais geral de uma lingua especifica, como ocorre
entre inglés falado pelos moradores da ilha e o inglés americano
de modo geral. Neste, uma variante estigmatizada ganha status
privilegiado entre os falantes da ilha.

Uma contribuicao a terceira onda cuja origem remonta a
essa segunda onda é o fato de o estilo se configurar em atos de
filiacao. Apesar de algumas variantes serem estigmatizadas em
um nivel mais geral de uma lingua especifica, a sua associacao a
valores e praticas locais podem lhe dar valor positivo, pondo em
relevo um ato de engajamento em uma determinada rede social
(as relacoes que um individuo mantém com outros individuos,
nas quais interage linguisticamente).

As duas primeiras ondas adotam, pois, a descricao da estrutu-
ra,isto é, um retrato estatico (Eckert, 2012), cujo foco é a comuni-
dade de fala (Labov, 1972), entendida como o compartilhamento,
em tempo e espaco determinados, de valores associados aos usos
da lingua por um grupo de pessoas (comunidades geograficamente
definidas), fato observado nos julgamentos de valor (positivo ou
negativo) conscientes aos usos linguisticos. Contudo, quando
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comparadas, observa-se uma maior aproximacao entre estudos
da segunda onda e a Antropologia pelo compartilhamento do
método etnografico.

Os estudos da terceira onda propoem um deslocamento im-
portante: passa-se do conceito de comunidade de fala para o de
comunidade de prdtica. O termo comunidade de praticas foi in-
troduzido na Sociolinguistica a partir das pesquisas de linguagem
e género desenvolvidas por Eckert e McConnell-Ginet:

An aggregate of peoples who come together around
mutual engagement in a endeavor. Ways of doing
things, ways of talking, values, power relations - in
short, practices — emerges in the course of this mutu-
al endeavor. As a social construct, a CofP is different
from the traditional community, primarily because
it is defined simultaneously by its membership and
by the practice in which that membership engages?
(Eckert; McConnell-Ginet, 1992, p. 464).

As autoras justificam tal deslocamento, visto que os estudos
pautados naquele conceito concebem “o individuo como uma en-
tidade a parte, pairando sobre o espaco social, ou como um ponto
em uma rede, ou como membro de um conjunto especifico ou de
um conjunto de grupos, ou como um amontoado de caracteristicas
sociais” (Eckert; McConnell-Ginet, 2010, p. 103). Busca-se com-
preender a dinamicidade da estrutura, isto é, “como a estrutura se
molda no cotidiano, com os condicionamentos sociais impostos
e as relacoes de poder estabelecidas atuando sobre ela” (Freitag;
Martins; Tavares, 2012, p. 922).

5 Traducao livre: “Um agregado de povos que se reinem em torno do envolvimento
mutuo em um empreendimento. Formas de fazer as coisas, formas de falar, valores,
relacoes de poder — em suma, praticas — emergem no decorrer deste esforco mutuo.
Como construcao social, uma CofP é diferente da comunidade tradicional, princi-
palmente porque é definida simultaneamente pelos seus membros e pela pratica
em que esses membros se envolvem.
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Conforme Veloso, procura-se dar conta, nessa terceira onda,
da prética estilistica e das avaliacoes e percepcoes do individuo,
a partir de crencas, desenvolvida e propagada pelo individuo em
uma determinada comunidade de pratica, pois

as pesquisas sociolinguisticas da terceira onda vao
buscar entender a variacdo considerando os papéis
e as atividades que o individuo desempenha nas
suas relagoes sociais, no ambito das comunidades
de praticas, procurando analisar o estilo como um
fator que contribui efetivamente para a construcao
do significado social da variacao (Veloso, 2014, p. 02).

As criticas suscitadas pelos estudiosos da terceira onda nao
tém a pretensao de negar a estrutura, mas tao-somente captar
com mais detalhes a dinamica do valor social das variaveis (Eckert,
2012). Um valor nao mais pautado em estruturas inconscientes
como assim compreendia Lévi-Strauss, mas sim pautado em
avaliacoes e percepcoes do individuo. Para compreendermos
esse valor, é preciso, de acordo com Eckert (2003, 2005, 2012),
compreender o seu papel na construcao dos estilos, analisando a
variagao na pratica estilistica.

Por meio da observagao da pratica linguistica cotidiana, por
isso a necessidade da etnografia, é possivel identificar que varia-
veis assumem significados especificos, de acordo com o posicio-
namento de quem as usa nas diversas interacoes sociais nas quais
se envolve. Para tanto, é fundamental o conceito de comunidades
de praticas, o “l6cus primordial de construcao estilistica” (Eckert,
2003, p. 44). Nesse contexto, essas variaveis assumem significado
na pratica estilistica, na qual as pessoas associam recursos lin-
guisticos em questao a uma série de outros recursos existentes
para a manifestacao do estilo (como vestimenta, postura, entre
outras coisas).

353



CULTURA E LINGUAGEM NOS SERTOES BAIANOS: NARRATIVAS AFRO-INDIGENAS

Tal tendéncia busca o significado social na pratica estilistica,
compreendendo que a construcao de uma persona/identidade,
fundamento essencial ao posicionamento do individuo no meio
social, depende de uma agentividade linguistica que é perpassada
pela forma como o sujeito conduz os estilos. O estilo é uma prati-
ca, um ato de linguagem capaz de representar aquilo que somos,
aquilo que nao somos, aquilo que queremos ser. Nessa pratica,
os agentes sao falantes de uma comunidade que tecem estilos
linguisticos em projetos continuos e perpétuos de autoconstrucao
e diferenciacao.

