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PREFACIO AO PRIMEIRO VOLUME

Este livro nasce de um compromisso politico e epistémico: contar histérias
de insurgéncias que revelam as fraturas do projeto colonial e desafiam a invisi-
bilizagao imposta aos grupos subalternizados. Apesar das mdltiplas violéncias,
das estratégias sistemdticas de apagamento e das tentativas de ocultacio, as vozes
das mulheres racializadas nunca cessaram de existir. Elas se transformaram, re-
inventaram formas de ecoar e seguiram ressoando — nio como espectros de um
passado perdido, mas como presencas vivas, potentes e necessdrias para o futuro.

Seus cantos, suas palavras, seus corpos ¢ memdrias seguiram tecendo a
histéria com outras narrativas e encruzilhando saberes, resistindo e reexis-
tindo nos terreiros, nas ruas, nas redes de afeto, nos rituais, nos trabalhos
e nas lutas politicas, reconfigurando o tempo e o espago com suas praticas
cotidianas, suas ancestralidades, seus projetos de futuro, usando o entrelaca-
mento como did4tica de sobrevivéncia.

A colonizagao nao se sustentou por uma arma isolada, mas por um arsenal
de dispositivos entrelagados, operando de forma sistémica. A ocupagdo das
terras, a exploragao do trabalho, o controle dos corpos e subjetividades, a cap-
tura dos saberes e de seus produtos — tudo isso se articulou pela racializagao
generiﬁcada, que nao foi apenas um instrumento entre outros, mas o €ixo
que costura e retroalimenta essas violéncias, produzindo hierarquias artificiais
entre grupos humanos para legitimar a dominagio. Pela racializago, pessoas e
comunidades inteiras foram desumanizadas, suas historias foram negadas, sua
liberdade ceifada, sua espiritualidade reduzida, seu trabalho expropriado. Essa
foi a engrenagem mais profunda do projeto colonial: transformar a diferenca
em desigualdade, a pluralidade em subalternidade.

Superar essa 16gica exige mais do que denunciar o racismo; implica des-
montar as estruturas que produzem e reproduzem a subalternidade. E por isso
que, neste livro, escolhemos tratar as histérias de mulheres subalternizadas
pela racializagao sistémica a partir de uma perspectiva que as humaniza, que as
enxerga, as sente e as ouve na histéria. Nao como notas de rodapé, nio como
coadjuvantes, mas como sujeitos plenos de agéncia, memoria e criagao.

Além de o sistema ter se estruturado sobre a subalternizacio dos povos
racializados — negando-lhes propriedade, direitos, familia, educacio, liber-
dade e humanidade —, ele também desenvolveu institui¢oes especificas para
o controle das autoridades, das subjetividades, das sexualidades, dos corpos,
das identidades, da natureza e das oportunidades, como bem nos lembra os

pesquisadores do grupo Modernidade e Colonialidade (M/C). Esse grupo
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de pesquisa retne intelectuais como Anibal Quijano, Enrique Dussel, Wal-
ter Mignolo, Catherine Walsh e Edgardo Lander, e nasce nos anos 1990 em
didlogo critico com os Estudos Culturais, Estudos Pés-Coloniais e com os
Estudos Subalternos. Dos primeiros (Estudos Culturais), na esteira de Stuart
Hall, herdou a atengio as préticas cotidianas, as representagoes e a disputa
simbélica como campos de poder, mas deslocou esse olhar para a critica ra-
dical da colonialidade como estrutura global e persistente. Dos intelectuais
sul-asidticos (Estudos Pés-Coloniais) como Ranajit Guha, Gayatri Spivak, Ed-
ward Said, Homi Bhaba, inspirados por Frantz Fannon, herdou a dentincia da
permanéncia da légica colonial nas sociedades contemporaneas, mas avangou
ao propor que nio hd modernidade sem colonialidade — sio duas faces de um
mesmo processo histérico. Dos Estudos Subalternos, inspirados por Antonio
Gramsci, o M/C incorporou a atengdo as vozes invisibilizadas, mas buscou
superar a légica bindria de dominagio/resisténcia para propor a andlise da co-
lonialidade do poder, do saber e do ser. Assim, o grupo foi além do foco na elite
versus povo ou colonizador versus colonizado, reconhecendo a complexidade
interseccional que atravessa diferentes marcadores sociais. Nesse caminho, o
pensamento decolonial também se alimentou do feminismo interseccional,
especialmente das criticas formuladas por autoras negras e indigenas, como
Kimberlé Crenshaw e Maria Lugones, que cunhou o conceito de colonialidade
de género, mostrando como a modernidade eurocentrada impds um regime
bindrio, hierdrquico e patriarcal inexistente em muitas sociedades origindrias.

Essa contribui¢io centrada em andlises da América hispanica e inglesa,
desloca a discussio do marxismo ortodoxo — centrado na economia — para
uma andlise mais ampla, em que o controle das subjetividades, dos corpos e
dos saberes é central, mas hd um siléncio sobre o fendmeno brasileiro. Dai
a necessidade do didlogo com os estudos contracoloniais, que no contexto
brasileiro, encontram raizes profundas nas obras e trajetérias de intelectuais
como Antdnio Bispo dos Santos, Beatriz Nascimento, Raimundo Manoel
Querino, Guerreiro Ramos, Abdias Nascimento, Edson Carneiro, Lélia Gon-
zalez e Sueli Carneiro, cujas formulagées sobre quilombo, corpo, meméria e
saber ampliaram o campo da critica a colonialidade para além dos parAmetros
hispano-americanos do grupo Modernidade/Colonialidade. Essa critica se
adensa com pensadores indigenas como Daniel Munduruku, Ailton Krenak,
Baniawo Luciano, que afirmam filosofias de vida ancoradas na reciprocidade
e na imanéncia. Ao contrdrio do projeto latino centrado na exterioridade do
poder e na colonialidade do saber, essa vertente afroindigena brasileira propoe
uma contracolonialidade amefricana e afropindoramica, que reconhece os
entrelacamentos das experiéncias negras e indigenas como matrizes de recons-



Histéria das Mulheres Amefricanas - Volume 1

trugio epistemoldgica. A partir dessa confluéncia, emerge uma epistemologia
de libertagio fundada na oralidade, na territorialidade e na dignidade dos
corpos e das diferengas — uma ciéncia outra, nascida do chio, da meméria e
da espiritualidade, que nao apenas desmonta a hegemonia eurocéntrica, mas
propde modos plurais de existir, conhecer e reencantar o mundo.

Assim, esse arsenal busca superar os limites j4 conhecidos do eurocen-
trismo, da familia burguesa, do cristianismo e do capitalismo, que operaram
como pilares desse processo. Esse arcabougo, portanto, visa superar as ciéncias
sociais hegemonicas, por consagrarem um sujeito universal racional, masculi-
no, branco, cristdo e burgués, e secundarizarem e patologizarem as experién-
cias espirituais, subjetivas e politicas dos povos subalternizados — especialmen-
te das mulheres racializadas nas Américas.

Na esteira desses intelectuais, entendemos que o sistema colonial moderno
se estrutura por uma heterarquia de nés histérico-estruturais, como bem ressal-
tou Enrique Dussel — pontos de condensa¢ao de poder que operam interconec-
tados, atravessados por légicas de raga, classe, género, espiritualidade e episteme.
Mas entendemos que esses nds funcionam como feixes de dominagao que se re-
troalimentam, mantendo a matriz colonial do poder viva e operante num movi-
mento mais que linear, estrutural e sistémico, que ensejamos chamar de fractal.

Quando dizemos que a colonizacio operou de forma fractal, estamos
nos referindo ao fato de que seus dispositivos de poder — ocupagio de ter-
ras, exploragao do trabalho, controle dos corpos, captura de saberes — nio
atuaram de maneira linear ou isolada, mas se reproduziram em diferen-
tes escalas, contextos e tempos histdricos, repetindo o mesmo padrao de
dominagao em camadas diversas. Ou seja, o que acontece no nivel macro
(como a estrutura politica e econdmica da escravocracia) também se repete
no nivel micro (nas relagoes cotidianas, nas violéncias domésticas, nas prati-
cas escolares, nos saberes invisibilizados). O fractal nos ajuda a perceber que
cada parte contém o todo e que as violéncias coloniais ndo foram tnicas ou
localizadas, mas autorreplicantes, rizomadticas e interdependentes.

A ciéncia eurocentrada construiu uma engenhosa narrativa para dissimu-
lar a centralidade da escravizagio no actimulo de riquezas do Ocidente moder-
no. Ao transformar a escravidio em um “modelo de organizacio do trabalho”
dentro da histéria econdmica, desloca o olhar da violéncia estrutural para a
mera funcionalidade produtiva. Essa manobra epistemolégica reduz corpos
em luta a cifras contdbeis, dissolvendo a agéncia dos sujeitos escravizados e
ocultando que foram justamente eles e elas — e suas préticas de resisténcia,
saberes, técnicas e mundividéncias — o motor da expansio colonial. Assim, até
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agora na ciéncia moderna e pés-moderna, a escravizagio aparece como contin-
géncia, ndo como fundamento constitutivo da modernidade.

Por isso, ¢ fundamental tensionar a prépria linguagem. Termos como escra-
vidao ou escravo carregam a armadilha da naturalizagio: como se a condigio
fosse estdtica, inerente, quase ontoldgica. Jd conceitos como escravizagio en-
fatizam o processo histdrico, a agdo continua de violentar, reduzir e racializar
pessoas. O uso de escravocracia revela o regime politico fundado nesse sistema,
enquanto escravismo marca o modo de produgio estruturado pela captura e
exploragdo da vida negra e indigena. Essas variagoes conceituais ndo sao detalhe:
s3o0 instrumentos para romper o apagamento produzido pelo discurso colonial
e reinstaurar a centralidade da violéncia escravista como eixo da colonialidade.

Entender a escravizagio como parte de uma heterarquia de nés histérico-
-estruturais — e ndo como uma institui¢ao isolada — é reconhecer a fractalidade do
sistema colonial. A escravizagio nio operou somente na economia, mas também
atravessou a politica, o género, a religiosidade, a espiritualidade e a linguagem. Foi
a chave que articulou a racializagio com o patriarcado, a pilhagem da terra com o
epistemicidio, o lucro com a desumanizagio. Recolocar os sujeitos amefricanos no
centro dessa histéria é afirmar que a modernidade ndo apenas os explorou, como
também se ergueu sobre suas vidas, suas mortes e, sobretudo, suas resisténcias.

Assim, a resisténcia nio se limita a romper os nés: ela tranga por entre eles.
Onde o sistema fixa, a resisténcia movimenta; onde a colonialidade amarra, as
tramas contracoloniais entrelagam. Se o n6 é ponto de captura, a tranca ¢ pon-
to de articulagio viva, uma forma de insurgéncia que se d4 por linhas curvas,
por encruzilhadas e por multiplicidade de caminhos.

Podemos pensar o caboclo, os terreiros, as irmandades, os quilombos, os
ranchos e cordoes, de dentro e de fora, como tramas insurgentes, fractais de
resisténcia, que se repetem em escalas diferentes sem jamais se reduzirem a
uma origem Unica ou produzirem uma sintese. Sao topologias do entre, das
margens que no colapsam ao centro, mas que torcem a linha, torcem o tem-
po, torcem a légica. Nesses pontos de entrelagamento, a histéria nao é s6
resisténcia — ¢ também invencio de mundo. Enquanto o né colonial tenta
bloquear o fluxo da vida, as trangas insurgentes recriam vinculos e préticas que
subvertem a heterarquia dos nés com o gesto coletivo de entrelagar diferencas.

O sujeito abstrato, forjado no bojo da modernidade eurocentrada, opera
como um dispositivo epistemoldgico que recusa o divino como fonte de co-
nhecimento, oculta as diferengas sob o véu de uma razio normativa e apaga as
insurgéncias que nao cabem no paradigma ocidental de ciéncia e humanidade.
Contra essa légica, propomos um arcabougo tedrico-metodolégico fabulati-
vo, situado e insurgente, que reabilita as vozes, os corpos e as espiritualidades
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das mulheres racializadas como fundamentos legitimos da producio de co-
nhecimento. Afinal, temos constatado que elas entrelagaram mundividéncias,
temporalidades, institui¢oes e escreveram a histéria com outras gramiticas,
tecendo a partir das brechas, e preenchendo as fraturas do lécus colonizador,
usando como instrumentos a oralidade, a corporeidade, a espiritualidade, a
coletividade, a senioridade, o quilombismo e a escrevivéncia.

As mulheres amefricanas, em paridade com homens também racializados
— ainda que muitos tenham sido cooptados pelo patriarcado eurocentrado,
como denunciaram Rita Segato e Maria Lugdnes —, articularam-se com outras
mulheres racializadas, como as indigenas, ¢ também com mulheres brancas
e homens de diferentes classes sociais e espiritualidades. Nesse emaranhado
de aliangas, teceram caminhos insurgentes que desafiaram a ordem colonial,
resistindo e criando novas formas de vida e pertencimento.

A narrativa que construimos nesta colegao valoriza essas fraturas, rupturas
e encruzilhadas como pontos de convergéncia, que permitiram que projetos
iniciados em Africa fossem retomados, ressignificados ou mesclados as formas
de conhecimento amerindias e experiéncias locais, dando origem a trajetdrias
singulares e coletivas de reconstrucio cultural, politica e espiritual. Nao nos
interessa mapear a reproducio do racismo, mas sim destacar os gestos de en-
frentamento, reexisténcia e invengao que mulheres racializadas vém protago-
nizando hd séculos nas Américas e no Caribe.

Tentamos nos afastar de uma narrativa identitdria homogénea, e por isso,
propomos uma escuta atenta as diferengas, aos deslocamentos e as reconfigu-
ragdes que marcam as trajetorias de mulheres racializadas nas Américas e no
Caribe desde a didspora africana. Ao invés de essencializar experiéncias ou
identidades, partimos do pressuposto de que estas sio constru¢des histdrico-
-sociais profundamente marcadas pelas dindmicas locais, nacionais e globais.

Acreditamos, portanto, que a “identidade” ndo é um conceito transcultural
nem fixo, mas um processo histérico em constante construgio, moldado por rela-
coes de poder, préticas culturais e movimentos de resisténcia. O conceito de iden-
tidade, tal como mobilizado em grande parte das ciéncias sociais e nos discursos
pedagdgicos, ¢ profundamente problemdtico porque tende a reduzir a complexi-
dade da experiéncia humana a marcadores sociais de diferenca. A colonialidade,
por exemplo, impods um regime classificatério no qual raga, género, classe, sexuali-
dade e mundividéncia passaram a ser tratados como esséncias naturais, imutdveis e
universalizdveis. Essa perspectiva essencialista, naturaliza categorias historicamente
produzidas, apagando a densidade das vivéncias e das subjetividades.
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O testemunho de Oyerénke Oyéwumi' (2021) é exemplar nesse sentido. Ao
relatar sua experiéncia entre Nigéria e Estados Unidos, a sociéloga observa que s6
se percebeu como negra e mulher ao ingressar no doutorado em solo estaduniden-
se. Antes disso, em sua comunidade iorubd, esses marcadores nio estruturavam
sua existéncia do mesmo modo. Essa reflexio, aprofundada em sua tese de douto-
rado, revela que identidades, no contexto moderno, nio sio dadas por natureza,
mas efeitos de regimes coloniais de saber e poder que definem quem é considerado
“outro” e quais caracteristicas passam a ser vistas como constitutivas do sujeito.

Stuart Hall? (2001) oferece um marco teérico importante para aprofundar
essa critica. Para Hall, identidade néo ¢ algo fixo ou essencial; ela é construgao
social, processual e relacional. A identidade emerge nas interagdes, nos confli-
tos, nas disputas por representagdo e pertencimento. Estd sempre constituida
“com o outro” e atravessada pela historicidade e pelas representagoes culturais,
que podem ser reforcadas ou tensionadas por processos de globaliza¢ao, hibri-
dizagao e deslocamentos de pertencimento.

No entanto, mesmo a formulacio halliana da fluidez identitdria corre o
risco de ser apropriada de forma liberal ou relativista, diluindo diferencas es-
truturais de poder em um jogo abstrato de negociagoes culturais. Para escapar
desse risco, é necessério tensionar o conceito de identidade a partir dos marca-
dores sociais da diferenga. Raca, género, classe, geragio, sexualidade, religiosi-
dade e espiritualidade nao sao esséncias fixas; sdo categorias que operam como
mecanismos de classificagdo social, organizando hierarquias e desigualdades.

1. Oyerénke Oyéwumi (n. 10 de novembro de 1957, Nigéria) ¢ sociéloga e pesquisadora
oxunista nigeriana, atualmente professora associada de Sociologia na Universidade Stony Brook.
Formou-se na Universidade de Ibadan e realizou doutorado na Universidade da Califérnia,
Berkeley, com a tese que resultou na obra A Invengio das Mulberes: Construindo um sentido
africano para os discursos ocidentais de género (University of Minnesota Press, 1997), premiada
pela American Sociological Association em 1998. Sua pesquisa propde uma andlise critica do
feminismo ocidental a partir da sociedade iorubd, evidenciando como a colonizagio introduziu
a organizagio social por género, substituindo sistemas tradicionais pautados na senioridade e
no posicionamento social. Entre seus trabalhos mais relevantes, estio também What Gender is
Motherhood? (2016) e Gender Epistemologies in Africa (2011).

2. Stuart Hall (Kingston, 1932 — Londres, 2014) foi sociélogo e tedrico cultural britanico-ja-
maicano, um dos fundadores dos Estudos Culturais Britanicos no Centre for Contemporary
Cultural Studies da Universidade de Birmingham. Desenvolveu conceitos-chave sobre hege-
monia cultural, identidade, raca e midia, sendo notério por sua teoria da recepgao, incluindo
a distingdo entre codificagdo e decodificagio de mensagens. Entre suas obras mais influentes,
estio Resistance Through Rituals (1976), Policing the Crisis (1978) e Representation: Cultural
Representations and Signifying Practices (1997). Hall integrou debates sobre multiculturalismo,
p6s-colonialismo e politica racial, contribuindo para a andlise critica da cultura e das ideologias
dominantes no Reino Unido e globalmente.
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Uma abordagem interseccional permite compreender como a sobreposi¢ao
desses marcadores intensifica opressoes e restringe o acesso a direitos. Ainda assim,
reduzir o sujeito a esses marcadores como se fossem sua “identidade” ¢ insuficien-
te. O que realmente estrutura a existéncia é a tessitura das vivéncias, os modos de
set, pensar, sentir, comunicar. Nossas identidades se constituem em contextos his-
tdricos e sociais concretos, onde os marcadores importam nio por serem esséncias,
mas porque carregam o peso das representacoes negativas e das opressdes impostas
pelo elitismo, pelo racismo, pelo sexismo e pelas colonialidades.

Essa compreensio critica da identidade também dialoga com debates so-
bre essencialismo estratégico. Como argumentam a indiana Gayatri Spivak®
(2008), ¢ possivel usar categorias identitdrias de forma consciente e tdtica —
como, por exemplo, a indianidade ou a negritude — para intervir politicamen-
te, interromper discursos de exclusio e lutar por direitos, sem naturalizar ou
fixar identidades. A identidade, nesse sentido, é uma ferramenta de agio poli-
tica, mas sempre provisdria, contestdvel e relacional, que deve manter a tensio
com a multiplicidade e complexidade das experiéncias humanas.

Por isso, reconhecemos a importincia dos saberes produzidos pelos movi-
mentos sociais, especialmente os movimentos negros e indigenas, como ressal-
tado por Nilma Lino Gomes* (2017), que os compreende como fundamentos
legitimos para a proposi¢ao e a implementagao de politicas afirmativas. Esses
movimentos tém sido cruciais na formulagio de epistemologias situadas, que
tensionam as estruturas excludentes do conhecimento.

No entanto, a0 mesmo tempo que aprendemos com essas elaboracoes e lu-
tas, ¢ necessdrio manter um olhar critico diante das estratégias que, ainda que

3. Gayatri Chakravorty Spivak (Calcutd, 24 de fevereiro de 1942) ¢ critica literdria, tedrica do
pés-colonialismo e professora na Columbia University. E amplamente reconhecida pelo ensaio
Can the Subaltern Speak? (1985), que problematiza a possibilidade de vozes subalternas serem
ouvidas dentro das estruturas de poder coloniais e pés-coloniais, e pela tradugio e introdugio
critica de Of Grammatology, de Jacques Derrida. Sua produgio académica combina perspectivas
marxistas, pos-estruturalistas e desconstrucionistas, articulando debates sobre feminismo, pds-
colonialismo, multiculturalismo e globalizacio.

4. Nilma Lino Gomes (n. 1957) ¢ professora, pedagoga, doutora em Antropologia Social pela
Universidade de Sdo Paulo (USP), mestra em Educacio pela Universidade Federal de Minas
Gerais (UFMG) e a primeira mulher negra a assumir o Ministério das Mulheres, da Igualdade
Racial e dos Direitos Humanos (2015-2016), no governo Dilma Rousseff. Foi também
a primeira reitora negra de uma universidade federal no Brasil, & frente da Universidade da
Integragio Internacional da Lusofonia Afro-Brasileira (Unilab). Intelectual putblica e militante
do movimento negro, ¢ referéncia em educacio antirracista, relagdes étnico-raciais e politicas
de agoes afirmativas. Autora de obras fundamentais como Movimento Negro Educador (2017),
tem contribuido decisivamente para a construgio de uma pedagogia afrocentrada e para a
valorizagao das epistemologias negras no espago académico brasileiro.

13



Thais Alves Marinho

bem-intencionadas, tendem a essencializar identidades e cristalizar diferencas em
categorias fixas. Afastamo-nos, portanto, das leituras que, mesmo no interior dos
movimentos sociais, recorrem a nogdes de esséncia e raga, como forma de garantir
legitimidade politica, pois compreendemos que tais estratégias, embora compreen-
siveis, podem limitar a complexidade e a poténcia das experiéncias amefricanas.

Entao, embora o recurso ao essencialismo estratégico — conforme formula-
do por Gayatri Spivak (2008) — tenha desempenhado um papel importante
na constitui¢do politica de identidades coletivas, sobretudo em contextos de
apagamento, como o das populagées racializadas no Brasil, ele carrega riscos
que nio podem ser ignorados. Ao reafirmar uma esséncia racial negra, mesmo
que estrategicamente, corre-se o risco de cristalizar identidades, reificando o
sujeito politico em categorias estdticas e a-histéricas.

Além disso, em certos contextos institucionais e mididticos, esse mesmo es-
sencialismo tem sido cooptado por préticas de rokenizagio — ou seja, a redugao
do sujeito e sua capacidade de agio as pautas e demandas ligadas as suas iden-
tidades subalternizadas, essa mobilizagao simbdlica de sujeitos racializados ape-
nas legitima estruturas de poder que permanecem eurocentradas e excludentes.

Esse mecanismo aparece em vdrias institui¢des de poder: vemos homens
brancos ocupando secretarias de economia, fazenda, mulheres brancas ocupando
as cadeiras de educagio e cultura; enquanto mulheres negras, mesmo quando al-
tamente qualificadas, sdo quase sempre direcionadas para secretarias de igualdade
racial. Trata-se de uma segregagao funcional, estruturada pelo imagindrio racista,
que define o que pessoas racializadas “podem ou nio podem” pensar e gerir. A
critica a essa instrumentalizagdo ¢ central para pensadoras como Denise Ferreira
da Silva® (2009) e Lélia Gonzalez® (2018), que apontam a necessidade de uma
epistemologia negra que nio esteja aprisionada na légica da representagio liberal.

5. Denise Ferreira da Silva (1963) ¢ filésofa e artista visual brasileira, professora na University
of British Columbia e coordenadora do Social Justice Institute. Sua pesquisa concentra-se na
racialidade e na critica a subjetividade moderna e pés-iluminista, analisando como a modernidade
produz exclusio de sujeitos racializados da universalidade juridica. Autora de obras como Toward
a Global Idea of Race (2007), Homo Modernus (2022) e Unpayable Debt (2022), Denise articula
filosofia, teoria critica e feminismo negro para repensar conceitos de raca, justica e alteridade.

6. Lélia de Almeida Gonzalez (Belo Horizonte, 1° de fevereiro de 1935 — Rio de Janeiro, 10 de julho
de 1994) foi intelectual, antropéloga, fildsofa, professora e ativista brasileira, referéncia central do
feminismo negro no pais. Pioneira em pesquisas sobre cultura negra e relagoes de género, raca e
classe, foi cofundadora do Movimento Negro Unificado (MNU) e do Instituto de Pesquisas das
Culturas Negras (IPCN-R]). Desenvolveu conceitos originais como “amefricanidade” —identidade
afro-latino-americana — e “pretugués” — africanizacio da lingua portuguesa —, articulando critica
a0 racismo estrutural, ao patriarcado e 4 ideologia da democracia racial brasileira. Sua produgio
combina engajamento politico e reflexdo académica, consolidando um legado duradouro para
estudos sobre raga, género e poder no Brasil e na América Latina.
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Assim, ao invés de aderirmos a categorias identitdrias fixas, propomos pen-
sar com e a partir da didspora, tal como formulada por Paul Gilroy” (1993) e
aprofundada nos contextos latino-americanos por Ant6nio Bispo® (2015), Lélia
Gonzalez (2020) e Beatriz Nascimento’ (1985). A didspora, por defini¢io, im-
plica deslocamento, trinsito, enraizamento mdltiplo e recriagio constante de
sentidos e préticas. Mais do que uma origem, ela é um processo — e, como tal,
permite-nos fugir das armadilhas essencialistas sem cair no niilismo pés-moder-
no'’. Nessa chave, ndo buscamos “a pureza africana” como origem mitica, mas

7. Paul Gilroy (n. 16 de fevereiro de 1956, Londres) é sociélogo e estudioso de estudos culturais,
reconhecido por suas pesquisas sobre a didspora africana e o conceito de Atlintico Negro. E
fundador do Sarah Parker Remond Centre for the Study of Race and Racism na University
College London e autor de obras influentes como Zhere Ain't No Black in the Union Jack (1987)
e The Black Atlantic: Modernity and Double Consciousness (1993). Gilroy explora as trocas
culturais transnacionais, a dupla consciéncia e o hibridismo na experiéncia negra, criticando
o nacionalismo cultural fixo e destacando a centralidade das rotas transatlinticas na formacio
da cultura negra. Ele recebeu o Prémio Holberg (2019), é membro da Academia Britanica
e da Royal Society of Literature, ¢ tem doutorados honordrios de diversas universidades
europeias. Sua obra é fundamental para estudos culturais, sociologia, antropologia e estudos
afro-americanos, influenciando debates sobre raca, identidade e transnacionalismo.

8. Antdnio Bispo dos Santos OMC (1959-2023), conhecido como Négo Bispo, foi fildsofo, poeta,
escritor, professor, lider quilombola e ativista politico brasileiro. Reconhecido como um dos maiores
intelectuais populares do pais, desenvolveu conceitos originais como contracolonizacio e cosmofobia,
articulando reflexdes sobre os saberes das comunidades quilombolas, indigenas e tradicionais
frente A colonialidade. Atuou em institui¢oes como a Coordenagio Nacional de Articulagio das
Comunidades Negras Rurais Quilombolas (Conaq) e a Coordenagio Estadual das Comunidades
Quilombolas do Piaui (Cecoq/PI), e publicou obras como Quilombos, modos e significados (2007),
Colonizagio, Quilombos: modos e significados (2015) e A terra dd, a terra quer (2023).

9. Beatriz Nascimento (1942-1995) foi uma historiadora, poeta, roteirista e ativista negra
brasileira, nascida em Aracaju (SE) e radicada no Rio de Janeiro. Intelectual de referéncia
no pensamento afrodiaspérico, foi uma das pioneiras a estudar os quilombos como formas
de organizacdo social e politica, nio apenas como relictos do passado, mas também como
territérios de resisténcia e construcio de uma identidade coletiva negra. Militante do MNU,
Beatriz articulou em sua obra temas como territério, memoria, corpo e ancestralidade, sempre
a partir de uma perspectiva critica ao racismo epistémico. Entre seus escritos mais relevantes
est4 o roteiro do documentirio Ori (1989), que costura sua trajetéria a luta do povo negro no
Brasil. Foi assassinada em 1995, vitima da violéncia racista e patriarcal, mas seu legado segue
como um marco na historiografia e nas lutas de mulheres negras no Brasil.

10. O niilismo pds-moderno refere-se a uma tendéncia teérica e politica que, ao desconstruir
narrativas totalizantes e verdades universais — caracteristica central da critica pés-moderna —,
pode acabar esvaziando sentidos coletivos de pertencimento, engajamento e transformagio.
Em seu esforgo por relativizar identidades, histérias e verdades, corre-se o risco de cair em
uma apatia politica ou em um ceticismo radical que dificulta a construgio de projetos comuns

e lutas emancipatdrias. Essa critica tem sido feita, sobretudo, por pensadoras e pensadores
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valorizamos os caminhos de reexisténcia forjados nas encruzilhadas culturais,
nas memorias fragmentadas e nos saberes preservados pelas mulheres diaspéri-
cas. A didspora se torna, entdo, nio s6 uma categoria analitica, mas uma ética de
pesquisa e uma politica do conhecimento: sempre em movimento, em tradugio,
em tensio com o mundo colonial. Reconhecemos as identidades diaspéricas
como construgdes hibridas, fluidas, forjadas na travessia, no entrelugar e no dis-
logo continuo entre histérias locais e experiéncias transatlanticas.

A nogao de didspora possibilita compreender que pretos e pardos, ambos
incluidos na categoria negros, no Brasil nio precisam ser pensados apenas em
termos de uma “origem africana’, mas também como sujeitos forjados no
deslocamento, no trinsito e no reenraizamento de corpos-politicos em novos
territorios. Mesmo quando a mesticagem, a miscigenagio ou a dilui¢io étnica
parecem atenuar fronteiras culturais, o racismo nio deixa de operar como
tecnologia de hierarquizagio. Assim, a negritude pode se afirmar sem recorrer
obrigatoriamente a manifestagoes culturais “afro” fixas: ela é vivida como ex-
periéncia plural, situada, multipla, marcada pela meméria da travessia e pela
criatividade de quem ressignifica constantemente suas formas de existir.

Pensar com a didspora significa deslocar o olhar da busca por uma pureza
identitdria para a valorizagao das reexisténcias nas encruzilhadas histéricas e
culturais. A didspora, nesse sentido, nio é uma origem a ser resgatada, mas
um processo vivo de recriagio coletiva, que articula memorias fragmentadas,
experiéncias locais e herancas transatlanticas. Ela permite compreender que o
racismo, apesar da retérica da mesticagem, continua a estruturar as relagoes
sociais e politicas no Brasil, inscrevendo marcas de subalternidade nos corpos
e territérios. Contra isso, a afirma¢do da negritude diaspérica nio se reduz a
etnicidade essencializada, mas se realiza como luta por reconhecimento, digni-
dade e justica social em meio as ambiguidades da histéria brasileira.

Nesse horizonte, preferimos falar em racializacio, e nao em “raca”. A subs-
titui¢do conceitual é mais do que semantica — ¢é politica. Falar em racializagao
nos permite romper com as naturalizagoes que sustentam as hierarquias raciais
— construidas historicamente para desumanizar, explorar e excluir. O termo
revela os dispositivos coloniais e modernos que inscrevem marcas de subalter-
nidade nos corpos, subjetividades e territdrios.

O racismo, nio se reduz a uma falha moral individual, atua como uma
tecnologia de poder constitutiva do sistema colonial moderno, estruturan-

decoloniais e afrodiaspéricos, como Oyeérénké Oyéwlmi, Silvia Rivera Cusicanqui ou bell
hooks, que, embora também recusem essencialismos, defendem a necessidade de manter
vinculos ontoldgicos e éticos com a ancestralidade, a coletividade e os territérios de luta.
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do institui¢oes e naturalizando hierarquias por meio da doxa — o que nio se
questiona —, do ethos e da hexis corporal — modos racializados de ser e estar no
mundo. Ele molda os sujeitos, regulando o campo social e consolidando de-
sigualdades como se fossem naturais. Nessa légica, o racismo opera como um
destino imposto: os corpos racializados sio socializados desde cedo para ocu-
par determinados lugares no mundo, como se estivessem predestinados a eles.

Ao contrério da exclusio, que pressupde a retirada completa de certos sujei-
tos do convivio ou das estruturas sociais, o sistema colonial moderno opera por
meio da subalternizagio. Trata-se de um processo mais sofisticado e funcional ao
capitalismo racial, no qual corpos racializados, feminilizados e dissidentes nao
sao simplesmente expulsos, mas incorporados de forma precarizada e desumani-
zada. O sistema ndo pode se dar ao luxo de excluir totalmente tais sujeitos, pois
deles depende para manter suas engrenagens econdmicas, politicas e simbdlicas
em funcionamento. Assim, a estratégia mais eficaz ¢ a de desqualifici-los: negar-
-lhes humanidade, direitos e reconhecimento, a0 mesmo tempo que os explora
como forca de trabalho barata, objeto de consumo cultural/sexual ou justifica-
tiva moral para agoes repressivas. A subalternizagdo, portanto, é um mecanismo
de inclusao perversa, em que o sujeito é mantido dentro, mas em posigao de
servidio e inferioridade, desprovido de poder de agéncia ou de fala legitima.

A “exclusio social” encobre, na realidade, formas de inclusio subalternizada,
marcadas por precariedade, controle e assimetria. Trata-se, portanto, nao de uma
auséncia na sociedade, mas de uma presenga residual, inscrita em territdrios sim-
bolicos e materiais de escassez: escassez de direitos, de voz, de dignidade, de reco-
nhecimento. Podemos compreender que a subalternidade nao diz respeito apenas
a negacdo de lugares centrais, mas também a construgio de subjetividades mo-
deladas por disposi¢oes internalizadas e inscritas nos corpos, afetos e trajetérias.

No entanto, os sujeitos subalternizados nio estio desprovidos de histo-
ricidade, possuem disposi¢oes herdadas que freiam a violéncia epistémica do
mundo ocidental moderno. Seus saberes e memdrias coletivas, sao frequente-
mente despotencializados por uma ordem simbélica que universaliza a bran-
quitude, a cisgeneridade e a racionalidade instrumental como critérios norma-
tivos de humanidade. Nesse sentido, a subalternidade se apresenta como uma
presenga tutelada, vigiada, interpretada a partir de fora, anulando a agéncia
espiritual e ancestral. O desafio, ento, ¢ deslocar essa episteme para reconhe-
cer que as subjetividades outras, como as afrodiaspdricas e amerindias, nio
sdo apenas produzidas pela dominagao, mas também constituidas por forcas
ancestrais de longa duragio que escapam a légica da colonialidade.

Pretendemos enfrentar a lacuna epistemoldgica das ciéncias ocidentais que,
ao buscar uma suposta objetividade e afastar-se das crencas religiosas, acabaram
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por excluir e deslegitimar experiéncias com o divino que nio se enquadram na
l6gica institucional, hierdrquica e eurocentrada do campo religioso — resultado
direto das colonialidades religiosas denunciadas por Andrea Torres'' (2017) e
Enrique Dussel (2016). H4 um certo enviesamento secular e eurocentrado, que
impede a ciéncia moderna e pés-moderna de perceber a mundividéncia ou cos-
mopercepgio como uma dimensao da subjetividade e da existéncia, especialmen-
te no contexto de tradi¢des afrodiaspdricas e amerindias, nas quais espiritualidade
e ancestralidade ndo sdo separadas da vida cotidiana, da memoria e da politica.

Esse sintoma da modernidade que chamamos de colonialidade do sagrado
constitui o nucleo da teologia colonial moderna. Ela se mostra como tecno-
logia de poder que atravessa a produgao do saber, do ser e da prépria ideia de
mundo. Diz respeito a um conjunto de estratégias de dominacdo que, desde o
periodo colonial, impuseram as populacoes indigenas e africanas uma matriz
crista-europeia sobre o que ¢ divino, subordinando outras formas de mundi-
vidéncia e apagando suas cosmopercepgdes. Essa imposicao nao se deu apenas
na esfera da cren¢a, mas também operou como um dispositivo de controle
social e cultural, articulando-se com a construcio do Estado-Nacio e mol-
dando uma identidade nacional crista, branca e ocidental. A colonialidade
do sagrado opera em multiplas dimensées interdependentes: a colonialidade
religiosa, a colonialidade espiritual ¢ a colonialidade do divino.

Esse processo se inicia ainda quando a Europa impée a visdo como uni-
dade cognitiva primordial e define um parimetro monoteista, bindrio sobre o
divino, que passa a ser perspectivado como sagrado, em oposi¢ao ao que ¢ pro-
fano — baseada na cisio entre céu e terra, espirito e corpo, bem e mal —, essa ¢
imposta como universal e legitima, expulsando outras compreensoes do divino
como heresia, idolatria ou feitiaria. Essa imposicao se acentua desde a Recon-
quista Ibérica, com a expulsio dos mouros de Al-Andalus, e se consolida na
missao colonial, gerando uma teologia racializada que criminaliza a imanéncia
e esvazia o pluralismo do divino das cosmopercepgoes africanas e amerindias.

Esse batismo racial do mundo inaugura a colonialidade divina, que se
expressa na propria forma como o conceito de divindade é compreendido e
ensinado, inclusive na academia. Ela forja a prépria nogao de Deus sob um
modelo racializado, masculino, transcendente e bindrio. O “Deus tGnico” da

11. Andrea Meza Torres é antropbloga mexicana, pesquisadora na Universidad Auténoma
Metropolitana (UAM-I) e na Universidad Nacional Auténoma de México (CEIICH-Unam).
Coordenadora e coautora de Otros saberes, otros mundos: miradas interdisciplinarias y decoloniales
a la construccién sociohistdrica de las espiritualidades (CEIICH-Unam, 2023), sua pesquisa se
concentra em epistemologias decoloniais, saberes indigenas e afrodescendentes, corporalidade,
espiritualidade e integracio de multiplos conhecimentos na andlise social e histérica.
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cristandade europeia foi universalizado como medida da existéncia e referén-
cia de humanidade. Ao privilegiar uma teologia monoteista, transcendente
e eurocéntrica, os estudos religiosos reforcam uma ideia universalizada de
Deus que ignora ou inferioriza outras concepgoes do divino, como aquelas
baseadas na pluralidade dos orixds, inquices, voduns, encantados ou forcas da
natureza, reduzindo-os a “entidades” e nio a poténcias ontoldgicas.

O apagamento da imanéncia como principio do divino, que entendemos
como racismo cosmoperceptivo, ¢ a forma mais profunda e invisivel de racis-
mo, pois atinge a prépria maneira de perceber o real, isto ¢, a cosmopercep-
¢a0. Ele se manifesta quando a ldgica ocidental invalida os modos afrodias-
péricos e indigenas de compreender tempo, natureza, corpo, ancestralidade,
animalidade e morte, transformando suas espiritualidades em magia, feiticaria,
bruxaria. E o racismo que impde uma ontologia tinica (racional, linear, huma-
nocéntrica) e desautoriza outras formas de perceber o mundo (mundividéncia),
com a recusa em reconhecer a floresta como sujeito, a terra como corpo, o tem-
po ritual como conhecimento, ou o sonho como linguagem da ancestralidade.

Apesar disso, na pritica, enquanto a matriz cristd impoe o “espirito’ como o
“sopro divino” que diferencia 0 humano do resto da criagio — e opde-se ao cor-
po —; nas tradi¢des amefricanas e amerindias, o espirito ¢ forga circulante, nio
esséncia individual. Essa presenca é energia, ¢ sopro compartilhado entre hu-
manos, ndo humanos e ancestrais. Entao, o “espirito” é categoria de mobilidade
da for¢a, ndo de oposi¢ao a matéria. Ele conecta, nio separa. A espiritualidade,
portanto, expressa-se como resisténcia porque se torna o campo de experiéncia
com o divino, do modo de relagao sensivel com as forcas que animam o mundo.
A espiritualidade, porém, também foi colonizada: o Ocidente a reduziu a inte-
rioridade psicoldgica (“estar em paz”, “buscar sentido”), a colonialidade do divi-
no atua ao limitar essa vivéncia a uma moral do individuo, apagando o cardter
comunitdrio, ecolégico e cosmico das priticas de axé, cura e transe.

A descolonizagio da espiritualidade implica restaurar o corpo, o terri-
tério e o sonho como lugares de poténcia espiritual. Entao, com o intuito
de rejeitar essa heranga crista, vamos preferir usar divino como a instancia
da forca que transborda categorias como religido, religiosidade, espiri-
tualidade e espirito. O divino nio ¢ “o Deus”, mas o principio vital ima-
nente, o ¢ldn vital, a ménada viva, o axé que move tudo. Falar em “divino”
¢ romper com a nogao de transcendéncia e religiosidade institucional. O
divino ¢ o que pulsa entre: seres, tempos e mundos. O “divino” serd, neste
texto, a categoria de libertagdo — o horizonte da gnose amefricana.

A colonialidade religiosa, por sua vez, atua na institucionalizagao da fé
como regime politico de controle. O cristianismo europeu, fundado no mono-
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polio da verdade e na separa¢io entre crente e infiel, estrutura a forma moderna
de Estado, de direito e de ciéncia. Assim, podemos compreender a religiosidade
como o modo de viver a crenga institucionalizada por uma religidgo, que no
contexto das Américas se universalizou a partir da perspectiva crista. Nesse sen-
tido, a “religido” surge como tecnologia europeia de gestao da fé e do humano.
Implica dogma, hierarquia e institui¢do. Supde uma relagio entre sujeito e Deus,
mediada por autoridades (Igreja, texto, norma). Nesse processo de coloniali-
dade religiosa ocorreu a conversio da forga vital em sistema normativo. Essa
dimensio imp6s o modelo eclesidstico como norma universal, desautorizando
os modos afroindigenas de relacdo com o que foi nomeado como sagrado, em
oposi¢io ao que é considerado profano, e por isso, seu horizonte cosmopercep-
tivo foi rebaixado a idolatria, 4 feiticaria, 2 magia ou ao atraso.

Mesmo assim, na pritica, a religiosidade, entendida como espago mais
fluido que a religido, mas ainda refém do paradigma transcendental e moral,
pode ser vista como o terreno de subjetivagio dentro do regime religioso,
um espago ambiguo em que pode haver reproducao do controle, mas também
pode ser lugar de resisténcia, como as Irmandades, Congadas, Reinados.

A laicidade moderna, longe de romper com isso, apenas manteve a matriz
crista sob outra gramdtica — agora juridica e secular. Entao, a colonialidade
religiosa se manifesta pela imposi¢ao de uma religido dominante, pela negacio
das religides nao hegemonicas, e pela secularizagio seletiva, que mantém a
centralidade do cristianismo mesmo sob o discurso da laicidade. Tais meca-
nismos produziram uma hierarquizagao das cosmopercepg¢oes, em que as reli-
gides afrobrasileiras'?, indigenas e orientais foram relegadas a marginalidade,
produzindo o que conhecemos como racismo religioso, que é, portanto, a face
institucional da colonialidade religiosa.