CONSIDERACOES FINAIS

A relacdo entre lingua e cultura estabelece ha tempos uma
proximidade entre a Linguistica e a Antropologia. Por serem ci-
éncias afins, elas se veem continuamente relacionadas. Todavia,
com o advento da Linguistica enquanto ciéncia moderna, a proxi-
midade entre tais dreas se tornou mais ténues. Isso porque, como
vimos, a Linguistica influenciou fortemente o modo de andlise na
Antropologia e aquela vem se apropriando das propostas meto-
doldgicas dos antropélogos.

Procurando identificar possiveis didlogos entre Linguistica
e Antropologia, analisei a hipdotese Sapir-Whorf, a analogia entre
estruturas linguisticas e estruturas culturais proposta por Claude
Lévi-Strauss e a terceira onda da Sociolinguistica desencadeada
pelos estudos de Penelope Eckert. Observei, nos dois primeiros
didlogos, as tentativas de aproximacao feitas por antropélogos,
ao considerar a linguistica uma ciéncia basilar para os estudos
sobre a cultura. J& em relacao ao terceiro didlogo, verifiquei a
apropriacao da Etnografia pelos sociolinguistas, na tentativa de se
dar conta de um dos preceitos estabelecidos por Lévi-Strauss para
os estudos linguisticos: o conhecimento da cultura relacionada a
lingua que se estuda.
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14

ORALIDADE, ESCRITA E O RACISMO A BRASILEIRA

Gredson dos Santos
(UFBA)

INTRODUCAO

O racismo no Brasil é um fenomeno de raizes histéricas que
se prolongam com vitalidade até hoje sob as mais diversas for-
mas, das mais evidentes, pronunciadamente declaradas, as mais
veladas. E mesmo possivel dizer que vige no Brasil um racismo de
aceitagao tacita — porque nao declarada muitas vezes — por parte
dos mais diversos setores e instituicoes que compoem a sociedade
brasileira, tal como a midia, o Estado e a escola.

Constituem os objetivos deste texto apresentar uma relacao
entre a nogao de racismo e as praticas de supervalorizacao da
escrita em detrimento da oralidade, vista como a principal marca
de todo o repertorio sociocultural herdado afro-brasileiro.

O texto esta dividido em trés secoes: a primeira trata bre-
vemente da nocao de racismo, a partir de revisao do trabalho de
Schwarcz (1993); a segunda tenta apresentar uma relacao entre
valorizacao da escrita, poder e discriminacao; a terceira parte
trata da oralidade como principal marca de tradicoes culturais e
religiosas afro-brasileiras ao tempo em que constitui objeto de
outra face do racismo brasileiro: a discriminacao pela linguagem.
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BREVISSIMA NOTA SOBRE O CONCEITO DE RACA E RACISMO

O objetivo desta secao é apresentar alguns elementos do de-
bate sobre a no¢ao de raca a partir da discussao feita por Schwarcz
(1993), a fim de, nas secoes subsequentes, desenvolver uma refle-
xao breve sobre a relacao entre racismo e linguagem.

Apresentar uma definicao, em termos teéricos, de “racismo”
nao constitui tarefa facil, sobretudo se se considera que o sentido
que vulgarmente atribuimos hoje a palavra nao foi elaborado, ao
menos no Brasil, com base em um fato tinico e nem o foi de modo
categorico. Conforme Schwarcz (1993) aponta, flutuagcdes em torno
do conceito de raca quando se considera a questao brasileira nao
foram raras, ao menos no periodo entre as ultimas décadas do
século XIX e as primeiras do século XX.

Considerando o cendrio intelectual brasileiro no periodo su-
pracitado, Schwarcz (1993) faz uma revisao sobre as teorias raciais
vigentes no Brasil e identifica que o fendmeno da mesticagem no
pais foi um dos principais panos de fundo para a difusao de diversas
teorias raciais entre nds. Ainda segundo Schwarcz (1993, p. 47), é
em inicios do século XIX que o termo “raga” é utilizado por Georges
Cuvier para se referir a diferencas fisicas permanentes entre varios
grupos humanos. Em termos gerais, a introducao do conceito propor-
cionou a emergéncia de um discurso segundo o qual os principios de
igualdade entre os homens evocados nos ideais do Iluminismo eram
postos abaixo em prol da ideia de distin¢ao entre os povos.

No longo panorama que Schwarcz (1993) traca sobre os
debates “cientificos” da questao racial no Brasil no século XIX,
fica evidente que, ainda que concorrentes a época, os discursos
provenientes da Antropologia criminal (com seus estudos sobre a
ligacao entre loucura, moral e raca) e os produzidos pela Etnolo-
gia (com suas ideias sobre evolucao e aprimoramento das racas)
reforcarao a ideia de que, enquanto espécies diversas, as ragas
possuiam aptidoes diferentes, podendo ser hierarquizadas entre si.
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Os tedricos da Antropologia bioldgica da época, por exem-
plo, propoem trés teses em favor da nogao de raga: a primeira
tese propunha que as racas sao fenomenos reais, havendo entre
as racas humanas distancia igual a existente entre o cavalo e o
asno; a segunda estabelecia que a divisao entre as racas corres-
pondia a uma divisao entre culturas. Desse pensamento resultou
um terceiro aspecto, o qual destacava a preponderancia do grupo
“racio-cultural” ou étnico sobre o comportamento do individuo.

Nesse jogo, em que a ciéncia da época produzia modelos uni-
versais para medir o grau de diferenciacao e de desenvolvimento
das racas, estava, entre os evolucionistas sociais, ou etnologistas,
E.Renam (1961 [1862] apud Schwarcz, 1993, p. 62), que postulou
a existéncia de trés grandes racas: a branca, a negra e a amarela.
Segundo esse autor, “os grupos negros, amarelos e miscigenados
‘seriam povos inferiores ndo por serem incivilizados, mas por
serem incivilizaveis, nao perfectiveis e nao suscetiveis ao pro-
gresso’”.

Segundo Schwarcz (1993), esse estabelecimento do conceito
de ragas colocara claramente a “inferioridade” como natural e
determinantemente uma caracteristica dos mesticos. Considerada
a mesticagem uma pratica a ser evitada ja que levaria a producao
de sub-racas e a consequente degeneracao dos homens. Assim,

a partir desse balanco, nota-se que a percepcao da
‘diferenca’ é antiga, mas sua ‘naturalizagao’ é recente.
Ou seja, é apenas no século XIX, com as teorias das
racas, que a apreensao das diferencas, transforma-
-se em projeto tedrico de pretensao universal e
globalizante. ‘Naturalizar diferencas’ significou,
nesse momento, o estabelecimento de correlacoes
rigidas entre caracteristicas fisicas e atributos morais
(Schwarcz, 1993, p. 64-65).
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Esse rastreamento em torno da nocao de raca em textos cien-
tificos do século XIX evidencia o papel dos “homens de sciencia”
(Schwarcz, 1994) para reforcar o racismo. Evidentemente que,
como processo e produto de homens que a fazem em seu tempo,
assim como qualquer outra forma de producao de conhecimento,
a epistemologia cientifica de base europeia (eurocéntrica, adi-
cionemos) que gerou/alimentou o racismo atuou como caixa de
ressonancia de praticas racistas operadas desde muito tempo no
ocidente contra os negros. Como se pode depreender do trabalho
de Schwarcz (1993), os discursos cientificos do século XIX natu-
ralizaram o racismo, que se pode entender aqui como pratica de
selecao/discriminacao/distincao entre as pessoas com base em
atributos fisicos, culturais, simbdlicos, religiosos etc.

Tentaremos, daqui para a frente, argumentar que o racismo
operado na sociedade brasileira contra os negros nao se limita a
questoes de ordem fisica, social ou religiosa. Além dessas formas
socialmente mais conhecidas, é possivel dizer que a discriminagao
se espraia a praticas linguisticas que sao tipicas de comunidades
negras, especialmente aquelas relacionadas a religioes brasileiras
de matrizes africanas. Tentar-se-a mostrar também que esse tipo
de discriminagao tem raizes no modo como as populagoes classi-
ficadas como “dgrafas” foram colocadas numa sociedade em que
as linguas europeias (mormente a portuguesa, no caso brasileiro),
a escrita e um modo de falar modelado por ela sao impostas como
a Unica via possivel e prestigiosa de interagao social.

PALAVRA ESCRITA, PODER E DISCRIMINACAO

Num trabalho intitulado Linguagem, escrita e poder, o lin-
guista italiano Maurizio Gnerre (1985) tratou da elaboracao da
face escrita de linguas europeias como o franceés, o italiano, o
alemao, o portugueés, entre outras, como um processo lento e, a
um s6 tempo, alinhado a consolidacao de praticas juridicas e po-
liticas postas como hegemonicas por individuos que mantinham
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o controle social e economico nessas sociedades. As observagoes
do linguista permitem considerar que nao é por acaso o fato de
a codificacao escrita, por exemplo, se converter no instrumento
basico do aparato juridico, impondo a todos que dele desejam se
valer uma participagao na “vida” escrita do idioma.

Sociedades em que a elaboracao da escrita foi posta como
central e em que, por meio dela, erigiram-se instituicoes tais
como a escola e a igreja, sdo chamadas de grafocéntricas. Nes-
sas sociedades, rapidamente o dominio da escrita passou a ser
tomado como indice de nobreza cultural e como Unica forma de
elaboracao, preservacao e difusdao do conhecimento. Diante de
sociedades cujas linguas nao foram objetos de gramatizacao! (ou o
foram tardiamente), as sociedades da escrita se impuseram como
superiores e como as Unicas detentoras de saber e de praticas
culturais dignas de serem valorizadas e perpetuadas.

A gramatizacgao e o prestigio atribuido a escrita e, conse-
quente, as pessoas que dominam tal saber, portanto, quando se
pensa em sociedades com historia de colonizagao e escravidao, tal
como a brasileira, explicam em parte o glotocidio da diversidade
linguistico-cultural das populacoes origindrias e das milhoes de
pessoas sequestradas do continente africano para o Brasil (Cf.
Alencastro, 2001).