Esse é o racismo que opera sobre as religides e prdticas reconhecidas
como “de matriz africana”, criminalizando-as, ridicularizando seus sim-

12. Nesta obra, optamos por nio utilizar o hifen em termos como afrobrasileiro(a) e variagoes
afins. A escolha fundamenta-se no entendimento de que os povos da didspora africana, oriun-
dos de distintas regioes, nacoes e linhagens, construiram no Brasil, por meio de préticas religio-
sas, comunitdrias e politicas — em terreiros, quilombos, irmandades, congadas e movimentos
sociais — formas préprias de resisténcia cultural e de recriacdo de vinculos e saberes frente a
colonialidade. Inspiradas em Maria de Lourdes Teodoro (2020), assumimos a ancestralidade
africana como eixo constitutivo da cultura brasileira e, por isso, adotamos o prefixo afro sem
hifen, de modo a enfatizar a continuidade histérica e cultural, e nio uma separagao entre “afro”
e “brasileiro”, como sugerem as normas ortograficas vigentes. Essa op¢ao dialoga ainda com
Lélia Gonzalez ([1988] 2018) e sua nogio de amefricanidade, afirmando o uso de termos como
afrobrasilidade e amefricanidade como gesto de resisténcia a fragmentagio identitdria imposta
pelo colonialismo e como afirmagio de uma identidade histérica e cultural coesa.
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bolos e hierarquizando suas expressoes frente ao cristianismo. Ele se anco-
ra no dispositivo moderno do “campo religioso” (Bourdieu), que define
o que é “fé legitima” e o que é “crenga primitiva’, marcada pela destruicio
de terreiros, censura de cultos, demonizacao de orixds.

A colonialidade espiritual, como complemento, age sobre o sensivel e
o experiencial. E o processo que deslegitima toda forma de conexio com o
invisivel que nio passe pelo binarismo corpo/alma ou matéria/espirito. A espi-
ritualidade ¢ confinada a interioridade, & moral ou ao emocional, enquanto as
praticas de axé, encantaria, cura, sonho, transe e incorporagio sao interditadas
como superstigao ou irracionais. Essa dimensao coloniza o sentir e o imaginar,
impedindo que a imanéncia das forcas — tdo cara as cosmopercepgoes africa-
nas e amerindias — seja reconhecida como principio ontolégico. Nesse tipo de
racismo espiritual, a violéncia nio incide apenas sobre a “religidao” enquanto
instituicio, mas também sobre as formas de sentir e comunicar-se com o in-
visivel, que invalida o transe, a mediunidade, a incorporagao, a reza, o sonho,
a cura, as forgas de axé O racismo espiritual é a face sensivel da colonialidade
espiritual: ele impede que os corpos negros e indigenas sejam reconhecidos
como portadores de saber e presenca divina, como demonstra historicamente
o desprezo académico pelas experiéncias de mediunidade ou o enquadramen-
to biomédico da incorporagio como “transtorno dissociativo”.

Essas agoes sdo institucionalizadas durante o pds-aboli¢io, quando o Estado
liberal “tolera” as religides afroamerindias como folclore ou desvio, mas nunca
como epistemologia legitima. A “tolerAncia” é s6 a mdscara da dominagio. O
medo do Exu, o siléncio sobre o ori, a demonizagio das praticas de encantamen-
to so faces de um racismo espiritual. As desconfiangas, os medos, as suspeitas
projetadas sobre corpos e cultos negros revelam um racismo sistemdtico, natu-
ralizado, sustentado por um mundo que reduz espiritualidade ao transcendente,
religiosidade ao cristianismo, expurga o corpo e a ancestralidade do divino, e
impée sua cultura como se fosse natureza, neutralidade ou predestinagao.

O racismo religioso controla o culto; o racismo espiritual controla o corpo;
e o racismo cosmoperceptivo controla o cosmo. Juntos, eles sustentam a colo-
nialidade do sagrado e o monopdlio cristao do divino como transcendente. Su-
peré-los exige reativar o divino como imanéncia, restaurando as cosmopercep-
coes afrodiaspdricas e mundividéncias amerindias como horizontes de mundo.
Assim, o racismo religioso ¢ a face espiritualizada do racismo estrutural, e a co-
lonialidade do sagrado, em todas as suas dimensoes, é sua base epistemoldgica.

A colonialidade do sagrado, portanto, ¢ o alicerce simbdlico da colonia-
lidade do saber e do ser. Ela produz hierarquias epistemoldgicas e existenciais
que subordinam o viver e o conhecer a légica crista do profano/sagrado, corpo/

21



Thais Alves Marinho

alma, céu/terra. A colonialidade do saber se entrelaca com a colonialidade do ser,
a0 deslegitimar as formas afroindigenas de viver, narrar e experienciar o divino.

A perspectiva evolucionista das religiées — amplamente influenciada por
uma leitura eurocéntrica da histdria e da espiritualidade — projeta um percurso
linear e hierdrquico da experiéncia com o divino, em que sistemas cosmoper-
ceptivos ligados a terra, aos ciclos da natureza e 2 comunhido comunitdria sio
classificados como “primitivos”, animistas, ou “fetichistas”, em contraste com
as chamadas religiées “racionalizadas”, centradas em deuses transcendentes e
em ¢éticas voltadas para o sofrimento e a salvacio futura ultramundana. Essa
narrativa, contudo, cumpre uma fungio ideoldgica: ela oculta e deslegitima
cosmopercepgoes que oferecem alternativas éticas ao sofrimento e & opressio,
como as filosofias do bem-viver, enraizadas em mundividéncias afroamerin-
dias que entendem a natureza como parente ancestral e ndo como mercadoria.
Ao deslocar o sentido da vida para além da matéria e do agora — como nas
teodiceias do sofrimento analisadas por Weber —, as religioes de salvacio ope-
ram uma ruptura entre ser e dever ser, levando os sujeitos a internalizarem as
violéncias cotidianas como provas necessdrias ou destinos inevitdveis, e nao
como construgdes histdricas que podem ser enfrentadas e transformadas.

Em outras mundivivéncias que foram chamadas de “primitivas”, o sofri-
mento nio é naturalizado, mas visto como disfuncio na relagio com o co-
letivo, os ancestrais e os elementos naturais. Essa ética imanente nio busca
redencio futura, mas equilibrio presente — o que Weber chamaria de “magia
naturalista’, mas que, na verdade, constitui uma ontopercep¢io de mundo
complexa, na qual os entes da natureza nio sio objetos de uso, mas sujeitos
de relagdo. A desqualificagio dessa cosmopercepgio nao se dd por acaso: ela
ameaca a ordem capitalista ¢ colonial ao propor um mundo em que o bem-
-viver estd associado  reciprocidade e ao respeito a ancestralidade e a natureza.
Assim, a ocultacio dessa perspectiva nio ¢ sé epistemoldgica, como também
profundamente politica: ao negar as formas de vida que recusam o acimulo, o
sofrimento sacralizado e a hierarquia essencialista, o projeto colonial assegura
a continuidade de sua prépria teodiceia — nao da felicidade, mas da submissao.

As distintas dimensoes da colonialidade do sagrado: espiritual, religiosa e di-
vina revelam como o projeto colonial nao se limitou a exploragio econdmica e
a subjugacio politica, mas também operou profundamente nas esferas do ser e
do saber, estruturando uma ordem simbélica que impds a supremacia da espiri-
tualidade crista e europeia. A colonialidade do sagrado, nesse sentido, funcionou
como um dispositivo de dominagio e apagamento, deslegitimando as cosmoper-
cepgoes africanas e indigenas ao classificd-las como primitivas ou demoniacas, ao
mesmo tempo que erigia o cristianismo como norma universal. Como indicam
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Quijano (2005), Mignolo (2017) e Torres (2017), essa colonialidade persistente
foi reforcada pela secularizagao, que, sob o pretexto de neutralidade, manteve a
hegemonia do cristianismo e perpetuou uma episteme ocidental sobre o divino.
Ou seja, apaga o nome de Deus, mas segue operando com a gramdtica dele.
Mantém, sob o verniz da neutralidade institucional, os valores cristaos coloniais
operando no subsolo da educacio, do direito e da politica. Superar essas formas
de dominagio exige o reconhecimento da pluralidade cosmoperceptiva, e uma
reconfiguragio epistemoldgica que permita o florescimento de mundividéncias
enraizadas em outras matrizes civilizatérias, como as africanas e indigenas.

Ao falarmos em matrizes africanas no Brasil, referimo-nos a eixos de forma-
¢ao cultural, linguistica, divina e politica oriundos de grandes regioes do conti-
nente africano, moduladas por processos histéricos distintos, mas também por
entrelacamentos intensos na experiéncia diaspdrica. Pelo menos quatro dessas
matrizes estdo presentes com for¢a na construgao das epistemologias, préticas
de cuidado, modos de vida e formas de resisténcia de grupos racializados na
didspora: a matriz bantu, a sudanesa islamizada, a iorubd e a jeje-fon. Cada
uma com suas singularidades, mas todas entrelagadas pela forca criadora de
mulheres que reorganizaram o mundo sob o peso do cativeiro. Essas matri-
zes ndo sdo residuos culturais, mas sim componentes vivos de um campo de
disposigoes ancestrais que orienta a vida social, espiritual e politica de sujeitos
afrodiasporicos em contextos historicamente marcados pela despossessio.

Dessa forma, propomos que se o campo religioso ocidental enfatiza a dis-
puta institucional pelo sagrado, uma abordagem afrocentrada permite pensar a
espiritualidade como presenga ativa e interseccional da ancestralidade na cons-
titui¢ao do sujeito e do mundo. Trata-se de afirmar que existe o religioso sem
campo, ou melhor, existe espiritualidade sem necessidade de institucionalizacio,
sem clero, sem monopélio da fé — porque o divino estd no corpo, na natureza,
na comunidade, na fala, nos ritos cotidianos. E nesse sentido que podemos su-
perar a dicotomia entre ser religiosa demais ou cética demais. A espiritualidade
amefricana é um entrelagamento: nao cré por obriga¢io, mas sente por conexao.

Por isso, a proposta metodolégica que orienta este livro parte de uma
critica direta a linearidade eurocentrada que organizou a escrita da histéria
a partir de oposigoes rigidas: natureza/cultura, corpo/mente, razao/espiritua-
lidade, tempo passado/futuro. Inspiradas nas cosmopercep¢oes amerindias e
africanas, adotamos os principios da fractalidade e da circularidade como fun-
damentos de uma metodologia que privilegia o entrelagamento — de tempos,
territdrios e sujeitos — como ferramenta analitica e politica.

A fractalidade aqui ¢ tomada no sentido epistemoldgico que reconhece pa-
droes de repeti¢ao e ressonincia entre escalas, sem hierarquizd-las e sem neces-
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sariamente produzir sinteses, apesar de haver contradi¢oes e movimento. Esse
principio, presente em cosmopercepgdes como a yorubd, bantu e em diversas tra-
di¢oes amerindias, permite compreender como o micro se relaciona com o macro,
e como os acontecimentos individuais se inscrevem em estruturas histdricas mais
amplas sem serem absorvidos por elas. A fractalidade desautoriza a ideia de uma
narrativa histérica totalizante e Ginica, a0 mesmo tempo que permite captar a per-
sisténcia de formas de vida afroindigenas em contextos de brutal colonialidade.

Ja a circularidade opera como contraponto a cronologia moderna.
Nas palavras de Silvia Rivera Cusicanqui (2015), é preciso “descolonizar
o tempo” para reativar as formas indigenas de conceber o passado como
presenca e o futuro como reiteragio do vivido. Essa légica ciclica rompe
com a ideia de superagio linear do passado e possibilita reinscrever a histé-
ria como espiral: sempre em movimento, sempre atravessada por retornos,
repeticoes e reexisténcias, sem produzir necessariamente sinteses.

Esses dois principios — fractalidade e circularidade — tornam possivel uma
leitura da subjetividade na didspora que reconhece a agao dos sujeitos afrodias-
péricos e amerindios como agentes de recomposigao e de sobrevivéncia. Como
nos lembra Sueli Carneiro (2005), a construgao da subjetividade negra no Brasil
se dd em disputa permanente com as estruturas da branquitude, mas também
em reterritorializagoes afetivas, espirituais e politicas baseadas nas matrizes civi-
lizatérias africanas. Isso implica afirmar que a subjetividade diaspérica é produto
de entrecruzamentos: entre violéncia e criagio, entre apagamento e reinvengao.

A abordagem das histérias entrelagadas, portanto, parte de uma ética epis-
temoldgica: ela reconhece que as narrativas nio sio neutras e que a histéria,
quando escrita a partir da escuta aos invisibilizados, se transforma em campo
de insurgéncia. Linda Tuhiwai Smith (2018), ao discutir os fundamentos de
uma pesquisa decolonial, sublinha que o ato de contar histérias pode ser for-
ma de resisténcia, cura e reivindica¢io de soberania epistémica. Ao cruzar essa
perspectiva com os estudos amefricanos e afropindorAmicos'?, conforme pro-
postos por Lélia Gonzalez ([1988] 2018) e Négo Bispo (2015), entendemos
que as histérias entrelagadas denunciam o colonialismo, e abrem caminhos
para o inédito — para o que ainda nio foi plenamente nomeado, mas pulsa nos
rastros, nos ritos, nas linguas e nos corpos que carregam a meméria ancestral.

13. Anténio Bispo Santos (2015) com o termo afropindorimico tem essa mesma proposta
de descrever a relagio entre povos indigenas e africanos no Brasil. A palavra combina
“afro”, referente a cultura africana, e “pindordmico”, uma referéncia 2 terra dos povos tupis,
“Pindorama’. O termo busca romper com a visdo colonial e valorizar a cosmopercepgio e
saberes desses povos, enfatizando suas conexdes e interdependéncia.
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Reforcamos, ainda, que essa metodologia nio visa a pureza de origens,
mas a complexidade das travessias. Como nos lembra Abdias Nascimento
(2016a), a didspora africana é campo de criagao civilizatéria e de exilio. O
entrelacamento de histérias negras e indigenas na América revela cosmoper-
cepgdes que resistiram a conversao e A redugio, e que hoje orientam modos de
vida que escapam a légica capitalista e colonial, mesmo quando nela imersos.

Nesse sentido, compreendemos que a subjetividade humana, tal como
delineada pelas neurociéncias contemporaneas, pela sociologia das emogoes
e pela teoria da prdtica, estd imersa em dindmicas que conjugam corpo,
memdria, afeto e interacdo social. Mas ¢ preciso ir além: incorporando os
saberes ancestrais das culturas amefricanas, afirmamos que o campo das dis-
posicoes subjetivas também ¢ atravessado pela espiritualidade como dimen-
sdo constitutiva da agéncia e da inteligéncia social. Essa espiritualidade nao ¢
metafisica no sentido europeu, mas ontoperceptiva, epigenética, no sentido
iorubano, bantu, jeje: trata-se de uma dimensao imanente e intergeracional,
corporificada, que regula préticas e sentidos no mundo.

Esta proposta se ancora também em evidéncias da neurociéncia que re-
velam a existéncia de sistemas emocionais inatos, modulados socialmente,
capazes de ativar, via sistema limbico, respostas volitivas, empdticas e éticas
— isto ¢, fungdes executivas que atravessam o corpo, o tempo e a cultura. Esses
sistemas nao operam isoladamente, mas sdo sensibilizados por redes simbdli-
cas, afetivas e sociais, construidas nas interagdes, nas linguagens e nos rituais.
Apesar do meu préprio ceticismo, pergunto-me se tais disposi¢des podem ser
moldadas pelo contexto social e histérico, por que nao considerar que parte
dessas configuragoes sdo também herdadas ancestralmente por vias genéticas,
epigenéticas e, quem sabe, divinas?

Dai, contamos com a espiritualidade como possibilidade, simbdlica e/ou
imanente, nio meramente transcendente como na ciéncia eurocentrada (que
prefere suspendé-la em um epoché), pois compreendemos que o “religioso”
nao se constitui exclusivamente a partir de um campo autdénomo, a partir da
violéncia simbdlica, do monopdlio ou do estranhamento do Divino nos mol-
des ocidentais. Em tradicoes afrocentradas, o divino estd imbricado na vida
cotidiana e na organizagio comunitdria, funcionando como estrutura estrutu-
rante estruturada do/pelo mundo e da/pela subjetividade. A religiosidade nao
¢ um reflexo ideolégico da ordem social, mas uma forma de conhecimento,
resisténcia e criagdo de futuros, independente da crenga em seu cardter trans-
cendente, imanente ou simbdlico, que emerge da espiritualidade, ou seja, da
percepgio, por distintos sentidos, do divino.
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Por isso, preferimos abandonar o vocabuldrio ocidental, visualocéntrico e di-
cotdmico, e adotamos o termo cosmopercepgao, como faz a nigeriana Oyerénke
Oyéwumi (2016). A cosmopercepgio ¢ a capacidade de perceber o mundo com
todos os sentidos — a audicio, o paladar, o tato, o olfato, nio apenas a visdo, e
outros sentidos possiveis, como o Ori. Nosso intuito é deslocar o foco da visio e
da razdo (tdo cara ao colonialismo e ao cientificismo moderno) e do sexo bioldgi-
co, para modos de sentir, interpretar e viver que integram corpo, ancestralidade,
espiritualidade e comunidade. Nao se trata apenas de pensar o mundo de outra
forma, mas também de sentir com o mundo de maneira radicalmente relacional.

Quando olhamos para as epistemes negras, percebemos que outras for-
mas de organizagio do corpo e da sexualidade existiram, foram perseguidas e
soterradas pela colonialidade. E nesse sentido que distintas autoras contem-
poréineas afirmam que o género, tal como entendido no Ocidente, é uma fic-
¢ao colonial, projetada sobre corpos que antes nao eram organizados por esse
eixo. Ao longo das tltimas décadas, pensadoras africanas e afrodiaspdricas vém
elaborando conceitos préprios — como Motherism, Womanism, Stiwanism, Fe-
malism, Matripoténcia, entre outros — a partir de suas realidades histéricas,
valores civilizatérios e sistemas filoséficos enraizados nas tradicoes culturais
africanas, que vao além das temporalidades e dos contornos ideoldgicos pro-
postos pelos movimentos feministas ocidentais do século XX.

Tais conceitos sio estruturados sobre os pilares da matriz africana, que
privilegia a complementaridade de género, a espiritualidade como eixo de sa-
ber, a centralidade da maternidade ¢ da ancestralidade feminina, bem como
o coletivismo comunitirio como valor ético. As tradi¢oes culturais dos povos
Igbo, Yoruba, Bassa e outras nagées africanas, fornecem a base ontoperceptiva
e simbdlica para essa producio de conhecimento.

Por exemplo, Catherine Acholonu, na obra Motherism: The Afrocentric Alter-
native to Feminism (1995), propde o Motherism como uma critica a imposi¢ao do
feminismo ocidental na Africa. Em sua perspectiva Igbo, a mulher ¢ vista como
forca regeneradora, mediadora espiritual e guardia da vida, cujo papel pode ser
entendido dentro de sua fun¢io sociocosmoperceptiva, e ndo como oprimida por
estruturas de género eurocentradas. Acholonu considera a “Mae Africa” como ar-
quétipo espiritual da unidade, da fertilidade e da regeneragao cultural africana.

Na didspora, desde os Estados Unidos, Alice Walker introduz o Womanism
em In Search of Our Mothers Gardens (1983), como uma forma de reconhecer e
valorizar as experiéncias das mulheres afroamericanas em sua dimensio espiritual,
afetiva e politica. Clenora Hudson-Weems também fala sobre o African Woma-
nism (1993), com base numa heranca pan-africana, que valoriza a mulher negra
enquanto matriz cultural, espiritual e politica de seu povo. O Womanism propée
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uma ética de cuidado, amor e sobrevivéncia coletiva do povo negro, colocando
as mulheres como parte ativa da comunidade, em didlogo com os homens, ao
invés de em oposicao a eles. Propoe uma postura critica ao feminismo enquanto
projeto centrado em experiéncias brancas, propondo que a libertagio da mulher
negra passa pela valorizacao de sua familia, ancestralidade e coletividade.

No mesmo campo de reflexdo, autoras nigerianas como Chikwenye Ogun-
yemi e Mary Kolawole expandem a nogio de womanism com os conceitos de
African Womanism e African Consciousness, respectivamente. Ambas reivin-
dicam as tradi¢oes Igbo e Yoruba como bases para compreender a posicio das
mulheres africanas em termos que nio ignoram a maternidade, a oralidade,
os saberes ancestrais e a funcio espiritual das mulheres na vida coletiva. Seus
textos desconstroem a ideia de que a mulher africana seria uma vitima passiva,
recuperando figuras femininas historicamente poderosas em mitologias, reli-
gides e organizacoes sociais africanas pré-coloniais.

Outras propostas tedricas, como o Stiwanism de Molara Ogundipe-Leslie
(1994), e o Femalism de Chioma Opara (2004), aprofundam a critica ao femi-
nismo colonialista, propondo caminhos que articulem justica de género com
transformagao social, mas de forma enraizada nas cosmopercepgoes africanas.
Ogundipe-Leslie, por meio do conceito de Social Transformation Including Wo-
men in Africa (STIWA), destaca como as mulheres africanas tradicionalmente
participavam de processos de decisao e transformagio antes da interferéncia co-
lonial. J& Opara, com o Femalism, propde uma andlise psicanalitica e literdria do
corpo da mulher africana, colocando-o como territério de meméria, dor e cura.

A camaronense Werewere Liking apresenta o Misovire (1983) como uma
critica simbdlica e estética & misoginia enraizada, mas também como uma fi-
losofia de revalorizacio poética da mulher africana, inspirada nos mitos bantu
e nas tradigoes Bassa. J4 Pauline Marie Eboh, com o Gynism, e Chinweizu e
Bilongo, com o Gynandism, propéem formas de entendimento do feminino e
do masculino como complementares, inspirando-se em modelos éticos, espi-
rituais e sociais das tradi¢oes Igbo e outras culturas africanas.

Com a socidloga Oyéwumi, compreendemos que em muitas sociedades afri-
canas, como as iorubds, o género como marcador social hierdrquico nao estrutu-
rava as relacoes; era a senioridade — sobretudo a senioridade matripotente — que
definia as posigoes socialis. Ou seja, A0 era o sexo atribuido ao nascimento, mas o
lugar de responsabilidade, ancestralidade e cuidado que legitimava a autoridade.
Segundo a nigeriana, essa percep¢ao de organizagio relacional baseada na ances-
tralidade se expressa na cosmopercepgio iorubd, especialmente por meio da ideia
de matripoténcia, conforme destaca Oyéwumi (2016). Em vez de compreender
o poder a partir das estruturas hierdrquicas bindrias e cristas do Ocidente, o pen-
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samento iorub4 localiza Iy4 — a criadora ancestral — como centro criador e cocria-
dor da vida e da coletividade. Tyd nio representa apenas a maternidade/paterni-
dade biolégica, mas também um principio vital de geragao, protegio e mediagio,
que se estabelece entre o(a) criador(a) e a prole. Esse ezhos matripotente articula-se
com o principio da senioridade, conferindo autoridade e responsabilidade aque-
las e aqueles que detém maior experiéncia e capacidade de cuidado comunitrio.

Nesse sentido, a senioridade iorubd ultrapassa as concepg¢oes eurocen-
tradas de género e hierarquia social, operando em uma légica relacional e
situacional. A posi¢io social ndo decorre de categorias fixas como sexo ou
idade cronolégica, mas sim da ordem de chegada, da experiéncia acumulada
e da responsabilidade compartilhada. A lingua iorubd expressa essa fluidez:
as interagoes sociais sao moldadas pela funcio que cada individuo exerce na
comunidade e nio por identidades estdticas. Assim, a autoridade se desloca da
ideia de dominagao para o campo da interdependéncia e da escuta ancestral.

Essa perspectiva supera a visio bindria de género ao deslocar o foco das dife-
rengas sexuais e corporais para a funcionalidade e a interdependéncia das pessoas
em seus papéis sociais. Em vez de centralizar o género como categoria determi-
nante de poder ou autoridade, a senioridade emerge como o principio que regula
as relagoes sociais, seja na familia, na politica ou nas institui¢oes religiosas. A lide-
ranga familiar, por exemplo, ¢ distribuida em vdrias camadas e identidades que se
sobrepoem, sendo a propriedade da unidade habitacional (agbo ilé) e a capacidade
de atender as necessidades coletivas mais relevantes do que o género do individuo.

Essa cosmopercepgao foi invisibilizada pelo colonialismo, que impds
um regime de género patriarcal, bindrio e racializado. Nesse sentido, de-
nunciamos esse apagamento, e apontamos para epistemes outras, capazes
de reinscrever a dignidade e a agéncia de mulheres negras ancias, lideres
espirituais, mies de santo, educadoras e curandeiras.

Esse deslocamento exige também um enfrentamento dos discursos nor-
mativos ocidentais que naturalizam diferencas entre “feminino” e “masculi-
no”. Judith Butler (2013), Joan Scott (1990) e Beatriz Bagagli (2016) jd nos
alertaram que tanto o género quanto o sexo sio efeitos de discursos regulaté-
rios. Nao hd esséncia nos corpos, mas construgdes discursivas reiteradas. Ao
nomear a “ditadura do género”, essas autoras nos convidam a identificar como
a cisgeneridade, a heteronormatividade e os padrées monogimicos atuam
como regimes de controle dos corpos, subjetividades e desejos.

Essa critica se estende a construgio da masculinidade hegemonica, enten-
dida como um conjunto de préticas sociais que consolidaram, normatizaram e
perpetuaram a dominagio masculina, especialmente no contexto das colonia-
lidades. A produgio dessa masculinidade — articulada a branquitude — susten-
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ta-se em mitologias religiosas, discursos cientificos e narrativas histdricas que
legitimam a desigualdade. Tais elementos conformam um regime de represen-
tagbes que continua a alimentar estruturas de poder e a produzir subjetividades
disciplinadas, marcadas por uma légica de superioridade racial e de género.

Nesse contexto, a interseccionalidade emerge como uma ferramenta tedri-
co-politica crucial. Se, por um lado, autoras nio brancas e movimentos sociais
jd articulavam raca, classe, género e sexualidade desde os anos 1960, foi Kim-
berlé Crenshaw (1989) quem cunhou o termo para descrever a sobreposi¢io
de sistemas de opressdo. Sua contribuicio nos permite perceber que mulheres
negras, indigenas, lésbicas, trans, periféricas, nio vivenciam o racismo e o se-
xismo de maneira separada — esses sistemas atuam simultaneamente, moldan-
do corpos, experiéncias e destinos. Mais que uma teoria, a interseccionalidade
¢ uma ética da escuta e da visibilidade. E, como dizem as irmas de luta, uma
“exigéncia politica de centralidade das vivéncias negras”.

A interseccionalidade, assim, desafia explicagoes simplistas sobre desigual-
dades, ao exigir abordagens que compreendam a complexidade, a simultanei-
dade e fractalidade dos fatores que estruturam as opressoes. Essa perspectiva,
alimentada pelas lutas de movimentos sociais, ¢ um convite & academia para
repensar suas metodologias e epistemologias, reconhecendo as mulheres ne-
gras como agentes histéricos e intelectuais, cujas experiéncias e saberes enegre-
cem caminhos mais inclusivos e transformadores.

Inspirada por vozes como Sojourner Truth, Audre Lorde, Angela Davis, bell
hooks, Chandra Mohanty, Beatriz Nascimento, Sueli Carneiro e Lélia Gonza-
lez, essa abordagem nos convida a romper com os universalismos abstratos da
teoria critica ocidental e a recentrar os saberes amefricanos. A cosmopercepgao,
a interseccionalidade e a légica da senioridade matripotente se entrelacam nesse
projeto: ndo como categorias fixas, mas como caminhos de reencantamento da
histéria e da vida. Reescrever a histéria a partir desses marcos é reativar memo-
rias interditadas e construir epistemologias comprometidas com a justi¢a, com
a pluralidade e com a dignidade dos povos historicamente violentados.

Entdo, o que apresentamos nesta cole¢ao é que apesar da violéncia conti-
nua do processo de subalternizagao imposto pelo sistema colonial moderno,
a resisténcia dos povos afrodidsporicos e indigenas nunca cessou. Mesmo
inseridos em estruturas que os tentam reduzir a corpos serviveis e desprovi-
dos de agéncia, esses sujeitos constroem cotidianamente fissuras no edificio
colonial, ativando o que Maria Lugones (2012) chamou de 16cus fraturado
da dominagio. E nesse espaco instével e tensionado que emergem préticas
contra-hegemonicas, projetos civilizatérios proprios, saberes ancestrais e es-
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piritualidades que sobrevivem, e se reinventam diante da opressio e que
tentaremos abordar por meio da Histdria das Mulheres Amefricanas.

Esses emblemas culturais e essas cosmopercepgoes expressam uma vitali-
dade politica e ontoperceptiva que contesta a 16gica dominante. A experiéncia
afrodiaspérica, nesse sentido, nio se reduz ao “trauma de origem”, mas se
apresenta como um campo fértil de reinvencao cultural, resisténcia histdrica e
reconfiguragio de projetos civilizatérios de grupos africanos no Brasil.

A partir dessa perspectiva, assumimos que hd elementos especificos das
matrizes africanas que foram preservados, também reconfigurados e nutridos
nas préticas cotidianas, mesmo sob os escombros da violéncia colonial. Esses
elementos — que atravessam corporalidades, rituais, afetos, saberes e cosmo-
percepgdes — manifestam-se nas experiéncias de sujeitos negros e indigenas
diaspéricos, que enfrentaram (e ainda enfrentam) multiplas opressoes ancora-
das nas fronteiras coloniais de género, raca, classe e espiritualidade.

Além da matripoténcia e senioridade, destacamos ainda o aquilomba-
mento, como categoria que emerge do entrelacamento de distintas matrizes
africanas, e que, apesar da violéncia colonial, persistem e se reconfiguram na
didspora. Beatriz Nascimento (1985) interpreta o quilombo como uma for-
ma histérica de organizagdo comunitdria, e como um simbolo duradouro de
coesdo, resisténcia e agéncia coletiva negra. A autora identifica no aquilom-
bamento uma ideologia de origem africana, particularmente relacionada a
tradi¢do Imbangala (angolana), que foi sendo continuamente recriada nas ex-
periéncias diaspéricas afrobrasileiras. Aquilombar-se, portanto, torna-se uma
prética de reterritorializagio simbdlica e material que permite a manutengio
de vinculos comunitdrios, mesmo nos centros urbanos. Como diz Nascimen-
to, “cada cabe¢a ¢ um quilombo”: 0 aquilombamento ¢ tanto gesto politico
quanto filosofia de vida, um movimento insurgente de recomposi¢io coletiva
e de constru¢do de autonomia a partir dos fragmentos da didspora.

A conexio entre aquilombamento, matripoténcia e senioridade revela, por-
tanto, um sistema complexo de organizagio social afrodiaspérica, em que a
resisténcia a colonialidade nio se dd apenas pela negacio, mas também pela
afirmacio de outras epistemes. Essas categorias, articuladas no cotidiano e nas
formas de organizagao coletiva, compoem uma matriz de orientagio existencial
que sobreviveu a didspora e se reinventa constantemente como tecnologia an-
cestral de reexisténcia. Nesse campo de forgas, as relagoes sociais sio moldadas
por principios outros, em que Iy4 e o quilombo nio sio apenas metdforas: sio
estruturas vivas, reencarnadas em prdticas de cuidado, luta, memoéria e futuro.

Entendemos que a colonizagio impds violentamente a producio da dife-
renca colonial — isto ¢, a racializacio dos corpos, a hierarquizagao dos saberes
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e a imposi¢ao de valores cristaos, patriarcais e civilizados como norma uni-
versal. Contudo, esse processo nio foi unidimensional nem se deu de forma
absolutamente subordinada. Em meio aos choques, mesclas e encontros com
elementos das culturas ocidental e amerindia, surgiram formas de resisténcia e
ressignificagio que permitiram a reinven¢io de mundos.

Mesmo havendo assimetrias de poder entre os elementos religiosos e cul-
turais advindos de povos de origem europeia, africana e amerindia, a criati-
vidade e a resisténcia se mostraram como marcas dos subalternizados. E que,
para além de uma visdo conciliatéria, nosso interesse é observar as fronteiras,
as margens e tensoes desses encontros, expondo as fissuras que histérica e
semanticamente se completam, formando histérias entrelagadas, partilhadas
interdependentes, e que se apresentam em simultaneidade formando uma
“modernidade entrelagada” (Randeria, 2000).

Essa concepgao relacional de poder herdada na didspora pelas mulheres
afrodiaspéricas permite a coexisténcia de maltiplas formas de lideranca e in-
fluéncia, com Ty ocupando um lugar de destaque enquanto figura geradora
e mantenedora da vida. Além disso, as matrizes africanas valorizam o olfato, a
audicio e a oralidade como formas de transmissio e reconhecimento de status,
desafiando a primazia da visdo e das hierarquias visuais tipicas do Ocidente.
A capacidade de Iy4 de atuar como um eixo central de organizagio social e
espiritual, aliada a flexibilidade da senioridade, demonstra a profundidade de
uma cosmopercep¢io que reconhece a pluralidade de papéis e evita essenciali-
zagoes. Por meio da oralidade, muitas familias afrodescendentes asseguraram a
transmissao de modos de ser, fazer, pensar e sentir que remetem diretamente &
ancestralidade e subjetividade africana. Esses modos sio perceptiveis ainda hoje
em préticas comunitdrias, formas de sociabilidade e espiritualidades cotidianas.

Essas hist6rias brotam dos intersticios do vivido — nos quilombos, nas feiras
e escolas, nos parlamentos e cartas, nos didrios e rezas, nas festas, cantos, rituais,
linguagens e redes comunitirias. Os sentidos africanos foram preservados e res-
significados na didspora, particularmente nos espagos que hoje reconhecemos
como “terreiros’, que se constituiram como territérios de resisténcia e recria-
¢ao da vida em comum nos arredores das senzalas, nas irmandades religiosas,
nas rogas de plantagio, acampamentos de minera¢do, alpendres e quintais de
negros e negras forros(as), quilombolas e libertos(as). Nesses espacos, préticas
como benzegoes, celebragoes catélicas (reinados, congadas, folias, festas de san-
tos), rituais de calundu, candomblé, omolokd, umbanda, entre outros, convi-
vem com a experiéncia cotidiana do trabalho doméstico, das conversas a beira
do fogao, das rezas noturnas e das dangas nos ranchos e cordées.
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Esses cotidianos, entrelacados por narrativas, gestos e performances, trans-
mitem memorias, e atualizam um saber afrodiaspérico ou um principio or-
denador que articula destino, tempo e ética ancestral, funciona como base es-
truturante dessas préticas, orientando os modos de existir e fazer comunidade,
e fornecendo a gramdtica sensivel e simbdlica que sustenta 0 mundo vivido.
Assim, o que Rita Segato (2003) chamou de “cédex afrobrasilefio” pode ser
lido como uma expressao parcial e situada desse sistema mais amplo de senti-
do — uma inscri¢o vital que opera na imanéncia do corpo e da fala, da musica
e da terra, como linguagem ancestral em constante reinvencio.

Entéo, no contexto diaspérico a senioridade permeia as estruturas colo-
niais, entrelacando-se com principios cristdos, e perdura em agoes cotidianas
e tradigoes costumeiras entre familias de afrodescendentes, como pode ser
percebida em grande parte dos rituais desses, em que membros sao titulados
como rainhas e reis perpétuos em fungao do pioneirismo na conducio das
tradicoes, e se destacam em relagdo aos demais reis e rainhas que compoem
também essas formas de devogao aos Santos. Ou nos tradicionais pedidos de
“bénc¢ao” ao cumprimentar os mais velhos. A prépria organizacio da familia
e distribuicao de papéis se dao em func¢io da senioridade, assim, apesar das
colonialidades, o corpo (tanto em relagio ao género como a raga, que configu-
ra a biopolitica ocidental) nio se torna base social de classificacdo; da mesma
forma, a maternidade transcende o género. O resultado seriam relacionamen-
tos entre homens e mulheres mais “fluidos, e papéis sociais, situacionais, con-
tinuamente situando individuos em papéis modificativos, hierdrquicos e nio
hierdrquicos, contextuais que sio” (Oyéwumi, 2021, p. 6).

Assim, assumimos, conforme Lélia Gonzalez (1984), os entrelacamentos
entre africanos e amerindios na formagio do pais, quando propoe o termo
“amefricanidade”, destacando o processo histérico brasileiro. Termos como
afrodiaspérico(a) ou amefricanidade nos ajudam a nomear esse espago sim-
bélico e concreto onde as matrizes africanas, indigenas e europeias se encon-
tram e se tensionam. Stuart Hall (2001) j4 advertia: nao hd identidade fora
da histéria. As identidades diaspéricas sao moldadas pelas forgas que tentaram
aniquild-las, como também pelas estratégias de sobrevivéncia e reinvencao das
quais essas mulheres foram protagonistas.

E por isso que o uso do termo afrobrasileiro(a) sem hifen, como defende
Lourdes Teodoro (2020), também é um gesto politico e poético. Rejeitamos a
separacio formal entre “afro” e “brasileiro”, imposta por uma gramdtica nor-
mativa que insiste em negar a continuidade da presen¢a negra como fun-
dadora deste territério. Reafirmamos, ao lado de Achille Mbembe (2014) e
Sueli Carneiro (2023), que o reconhecimento da afrodescendéncia, quando
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genérico e despolitizado, pode mascarar desigualdades profundas e apagar as
especificidades das lutas de cada grupo dentro da categoria “afrodescendente”.
E preciso denunciar como as dindmicas globais do capitalismo racial seguem
relegando os corpos racializados & margem do mundo, mesmo quando sao
celebrados superficialmente pela retérica da diversidade.

A africentricidade desses discursos se enraiza em uma ldgica de reconstru-
¢do epistemoldgica, que, como lembra Lélia Gonzalez, também se manifesta no
Brasil por meio do conceito de amefricanidade — o entrelagamento entre a expe-
riéncia africana e indigena no contexto latino-americano. Esse projeto de ene-
grecimento epistemoldgico ¢ igualmente sustentado por Sueli Carneiro, quan-
do denuncia o epistemicidio como resultado da supremacia do conhecimento
eurocentrado, e por Nilma Lino Gomes, ao destacar a legitimidade dos saberes
forjados pelos movimentos negros como fundamentos para agoes afirmativas.

Neste campo de disputas simbdélicas e materiais, a educagdo se apresenta
como um espago estratégico de conformagio e resisténcia. Desde sua institu-
cionalizaco nas Américas, a escola operou como ferramenta central do pro-
jeto colonial, consolidando hierarquias raciais, de género e de classe por meio
da imposi¢ao de um conhecimento eurocentrado. Os curriculos escolares, ao
privilegiarem a narrativa europeia como paradigma de civilizagao e humanida-
de, invisibilizaram saberes outros e deslegitimaram cosmopercep¢oes afroindi-
genas, contribuindo para um persistente processo de epistemicidio.

Apesar dos avancos representados pelas leis 10.639/2003 ¢ 11.645/2008 ¢
suas Diretrizes Curriculares Nacionais, a estrutura educacional brasileira ainda
reproduz desigualdades histéricas, epistemoldgicas e estruturais. A escolarizagio
no Brasil, em vez de ser um campo de libertagdo coletiva, continua sendo um
espago de reprodugio de exclusoes. Diante disso, a histéria que buscamos cons-
truir se descola dos marcos cronoldgicos oficiais e dos personagens consagrados
pela narrativa eurocentrada, voltando-se para as experiéncias de mulheres ne-
gras, indigenas, quilombolas, LGBTQIPA+ e seus saberes forjados nas margens.

Logo, propomos metodologicamente ampliar as fontes de conhecimento
para além desse cAnone cldssico, de forma a incluir os espagos ocupados e re-
cursos de comunicacio utilizados pelos grupos subalternizados. Buscamos aqui
valorizar a experiéncia cotidiana, o local onde se moldam as personalidades, se
disciplinam os corpos, se forma a percepg¢ao e se geram sentimentos de familia-
ridade e hdbitos. O espago doméstico e os entrelugares de labor, onde ocorre a
formagio da familia (incluindo aqui desde a estrutura da moradia, da roca e da
floresta até o uso pratico e simbdlico de seus artefatos) e a ocupagao dos espagos
publicos (como a escola, 0 mercado de trabalho, a midia ¢ 0 mundo da politica)
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pelos diferentes géneros e povos, sio constitutivos de um campo operatério em
que a vida efetivamente acontece, e com ela a atribuigio de género e “raga’.

Com esse compromisso, buscamos como Carneiro, Santos e Costa (1985)
superar o “epistemicidio” promovido tanto pelo Estado quanto pelos movi-
mentos sociais brancos, que, na “neo-democracia racial”, anestesia a capacida-
de reivindicatéria dos sujeitos e atende aos interesses do mercado.

Uma das estratégias contra o epistemicidio monolitico da Histéria da Es-
cravidio, tem sido a reconstru¢do das trajetdrias de vida dessas mulheres no
Brasil. Destacamos os dois volumes do Diciondrio Biogrdfico: Histdrias Entre-
lagadas de Mulheres Afrodiaspdricas (Marinho; Simoni, 2024, 2025) que, por
meio da biograﬁa, apresentam o encontro entre a psicogénese e a sociogénese,
entre a vida intima do individuo e sua inscri¢io na histéria social e cultural. As
biografias sao apresentadas por meio da fabulagdo historiogréfica critica, que
¢ uma metodologia que se destaca pela sua capacidade de entrelacar diferentes
fontes de conhecimento, criando um panorama mais amplo e enriquecedor
para a andlise histérica das trajetérias dessas mulheres.

Essa abordagem combina a revisao bibliogréfica, que consiste no estudo
e na interpretacido de obras académicas e documentos jd existentes, com a
andlise de fontes histéricas, que podem incluir documentos oficiais, cartas,
didrios e outros registros do passado. Além disso, incorpora fontes orais, que
envolvem narrativas de sujeitos contemporaneos, ligados aos movimentos so-
ciais e s comunidades tradicionais, por meio de histdrias de vida e entrevistas,
permitindo uma conexio direta com as experiéncias vividas dessas mulheres.

Essa metodologia ¢ particularmente valiosa ao se investigar as relagoes e
agoes dos afrodiasporicos ao longo da histéria. Ao se considerar a heranga afro-
diaspérica ¢ possivel identificar como estruturas sociais, culturais e histéricas
perduram no presente. Essas estruturas influenciam a maneira como as comu-
nidades afrodiaspdricas se organizam e interagem, bem como as narrativas que
emergem das suas experiéncias.

O uso da fabulagio historiografica, portanto, busca ir além de uma sim-
ples reconstitui¢ao do passado, focando em como as experiéncias e as memo-
rias dos afrodiaspéricos ainda ressoam nas relagoes sociais contemporineas.
Essa abordagem permite a identificacio de eixos interpretativos que ajudam a
preencher lacunas de informagées sobre esses grupos, trazendo a tona histérias
que foram marginalizadas ou invisibilizadas pela historiografia tradicional.

Além disso, essa metodologia oferece um espago para que as vozes dos
sujeitos contemporineos sejam ouvidas e valorizadas, reconhecendo a impor-
tAncia das narrativas pessoais e coletivas na constru¢do da memoria histérica.
As histérias de vida oferecem um testemunho direto das vivéncias individuais,
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como também revelam as conexdes com contextos sociais mais amplos, eviden-
ciando como as lutas e conquistas do passado continuam a impactar o presente.