E o dominio da escrita também que ser4 usado como fator
de exclusao social dos africanos e seus descentes, mesmo depois
do periodo colonial, ja que, alijados do usufruto de bens culturais
considerados de prestigio pela elite branca dominante, embora
tendo que aprender forcosamente a lingua portuguesa, serao

1 O termo “gramatizagao” é utilizado por Auroux (1992) para designar um conjunto
de processos que culminou com a invencao de instrumentos tais como o diciona-
rio, as gramaticas normativas, as academias de lingua etc. Em sua obra, o linguista
considera o aparecimento da escrita como uma revolugao tecno-linguistica como
impulsionadora de duas revolugdes: o aparecimento das reflexdes sobre a linguagem
e o processo de gramatizacao das linguas. Essa dltima revolucao, segundo o autor,
mudou profundamente a ecologia da comunicacao humana e deu ao Ocidente um
meio de conhecimento/dominacdo sobre as outras culturas do planeta.
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impedidos de frequentar escolas e ambientes considerados
nobres. Santos e Costa (2023, p. 231) mostram que as diversas
proibicoes impostas aos africanos e seus descentes exemplificam
essa discriminacao escolar/cultural perpetrada pela elite branca
brasileira: “a de frequentar a escola?, a de assumir cargos e pro-
fissoes de alto prestigio, a de frequentar como participantes os
ambientes em que certos fazeres culturais como as artes eram
cultivados etc., com varias consequéncias negativas para esse
segmento étnico”, como observou bem Fonseca (2000, p. 89).

O proprio estabelecimento da lingua portuguesa como lingua
de presenca majoritaria (e quase nica, a0 menos no imaginario
social) no territorio brasileiro reflete essa dominagao. Segundo
os calculos de Rodrigues (1996, 2006), havia, no inicio da coloni-
zacao brasileira, em torno de 1.175 linguas indigenas. Esse mul-
tilinguismo inicial foi enriquecido com a chegada dos africanos
escravizados a partir de 1549. Vianna Filho (2008 [1946], p. 26) faz
um levantamento evidenciando que a didspora africana no Brasil é
proveniente de varias areas: a) ciclo da Guiné (século XVI), em que
a maioria era composta de sudaneses; b) ciclo do Congo-Angola,
com a predominancia da Africa Central e Equatorial; c) ciclo de
Benin (século XVIII), com predominio de escravos sudaneses; d) no
século XIX, ja sob o regime de ilegalidade do trafico, os africanos
desembarcavam de diferentes partes do continente.

Uma questao importante, associada a origem dessas pessoas,
diz respeito ao niumero de linguas faladas por elas, considerando
0 enorme contingente de pelo menos trés milhoes de africanos
escravizados trazidos para o Brasil (Cf. Alencastro, 2001, p. 68-69).

2 Reproduzimos também a nota contida em Santos e Costa (2023, p. 231): vide, por
exemplo, a Lei de instrucao Priméria de Sao Pedro do Rio Grande do Sul, n° 1, de
14 de janeiro de 1837: “Sao proibidos de frequentar as escolas ptblicas: Primeiro:
pessoas que padecem de moléstias contagiosas. Segundo: os escravos e os pretos
africanos, ainda que sejam livres ou libertos”. Veja-se a propésito, o artigo “Es-
cravos, libertos, filhos de africanos livres, nao livres, pretos, ingénuos: negros nas
legislacoes educacionais do XIX”, de Barros (2016). Disponivel em: https://www.
scielo.br/j/ep/a/9ZhqHKsrZg987c¢SGqd7SbNg/?lang=pt. Acesso em: 10 out. 2024.
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Petter e Cunha (2016) calculam em cerca de 200 a 300 as linguas
africanas chegadas ao Brasil, dividida a sua proveniéncia em duas
grandes areas: a) oeste-africana, com maior nimero de linguas
tipologicamente diversificadas e b) Bantu, drea com linguas tipo-
logicamente mais aparentadas.

Dessa situagao decorre também um fato que repercutiria mais
tarde no portugués falado no Brasil: a aprendizagem da lingua
portuguesa por essas pessoas. E consenso que essa aprendizagem
se dava sem normatizacao, uma vez que, aos senhores, bastava
ensinar-lhes nocoes basicas para o cumprimento das tarefas dia-
rias. Precisamos também considerar as condicoes absolutamente
brutais em que as pessoas eram forcadas a aprender a lingua
do branco inimigo opressor — ao tempo em que, desenraizadas
de sua terra e de seu universo simbélico, cultural e religioso, se
viam obrigadas a usar cada vez menos a sua lingua. Num contexto
dramatico de profundo sofrimento fisico e mental, os linguistas
precisam considerar que tanto a dificuldade de aquisicao da nova
lingua como a indisposicao, a resisténcia, a negativa em aprendeé-
-la influirao no nivel de dominio e na repercussao de processos
de interlingua.

Assim, um cenario que varios linguistas (Mattos e Silva,
2004; Lucchesi, 2001, 2009, por exemplo) indicam ter sido geral
no processo de imposicao da lingua portuguesa no Brasil foi o
contato de vdrias linguas, indigenas, africanas e europeias. Esse
contato precisa ser colocado também como campo de batalha, de
litigio linguistico e cultural, em que diferentes formas de expressao
etnolinguistica estavam em concorréncia, em conflito linguistico,
para usar a expressao de Hamel (1988, p. 51).

Em Santos (2012), argumentei que as situagoes acima relata-
das servem para ilustrar o quadro geral de dificuldade de acesso
aos modelos da lingua portuguesa pelas populacoes subjugadas
ao longo de todo o periodo colonial. O desaparecimento quase
total das linguas de base indigenas e o sucesso das politicas que
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visavam a eliminacao das linguas indigenas e gerais e a imposi-
cao definitiva da lingua portuguesa em todo o territério (Santos,
2019) nao significou um amplo acesso aos bens culturais das elites
portuguesas para as populagoes escravizadas, ainda que tenham
sido, forcosamente, os africanos e seus descendentes os maiores
difusores do portugués no territério brasileiro, como mostrou
Mattos e Silva (2004).

Esse quadro, evidentemente, deriva de uma exclusao inten-
cional de africanos e descendentes em praticas entendidas como
privativas ao colonizador europeu. Aliado ao fato de que as po-
pulacoes escravizadas eram oriundas de sociedades fundadas na
oralidade, esse impedimento ao dominio da escrita era um dos
muitos instrumentos utilizados para a consolidacao do racismo
por meio de bases linguisticas.

Considerando dados demograficos referentes ao periodo da
colonizagao do territorio brasileiro e, por isso, lancando mao de
dados da pesquisa de Mussa (1991), Mattos e Silva (2004) lanca
a hipotese de que os africanos e afrodescendentes, maioria da
populacao e no geral com histéria linguistica familiar de lingua
nao portuguesa, foram os responsaveis pela difusao do que hoje se
chama portugués popular do Brasil. Ela ainda retine os fatores que
podem sustentar sua hipdtese: a) a presenca massiva de negros
e afrodescendentes ao longo de toda a colonizacao; b) a atuacao
constante dos escravos nas grandes frentes da economia colonial;
¢) a mobilidade geografica dos escravos; d) o significado social e
linguistico dos espacos ilegitimos da escravidao.

Em resumo, ao tempo em que eram alijados de todos os bens
culturais valorizados pelos diversos setores da elite europeia que
comandava a colonia e impedidos de aprender a lingua portuguesa
pela via escolar (ou por outras a¢oes normatizadoras institucio-
nais), as pessoas escravizadas eram obrigadas a abandonar suas
linguas e suas referéncias culturais e se integrar na dinamica de
contato linguistico, interacao e exploracao do processo escrava-
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gista brasileiro — o que incluia aprender (muito precariamente)
o portugués e forcosamente transmitir essa segunda lingua aos
seus filhos, o que implicava a negacao as suas origens, com todas
as consequéncias linguisticas do processo que Baxter e Lucchesi
denominaram de Transmissao Linguistica Irregular (Baxter; Luc-
chesi, 1997; Lucchesi, 2003).

A ORALIDADE NO CENTRO DE TRADICOES CULTURAIS
AFRO-BRASILEIRAS

Em tese intitulada “Os Nagd e a morte”, defendida em 1975, na
area de Etnologia, pela Universidade de Sourbone, Joana Elbein dos
Santos, examina a concepc¢ao de morte, os ritos, suas instituicoes
e modo como eles sao expressos e concebidos simbolicamente
por descendentes da Africa Ocidental na Bahia, em comunidades
ou associacgoes religiosas que se qualificam de Nago, chamados
também de Yoruba.

Em seu trabalho, Santos (2008 [1975]) parte de uma perspec-
tiva investigativa que ela denomina de “desde dentro”, na medida
em que prioriza uma interpretacao com base no principio de que
o sistema religioso Nago é um sistema de vivéncia, cujos simbolos
muitas vezes s6 podem ser devidamente compreendidos por quem
vivencia cada “etapa” da aprendizagem desse “sistema cultural
dinamico”. Em funcao disso, a autora destacard, inclusive, que
trabalhos feitos por nao iniciados no candomblé serao colocados
em segundo plano em favor de trabalhos elaborados por pesqui-
sadores iniciados, tal como ela, ou por autores que tiveram uma
vivéncia grande com comunidades religiosas afro-brasileiras,
ainda que a bibliografia com essas caracteristicas seja escassa.

Atese, que tem no centro a descricao e interpretacao de ritos
e simbolos associados a morte na cultura nago, se organiza em
trés grandes partes: apds o primeiro, de cunho introdutério, dois
capitulos sao dedicados ao estudo da origem e das caracteristicas
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mais gerais dos Nago brasileiros; num segundo momento, cinco
capitulos sao destinados a tratar das entidades sobrenaturais e
dos ritos diretamente relacionados a morte, em que € estudada a
liturgia associada aos ancestrais ligados a cosmologia da morte;
finalmente, nos dois ultimos capitulos, Santos (2008 [1975]) abor-
da a concepg¢ao de morte nas comunidades Nago e o significado
simbdlico dos rituais a ela associados.

A principal fonte das observacoes da autora foi a comunidade
religiosa do terreiro Ase Opd Afonja, fundada “por Eugénia Ana
dos Santos, Oba Biyi, a célebre Iyalorisa, que saiu do I1é Iya-Nasé
com um grupo de sacerdotisas” (Santos, 2008 [1975], p. 15). Ainda
segundo a autora, Oba Biyi

instalou-se no lugar chamado Camaron, para ir, em
seguida, para a rua do Curriachito, para a ladeira da
praca, para a ladeira do Pelourinho, finalmente, em
1919, para uma fazenda situada em Sao Gongalo do
Retiro, dando prestigio e estimulo extraordinarios a
religiao Nago e ao ‘terreiro’, onde se concentrou a flor
da elite negra no Brasil (Santos, 2008 [1975], p. 15).