Inspiradas por Saidiya Hartman (2020) e Tavia Nyong'o (2019), que uti-
lizam a fabulagao critica, propomos uma fabulagio historiogréfica critica para
superar lacunas e a politica de representacio que reproduz ou atualiza o pro-
cesso violento das colonialidades. Essa metodologia permite explorar como a
religiosidade, formada pela hibridizagio entre cristianismos, matrizes africanas
e amerindias, atravessa as vivéncias dessas mulheres. Temos constatado que
elas se organizaram em distintas formas de agremiagées para enfrentar coleti-
vamente as adversidades das colonialidades cotidianas.

A fabulagio historiogréfica critica busca complementar as lacunas das fontes
escritas sobre o passado, com fontes orais contemporéineas, como forma de su-
perar a politica de representagio, que acaba por reproduzir e/ou atualizar o pro-
cesso violento das colonialidades, por meio da Histéria tnica, dos “vencedores”.

A Histéria do Brasil revela a presenca significativa de mulheres amefrica-
nas que, desafiando o sistema bindrio de género, moldaram espacos de acio
tanto individuais quanto coletivos. Essas agoes estdo associadas ao protagonis-
mo de mulheres africanas em posicoes de lideranga em Africa — como rainhas,
guerreiras ou autoridades espirituais. No entanto, a0 rememorar essas histd-
rias, ¢é preciso ter cuidado para nio embarcar em uma romantizagio que re-
forga os préprios cddigos coloniais que se pretende subverter. Historicamente,
sim, muitos reinos africanos estruturaram sistemas politicos complexos, nos
quais mulheres desempenhavam papéis centrais — mas o uso contemporineo
dessas imagens, sobretudo na literatura e no ensino, exige um olhar critico
sobre como, por que e para quem essas figuras estdo sendo mobilizadas.

Nossa proposta com a fabulagio historiografica critica propoe que descon-
fiemos das aparéncias e que interroguemos os usos do passado no presente;
assim, buscamos rejeitar lentes que muitas vezes ainda atuam sob a légica
eurocentrada: traduzindo estruturas politicas africanas para categorias como
“princesa”, “reinado”, “nobreza”, sem se perguntar se esses termos dao conta da
diversidade de cosmopercepgoes politicas, sociais e espirituais do continente
africano. Afinal, qual é o custo epistemoldgico de chamar Aqualtune de “prin-
cesa’? O que se ganha e o que se perde nesse enquadramento?

A histéria africana, rica e diversa, revela uma impressionante galeria de mu-
lheres que exerceram poder politico, religioso e militar, muitas vezes de forma
autdbnoma e com autoridade plena. Esse legado desafia frontalmente a ideia de
que a subordinagio feminina ou a divisio bindria e hierarquizada de género
sdo universais. Pelo contrédrio, ao longo dos séculos, figuras como Hatshepsut
(Egito, c. 1479-1458 a.C., etnia kemética) governaram como farads ocupando
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lugar de poder legitimo em suas organizacdes sociais em distintas localidades;
Tiye (Egito, c. 1398-1338 a.C., possivelmente niibia ou mitani) foi conselheira
influente e corregente ao lado de Amenhotep III, com presenga oficial em do-
cumentos estatais; Nefertiti (Egito, c. 1370-1330 a.C., etnia debatida) atuou
como reformadora religiosa e militar, retratada como igual ao faraé em poder e
acdo. Mais adiante, em outras regioes do continente, temos Amina de Zazzau
(Hausa, atual Nigéria, séc. XVI), uma rainha guerreira que liderou exércitos
e expandiu seu império; Nzinga de Ndongo e Matamba (Angola, séc. XVII,
etnia mbundu), estrategista politica e militar que resistiu ferozmente a coloni-
zagio portuguesa; Yaa Asantewaa (Império Ashanti, atual Gana, séc. XIX, etnia
akan), que liderou a guerra contra os britinicos pela preservacio do trono.
Outras, como Kandake Amanirenas (Ntbia, atual Sudio, séc. I a.C.), enfren-
taram o Império Romano; e Makeda, a lenddria Rainha de Sabd (possivelmente
Etiépia/Yemen, milénio I a.C.), simbolo de sabedoria e riqueza espiritual.

Essas figuras ndo se enquadram em categorias ocidentais de género: algumas
governavam como ‘reis’, outras como “maes da nagao”, algumas eram sacerdoti-
sas guerreiras, outras matriarcas diplomadticas. Essa multiplicidade evidencia que
os papéis sociais e as estruturas de poder eram organizados a partir de critérios
como linhagem, senioridade, espiritualidade e fungio social — e nao unicamente
por uma ldgica bioldgica bindria. Assim, a presen¢a dessas mulheres negras e
africanas no comando de impérios, templos e exércitos reafirma que o género,
tal como criticado por Oyerénk¢ Oyéwumi em A Invengdo das Mulberes (2021),
¢ uma construcio histérica situada — e nio um dado universal.

Durante a escraviddo transatlantica, mulheres africanas foram arranca-
das de seus territérios, de suas redes de parentesco, de suas cosmopercepgoes.
Algumas eram comprovadamente parte das elites politicas locais — como
Aqualtune, figura associada ao Reino do Congo —, outras foram fabuladas,
mediante a auséncia de fontes, como princesa ou rainha como Tereza de
Benguela e Luiza Mahin. Mas o transporte for¢ado ao Brasil Colonial ten-
tou reduzir essas mulheres 4 condi¢ao de propriedade, como também tentou
apagar deliberadamente os sentidos histéricos de suas existéncias, sistemas
inteiros de sentido, ontologias, formas de ver e viver o mundo.

E ai que entra o problema da fonte. As fontes coloniais — sejam relatos
de viajantes, documentos missiondrios, crénicas administrativas ou registros
inquisitoriais — raramente nomeiam as mulheres africanas a partir de seus pré-
prios mundos. Elas sdo reescritas desde fora, invisibilizadas na origem, desloca-
das em significado. Por isso, a critica historiogréfica nio pode se contentar em
“recuperar” essas mulheres como se a simples nomeagao resolvesse o apagamen-
to. E preciso reconstituir, tanto quanto possivel, as tramas epistemolégicas que
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davam sentido as suas existéncias — e isso implica escuta as oralidades, & me-
moria diaspérica, aos registros fragmentados, as cosmopercepgoes ainda vivas.

Imagem 1. Fotografia de Lady Sara Forbes Bonetta, 1862
Fonte: https://bit.ly/30nzySN. Acesso em: 20 jul. 2025.

Sarah Forbes Bonetta, por exemplo, é uma figura emblemdtica dessa
tensdo. Levd-la a condigdo de “afilhada da Rainha Vitéria” pode parecer
um reconhecimento, mas, na prdtica, seu corpo e sua histéria foram ins-
trumentalizados para legitimar o projeto colonial britAnico. Um tipo de
“troféu civilizatério” que mascarava a violéncia do império com a capa da
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benevoléncia. O mesmo vale para certas abordagens de Zacimba Gaba e
Nzinga Mbandi, que, ao serem enquadradas como “princesas guerreiras”,
muitas vezes sio esvaziadas de seu contexto politico-africano e colocadas
para desfilar em vitrines ocidentalizadas da representatividade.

Do ponto de vista da Histéria, isso é problemdtico porque reconstréi
o passado com categorias que nao pertencem a ele, violentando novamente
aquilo que j4 foi violentado. Sob o risco de se repetir a colonialidade do saber:
aquela l6gica que continua traduzindo o mundo africano por filtros europeus,
ainda que agora sob uma camada de verniz multiculturalista.

As narrativas sobre realeza africana precisam ser contadas, sim — mas con-
tadas de forma comprometida com os saberes do continente, ¢ nio com os
scripts da Disney. Nao se trata de encaixar uma princesa negra no baile branco.
Trata-se de questionar o baile, de desmontar o castelo, de dangar ao ritmo dos
tambores e dos ventos de outra temporalidade. O reino de Nzinga nio era
Versailles: era Ndongo-Matamba, com seus préprios cédigos, suas proprias
estratégias diplomdticas, suas préprias nogdes de poder.

E por isso que nio basta perguntar se uma mulher africana foi ou nio
uma princesa. A pergunta historiogréfica que importa é: como o conceito de
princesa foi (re)produzido, apropriado, traduzido e distorcido pelas estruturas
coloniais? E, sobretudo: como podemos reconstruir historias dessas mulheres a
partir das suas ldgicas proprias, fugindo da tentacio de encaixd-las em moldes
narrativos que néo as contemplam?

De outro lado, o que acontece quando uma mulher negra ousa ter poder?
A Histéria, essa que foi escrita a muitas penas por homens brancos letrados e
coloniais, costuma responder com uma férmula conhecida: ela a transforma
em monstro ou em mito. No caso das mulheres negras, essa transformacio se
opera quase sempre pelo corpo — pelo controle do corpo, pela sexualizagao do
corpo, pela reducio da agéncia politica a performance sexual.

Ao serem registradas pelas fontes coloniais, muitas mulheres foram encaixa-
das num binarismo brutal: ou eram perigosamente livres e, portanto, “devassas”,
ou eram Uteis a0 império e, portanto, “exdticas”. A rainha Njinga, que negociou
com Portugal, liderou tropas e resistiu por décadas ao avango colonial, virou
no imagindrio ocidental uma mulher “masculinizada”, “sedutora’, “cruel”. Tudo
isso porque se recusava a aceitar a logica da submissao. Sua autoridade foi tradu-
zida como histeria, sua diplomacia como luxtria, sua fé ancestral como bruxaria.

A historiografia hegemonica — e grande parte da cultura popular que a ela
se associa — reforgou essas imagens. Isso nio é inocente. A hipersexualizagio de
mulheres negras tem sido uma das formas mais eficazes de esvaziar seu poder. E
uma arma colonial que transforma poténcia em carne, saber em feitico, lideran-
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¢a em histeria. Rainha sexualizada, feiticeira erotizada, prostituta exética: todos
esses rétulos funcionam como armadilhas discursivas que operam sobre o corpo
da mulher negra, domesticando sua agéncia e turvando sua complexidade.

Se o epistemicidio foi um dos pilares da colonizagao, o trabalho da Histé-
ria é tensionar os modos de produgao de conhecimento. Isso inclui criticar o
uso de fontes, desconfiar das categorias herdadas, valorizar oralidades e modos
de saber africanos e afrodiaspéricos que sobrevivem nas dobras da memoria,
nas préticas culturais, nas resisténcias quilombolas e nos terreiros, superando o
multiculturalismo, em uma proposta intercultural amefricanocentrada.

A nogao de interculturalidade, tal como elaborada por Enrique Dussel e apro-
fundada no campo da educagio por Vera Candau, propoe um deslocamento
epistemoldgico em relagio ao multiculturalismo liberal. Enquanto o multicultu-
ralismo tende a reconhecer a diversidade cultural de forma superficial — muitas
vezes como uma justaposi¢io de identidades fixas e exotizadas dentro de uma
l6gica ainda eurocentrada —, a interculturalidade exige o confronto critico com
as estruturas de poder, saber e ser que sustentam a colonialidade. Para Dussel,
trata-se de um didlogo ético e radical entre culturas, que parte do reconhecimento
do outro como sujeito histérico e epistémico, e ndo como objeto de tolerincia.

Vera Candau, por sua vez, enfatiza que esse didlogo deve ser situado, critico e
comprometido com a justi¢a social. E por isso que, em lugar de uma abordagem
multiculturalista que apenas representa a diferenca, propomos uma metodologia
amefricanocentrada, que parte das epistemologias negras e indigenas para recon-
figurar os modos de conhecer. Tal perspectiva nao s valoriza os saberes africanos
e amerindios, mas também busca evidenciar os entrelagamentos histéricos, espi-
rituais e politicos entre essas culturas no contexto da didspora e da colonialidade,
abrindo caminho para uma préxis educativa e historiografica insurgente.

E desse modo, que reconhecemos que muitas dessas mulheres desempenha-
ram fungoes de lideranga em quilombos, criaram redes de parentesco espirituais
para proteger criangas e outras mulheres, e dominaram saberes ligados as ervas
medicinais, aos partos, a organizagao do cotidiano nos engenhos e nos espagos
urbanos. A oralidade e suas préticas de ancestralidade e espiritualidade permea-
ram os modos de viver no Brasil escravista, contribuindo para o surgimento de
formas préprias de sociabilidade e de resisténcia. A centralidade dessas mulheres
em processos de resisténcias, alforria e negociagao da liberdade marca sua atua-
¢ao como agentes da reconstru¢ao do mundo comunitdrio na didspora.

Compreender essas histérias exige afastar-se de interpretages essencialistas ou
de exotizagoes da experiéncia negra. Assim, mulheres ou homens, eram detentores
de saberes rituais, muitas mulheres eram curandeiras, profetisas ou figuras centrais
na mediagio com os antepassados. Trata-se de uma espiritualidade marcada por
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sua ancestralidade, conexdo com a natureza, em uma cosmopercep¢ao onde tudo
— elementos, seres, for¢as e manifestagoes — se interliga como parte do divino.

Na didspora, essas mulheres, ao se engajarem em praticas comunitdrias
e na mobilizagao de recursos, operaram dentro de um sistema relacional de
oportunidades e desafios, refletindo uma abordagem que transcende as hie-
rarquias tradicionais. O protagonismo feminino nio se limita a um conceito
bindrio de lideranga, mas se manifesta através de acoes colaborativas e cole-
tivas que preservam e adaptam saberes ancestrais. Por isso, propomos pensar
em um pretagonismo, jd que a atuagio das mulheres pretas transcende o con-
ceito tradicional de protagonismo, que torna todos os demais coadjuvantes,
refletindo uma abordagem mais relacional e colaborativa que forma redes de
mulheres habilitadas para a lideranga em distintos contextos.

Nos contextos das irmandades, congadas, pastorais, quilombos e mo-
vimentos sociais, essas mulheres demonstraram uma capacidade notdvel de
manter e reinventar uma coesao cultural que resistiu ao impacto da escraviza-
¢ao e das colonialidades. A atuagio delas transcendeu as limitagdes impostas
pela visdo eurocéntrica, que frequentemente ocultava e subestimava suas con-
tribuigoes ao limitar o papel das mulheres negras ao Ambito doméstico.

A histéria do Brasil, com distintos territrios marcados pela didspora afri-
cana, evidencia o pretagonismo das mulheres afrodiaspéricas na construgio de
espagos de resisténcia, preservacio cultural e inovagio social. Em um contexto
em que o sistema bindrio de género frequentemente limita a compreensio de suas
agoes, essas mulheres desaflaram estruturas coloniais a0 engajarem-se em prati-
cas que entrelacam sobrevivéncia, ancestralidade, espiritualidade e organizagao
comunitdria. Suas contribuicées, notdveis em ambientes desde o comércio, ao
jornalismo e educagdo, bem como nas irmandades, congadas, umbandas, can-
domblés, quilombos e movimentos sociais, refletem um ezhos de colaboragio que
resiste as imposi¢oes eurocéntricas e reconfigura as nogoes de poder e autoridade.

Nos “terreiros”, constituidos a partir da didspora, enquanto espagos nio
disputados por homens e mulheres brancas, essas marcas persistem como
elementos fundantes. No Ambito religioso, as maes de santo (]yélorixés) e
pais de santo (Babdlorixds) compartilham o mesmo estatuto sacerdotal, de-
safiando hierarquias de género. Além disso, a organiza¢io dos terreiros re-
flete a fluidez das identidades e papéis sociais, priorizando o coletivo sobre
o individual e valorizando a ancestralidade como eixo de orientagio. Essa
dinimica também se manifesta na manutencio de tradi¢bes, como os titulos
de reis e rainhas em rituais afrocatélicos, e nas préticas cotidianas de respeito
e veneragao aos mais velhos, como os tradicionais pedidos de béngao.
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As mulheres nos terreiros, enquanto pretagonistas, atuam como agentes
histéricas que tecem feminismos de terreiros, formas de aquilombamento que
entrelacam sentidos africanos, amerindios, cristaos e isliamicos, conformando
novas expressoes religiosas e culturais como o afrocatolicismo. Em contextos
como as irmandades de pretos, congadas e reinados, essas mulheres preservam
e transformam saberes ancestrais, criando espagos de resisténcia simbdlica que
desaflam tanto a colonialidade quanto a modernidade.

Diferentemente das religides universalistas que frequentemente promo-
vem exclusio e conflitos, as religides de matriz africana sao intrinsecamente
familiares e inclusivas, promovendo convivéncias ora harménicas ora confli-
tuosas entre diversidades. Elas integram homens e mulheres em igualdade sa-
cerdotal e acolhem a pluralidade de orientagdes e identidades, subvertendo
préticas excludentes e hierdrquicas presentes em outras tradicoes religiosas.

Portanto, a atuagio das mulheres nos terreiros nio é apenas um reflexo da re-
sisténcia cultural, mas também uma reafirmagio de cosmopercepgoes que valori-
zam a interdependéncia, a pluralidade e a fluidez. A matripoténcia e a senioridade
moldam a estrutura social dos terreiros, como também oferecem ao mundo uma
alternativa vidvel e ancestral para repensar as relagoes humanas, fundadas na ética
do cuidado, no respeito mutuo e na valorizagao da diversidade.

Por fim, ao reconhecer a necessidade de constitui¢io de um campo sobre
a Histdria das Mulheres Amefricanas, este estudo reafirma a necessidade de uma
historiografia amefricanocentrada que valorize a pluralidade das narrativas e
desafie os limites impostos por epistemologias coloniais. As mulheres raciali-
zadas moldaram o passado ¢ o presente, e continuam a imaginar e construir
futuros coletivos, ancorados na ancestralidade, na espiritualidade ¢ na luta
por justica e igualdade. Assim, sua atuagio nos convida a refletir sobre novos
paradigmas de lideranca e convivéncia, guiados pela harmonia entre o coletivo
e o individual, entre tradi¢do e inovacio.

A escravidio ocidental nao foi apenas uma prética econdmica ou juridica,
mas também um sistema profundamente enraizado em uma racionalidade
racista que a gerenciou, justificou e perpetuou. Ao racializar a humanidade, o
projeto colonial cristao europeu instituiu hierarquias ontoldgicas que reduzi-
ram corpos negros e indigenas 4 condigao de objetos serviveis.

Essa racializagdo nio desapareceu com o fim juridico da escravidio: ela
se reconfigurou em formas institucionais e estruturais que ainda organizam
o Brasil contemporineo. Com base nessa premissa, esta cole¢io estd dividida
em dois volumes. No primeiro, buscamos compreender a histdria do Brasil a
partir das mulheres afrodiaspéricas, destacando como suas vidas e lutas orien-
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taram os rumos da histdria brasileira frente ao racismo estrutural do periodo
colonial, do século XV ao XIX.

No segundo volume, voltamo-nos a forma como essas mulheres constroem
o Brasil contemporineo diante do racismo institucionalizado desde o pés-aboli-
¢a0, revelando as dinimicas sistémicas e persistentes da dominagio racial. Ape-
sar da violéncia continua e dos dispositivos de subalternizagio impostos ao lon-
go da modernidade, as mulheres negras e indigenas nunca cessaram de resistir.

Mesmo inseridas em estruturas que buscam apagar sua agéncia, elas cons-
troem cotidianamente fissuras no edificio colonial, operando a partir de um
lbcus fraturado da dominagio. E nesse espago instivel que emergem praticas
contra—hegeménicas, cosmopercepgdes ancestrais e projetos civilizatérios pro-
prios, nos quais os terreiros, os quilombos, os cantos, as festas e os rituais
preservam, e inventam mundos outros. As mulheres afrodiaspéricas, portanto,
nao sio apenas vitimas do racismo estrutural e institucional: elas sao autoras
de um Brasil que insiste em existir para além da légica colonial. Sua atuagao
¢ testemunho de uma vitalidade politica e ontolégica que contesta 0 mundo
como estd, a0 mesmo tempo que cria, com dignidade e coletividade, as possi-
bilidades do que ainda pode vir a ser.
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INTRODUCAO

A DIASPORA E AS REDES
TRANSATLANTICAS

A estrutura deste livro foi concebida a partir de uma légica epistemolégica
prépria das histérias amefricanas: em vez de se apoiar em uma cronologia li-
near ou em divisdes estanques de origem iluminista, adota-se aqui um modelo
espiralado e fractal de organizacio. A narrativa nao comega no “comego” nem
termina no “fim”; ela retorna, dobra-se, reconfigura-se — tal como as prdticas
de memoria, luta e reinvencio das mulheres negras que compdem esta obra.
Cada capitulo, cada nome, cada territério ¢ parte de um sistema de conheci-
mento que se repete em camadas, desdobrando-se com novas formas e senti-
dos, a semelhanca dos desenhos fractais que espelham o todo em suas partes.

Embora o ponto de partida seja a experiéncia da didspora atlintica, o
livro imediatamente recua e amplia o foco para reconhecer a anterioridade e
a persisténcia dos povos origindrios das Américas e das matrizes civilizatdrias
africanas que estruturaram os modos de vida, pensamento e resisténcia das
populacoes negras escravizadas e libertas nas Américas. A obra, portanto, nao
trata a escravizagio como origem, mas como fratura histérica a partir da qual
diferentes formas de recomposi¢io e insurgéncia foram gestadas. O movimen-
to da escrita é de volta e avante, em espiral, honrando os principios de ances-
tralidade, reterritorializagao e cosmopolitica negra.

O Capitulo 1 apresenta as principais matrizes civilizatérias que ancoram
o pensamento e a agao das mulheres aqui biografadas. Sao elas: a matriz ame-
rindia, a matriz Bantu (com destaque para os povos do Congo e de Angola,
e o culto aos Inkices); a matriz afromugulmana (que se desdobra nos troncos
Mandé e nos iorubds islamizados do Suddo Ocidental); a matriz Jeje (Ewe-
-Fon, com o culto aos Voduns); e a matriz Nagd-lorubd (centrada nos rei-
nos de Oyé e Ketu e no culto aos Orixds). Essas matrizes nao se limitam ao
primeiro capitulo; elas se espalham, ressurgem e se entrelagam em capitulos
posteriores, numa ldgica de repeti¢io transformadora. Sao fractais, isto ¢, pe-
quenos reflexos das totalidades culturais que compoem a amefricanidade.

O Capitulo 2 mergulha nas experiéncias de resisténcia coletiva através da
fundagio e sustentagio de quilombos. Aqui, as linhagens bantu, sobretudo a do

Reino do Ndongo, manifestam-se com forga por meio de figuras como Njinga
Mbandi, Aqualtune, Zacimba Gaba, Tereza de Benguela, Felipa Aranha, Maria
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Conga. Os quilombos aparecem como tecnologias de organizacio sociopolitica e
espiritual, enraizadas em cosmologias africanas e recriadas nas realidades coloniais.
O Capitulo 3 evidencia as formas de reelaboragao do cristianismo congo-
lés e sua articulagio com as irmandades negras catdlicas no Brasil. Kimpa Vita
encabe¢a uma linhagem de mulheres que, do Congo a Minas Gerais, fundam
e animam espagos de f¢é negra. O cristianismo aqui nio ¢ colonial, mas insur-
gente — ele é reconfigurado pelas préticas de calundu, pelas irmandades do Ro-
sdrio e pelas festas sagradas conduzidas por mulheres como Chica Machado,
Joana Maria Assungao, Severina Carij6, Luiza, Rosa e Tereza, e Luzia Pinto.

No Capitulo 4, temos as que escreveram a luta, literal ou simbolicamente.
De Esperanca Garcia, Mariana Preta de Courd, Rosa Gomes, Joanna Mina,
a Anna Igndcia, a escrita é entendida em multiplas formas: cartas, cinticos,
grafias de si, dancas e oralituras. Este capitulo torna visivel o gesto letrado das
mulheres negras, mesmo sob silenciamento oficial.

O Capitulo 5 trata das independéncias e revoltas no Brasil, mostrando
como a luta pela liberdade foi travada também — e sobretudo — por mulheres
negras. As trajetérias de Luiza Francisca de Aradjo, Dionisia, Maria Felipa e
Barbara de Alencar desestabilizam a narrativa tradicional da independéncia e
revelam o protagonismo negro na fundagio da nagio.

No Capitulo 6, o enfoque recai sobre a economia das pretas livres, mos-
trando as multiplas formas pelas quais mulheres negras atuaram como agentes
da produgio e da circulagdo de bens, saberes e alimentos. De Chica da Silva,
a Luciana Teixeira, Rita Gomes da Silva e Luiza Fernandes, o capitulo mapeia
a agéncia econdmica dessas mulheres diante do racismo e da exclusio formal.

O Capitulo 7 ¢ dedicado a0 Candomblé Jeje, retomando a matriz ewe-fon
a partir da biogradia de Tassi Hangbé. Nele, conhecemos sacerdotisas como
Ni Agontimé, Gaiaku Rosena e Ludovina Pessoa, que consolidaram casas de
culto aos Voduns e resistiram a perseguicao religiosa. O capitulo evidencia a
sofisticagao teoldgica e a organizagio comunitdria do candomblé jeje.

O Capitulo 8 retorna a matriz afromuculmana, agora focalizando a
Revolta dos Malés e outras priticas de religiosidade e resisténcia ligadas ao
islamismo negro. Bolsas de mandinga, rezas em drabe, jejum e insurgéncia
compdem o repertério dessas mulheres, como Amina de Zazzau, Josefa
Santana, Isabel e Margarida, Maria Lira Mulata e Luiza Mahin e outras
que orbitam o culto a Ogum e os levantes populares.

No Capitulo 9, vemos o desenvolvimento da matriz nag6-iorubd no Bra-
sil, com a consolidagio dos candomblés Ketu. Figuras como Iyd Nasso (Fran-
cisca da Silva), Otampé Ojard, Iyd Adetd e Iyd Akald fundam terreiros, organi-
zam comunidades e recriam vinculos com os reinos de Ketu e Oy4.
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O Capitulo 10 explora a atuagio das sociedades femininas secretas,
como as Geledés e Ogboni, e sua articulagio com a Irmandade da Boa
Morte. A espiritualidade é aqui insepardvel da politica: sio mulheres que
conduzem, guardam e transmitem saberes rituais e sociais como Roza Ma-
ria da Conceic¢do, Marcelina da Silva (Ob4 Tossi), Ifd Tinuke, Maria Julia
Figueiredo (Erelt) e Maria Jalia Nazareth (Omoniké).

O Capitulo 11 leva a experiéncia religiosa e cultural as ruas, aos mercados,
aos terreiros abertos. Samba, botdnica, jurema, batuque e comércio se entrelagam
em figuras como Tia Ciata, Tia Perciliana, Tia Eva, Maria Eugénia, Alexandrina,
Mae Andressa e Joanna Prates, revelando que o terreiro também se constréi na rua.

Por fim, o Capitulo 12 apresenta as abolicionistas pretas, muitas vezes apa-
gadas pela historiografia. Em fibricas de charuto, greves de jangadeiros, jornais
militantes e escolas comunitdrias, mulheres como Maria Firmina, Maria Ama-
lia, Esperancga, Adelina Charuteira, Tia Simoa, Herculana e Luiza Tocantins e
Salustia denunciaram a escravidio e articularam formas concretas de libertacio.

Em suma, a composigio do livro reflete uma légica fractal e espiralada, onde
as matrizes civilizatorias reaparecem em diferentes tempos e territdrios, nas mais
diversas formas de acio politica, cultural, espiritual e econdmica. As mulheres
aqui biografadas nao sio meras personagens do passado: elas sio camadas vivas
de memoria e projeto, cujas histérias continuam reverberando nos corpos e ter-
ritérios de hoje. Este livro, portanto, nao é apenas um repositdrio de biografias,
mas também um mapa de insurgéncia amefricana que pulsa como tambor.
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Carituro 1.

POVOS ORIGINARIOS, MATRIZES
CIVILIZATORIAS E REDES
DIASPORICAS

Povos origindrios e didsporas atlinticas

Antes da violéncia inaugural da colonizagdo europeia, o territério que hoje
chamamos de Brasil era um arquipélago de mundos — mais de mil etnias, milha-
res de comunidades, centenas de linguas e modos plurais de habitar o tempo, o
corpo e a terra. Ao contrdrio da ideia homogeneizadora de “indio”, imposta por
olhares coloniais, o que havia era uma miriade de nagées autdbnomas, com com-
plexos sistemas espirituais, politicos, econdmicos e sociais. Esse territério era, de
fato, um grande continente de nagdes origindrias, com cosmopercepgoes vivas,
epistemologias préprias e saberes milenares enraizados na terra e nas estrelas.

Segundo dados de fontes como A histéria dos indios no Brasil (Grupio-
ni, 1992) ¢ os levantamentos de Darcy Ribeiro (1970) e Manuela Carneiro
da Cunha (1992), estima-se que havia entre 1.000 e 1.200 etnias indigenas
no territério pré-colonial, falantes de mais de 270 linguas, organizadas em
quatro grandes troncos linguisticos: Tupi, Macro-Jé, Aruak e Karib (Ramos,
1998). Na regiao do atual Maranhio e Pard, predominavam etnias Tupi-
-Guarani (como os Tupinambd, Tupiniquim, Potiguara), além de povos Jé
(como os Timbira e os Canela) e grupos de matriz Aruak e Karib na por-
¢ao amazonica. Essa diversidade linguistica ndo era apenas uma questio de
comunica¢io, mas também de percep¢io de mundo: cada lingua articulava
uma cosmopercepgao especifica, modos de conhecer e de narrar o vivido.

As espiritualidades indigenas sdo intrinsecamente ligadas a terra, ao ci-
clo da vida, aos animais, as dguas, aos ancestrais. A cosmopolitica amerin-
dia, conforme formulada por autoras como T4nia Stolze Lima (1999b) e
Marisol de la Cadena (2010), reconhece os rios, matas e seres nio humanos
como agentes sociais e espirituais. Os “encantados”, os espiritos da floresta,
os mortos ancestrais e as for¢as da natureza eram convocados nos rituais
xamanicos, nas festas agricolas e nas prdticas cotidianas.

Cada povo mantinha relagées especificas com seus encantados e ancestrais.
Os pajés, xamas, kujds, mestres do saber e ancidos nio eram “sacerdotes”, mas
mediadores entre mundos. Povos como os Yanomami, Tukano, Guarani Mbya
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e Ashaninka mantinham rituais de passagem, iniciagoes espirituais, dancas de
cura, sonhos premonitivos e ciclos divinos que regulavam a vida social e ecolé-
gica. A ideia de axé (na didspora africana) ou kepyak (entre os Tukano) indica
a forga vital que permeia tudo — e essa equivaléncia energética entre mundos
indigenas e matrizes africanas nos convida a ver continuidade, e nao ciso.

As sociedades indigenas eram descentralizadas, orientadas por valores de
reciprocidade, redistribuicao e alianga. Nao havia “Estado” nem “rei”, mas
formas de governanca baseadas no conselho, na escuta e na memoria, conhe-
cidos como chefias (cacicados). A autoridade se construia pela escuta e pela
capacidade de mediagdo. Como aponta Eduardo Viveiros de Castro (1996),
tratava-se de sociedades centradas no paradigma da “reciprocidade agonistica”
—em que a lideranca se d4 por influéncia, no por dominagio.

A figura do “capitdo” indigena mencionada na documentagio colonial —
como no caso do capitao Bris no Rio Curugd — é uma tradugao colonial de li-
derancas indigenas que, muitas vezes, mantinham certa autonomia tdtica diante
dos missiondrios, assumindo postos que lhes permitiam negociar com os pode-
res coloniais sem abdicar por completo de suas formas ancestrais de autoridade.

Povos como os Tupinambd e Potiguara se organizavam por clas e linha-
gens, com os morubixabas (chefes) exercendo autoridade negociada e revo-
gdvel. J4 entre os Krahd, por exemplo, as decisoes coletivas sio tomadas em
circulos de didlogo, com base em ritmos césmicos e calenddrios ecoldgicos.
A justiga ndo era retributiva, mas restaurativa. Reparagio, mediagao, aliangas
matrimoniais e pactos cerimoniais regulavam conflitos. A guerra, sempre que
existia, era altamente ritualizada — e a diplomacia interétnica (casamentos,
festas, trocas) era um instrumento poderoso de paz.

Os cronistas europeus, como Gabriel Soares de Sousa'* ([1587] 1938), André
Thevet ([1557] 2006) ou Jean de Léry ([1578] 1943), registraram o que viram —
ou o que queriam ver — a partir de um olhar moldado por sua prépria classe, cul-
tura, religido e sexo. Quando falavam dos povos indigenas, por exemplo, o faziam
projetando suas proprias normas sobre género, sexualidade e poder. Assim, socie-
dades onde o exercicio da sexualidade era plural, onde o papel das mulheres nio se
resumia a reproducio, foram lidas como “devassas”, “desorganizadas”, “selvagens”.
E essa leitura foi tomada como verdade histérica, por historiadores modernos.

Tania Navarro Swain (2006) destaca que, nas fontes coloniais — como os
relatos de Gandavo, Cardim, d’Abeville e Thevet —, a presenca e a autoridade
das mulheres indigenas nas atividades produtivas, rituais e sociais eram evi-
dentes e multifacetadas. Conforme os relatos dos cronistas como Gandavo e

14. Esse texto foi escrito em 1587, mas s6 publicado em 1851 pela primeira vez.

48



Histéria das Mulheres Amefricanas - Volume 1

Cardim, as mulheres indigenas ocupavam papéis centrais nas estruturas pro-
dutivas e simbdlicas das sociedades pré-coloniais. Swain (2006, p. 45) observa
que “plantavam, colhiam, tratavam a produgao; eram pajés, curandeiras, cera-
mistas”, enquanto Cardim (1978, p. 185-188) confirma: “as mulheres nadam
e remam como os homens” e “arremedam pdssaros. .. sdo insignes trovadoras”,
demonstrando a amplitude de suas atividades e reconhecimento social.

No entanto, como observa Tania Navarro Swain, essa ampla agéncia
feminina foi sistematicamente ressemantizada pela historiografia ociden-
tal. Ela cita Florestan Fernandes, que afirma que “a prote¢io das mulheres,
criangas e velhos era atividade masculina...”, e reduz o papel feminino 4
servidio doméstica, apesar das evidéncias contrdrias que revelam que “as
mulheres detinham as rédeas da producio e das relacoes sociais” (Swain,
2000, p. 82). Swain aponta que o termo “tribade” utilizado por Fernandes
¢ carregado de condescendéncia e controla narrativas sobre diversidade de
género e sexualidade no mundo indigena (Swain, 2006, p. 79).

Assim, vemos que autores como Gilberto Freyre e Florestan Fernandes —
que ao acessarem essas mesmas fontes, reinterpretaram essas praticas segundo
modelos patriarcais e evolucionistas. Para Fernandes, mesmo reconhecendo
que as mulheres garantiam a sobrevivéncia material da comunidade e que os
homens nao viveriam sem elas, a guerra — dominio masculino — ¢é retratada
como o nucleo estruturador das relagoes sociais e da sexualidade. Ao natura-
lizar a “troca de mulheres” como bem circulante entre parentelas, Fernandes
aplica rigidamente o modelo lévi-straussiano de dominagio masculina, apa-
gando a autoridade ritual, politica e simbdlica das mulheres.

Por fim, Swain destaca que a visio de Florestan Fernandes imp6e um mo-
delo eurocéntrico e patriarcal, que enxerga a guerra como motor central da cul-
tura indigena, enquanto inverte a légica dos cronistas que afirmam: “os homens
nao poderiam viver sem as mulheres”, e que a guerra funcionava como rito de
passagem dentro de uma economia de cooperagao mutua (Swain, 2006, p. 90).
Essa andlise evidencia a distor¢ao historiogrifica sobre identidades e género in-
digena instaurada por visoes coloniais. Como ressalta Tania Navarro Swain, esse
apagamento revela mais sobre o olhar eurocéntrico do analista do que sobre a
realidade indigena, uma vez que as priticas de xamanismo, cura, organizagao
familiar e até de resisténcia a colonizagio contavam, e muito, com o protago-
nismo feminino, inclusive das mulheres mais velhas — as “velhas feiticeiras” que,
segundo os proprios missiondrios, resistiam ao avanco jesuitico.

Outro exemplo paradigmitico é Gilberto Freyre, em Casa-Grande ¢ Sen-
zala, obra publicada em 1933, e também Capistrano de Abreu; eles se apoiam
largamente em fontes de viajantes europeus j4 citados, além de Jean-Baptiste De-
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bret ([1834] 2000) e Hans Staden ([1557] 2008) — para pintar um quadro das
relacbes sociais e sexuais no Brasil Colonial. Contudo, ao invés de uma leitura
critica dessas fontes, Freyre e Abreu operam sobre elas uma interpretacio profun-
damente marcada por sua prépria posigio de sujeiro, o que Djamila Ribeiro (2017)
chamou de lugar de fala, filtrando os relatos com a lente de um homem branco,
patriarcal, defensor de uma “democracia racial” idealizada. As fontes ao serem
apropriadas por esses autores, sdo reinterpretadas sob o signo da lascivia, da sen-
sualidade tropical, da “desordem moral” que, segundo ele, s6 foi contida com a
presenga civilizatéria dos colonizadores europeus e, sobretudo, da moral catdlica.

Aqui, vemos que: 7do é a fonte que diz, é o intérprete que enuncia a partir de
um lugar de sujeito generizado, racializado, politicamente posicionado. Esses
autores cldssicos, ao reconstruir o cotidiano colonial, desconsidera a historici-
dade das relagoes sociais indigenas e as transforma em material exdtico para a
construgao de um erotismo nacional, moldado pelo olhar eurocentrado e mas-
culinizado. As préticas indigenas, em que havia liberdade sexual e papéis sociais
nio fixados pelo bioldgico, sio transformadas em lascivia e promiscuidade. O
que propomos, na esteira de Tania Navarro Swain (2000), ¢ ler nas entrelinhas
dessas fontes — nos siléncios, nas marcas do espanto europeu — os indicios de
uma outra histdria, possivel, plural, fabulada a partir do que foi omitido.

O sistema bindrio homem/mulher, tao central na cultura ocidental crista,
nao era hegemonico entre os povos origindrios. Como mostram as etnografias
de Eduardo Galvio (1996) disponiveis na Biblioteca Nimuendaji"” e estudos
de Tania Navarro Swain (20006) e Rita Segato (2012).

Para Segato, a leitura eurocentrada da modernidade instituiu uma cisao ri-
gida entre espago publico e espaco privado, assim como entre homem e mulher,
rebaixando o doméstico e as mulheres a um plano de resto, de residuo politico.
O que era, em muitas cosmopercepgoes amerindias e africanas, lugar de poder,
de meméria e de deliberagao coletiva, foi transformado pela légica colonial
em confinamento compulsério e em terreno de violéncia e silenciamento. Rita
Segato mostra como essa operagio nao apenas deslegitima os espagos definidos
como femininos como fontes de autoridade e conhecimento, mas também cria
a impunidade para feminicidios e violéncias, j& que o privado foi redefinido
como “nao-politico”, esvaziado de relevancia publica (Segato, 2012).

No entanto, entre povos indigenas das terras baixas da América do Sul,
como os chaquefios e amazdnicos, vemos que o espaco doméstico nunca foi

/

15. A Biblioteca Digital Curt Nimuendaju é um repositério de recursos sobre linguas e
culturas indigenas sul-americanas, incluindo livros raros, artigos, dissertagoes e teses, com o
objetivo de torni-los mais acessiveis a pesquisadores e outros interessados. Acesse: http://www.
etnolinguistica.org/ ou @nimuendaju.

50



Histéria das Mulheres Amefricanas - Volume 1

resto: os homens que deliberavam nas dgoras comunitirias s6 conclufam suas
decisoes ap6s a consulta noturna as mulheres, cujo parecer era indispensé-
vel. Do mesmo modo, no mundo andino aymara, a autoridade politica nao
se constitui de forma solitdria e masculina, mas como dualidade: o casal de
malllus (homem e mulher) compartilha a fungio de governar, refletindo uma
ontologia de complementaridade. A politica atravessa, assim, os dois espagos
— publico e doméstico — e s6 se realiza na sua conexao.

Essa diferenca revela a oposicio entre dualidade e binarismo. Na duali-
dade, como entre os aymara, os géneros se constituem em relacio de com-
plementaridade hierdrquica, mas ambos plenos de ser e de politicidade. No
binarismo colonial-moderno, por outro lado, um termo se universaliza — o
homem, o piblico, o racional — e o outro se torna resto, desprovido de valor
e sujeito a violéncia. Reconhecer esses entrelagamentos, portanto, é funda-
mental para descolonizar nossa leitura de género e espago: publico e privado
nao sio esferas estanques, mas dimensoes fractais que se atravessam; homem e
mulher, em muitas cosmopercep¢oes indigenas, nao sao polos opostos suple-
mentares, mas pares necessarios para a vida coletiva.

Por outro lado, essa relacionalidade, que resiste a essencialismo, expressa-
-se também em muitas comunidades indigenas que reconheciam identida-
des de género diversas, que hoje podemos entender como transgéneras, nio
bindrias ou fluidas. Nos relatos de Gandavo (1980), é possivel perceber seu
espanto com as distingdes entre género e sexo, sem compreender bem a ideia
de castidade, jd que suas condigoes de imaginagio possibilitam fabular apenas
relagoes sexuais entre homem e mulher:

Algumas indias desta parte que juram e prometem castidade e assim
nio conhecem homem de nenhuma qualidade ¢ nem nio consentirio
ainda que por isto as matem. Elas deixam todo o exercicio das mulhe-
res ¢ imitam os homens e seguem seus oficios como se nao fossem mu-
lheres e cortam seus cabelos da mesma maneira que os machos trazem
e vao a guerra com seus arcos ¢ flechas e 4 caca e assim anddo sempre
em companhia dos homens e cada uma tem uma mulher que as serve
e que lhe faz de comer como se fossem casadas.

Entre os Tupi-Guarani, os tibira eram homens que se relacionavam
afetiva e sexualmente com outros homens, e que assumiam papéis rituais
e sociais femininos — muitas vezes com fungdes espirituais reverencia-
das. Entre os Ticuna, havia categorias sociais especificas para pessoas que
transitavam entre os géneros. Jd4 entre os Karajd, h4 o reconhecimento
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tradicional das idjassu, pessoas que nascem com corpos masculinos mas
desempenham papéis femininos e sao socialmente respeitadas.

As mulheres, por sua vez, nao eram relegadas ao espago doméstico —
isso ¢ invencdo colonizadora. Elas eram lideres, guerreiras, parteiras, edu-
cadoras, curandeiras e chefes de cla. Em diversas etnias, como os Tapuia e
os Trememb¢, o matriarcado era uma forga estruturante, com linhagens e
herancas transmitidas pelas mies. A sexualidade era vivida com liberdade,
e a educagdo erdtica fazia parte do ciclo formativo.

Para os povos indigenas, a alteridade e a diferenca transcendem a mera
coexisténcia; elas sdo compreendidas como um imperativo de reciprocidade e
interconexao entre os seres humanos e a natureza. Como destaca a perspectiva
indigena Eunice Pircod Tapuia'® (2022), a diferen¢a nio ¢ um obstdculo, mas a
base de uma ontologia que recusa a légica da acumulagio e do individualismo.
Gersen Baniwa'” (2022) aprofunda essa reflexao ao pontuar que o contato com
os europeus foi o encontro com uma alteridade “estranha”, que se recusava a
compreender os modos de vida origindrios. Baniwa argumenta que os povos
indigenas sobreviveram a cinco séculos de violéncia justamente porque conse-
guiram preservar essa diferenca fundamental. Para ele, o “segredo” da resisténcia
indigena reside no fato de que o sistema capitalista e a epistemologia colonial
nio conseguiram penetrar totalmente em suas cosmologias, que permanecem
pautadas no coletivo e na preservagio da vida em todas as suas formas.

Nesse sentido, a alteridade indigena é uma negociagio constante. Nio se
trata de uma adaptagdo passiva, mas de um protagonismo que exige o reconhe-

16. Eunice Pirkodi Caetano Moraes Tapuia é a primeira professora indigena concursada da Univer-
sidade Federal de Goids (UFG), onde leciona Epistemologia Indigena na licenciatura em Educacio
Intercultural. Doutoranda em Direitos Humanos, mestra em Performances Culturais e graduada
em Educacio Intercultural pela UFG, possui mais de vinte anos de experiéncia na educagio escolar
indigena. E lideranca da Aldeia Carretio (GO), primeira secretdria da Associacio dos Indios Tapuia
e integrante da Coletiva de Mulheres Indigenas e Negras Quilombolas. Atua também como co-
ordenadora na Década Internacional das Linguas Indigenas da Unesco (GT Portugués Indigena).
17. Gersem José dos Santos Luciano, conhecido como Gersem Baniwa, nasceu em 1964 na
aldeia Yaquirana Rend4, Sio Gabriel da Cachoeira (AM). E filésofo, antropélogo e professor
na Universidade de Brasilia (UnB), onde atua desde 2022 como docente efetivo. Foi o primeiro
indigena a obter mestrado em Antropologia Social no Brasil e é referéncia nacional na luta pelos
direitos indigenas, destacando-se por sua atuagio na Federagio das Organizagoes Indigenas do
Rio Negro (Foirn), Associagio das Comunidades Indigenas do Rio Icana (Aciri), Coordenagio
das Organiza¢oes Indigenas da Amazonia Brasileira (Coiab) e na formulagio de politicas de
educagio escolar indigena. Sua trajetéria combina militncia, produ¢io académica critica e
elaboracio de alternativas 2 epistemologia colonial, defendendo a centralidade das cosmologias
amerindias nos debates sobre conhecimento, territério e educagio.
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cimento de direitos (como o territério e a educacio diferenciada) sem que isso
signifique a perda da identidade. Como reforcado pelas falas de liderancas como
Eunice Pircod Tapuia no mesmo evento, a diferenca ¢ territorial e espiritual: agre-
dir o meio ambiente ¢ agredir o préprio corpo indigena, pois na alteridade ori-
gindria, ndo hd separagio entre o “eu” e a Terra. Para Gersem Baniwa (2023), o
encontro de 1500 foi, em esséncia, um “encontro de mundos” marcado por uma
profunda incompreensao europeia, que resultou em violéncias extremas devido
ao etnocentrismo. Ele argumenta que a alteridade indigena oferece uma légica
de complementariedade, onde a diferenca ndo implica desigualdade, mas soma:

Talvez a palavra mais préxima que expressa aquele momento seja isso: um
encontro. Um encontro de civilizagdes, encontro de povos, encontro de
sociedades, encontro de culturas, encontro de mundos (Baniwa, 2023).

Gersen destaca o fascinio, inveja e repulsa dos europeus em relagao aos
indigenas.

Marcos Terena'® (2023) também enfatiza que a alteridade ¢ uma prética in-
tegrada a vida cotidiana e 4 interagio com diferentes formas de vida. Enquanto
a visdo indigena vé a diferenca como algo a ser respeitado e valorizado, a visdo
europeia colonial muitas vezes interpretava a diferenga como algo a ser superado
ou assimilado para alcangar um ideal de civilizagao. Os povos indigenas tendem a
ver a alteridade como uma parte natural e harmoniosa da vida, enquanto a visao
europeia histérica muitas vezes a via em termos de hierarquias de progresso e ci-
vilizagdo. Para os indigenas, a alteridade é muitas vezes associada a reciprocidade
e & colaboragio, enquanto para os europeus coloniais, a diferenca frequentemente
se relacionava com a dominagio e a imposicio de normas culturais europeias.

Para Terena (2023) os indigenas mostraram aos europeus como cultivar
alimentos nativos, como o milho e a mandioca, e como cacar e pescar nas
novas terras. Essa ajuda foi fundamental para a sobrevivéncia inicial dos colo-
nizadores, que estavam desamparados em um ambiente desconhecido. Marcos
ressalta que, apesar das diferencas culturais, os indigenas ajudaram os europeus
a se estabelecerem, oferecendo conhecimentos cruciais sobre o ambiente local.

18. Marcos Terena (Mariano Justino Marcos Terena), nascido em 1952 na aldeia Terena de
Taunay, MS, é um dos mais proeminentes lideres indigenas do Brasil. Fundador da Unido
das Nacoes Indigenas (Unind), foi articulador-chave na luta pelos direitos constitucionais dos
povos origindrios na Constitui¢io de 1988. Atuou como organizador do evento Kari-Oca na
Eco0-92 e idealizou os Jogos dos Povos Indigenas e os Jogos Mundiais dos Povos Indigenas.
Também se destacou como comunicador, piloto de avido e escritor. Sua trajetéria entrelaca
agio politica, diplomacia indigena, produgio cultural e defesa da autodeterminagio dos povos

origindrios em multiplas frentes, nacionais e internacionais.
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Do mesmo modo, a perspectiva de trabalho para os povos indigenas, como
expressa por Daniel Munduruku, distancia-se radicalmente do modelo capita-
lista ocidental. Para Munduruku'® (Stropasolas, 2021), a vida capitalista nao
¢ a inica possivel, e os saberes indigenas oferecem um caminho alternativo de
existéncia, enraizado na coletividade e no equilibrio com a natureza. Segundo
ele, as sociedades indigenas resistem ao avanco do capitalismo, defendendo
modos de vida que priorizam a cooperagio e a sustentabilidade. Munduru-
ku afirma que os povos indigenas mantém uma pedagogia de transmissio de
saberes que enfatiza a reparti¢do e a preservacio do territério como um bem
comum, contrastando com a ideia de propriedade privada.

Ailton Krenak® (2022), outro influente pensador indigena, reforca essa
visdo ao argumentar que a relacio dos povos indigenas com a terra é baseada
no respeito e na reciprocidade. Em suas falas, Krenak critica o paradigma
eurocéntrico que vé a natureza como um recurso a ser explorado e promove
a ideia de que os saberes indigenas podem ensinar a0 mundo como viver de
forma sustentédvel. Ele destaca a importancia de reconhecer os povos indigenas
como contemporaneos, portadores de uma sabedoria que pode reestabelecer
o equilibrio entre humanos e o meio ambiente, como os povos quilombolas.

Anténio Bispo?! (2021) aponta para a concretude e pluralidade das religices
afropindorimicas, em que a espiritualidade estd presente nos elementos da na-

19. Daniel Munduruku (Belém, 1964) é escritor, educador e ativista indigena do povo Mun-
duruku. Autor de mais de sessenta obras, sobretudo voltadas ao publico infantil e juvenil, é
referéncia na literatura indigena brasileira e na defesa dos direitos dos povos origindrios. Doutor
em Educagio pela USP, foi duas vezes vencedor do Prémio Jabuti e recebeu a Ordem do Mérito
Cultural da Presidéncia da Republica.

20. Ailton Alves Lacerda Krenak (1953-), lider indigena, ambientalista, filésofo e escritor da
etnia Krenak, ¢ uma das vozes mais influentes na luta por direitos indigenas e pela critica
a0 antropocentrismo moderno. Atuante desde os anos 1980 no movimento indigena, ficou
conhecido nacionalmente por seu discurso emblemdtico na Assembleia Constituinte de 1987,
quando pintou o rosto com jenipapo em protesto contra retrocessos legislativos. E autor de
obras como Ideias para adiar o fim do mundo (2019) e Futuro ancestral (2022), nas quais propée
uma reimaginagio da vida coletiva a partir de cosmologias indigenas. Em 2024, tornou-se o
primeiro indigena a integrar a Academia Brasileira de Letras, ocupando a cadeira n. 5.

21. Anténio Bispo dos Santos (1959-2021), também conhecido como Négo Bispo, foi um pensador
quilombola, agricultor, escritor e ativista nascido no Quilombo Saco-Curtume, no Piaui. Autodidata
e intelectual orgnico, tornou-se uma das principais vozes do pensamento decolonial a partir dos
saberes das comunidades tradicionais negras do Brasil. Propds conceitos como “epistemologias do
territério” e criticou o colonialismo epistémico das ciéncias ocidentais. E autor de Colonialismo,
quilombos: modos e significacoes (2015) e A terra dd, a terra quer (2021), onde defendea inseparabilidade
entre terra, cultura e liberdade. Sua fala afiada e poética se tornou referéncia para movimentos sociais
e académicos comprometidos com uma descolonizagio do pensamento e da vida.
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tureza. Ao contrrio do Deus abstrato e onipresente do monoteismo cristao, os
deuses nas tradigoes afropindorimicas sio tangiveis e habitam lugares especificos,
como a terra, o vento, o sol e a lua. Esta relagao concreta com o divino promove
uma visio circular e inclusiva das relagoes sociais e da produgio de conhecimen-
to, na qual o trabalho ¢ uma forma de viver a espiritualidade, nao uma punicao.

A critica de Bispo 4 nogao ocidental de trabalho vai além da religio-
sidade, estendendo-se s estruturas sociais e econémicas que perpetuam a
alienagdo e a exploracio. Ele destaca que a abstragdo, a imaterialidade e
a hierarquia sio caracteristicas do modelo ocidental capitalista que desu-
manizam o trabalho e o trabalhador. Por outro lado, nas culturas afropin-
doramicas, a circularidade e a pluralidade promovem uma interagio mais
humanizada e equilibrada com o ambiente ¢ a sociedade.

A conversao for¢cada — promovida especialmente pelos jesuitas nas aldeias
missiondrias — tensionou profundamente essas prdticas, mas também gerou
formas de resisténcia e ressignificagio. As “aldeias missiondrias”, como a de
Maracani, eram espagos de tensdo entre a catequese e a persisténcia das cos-
mopercepgdes origindrias. Os povos indigenas nio foram apenas “converti-
dos”, mas também reconfiguraram suas préticas sob novas gramdticas, como
demonstrado nos trabalhos de Ronaldo Vainfas (1995), Eduardo Hoornaert
(1990) e Rafael Chambouleyron, Karl Arenz e Vanice Melo (2020).

As rogas indigenas eram o coragao da vida comunitdria. O cultivo de man-
dioca, milho, batata-doce, card, feijao, frutas nativas e ervas medicinais organiza-
va o tempo social e os rituais sazonais. A documentacio do século XVIII, como
o documento “Cdlculo” de 1734 citado por Rafael Chambouleyron, Karl Arenz
e Vanice Melo (2020), ainda que escrita por opositores dos missiondrios, revela
que as aldeias continuavam sendo centros produtivos importantes — inclusive
disputados pelos religiosos —, com forte presenca da mao de obra indigena.

A politica de aldeamentos no Brasil Colonial foi um instrumento funda-
mental do projeto colonial portugués, articulando interesses econdmicos, re-
ligiosos e militares em torno da fixagio e do controle dos povos indigenas. As
missoes religiosas — especialmente as jesuiticas, como também as franciscanas,
carmelitas e outras ordens — organizaram aldeias que combinavam instrugao
crista com exploragio sistemdtica da forca de trabalho indigena.

No entanto, a leitura critica da documentagao colonial revela que os indi-
genas nio foram apenas objetos passivos dessa politica (Chambouleyron; Arenz;
Melo, 2020). A agéncia indigena se manifesta, por exemplo, na manutengio de
praticas agricolas proprias, no uso estratégico dos espagos, ¢ mesmo na dispersio
territorial de suas rogas, como mostram registros de visitagoes e cartas missiond-
rias. Documentos como o “Registro do inventdrio da aldeia de Maracu” (1757)
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e o relatério do diretor da antiga aldeia de Sao José, no Marajé (1759), revelam a
complexidade dessas economias aldeadas, nas quais os indigenas cultivavam para
subsisténcia, mas também eram mobilizados para a extragao de produtos como
as drogas do sertdo — atividade que gerava lucros significativos aos missiondrios,
muitas vezes fora do sistema de dizimos (Chambouleyron; Arenz; Melo, 2020).

Com a expulsio dos jesuitas e a implementagio do Diretério dos Indios
(1757-1798), o governo portugués tentou assumir diretamente o controle so-
bre essas populagoes, transformando as antigas aldeias missiondrias em vilas e
nomeando diretores civis para conduzir os indigenas a condigio de “colonos”. A
legislagio diretorial, especialmente os paragrafos 16 e 23 do Directorio dos Indios
(Portugal, 1758), prescrevia o cultivo de géneros alimenticios ¢ a inser¢io dos in-
digenas no circuito mercantil. Essa transi¢ao, no entanto, nio significou o fim da
agéncia indigena. Ao contririo, muitos povos adaptaram, resistiram ou reconfi-
guraram as exigéncias coloniais de acordo com seus préprios repertérios culturais.

Praticas como o cultivo descentralizado, em rogas espalhadas longe do centro
das aldeias, permaneceram comuns — como j4 fora observado por Anténio Vieira
em sua visitagio de 1658-1659, e mais tarde nas cartas do padre Bettendorff
(1671), que reconhece a presenca indigena em rocados distantes e a necessidade
de os padres irem ao seu encontro (Chambouleyron; Arenz; Melo, 2020). Esses
exemplos apontam para uma ldgica territorial e produtiva que nio se encaixava
nos modelos de disciplinamento espacial e produtivo impostos pela colonizagio.
Valorizar essas fontes e seus sujeitos — mesmo sob o crivo do olhar colonial — per-
mite acessar vestigios de autonomia indigena nos intersticios da dominagio, e
revela a construgio ativa e negociada dos aldeamentos, longe da imagem monoli-
tica de submissao frequentemente reiterada nas narrativas coloniais.

A defesa das terras por parte dos indigenas, como nos casos de Maracana,
Maroari e Curugd, expressa um desejo de “posse”, e uma forma cosmopercep-
tiva e politica de vinculo com o territério. As referéncias a “terra de aldeia” que
“nao podia ser tocada” indicam que havia um reconhecimento juridico (ainda
que parcial e conflituoso) da titularidade coletiva indigena, sobretudo quando
vinculada a missdo ou a prestacdo de servigos para os padres.

Por outro lado, a proliferacio de sesmarias concedidas a colonos brancos
em regides tradicionalmente indigenas demonstra o avango do cerco colonial,
sobretudo a partir do século XVIII, quando o Diretério dos Indios (1757)
substituiu o sistema missiondrio e intensificou a politica de assimilagao for¢ada.

As fontes coloniais como as provisoes de sesmaria, cartas de data e documen-
tos administrativos (como os reunidos em Sesmarias do Pard e os estudos de No-
bre, 2017) sao registros ambiguos, muitas vezes marcados por interesses contradi-
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térios. Mas, a0 mesmo tempo, s3o pistas para reconstruir uma histdria insurgente
dos povos indigenas no Brasil — histéria de resisténcia, adaptagio e reexisténcia.

O Brasil indigena anterior a colonizagio nio era um vazio, tampouco
uma “infidncia da humanidade” a espera da “civilizacio”, como insistia
a ideologia colonial. Era um continente plural de sociedades complexas,
onde terra, espiritualidade, produg¢io e politica se entrelagavam de forma
radicalmente diversa da légica europeia. Compreender isso, com rigor his-
térico e respeito epistémico, ¢ parte da luta anticolonial e da restituicao da
dignidade aos saberes e modos de vida indigenas.

O grande desafio historiogrifico, como jé nos alertavam Manuela Carnei-
ro da Cunha (1985) e Tania Navarro Swain (2006), é desmontar o mito do
“indio genérico”. A colonizagio nio apagou apenas corpos — apagou sistemas
de pensamento. Ela transformou diferenga em déficit, pluralidade em anoma-
lia, e autoridade indigena em subordinagio.

Reinscrever as nagoes indigenas como sujeitos histéricos plenos, com seus
préprios sistemas de justica, ciéncia, linguagem e espiritualidade, ¢ fazer justi-
¢a epistémica e histérica. E também descolonizar a prépria ideia de “passado”.
Como diz Ailton Krenak (2022): nio estamos falando de um passado morto,
mas de mundos vivos que resistem, recriam-se e continuam ensinando.

Essa pluralidade indigena ressoa profundamente com as cosmopercepgoes
africanas que se entrelagam a partir da didspora. Entre as matrizes iorubanas, ban-
tu, fon e jeje, encontramos também sistemas de relagao entre mundos, espirituali-
dades ndo dogmdticas, corpos divinos e politica ancestral. A ideia de axé, presente
no Candomblé, ou de nzambi, entre os bakongo, compartilha com as cosmoper-
cepeoes indigenas a nogdo de forga vital que circula e se renova nos rituais.

Nio se trata de homogeneizar, mas de reconhecer uma afinidade dias-
périca e amerindia: ambas matrizes concebem a terra como divina, o corpo
como territério e a ancestralidade como fundante. E nesse ponto que uma
perspectiva amefricanocentrada (Lélia Gonzalez) ou afropindordmica (Bispo)
pode produzir encontros epistémicos potentes entre povos origindrios e afro-
diaspéricos, a figura do caboclo aparece nesse contexto.

O caboclo emerge como encruzilhada viva de histérias transatlanticas e
transpacificas, costuradas pelo trauma e pela resisténcia da didspora africana, em
didlogo com os saberes dos povos origindrios da terra invadida. Essa entidade
nao nasce “apds” a escravizagio ou “durante” a catequese, mas no tempo do axé,
que gira em espiral — como o tempo de If4, como o tempo do encantamento
nos povos do Alto Xingu, como o tempo da mata onde o caboclo ¢ rei e curador.
Assim, o caboclo é uma presenca que atravessa os ciclos histéricos da violéncia
colonial, mas também os reinventa, operando aliangas insurgentes entre os que
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foram arrancados da terra e os que nela resistem hd milénios. A figura do ca-
boclo, nesse sentido, ¢ resultado de uma cosmogonia relacional que conecta os
inquices de base bantu, os encantados indigenas e os ancestrais da floresta numa
mesma tessitura espiritual, cuja légica é nao linear, relacional e comunitaria.

Ao contrédrio do que muitos discursos essencialistas sugerem, a entidade
cabocla nao se restringe ao arquétipo do “indio domesticado”. H4 caboclos
marinheiros, boiadeiros, tropeiros, africanos, mestigos, turcos, soldados e ou-
tros tipos populares que se insurgem contra a ldgica da pureza étnica, fun-
dando uma cosmopercepgio hibrida, anticolonial e radicalmente brasileira no
sentido amefricano (Nogueira, M., 2009).

Historicamente, a incorporagio do caboclo no candomblé — sobretudo
entre os povos de matriz bantu — pode ser compreendida como um gesto de
reinvengao litdrgica, feito por africanos escravizados e forros que, privados de
seus inquices (divindades vinculadas a terra africana), ressignificaram o culto
aos ancestrais ao reconhecer no indigena o “dono da terra’ no Brasil (Santos,
1995). Nas palavras de uma das sacerdotisas entrevistadas por Ruth Landes
(1967, p. 196), “os antigos indios da mata mandam os espiritos deles nos
guiar, e alguns sdo espiritos de indios mortos hd centenas de anos”.

Esse deslocamento — da Africa ao Brasil — produziu ndo um sincretismo
ingénuo, mas uma sofisticada cosmopolitica em que os caboclos passaram a
ocupar lugar privilegiado como guias, curandeiros e conselheiros, figuras de
autoridade e sabedoria. No imagindrio dos terreiros, sao descritos como ale-
gres, valentes, brincalhoes, mas sobretudo como detentores de um conheci-
mento profundo das matas, das ervas e das aflicoes humanas (Moura, 1983).

No campo das ciéncias sociais, a presenga do caboclo nas religides afrobra-
sileiras foi por muito tempo interpretada como uma “impureza”. Nina Rodri-
gues (1977), Manuel Querino (1938) e Gilberto Freyre (2003) viam a mistura
entre orixds africanos e entidades indigenas como uma forma de dilui¢ao da
“autenticidade” africana, perspectivada a partir de um nagocentrismo. Pierre
Verger (1981) e Roger Bastide (1985), mesmo oferecendo anélises mais sensi-
veis, ainda orbitavam em torno de uma Africa idealizada, como se a presenga
do indigena representasse uma ameaca a tradigao africana.

Foi apenas nos anos 1990 que essa leitura comecou a ser radicalmente
criticada. Jocélio Teles dos Santos (1995) propoe um giro epistémico ao afir-
mar que o caboclo, nio ¢ um intruso, ¢ coerente com a légica das religides
afrobrasileiras, pois nelas “a tradigio se produz a partir da atualizac¢io e da
negociagio com o territério” (Santos, 1995, p. 147). Em vez de ver o caboclo
como sinal de sincretismo descontrolado, Santos o entende como uma mani-
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festaco afroamerindia que amplia a légica ancestral africana, estabelecendo
um vinculo cosmoperceptivo com a terra brasileira.

Diversas religioes afrobrasileiras organizam seus cultos em torno dos cabo-
clos. A umbanda, por exemplo, estrutura-se majoritariamente a partir deles,
junto aos pretos-velhos e as criangas (erés). No tambor de mina, especialmente
no Maranhio, os caboclos formam uma linhagem central conhecida como
“caboclos de pena” (Sousa, 2012). No catimbd e no toré do Nordeste, vemos
também a presenga de caboclos encantados, muitas vezes em didlogo com as
figuras indigenas dos povos potiguara, pancararu e tremembé (Negrao, 1999).

Em termos de prdticas e rituais, os caboclos dialogam com os saberes da
fitoterapia, da cura espiritual e da media¢do entre mundos. Sio figuras que
“dangam com o povo”, falam sua lingua, compreendem suas dores. Ao contrd-
rio de certos orixds mais ritualizados, o caboclo tende a ser mais préximo, mais
direto, mais “popular”, no sentido das classes subalternizadas. Isso explica por
que, mesmo diante da perseguicio religiosa, eles continuam sendo cultuados
por milhares de pessoas, sobretudo nas periferias urbanas.

Caboclo nio ¢ metdfora. E presenga. E meméria insurgente que recusa ser
apagada. E resultado de um longo processo de resisténcia, adaptagio e cria-
tividade negra e indigena no Brasil. Ao reconhecer o caboclo como ponto de
encontro entre Africa e América, rompemos com a légica eurocentrada da pu-
reza religiosa e entramos na légica da encruzilhada como fundamento da vida.

Além disso, se pluralizamos as fontes e interlocutores, como quando dia-
logamos com autores indigenas como Gersen Baniwao (2022) e Marcos Tere-
na (2023), ou intelectuais negros como Raimundo Manuel Querino (1918)
e quilombolas como Négo Bispo (2021), encontramos outras verdades histé-
ricas, como a de que o africano e o indigena e seus descendentes construiram
o Brasil — do barro ao engenho, da lingua ao tabuleiro, da técnica agricola a
musica de cAmara. Esses autores reconhecem a forca colonizadora do negro e
indigena ndo como opressora ou submissa, mas como fundadora.

Querino contesta o mito da passividade africana e desloca o negro da po-
sicio de “problema” para a de fundamento da nacio. Fala de Palmares como
republica insurgente, das revoltas como afirmagio de liberdade, dos saberes
africanos como tecnologias culturais adaptadas ao Brasil — culindria, artesana-
to, religiao, medicina, agricultura.

Enquanto isso, em visdes eurocentradas como as de Gilberto Freyre
([1933] 2003), que até reconhece a influéncia africana, mas sob o véu da mes-
ticagem harmonica, ele “acolhe” 0 negro como corpo e sabor (sexualidade e
comida), mas ndo como autor politico, civilizacional, epistémico. Em Freyre,
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o negro ¢ util a narrativa brasileira desde que domesticado, sensualizado e en-
caixado na estrutura patriarcal e patriética da “formacio do povo brasileiro”.

Se Querino diz: O africano trouxe saberes, resistiu, organizou, cons-
truiu, Freyre diz: O africano se misturou, amoleceu o branco, deu cor
e calor a casa-grande. Aqui destacamos uma armadilha epistémica. En-
quanto Querino insiste na agéncia, Freyre nos oferece uma harmonia fal-
sa, que serve muito bem ao racismo estrutural brasileiro — aquele que
reconhece o batuque, mas recusa o pensamento negro.

No mesmo sentido, a andlise das designagoes étnicas atribuidas aos afri-
canos escravizados nas Américas exige uma leitura critica das fontes e uma
compreensdo contextualizada das categorias mobilizadas tanto pelos préprios
sujeitos quanto por aqueles que os registraram. Como argumentam Gwen-
dolyn Midlo Hall (2005a) e Robin Law (2006), os significados de termos
como “nagio”, “etnia’ ou “cla” variaram significativamente ao longo do tempo
e entre diferentes regides da Africa e das Américas. Por isso, o uso dessas clas-
sificagbes nao deve ser feito de maneira anacrénica ou homogénea.

A etnicidade, nesse contexto, nao era uma caracteristica fixa ou herdada,
mas era uma fronteira construida e negociada ao longo do tempo e da expe-
riéncia coletiva nas Américas. Um exemplo elucidativo trazido por Hall estd
no Louisiana Slave Database (1719-1820), que revela que os africanos rara-
mente eram identificados por etnia ao chegar nas colonias. Com o passar do
tempo, no entanto, aumentava a frequéncia com que suas etnias eram regis-
tradas. Essa mudanga sugere que a identidade étnica era, em grande medida,
moldada no contato e nas vivéncias nos espacos coloniais.

O uso da toponimia como critério de identificagdo revela a complexida-
de desse processo. Termos como “Angola”, “Congo”, “Nag6”, “Sudaneses” ou
“Mina” aparecem recorrentemente em documentos coloniais, mas com signi-
ficados distintos conforme o contexto. Comerciantes britanicos, por exemplo,
classificavam genericamente como “angolanos” africanos de diversas partes da
Africa Central Atlantica, enquanto espanhdis e franceses preferiam o termo
“Congo”. J4 documentos portugueses frequentemente associavam os africanos
aos portos de embarque ou regides de exportagao, como “Mocambique” ou
“Mina” — este tltimo sendo aplicado a povos variados ao longo do tempo.

Do mesmo modo, categorias como “Jalofo”, “Mandinga”, “Bamana”
ou “Fula” refletiam identidades autodeclaradas, e resultavam de conven-
¢oes comerciais e administrativas. Em Cuba, por exemplo, os Cabildos
de Naciones agrupavam diferentes povos sob uma mesma denominacio
— como no Cabildo de Carabali, que reunia africanos Ibo (de lingua kwa)
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e Ibibio (de lingua banta), desarticulando referéncias étnicas originais e
promovendo novas formas de identidade coletiva (Hall, 2005b).

Hall também adverte contra o uso acritico do termo “tribo”, frequente-
mente empregado de maneira pejorativa ou simplificadora. A nogao de tribo
sugere uma rigidez identitdria que nio condiz com as formas de organizacio
social africanas, baseadas muitas vezes em linhagens, clas e aliangas politicas
mutdveis. O caso dos Jaga, no século XVI em Angola, ilustra esse ponto: para
enfraquecer a estrutura matrilinear, evitavam a reprodugio bioldgica interna
aos clas, preferindo adotar criancas de fora dos lagos sanguineos.

Na Alta Guiné, o estado Bambara de Segu promoveu reorganizagoes das
filiacoes sociais ao substituir sistemas de lealdade baseados em grupos de idade
por formas de descendéncia articuladas a construcio estatal. Esses exemplos
demonstram que as categorias étnicas eram dinimicas e sujeitas a reconfigura-
¢6es tanto na Africa quanto nas Américas.

A complexidade identitdria também se reflete nas préticas linguisticas. Em
Cabo Verde, o crioulo se desenvolveu como lingua de contato, enquanto na
Costa da Guiné, o Mandé permaneceu predominante nas trocas comerciais. O
entrelacamento cultural e linguistico variava conforme fatores como tempo de
permanéncia dos grupos, propor¢io de homens e mulheres, presenca indige-
na, condi¢des para formagio de quilombos e estratégias repressivas coloniais.

Casos documentados, como relata Hall (2005a, 2005b), ajudam a
ilustrar a diversidade e a complexidade dessas identidades. Em Opelousas,
Louisiana, em 1802, a adolescente Celeste, filha de dois africanos escraviza-
dos, foi mencionada em um episddio judicial. Ao serem interrogados, seus
pais nio sabiam informar idade ou religiao — fato que pode indicar uma
antiga adesdo ao islamismo, comum na regido de origem. O pai declarou
ser “Mandinga”, enquanto a mie referiu-se como sendo de “Yarrow” — pos-
sivelmente uma localidade ou uma identidade religiosa, similar & de Yarrow
Mamout*, figura islimica conhecida nos Estados Unidos.

22. A trajetéria de Yarrow Mamout escancara as camadas de apagamento, resisténcia e
reinvengio das vidas negras escravizadas no Atlantico. Reduzido a “ex-escravizado mugulmano”
e “personagem excéntrico” por narrativas euro-americanas, Mamout foi, na verdade, um sujeito
diaspérico de multiplas inscri¢oes: comerciante, alfabetizado em 4rabe e inglés, praticante do
Isla sob cativeiro cristdo, autodidata, proprietdrio de terras e investidor — um verdadeiro odz de
sobrevivéncia e criacdo. Sua histéria atravessa o racismo epistemoldgico que buscou esconder os
saberes afroislamicos no Novo Mundo e resiste ao silenciamento imposto pela colonialidade da
memoria. Para uma leitura afrodiaspérica insurgente, ver a obra de Sylviane A. Douf: Servants
of Allah: African Muslims Enslaved in the Americas (1998).
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A agéncia dos africanos também ¢é perceptivel na forma como preservavam ou
redefiniam suas identidades. Hall (2005a) destaca que, mesmo com as mudangas
nos significados das denominagoes, muitos africanos mobilizaram essas categorias
estrategicamente, inclusive no contexto da resisténcia. Um exemplo é o de Le
Page du Pratz, diretor da Companhia das Indias, que observou que, enquanto os
colonos franceses se referiam aos Jalofos como “Senegal”, os préprios africanos
preferiam manter o uso do termo “Jalofo” entre si. Isso demonstra a persisténcia
das identidades origindrias, mesmo sob condi¢oes de dispersio forgada.

No Brasil, as classificagées também variavam conforme o contexto. Em
Goids, segundo Loiola (2009), as categorias de procedéncia inclufam Mina,
Angola, Guiné, Congo, Nagd, Mocambique, Cabo Verde, Benguela, Monjo-
lo, Boréro e Caiapé. J4 os critérios relacionados a cor envolviam termos como
Preto, Crioulo, Mulato, Pardo, Mestico, Cabra e Negro. Quanto ao grau de
liberdade, utilizavam-se classificacoes como Escravizado, Coartado, Forro/
Liberto, Livre, Agregado ¢ Administrado. Em termos de inser¢ao cultural, os
sujeitos eram descritos como Ladino, Bogal ou Pagao.

No Rio de Janeiro do século XIX, conforme Mary Karasch (2000), as dis-
tingGes principais eram feitas com base no local de nascimento: Brasil ou Afti-
ca. Os africanos eram diferenciados entre si por origem geogréfica, enquanto os
brasileiros eram separados por cor. Para os senhores de escravos, todos os afri-
canos eram “negros’, e frequentemente ignoravam as origens regionais dos ca-
tivos nascidos no Brasil. Em raras ocasies a origem provincial assumia impor-
tAncia, mas, em geral, a cor era tida como a “nacio” do escravizado brasileiro.

Nesse contexto, as trés principais “nagdes” brasileiras no Rio eram a criou-
la, a parda e a cabra. Escravizados crioulos e pardos mantinham identida-
des e comunidades distintas entre si, bem como em relaciao aos africanos.
O termo mais comum era “crioulo”, aplicado ao negro nascido no Brasil,
e ocasionalmente a africanos nascidos em col6nias portuguesas. “Negro” era
quase sindnimo de escravizado africano, sendo evitado pelos brasileiros livres.
“Preto”, embora também designasse africanos, parecia um termo mais neutro,
especialmente quando a origem e o status legal do sujeito eram desconhecidos.

Assim, compreender a etnicidade na didspora africana exige atengio aos
multiplos niveis identitdrios — locais, regionais, religiosos e imperiais — e a
historicidade das classificagoes. A leitura cuidadosa de fontes como registros
comerciais, listas de navios, inventdrios, antncios de escravizados fugitivos e
testemunhos judiciais permite reconstruir criticamente a presenga africana nas
Américas e os modos como esses sujeitos se reconheceram e foram reconheci-
dos, evitando recorrer a categorias essencialistas ou descontextualizadas.

62



Histéria das Mulheres Amefricanas - Volume 1

Por isso, este volume propoe uma andlise das rotas atlanticas a partir das quais
se estruturaram as redes da didspora africana, com foco especifico nas experién-
cias de mulheres racializadas. Ao invés de tratar o trafico de africanos escravizados
como um fluxo unidimensional e impessoal, buscamos reconhecer os sujeitos
envolvidos — especialmente as mulheres — como agentes histéricos cujas experién-
cias e resisténcias produziram préticas de sobrevivéncia, continuidade cultural e
reorganizagio social nos territorios coloniais das Américas. Veja no mapa abaixo:

Descamhecido
— @ IBEEFEE

Bie de Jangire.

" |sudaneses
- \

Primgiros portog de entrads de
africanasfos. AS Sgtas inditam
digsporas intracentinentais
postarioris,

5o Wicenta/Santps

Figura 1. Didspora Transatlantica
Fonte: Adaptado de: hetps://bit.ly/3MLagx2. Acesso em: 20 jul. 2025.

Este mapa, inspirado em representagio original atribuida ao antropélogo
Arthur Ramos (1940), apresenta uma interpretagao dos fluxos e distribuicoes
predominantes de africanos escravizados no territério brasileiro entre os séculos
XVI e XIX. A cartografia destaca as rotas de entrada e os focos de interiorizagio

63



Thais Alves Marinho

dos grupos étnico-culturais africanos classificados como “bantus” (cinza escu-
ro) e “sudaneses” (cinza claro), ao lado de dreas onde a origem ¢ desconhecida
ou incerta (em branco). As setas indicam os percursos de migragoes internas
subsequentes a chegada, com énfase no deslocamento para o interior do terri-
torio impulsionado especialmente pelo Ciclo do Ouro.

As zonas costeiras de entrada — Belém, Sio Luis, Recife, Salvador, Rio de
Janeiro e Sao Vicente/Santos — funcionaram como portos de desembarque e
redistribui¢io de africanos escravizados, refletindo a légica econdmica da col6-
nia e os interesses da metrépole. A predominancia dos bantus estd associada ao
intenso tréfico proveniente da Africa Central, principalmente das regides corres-
pondentes hoje a Angola, Congo e Mogambique, entre os séculos XVI e XVIII.

Importa sublinhar que essa distribuicao apresentada no mapa de Arthur
Ramos apresenta uma predominancia relativa, nao exclusiva, pois todas as re-
gides brasileiras receberam influéncias maltiplas de ambos os troncos culturais
(sudaneses e bantus). O Maranhao, por exemplo, destaca-se como um espago
de forte presenca tanto banta quanto sudanesa, resultando em complexas di-
namicas de confluéncia cosmoperceptiva e resisténcia cultural.

O mapa de Artur Ramos, portanto, visualiza a imposi¢ao do trafico transa-
tlantico, e permite refletir sobre a riqueza, a mobilidade e a permanéncia das ma-
trizes africanas na constitui¢ao do Brasil profundo — ndo como passado estético,
mas como forga vital que molda religiosidades, linguas, festas, técnicas de cura,
saberes agricolas e formas de resisténcia nos corpos, nos territ6rios e nos espiritos.

A metodologia das histérias entrelagadas, inspirada em epistemologias afro-
centradas, busca compreender e apresentar os movimentos da didspora africana
nio a partir de uma linearidade eurocentrada, mas pela légica da circularidade e
da repeti¢ao fractal, elementos fundamentais de muitas cosmopercepgcoes africa-
nas. Neste sentido, o deslocamento forcado de africanos escravizados nio pode
ser compreendido apenas como um trajeto linear do ponto A ao ponto B. Inscre-
ve-se em uma trama complexa, em espirais de ida e volta, de permanéncia e re-
invengio, que se expressa em cOrpos, territorios, linguagens, rituais e resisténcias
— e que pode ser representada, simbolicamente, por modelos circulares e fractais.

A concepgao de tempo dominante nas sociedades ocidentais modernas é re-
sultado de um processo histérico de universalizagio de referenciais eurocentrados,
iniciado no Renascimento e consolidado pela Modernidade. A partir da invengao
da Antiguidade e da Idade Média como marcos fundadores da experiéncia his-
torica humana, a narrativa moderna da histéria passou a operar sob uma légica
teleoldgica e linear, organizando os acontecimentos em uma sucessio ordenada
e progressiva. Nessa configuragio, culturas nio europeias foram desconsideradas
como produtoras de conhecimento histdrico legitimo ¢ inseridas na histdria global
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apenas como objetos colonizados ou em vias de “desenvolvimento”, caracterizan-
do a colonialidade do saber e do tempo. No entanto, diferentes grupos e tradicoes
culturais conservaram e reinventaram modos proprios de compreender e experien-
ciar o tempo, evidenciando a multiplicidade das epistemologias temporais.

Na tradi¢do das religides de matrizes africanas, o orixd Exu é uma figu-
ra central na compreensio do tempo enquanto movimento, transformagio e
criagdo. Exu, ao habitar a encruzilhada e possibilitar o trinsito entre diferentes
mundos, representa o principio que dinamiza o tempo a partir do presente.
O aforismo “Exu matou um pdssaro ontem com a pedra que atirou hoje”
exemplifica uma légica temporal distinta da linearidade moderna: o tempo
¢ produzido a partir da a¢do, e ndo submetido a uma cronologia preestabele-
cida. Essa concepgao estabelece o presente como ponto fundador do tempo,
do qual emergem passado e futuro como desdobramentos possiveis. Assim,
tempo e acontecimento nio sio separados; sio mutuamente constituintes.

Essa abordagem permite pensar o tempo como devir continuo, em que o
passado ¢ reconfigurado a partir das agdes no presente e o futuro se delineia
como campo de possibilidades abertas. O tempo, nesse sentido, é relacional
e performativo, nio fixo nem universal. A partir do signo de Exu, o tempo se
apresenta como uma dimensao multipla, na qual a reversibilidade e a simul-
taneidade sao constitutivas, desafiando a cronologia hegemonica ocidental.

A multiplicidade de perspectivas sobre o tempo também estd presente em
povos origindrios como os Yaminawa, do tronco linguistico Pano. Seu sistema
de parentesco estabelece relagdes que envolvem geragoes alternadas, casamen-
tos exogamicos entre filhos de irmaos de sexos diferentes e a possibilidade de
poliandria. A organizagio social e genealégica dos Yaminawa estrutura-se a
partir de uma concepg¢do de tempo que articula simultaneidade e ancestra-
lidade de forma distinta dos marcos ocidentais. O tempo genealdgico, nesse
caso, ¢ incorporado nos corpos e nas relagoes sociais, orientando proibicoes e
permissdes matrimoniais, a partir de uma légica em que o parentesco nio é
apenas cronoldgico, mas também posicional e afetivo.

Ambas as cosmopercepgoes — a de Exu e a Yaminawa — compartilham a ne-
gacio da linearidade temporal como tnica forma legitima de organizar a expe-
riéncia. Elas apontam para a existéncia de tempos multiplos e entrelacados, que
podem ser compreendidos como fractais: estruturas temporais que se repetem
em diferentes escalas e contextos, sem perder sua complexidade. O tempo fractal
permite que eventos e relagdes passem a ser interpretados nao em fungio de uma
origem e um fim, mas a partir da densidade e da intensidade de seus vinculos.

A adogao de uma perspectiva amefricanocentrada na andlise do tempo
implica, portanto, deslocar a centralidade do tempo linear e cumulati-
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vo, propondo uma abordagem que reconhece a temporalidade como um
campo plural, situado, ancestral e politico. Essa perspectiva se ancora nas
epistemologias negras e indigenas que resistem a colonialidade e afirmam
outras formas de viver, lembrar e projetar o tempo.

O mapa apresentado, inspirado na representagio de Arthur Ramos, ofere-
ce uma interpretagdo das rotas de entrada e redistribui¢do dos povos africanos
escravizados no Brasil entre os séculos XVI e XIX. Embora ttil como exemplo
didético, ele deve ser lido com atengao: as setas e trajetdrias sao apenas uma
abstragdo linear de processos profundamente circulares e interdependentes,
marcados por fluxos, refluxos e recriagdes culturais continuas.

Nas tradigoes africanas e indigena, a circularidade nao é somente forma
geométrica — é epistemologia e cosmopercep¢io. Ela organiza o pensamen-
to, a relagao com o tempo, com o outro e com o mundo. O ciclo da vida,
a roda da ancestralidade, as dancas circulares, os rituais em roda, as orali-
dades transmitidas de geracdo em geragio: tudo isso revela uma percep¢io
de mundo em que nada comega nem termina de forma absoluta, mas se
transforma e retorna. Assim, a didspora africana pode ser entendida tam-
bém como um movimento circular, e ndo meramente exilico ou terminal.

Esse principio circular ganha densidade quando compreendido em did-
logo com a nogio de fractais. A arquitetura africana tradicional, como as al-
deias circulares e casas que se organizam em padroes que se reproduzem em
diferentes niveis, ilustra com nitidez essa racionalidade. Em Camardes nas
montanhas Mandra, diversas etnias autodenominadas “Kirdi” utilizam o de-
sign fractal “Mokoulek”, que consiste em pequenos silos circulares e celeiros
circulares maiores, dispostos em espiral dentro de trés grandes recintos de pe-
dra. Esses recintos formam outro espiral a partir de um ponto central, que é de
forma quadrada. Este design nao ¢ uma questao de adicionar celeiros de forma
aleatéria, mas sim a aplicacdo “da expansio de um processo quantitativo e
deliberado”. Nele, existe um tipo de algoritmo que determina como o sistema
se expande para acomodar o crescimento, convertendo a medida do volume
em nameros de silos, que sdo entdo dispostos em espirais, determinados pelo
conhecimento do rendimento agricola (Yakubu, 2023).
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Figura 2. Vista aérea de Povoado da etnia Kirdi em Camaroes
Fonte: Yakubu (2023).

\ .

Mas os fractais nio se limitam i arquitetura: eles informam préticas
sociais, estéticas, espirituais e epistemoldgicas. No contexto da didspora,
os fractais se manifestam na maneira como as experiéncias de um povo se
multiplicam e se reorganizam em multiplas camadas geogréficas, temporais
e culturais. Um mesmo rito, um canto, uma cosmopercep¢io ou técnica
de cura enraiza-se, transforma-se e ressurge em diferentes lugares — Bahia,
Maranhao, Minas Gerais, Rio de Janeiro — como variagcées de um mesmo
ntcleo cultural. No h repetigio exata, mas h4 ressonancia. E assim que os
conhecimentos se entrelagam, como cabelos em trancas: com movimentos
circulares que se replicam com varia¢oes e resisténcia criativa.

A seguir, temos a representagio de trangas nagd, também chamada de
trancas rasteirinhas ou tranga raiz. Conforme Souza (2011, p. 29) “essas
trangas foram encontradas em estdtuas da civilizagio nok, do século V
a.C., civilizagio que jd dominava a metalurgia”. Esse trancado tem carac-
teristicas de fractais, estrutura de repeticao, simetria.