Para os propositos deste texto, daremos destaque a parte das
abordagens do terceiro capitulo da tese de Santos (2008 [1975]),
intitulado “Sistema dindmico”, em que a autora destaca o papel
do “ase, principio e poder de realiza¢ao” e a transmissao oral como
parte componente da transmissao dinamica.

Apo6s uma demorada exposicao sobre o significado simbo-
lico do ase, definido como o “contetido” (a for¢a) mais precioso
do terreiro, a autora se dedica a observacdo da importancia da
palavra oral na vida e na ritualistica da cultura Nago, vista como
“instrumento a servico da estrutura dinamica Nago”. A citagao a
seguir, ainda que longa, sera tomada aqui para evidenciar isso:

a oralidade é um instrumento a servico da estrutura
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dinamica Nago. A dinamica do sistema recorre a um
meio de comunicacao que se deve realizar constan-
temente. Cada palavra proferida é tinica. Nasce, pre-
enche sua fungao e desaparece. O simbolo semantico
se renova, cada repeticao constitui uma resultante
Unica. A expressao oral renasce constantemente; é
produto de uma interacdo em dois niveis: o nivel
individual e o nivel social, no nivel social, porque a
palavra é proferida para ser ouvida, ela emana de uma
pessoa para atingir uma ou muitas outras; comunica
de boca a orelha a experiéncia de uma geracdo a
outra, transmite o ase concentrado dos antepassados
a geracoes do presente (Santos, 2008 [1975], p. 47).

Santos (2008 [1975]) prossegue sua descricao apontando que
o conhecimento e a tradicdo nao sao armazenados nas escritas
e nos arquivos, mas revividos oralmente, de forma permanente.
Ainda segundo a autora, a transmissao escrita contraria a esséncia
do verdadeiro conhecimento dentro do sistema, que s6 pode ser
adquirido numa relacao interpessoal direta. “E possivel que essa
modalidade tenha contribuido para a inexisténcia de uma escrita
de origem Nagod” (Santos, 2008 [1975], p. 51). Nesse contexto, a
introducao da escrita debilitaria os fundamentos das relacoes
existentes no sistema cultural descrito. O capitulo é finalizado
com o que segue:

esse é particularmente o caso referente a salvaguarda
dos textos nos ‘terreiros’ Nago do Brasil. Perdida a
lingua como meio de comunicacdo cotidiano, s6 se
conserva um riquissimo repertoério de vocabulos, de
frases e textos ligados a atividade ritual. Constituem,
hoje em dia, uma lingua ritual, utilizada unicamente
como veiculo coadjuvante do rito. O sentido de cada
vocabulo foi praticamente perdido; o que importa é
pronuncia-lo na situagao requerida e sua semantica
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deriva de sua fungao ritual (Santos, 2008 [1975], p.
51-52).

Ainda que alguns termos utilizados ao longo do trabalho,
como “sistema”, “sistema dindmico”, “equilibrio dindmico”,
“funcao” deem um sabor estruturalista ao texto de Santos (2008
[1975]), o trabalho consegue captar, para além do funcionamento
do “complexo cultural” que constitui o “sistema dindmico Nago”,
toda a rede de relagoes culturais, sociais, de interacao que com-
poem o universo da cultura Nago.

O exame do papel da oralidade é, sem davida, um aspecto
muito importante do trabalho de Santos (2008 [1975]). Seu relato
é um exemplar uma amostra (se se pode assim denominar), do
que é o principal traco da matriz africana herdada pela populagao
afro-brasileira: a palavra falada.

ORALIDADE, POPULACOES ILETRADAS E A ESCOLA
BRASILEIRA: UMA DENUNCIA (AINDA) NECESSARIA

No contexto da escravidao brasileira e do que ela proporcio-
nou em termos de experiéncia de vida, de luta e de sobrevivéncia
por parte da populagao negra, pode-se entender essa cultura de
predominancia da fala sobre a escrita sob trés enfoques com-
plementares: i) a quase exclusividade da oralidade é fenomeno
naturalmente vinculado ao fato de que a maioria das linguas que
desembarcaram com os africanos escravizados nao possuiam sis-
tema escrito; eram, pois, provenientes de comunidades agrafas (o
que também se aplica a comunidades indigenas); b) a manutengao
e a perpetuacao da tradigao oral representaram um fenémeno de
resisténcia cultural, na medida em que isso marcava a diferenca
em relacdo a outras praticas de linguagem centradas na escrita e
assegurava que a pertenca de certos saberes continuaria restrita
aos membros das culturas oprimidas (cf. Santos, 2008 [1975]);
¢) o nao dominio da escrita resulta do deliberado impedimento,
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perpetrado pelos colonizadores, ao acesso a praticas que poderiam
culminar com a emancipacao dos povos subjugados.

Esse tultimo aspecto é certamente um dos elementos que
estd na base da exclusao social das populagoes negras no Brasil.
O grande paradoxo, nesse contexto, é que embora a sociedade
brasileira tenha sido estruturada no grafocentrismo dos colo-
nizadores, historicamente, o dominio da escrita sempre foi um
artefato intencionalmente muito restrito as elites e muito limitado
(quando nao proibido) as populacoes negras e também indigenas
(mesmo sendo essas pessoas impedidas de continuarem falando
suas linguas e discriminadas por nao falarem bem o portugueés).
Assim, essa supervalorizacao da escrita significou uma valoracao
negativa ao principal traco histdrico das populacoes escravizadas:
a preponderancia da tradicao oral.

Entre tantas consequéncias, isso imp0s aos descendentes des-
sa populacao escravizada um impedimento grande ao dominio de
praticas de letramento, ainda que esses segmentos ingressassem
(muito tardiamente, diga-se) no sistema escolar. Nesse sentido,
no que tange ao dominio da norma linguistica exigida na escola
e em certos espacos da sociedade brasileira, nao é por acaso que
as taxas de insucesso escolar sao altas entre segmentos herdeiros
das populagoes escravizadas, falantes do portugués afro-brasileiro
(Lucchesi, Baxter; Ribeiro, 2009; Santos, 2022) ou do pretugués
(Gonzalez, 1984, 1988).

Levando em conta a constitui¢ao socio-historica do portu-
gués brasileiro e seus reflexos no campo escolar, Santos e Costa
(2023) dao destaque ao fato de que as variedades populares do
portugués brasileiro, consideradas erradas, alvo do que Lucchesi
(2011) e Nascimento (2019) denominaram de racismo linguistico,
chegarao a escola, a partir dos movimentos de democratizacao e
universalizacao do ensino basico brasileiro, sem que essa escola
de fato esteja preparada (e disposta) a acolher e lidar pedagogi-
camente com esses segmentos historicamente marginalizados e
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dela afastados.

Assim, a escola e os segmentos de elite da sociedade brasileira
cobram dessa clientela o dominio de algo que, antes, deveria ser
objeto de ensino a partir de uma pedagogia culturalmente sensivel.
Esse conhecimento da norma-padrao e da escrita fluente nessa
variedade deveria acontecer sem patrocinar a ridicularizacao, a
desvalorizagao da variedade trazida pelo estudante (geralmente
negro), que é herdeira de um passado de escravidao e imposicao
linguistica, mas também é ancestralmente inscrita em um conjun-
to de praticas culturais, simbolicas e religiosas em que a oralidade
¢é aspecto fundamental e estruturante.

Com base no que foi considerado, é possivel argumentar que
a imposicao de uma variedade escrita e falada de prestigio sob a
égide de um conjunto de praticas sociais e pedagdgicas ancoradas
no racismo linguistico (Lucchesi, 2011; Nascimento, 2009) em
espacos socialmente controlados por aqueles que historicamente
mantém a hegemonia social, cultural, politica, religiosa e linguis-
tica no Brasil, constitui mais uma face do racismo a brasileira:
aquela que privilegia um falar e uma escrita de elite e exclui e
discrimina variedades de fala e de escrita herdeiros de um passado
de escravidao e também de todo um conjunto de praticas culturais,
simbdlicas e religiosas vinculadas a um saber eminentemente oral.

CONSIDERACOES FINAIS

O principal objetivo deste texto foi argumentar que o racismo
no Brasil se estabelece também em funcao da supervalorizacao da
escrita, marca cultural por exceléncia dos colonizadores europeus.
Num primeiro momento foi feita uma breve revisao sobre a nogao
de “raca” e “racismo” a partir da discussao presente em Schwarcz
(1993). Num segundo momento, foi apresentado um panorama
sobre como, em meio a uma diversidade de falares, uma varieda-
de europeia padrao, de base escrita, é imposta como unicamente
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legitima no Brasil. Finalmente, o texto, apresentando parte da
discussao proposta por Santos (2008 [1975]) sobre a importancia
da oralidade no sistema cultural Nago, tentar argumentar que,
sendo a oralidade uma pratica cultural altamente valorizada por
segmentos afro-brasileiros e estando essas populacoes em uma
sociedade altamente elitista e discriminatoria, a escrita e a ora-
lidade tomadas como padrao, como unicamente corretas, é mais
uma via de funcionamento do racismo brasileiro.
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- CAA, foi estagiaria no Centro de Agroecologia Rio Seco- CEARIS pelo
programa Mais Futuro(SAEB)(2021-2023 ; foi Bolsista de Extensao pelo
programa de Bolsa de Extensao da UEFS (PIBEX) (2021-2022); é Membro
voluntaria do Centro de Memoria dos Povos indigenas do Nordeste e faz
parte do Nucleo de Estudos em Agroecologia- NEA trilhas.

Maria Aparecida de Souza Guimaraes é Graduada em Letras pela
Universidade Estadual do Sudoeste da Bahia (1993), Especialista em
Alfabetizacao pela Universidade Federal da Paraiba (1995), Mestre em
Linguistica pela Universidade Estadual do Sudoeste da Bahia (2014) e
Doutora em Linguistica pela mesma instituicao (2024). E Professora
Assistente da Universidade do Estado da Bahia. Coordena o Laboratério
de Estudos e Pesquisas em Alfabetizacao, Leitura e Literatura/UNEB e
é colaboradora do PROLER/UNEB/BRUMADO. Participa de Grupos de
Pesquisa em Linguistica Historica e Sociofuncionalismo (JANUS/UESB)
- CNPq e Linguagens e Educacao: Alfabetizacao, Leitura, Linguistica e
Literatura (LEALLL/UNEB) — CNPq.

Marijane dos Santos é indigena Tumbalala, tem 28 anos. Recém-forma-
da em Psicologia pela Universidade Estadual de Feira de Santana (UEFS).
Atua como pesquisadora no Mandacaru Laboratoério de Antropologia da
UEFS. E familia, territério e também é resisténcia.