Nesse sentido, o mapa das rotas da didspora é um modelo diddtico, mas
a realidade histérica ¢ fractal. As rotas sdo linhas para ajudar a pensar, mas a
vivéncia é roda. E a roda é feita de multiplas entradas e saidas, de encontros
e desencontros, de deslocamentos forcados e de permanéncias insurgentes.
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Como observa Allan da Rosa (2013), a experiéncia negra no Brasil é como
viver num rodamoinho: um ponto de tensio e de reinvengio, onde se cons-
tréi um “terceiro lugar”, nos entrelugares, fruto do conflito, mas também
da criatividade ancestral, em uma “pedagoginga” da vida.

As préticas rodantes, como os jogos de roda, os rituais em circulo, as
rodas de capoeira, os toques de tambor, expressam a pedagogia dessa cir-
cularidade. Sio formas de ensinar, de transmitir saberes ¢ de manter viva
a memoria de um povo cuja histéria é marcada por deslocamentos, como
também por enraizamentos sucessivos. A cultura afrodiaspérica nio se
move apenas por imposi¢do, mas também pela capacidade de reorganizar
o mundo a sua maneira — em circulos, em espirais, em fractais.

Figura 3. Tecido Kente “Emma da” Figura 4. Fr actais nos penteados trancados
Fonte: MICOTS, Courtnay. Kente cloth. Fonte: TODAO, Jefferson. A Matemdtica no
Smarthistory, 2018. Disponivel em: https:// ~ Continente Africano — Os Fractais. Matemdtica
bit.ly/4bZUreX. Acesso em: 24 jul. 2024. é Ficil!, 2016. Disponivel em: hteps://bit.

ly/41urjb7. Acesso em: 20 jul. 2024.
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Figura 5. Fractais na misica polirritmica africana
Fonte: TODAO, Jefferson. A Matemdtica no Continente Africano — Os Fractais. Matemdtica é
Ficil!, 2016. Disponivel em: https://bit.ly/41urjb7. Acesso em: 20 jul. 2024.

Acima temos um exemplo de tecido Kente, que ¢ feito de tiras pelos povos
Asante e Ewe de Gana, e Ewe de Togo. O Kente origina-se na Costa Ouro, Oeste
da Africa, e ¢ utilizado na Antiguidade somente por reis em ocasioes especiais. Os
tecidos Kente sao criados em teares manuais e exibem uma geometria fractal que
dificilmente permitiria a tais tecidos serem classificados como produtos dotados
de um design inconsciente, apresenta uma arquitetura por adigao, composta por
retingulos. Os mestres ao criar seus Kentes atribuem a eles significados e nomes
que carregam mensagens. Como o “Emma Da”, inspirado no provérbio “Akan
‘Dea emmaa da eno ne dea yennhunu na yennte bi da, que significa ‘o que é
novo é o que nés nao vimos e nao ouvimos antes” (Santos, 2008, p. 92).

Na musica o termo Polirritmico refere-se a utilizagio de multiplos rit-
mos simultineos que se sobrepoem e interagem. E um termo frequentemente
usado na musica para descrever a combinagio de diferentes padrées ritmicos
tocados a0 mesmo tempo. Uma batida com um ritmo de 3 tempos tocada
simultaneamente com uma batida de 4 tempos. Um fractal polirritmico pode
ser entendido como uma estrutura ritmica que se repete em diferentes escalas
e tempos. Imagine uma sequéncia de ritmos que, quando ampliada ou reduzi-
da, mantém a mesma relagio complexa e repetitiva entre os padroes ritmicos.
O padrio ritmico se repete em diferentes niveis de detalhe, assim como os
fractais visuais se repetem em diferentes escalas. Diferentes padroes ritmicos
coexistem e interagem, criando uma textura complexa e rica. Apesar da com-
plexidade, hd uma simetria subjacente nas repetigées e interacoes dos ritmos.
Imagine uma pega musical em que um tambor toca um padrio de 3 tempos,
enquanto outro instrumento toca um padrio de 4 tempos. Agora, amplie essa
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ideia para incluir maltiplos niveis de padrdes ritmicos que se repetem de ma-
neiras semelhantes em diferentes escalas temporais. Para visualizar, pense em
um caleidoscépio ritmico no qual pequenos padroes de batidas se repetem em
vérios niveis, criando uma complexa e harmoniosa tapecaria sonora.

A metodologia das histérias entrelagadas, portanto, nio apenas narra o
que aconteceu. Ela propée uma outra forma de organizar o pensamento his-
torico, de forma fractal, atenta & complexidade dos encontros culturais, as ca-
madas de sentido e a repeti¢do criativa. Ao considerar a circularidade africana
e a légica fractal da didspora, essa metodologia nos convida a pensar a histdria
como um tecido vivo, em constante movimento, no qual os fios se entrelagam,
voltam, se bifurcam e se renovam — assim como as dguas dos oceanos que li-
gam, mais do que separam, os povos da Africa s Américas.

Recife
Salvador

VSacramento
| &

5 ]

i [
g

1|

Figura 6. Rotas Transatlanticas
Fonte: Inspirado em: Geledés Instituto da Mulher Negra. Rozas da escravidio: Esquecer?
Jamais. Portal Geledés, 2009. Disponivel em: https://bit.ly/4tuGfSx. Acesso em: 15 jul. 2025.

Para que possamos realmente adentrar as epistemologias negras e indigenas,
¢ urgente tornar diddtico o aprendizado sobre as matrizes africanas. Nao se trata
de simplificar o complexo, mas de abrir caminhos de escuta, sensibilidade e rigor
intelectual para quem vem de formagées diversas e quer compreender como essas
matrizes atravessam o Brasil e o mundo afrodiaspérico. Compartilhamos aqui uma
proposta de aprofundamento que entende 7a#riz nao como uma origem fixa, mas
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como encruzilhadas de saberes, espiritualidades e priticas insurgentes. Ao se pen-
sar em “matriz’, é necessdrio afastar toda ideia de homogeneidade. Em vez disso,
¢ mais fecundo compreendé-la como um sistema fractal: multiplo, autorreferente,
rizomdtico, com padroes que se repetem em diferentes escalas e tempos histéricos.

A matriz nao pode ser compreendida apenas como um “ponto de origem”,
e sim como mais uma trama de conexdes — linguisticas, culturais, espirituais
e histéricas — que constituem uma das maiores contribui¢oes civilizatérias a
formagao do Brasil e de outras regides da didspora africana. A perspectiva da
fractalidade permite visualizar padrées que se repetem em diferentes escalas,
revelando como elementos culturais, religiosos e sociais se replicam e se adap-
tam em contextos diversos. As histérias entrelagadas, por sua vez, reconhecem a
interconexao das trajetdrias individuais e coletivas, destacando a complexidade
das experiéncias vividas pelos povos africanos e seus descendentes no Brasil.

Ao tornar visiveis essas tramas — jorubds, jejes, bantus, islimicas negras,
cristas-africanas — propomos deslocar o olhar colonial e abrir o campo de pes-
quisa para outras formas de existéncia e produgio de conhecimento. Este mo-
vimento ¢ mais do que pedagégico: é ético, politico e necessdrio.

As chamadas matrizes africanas que se enraizam no Brasil ndo sao blocos ho-
mogeéneos, mas campos vivos de sentido, com légicas préprias de mundo. Entre
as principais, destacamos: a matriz iorubd, com o sistema de If4, os Orixds, a cen-
tralidade da palavra ritual (0r0), da escuta ao odu e da ética da reciprocidade com
o mundo espiritual; a matriz jeje, com os Voduns e a cosmopercepgio do Daomé,
que articula hierarquias divinas, culto aos ancestrais reais e uma economia espi-
ritual baseada na manutencio de equilibragio; a matriz bantu, com os Inquices,
os encantados e uma relacio orginica entre natureza, tempo circular e ancestra-
lidade coletiva; a matriz isldmica negra, marcada por uma ética do conhecimento
(ilm), espiritualidade disciplinada e resisténcia anticolonial enraizada no Corao e
nos saberes da Africa mugulmana; e a matriz cristd-africana, ou afrocatolicismo,
como o cristianismo congo e as irmandades negras, que ressignificam o catoli-
cismo europeu por meio de corporeidades, musicalidades e devogoes ancestrais.
Para compreender aproximagoes e distingdes entre essas matrizes, utilizamos mar-
cos como: (1) a ética da ancestralidade como principio organizador do mundo;
(2) os regimes linguisticos que articulam mito, canto, fala ritual e siléncio como
formas de conhecimento; (3) os sistemas de transmissao (oral, corporal, onirica,
inicidtica); (4) a relagao entre espiritualidade e resisténcia; (5) 0 modo como cada
matriz organiza o tempo, o corpo e a comunidade. Assim, matriz é mais que um
conjunto de préticas: ¢ uma gramdtica do mundo, uma cosmopolitica que ainda
pulsa, mesmo diante das tentativas coloniais de apagamento.
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Quadro 1. Comparativa das Matrizes Civilizatérias Afrodiaspéricas
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Matriz Bantu — Congo/Angola — tronco Bantu — culto aos Inkices

O termo “bantu” ¢, antes de tudo, uma classificagao linguistica. Foi cunhado
por linguistas europeus no século XIX, como Wilhelm Bleek, ao observarem
que diversas linguas da Africa Central Atlantica — especialmente dos territérios
que hoje correspondem a Angola, Repuiblica Democrética do Congo, partes do
Gabao, Zambia, Tanzinia, Mogambique e Africa do Sul, compartilhavam estru-
turas gramaticais, como prefixacoes sistemdticas e a raiz comum ba-ntu significa
“pessoas”. “Bantu”, portanto, se tornou a designagio para um grande tronco lin-
guistico hoje reconhecido como um dos mais extensos do mundo, com mais de
400 linguas e cerca de 200 milhées de falantes (Castro, 2001; Munanga, 2015).

Contudo, essa classificagdo — ttil do ponto de vista linguistico — pode
ser problematizada quando se converte, por inércia colonial, numa catego-
ria étnica homogénea. Povos de linguas bantu (como ovimbundos, ambun-
dos, bacongos, muxicongos, kikongo, kimbundu, umbundu, makua, swa-
hili, zulu, xhosa, tswana, bemba, entre muitos outros) mantiveram e ainda
mantém cosmopercepgdes, préticas sociais e politicas distintas, apesar de
compartilharem estruturas gramaticais similares.

Historicamente, esses povos formaram complexas estruturas politicas como
o Reino do Kongo, o Reino de Ndongo, o Império Luba-Lunda, entre outros.
As regides do atual territério da Angola, Republica Democrética do Congo,
ZAambia, Mogambique, Zimbabue, e partes da Africa do Sul e Tanzinia eram
habitadas por esses grupos antes e durante a expansao do trfico atlantico.

A partir do século XVI, especialmente com a colonizacio portuguesa em
Angola e Congo, estabeleceu-se a mais extensa rota de tréfico de africanos para
o Brasil: a Rota da Africa Central Atlantica ou Rota Angola-Congo. Estima-se
que cerca de 75% dos africanos escravizados trazidos ao Brasil entre os séculos
XVI e XVIII provinham dessas regides (Verger, 1968).

Essa Rota Angola-Congo partia de Luanda, Benguela e Cabinda, homens,
mulheres e criangas eram capturados e embarcados rumo a portos brasileiros
como Salvador, Recife e Rio de Janeiro. Na travessia e apds o desembarque,
esses sujeitos — sobretudo mulheres — foram os alicerces da organizagio dos
quilombos, das rogas de subsisténcia, das praticas religiosas e dos saberes de
cura que sustentaram a vida no cativeiro e na resisténcia.

Como observa Yeda Pessoa de Castro (2001), a presenca banta se incorporou
no portugués falado no Brasil, a ponto de se tornar parte insepardvel da nossa ora-
lidade e musicalidade. Termos como moleque, cagula, cafuné, curinga, macumba,
muxoxo e quitanda t€m origem bantu, revelando a profundidade dessa influéncia.
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Os povos de matriz bantu trouxeram consigo um complexo sistema espiritual
centrado no culto aos inkices (ou 74isi, no singular), forgas da natureza e entidades
espirituais ligadas aos ancestrais e aos elementos vitais — dgua, terra, fogo, ar. Essas
cosmopercepgdes originaram no Brasil o candomblé de nagio Angola, os rituais
de umbanda, o catolicismo negro e diversas formas de hibridismo afrobrasileiro.

Ao contrério da nogao iorubd de orixd e da concepgao fon-jeje de vodum,
os povos de matriz bantu cultuam os inkices (ou nkisi no singular), entida-
des que nio representam deuses no sentido europeu, mas forcas da natureza
com agéncias espirituais multiplas. O nkisi é energia, ¢ lugar, é ancestralidade
condensada em matéria. S3o fragmentos do mundo que guardam a histéria
dos vivos e dos mortos. A relagdo com os inkices revela uma visao cosmoper-
ceptiva que recusa dicotomias cartesianas. Espirito e corpo, visivel e invisivel,
passado e presente nao sio opostos, mas dimensdes coexistentes. Isso torna a
experiéncia religiosa bantu radicalmente diferente do paradigma monoteista
eurocentrado, e por isso mesmo, tao frequentemente invisibilizado.

Pensadoras e pensadores como Kabengele Munanga (2015), Vagner Gon-
calves da Silva e al. (2023), além de Yeda Pessoa de Castro (2001), vém hd
décadas desvelando a profundidade da presenca bantu na formagao do Brasil.
Essas obras propdem um reencontro afirmativo e politico com os legados ban-
tu como forga de presente e de futuro.

Essa predominancia bantu se reflete nas formas de organizagio comunitd-
ria, préticas religiosas, agricolas, sistemas de cura, oralidade, resisténcia e mo-
bilidade social no Brasil colonial e pés-colonial. Mulheres dessas regides, por
exemplo, tiveram papel central na fundagio de redes de subsisténcia nas sen-
zalas, quilombos e cidades. Foram maes de santo, rezadeiras, parteiras, mestras
de saberes do corpo e da terra (Castro, 2001; Silva ez al., 2023).

Esses povos fundaram e sustentaram os primeiros quilombos — o caso
de Palmares, liderado por figuras como Aqualtune e Ganga Zumba, ¢
exemplar. Também sdo fundadores dos candomblés de nagiao Angola, ir-
mandades, da umbanda, da congada, da capoeira, do jongo, do maracatu,
a congada, o samba de roda, entre muitas outras. Ou seja: sio o préprio
esteio da resisténcia cultural afrobrasileira.

As mulheres bantu desempenharam um papel decisivo: foram guardias
das sementes, das plantas medicinais, dos cantos e das rezas. Eram maes,
parteiras, curandeiras, rezadeiras, lideres espirituais e politicas. Seus cor-
pos e saberes sustentaram a vida africana transplantada violentamente no
Brasil e suas descendéncias.
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Figura 7. Mapa das Linguas Bantu

Fonte: https://bit.ly/3XCNiut. Acesso em: 16 jul. 2025.
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Matriz Afromugulmana — Sudao Ocidental — troncos Iorubd e Mandé
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Figura 8. Isla e Culto aos Orixds
Fonte: OLIC, Nelson B.; CANEPA, Beatriz. Aﬁim: Terra, Sociedades e Conflitos. Sio
Paulo: Moderna, 2014. (Adaptado de DEMANT, Peter. O mundo mugulmano. Sao Paulo:
Contexto, 2014).

A partir do século XVIII, o eixo do trifico transatlintico comecou a se
deslocar para 4reas cada vez mais interiores da Africa Ocidental. As rotas que
partiam dos portos da Alta Guiné e da Costa da Mina, passando por entre-
postos estratégicos como Cabo Verde, intensificaram o comércio de pessoas
provenientes de regioes hoje correspondentes & Nigéria, Mali, Burkina Faso,
Benim e Niger. Esses individuos eram registrados genericamente nos docu-
mentos coloniais como “sudaneses”, um termo herdado da expressio drabe
Bilid as-Siidan — “terra dos negros” —, que designava a regido ao sul do Saara,
do Senegal ao Chade (Lovejoy, 2000; Gomes, 2017).
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E preciso, no entanto, tensionar essa categoria genérica. O termo “su-
danés”, nio ¢é apenas um marcador étnico ou linguistico preciso, opera
mais como um dispositivo racializante no arquivo colonial. Dentro dessa
imprecisao cabiam haussds islamizados, jejes de linhagem ewe-fon, iorubds
que orbitavam o império de Oyd, e fulas némades que cruzavam vastos
territérios em redes comerciais e religiosas islamicas.

A expansio do Isla na Africa Ocidental, iniciada ainda no século XI com o
Império de Gana e intensificada nos séculos seguintes pelos impérios do Mali
e Songhai, moldou de maneira profunda a cultura politica, econémica e reli-
giosa da regido (Trimingham, 1962; Hopkins, 1973). Entre os séculos XVII e
XIX, ondas de jihads lideradas por reformadores mugulmanos como Usman
dan Fodio (haussi-fula) deram origem a reinos teocrdticos como o Califado
de Sokoto, na atual Nigéria, que passaram a capturar, escravizar ¢ vender seus
adversdrios religiosos e politicos (Lovejoy, 2000).

Entre os grupos mais implicados NESses processos, estao:

*  Haussis: majoritariamente islamizados, articulavam uma rede comer-
cial transaariana com forte énfase na educacio coranica. Muitas das
revoltas negras no Brasil, como a Revolta dos Malés (1835), foram
lideradas por haussds letrados em drabe (Reis, 2003).

* Mandingas: também islamizados, com estruturas politicas descentra-
lizadas, influenciaram o Brasil especialmente na formagao de irman-
dades religiosas e na manutengio de préticas de escrita drabe.

*  Fulas (ou fulanis): némades islamizados desde o século XIII, participa-
ram ativamente das guerras religiosas no Sahel e foram um dos grupos
mais frequentemente escravizados durante os conflitos do século XIX.

* Jorubés: a partir da desintegracao do Império de Oié e dos confli-
tos com o reino de Ilé Ifé, muitos iorubds foram capturados e es-
cravizados. Embora parte significativa da populagio iorubd seguisse
tradigoes de matriz orixd, havia também a presenca de mugulmanos
iorubds em centros urbanos como Ilorin (Reis, 2003).

Com o colapso de reinos africanos e a intensifica¢io do tréfico a partir das
regides islamizadas, milhares de africanos mugulmanos chegaram ao Brasil,
sobretudo a Bahia, entre 1800 ¢ 1850. Estima-se que entre 10% e 20% de
todos os africanos escravizados que chegaram ao Brasil nesse periodo fossem
mugulmanos (Reis, 2003; Conrad, 1997). Eles eram identificados nos regis-
tros como “malés”, uma corruptela de imale, termo iorubd para “mugulmano”.
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A presenga de manuscritos em drabe, escolas corinicas clandestinas, mes-
quitas improvisadas em senzalas e a resisténcia silenciosa através da prética
religiosa criaram uma rede subterrinea de coesio e identidade. A Revolta dos
Malés, em 1835, foi o episdédio mais conhecido, mas nio o tnico, de articula-
¢io afromugulmana contra o sistema escravista. Trata-se do maior levante ur-
bano de africanos escravizados da histéria do Brasil, com planejamento meti-
culoso, comunicagio cifrada em 4rabe e forte contetdo religioso (Reis, 2003).

Ao contrdrio das matrizes bantu ou jeje-nagd, a matriz afromugulmana se
sustentava por uma cosmopercep¢ao monoteista, letrada e transnacional. Essa
matriz se articulava com outras pela dor do exilio e pela violéncia da escraviza-
¢d0, mas também por encontros e entrelagamentos cotidianos: nas senzalas, nas
irmandades, nos terreiros e nas redes de solidariedade negra. O Isla ofereceu aos
cativos sudaneses uma estrutura simbélica e organizacional que, por vezes, os
diferenciava de outros grupos africanos. Mas também se viu compelido a fabular
outras formas de convivéncia e resisténcia — como quando se constroem pontes
entre os orixds e os ensinamentos do Alcorio, ou quando mulheres fulas islami-
zadas trocam saberes com curandeiras jejes nos arredores de Salvador.

A religiosidade islimica trazida pelos africanos escravizados para o Bra-
sil — especialmente haussds, fulas e iorubds islamizados — carrega uma pro-
fundidade espiritual, textual e mistica que a diferencia de outras formas de
religiosidade afrodiaspéricas. Mais do que apenas um sistema de crengas, o
Isla foi também uma pedagogia de resisténcia silenciosa: alfabetizacio em
drabe (ajami), memorizagao do Alcordo (em tébuas de wala uassa), escrita de
tratados e preces em drabe, uso de amuletos protetores (mandingas e patuds)
e adesdo ao jejum do Ramada como disciplina corporal e espiritual. Essa
espiritualidade era, a0 mesmo tempo, doutrindria e pragmadtica, profunda-
mente conectada a uma epistemologia do siléncio, da caligrafia sagrada e
do autocontrole como forma de transcendéncia frente a violéncia colonial.

Apesar da opinido do imi al-Baghdadi (2007) — que julgava “corrompida”
a pratica islimica dos malés na Bahia — os indicios histéricos e etnogrificos de-
monstram uma adaptacio criativa e resistente do Isla africano. As ile kewu (es-
colas coranicas), os amuletos carregados pelos revoltosos em 1835 e as tabuinhas
de recitagao revelam uma profunda rede de transmissao espiritual que resistia
a brutalidade da escravidao por meio da palavra escrita e da performatividade
ritual. A escrita ndo era s6 instrumento de fé, mas também de organizagio po-
litica e de coesio comunitdria. Assim, o Isla na didspora africana se revelou nao
como um espelho do Isla oficial drabe-sunita, mas como um campo de disputas
internas, tensionado entre rigor doutrindrio e vivéncias misticas populares.

Os dados reunidos por estudiosos como Paulo Daniel Farah, Marin Guzmdn,
Danmole e Quirring-Zoche mostram que os mugulmanos africanos da didspo-
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ra usavam amuletos (onde yfunpd), caligrafias magicas e substincias como hantu
para fins espirituais e militares — préticas compartilhadas entre Ilorin, Socoto e
Salvador. Ao que tudo indica, essa religiosidade no era apenas um eco distante
da Africa, mas também uma tecnologia espiritual adaptada 3s realidades coloniais:
invisivel, discreta, mas poderosa o bastante para sustentar rebelides, como a dos
malés em 1835. Nio era uma f¢é silenciosa por falta de voz, mas porque compreen-
dia o siléncio como parte do verbo sagrado: um Isla africano que, na didspora,
falava menos para sobreviver mais — e escrevia para eternizar sua presenga.

Matriz Jeje — Ewe-Fon-Gbe — tronco Gbe — culto aos Voduns
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Figura 9. Costa do Guiné
Fonte: Adaptado de Barbot, Jean. Barbot on Guinea: The Writings of Jean Barbot on West
Africa, 1678-1712. Organizacio de Robin Law, Adam Jones e Paul Hair. Londres: Hakluyt
Society, 1992. Extraido de Parés, Luis Nicolau (org.). Prdticas religiosas na Costa da Mina.
Uma sistematizacio das fontes europeias pré-coloniais, 1600-1730.
Disponivel em: https://bit.ly/3PTLc8G. Acesso em: 7 mar. 2016.

Entre os sudaneses nio islamizados temos a matriz Jeje, que é composta
por povos pertencentes ao tronco linguistico Kwa*, que compreende diversas
etnias da regido hoje localizada entre Gana, Togo e Benim. Dentro do grupo

23. Kwa nio é um termo nativo, ¢ uma categoria académica usada por linguistas ocidentais. Mas
tem sua utilidade classificatéria se usada criticamente. Ela agrupa linguas da Africa Ocidental
que nio sio Bantu, mas ainda dentro do macrogrupo Niger-Congo.
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Kwa, o subgrupo Gbe é um dos mais importantes, geograficamente situado na
regido da “Costa dos Escravos” (atual Togo-Benim), um dos principais pontos
de embarque da didspora para o Brasil e o Caribe entre os séculos XVII ao
XIX, quando o tréfico transatlantico de pessoas escravizadas alcancou seus
picos de intensidade. O termo Gbe vem da palavra que significa “falar” nessas
linguas, entao “linguas Gbe” seriam literalmente “linguas que se falam”.

Entre os principais povos desse subgrupo Gbe estdo os Ewe, Fon, Adja,
Aja, Mahin, Mina e outros. Estas populagdes se organizaram em reinos sofisti-
cados, como 0 Daomé (atual Benim), Allada, Ouidah e Porto-Novo, que entre
os séculos XVI e XIX, desenvolveram complexas relagdes comerciais, politicas
e culturais com os europeus (Thornton, 1998).

O Reino do Daomé, por exemplo, com capital em Abomey (c. 1625-
1894), era uma poténcia regional que, além de resisténcias armadas, também se
envolveu ativamente no trafico atlintico, negociando pessoas escravizadas com
franceses, portugueses e britdnicos (Sweet, 2007). O nome da antiga capital
do Reino do Daomé aparece em diferentes grafias — Abomé, Abomei ou Abo-
mey — em razo das variagoes linguisticas entre o fongbe¢ (idioma gbe falado na
regiao) e as transcrigoes feitas por viajantes europeus a partir do século XVIII.
A forma consagrada em francés é Abomey, herdada do periodo colonial, e ainda
hoje utilizada oficialmente na Republica do Benim, onde a cidade existe como
centro histérico e Patrimdénio Mundial da Unesco desde 1985. J4 “Abomei” e
“Abomé” aparecem em registros lus6fonos e hispanicos, refletindo as tentativas
de adaptar a pronincia local as normas ortograficas dessas linguas.

No tréfico transatlintico muitos desses grupos foram nomeados como mi-
nas. O termo “mina” é, como argumenta Gwendolyn Hall (2005b), uma inven-
¢do colonial com base no entreposto europeu de Elmina (Gana), fundado pelos
portugueses em 1482. A partir do século XVII, o termo passou a ser usado ge-
nericamente para nomear africanos embarcados naquela regido, ignorando suas
diferencas étnicas e culturais. Com o tempo, passou a designar também aqueles
oriundos da Costa dos Escravos (Slave Coast), sobretudo das regides onde se
falavam linguas Gbe: Fon, Ewe, Adja, Mahin e outros (Law, 2004).

Aqui entra a perspectiva da fractalidade: os povos “mina” nio formavam
um grupo uniforme. Suas identidades foram moldadas por deslocamentos for-
cados, misturas involuntdrias e aliangas espontaneas. No Brasil, os “mina” se
reorganizaram em irmandades, terreiros e quilombos, compartilhando linguas
de base Gbe-Kwa, prdticas religiosas (voduns, feiticaria, adivinha¢ao), medici-
na tradicional e estruturas de parentesco matrilineares (Castro, 2001).

A religido tradicional dos povos Gbe ¢ o culto aos Voduns. Os Voduns
sdo entidades que governam a natureza e a sociedade, associadas a linhagens,
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rios, montanhas e acdes humanas. O culto aos voduns ¢ profundamente or-
ganizado, com hierarquias, iniciagoes e rituais coletivos. Essa organizagiao foi
parcialmente transposta para os terreiros brasileiros, especialmente no Tambor
de Mina do Maranhio e em casas de Candomblé Jeje na Bahia (Paré, 1996).
Nas fontes coloniais, as mulheres minas aparecem como curandeiras, par-
teiras, maes de santo, cantadoras, feiticeiras. Eram detentoras de saberes de
sadde e espiritualidade, transmissores de linguas, mitos e memérias. Diferente
da matriz iorubd-nagd, que tende a ser mais sistematizada e centrada em uma
estrutura divinatdria unificada (os orixds), a matriz Gbe-Fon se apresenta de
forma mais reticular, com linhagens locais e voduns muitas vezes exclusivos de
uma familia ou linhagem. No entanto, ambas compartilham nog¢oes de axé,
inicia¢do, musicalidade ritual e organizagio hierdrquica dos terreiros.

Matriz Nagé-lorub4 — reinos de Oyé e Ketu — tronco Iorubd — culto
aos Orixas

DAHOMEY
BENIN

FOREST STATES / OYO

1500-1800 | DAHOMEY
ASANTE

Figura 10. Reinos na Africa ocidental — entre 1500 e 1800 — e Portos da Costa

ocidental africana
Fonte: hteps://bit.ly/3AMh2BGR. Acesso em: 03 ago. 2025.
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Outro grupo de sudaneses nao islamizados sdo o que compoe o que cha-
mamos aqui de matriz Nagd-Ketu na didspora afrobrasileira. Entre os séculos
XVIII e XIX, cerca de um milhio de africanos foram trazidos da Costa da
Mina para o Brasil, e estima-se que aproximadamente 10% morreram durante
a travessia. Muitos dos que sobreviveram foram registrados com os sobrenomes
“Mina da Costa” ou simplesmente “Mina”. Em geral, pertenciam a diferentes
grupos iorubds, conhecidos na didspora transatlantica pelo termo “nagd”.

No Brasil Colonial, esse termo “nagd” foi usado para identificar principal-
mente os africanos que falavam a lingua iorubd — mas o uso do termo ¢ um
pouco mais complexo: “Nag6” provavelmente deriva de um dos muitos gru-
pos iorubds da Nigéria, chamados Anago (ou “Nagé” em fon/jeje). Esse nome
acabou sendo generalizado para todos os iorubds trazidos ao Brasil. Com o
tempo, o termo “nagd” passou a ser usado como sinénimo de iorubd, mesmo
que entre eles houvesse divisdes internas importantes (como oyds, egbas, ijexds
etc.). O termo foi refor¢ado porque muitos dos africanos trazidos da Costa da
Mina (especialmente da regido hoje correspondente ao Benim e sudoeste da
Nigéria) eram iorubds, mas vieram em navios franceses, o que ajudou a fixar a
expressao ‘nagd” entre os brasileiros. Além disso, nem todos os “nagds” eram
puramente iorubds — os registros coloniais e eclesidsticos, pouco precisos, as
vezes agrupavam jejes, mahis, haugds e até mandingas como nagds, apenas
porque compartilhavam elementos culturais, religiosos ou linguisticos pré-
ximos, ou vieram da mesma rota e, como vimos, irmanaram-se na didspora
culminando nos eventos que desencadearam a Revolta dos Malés.

Esse fluxo estd profundamente ligado & Costa da Mina (Golfo do Be-
nim), regido estratégica de embarque de pessoas escravizadas com portos
como Uid4, Porto Novo, Badagri, Lagos (Onim) e Elmina. O trifico de
nagds-ketus e outros grupos iorubds para o Brasil se intensificou principal-
mente ap6s 1820, com uma expressiva presenga na Bahia, Pernambuco e
Rio de Janeiro. Essa predominéncia estd vinculada as guerras internas e ao
colapso politico que atingiu o Império Oy6 a partir dessa data, e os avangos
militares do Reino do Daomé, intensificaram a captura de prisioneiros de
guerra e seu tréfico para o litoral (Reis, 2010; Mann, 2001).

O reino de Ketu, localizado na regiao sudoeste da atual Nigéria, era um
dos centros culturais e religiosos mais importantes da Iorubalindia*. Durante

24. “lorubalandia” (ou Yorubaland, em inglés) é um termo geocultural e politico que se refere 2
regido historicamente habitada pelos povos yoriib4 na Africa Ocidental, abrangendo principalmente
o sudoeste da Nigéria, mas também partes do Benim, Togo e, em menor medida, dreas limitrofes de
Gana e Serra Leoa. Nio ¢ um pafs, nem uma unidade politica formal, mas sim uma configuragio
civilizacional ancestral com forte coesdo linguistica, religiosa, histérica e cosmoperceptiva —
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o trifico de escravizados, especialmente no século XVIII, muitos jejes chega-
ram & Bahia deixando uma marca perceptivel no Ambito religioso afrobrasilei-
ro, mesmo nos terreiros que se identificam como de nacio Ketu. Assim, parece
plausivel que o termo “nagdo Ketu” tenha surgido como metafora para o estilo
ritual que surgiu nesse contexto heterogéneo, em que elementos jejes e nagds
se misturavam, semelhantemente 4 situa¢io no reino de Ketu (Castillo, 2012).
A espiritualidade yortib4 constitui-se historicamente como um campo plu-
ral e dindmico, profundamente enraizado em cosmopercep¢des autdctones que
articulam divindades (0risa), ancestrais (egringrin), forcas da natureza e o princi-
pio vital de cada pessoa, o o77. Ao contririo da nogao de uma religido tradicional
homogénea e fixa, a espiritualidade yortibd ¢ marcada por uma heterogeneidade
teoldgica e cultural que se complexifica ainda mais na didspora. A “religido tra-
dicional yortibd”, como categoria, ¢ fruto de constru¢des discursivas e politicas,
muitas delas forjadas em contextos coloniais e pés-coloniais, como o renasci-
mento lagosiano do século XIX. Esse processo envolveu tanto a resisténcia sim-
boélica a hegemonia cristd quanto a tentativa de articular uma “yorubanidade”
coerente frente a fragmentagio politica dos grupos falantes de linguas yorub4.
Importa reconhecer que essa espiritualidade nunca foi univoca: os sistemas
como Ifd, os cultos aos Orisa, os rituais de iniciagao, as festas publicas e o culto
a0 or7 coexistem e se articulam localmente de formas distintas. A centralidade
do 077 — entendido como a cabega espiritual e destino individual — expressa uma
metafisica da singularidade, em que cada pessoa traz em si uma porgio do di-
vino e uma trajetéria prépria a ser realizada. Na didspora, essa matriz espiritual
reinventou-se em sistemas como o Candomblé, a Santeria e o Vodun, criando
redes transatlanticas de resisténcia e memoria. Assim, a espiritualidade yoruba
nio ¢ uma entidade fixa, mas um campo em constante atualizagio, onde se cru-
zam ancestralidade, territorialidade, politica e identidade coletiva e individual.
O culto a Ifd — complexo sistema teoldgico, filoséfico e divinatério do
universo yorubd — pode ser compreendido nido como expressio univoca de
uma “religido tradicional africana”, mas como uma entre multiplas epistemo-

articulada por redes de parentesco, reinos antigos, sistemas divinatérios (como o Ifd), cultos aos
oris e formas proprias de organizacio social e filoséfica. A Iorubalindia é muitas vezes apresentada,
sobretudo em discursos nativistas ou pan-africanistas, como uma “nacio espiritual” ou “civilizagio
cultural” que antecede e transcende os marcos coloniais impostos pelas poténcias europeias. Ou
seja, antes de existir “Nigéria”, ja havia [lé-If¢, Oyé, ijébﬁ, Egb:i ¢ outros centros urbanos-espirituais
fundamentais da tradiio yorlibd. Essa concepgio ¢ reivindicada tanto dentro da Africa quanto
na didspora — especialmente no Brasil, em Cuba, no Haiti, nos EUA e no Caribe — como um
referencial de resisténcia e reconstituicio identitdria, por meio de préticas religiosas, linguagens
litdirgicas e genealogias miticas que mantém viva a ancestralidade yorub4 fora do continente.
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logias locais que disputam sentidos, corpos e destinos. A cosmogonia de Ifd
articula o ori (cabega mistica) como centro da personalidade e da por¢io de
destino (ipin), cujo alinhamento com a ordem do mundo (ayanmd) pode ser
interpretado como predestinado, mutdvel ou negocidvel, a depender do sacer-
dote, da tradi¢do familiar ou da perspectiva de mundo do iniciado.

O ori, nao é apenas um simples dado ontolégico, ¢ nutrido, moldado e teste-
munhado pelas préticas rituais, e revela o quanto a agéncia subjetiva estd vincula-
da a escolhas espirituais e a condi¢des materiais. Contudo, a atual hegemonizagao
do Sistema de Ifd a partir do que se convencionou chamar de “renascimento lago-
siano”, a partir do século XIX — movimento de reorganizagio do culto a partir de
Lagos com forte viés masculinizado, normatizador e elitista — tem imposto uma
leitura dogmatica, patriarcal e essencialista do que seria o “verdadeiro” Ifd, muitas
vezes em descompasso com as préticas plurais e diaspdricas que historicamente
formaram tanto o préprio culto quanto o Candomblé no Brasil.

Essa ortodoxia lagosiana, exportada em nome da “autenticidade”, nega o cari-
ter dindmico, relacional e reinventivo do pensamento yorubd, submetendo-o a pa-
drées logocéntricos e teologizantes herdados, em parte, de formas de escolarizagao
colonial crista e de suas categorias de ordenamento moral. Assim, é preciso resistir
a tentagio de cristalizar o culto a Ifd como um “padrao civilizatério” fechado, pois
ele mesmo é uma constelago plural de saberes locais, divergentes entre si, em que
a ritualidade, a divindade e o corpo se enredam numa politica cosmoperceptiva
que sempre foi e deve seguir sendo viva, disputada e radicalmente negra.

No Brasil, os nagds tornaram-se centrais na formagao dos terreiros de
candomblé, especialmente na Bahia. A chamada “nagio Ketu” — desig-
nagio j4 ressignificada em solo brasileiro — estruturou-se a partir de uma
heranca ritual que preservava o culto aos orixds (deuses-forcas da natu-
reza) e o uso do iorubd litirgico, com destaque para os saberes trazidos
por sacerdotisas e sacerdotes nagds que atuaram como griots, babaldwos e
iyalorixds. O reconhecimento da matriz Ketu nio se deu sem disputa: essa
hegemonia religiosa foi forjada em meio as tensdes e convivéncias com
outras matrizes, como Angola e Jeje (Bastide, 1985; Carneiro, 1937).

A matriz Nag6-Ketu nio se impée como unidade monolitica, mas
como fractal: cada terreiro, cada rito, cada cangao carrega camadas de rein-
terpretagao histérica, reterritorializagao espiritual e negociagao com outras
tradicoes africanas e afrobrasileiras. Nesse sentido, o conceito de fractali-
dade (Graham, 2003) ¢ atil para compreender a matriz Nag6-Ketu como
parte de um sistema rizomdtico de saberes afroatlanticos, que se expandem
e reconfiguram sem perder sua inteligibilidade ancestral.
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Conforme demonstram os registros etnograficos de Pierre Verger
(1992) e Juana Elbein dos Santos (1976), os rituais nagds preservam hie-
rarquias inicidticas, organizagdo por casas matriciais e estreitas conexoes
com os saberes de cura, agricultura, ritmo e ancestralidade. A cosmoper-
cepgao nagd parte da crenga na relagao entre aiyé (mundo visivel) e drun
(mundo invisivel), interligados pelos orixds e pelos ancestrais. Essa teia
de relagdes nio se diluiu no cativeiro: foi reterritorializada nas casas de
candomblé, onde se rearticulam saberes de origem diversa, com lideres
religiosos muitas vezes provenientes de etnias diferentes.

A dinimica entre as “nagoes” étnico-religiosas no Brasil evidencia dife-
rencas e convergéncias. A matriz Ketu/nagd dialogou com tradi¢ées bantus e
jejes, influenciando-se mutuamente. No Reconcavo Baiano, por exemplo, os
terreiros frequentemente misturavam elementos das trés matrizes, em um pro-
cesso de reterritorializagio espiritual que exigia tradugdes culturais constantes.
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CariturLo 2.

KILOMBO NDONDGO E
QUILOMBOS NO BRASIL COLONIAL

A espiritualidade dos povos bantus, grupo linguistico-cultural que abrange
comunidades da Africa Central — especialmente nas regides que hoje conhece-
mos como Angola, Congo, Gabao, Zambia e Cabinda — constitui-se em uma
sofisticada cosmopercepgio relacional, ética e ecoldgica. Embora tenha sido
reduzida a “animismo” “folclore” ou “crendice”, essa cosmopercep¢io sustenta
uma filosofia complexa em que natureza, humanidade e ancestralidade se entre-
lagam como partes vivas de um todo dinAmico. Como mostram autores como
Jan Vansina (1966), Raul Altuna (1985), Kabangele Munanga (2015), Luciana
Eboli (2010), Brigida Malandrino (2010), John Thornton (2008), Ismael Gi-
roto (1999) e Nei Lopes (2008), hd, entre os diversos povos bantus, uma légica
comum que articula o visivel e o invisivel por meio de uma pirdmide vital— onde
o Ser Supremo, os Nkise (ou espiritos da natureza), os ancestrais fundadores, os
antepassados e os seres vivos coexistem em constante troca energética.

No topo dessa estrutura estd Nzambi, também chamado de Zambiapongo,
Kalunga, Lessa ou Mvidie, conforme a regido e o atributo divino enfatizado.
Nzambi é o Deus criador supremo, aquele que dd origem ao universo e distri-
bui a energja vital que sustenta tudo o que vive. Contudo, essa divindade nao
¢ adorada diretamente, nem representada por imagens. Sua transcendéncia ¢é
tamanha que ele se retira da administragio do mundo apés a criacio, delegando
essa fungio aos Nkise — que, na espiritualidade bantu, nio sao apenas associados
a elementos naturais como a chuva, o trovio ou a floresta: eles sdo a chuva, o
trovao, a floresta. A natureza, portanto, nao é apenas habitada por forgas divinas
— ela é, ela prépria, a manifestagio da divindade, dai sua imanéncia. Essa visao
revela uma profundidade animista ndo como sindénimo de primitivismo, mas
como afirmagio de um mundo onde tudo é vivo, relacional e divino.

Diferentemente dos orixds nagds ou dos voduns jeje, os Nkise nio vive-
ram na Terra como humanos. Sao forgas espirituais puras, eternas, partes da
criagio primeira. Essa cosmopercepgao, embora guarde aspectos que podem
ser lidos como monoteistas (pela figura de Nzambi), também organiza uma
pluralidade de entidades interdependentes, o que a torna estruturalmente plu-
ral — politeista sem hierarquias fixas, e profundamente relacional.

Mais abaixo na pirAmide vital, encontram-se os ancestrais fundadores, que
cumprem o papel de mediadores césmicos e guardiées do equilibrio universal.
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Sao figuras divinizadas, muitas vezes associadas aos clas ou linhagens, cuja exis-
téncia funda o lago entre passado e presente. Logo apds, vém os antepassados
— mortos recentes que, caso tenham tido uma vida ética, longa e frutifera, tor-
nam-se presengas espirituais protetoras, constantemente acionadas nos rituais,
nas celebragoes e nas decisoes da comunidade. O culto aos antepassados evoca
reveréncia, pacto geracional, ética em movimento e pedagogia da continuidade.

Nio hd, nessa espiritualidade, livros sagrados, dogmas fixos ou cédigos
escritos. A transmissdo do saber acontece pela oralidade viva, pelo convivio
com os mais velhos, pela escuta atenta, pelo siléncio do axé, pelo toque do
tambor, pela danga que invoca o invisivel. A vivéncia é o templo, o corpo é
arquivo, e o ritual é a escola da ancestralidade.

Assim, a religiao bantu nio é um sistema institucional, mas uma prdtica
cotidiana de equilibrio e coabita¢io entre mundos. Ser humano, nesse contex-
to, é ser parte — e nunca centro — de uma rede vital que conecta pedras, rios,
ventos, mortos e vivos. Estudar essa cosmopercepgio exige romper com os
filtros eurocéntricos que por séculos desprezaram esses saberes, e, em seu lu-
gar, adotar uma escuta radical as epistemologias afrodiaspéricas que insurgem
contra os apagamentos coloniais cristaos e reinscrevem no mundo a sabedoria
dos povos que fizeram do invisivel o principio de tudo o que é.