Paloma Reis Soares é Mestranda pelo Programa de pds-graduacao
em Estudos linguisticos (PPGEL), da Universidade Estadual de Feira de
Santana (UEFS), Graduada em Letras com Lingua Inglesa pela mesma
instituicao. Integra a equipe do Mandacaru Laboratério de Antropologia
da UEFS e do projeto de pesquisa “Rituais musicais, afetos, cosmopo-
litica e soberania alimentar entre grupos indigenas e comunidades
afro-brasileiras”.
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Raquel Conceicao é graduanda em Psicologia e amante da literatura.
Combinando essas duas paixoes, realiza pesquisas que estabelecem
correlacoes entre Literatura, Psicologia e Antropologia, com o intuito de
compreender nao apenas os impactos das narrativas no comportamento
humano, mas também suas influéncias nas dindmicas culturais. Atualmen-
te realiza pesquisa sobre o romance Poncid Vicéncio, de Conceigao Evaristo.

Raquel Meister Ko. Freitag é Doutora e Mestre em Linguistica pela
Universidade Federal de Santa Catarina (UFSC). E professora do Depar-
tamento de Letras Vernaculas e dos Programas de Pos-Graduagao em
Letras e Psicologia da Universidade Federal de Sergipe. Coordena os
projetos de pesquisa Saliéncia, percepcao e atitudes sociolinguistica e
Falares Sergipanos virtual: variedade, diversidade, contato e os direitos
linguisticos. E Bolsista de Produtividade em Pesquisa do CNPg.

Silvana Silva de Farias Araajo é Professora Plena da Universidade
Estadual de Feira de Santana. Doutora em Lingua e Cultura e Mestra
em Letras e Linguistica, ambos os titulos pela Universidade Federal da
Bahia. Realizou dois estagios de p6s-doutorado: um em Linguistica, na
Universidade Federal de Sergipe (UFS), com bolsa PD]J/CNPq, e outro em
Lingua Portuguesa, na Universidade Federal do Rio de Janeiro (PPGLEV/
UFR]). Tem experiéncia na area de Sociolinguistica, investigando, princi-
palmente, os seguintes temas: contatos linguisticos, fendmenos morfos-
sintaticos, variedades linguisticas quilombolas e africanas do portugués.

Tamille dos Santos Ferreira é Quilombola, psic6loga formada pela
Universidade Estadual de Feira de Santana (UEFS) e membro do pro-
grama de extensdo Ciclos de Acdo Comunitdria para o Fortalecimento
Psicossocial da Cidadania e do Bem-Estar Social em Diferentes Ter-
ritérios Baianos. Atua como pesquisadora no Mandacaru Laboratério
de Antropologia da UEFS, e participa do projeto Tecendo o Bem Viver,
que explora a pratica poética do cuidado entre mulheres benzedeiras
do Quilombo Lagoa Grande. Suas pesquisas abordam Psicologia Social
Comunitaria, Psicologia Analitica Junguiana e Antropologia, buscando
entender as relacoes entre povos tradicionais e a sociedade em geral,
com foco nos direitos negados e na defesa dos territérios tradicionais e
do meio ambiente.
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Valéria Viana Sousa é Graduada em Letras pela Universidade Esta-
dual do Sudoeste da Bahia (1993), possui Especializacao em Lingua
Portuguesa pelo PREPES/PUC-MG (2001) e Doutorado em Letras, area
de concentracao em Linguistica e Lingua Portuguesa pela Universidade
Federal da Paraiba — UFPB (2008). E Professora Titular da Universidade
Estadual do Sudoeste da Bahia — UESB desde 1996. Tem experiéncia na
drea de Linguistica, com énfase em Sociolinguistica, Funcionalismo/Gra-
maticalizacao, Sociofuncionalismo e Linguistica Funcional Centrada no
Uso. Coordena o projeto de pesquisa “Estudos de FendOmenos Linguisticos
na Perspectiva Funcionalista a partir da descricao e analise de corpus
da comunidade de fala de Vitéria da Conquista” e é lider do Grupo de
Estudos em Linguistica Histdrica e em (S6cio)Funcionalismo — CNPq.

Viviane de Jesus Lopes é feirense, filha de Solange, estudante de
escola publica durante toda a formacao bdsica e superior, apaixonada
por forr6é e samba, trilheira, escritora, atriz e capoeirista. Integrante
da diretoria do grupo de Capoeira Gri6 de Feira de Santana, que possui
22 anos de histéria, com envolvimento ativo em atividades culturais e
comunitdrias. Graduada em Administracao pela Universidade Estadual de
Feira de Santana (UEFS), com experiéncia na area de gestao da qualidade,
auditora da ISO 9001:2015 e da ISO 14001:2015. Cursa o Mestrado
Profissional de Planejamento Territorial na UEFS. Integra os grupos
de pesquisa: Mandacaru Grupo de Pesquisa em Antropologia — Rituais
musicais, afetos, cosmopolitica e soberania alimentar entre grupos
indigenas e comunidades afro-brasileiras — UEFS; e Entre-colchetes —
Grupo de Estudos e Pesquisas sobre Subjetividades, Fenomenologia e
Acao Humana. Sua trajetéria é marcada pela busca por integrar cultura,
territério e comunidade, sempre com os sentidos atentos para as his-
torias e pessoas.
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