Como nos ensinam pensadores da filosofia bantu, em especial da tradigao
kongo — como Bunseki Fu-Kiau (1978) e Zamenga Batukezanga (1996) —, o
mundo nio se organiza a partir de dicotomias, mas de uma totalidade relacio-
nal, na qual tudo estd em interacdo e constante transmutagio. Nesse horizonte
epistemoldgico, o conceito de Kalunga se impoe como fundamento vital: nio
apenas um simbolo ou metifora, mas um principio que entrelaga ontologia,
ética e cosmopercepgio de modo insepardvel, sustentando uma percepgio de
mundo que recusa fragmentagdes e hierarquias impostas pela colonialidade.

Na cosmopercep¢io kongo, o termo Kalunga possui miltiplos significados
e dimensoes simbdlicas. Ele pode designar o Oceano Atantico, o limiar entre
mundos (o visivel e o invisivel, o fisico e o espiritual), e também a energia vital que
conecta os seres em uma malha de reciprocidade. Fu-Kiau (1978) descreve Kalun-
ga como a linha ou fronteira que no separa, mas une — um caminho de mediagéo,
o portal de retorno entre o mundo dos vivos (ku nseke) e o dos mortos-ancestrais
(ku mpemba). Kalunga é a0 mesmo tempo travessia, abismo e membrana porosa.

Na lingua kikongo, ka-lunga também pode ser entendido como “grande
limite”, mas em vez de um limite fixo ou rigido (como nas fronteiras euro-
peias), trata-se de um limiar permedvel, cuja fungao é manter a circularidade
da vida e das energias. Como lembra Batukezanga (1996, p. 11),
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o mundo estd intimamente ligado e forma um TODO [...] hd sempre
entre dois elementos diametralmente opostos [...] pontos de injunc¢io
por meio dos quais se operam as interagoes.

Esse principio desafia a 16gica bindria ocidental, propondo uma ontologia
da mediagao e da multiplicidade.

Fu-Kiau (1978) argumenta que a sabedoria kongo se organiza nao em
torno de um /Jogos linear, mas de uma ciéncia vital (nzayilu) transmitida
por meio do kindoki — erroneamente traduzido como “feitigaria”, mas que
designa um saber profundo sobre as forcas invisiveis e os ciclos da vida. O
kindoki ¢ a ciéncia do movimento, da mutacio, da energia. E nesse sentido
que a filosofia kongo se aproxima de uma epistemologia ecolégica, em que
o saber é sempre situado, relacional e sensorial (ndorolo).

Essa cosmopercepgao ¢ fractal: cada parte contém o todo, e o todo se ma-
nifesta em cada parte. Conforme relata Yakubu (2023), nos assentamentos do
povo Ba-ila, no Sul da Z4ambia, a organizacio espacial nio obedece a uma légica
centralizada, axial ou monumentalista. Ao contrdrio, ela se d4 por uma geome-
tria relacional e fractal, em que a repeticio de formas circulares expressa, em
multiplas escalas, uma cosmopercepgio enraizada na interdependéncia, no cui-
dado e na ancestralidade. O que estd em jogo aqui nio é a mera disposigao fun-
cional de casas e currais, mas a encarnagio material de uma episteme baseada na
recursividade — anéis dentro de anéis, repetindo-se com variagoes significativas.

A primeira iteragao se manifesta no nivel da casa individual. As habita¢oes
Ba-ila s3o geralmente estruturas circulares, com paredes de adobe e cobertura
conica. No interior, hd uma divisio simbdlica: na parte posterior da casa — ou
seja, a mais afastada da entrada — situa-se o altar divino da familia, espaco
reservado aos ancestrais, guardi()es e forcas espirituais. Esse altar nao é decora-
tivo, mas um polo de relacdo entre os vivos e os mortos, o presente € o ances-
tral, a casa e o cosmos. A espacialidade aqui j carrega uma ética: o que é mais
intimo é também o mais divino. O fundo da casa ¢ o seu coracio espiritual.

A segunda itera¢io ocorre no nivel do curral familiar (ou cercado), onde
vérias casas se agrupam ao redor de um espago comum. Cada curral é também
circular, com uma entrada claramente definida e um percurso que conduz ao
fundo, onde se localizam os aposentos dos humanos — as casas maiores e mais
protegidas — em oposi¢do a entrada, onde ficam os recintos dos animais. Aqui
também se vé um gradiente de valor e funcio: a2 medida que se avanca para o
interior, aumentam o tamanho, a complexidade e o significado das estruturas.
O que estd ao fundo carrega maior peso simbdlico, maior densidade social e
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mais prestigio. Dentro de cada curral, a espacialidade reflete a senioridade, o
acumulo de gado, o stazus relacional da familia.

A terceira iteragdo se dd na escala do assentamento como um todo. Diversos
currais familiares sao dispostos em um anel maior, formando uma aldeia circu-
lar — um conjunto de circulos dentro de um circulo. E o ponto mais intimo da
aldeia, o mais recuado, abriga o curral da familia extensa do chefe — uma espécie
de miniatura da prépria aldeia. Trata-se de uma metéfora espacial poderosa:
assim como cada casa guarda seu altar ao fundo, o assentamento guarda, no
seu fundo coletivo, a linhagem do chefe, que, por sua vez, carrega a meméria e
o cuidado por todos. Esse chefe nio é um soberano isolado, mas um pai/mae
coletivo/a, cuja autoridade é nomeada pela palavra kulela — termo que significa,
primariamente, “nutrir’, “cuidar’, “amamentar”. O/A chefe ¢, portanto, uma
mie socializada, e 0 assentamento, uma reproducio ampliada da casa-mae.

A quarta iteragio ¢ mais sutil, mas nio menos potente: ¢ o modelo cos-
moperceptivo subjacente que se manifesta por meio dessas escalas. A forma da
aldeia e de seus componentes espelha o préprio cosmo Ba-ila, onde nio hd cen-
tro absoluto, mas multiplos centros em rela¢io. Cada altar se relaciona com os
outros; cada curral reflete o assentamento; cada aldeia é uma versio reduzida do
mundo. Essa estrutura fractal nio é apenas arquitetdnica, mas também politi-
ca, espiritual e epistemoldgica. Ela nos obriga a deslocar a ideia de “organizacio
social” do campo da hierarquia para o da conectividade recursiva.

Esse padrio de iteragoes nao ¢ isolado. Ele ressoa com outras expressoes
culturais africanas, como os algoritmos divinatérios Bamana, baseados em 4r-
vores de decisdo bindrias, ¢ os planos urbanisticos de Logone-Birni, no Chade,
onde o espaco se organiza em circulos concéntricos de filiacio e prote¢ao. Com
base nesse principio o arquiteto Bernard Tsuchmi, ao estudar esses modelos,
propds uma arquitetura inspirada na “geometria do cuidado”, em que o espago
nao ¢ um receptdculo, mas um corpo ético que sustenta a vida relacional.

Diante disso, os assentamentos Ba-ila nos oferecem um modelo de habita-
¢ao e revelam uma ontologia do entrelagamento, uma politica do afeto e uma
filosofia da repetigao criativa. Ao invés da monumentalidade vertical, opta-se
pela profundidade intima. Em vez do controle central, temos coordenagio
reciproca. Em vez da identidade fixa, posicionalidade relacional. E é nessa pai-
sagem circular, onde o altar e o chefe se espelham, que se desenha uma outra
forma de imaginar o comum — radicalmente distinta da ideia de “Estado”,
“autoridade” e “lar” imposta pelo colonialismo europeu.
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Figura 11. Arquitetura Fractal

Fonte: Yakubu, Paul. Os fractais no coragio da arquitetura indigena africana [The Fractals
at the Heart of Indigenous African Architecture]. Tradugio de Camilla Ghisleni. ArchDaily
Brasil, 24 jun. 2023. Disponivel em: https://bit.ly/4iF6y3W. Acesso em: 21 maio 2025.

Essa organiza¢do fractal também pode ser observada nos quilombos,
que, ao contrdrio do que pensa a cartografia colonial, nao se organizavam
em torno de centros de poder rigidos, mas sim de redes descentralizadas
de parentesco, protegao e ancestralidade.

E no gesto de travessia — histérico e ontolégico — que o conceito de
Kalunga ganha forga para pensar os quilombos enquanto formas epistémi-
cas e cosmopoliticas. O préprio Oceano Atlantico, muitas vezes chamado
de Kalunga Grande na tradicio afrobrasileira, ndo era apenas um lugar de
perda, mas também de transformagio. Cruzar o Kalunga era morrer em
um mundo e renascer em outro, mas mantendo a conexio com o anterior
— por meio da memdria, da espiritualidade e do corpo.

Os quilombos, nesse sentido, podem ser lidos como dispositivos de
recomposi¢ao cosmoperceptiva, onde o espaco-tempo da didspora se reor-
ganiza segundo ldgicas africanas. As “aldeias” quilombolas nio replicam a
aldeia europeia, com igreja ao centro e administragio em torno: elas lem-
bram mais os cercados circulares dos Ba-ila (Yakubu, 2023) ou os diagra-
mas cosmoperceptivos do dikenga kongo, nos quais as casas, os caminhos
e os altares refletem uma ontologia espiralada da vida.

Os quilombos, enquanto espagos de resisténcia, subverteram as hierar-
quias ocidentais, apresentando uma alternativa ao modelo hegeménico colo-
nial. Documentos histéricos revelam como os quilombos eram representados
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apenas para justificar sua destrui¢do pelas forcas coloniais, mas contribuem
para observarmos os cendrios de resisténcia negra nesses espagos. Relatos
de destruicio de quilombos se multiplicam em diferentes regides do Brasil,
revelando tanto a dimensao da resisténcia quanto a brutalidade da repressao.

No Nordeste, o Quilombo de Palmares, situado na Serra da Barriga, Ala-
goas, exemplifica essa resisténcia. Descrito nas correspondéncias do governa-
dor da capitania de Pernambuco, Caetano de Melo e Castro, ao Conselho
Ultramarino, o ataque final contra Palmares, liderado por Domingos Jorge
Velho em 1694, culminou na destruicio da capital Macaco. Contudo, Pal-
mares abrigava milhares de pessoas em busca de liberdade e vivia sob lideran-
cas emblemdticas como Aqualtune, Ganga Zumba, Zumbi dos Palmares e
Dandara, que consolidaram a meméria e o legado da luta quilombola.

No Centro-Oeste, no relato do governador Joao Manoel de Mello a sua
majestade portuguesa, em 1760, ou ¢ indicado os perigos e danos causados
por “calhombolas” como no relato do governador José de Almeida de Vas-
concellos Soveral e Carvalho (conhecido como Bario de Mossimedes), em
1772 (Marinho, 2008, 2019). Mas atualmente, o mesmo territério abriga a
maior comunidade remanescente de quilombo do Brasil, a comunidade Ka-
lunga, com quase 270 mil hectares e cerca de 5 mil pessoas como moradores,
no atual municipio de Cavalcante em Goids.

No Sudeste, o Quilombo de Jabaquara, situado no atual municipio de
Santos, destacou-se como um dos maiores da regido. Em 1699, o gover-
nador de Sao Paulo, Vasco Fernandes César de Menezes, organizou uma
expedi¢do para destruir o quilombo apés relatos de insubordinagio dos
quilombolas e ataques aos colonos locais. Sob o comando do bandeirante
Antonio Raposo Tavares, as tropas atacaram a comunidade, resultando na
destrui¢ao do quilombo e na recaptura de muitos de seus habitantes, que
foram novamente escravizados. Apesar da dispersao dos sobreviventes, a
resisténcia negra na regiao nio foi completamente erradicada.

Outro exemplo significativo no Sudeste foi o Quilombo de Guara-
tinguetd, localizado no Vale do Paraiba, no interior de Sdo Paulo. Este
quilombo foi alvo de diversas expedi¢des nos séculos XVII e XVIII, sob a
lideranca de bandeirantes como Fernio Dias Paes Leme. Em 1677, uma
carta enviada ao governo da capitania de Sao Paulo relatou a destruicio
parcial do quilombo, mas também a persisténcia de resisténcias locais. A
repressio foi intensa e prolongada, culminando na supressio gradual das
comunidades quilombolas da regiao.

No Sul do Brasil, o Quilombo de Xaxim, no Parand, enfrentou repres-
sao militar em 1840, quando foi destruido em uma expedi¢io ordenada
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pela Coroa portuguesa. O governador do Parand, José Joaquim de Lima
e Silva, registrou em correspondéncias oficiais a destrui¢io de Xaxim e de
outros quilombos da regido. Em Santa Catarina, o Quilombo da Pedra
Branca, localizado na atual 4rea do municipio de Sao Jodo do Sul, foi um
dos maiores do estado. Durante o século XVIII, o governador da capitania
de Santa Catarina ordenou uma série de ataques contra o quilombo, que re-
sistiu por um periodo significativo, mas acabou sendo destruido em 1740.

Na regiao Norte, o Quilombo de Oriximind, no Pard, foi um impor-
tante centro de resisténcia negra no século XVIII. Em 1737, uma grande
expedi¢do comandada pelo governador do Pard, José da Gama e Souza, foi
organizada para desarticular o quilombo, resultando em sua destrui¢io. Ou-
tro exemplo na regido foi o Quilombo de Sao José do Rio Negro, no Amazo-
nas, cuja destruigao foi relatada em uma carta de 1795 pelo governador Joio
Maria da Silva. No Amapd, o Quilombo de Sao José de Maracd, localizado
préximo ao Rio Maracd, também foi alvo de repressio em 1770, em uma
agao liderada pelo governador da provincia, Domingos da Silva Costa.

Esses episédios evidenciam a amplitude e a diversidade da resisténcia
quilombola em todas as regides do Brasil Colonial e desafiam as narrativas
oficiais que os relegam a uma posi¢ao marginal na histéria nacional. Os
quilombos, mais do que locais de refugio, foram centros de organizagao
politica e cultural, enfrentando de forma continua as tentativas de des-
truigio promovidas pelo poder colonial. A repressio violenta e sistemdtica
buscava desarticular as comunidades quilombolas, e enfraquecer a luta
pela liberdade ¢ a autonomia da popula¢io negra no Brasil. Ao resgatar
essas trajetdrias, reafirmamos a centralidade dos quilombos como terri-
térios de memoria, luta e reconfiguragio da identidade afrobrasileira, em
oposi¢do a colonialidade que os tentou apagar.

Ao mesmo tempo, a colonizacio, especialmente a partir do século
XVI, imp6s o catolicismo como um dispositivo de encruzilhada civilizat6-
ria: aceitar a fé catdlica significava, muitas vezes, romper com as tradigdes
ancestrais e com a cosmopercep¢io origindria, operando uma conversio
forcada nao sé religiosa, mas também ontolégica. A catequese nao se limi-
tava a rezas ou batismos, mas visava remodelar a percep¢iao de mundo, o
corpo, o tempo, a comunidade e os mortos. Nesse cendrio, o catolicismo
funcionava como fronteira epistémica: atravessd-la significava afastar-se do
quilombo interior, da vitalidade ancestral, da 16gica bantu de totalidade.

Em contrapartida, o Kilombo — ou Mtamba, entre os Imbangala de
Angola — surge como contraespago e contrarregra. Ainda na Africa, o Ki-
lombo ji era um campo de formagao politica, ética e inicidtica, muitas
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vezes ligado a sociedades guerreiras e rituais de passagem. Quando trans-
posto para as Américas pela didspora forcada, o quilombo se ressignificou
como territério de reencantamento, onde se retomavam prdticas de cura,
autonomia coletiva, iniciagdo e espiritualidade, confrontando diretamen-
te o regime colonial-cristao. Assim, se o catolicismo colonial impunha a
perda do mundo como os povos africanos o conheciam, o quilombo — en-
quanto forma histdrica e cosmoperceptiva bantu — resistia como territdrio
de recomposi¢io do ser e do viver.

Neste capitulo, percorremos os caminhos insurgentes tragados por
mulheres negras lideres de comunidades quilombolas no Brasil Colonial,
em articulacdo especial com as matrizes politicas, espirituais e filoséficas
herdadas dos povos bantus pela institui¢ao dos Kilombos — especialmente
do Reino Ndongo e da cosmopercepcio kongo. A partir das trajetérias de
Njinga Mbandi, Aqualtune, Zacimba Gaba, Tereza de Benguela, Felipa
Maria Aranha e Maria da Conceigao (Maria Conga), revisitamos os qui-
lombos nio somente como espagos de resisténcia material a escravidao,
mas também como territérios existenciais ancorados em uma ética relacio-
nal profundamente enraizada nas filosofias africanas. Com isso, propomos
uma leitura que rompe com a légica eurocentrada do quilombo como
“refigio”, deslocando-o para o campo da fabulagio politica e da espiritua-
lidade como fundamento da liberdade.

Por meio da nogao de Kilombo, articulamos a ancestralidade, a energia
vital e a luta pela autonomia coletiva como pilares dessas experiéncias his-
téricas, recusando a fragmentagdo colonial que dissocia politica, religio,
corpo e territério. O capitulo, assim, convoca uma escuta radical as episte-
mologias afrodiaspdricas para reinscrever os quilombos como mundos intei-
ros — vivos, insurgentes e ancestrais. Vamos conhecer a trajetdria de algumas
mulheres desde Africa cujas vidas foram atravessadas por essas matrizes.
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Njinga Mbandi (1582-1663) — Reino Ndongo — Kilombo Imbangala

Figura 12. Litografia representando Nzinga Mbande (também conhecida como Rainha
Ginga), datada da década de 1830.
Fonte: Desenho original de Achille Devéria (1800-1857). A obra faz parte da colecio da
National Portrait Gallery, Londres. Formato original: 602 x 800 pixels, 137 KB, JPEG.
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Figura 13. Reinterpretagao da Rainha Nzinga Mbande em versao de estética
ocidentalizada. Representa a leitura europeizada dos tragos e simbolos de poder

feminino africano, segundo parimetros visuais coloniais
Fonte: Gerada por inteligéncia artificial (ChatGPT, 2025).
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Figura 14. Reinterpretagao da Rainha Nzinga Mbande em versao de estética africana.
Valoriza elementos cosmoperceptivos africanos e a simbologia ancestral associada a

lideranga feminina e a realeza centro-africana
Fonte: Gerada por inteligéncia artificial (ChatGPT, 2025).
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No Reino Ndongo, vizinho ao poderoso Reino do Congo, conhecemos
a rainha Njinga Mbandi, inicialmente enviada como embaixadora em 1622,
para uma missao diplomdtica em Luanda para negociar um tratado de paz
com os portugueses, representando seu irmao, o Ngola Mbandi (Macedo,
2008). Njinga demonstrou habilidade politica ao negociar diretamente com
os portugueses, na ocasido aceitou ser batizada no catolicismo, recebendo o
nome de Ana de Souza, aos 40 anos de idade. Esse gesto, registrado por mis-
siondrios e cronistas lusitanos, pode ser interpretado como parte de uma estra-
tégia pragmdtica de aproximagio com a Coroa portuguesa, visando estabele-
cer aliangas tempordrias, garantir a soberania territorial e obter trégua militar.

Apés sua conversao, Njinga incorporou uma série de elementos visuais
e litdrgicos do catolicismo: adotou trajes 2 moda portuguesa, fez uso publi-
co do rosério e autorizou a construgdo de igrejas. No entanto, relatos dos
padres capuchinhos — como Giovanni Cavazzi da Montecuccolo (1732) —
revelam que essas prdticas coexistiam com o culto ancestral e com rituais
locais mantidos entre suas tropas e cortesios, como Ngdnga a ndala. Em
momentos distintos, Njinga era vista ora em trajes europeus cerimoniais
— sobretudo em eventos diplomdticos com emissdrios lusitanos —, ora em
indumentdria africana tradicional, incluindo turbantes, panos estampados
e até trajes de guerra, com os quais se apresentava a frente do exército.

O uso alternado dessas estéticas pode ser interpretado como contradicao,
mas também como um jogo de linguagem politica. Ao mesmo tempo que
promovia o cristianismo entre as elites de Matamba — muitas vezes como
forma de interlocu¢io com o mundo luso-cristao —, também impunha res-
trigdes A atuagio de missiondrios que desrespeitavam suas normas internas
ou ameagavam o poder matriarcal ¢ a autoridade real. Em cartas trocadas
com governadores de Luanda e em registros de missoes catdlicas, é possivel
rastrear momentos em que Njinga impds condi¢des a presenga religiosa no
reino, como a exigéncia de respeito as préticas locais e a0 comando feminino.

Contudo, apds a morte de seu irmio e a negacao de seu direito ao
trono do Ndongo — usurpado com apoio lusitano por um governante fan-
toche, Ngola Airi —, Njinga se viu for¢ada a buscar outras aliangas. Exilada
ao sul do Rio Kwanza, encontrou abrigo entre os Imbangala, um grupo
guerreiro com organizagao sociopolitica singular, centrada na instituicio
do kilombo. Ao se unir — em casamento literal ou simbdlico — a um chefe
Imbangala, Njinga fortaleceu sua base militar, e também incorporou os
ritos ¢ modos de guerra desse povo. Recebeu o titulo de Zembanza, que
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lhe conferia poderes misticos e legitimidade segundo as tradi¢oes locais,
aproximando-a da mitica figura de Temba Andumba®.

Com base nesse novo poder, Njinga conquistou o Reino de Matamba,
entdo vassalo do Ndongo, e a partir dali ergueu um foco duradouro de re-
sisténcia ao dominio portugués. O uso estratégico do kilombo — espaco de
formagao militar, iniciagdo e organizagao politica — permitiu-lhe estruturar
um exéreito formiddvel, apto a enfrentar as tropas lusas por mais de trés dé-
cadas. A alianca com os Imbangala, porém, nao foi isenta de contradicoes:
enquanto alguns desses grupos aderiram ao trafico de pessoas escravizadas,
vendendo cativos para portugueses e outros povos, Njinga passou a disputar
o controle territorial, e também o monopélio da guerra e da captura de pri-
sioneiros, ora utilizando-se dessa l6gica, ora resistindo a ela.

E importante destacar que a adogio do kilombo por Njinga nio foi mero
empréstimo institucional, mas uma adaptagio pragmadtica a uma nova rea-
lidade de guerra e deslocamentos. Sob seu comando, o Reino de Matamba
transformou-se em um espago hibrido, onde a cosmopercepgio crista dialo-
gava com os ritos ancestrais e onde a formagio de guerrilheiros nos kilombos
servia a luta anticolonial. Mesmo apds o acordo de paz assinado em 1656,
Njinga seguiu utilizando o cristianismo de maneira simbélica, mantendo
préticas religiosas africanas em seu reino. Sua morte, em 1663, nio apagou
seu legado: deixou um modelo de lideranga feminina, que continuou resis-
tindo as empreitadas coloniais enquanto pdde, com sua irma como sucessora.

25. Temba Ndumba (século XVI) é uma figura lenddria da histéria centro-africana,
frequentemente reconhecida como a primeira lideranca dos jagas ou imbangalas. Em algumas
tradi¢des, ¢ apresentada como mulher e tenente de Zimbo, outro lider jaga. Relatos dos
exploradores portugueses Capelo e Ivens a descrevem como filha de Mussassa e do guerreiro
Donji, rei de Matamba. Em versoes alternativas, é tida como fundadora das instituigoes
militares dos jagas, responsavel pelos rituais do quilombo e pela kijila, o cédigo de conduta
do grupo. Sua trajetéria é mencionada por Giovanni Cavazzi de Montecticcolo em Descrigdo
Histdrica dos trés reinos do Congo, Ndongo ¢ Matamba (1687), no qual ¢ descrita liderando uma
migragio guerreira oriunda do Planalto, ao sul do Rio Cuanza, em dire¢do ao norte, marcando
a expansio dos jagas pelo Ndongo e pelo Reino do Congo.
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Aqualtune (1640-1677)* — Quilombo dos Palmares (PE)/Nordeste

Figura 15. Aqualtune
Fonte: Reconstruida com ajuda de inteligéncia artificial (ChatGPT, 2025).

Vizinha a esse contexto que viveu Njinga, emerge Aqualtune, do Reino
do Congo, irma do Mani-Kongo? Nvita-a-Nkanga (1617-1665), da Dinas-
tia de Nlanza. Cresceu imersa em um ambiente de poder e articulagio di-
plomdtica, no qual a cultura visual crista dialogava com a organizacio tradi-

26. Nio hd confirmagoes sobre as datas de existéncia de Aqualtune, como € irmi mais nova de
Nvita-a-Nkanga e presumindo que estava ainda fértil quando chegou ao Brasil, pressupomos
que teria nascido entre 1630 ¢ 1640, e que desapareceu dos registros em 1677.

27. Titulo dos governantes do Reino do Congo.
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cional do reino. Como mulher da elite congolesa, Aqualtune nao era apenas
herdeira de uma linhagem real, mas também de um legado de comando, espi-
ritualidade e dominio militar. Em 1665, liderou mais de 10 mil guerreiros na
Batalha de Mbwila, tentando conter o avanco colonial portugués. A derrota,
que resultou na morte de seu irmao e na sua propria captura, marcou o inicio
de sua travessia como parte do sistema atlantico de escravidio.

Aqualtune foi levada ao Castelo de Sao Jorge da Mina, em Gana, um dos
mais simbdlicos entrepostos do trafico escravista, desde 1492, onde foi batizada
e marcada com ferro quente — simbolo do esforgo europeu em apagar sua ori-
gem e status. Contudo, sua memdria e conhecimento ancestral nio se deixaram
escravizar. Avangando a Rota Transatlintica Mina, seguiu numa travessia dolo-
rosa em direcio ao Nordeste do Brasil. Em Porto Calvo, resistiu as violéncias da
fazenda onde foi forgada a viver como reprodutora, até ouvir falar do Quilombo
dos Palmares, na Serra da Barriga. Ali, encontrou um eco da antiga estrutura
politica congolesa: uma sociedade autdnoma, coletiva, com hierarquias, fungées
rituais e militares — um territério onde a Africa se recriava em liberdade.

Segundo Carneiro e Faria (2024) motivada por essa promessa de liber-
dade, Aqualtune liderou uma fuga com cerca de 200 pessoas, desafiando o
poder da Casa Grande. Sua chegada a Palmares foi mais do que fisica: foi a
travessia de uma tradigdo. Seu conhecimento estratégico e lideranga ajudaram
a estruturar a organizac¢io palmarina, influenciando diretamente figuras como
Ganga Zumba e Zumbi dos Palmares, seus descendentes. Assim como no Rei-
no do Congo, onde a religido e a politica se entrelagavam com os simbolos do
poder, Palmares foi também espago de continuidade africana — um quilombo
que herdou o espirito de resisténcia de reinos como o Congo ¢ Ndongo.

Os lagos entre Aqualtune e 0 Reino do Congo nio sio apenas genealdgicos,
mas também filoséficos. A organizagio de Palmares reflete principios congoleses:
a centralidade da comunidade, a espiritualidade como forca politica, e o papel
das mulheres como guardias da meméria e da insurgéncia. O desaparecimento de
Aqualtune dos registros apds 1677 nao apaga sua presenca histérica: sua memoria
vive no Espago Aqualtune, no Parque Memorial dos Palmares, e em cada narra-
tiva que recupera o protagonismo das mulheres negras na formagio do Brasil.

Portanto, a travessia de Aqualtune além de uma histéria de dor e des-
locamento, é também uma histdria de ancestralidade em movimento. Car-
regando nas veias o legado do Reino do Congo — com suas coroas cristas,
insignias hibridas e aliancas atlanticas —, ela cruzou o oceano e plantou as
bases de uma resisténcia que ecoa até hoje. Em sua figura, convergem dois
mundos: o da nobreza congolesa e o da liberdade afrobrasileira, unidos pela
for¢a de uma mulher que ousou recomecar a histéria.
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Zacimba Gaba (n.ca. 1690) — Quilombo de Sao Matheus (ES)/Sudeste

Figura 16. Zacimba Gaba
Fonte: Reconstituida com inteligéncia artificial (ChatGPT, 2025).

Outra mulher do século XVII que se destaca no Brasil, com a constitui-
¢ao de outro quilombo no Sudeste, foi Zacimba Gaba, conforme narrado
por Jurema Oliveira (2024). Na tradi¢io oral, Zacimba Gaba, indicada como
princesa de sua terra natal, resistiu, mas foi capturada junto com outros doze
suditos de seu Reino em Cabinda, embarcou nesse percurso doloroso, possi-
velmente, pela rota da Angola, e depois ela foi encaminhada para o Porto de
Sdo Mateus no Espirito Santo, por volta de 1690 de onde conhecemos sua
histéria pelos relatos orais e literatura de cordel de quilombolas da regido.
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Sua travessia no tumbeiro talvez tenha sido marcada por cantos abafados
em linguas bantas, pela dor da separacio e pela forga do olhar das mulheres
acorrentadas juntas no convés, mas que cuidavam umas das outras com as
poucas possibilidades que restavam. A cada milha ndutica, perdia-se um peda-
co da terra natal — mas também se langavam sementes de futuro nas memérias
das sobreviventes. Esta travessia forcada foi um processo profundo de dester-
ritorializa¢do, nos pordes escuros dos navios, os seus corpos foram violados,
mas as memarias, 0s cantos, as cosmopercepgdes ancestrais resistiram. Ali, no
espaco do “nio-lugar”, nos primeiros terreiros da didspora, formavam-se redes
de solidariedade e resiliéncia que desafiavam a légica da coisificacio colonial.

Ao chegar ao territério capixaba, Zacimba foi vendida ao escravizador de
Engenho José Trancoso. Como muitas mulheres negras escravizadas, enfren-
tou a violéncia das colonialidades dentro do regime escravocrata, que via seus
corpos como objeto de exploragio multipla: sexual, reprodutiva, fisica. Mas
Zacimba, conhecedora das ervas de sua terra, atualizou sua sabedoria em solo
brasileiro. Aprendeu com os nativos, os animais e a floresta do Espirito Santo.
Misturou o saber ancestral com os elementos da nova terra. E assim, armou sua
vinganga. O “pé de amansar sinh6”, proveniente de veneno da cobra “preguico-
sa’ (possivelmente, uma jararaca), como relata a pesquisadora Jurema Oliveira
(2024), foi uma estratégia de envenenamento lento, silencioso, mas profunda-
mente politico. Sua agio culminou na eliminacio dos opressores e na fundagio
de um quilombo as margens do Rio Doce, na regido de Itatinas.

O quilombo liderado por Zacimba Gaba nio pode ser reduzido a uma
simples zona de reftigio para os que fugiam do cativeiro. Ele se configurou
como um projeto politico radical de reorganiza¢io da vida negra em liber-
dade, uma proposta de ruptura com a ordem escravista colonial e de criagio
de um espago autdénomo de sociabilidade, cultura e espiritualidade africana.

A luta dessas mulheres, como Zacimba e Aqualtune, e depois Tereza, Fe-
lipa e Maria, por liberdade indica um campo de agio que remonta a uma me-
moria dimensionada a uma temporalidade e espacialidade africanas, ligadas a
organiza¢io dos quilombos como espacos de resisténcia, como bem retratou
Beatriz Nascimento (1985) e que se expandem com a didspora transatlintica.
Em solo brasileiro, preservam a coesao, senso de comunidade e resisténcia, uma
ideologia herdada da tradi¢ao Imbangala, angolana, que passou por diversas
reconfiguragdes na histéria da didspora afrobrasileira, e que passou a significar
uma postura de resisténcia contra-hegemonica a partir de um corpo politico.

A lideranca, baseada na acgao coletiva e na sabedoria ancestral, aplica o
conceito de quilombo como pritica de liberdade continua, conforme pro-
posto por Edison Carneiro (1937), para quem o quilombo ¢é simbolo da
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luta organizada contra a opressao racial. Jd Beatriz Nascimento amplia essa
concepgao ao enxergar no quilombo — e, por extensio, no “aquilombar-se” —
uma forma de manter viva a ancestralidade africana, ancorada nos vinculos
comunitdrios, nos territérios divinos e nas epistemologias negras.

Zacimba Gaba, nesse sentido, forjou um espago de liberdade no interior
das matas capixabas, e disseminou os principios do quilombismo: coesio,
territdrio, espiritualidade e resisténcia. Sua a¢io, feita de pélvora e plantas,
de estratégia e cura, é expressio viva da filosofia diaspérica que entende
que o quilombo ¢ tanto espago quanto gesto — uma forma de insurgéncia
cotidiana que sobrevive nas veias da histéria, como uma fogueira acesa por
maos femininas em meio a escuridio do mundo. No século seguinte, co-
nhecemos a histéria de outra quilombola no Centro-Oeste do palis.

Tereza de Benguela (1700-1770) — Quilombo do Quariteré (MT)/
Centro-Oeste

Figura 17. Tereza de Benguela

Fonte: Reconstituida com inteligéncia artificial (ChatGPT, 2025).
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Desde o fim do século XVII, com a descoberta de ouro nas Minas Gerais, a
Coroa portuguesa intensificou 0 avanco para o interior do continente sul-ameri-
cano. A chamada “marcha para o oeste” implicou o deslocamento de colonos, em
busca de riquezas minerais, e o transporte forcado de milhares de africanos e afri-
canas que formaram uma nova didspora: nio transatlantica, mas intracontinental.

O caminho para as minas do Guaporé, na entdo recém-criada capitania de
Mato Grosso (1748), passava por uma longa e penosa travessia terrestre, desde
o Rio de Janeiro. A cidade era o principal porto de desembarque de africanos
de origem bantu (Alves, 2017), e de 14 partiam comboios conduzindo escravi-
zados para os rincoes do Brasil central. A fundagio de Vila Bela da Santissima
Trindade, em 1752, como primeira capital da capitania, marca um ponto de
inflexdo na ocupagao portuguesa da fronteira oeste e no surgimento de formas
de resisténcia, entre elas, os quilombos. A fronteira oeste do Brasil Colonial se
converteu em um espago de encruzilhada: entre mundos, entre gentes, entre
modos de resistir. Ali, no sertdo do atual Mato Grosso, o Quilombo do Qua-
riteré emergiu como territério de aliancas com os povos origindrios da regiao.
Esse quilombo ¢ descrito nas fontes coloniais como uma comunidade estabele-
cida nas margens do Rio Galera, nas proximidades de Vila Bela. O Anal de Vila
Bela (Borges, 1770), produzido por agentes da Coroa portuguesa com o objeti-
vo de justificar sua destruigio, oferece valiosos — ainda que enviesados — relatos
sobre sua organizago. Trata-se de um dos poucos registros coloniais que reco-
nhecem explicitamente uma mulher negra como governante de um quilombo,
identificando-a pelo titulo de “rainha”. Segundo o documento, o quilombo
existia desde os primérdios da exploragio aurifera na regido, evidenciando a
simultaneidade entre o avango do extrativismo e a resisténcia afrodiaspérica.

A comunidade era formada por negros e indigenas, uma alianca comum
em formagdes quilombolas na fronteira. A floresta, portanto, falava mais de
uma lingua: falava linguas bantu trazidas do Congo e de Benguela, falava lin-
guas karib, aruak, bororo, falava o siléncio cimplice da fuga e da rebeldia. O
Quilombo do Piolho, como também era chamado, acolhia corpos em transito
— negros que escapavam das minas do Guaporé e indigenas arrancados de suas
aldeias pelas frentes de coloniza¢io e pelas missoes jesuiticas.

Volpato (1993, p. 188) nos entrega uma cena preciosa para a fabulagao
histérica: em 1770, durante a primeira destrui¢io do quilombo, foram cap-
turadas 79 pessoas negras e 30 indigenas. Mas os sobreviventes voltaram. E
nesse retorno, o quilombo resistiu e se transformou. Vinte e cinco anos de-
pois, uma nova investida revela a existéncia de 6 negros idosos, 8 indigenas,
19 mulheres indigenas e 21 caburés, ou seja, filhos de mulheres indigenas
com homens negros, com idades entre 2 e 16 anos.
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Esses niimeros estatisticos nos deixam pistas, pegadas, rastros de convivén-
cia, afeto, alianca e reciprocidade. A presenga majoritdria de mulheres indige-
nas sugere que nio se tratava apenas de acolhimento passivo, mas também de
uma prética estratégica de recomposigio demografica e politica. A mesticagem
ali ndo era apagamento — era reinvencio da vida no limite do possivel. Era
pacto entre mundos contra o mundo colonial. Talvez algumas delas fossem
Nambikwara, Paresi, Bororo, ou Guand (ou Chané) — povos que historicamen-
te ocupavam as dreas do vale do Guaporé e as regides adjacentes a Vila Bela.

Os Bororo, por exemplo, sofriam desde o inicio do século XVIII com
a pressao das bandeiras e missoes. Os Paresi foram um dos primeiros povos
a entrar em contato com os lusos ainda no século XVII e, frequentemente,
eram alvo de captura para o trabalho escravo ou para a catequese forgada.
J4 os Guan4, aliados tradicionais dos Guaicuru, também estiveram subme-
tidos a esse processo de desagregacio social.

Essas mulheres, arrancadas de suas redes familiares e rituais, encontravam
nos quilombos uma possibilidade de reconstruir seus mundos — e sobreviver.
Elas traziam consigo técnicas de cultivo, conhecimentos fitoterdpicos, praticas
espirituais e estratégias de deslocamento pela mata, saberes sobre argila e cer-
mica que eram preciosos para a sobrevivéncia comunitdria. Sua presenca nao
foi s6 demogriéfica: foi cosmoperceptiva.

E nesse contexto que emerge mais uma personagem da Histéria do Brasil,
Tereza de Benguela, como apresenta Manuela Arruda dos Santos Nunes da
Silva (2025). As fontes disponiveis nao permitem afirmar com precisio a data
ou o local de nascimento de Tereza. Ela pode ter sido capturada ainda crian-
¢a e transportada no contexto da didspora atlintica. Uma hipétese alternativa
sugere que fosse jd nascida no Brasil, filha de africanos trazidos anteriormente.
O batismo cristao lhe conferiu o prenome Tereza, pritica comum no processo
de “aculturagao” imposto aos africanos escravizados, em diferentes periodos os
africanos deveriam ser batizados entre seis meses e um ano da chegada ao Brasil.

A auséncia de sobrenome, substituido por uma marca toponimica (de
Benguela), revela a negacio de linhagem e a despersonalizacio operada pela
mdquina colonial, mas paradoxalmente é essa marca que nos permite hoje
reivindicar sua identidade e reinsergio histérica. A designacio “de Benguela”
indica sua vinculagio 2 regido homénima na Africa centro-ocidental, atual
Angola, drea de predominancia de povos bantu, como ji vimos. O porto de
Benguela, fundado pelos portugueses em 1617, foi outro dos principais cen-
tros do trafico atlintico de africanos escravizados (Candido, 2011). O etnéni-
mo “Benguela”, nesse sentido, marca o local de embarque, e carrega implica-
¢6es sobre sua identidade étnica. E possivel que Tereza fosse parte dos povos
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ovimbundu, majoritdrios na regido, conhecidos por sua estrutura sociopolitica
hierarquizada, dominio de préticas agricolas e comércio inter-regional.

Pela documentagio disponivel é possivel apreender que, em sua estrutura
politica, Tereza de Benguela exercia autoridade régia, presidindo um parla-
mento composto por “deputados” e um conselheiro de destaque, José Piolho
— que, diferentemente das lendas posteriores, ndo era seu marido, mas seu
assessor politico. A governanga institucionalizada e a reunido semanal do con-
selho revelam uma organizagao politica deliberativa, com forte inspiragdo nas
tradigoes africanas de lideranca coletiva.

A estrutura produtiva do quilombo era sofisticada: contava com casas e malo-
cas organizadas, tendas de ferraria, rogas com cultivo diversificado (milho, feijao,
card, batata, amendoim e algodio), além de teares utilizados para a confeccio de
roupas. O uso de armas de fogo e arcos e flechas evidencia o cardter militarizado
da comunidade, na organizagio da sua defesa frente ao aparato repressivo colonial.

Os saberes africanos de organizacio politica dialogavam com os saberes
indigenas de coletividade e reciprocidade. Tereza foi articuladora de uma con-
federagao afrodiaspérica-indigena, uma visiondria que compreendeu que re-
sistir no interior profundo exigia aliancas profundas. Ela soube reconhecer nos
corpos indigenas o mesmo sangue derramado e o mesmo desejo de autonomia.

Esses dados nos permitem fabular a arquitetura das malocas indigenas
reconfiguradas em légicas fractais, a partir dos espacos espirituais, das ro-
cas de milho crescendo junto com o feijdo card; do algodio fiado por maos
negras e indigenas no mesmo tear; os arcos e flechas ao lado das espingar-
das; o toré ecoando entre batuques de candomblé e tambores de mina. Isso
nio ¢ utopia: é arquivo insurgente.

Em 22 de julho de 1770, uma bandeira organizada a mando da Coroa in-
vadiu o Quilombo do Quariteré. Tereza, ferida ao tentar atravessar um riacho,
foi capturada e morreu pouco depois, em circunstincias que o documento
descreve como “pasmo” — uma possivel referéncia ao choque, humilha¢io ou
suicidio. Sua cabeca foi exposta publicamente como forma de intimidagao. A
destrui¢io do quilombo, no entanto, nio significou o fim da resisténcia: rela-
tos atestam a reorganizagao de remanescentes e a fundagio de novos nicleos
de refigio, culminando em outra ofensiva em 1795. Tereza havia partido, mas
seus filhos caburés e suas aliadas indigenas seguiam.

Contemporaneamente, mesmo com o pouco que sabemos sobre sua tra-
jetoria, Tereza se tornou figura central na histdria da luta contra a escravidao
no interior do pais, com o reconhecimento oficial de sua meméria, com a
instituicdo do Dia Nacional de Tereza de Benguela e da Mulher Negra (Lei n.
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12.987/2014), pela sua lideranca a frente do Quilombo do Quariteré — tam-
bém conhecido como Quilombo do Piolho ou Quilombo Grande.

Maria da Concei¢ao (1792-1882) — Quilombo Maria Conga — Rio
de Janeiro/Sudeste

Figura 18. Maria Conga
Fonte: Reconstituida com inteligéncia artificial (ChatGPT, 2025).

Maria Conga nasceu em 1792, no antigo Reino do Kéngo — territdrio que
hoje integra a Republica Democritica do Congo e partes de Angola e Congo-
-Brazzaville —, numa regido profundamente afetada pelo tréfico transatlintico de
pessoas escravizadas. De acordo com a memdria coletiva e oral dos quilombolas
da Baixada Fluminense, Maria Conga era filha de um rei congolés, o que a
tornava, por direito, uma princesa. A histéria da sua origem, ainda que nao do-
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cumentada nos moldes da historiografia tradicional eurocentrada, ¢ resguardada
pelos saberes de matriz oral e espiritual dos descendentes de sua comunidade
— memdria viva que sobreviveu a tentativa de apagamento colonial e que funda-
menta a construgdo da histdria a partir de uma perspectiva amefricanocentrada.

Sequestrada na infincia ou adolescéncia, foi traficada para o Brasil por
volta de 1804, desembarcando na Bahia, batizada Maria da Conceicio, e, pos-
teriormente, sendo vendida para um fazendeiro em Magé, regido estratégica
da Baixada Fluminense, onde o complexo escravista de cana-de-agticar, portos
clandestinos e rotas ilegais de comércio humano seguiam operando mesmo
ap6s leis abolicionistas parciais como a de 1831 e a Feijé, de 1837.

Magé, ponto de passagem entre o Rio de Janeiro e as minas de ouro
do interior, foi um dos epicentros da escravidao colonial por sua posigao
geografica. No século XIX, o sistema escravista permanecia ativo apesar das
proibicoes legais, e Maria Conga viveu nesse cruzamento de violéncias e re-
sisténcias. No entorno da Bafa de Guanabara, formou-se um arquipélago de
quilombos que a tradigdo oral chama de “Hidra de Iguacu”, metdfora potente
para uma rede de comunidades negras insurgentes lideradas, em parte, por
mulheres — figuras como Maria Conga, a quem se atribui a organizacio de
um dos quilombos mais resistentes e longevos da histéria da regiao.

Alforriada aos 35 anos, Maria Conga funda, entio, o quilombo que
leva seu nome, estabelecido nos arredores do atual bairro Maria Conga,
em Magé. Segundo moradores da regido e relatos histéricos preservados
pela comunidade e pelo movimento quilombola, o Quilombo Maria Con-
ga foi palco de multiplas estratégias de libertagdo. Uma das mais conhe-
cidas foi a constru¢io de um ttnel que ligava o cais da Piedade ao Morro
do Bonfim — caminho subterraneo usado para facilitar fugas em bando de
pessoas recém-desembarcadas de navios negreiros clandestinos.

Essa tdtica ecoa a prética de Harriet Tubman® nos EUA e mostra que a
resisténcia nio era episddica, mas estruturada, continua, ancestral. A Praca
do Leilao, na mesma regio, foi transformada num territério de insubmis-
sdo e redencio, subvertendo o espago de trifico e venda de corpos negros
em via de acesso a liberdade.

Maria Conga, além de organizar fugas, também acolhia, curava e orien-
tava. Era parteira, curandeira, conselheira e estrategista militar. Seu quilombo
era um abrigo, era um projeto de vida, um modelo de sociedade preta alter-

28. Harriet Tubman foi uma abolicionista e ativista americana. Nascida escravizada, Tubman
escapou e, subsequentemente, fez 19 missoes para resgatar cerca de 300 pessoas escravizadas,
incluindo familiares e amigos, usando a rede de ativistas antiescravatura e abrigos conhecida
como Underground Railroad.
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nativa ao mundo colonial escravista. Resistiu durante mais de um século a re-
pressao da Guarda Real portuguesa e depois as tentativas da Guarda Nacional,
sobrevivendo até o periodo pds-abolicionista.

Ela morreu em 1882, aos 90 anos, de causas naturais, sem jamais ser cap-
turada. Apds sua passagem, tornou-se figura ancestral da Umbanda, em que é
reverenciada como Vové Maria Conga, guia espiritual e simbolo da ancestra-
lidade preta, especialmente no culto aos pretos-velhos.

Em novembro de 2021, a prefeitura de Magé inaugurou um busto de
Maria Conga no pier da Piedade, como gesto de reconhecimento  sua impor-
tAncia histérica. No entanto, em fevereiro de 2023, o monumento foi alvo de
vandalismo racista: uma sudstica nazista foi pichada sobre sua imagem. Esse
ato de ddio religioso e racial reativou a memoria como campo de disputa. Em
resposta, foi organizado um protesto que reuniu movimentos quilombolas,
coletivos negros, organizagdes de direitos humanos e liderancas religiosas em
um ato simbélico chamado “Coroa¢io de Maria Conga”.

A coroagio, duzentos anos apds seu nascimento, foi mais do que uma respos-
ta politica: foi um rito reparador. Se a coldnia tentou apagar sua linhagem real e
sua forca ancestral, os seus hoje a reerguem como Rainha Maria Conga, rainha
dos povos livres, das matas divinas, dos corredores subterrineos da resisténcia.

Hoje, a comunidade quilombola Maria Conga ¢é reconhecida pela Fun-
dagao Palmares e segue lutando por seus direitos territoriais, culturais e es-
pirituais. Junto a outros quilombos da regidao — como o Quilombo do Feital
e 0 Quilombo Quilombd — formam um nicleo ativo de resisténcia preta e
de luta por meméria, verdade e justica. A regido segue enfrentando desafios
relacionados ao racismo ambiental, 4 especulagio imobilidria e & negligéncia
histérica do Estado, mas os quilombolas seguem erguendo as memérias de
seus ancestrais como ferramentas de cura, pedagogia e politica.

A bibliografia sobre o Quilombo de Maria Conga, localizado em Magé (R]),
evidencia a centralidade da meméria coletiva, da resisténcia negra e da perma-
néncia quilombola na histéria local e nacional. A dissertagao de Camila Abreu
de Carvalho (2016), escrita no Ambito do Mestrado Profissional em Ensino de
Histéria da Universidade Federal do Estado do Rio de Janeiro (Unirio), propoe
uma abordagem que articula identidade, territério e préticas pedagdgicas, des-
tacando o protagonismo da comunidade na construgao de sua prépria narrativa
histérica. J& o Inventdrio dos Lugares de Memdria do Trifico Atlintico de Escravos
e da Histéria dos Africanos Escravizados no Brasil, organizado por Martha Abreu,
Milton Guran e Hebe Mattos (2013), inscreve o territério de Maria Conga em
um mapa mais amplo de memérias da didspora africana e da violéncia colonial,
reafirmando sua relevincia como espago de ancestralidade e luta. Complemen-
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tando esse panorama, a dissertagio de Jucd Sampaio (1994), ao analisar a crise
do escravismo e a economia de alimentos em Magé entre 1850 e 1888, for-
nece subsidios importantes para compreender as transformagoes agrdrias que
impactaram diretamente os modos de vida das popula¢des negras, incluindo os
antepassados da comunidade de Maria Conga. Essas obras, em conjunto, com-
poem uma base sélida e plural para refletir sobre o quilombo como espago de
continuidade histdrica, resisténcia cultural e reinvindicacio territorial.

Felipa Maria Aranha (n.ca. 1720) — Quilombo do Mola/Repitblica
de Itapocu — Pard/Norte

Figura 19. Felipa Aranha
Fonte: Reconstituida com inteligéncia artificial (ChatGPT, 2025).
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No Norte do Brasil, a colonizacio do Griao-Pard configurou-se como uma
das frentes mais brutais da expansio portuguesa na América, estruturada so-
bre um tripé violento: a conquista do territdrio, a expropriacio da forca de
trabalho indigena e negra, e a imposi¢ao do cristianismo como tecnologia de
governo das almas e dos corpos. Nesse cendrio, a atuagio dos jesuitas — nio
era meramente evangelizadora — articulava-se a um projeto civilizatério de
despossessao que reorganizava a paisagem humana e espiritual da Amazonia
em favor da Coroa. No entanto, como lembra Marfa Lugones (2008) ao dis-
cutir a colonialidade do género, todo projeto de dominagio cria sua prépria
fratura. No caso da Amazdnia colonial, essa fratura se manifesta tanto nas
fugas e aliancas entre indigenas e africanos quanto na insurgéncia da palavra
escrita — espago inesperado de denuncia, reinvindicagio e invengao politica.

E nessa paisagem que reencontramos Felipa Maria Aranha, nascida em 1720.
Embora algumas fontes a indiquem como “da Costa da Mina”, a verdade ¢ que
nao sabemos com precisdo a procedéncia étnica de Felipa Maria Aranha. E isso
nio é um detalhe: é sintoma da violéncia do trafico atlantico, que reduzia sujeitos
a mercadorias e identidades a etiquetas genéricas — mina, angola, guiné —, catego-
rias impostas pelo mercado luso-atlantico e nao por pertencimento autodefinido.
A expressao “Costa da Mina” abarcava territérios diversos e complexos, que hoje
correspondem ao Sul de Gana, Togo e Benim. Poderia Felipa ter sido akan, fon,
ewe? Ou mesmo uma mulher bakongo capturada em zona bantu e embarcada
por rotas do golfo? Cada hipétese nos abre uma porta fabulativa para pensar a
pluralidade das Africas que ecoam nos territérios quilombolas do Grao-Para.

Se Felipa fosse fon, por exemplo, sua cosmopercepgio talvez estivesse imersa
no culto aos voduns, com préticas devocionais altamente ritualizadas, centra-
das nos legba (espiritos guardides de encruzilhadas e comunicagio). Nao por
acaso, o sistema politico e espiritual da Confederagio do Itapocu — com seu
codigo civil, forca de seguranca interna e uma ética coletiva de coesio — evoca a
estrutura dos reinos fon do Daomé, onde a teia entre espiritualidade, politica e
comunidade ¢ indissocidvel. Por outro lado, se fosse de origem angola ou congo,
como muitos africanos traficados para o Pard, poderfamos entender o quilombo
como um nkisi coletivo — um espago espiritual de prote¢io e poténcia, onde
cada corpo ¢ suporte de energia ancestral. E nesse caso, as dangas do bangué, o
bambaé do Rosdrio, o marierré e o samba de cacete seriam expressoes culturais
do Quilombo do Mola e performances do divino, ativadoras de forcas de cura e
continuidade, modos de manter vivos os lagos entre os vivos e os mortos.

Mas Felipa poderia ainda ter sido mina — termo que, embora marcado
pela generalizagao colonial, também carrega tracos culturais préprios. Os po-
vos mina, especialmente os da drea de Ouidah e Abomey, eram profundamen-
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te organizados em sociedades inicidticas e formas de monarquia divina, como
demonstram os cultos vodun e as hierarquias reais da tradi¢cio fon. Nesse caso,
a propria ideia de realeza negra nas festas do Rosario — com criangas encarnan-
do reis e rainhas africanas — poderia ser uma reencenagio das memdrias mina-
-fon, traduzidas e reinventadas no interior do Pard. Seja qual for a origem exa-
ta de Felipa, uma coisa ¢ certa: sua agio politica e sua organizagdo comunitdria
trazem marcas vivas de uma Africa multipla, resistente e fabular, reinventada
no corpo-territério do quilombo como projeto de mundo e futuro.

Sabemos que aportou da Costa da Mina, que foi um dos principais pon-
tos de captura e exportacio de africanos escravizados para o Brasil no século
XVIII, operando por meio de fortes luso-africanos como Elmina e Ouidah.

Ouidah é uma cidade portudria no atual Benim, também conhecida como
Aguda, pelos portugueses, “Ajuda’ pelos hispanicos. Ali, baianos e outros brasi-
leiros fundaram, no fim do século XVIII, o Forte de Sao Joao Batista de Ajuda
para centralizar o tréfico e as redes comerciais. Dai em diante, “agudd” passou
a designar os afrobrasileiros — mercadores, libertos e seus descendentes — que
ali se fixaram, trazendo consigo lingua, costumes e praticas religiosas do Brasil.
Francisco Félix de Souza, o “Chach4”, ilustra bem esse fendmeno: natural da
Bahia, radicou-se em Ajuda/Ouidah, integrou-se ao reino do Daomé e tornou-
-se um dos principais chefes locais, perpetuando na Africa suas conexdes atlan-
ticas e formando uma col6nia de “agudds” que unia herangas luso-brasileiras e
poder politico africano (Mattoso, 1990, p. 34; Verger, 1968, p. 140-141).

Essa rota, ativada pelo trafico atlintico, conectava o Golfo de Benim ao
porto de Belém do Grao-Pard, e foi nesse fluxo de horrores e resisténcias que
Felipa chegou ao Brasil por volta de 1740. Comprada como cativa e enviada
a Cametd, no interior do atual estado do Par4, ela foi forcada ao trabalho nas
lavouras de cana-de-agticar, um sistema escravocrata que alimentava tanto o
mercado interno amazonico quanto os interesses da Coroa portuguesa.

Nesse cendrio, Felipa nao foi apenas vitima da engrenagem escravista — ela
foi, sobretudo, estrategista de sua prépria liberdade. Por volta de 1750, ela
fugiu e passou a organizar, junto com outros africanos e afrodescendentes, o
Quilombo do Mola, as margens do igarapé Itapocu, afluente do Baixo Tocan-
tins. Esse quilombo, além de um refugio, era também um verdadeiro espaco de
autodeterminagao politica negra. Estruturado com cédigo civil préprio, forga
policial interna e sistema de representagio direta, o Mola se tornou o ntcleo
da Confederacio do Itapocu — uma alianga de pelo menos cinco quilombos:
Laguinho, Tomdsia, Boa Esperanca e Porto Alegre, além do préprio Mola.

E ¢ justamente nesse horizonte que podemos fabular, a partir de um dos
principios quilombolas, que esse espago se configura como uma republica do

113



Thais Alves Marinho

entrelagamento. E provavel que no Itapocu de Felipa Maria Aranha tenham con-
vivido pessoas ewe, fon, akan, bakongo, ibo, haussi, mandinga e tantas outras
— algumas cristianizadas a forca, outras iniciadas em voduns, nkisis ou orixds,
todas atravessadas pela violéncia do cativeiro, mas também portadoras de saberes,
linguas e cosmopercepgoes proprias. Ali, no chao fértil do Grao-Pari, essas dife-
rengas ndo foram apagadas, mas transmutadas em uma politica de convivéncia
negra: um quilombo que era templo, aldeia, escola e quartel. O que chamamos
de “Republica do Itapocu” nio foi apenas uma estrutura politica formal; foi uma
reinvengio do mundo a partir do trauma — uma refundagio afrodiaspérica do
convivio, onde o parentesco se fazia por escolha e solidariedade, e onde as multi-
plas Africas cindidas pela escravidio se reuniam para sonhar o futuro.

Destacamos que em toda a didspora africana nas Américas, como destacam
Florentino e Amantino (2012), comunidades formadas por pessoas que resis-
tiam a escraviddo foram conhecidas por multiplas nomenclaturas — quilombos
no Brasil, palenques na Coldmbia e no Caribe espanhol, cumbes na Venezuela,
marronages ou marrons nas Antilhas francesas e mainels ou maroons nos Esta-
dos Unidos e Jamaica. Essas expressoes regionais nao nomeiam apenas refiigios
geogréficos, mas também estruturas politicas, culturais e espirituais criadas por
pessoas negras que decidiram viver em liberdade, resistindo de forma coletiva ao
sistema escravocrata. Somente na regiao de Minas Gerais, identificam-se mais
de 166 quilombos no século XVIII; j4 na Nova Granada colonial, foram cata-
logados mais de 50 palenques entre os séculos XVI e XVIII. No Suriname, na
Jamaica, em Esmeraldas (Equador), na Flérida e na Louisiana francesa, registros
histéricos e arqueoldgicos atestam a existéncia de redes estdveis de comunidades
negras autbnomas — muitas delas ainda vivas ou cujos descendentes seguem
organizados. Esses dados ndo podem ser lidos como simples estatisticas de fuga,
mas como evidéncias concretas de que se tratava de um movimento #ranscolo-
nial, com fundamentos comuns, reinventado em multiplos territérios.

Essas comunidades quilombolas, embora frequentemente perseguidas, eram
também sistemas sociais estruturados. Nao sé resistiam, como também reconsti-
tufam a vida: cultivavam alimentos, criavam cédigos juridicos e simbdlicos pré-
prios, forjavam aliangas com povos indigenas e até estabeleciam tratados diplo-
mdticos com autoridades coloniais, como no caso dos maroons jamaicanos. A
busca por locais de dificil acesso — serras, pAntanos, matas densas — era estratégia
tanto de defesa quanto de autonomia, mas jamais significou isolamento com-
pleto. Pelo contrario: a sobrevivéncia dessas comunidades dependia de redes de
sociabilidade com cativos em fazendas vizinhas, com homens livres pobres, refu-
giados da policia, tanto brancos quanto negros, entre outros indigenas e forros.
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Em Vila Rica, no século XVIII, as cAmaras municipais chegaram a afirmar
que “cada venda é um quilombo”. Essa dentincia moral, revela, ainda que invo-
luntariamente, a centralidade dos quilombolas na dinimica alimentar e econ6-
mica da col6nia. Os quilombos também funcionavam como polos produtores de
alimentos, operando redes de agricultura familiar que abasteciam armazéns, feiras
e lojas de secos e molhados com géneros de primeira necessidade. Milho, arroz,
feijao, mandioca, frutas, além de carne de caga e pequenas criagoes pecudrias, eram
produzidos por essas comunidades e escoados para as vilas coloniais, contribuindo
para a diversificagio alimentar e a seguranga nutricional dos centros urbanos e dos
arraiais mineradores. Era, portanto, o trabalho agricola autbnomo dos quilombo-
las que sustentava, em grande parte, numa economia informal, a vida cotidiana
de muitos colonos, demonstrando que essas comunidades ndo s6 resistiam, mas
também reorganizaram as economias locais a partir de logicas proprias, fundadas na
reciprocidade, no manejo ecoldgico e no saber agricola ancestral africano.

Chamar essas comunidades de “esconderijos” ou refagios, é reproduzir a 16-
gica colonial que criminalizava a liberdade negra a partir da légica do Conselho
Ultramarino. O que os quilombos representam é muito mais: um projeto pan-
-africano de reinven¢ao do mundo a partir da negritude, baseado em principios
de autonomia coletiva, continuidade ancestral e criatividade politica. Ao observa-
mos a simultaneidade dos quilombos no Brasil, dos palenques colombianos, dos
marrons haitianos, dos cumbes venezuelanos e dos maroons norte-americanos,
vemos que ndo se tratava de exceges regionais, mas de uma gramdtica comum
de resisténcia forjada no calor da didspora. E uma histéria subterranea e fabular
de soberania negra transatlintica, tecida por maos que recusaram ser mercadoria
e que, em vez disso, fizeram da liberdade um modo radical de estar no mundo.

Por isso, podemos interpretar que a formagao da Confederagio do Itapocu
nao foi um fendmeno isolado, mas parte de uma cosmopolitica de resisténcia
negra pan-africana. A experiéncia politica que Felipa trouxe consigo, oriunda
das formas comunitdrias, religiosas e militares da Costa da Mina, foi reelabora-
da no contexto amazdnico com os saberes indigenas e os modos de vida cam-
poneses ribeirinhos. A Confederacio era, portanto, uma resposta insurgente as
violéncias coloniais, articulando autossustentacio, defesa armada e autonomia
territorial — uma verdadeira repidblica preta no coragao da Amazonia.

Felipa Maria Aranha foi mais que lider militar. Ela simboliza uma pedago-
gia da liberdade, enraizada na oralidade, na ancestralidade e na coletividade.
Sua memoéria, ainda viva entre descendentes de quilombolas da regido de Ca-
metd, é fonte de orgulho e resisténcia para as comunidades que reivindicam a
continuidade dessa luta. Sua sucessora foi sua irma Maria Luiza Pirid ou Pirisd.
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Felipa nao caminhou sozinha. Os dados mais recentes do Instituto Bra-
sileiro de Geografia e Estatistica (IBGE, 2022) apontam que o Pard abriga
atualmente 516 localidades quilombolas, sendo o estado com maior niimero
de territdrios oficialmente delimitados no Norte do pais. Entre as cidades bra-
sileiras, Barreirinha, no Amazonas, ¢ a cidade com mais localidades quilom-
bolas do pais (167), seguida de AlcAntara (74) e Itapecuru Mirim (45), ambas
no Maranhio, e Oriximind (41) e Moju (38), no Pard.

Essas estatisticas nos permitem fabular sobre as memérias que nio couberam
nos arquivos coloniais, mas que resistiram nas praticas, cantos ¢ sonhos de suas
descendentes. Se Felipa deixou marcas fundando o Quilombo do Mola e articu-
lando a Confederacio do Itapocu, podemos — e devemos — imaginar que ao seu
lado (e antes, e depois) outras mulheres também se insurgiram. Mulheres cujos
nomes a histéria escrita esqueceu, mas que a oralidade quilombola preserva em
fragmentos, em cantigas, em rituais, em gestos de cuidado e defesa da terra.

Essas mulheres sao pescadoras, castanheiras, quebradeiras de coco babagu,
agricultoras familiares, lideran¢as quilombolas, cacicas, maes de santo e mes-
tras da cultura. Antdnio Bispo dos Santos (2015) nos lembra que os povos
tradicionais criam “novos mundos a partir do que restou do velho mundo”
e nos desafia a pensar o quilombo como um territério politico, educativo e
produtivo. E esse o espirito que orienta a critica A representacio da Amazdnia
como “vazia” ou “intocada’, o que despolitiza a presenca afroindigena. Como
afirma Alfredo Wagner de Almeida (2006), o territério nao é apenas onde se
vive, mas também onde se estabelece o poder de narrar e existir.

Por isso, ¢ preciso fabular com radicalidade: o Mola nio foi exce¢io, foi
exemplo. E se ali havia uma republica preta em pleno século XVIII, como ig-
norar a possibilidade de outras republicas semelhantes florescendo nos igarapés
do Amapd, nas virzeas do Amazonas, nos barrancos do Tocantins? Como nio
reconhecer a agdo insurgente de centenas de Felipas, de maes de santo, de guer-
reiras, parteiras e mestras de roga, sem as quais nenhum quilombo sobreviveria?

As estatisticas mais recentes estimam 5.972 localidades quilombolas no
Brasil, mais do que o dobro das indigenas (IBGE, 2024). Dentre elas, 873 es-
t3o na regiao Norte, distribuidas em territdrios ribeirinhos onde o Estado ainda
insiste em nao chegar — ou chega com repressao, mineracio e violéncia. Mas l4,
nesses refugios de resisténcia, vive um Brasil profundo, onde a liberdade ¢ culti-
vada com manigoba, com tambores e com assembleias embaixo de mangueiras.

Essa memoria dialoga diretamente com outras mulheres negras ama-
zbnicas como Mariana Preta de Courd, também do Pard, como veremos
a seguir. Entre as duas, hd ecos de uma mesma epistemologia: uma forma
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de liderar que nio se restringe a0 campo militar, mas que ativa um campo
simbdlico, pedagdgico e espiritual de emancipagio.

Nao ¢ coincidéncia que Felipa tenha conseguido manter a Confederagio
do Itapocu ativa por décadas, resistindo até o século XIX, mesmo diante de
sucessivas campanhas militares portuguesas. Essa longevidade politica é evi-
déncia da solidez de sua base social, e da eficdcia de sua lideranca fabulada nos
entrelacamentos entre Africa e Amazdnia, entre a didspora e o territério.

A trajetdria de Felipa Maria Aranha nos convida a repensar o Brasil do
século XVIII nio como um espago exclusivamente dominado pela légica
colonial, mas como um palco de experimentagdes politicas negras radicais.
E preciso afirmar, como lembra Fldvio dos Santos Gomes (2017), que os
rios amazdnicos foram também artérias da resisténcia africana — e que
mulheres como Felipa navegaram esses cursos com estratégias préprias,
fugindo do cativeiro e fundando mundos.

Assim como Tereza de Benguela, Aqualtune, Zacimba Gaba, Felipa
Aranha, Maria Conga, ¢ possivel — e necessdrio — imaginar que muitas
outras mulheres negras tenham liderado ou atuado em diferentes posigoes
dos quilombos por todo o territério colonial brasileiro. A auséncia de seus
nomes nos registros oficiais nio implica inexisténcia, mas sim a eficicia de
uma politica ativa de invisibilizacdo histérica.

As fontes coloniais — cartas de governadores, relatos de bandeirantes,
autos de devassas e registros militares — raramente nomeiam mulheres en-
tre os lideres quilombolas. Quando o fazem, é quase sempre para deslegi-
timar ou animalizar sua lideranca. Essa omissao nio é acidental. Trata-se
de uma estratégia deliberada do poder colonial: invisibilizar as mulheres
negras que desafiaram a légica patriarcal e escravocrata, negando-lhes o
estatuto de sujeitas politicas. Como nos lembra Michel-Rolph Trouillot
(1995), o siléncio histérico nao é apenas auséncia de dados, mas também
uma operagio de poder que define quem pode ou nio entrar no arquivo.

Contudo, a ocultagio nao apaga as pegadas.

Sabemos da existéncia de centenas de quilombos destruidos entre os sécu-
los XVII e XIX. Poucos deles tém lideres identificados, menos ainda mulhe-
res. Mas onde hd resisténcia coletiva, hd organizacio. E onde hd organizagio,
had lideranga — especialmente de mulheres, que acumulavam fungées centrais:
desde chefia espiritual e religiosa, cura, mediagao politica, acolhimento de
fugitivos, até estratégias de guerrilha e negociagio com comunidades vizinhas.

A partir de uma fabulagio historiogrdfica critica, podemos — e devemos —
imaginar essas presencas. Se Tereza liderou por duas décadas um quilombo es-
truturado politicamente, se Felipa organizou uma confederagio de reptiblicas na
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Amazbnia, se Aqualtune chegou da Africa como princesa guerreira e organizou
forgas em Palmares, se Zacimba organizou um quilombo em pleno século XVIII,
¢ verossimil supor que em Jabaquara, Xaxim, Guaratinguetd, Pedra Branca ou
Maraci, outras mulheres negras também tenham ocupado papéis semelhantes.

Essa abordagem fabulatéria ndo se limita a invengio criativa: ela é método
insurgente. Como aponta Saidiya Hartman (2020), fabular é preencher lacu-
nas da histéria com o que poderia ter sido, porque o que ¢ documentado nio
¢ toda a verdade, apenas a verdade do dominador. O método requer romper
com o realismo do arquivo colonial, que omitiu sistematicamente o protago-
nismo de mulheres negras na luta antiescravista. Segundo ela:

A intencdo dessa prética ndo é dar voz ao escravo, mas sim imaginar o
que nao pode ser verificado, um dominio da experiéncia situado entre
duas zonas de morte — a morte social e a corporal — e acertar as contas
com as vidas precdrias que se tornam visiveis apenas no momento de seu
desaparecimento. E uma escrita impossivel que tenta dizer aquilo que
resiste em ser dito [...] E uma histéria de um passado irrecuperdvel; ¢
uma narrativa do que poderia ter sido ou do que pode ter sido; é uma
histéria escrita com e contra o arquivo (Hartman, 2020, p. 12-13).

Se 0 mapa da escraviddo no Brasil parece simples, ele oculta a complexida-
de das rotas e dos encontros, com histdrias inacabadas, incompletas, repletas
de lacunas. Povos bantus, iorubds ¢ jejes se espalharam por todo o territdrio,
impulsionados por ciclos econémicos como o do ouro, da cana, do café. Fo-
ram interiorizados, forcados a cruzar rios, chapadas e matas. Mas também in-
teriorizaram saberes e espiritualidades africanas, recriando-se no novo territé-
rio durante os séculos seguintes, sdo essas histérias que buscamos fabular aqui.
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CariTuLo 3.

ROSARIOS PRETOS, CALUNDUS E
IRMANDADES: DO CRISTIANISMO
CONGO AS IRMANDADES
AMEFRICATOLICAS

As relagdes entre o catolicismo e as religives de matrizes africanas no
contexto colonial e pés-colonial nio podem ser adequadamente compreen-
didas pelos paradigmas cldssicos do “sincretismo” ou do “catolicismo popu-
lar”. Esses conceitos, ainda amplamente utilizados, tendem a obscurecer as
dinimicas de poder implicadas nos entrelagamentos religiosos, tratando os
processos como miscigenagao simbdlica espontinea, apagando 0s constran-
gimentos impostos por estruturas coloniais. A no¢io de criptorreligido — ou
seja, praticas religiosas ocultas sob a aparéncia de outra religido dominante
— oferece uma alternativa conceitual mais potente para interpretar como su-
jeitos afrodiaspéricos reorganizaram suas cosmopercepgoes sob o regime de
coergao catélico-colonial. Nesse sentido, a utilizacio de signos e imagens do
catolicismo nao implica adesio ou fusio, mas uma tdtica de sobrevivéncia
e reinven¢do cultural, em que o cristianismo ¢é apropriado, reconfigurado
e tensionado a partir de uma légica afrocentrada e amefricana (ou fractal).

Esse processo nio opera apenas no nivel cultural superficial, mas também
se estrutura como um fractal — uma légica de autorreplicagio que atua simul-
taneamente no plano simbdlico, afetivo e politico. A matriz africana, diante
do sistema colonial cristio, nao se rende nem se dilui: ela se infiltra, se pluga
e se replica por dentro das estruturas coloniais, como quem ocupa o corpo do
outro com seu préprio sopro. Ao invés de simplesmente resistir pela negagao,
elabora um modo de enzranhamento, apropriando-se de simbolos, rituais e
linguagens catélicas para redobrar sua prépria presenga. A cruz se torna signo
de Exu; a ladainha vira invocacio; o altar é também terreiro. Nesse entrelaca-
mento de camadas, o cristianismo colonial é redobrado em seu préprio avesso:
a matriz africana se manifesta como fractal que, ao habitar a forma do outro,
traduz o mundo segundo sua cosmopercepgdo. Assim, a dominagio crista,
ainda que psicogénica e sociogénica, nunca ¢ total, porque cada tentativa de
totalizagdo abre fissuras por onde brotam ldgicas outras — modos de ser, de
rezar e de existir que descolonizam de dentro para fora, camada por camada.
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A categoria amefricristianismo ¢é proposta aqui como uma chave analitica
inovadora, que se distingue dos conceitos hegemoénicos, frequentemente utili-
zados para explicar os modos de religiosidade afrodiaspéricos no Brasil. Esses
termos, oriundos de uma matriz eurocentrada e colonial da histéria das religies,
operam apagamentos ao enquadrar préticas religiosas negras como desvios do
cristianismo institucional ou como misturas espontdneas, esvaziando-as de inten-
cionalidade politica e agéncia histérica. Ao contrério, o conceito de amefricristia-
nismos permite captar os modos pelos quais sujeitos e coletividades afrodiaspéri-
cas ndo somente resistiram ao projeto catequético colonial, mas também criaram
novas formas de existéncia religiosa no interior das estruturas cristas. Nio se trata
de uma adesdo ao cristianismo europeu, mas de sua reconfiguragio a partir de
cosmopercepgoes oriundas das matrizes africanas, como o cristianismo congo de
Kimpa Vita, que jd articulava Cristo e ancestralidade, Reino do Kongo e Jerusa-
lém, num gesto politico-teolégico de reinvengio cosmoperceptiva.

Nesse campo de disputas simbdlicas e materiais, é preciso romper com a
imagem do catolicismo como um sistema unidirecional de opressio e impo-
sicao colonial. A experiéncia histérica das irmandades negras, das procissoes,
das festas do Rosdrio e dos reinados nos territérios da didspora negra revela
outra face desse processo. Esses espagos foram apropriados, recriados e agen-
ciados por mulheres negras como /loci de protecio, solidariedade e articulagio
coletiva. Quando mulheres como Chica Machado, Joana Maria de Assuncio,
Severina Carijé, Luzia Pinto, Luiza, Rosa e Tereza se inscrevem nos dominios
da fé crista, nio o fazem em gesto de submissio, mas de reinvengao. Ao se
organizarem nas estruturas das irmandades ou fora delas, em suas préprias
residéncias nos Calundus, ao ocuparem fungées litdrgicas e ao liderarem festas
e rituais, elas tensionaram os limites do patriarcado catélico e introduziram
principios africanos de paridade, reciprocidade e centralidade feminina no
seio de uma instituicdo marcadamente hierdrquica, clerical e masculinizada.
A nogio de afrocatolicismo, ou ainda de amefricatolicismo, nasce da observacio
concreta dessas praticas — e da critica epistemoldgica que emerge da agéncia
negra nos intersticios do catolicismo (Marinho; Simoni, 2022).

A concepgao de amefricristianismos, portanto, emerge como necessidade
historiografica e politica. Ela desloca a andlise do sincretismo como fusdo passiva
para a ideia de convergéncia tdtica e cosmoperceptiva, que envolve negociagoes,
ocultamentos e reinscriges espirituais, que ultrapassam o catolicismo ocidental.
As mulheres negras da didspora, em especial, realizaram verdadeiras intervengoes
epistemoldgicas no cristianismo, seja nos rituais do Rosdrio, seja nas rezas em
ladainha, nas curas com ervas, ou nas préticas devocionais que fundem corpo e
territério, santo e ancestral, fé e politica. Elas criaram teologias subterraneas, nas
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quais Maria ¢ Mae Africa e os santos sio traduzidos como ancestrais africanos.
Assim, o cristianismo que se pratica nas festas de Reinado, nas Congadas, nas ce-
lebragoes populares do litoral e interior do pais, das periferias urbanas é um cris-
tianismo outro — construido sob uma fractalidadade amefricana que reorganiza
as relagdes entre divino e mundo, feminino e espiritualidade, poder e cuidado.

Esse deslocamento conceitual tem implicagoes metodoldgicas importan-
tes: exige escutar os siléncios dos arquivos coloniais, valorizar as oralituras e as
préticas cotidianas como fontes legitimas de produgio teoldgica e historica. O
cristianismo vivido nas bases populares negras nao se reduz a performance exter-
na dos ritos candnicos, mas envolve sistemas simbdlicos préprios, organizados
pela memoria, pela corporalidade, pela ancestralidade e pela reciprocidade. A
atuagao de mulheres negras como parteiras, rezadeiras, benzedeiras e organiza-
doras de quermesses ndo apenas tensiona a autoridade eclesidstica, mas também
reconfigura o préprio campo religioso como espago de luta, inven¢io e articula-
¢do comunitdria. Ao fractalizarem cosmopercepgoes bantu ou mina-jeje com o
universo cristdo, essas mulheres criaram linhagens espirituais que atravessam os
séculos e continuam a sustentar a resisténcia e a reexisténcia dos povos afrodias-
péricos. Por isso, falamos de amefricristianismos no plural — mdltiplos, situados,
entrelagados com as histérias locais e transatlanticas da experiéncia negra.

A proposta de pensar os amefricristianismos, a partir de experiéncias como
a de Kimpa Vita no Reino do Kongo, das irmandades negras no Brasil Colonial
e das Comunidades Eclesiais de Base (CEBs) e Pastorais Negras nos séculos
XX e XXI, permite-nos reconstituir uma outra genealogia do cristianismo, que
escapa tanto do modelo romanizado quanto da critica que vé a religiao apenas
como ferramenta de dominagio. Trata-se de uma genealogia construida a partir
do sul epistemoldgico, onde os cristianismos foram e ainda sdo reinventados
por sujeitos racializados, generificados e territorializados. A prépria formagao
das comunidades negras, das redes de ajuda mutua, das prdticas rituais festi-
vas e das teologias populares s6 se tornam visiveis quando deslocamos o olhar
para as experiéncias concretas das mulheres negras e para os modos pelos quais
elas operam, ainda hoje, tor¢des politicas, culturais e espirituais no interior do
cristianismo. O conceito de amefricristianismos, nesse sentido, é mais do que
uma categoria analitica: é um gesto ético de restitui¢io epistémica e de escuta
histérica dos saberes soterrados pelas narrativas coloniais da fé.

Portanto, pensar a relagao entre essas tradigoes religiosas exige uma metodo-
logia que v além das categorias eurocentradas como sincretismo. O conceito de
entrelacamento oferece um caminho mais fecundo, pois reconhece o caréter dia-
lético, estratégico e consciente dessas fusdes. Diferente da ideia de sincretismo
como dilui¢io ou mesticagem simbdlica, o entrelagamento articula elementos
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em tenso, opera de modo fractal, carregando mltiplas camadas de sentidos an-
cestrais. Ele mobiliza uma cosmopercepgiao que sobrevive e se reinventa dentro
e contra a dominagio, permitindo a persisténcia de légicas africanas em meio
ao disciplinamento catélico. Ao invés de apagamento, o que se observa ¢ a tra-
dugio insurgente: uma praxis de resisténcia que transforma o divino, o corpo e
a comunidade em territérios de reinvencio coletiva. Na esteira do cristianismo
congo, perspectivamos os amefricristianismos a partir da didspora.
Dos entrelagamentos tecidos a partir da decisdo régia africana de adotar
o catolicismo no alvorecer do século XVI até os abalos impostos pelo avango
do colonialismo imperial no final do século XIX, homens e mulheres do Rei-
no do Congo mobilizaram saberes, cosmopercepcoes e simbolos para compor
uma malha complexa e dindmica do cristianismo congo. Nesse processo, nao se
tratou de mera fusdo ou justaposi¢io, mas de uma elaboragao critica e criativa
em que formas visuais locais e estrangeiras, pensamentos religiosos diversos e
conceitos politicos se entrelagaram, gerando uma visao de mundo em constan-
te transformagao, na qual o divino se reorganiza a partir das matrizes africanas.
A espiritualidade do Reino do Congo, expressa de forma sofisticada aquilo
que estudiosas e estudiosos vém chamando de cristianismo congo, e emerge
como uma prdtica religiosa que entrelaca, sem subordinar, as cosmopercep-
¢oes africanas centradas nas inkices com elementos do cristianismo europeu.
Em 1483, Diogo Cao, navegador portugués, chega a regido do Congo e
estabelece os primeiros contatos com o manicongo, o rei Nzinga a Nkuwu.
Em poucos anos, missiondrios, artifices e representantes da Coroa portuguesa
estavam em Mbanza Kongo, onde o rei, batizado como Dom Joao I, ¢ sua cor-
te aderiram ao catolicismo. Seu filho, Mbemba a Nzinga, ou Dom Afonso I,
torna-se figura-chave nesse processo de cristianizagio e reelaboragio cultural.
Dom Afonso, talvez um dos primeiros africanos modernamente educa-
dos em moldes europeus, é emblemdtico desse momento. Com cartas troca-
das com o rei de Portugal, exigia o cumprimento de acordos e denunciava a
captura de congoleses como escravizados — inclusive membros de sua fami-
lia. Ainda que fascinado pela cultura portuguesa, Dom Afonso foi também
critico e resistente a explora¢io imposta a sua terra e seu povo. A sua adesio
ao catolicismo foi um gesto geopolitico, mas também de mediacio cultu-
ral: reelaborou os simbolos cristaos dentro de um sistema espiritual pré-
prio, como evidenciam os estudos de Mary Karasch (2011), Cécile Fromont
(2014), Basil Davidson (1982) e Manoel Nunes Gabriel (1985).
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A introdugio do culto mariano®, sobretudo sob a figura de Nossa Senho-
ra do Rosdrio, acompanhou essa expansio. No contexto europeu, a devogio
a0 Rosdrio consolidou-se no século XIII com Sio Domingos. J4 em 1460,
no Mosteiro de Sao Domingos, em Lisboa, africanos escravizados e libertos
fundaram a primeira confraria dedicada ao Rosdrio, inserindo-se em estrutu-
ras catdlicas a0 mesmo tempo que preservavam formas coletivas de cuidado,
ancestralidade e autonomia politica. Segundo Karasch (2011), até 1496, esses
grupos negros ji formavam associacoes proprias, diferenciando-se das irman-
dades partilhadas com brancos e expressando uma agéncia étnico-religiosa que
se expandiu com a intensificagio da presenca portuguesa na costa ocidental
africana. Assim, povos como os bakongos, ambundos, ovimbundos e axantis
participaram ativamente dessas praticas devocionais, que se enraizaram em
territorios como Sao Tomé (1526), Sena em Mogambique (1577), Sao Salva-
dor no Reino do Congo (1620), Luanda e Cambambe em Angola, formando
um verdadeiro arquipélago de irmandades negras no Atlntico Sul.

O que se verifica, portanto, é que as irmandades do Rosédrio no Brasil nio
sao importagdes tardias ou mecanismos de dominagao eclesial, mas antes expres-
soes enraizadas em experiéncias africanas de organizagio comunitéria, espiritua-
lidade e cosmopolitica. A consagragio da Virgem do Rosdrio como “Rainha de
Angola”, por exemplo, revela uma apropriagao criativa e estratégica dessa figura
crista pelas populagoes africanas, que fractalizaram a devogio mariana com suas
cosmopercepgoes e praticas culturais. Como observam Karasch (2000), Kiddy
(2005) e Mulvey (1976), os africanos que chegavam ao Brasil, especialmente os
oriundos de Angola, Congo e Mogambique, ji conheciam o rosirio, rezavam-
-no em suas linguas e usavam-no como emblema de identidade e pertencimen-
to. A recorréncia de mulheres negras como liderancas nessas irmandades tam-
bém sugere a presenca de formas organizativas baseadas em etnias e hierarquias
ancestrais, cujas raizes dialogam com modelos africanos de autoridade espiritual
e social, como os sistemas de linhagem e os conselhos de anciaos.

Mas no Reino do Kongo, e depois no Brasil, o culto a Virgem ganhou feicoes
outras. A presenca de Kimpa Vita (ou Kimpa Nvita), jovem mulher bakongo
do século XVII que afirmava ser possuida por Santo Antdnio e que propunha
um cristianismo negro, centralizado em Mbanza Kongo, evidencia a apropriagao
ativa da f¢é crista por africanos. Kimpa Vita anunciava que Jesus e Maria haviam
nascido no Kongo, e que a verdadeira capital espiritual era africana. Sua execugio

29. O culto mariano, ou devogio mariana, é uma forma de veneragio e culto 2 Virgem Maria,
mie de Jesus Cristo, na Igreja Catélica e em algumas outras tradi¢des cristas. Envolve a honra,
a devogdo e a oragio a Maria, reconhecendo-a como modelo de fé, humildade e obediéncia, e
também como intercessora junto de Deus.
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nao impediu a propagacio de sua doutrina — e suas marcas estdo inscritas nas
prdticas religiosas afrobrasileiras, inclusive nas irmandades do Rosdrio.

Neste capitulo, as mulheres que emergem — Kimpa Vita, Chica Machado,
Joana Maria de Assuncao e Luzia Pinto — nio sdo apenas figuras de devogio ou
resisténcia, mas vértices de um processo histérico complexo e fractal em que
o cristianismo, ao atravessar o Atlintico, se africaniza. Ao invés de absorver
passivamente o catolicismo imposto, essas mulheres reconfiguram-no a partir
de suas matrizes culturais e experiéncias encarnadas. Kimpa Vita, no Reino do
Congo, ¢ talvez a figura mais potente dessa refundagio: ao se afirmar como
a reencarnagdo de Santo Ant6nio e anunciar uma salvagio negra e congo, ela
inaugura um catolicismo insubmisso, que desobedece a Roma para obedecer
aos ancestrais. Seu gesto nio ¢ heresia, mas reinvengio espiritual radical. E
nesse registro que as irmandades negras do Brasil — como as de Nossa Senho-
ra das Mercés e do Rosdrio — devem ser lidas: nio como ecos coloniais da fé
branca, mas como redes de reinvencao politica, estética e espiritual forjadas
por mulheres como Chica Machado e Joana Maria de Assungao.

Essas irmandades sio, a0 mesmo tempo, abrigos e trincheiras. Ali se cul-
tivava um cristianismo negro, marcado por ritos de origem bantu, cosmoper-
cepgoes afrocéntricas e uma ética comunitdria que subvertia o individualismo
colonial. Luzia Pinto, ligada aos calundus mineiros, revela-nos como essas pra-
ticas religiosas ndo se encaixam nos binarismos entre catolicismo oficial e reli-
giosidade popular. Estamos diante de uma tessitura fractal: cada mulher, cada
irmandade, cada prética religiosa nio replica um centro, mas cria uma dobra,
um reflexo, uma variago singular de uma espiritualidade que se fragmenta sem
se diluir. O que une essas trajetdrias é justamente a diferen¢a em movimento, a
recusa em separar fé e politica, corpo e espirito, tradi¢io e reinvencio.
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Kimpa Vita (1684-1706) — Reino do Congo — cristianismo congo

Figura 20. Kimpa Vita
Fonte: Reconstituida com inteligéncia artificial (ChatGPT, 2025).

No século XVI, diante das pressoes colonizadoras cristas, ora pelos portugue-
ses, sobretudo sob a lideranca de D. Afonso (1506-1545), ou holandeses e britini-
cos, a elite congolesa — como demonstram as pesquisas de Cécile Fromont (2014)
— apropriou-se do cristianismo de forma auténoma, combinando simbolos, ves-
timentas e rituais cristdos com a cosmopercepgio local, formando aquilo que a
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autora denomina “cristianismo congo”: um sistema simbdlico e politico hibrido,
fruto dos chamados espagos de convergéncia entre culturas africanas e europeias.

Em vez de adotar um modelo de acultura¢io ou sincretismo que pres-
supde perdas, dilui¢cdes ou hierarquias culturais, o conceito de “espagos de
correlagao” permite compreender como sujeitos africanos — reis, lideres
espirituais, artistas, guerreiras e guerreiros — reconfiguraram simbolos e
signos religiosos em uma nova matriz epistémica. Assim, o gorro mpu, os
braceletes de poder e a nkutu nao foram abandonados frente as insignias
da Ordem de Cristo ou aos paramentos catdlicos: ao contrdrio, foram
rearticulados como formas visuais e materiais que expressavam simulta-
neamente autoridade ancestral e fé crista, sem dissolver uma na outra.

A documentagio sobre esse fendmeno inclui cartas e cronicas produzi-
das por missiondrios, autoridades portuguesas e viajantes europeus — todas
fontes marcadamente externas — mas também se destacam os registros redi-
gidos por lideres congueses, que oferecem uma perspectiva interna e estra-
tégica sobre a adogao do cristianismo. O trabalho de Cécile Fromont, 7he
Art of Conversion (2014), representa uma inflexao metodoldgica significativa
ao se debrugar sobre a cultura visual e material do Congo cristao, analisan-
do objetos, gravuras, vestimentas e performances que evidenciam o modo
como o catolicismo foi apropriado e ressignificado pelas elites conguesas.

Esse cristianismo congo ndo pode ser lido para além do reflexo de sub-
missdo colonial ou cristianizagio europeia, mas como uma manifestacio
afrocentrada de agéncia espiritual, politica e estética. As inkices, poténcias
da natureza e da ancestralidade, nido desapareceram — transitaram. Elas
informaram as escolhas rituais, os cédigos de vestimenta, os simbolos de
comando e até os gestos diplomdticos diante dos missiondrios, como ates-
ta a recepgio cerimonial registrada na aquarela de Bernardino d’Asti. Ao
misturar rdfia com seda, marimba com pélvora, bén¢ido com dominacio
simbdlica, os sujeitos do Congo criaram algo novo: um cristianismo que
nio era copia, mas criagdo. Um cristianismo afroatldntico em que a espiri-
tualidade das inkices continuava a pulsar, orientando as formas pelas quais
se rezava, governava e guerreava no coragao da Africa centro-ocidental.
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Figura 21. Bernardino d’Asti, Recepgdo de um missiondrio capuchinho por um

governante local. Itdlia, ca. 1740. Aguarela sobre papel, 19,5 x 28 cm
Fonte: Biblioteca Civica Centrale, Turim, MS 457, fol. 18. Direitos autorais da fotografia: ©
Settore Sistema bibliotecario urbano della Citta di Torino.

Essa abordagem difere dos estudos anteriores mais eurocéntricos, cujas fon-
tes eram exclusivamente textuais, como os de Balandier e Randles, que viam o
processo de cristianizacdo como fracassado no Congo, e também se distingue de
estudiosos mais criticos como Anne Hilton e Wyatt MacGaffey, que defenderam
a manutengo da estrutura centro-africana, mesmo diante da imposico catdlica.
Alinhando-se a John Thornton, Fromont argumenta que os congueses adotaram
o cristianismo em graus diversos e o adaptaram criativamente s suas proprias
estruturas sociais e politicas, formando uma expressio original e dinAmica de fé.

E nesse contexto de complexa articulagio entre espiritualidade, politica e
resisténcia que emerge Kimpa Vita, também conhecida como Dona Beatriz,
no contexto de fragmentagio do Reino do Congo no final do século XVII e
inicio do XVIII. Nascida em Kibangu durante uma época marcada por dispu-
tas dindsticas e pela instabilidade decorrente da invasio portuguesa e da der-
rota na Batalha de Mbwila (1665), Kimpa Vita emergiu como uma lideranga
em um movimento que desafiava tanto o dominio colonial europeu quanto as
elites locais envolvidas na guerra civil. Sua experiéncia mistica, que combinava
visbes espirituais com préticas religiosas do movimento kimpasi, foi interpre-
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tada como a incorporagio do espirito de Santo Antdnio, dando origem ao
Antonianismo — uma forma profundamente africana de cristianismo.

O movimento liderado por Kimpa Vita denunciava a corrup¢io das au-
toridades locais e religiosas, exigia o retorno da capital a Mbanza Kongo (Sao
Salvador) e propunha a reunificagdo espiritual e politica do Congo sob valores
cristaos reinterpretados a luz da cosmopercepgao centro-africana. Sua prega-
¢do atraiu numerosos seguidores, especialmente entre os setores populares.
Entretanto, seu projeto foi visto como ameaga tanto para os missiondrios eu-
ropeus quanto para o rei Pedro IV, que a mandou prender e executar em 1706
com apoio do capuchinho Bernardo da Gallo.

No entanto, sua histdria se tornou um exemplo emblemdtico da perma-
néncia e ressignificagio da agéncia feminina no movimento antoniano. Kimpa
Vita propés uma hermenéutica crista propria, desafiando a ordem estabele-
cida, afirmando experiéncias misticas (morte e renascimento semanais, en-
contros com Santo Antdnio e Deus) e fazendo disso base para uma proposta
politica: a unificacio do Congo e o fim das guerras civis.

Figura 22. Crucifixo Congo. Artista desconhecido. Possivelmente do século 18. Reino do

Congo. Latao, 40 x 20 cm
Fonte: Fromont (2017).
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Figura 23. Bisimbi Mami Wata - Dona Fish. Ovimbundu peoples, Angola. Circa

1950s-1960s. Wood, pigment, metal, mixed media. Private Collection. Photo by Don Cole
Fonte: MUSSIES, Martine. Mami Wata. Martine Mussies Website, 16 nov. 2021. Disponivel
em: heeps://bit.ly/4bNIPy3. Acesso em: 20 ago. 2025.
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Figura 24. Capa Mpu representativa de status. Reino do Congo, antes de 1674, fibras

vegetais, altura: 18 cm. Museu Nacional da Dinamarca, Copenhague, inv. EDc123.

Fotografia cortesia do Museu Nacional da Dinamarca, Copenhague

Fonte: FROMONT, Cécile. Tecido estrangeiro, hdbitos locais: indumentdria, insignias Reais
e a arte da conversio no inicio da Era Moderna do Reino do Congo. Anais do Museu Paulista:
Histéria e Cultura Material, Sao Paulo, v. 25, n. 2, p. 33-53, maio/ago. 2017. Disponivel em:
hetps://bit.ly/4tsHAsY. Acesso em: 24 ago. 2025.

Um dos emblemas desse movimento ¢ a cruz congo-crista, com suas figuras
ancilares e bordas gravadas, ¢ um artefato de grande valor simbélico e etnogri-
fico. Ela representa a assimilagio do simbolo cristo, e sua reinterpretagio visual
e cosmoperceptiva. Segundo Fromont (2014), a cruz expressa a permeabilidade
entre o mundo dos vivos e dos mortos, funcio ja desempenhada por rituais e
entidades no universo espiritual congolés. As figuras sentadas nos bracos da cruz
podem ser vistas como representagoes de entidades femininas ou bisimbi, o que
reforga a ideia de que o cristianismo nao anulou a cosmopercepgao africana, mas
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foi adaptado a ela. Essas figuras nao sio meros adornos, mas manifestagdes visuais
de um pensamento que nio separa espiritualidade e poder politico, masculino e
feminino, vida e morte, reforcando um senso de mundo relacional e holistico.
De norte a sul do Brasil, mulheres negras construiram trajetérias potentes de
resisténcia, mobilidade social e cuidado comunitario, muitas vezes acionando de
forma estratégica o préprio mercado escravista — estrutura que as oprimia — para
alcangarem autonomia e ajudarem seus pares. Atuando em campos diversos, es-
pecialmente nas irmandades religiosas catélicas e no candomblé, essas mulheres
estabeleceram redes de apadrinhamento, trocas de favores e compra de alforrias,
recriando formas de poder dentro de um sistema que lhes negava humanidade.
Essa religiosidade hibrida oriunda do Congo/Angola atravessou o Atlan-
tico com os africanos escravizados, principalmente oriundos de Angola e do
préprio Kongo, e encontrou, no Brasil, um espago de resisténcia, reafirmagao
e reinvengio através das irmandades negras. Segundo Mary Karasch (2011), jd
em 1552, os jesuitas organizaram as primeiras confrarias do Rosdrio para afri-
canos recém-convertidos em Pernambuco, evidenciando o uso da religiosidade
como dispositivo de incorporacio e disciplinamento, mas também como espa-
co de criagao coletiva negra. A partir da década de 1570, com o decreto régio
que destinava os dizimos das igrejas de negros para suas préprias irmandades,
abriu-se a possibilidade de formagao de espagos autdbnomos de sociabilidade,
espiritualidade e poder simbdlico entre africanos e afrodescendentes. A criagio
oficial dessas irmandades foi incentivada por missiondrios, como o jesuita que,
em 1586, ordenou sua fundagio para negros e indigenas. Assim, elas se espa-
lharam por Sdo Vicente, Salvador, Recife e, com o tempo, tornaram-se niicleos
estruturantes da vida comunitdria negra. A capilaridade dessas irmandades ¢
visivel no caso mineiro, onde, segundo Karasch (2011), chegaram a existir 62
confrarias do Rosdrio, articulando redes de parentesco espiritual, solidariedade
e lideranca negra com a elei¢ao de reis, rainhas, juizes e juizas das irmandades.
A expansio das irmandades para o interior do Brasil, especialmente para a
regido aurifera de Goids, seguiu essa trilha de organizacdo comunitdria negra.
Apbs a descoberta do ouro na década de 1720, foram fundadas as primeiras
confrarias do Rosdrio na capitania, como a de Vila Boa de Goiis, por volta
de 1730, e outra em Meia Ponte (atual Pirendpolis), em 1736. As irmas e
os irmaos dessas confrarias, conforme documento de 1742, construiram suas
capelas com recursos provenientes de esmolas, evidenciando uma agéncia co-
letiva voltada a construgio de espagos divinos e de memoria.
Essa devogdo estava profundamente enraizada na memdria africana: como
destaca Mary Karasch (2011), muitos dos africanos que chegaram a Goids eram
origindrios de Angola, jd habituados ao culto & Nossa Senhora do Rosério em sua
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terra natal, onde confrarias rosarianas funcionavam desde o século XVI. A devocio
a santa, além de proporcionar acolhimento espiritual, oferecia uma sensagao de
pertencimento — como afirmou um viajante britanico citado por Karasch (2011),
0s Negros usavam o rosario ao pescogo como uma forma de sentir-se “em pétria’.

Para as populagdes africanas e afrodescendentes, ela se tornou mais do que
uma santa: foi mie, guardia e simbolo de resisténcia. No contexto da didspora,
ela foi incorporada as cosmopercepgoes africanas como entidade que dialoga
com forgas ancestrais, servindo de elo entre o catolicismo institucional e as
religides de matriz africana, num processo que Cécile Fromont descreve como
“estratégias visuais e devocionais de reinven¢ao” (Fromont, 2019).

Nossa Senhora do Rosdrio, portanto, ndo ¢ apenas uma santa branca euro-
peia. No Brasil, ela carrega os tracos da Mae Negra do Kongo, da Rainha que
acolheu os filhos da didspora, da padroeira dos esquecidos. Seu rosirio é tam-
bém corrente de luta, sua festa ¢ também gesto politico. Apesar de a historio-
grafia brasileira, por muito tempo, privilegiar uma matriz “nagd” e purista da
africanidade — esquecendo ou desprezando os Bantu, os Kongo, os angolas —a
histéria do Rosdrio mostra a forca de uma religiosidade que, mesmo mediada
pelo colonialismo, nao foi totalmente colonizada.

Segundo Karasch (2011), a primeira irmandade de Nossa Senhora do Ro-
sério oficialmente reconhecida em Salvador foi fundada por angolanos na Igreja
da Conceigao da Praia, em 1685. Em 1699, esses mesmos angolanos estabelece-
ram uma segunda irmandade, desta vez dedicada a Santo Antonio de Catageré
(ou Catagerona), santo negro de forte devogio entre as populagoes africanas.
Apds décadas de convivéncia com outras confrarias, a irmandade do Rosirio
decidiu, entre 1703 e 1720, construir sua prépria igreja no Pelourinho, afirman-
do seu espaco simbdlico e religioso na paisagem urbana de Salvador. Ambas as
irmandades mantinham uma estrutura de lideranca partilhada entre angolanos
e crioulos, que se revezavam nos cargos de gestdo até 1750. A partir desse ano, a
irmandade passou a admitir africanos de origem jeje (Ewe), mas os excluiu das
posigoes de comando, revelando as tensoes étnicas e hierarquias internas entre
diferentes grupos africanos na Bahia colonial (Nishida, 2003; Reis, 2003).

No Rio de Janeiro, ainda segundo Karasch (2000), os angolanos, em
1765, fundaram a Irmandade de Nossa Senhora de Belém, localizada em Sé
Velha, enquanto os congos eram devotos da irmandade negra dos apéstolos
Séo Felipe e Sao Judas, a partir de 1753.

No Recife, a Irmandade de Nossa Senhora do Rosirio dos Pretos de Santo
Antonio, fundada por volta de 1654, destacou-se como a mais importante das
vinte irmandades negras registradas em Pernambuco durante o periodo colonial
— doze das quais também dedicadas ao Rosdrio, conforme levantamento de Mar-
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celo Mac Cord (2005), com base em Patricia Mulvey (1976). A igreja-sede, no
bairro de Santo Anténio, j4 tinha culto regular em 1686. Por sua expressividade e
volume de adesdo, o Rosdrio se tornou palco privilegiado de embates entre os di-
versos grupos de africanos escravizados e libertos. Os compromissos da irmanda-
de, especialmente os de 1758 ¢ 1870, explicitam esses embates, indicando que os
angolas — numericamente dominantes na provincia — estabeleceram hegemonia
politica nas mesas diretoras e que os crioulos, filhos de africanos, aderiram a esse
arranjo de poder. Os minas, por outro lado, foram sistematicamente relegados a
postos subalternos. Entre 1835 e 1853, foram admitidos 742 novos membros a
Irmandade do Rosério de Santo Anténio, dos quais 56% eram mulheres — uma
evidéncia do crescente protagonismo feminino nas préticas religiosas publicas
durante o século XIX. A maior presenca feminina nas irmandades, sobretudo
como testadoras e mordomas, desafia a ideia de que essas institui¢des eram espa-
cos exclusivamente masculinos, revelando dindmicas de poder mais complexas.

A Irmandade de Nossa Senhora do Rosirio da Boa Vista, também no
Recife, apresenta, em seu compromisso de 1862, uma tentativa de equidade
formal entre africanos e crioulos, além da incorporagao de homens e mulhe-
res brancos nas suas hierarquias, o que pode indicar uma diferenciagio do
modelo mais tradicional e exclusivo do Rosdrio de Santo Anténio. Previa-se
ali a existéncia de duas juizas pretas (uma eleita e outra por devo¢io), bem
como duas escrivas e doze mordomas. Também havia previsao de cargos para
brancos, de ambos os sexos, demonstrando que, a0 menos normativamente,
essas irmandades se abriam a novos arranjos sociais e raciais.

Tensoes politicas internas entre as nagoes africanas pernambucanas também
transbordaram para o campo da politica provincial. Em 1848, as vésperas da
Revolugio Praieira, os minas da Irmandade do Rosdrio de Santo Anténio rom-
peram com o rei do Congo, D. Ant6nio de Oliveira Guimaraes, de nago angola
e reconhecido como representante das nagoes africanas da irmandade. Os mi-
nas, contrariando sua lideranga, aliaram-se ao Partido Liberal Praieiro, enquanto
D. Antdnio apoiava os conservadores. Este episédio, analisado por Mac Cord,
evidencia a artificialidade da unidade africana sob a autoridade de um rei impos-
to — unidade que, como se v&, era contestada pelos préprios sujeitos africanos.

A Irmandade de Sao Benedito também teve grande relevincia em diversas
regides do pais, como no sul da Bahia, onde, segundo Wlamyra Albuquerque
(2009), Santo Benedito era presenca marcante nas procissoes da década de
1880. No Recife, apareceu como a mais mencionada nos testamentos ana-
lisados (15 indicagoes, sendo 10 de mulheres), indicando sua popularidade
sobretudo entre as africanas e seus descendentes.
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Em Minas Gerais, como apontam os registros histéricos e orais, como o
do lenddrio Chico Rei — rei africano escravizado que teria comprado sua liber-
dade e fundado a igreja de Santa Efigénia em Ouro Preto —, essas festividades
eram formas simbdlicas de recriar um universo politico e cultural africano em
solo colonial. A Irmandade do Rosdrio do Morro Alto, fundada oficialmente
em 1718, encenava essas coroacoes nas festas de Nossa Senhora do Rosério
(outubro) ou do ciclo natalino (Natal e Epifania), recriando uma realeza afro-
brasileira como forma de reafirmacio identitdria.

Em Goids, conforme mostram as pesquisas de Moraes (2009) ¢ Marinho
e Simoni (2022), as irmandades também cumpriram func¢io assistencialista
e estratégica para inser¢do dos negros e negras na ldgica civilizatdria crista.
Através dessas associagdes, era possivel realizar empréstimos, comprar alfor-
rias e garantir ritos finebres cristaos — direitos negados pela Igreja oficial. Ao
mesmo tempo, essas irmandades funcionaram como formas de criptorreligiao,
nas quais elementos de matriz africana eram mantidos sob o véu da devogao
catdlica. Em especial, a elei¢do de reis e rainhas era uma forma de reconfigurar
simbolicamente a ordem social, na qual os corpos subalternizados se tornavam
majestades por alguns dias, encenando uma restauragio ancestral.

Ainda no Centro-Oeste do pais, entre 1736 e 1808, havia cerca de qua-
renta irmandades em Goids, enquanto as Irmandades de Brancos, como as de
Sao Miguel e Almas ou de Nossa Senhora da Lapa, mantinham rigido controle
patriarcal e racial, impedindo qualquer protagonismo feminino, as irmanda-
des compostas por negras ¢ negros, livres ou escravizados, acolhiam mulheres
em fungoes decisivas, como juizas, rainhas, tesoureiras ¢ mordomas (Moraes,
2009). Essa dinimica revela uma reconfiguracio simbodlica, inspirada em cos-
mopercepedes africanas, em que o género nio se estrutura por uma hierarquia
bindria, mas por relagdes de senioridade, complementaridade e matripoténcia
— como observa Oyéwumi (2016) e reafirma Karasch (2012).

Na capitania de Goids, segundo Karasch (2012), as irmandades negras do
Rosdrio se destacaram por uma configuragao mais inclusiva e, de certo modo,
singular em relagdo a outras regides do Brasil Colonial. Ao contrdrio da Bahia,
onde as distingdes entre etnias como angolas, jejes e crioulos estruturavam a or-
ganizagao interna das confrarias, em Goids nao hd registros que evidenciem esse
nivel de segmentacio étnica nos oficios e cargos. O que a documentagao dispo-
nivel revela, apesar de fragmentdria, ¢ uma abertura notdvel: as irmandades do
Rosdrio em localidades como Meia Ponte acolhiam uma ampla diversidade de
membros — brancos, pretos, escravizados, libertos, casados, solteiros, mulheres,
homens e até meninos a partir de 12 anos. E mais: hd indicios da participagio de
uma nagio indigena, os Bororos, o que aponta para um processo de articulagio
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interétnica potente. Em Sao Joaquim de Cocal, o compromisso da Irmandade
de Nossa Senhora das Mercés dos Cativos, datado de 1788, reconhecia essa
diversidade ao instituir uma alternincia simbélica entre africanos e crioulos nos
cargos de Rei e Rainha da irmandade, refor¢ando a ideia de pertencimento cole-
tivo e rotatividade do poder interno, a0 mesmo tempo que sinalizava os modos
préprios de negociagio e solidariedade nas fronteiras do sertio minerador. E
assim que conhecemos a trajetéria de Chica Machado em Goids.

Chica Machado (1740) — Goias/Centro-Oeste — Irmandade Nossa
Senhora das Mercés

Figura 25. Chica Machado
Fonte: Reconstituida com inteligéncia artificial (ChatGPT, 2025).

Chica Machado, biografada por Renata Franco, Raquel de Paula Ribeiro
e Luciene de Oliveira Dias (2025), chegada ainda menina ao Arraial de Co-
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cal em meados do século XVIII, inscreve sua trajetéria no entrecruzamento
das rotas atlanticas e das resisténcias negras em solo colonial. Embora os
registros de batismo apontem predominancia de africanos da Costa da Mina
entre os escravizados levados para Goids (Loiola, 2009), a presenca de Chica
pode ser lida como expressdo de um cristianismo congo reconfigurado nas
Irmandades de Nossa Senhora das Mercés. A experiéncia prévia dos povos
do Reino do Congo com o cristianismo, desde o século XV, e sua reorgani-
zagdo nos espacos da didspora forcada — como as irmandades de cativos —
oferece chave de leitura para a autoridade religiosa e politica que ela exerceu.

Chica, chamada de “rainha” pelos devotos, estd entre outras mulheres
negras cujas praticas de poder e fé se articularam néo s6 a exploragao auri-
fera — na qual saberes africanos sobre mineragao foram cruciais (Furtado,
2021) —, mas também a constitui¢do de redes devocionais que transbor-
davam os limites da sujei¢ao colonial.

Chica Machado utilizou o ciclo do ouro em Cocal para acumular recur-
sos que a permitiram alcancar liberdade, e também alforriar outras pessoas
escravizadas, marcando sua histéria com fortes lagos comunitarios. Apesar de
ser associada a escravidao, a mineragao oferecia espagos de negociacao e até de
ascensao para certos individuos escravizados. Chica, ao que tudo indica, teria
conquistado sua alforria e iniciado a acumulagio de bens por meio do garim-
po. A tradi¢do oral afirma que ela “mixia cum oro” e era “garimpéra” (Silva,
2012). Sua fortuna foi tamanha que ela teria comprado a liberdade de mais de
100 pessoas escravizadas, organizando uma rede de dependéncia e fidelidade
que a transformou em lideranca local.

A propriedade que lhe pertencia — entre Uruagu e Niquelandia, ainda hoje
conhecida como “regido da Chica Machado” — era extensa e incluia terras pro-
dutivas. As decisdes econdmicas, sociais e religiosas da comunidade de Cocal
dependiam de sua anuéncia. Segundo os relatos, casamentos, negdcios e até
missas s6 aconteciam apds seu consentimento.

A Igreja das Mercés, erguida por ela para os negros de Cocal, e seus livros
de compromisso iluminados em ouro (Loiola, 2008), ecoam prdticas estéticas e
politicas das irmandades congo-cristas que sobrepunham espiritualidade, pres-
tigio e insubordinagao. Em um territério onde os templos catdlicos eram fre-
quentados quase exclusivamente por brancos — como a Igreja de Sao Joaquim
—, Chica rompeu barreiras raciais ao fundar um templo exclusivo para negros,
inclusive abrigando a Irmandade de Nossa Senhora das Mercés dos Cativos.

Nas ceriménias religiosas, Chica era tratada como rainha, titulo que ela
de fato ocupou na Irmandade das Mercés. A sua coroagio como rainha da
irmandade ressignifica o cristianismo imposto, e o converte em ferramenta de
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soberania e afirmacio comunitdria. Relatos narram que ela entrava na igre-
ja em um bengué (tipo de liteira), carregada por seis homens negros fortes,
enquanto os libertos langavam pé de ouro sobre seu caminho — simbolo de
reveréncia e de sua trajetéria de vitdria sobre o cativeiro. A romaria das Mer-
cés, criada por ela, rivalizava com a de Nossa Senhora da Abadia do Muquém,
sendo uma das maiores manifestacées religiosas de Goids.

Essa irmandade, em si, revela outro caminho de enriquecimento e in-
fluéncia: as irmandades religiosas, compostas por pretos forros e libertos, fun-
cionavam como redes de apoio mutuo, espagos de sociabilidade e também de
exercicio de poder. Os livros de compromisso da irmandade de Cocal — da-
tados de 1772 ¢ 1788 — sdo documentos raros, decorados com ouro em pé
e tecidos finos, evidenciando a opuléncia e o prestigio desses grupos negros
organizados (Bernardes, 2017; Karasch, 2010).

A histéria de Chica Machado revela que, embora a estrutura colonial
impusesse a invisibilizagao e a opressao, existiam espagos de agio e resistén-
cia para mulheres negras — especialmente aquelas que dominavam saberes
valorizados, como os conhecimentos sobre mineragio. Sua trajetéria nao é
uma anomalia, mas uma das muitas histérias abafadas pelas narrativas do-
minantes da historiografia tradicional.

Chica viveu com o capitio Manoel Alvares da Silva, com quem teve ao
menos seis filhos. Um deles, padre Silvestre Alvares da Silva, participou da
primeira Constituinte do Brasil, em 1823, como deputado por Goids. Outro
filho, coronel Antdnio Alvares da Silva, herdou sua fortuna e atuou politi-
camente na regido de Trairas. A ascendéncia social de seus filhos é prova da
inser¢ao dessa mulher negra em redes de poder formal e informal.

Entretanto, ao passo que sua histéria é celebrada no Centro-Oeste por meio
da oralidade, ela foi praticamente apagada dos registros oficiais. Essa subalter-
niza¢io demonstra como o Centro-Oeste colonial, apesar de sua intensa misci-
genagio, manteve estruturas de subalternizacio racial e de género, mas também
como comunidades negras criaram espagos de (re)existéncia e memoria.

Num gesto simbdlico e politico, os moradores mais antigos de Cocal pas-
saram a identificar Chica Machado com a princesa Isabel, subvertendo o mito
da abolicio graciosa feita pela monarquia branca. Ao dizerem que “Chica era
a princesa Isabel”, eles deslocam o protagonismo da aboli¢ao para as pessoas
negras, reconstruindo a narrativa histérica a partir de suas préprias vivéncias e
herdis. Essa ressignificacdo denuncia a farsa da aboli¢io sem reparacio e reafir-
ma o protagonismo das populagoes negras nas lutas pela liberdade e dignidade.

Ao transformar pé de ouro em tapete littirgico, Chica transfigurava as
marcas da escravidio em gestos de realeza africana, performando um outro
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tempo e outro territério — aquele da meméria insurgente que, nas palavras dos
cocalenses, a iguala a princesa Isabel, no por deferéncia & monarquia branca,
mas como gesto de reapropriacio e dentincia da abolicio fraudulenta.

Joana Maria de Assun¢ao (1785-1808) — Tocantins/Norte —
Irmandade Nossa Senhora do Rosdrio

Figura 26. Joana Maria de Assungao
Fonte: Reconstituida com IA Copilot a pedido de Thais Marinho, em abril de 2025.
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Outras personagens como Joana Maria de Assungdo, eleita rainha perpé-
tua na Irmandade de Natividade (hoje no estado do Tocantins) entre 1787 e
1800, se destaca nos documentos. Joana, possivelmente ex-escravizada, com
um nome devocional cristao em vez de um sobrenome portugués, provavel-
mente alcangou tal posto por meio de uma grande doagao de ouro — ou, como
especula Karasch (2012), por sua ancestralidade africana de realeza. Através
da organizacio dos festejos, como as congadas, dos rituais funebres, das pro-
cissoes e dos servicos de assisténcia mutua, essas mulheres estruturaram redes
espirituais e materiais fundamentais a sobrevivéncia de suas comunidades, em
contextos marcados por exploragao, deslocamento e perda.

As irmandades, especialmente aquelas que congregavam pretos, pardos e
crioulos (livres ou cativos), tornaram-se “terreiros” de articulagio e preservagio
da memoria africana. Nesses espacos, como explica Marinho e Simoni (2022), as
mulheres negras operavam o que Lugones (2008, 2014) define como feminismo
decolonial— um agjr coletivo contra a colonialidade de género e raga. Era nos quin-
tais, nas cozinhas e ao redor das imagens sacras que o “codex afrobrasilefio” (Sega-
to, 2003) se manifestava: no canto, no gesto, na reza, na benzecao. Ali, as maes de
santo e congadeiras se tornavam curandeiras e guardias de saberes transgeracionais.

Cécile Fromont (2014), ao estudar o catolicismo africano e a arte visual
produzida nas didsporas, ajuda-nos a compreender como a inser¢io das mu-
lheres negras nas irmandades representou nao s6 um ato de fé, mas também de
tradugio cultural — um processo hibrido, no sentido de Bhabha (1998), em que
elementos africanos se infiltraram no catolicismo, provocando rupturas nos dis-
cursos normativos da Igreja. A figura das juizas de ramalhete, das princesas, das
zeladoras, evidencia uma concepgio de autoridade feminina incompativel com a
l6gica eclesidstica eurocentrada, mas plenamente coerente com a légica africana.

A atuagio dessas mulheres negras nas irmandades goianas nos mostra que
a religiosidade foi um dos primeiros e mais potentes territérios de reexisténcia.
Por meio das festas religiosas como os reinados, da prética ritual das folias e
da organizagio das quermesses, elas transformaram as irmandades em verda-
deiros espagos de reinvindicagao simbdlica e politica. Como sintetiza Nubia
Regina Moreira (2011), retomando Landes (1967), essas mulheres foram e
sa0 a viga mestra das comunidades negras: maes, rainhas, mestras, curandeiras
— em suma, lideres espirituais e sociais, em pleno coragio do Brasil Colonial.

Essas histdrias, ainda que escassas nos arquivos formais, ressoam no
batuque dos tambores das congadas de Goids e em distintas regides do
pais, até hoje, e apontam para uma trajetdria continua de espiritualidade
insurgente, na qual o género, nio era apenas bindrio e opressivo, foi cam-
po fértil para prdticas de resisténcia e invengao da liberdade.
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Figura 27. Festa a Nossa Senhora do Rosdrio

Fonte: Johann Moritz Rugendas, Feast of Saint Rosaly, Patroness of the Blacks, in Voyage
pittoresque dans le Brésil (Paris: Engelmann et Cie, 1835), division 4, book 16, plate 19. Photo
courtesy of Oliveira Lima Library, Catholic University of America.

Cécile Fromont destaca a relevincia das representacoes visuais das fes-
tividades afrocristas. As aquarelas de Carlos Julido (tltimo quartel do sé-
culo XVIII) e a litografia de Rugendas (década de 1820) oferecem registros
visuais cruciais dos reis e rainhas do Congo em contextos cerimoniais no
Brasil. Em ambas as imagens, observa-se a fusao entre elementos europeus
e africanos: trajes ocidentais sio combinados com tangas, lengos e instru-
mentos musicais como marimbas e pianos de polegar (mbira), além do
uso recorrente de penas, bandeiras e coroas. Fromont argumenta que esses
elementos nao sao meros enfeites exdticos, mas simbolos carregados de
significados especificos dentro do universo africano e afrobrasileiro, como
a autoridade espiritual e a intermedia¢do com os ancestrais — em especial
no contexto do Reino do Congo e do Ndongo.

Fromont dedica atengao a gestualidade dos participantes: saudagoes,
reveréncias, dangas, posturas que combinam elementos europeus (cris-
taos) e africanos (como gestos do Congo e capoeira). Esses corpos em
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movimento revelam formas sofisticadas de comunicacio e lealdade, de-
safiando a visio dos europeus que viam as festas como desorganizadas
ou comicas. A autora argumenta que imagens como a de Rugendas nao
devem ser tomadas nem como documentos completamente fidedignos
nem como meras fantasias coloniais. Elas sao fontes hibridas, moldadas
por trés olhares: o do artista europeu; o das autoridades que controlavam
0 espaco; e o das pessoas representadas, que usavam roupas, poses € sim-
bolos para se autorrepresentar.

Figura 28. Coroagio de uma Rainha Negra na festa de Reis, de Carlos Juliao®

Fonte: Iconografia Biblioteca Nacional, Rio de Janeiro.

30. A obra faz parte do dlbum intitulado “Riscos iluminados de figurinhos de brancos e negros
g g
dos uzos do Rio de Janeiro e Serro do Frio”. E uma das raras representagoes visuais do século
¢
XVIII que documenta a hierarquia das nagoes centro-africanas no Brasil.
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Figura 29. Rei e Rainha negros da festa de Reis, de Carlos Juliao®

Fonte: Iconografia Biblioteca Nacional, Rio de Janeiro.

A comparagio entre fontes iconogrificas de épocas distintas — como as
imagens de Julido®®, Rugendas e as fotografias de Riedel (1868) e Christiano
Jr. (c. 1865) — revela uma notdvel continuidade simbdlica: o uso persistente
de penas, bandeiras, tangas e certos padroes de vestimenta, ainda que os trajes
femininos acompanhem as mudangas da moda europeia. Essa continuidade,
segundo Fromont, indica uma tradi¢do visual e material afrobrasileira cons-
ciente, que refor¢a sua legitimidade cultural por meio da repeti¢ao de signos
centrais, mesmo enquanto incorpora elementos do ambiente colonial.

31. Esta aquarela de Carlos Julido é um dos registros mais antigos da “festa de reis”, onde se
evidencia a soberania negra em meio 2 escravidio. A indumentdria europeizada (os mantos,
coroas e cetros) funde-se aos simbolos de prestigio africanos.

32. Sobre as aquarelas de Carlos Julido, ver: Carlos Julido — 16 aquarelas do século XVIII.
Revista Prosa Verso e Arte, 26 set. 2024. Disponivel em: https://bit.ly/4pVb80O4. Acesso em: 21
abr. 2025. Os desenhos de Julido retratam com mindcia cenas do cotidiano no Brasil Colonial,
especialmente no Rio de Janeiro e no Serro do Frio, contribuindo para a formagio do género
costumbrista e dialogando tanto com a literatura de viagem dos séculos XVIII e XIX quanto
com os estudos de histdria natural e as praticas artisticas e militares da época.
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Figura 30. Fotografia CDV de mulheres negras do fotégrafo Christiano Jiinior, 1865.

No verso, selo da casa Leuzinger, que vendia fotos dessa colegao principalmente para

estrangeiros, como souvenir do Rio de Janeiro
Fonte: JUNIOR, Christiano. Studio Portrait: Seated Woman and Standing Boy Street Vendors
with Vegetable Baskets, Brazil. 1864. 1 fotografia, frototipo, 8,4 x 5,4 cm. Acervo do The
Metropolitan Museum of Art (The Met), Nova York. Disponivel em: hetps://bit.ly/4c4bVqL.
Acesso em: 24 ago. 2025.
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Ao confrontar os relatos textuais com os registros visuais, Fromont obser-
va que os viajantes europeus, como Koster, frequentemente descreveram os
festejos com condescendéncia e desprezo, usando termos como “extravagante”
ou “ultrapassado”. No entanto, as imagens, desprovidas dessas qualificagdes
depreciativas, revelam os trajes como atualizados dentro dos padroes de moda
de suas respectivas épocas. A autora ressalta, assim, a necessidade de analisar
criticamente os diferentes géneros documentais, considerando seus limites e
potencialidades. As fontes visuais tornam possivel observar aspectos nao regis-
trados nos textos, como o detalhe das roupas, dos instrumentos musicais, das
dancas e da composicdo espacial dos desfiles.

Essa andlise critica das fontes permite a Fromont argumentar que os parti-
cipantes das congadas estavam profundamente conscientes das linguagens vi-
suais e sociais de prestl’gio, utilizando vestimentas e acessérios como estratégias
para afirmar dignidade, lideranca e autoridade dentro de suas comunidades
— mesmo em um contexto de opressio racial e escravidao.

Um dos pilares do argumento de Fromont ¢ a ligagao direta entre os ri-
tuais de coroagdo de reis e rainhas do Congo no Brasil e os sangramentos
centro-africanos, que envolviam o uso de sangue como simbolo de poder e
renovagao, eram parte integrante da cultura congolesa, sobretudo no anti-
go Reino do Congo. Nessas cerimonias africanas, encontros coreografados de
cardter marcial e espiritual celebravam poder, ancestralidade e ordem social.
Escravizados e seus descendentes, ao recriar essas praticas no Brasil, ressignifi-
caram o ritual como forma de reivindicar agéncia cultural e espiritual, mesmo
dentro das margens impostas pela escravidao e pelo colonialismo.

Essa continuidade simbélica, contudo, nio se deu de forma puramente
preservacionista, mas por meio de uma continua transformacao. A autora des-
taca que os congadeiros reproduziram tradigoes africanas, mas as adaptaram
a0 contexto brasileiro, incorporando elementos do catolicismo barroco, das
festas portuguesas de “Mouros e Cristaos”, e dos préprios codigos de starus da
sociedade escravocrata. Como aponta Fromont, o cristianismo j4 era parte do
universo simbélico do Congo desde o século XVI, o que facilitou a fusio de
elementos religiosos africanos e catélicos nos ritos das irmandades brasileiras.

As irmandades catélicas, como a de Nossa Senhora do Rosdrio dos
Pretos, aparecem em seu estudo como espagos cruciais de articulagao so-
cial, espiritual e politica para os africanos e afrodescendentes em Minas
Gerais. Fromont, dialogando com historiadores como Kiddy, mostra que
os registros das irmandades revelam disting6es internas importantes, como
a separagdo entre “rei do Congo” e “rei da irmandade” — distingao que
desaparece com o fim do tréfico atlantico. Tal desaparecimento reflete a
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mudanca demogrifica e simbdlica da comunidade: com o fim da chegada
de africanos, as categorias passaram a ter um cardter mais mitoldgico e
menos ligado a origem étnica direta.

Assim, “Congo” se transforma de um local geogréfico e histérico em uma ca-
tegoria simbdlica de pertencimento coletivo, integrando africanos de diferentes
origens em uma memdria diaspdrica compartilhada. A continuidade do titulo
“rei do Congo”, em festas religiosas e civicas do século XIX, indica a persisténcia
dessa identidade como uma “tradigio inventada”, no sentido de que suas raizes
eram reais, mas sua forma e significado eram continuamente recriados no Brasil.

Assim, as irmandades negras do Rosdrio em Minas, Rio de Janeiro, Re-
cife, Ceard, Rio Grande do Sul e Goids nao foram apenas locais de culto.
Foram ntcleos de organizagao politica, de resisténcia étnica, de expressio
estética e espiritual. Criaram espagos legitimados pela Igreja para que cos-
mopercepgdes africanas pudessem sobreviver, se reinventar e dialogar com
o cristianismo colonial. Nas palavras de Moraes (2009, p. 32), esses espacos
“ndo apenas deram sentido a vivéncia religiosa dos arrivistas, mas também
contribuiram para que estes se radicassem na regiao”.

Figura 31. Congada
Fonte: Arsénio da Silva, Congada, 1860. Photograph, 17.5 x 23.5 cm on ca. 32 x 45 cm
sheet, in the collections of the Fundagio Biblioteca Nacional, Rio de Janeiro. Photo: Acervo
Fundagcio Biblioteca Nacional do Brasil.
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Severina Carij6 — (n.ca. 1722) — Curitiba/Sul — Irmandade Nossa
Senhora do Rosario dos Pretos

Figura 32. Severina Carijé
Fonte: Reconstituida com inteligéncia artificial (ChatGPT, 2025).

O processo de colonizagio da por¢io meridional do territério que
hoje compée o Sul do Brasil, tendo como um de seus nicleos a regido de
Curitiba, evidencia uma particularidade estruturante: a centralidade da
escravidio indigena como fundagio do sistema de exploragio territorial,
seguida e entrelagada pela escravidao africana. Esta configuragao nao deve
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ser vista como transicao linear entre uma forma e outra, mas sim como
uma engenharia escravista hibrida, sustentada por priticas de cativeiro
que combinaram legalidade, subterfigio juridico e violéncia prolongada.
A histéria da ocupagio do Parand — especialmente dos Campos Gerais e da
regido de Curitiba — é, portanto, insepardvel da histéria da didspora africa-
na e da devastacio das popula¢oes indigenas, articuladas em redes locais e
atlanticas de trabalho for¢ado.

Pierre Clastres (1988) sugere que os Guarani eram aproximadamente
1,5 milhio antes da Conquista, espalhados por mais de 350 mil km?, em
uma impressionante coesdo linguistica e cosmoperceptiva entre os diferen-
tes povos tupi-guarani. Aqui jd temos um dado que subverte a narrativa
eurocentrada de “tribos dispersas e frigeis”. Estamos diante de nagdes,
com modos de vida articulados em redes transcontinentais, que se esten-
diam da Amazdnia ao Prata, estruturadas em torno de um sistema de va-
lores comum: o Nande Reko.

Mas se hd uma cifra que nio se pode ignorar, ¢ a do genocidio. Clastres
aponta que a cada 500 Guarani, um sobreviveu. Nao hd harmonia possi-
vel nesse abismo. A destruigio fisica, espiritual e territorial foi sistemdtica,
operada tanto pelas encomiendas espanholas quanto pelas expedicoes ban-
deirantes. A “redugao” jesuitica ndo pode ser romantizada como “reftgio”;
foi projeto de controle territorial e epistemolégico. E justamente contra essa
redugio que os Guarani caminham — e continuam caminhando — na busca
da Terra Sem Mal, ndo como utopia, mas como horizonte de liberdade.

Brandio (2005) interpreta o Nande Reko como “nosso modo de vida”,
em tom quase bucélico, reduzido a valores comunitdrios e rituais familia-
res. Mas Nande Reko é muito mais: é cosmopercepgao politica, cddigo de
conduta ancestral que estrutura relagdes entre humanos, nio humanos e
ancestrais. Nao ¢ “identidade”, como querem as ciéncias sociais do reco-
nhecimento; ¢ principio ontolégico de reexisténcia.

A busca pela Terra Sem Mal (Yvy Maraey) nio ¢ evasio do mundo,
mas projeto politico de reconstru¢io de um mundo habitdvel, um mundo
em que a colonizagio seja desfeita, nio conciliada. Isso precisa ser reescrito
nas narrativas historiograficas, fugindo do artificio funcionalista que vé a
religido Guarani como “adaptagio simbdlica’ ao catolicismo. A palavra
dos profetas Guarani, que Brandio transcreve, evoca uma dimenséo insur-
gente: um chamado ao reerguimento coletivo.

Ao contrdrio do que sugerem os mapas coloniais, o territério Guarani nio
era fixo nem fragmentado. Era espacialidade vivida que compreendia uma eco-
logia simbdlica extensa, desde o litoral atlantico até os contrafortes andinos. Os
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Guarani ndo fugiam: ressignificavam o espago em sua cosmopercep¢ao, como
forma de escapar ao poder colonial. O nomadismo Guarani — especialmente dos
Kaiowd, Mbyd e Nandeva — nio é de dispersdo, mas de resisténcia estratégica.

A geopolitica colonial buscou capturar essa mobilidade através das
Missées. Mas mesmo nelas, os Guarani negociaram, reinventaram e —
quando necessdrio — insurgiram, como em revoltas como a dos Sete Povos
das Missoes e a atuagdo profética de lideres como Sepé Tiaraju emergem
como atos de soberania indigena. Mas a principal estratégia foi o entrela-
¢amento com outros grupos como os afrodiaspdricos.

Enquanto no Rio de Janeiro a massa de africanos escravizados rapida-
mente compds o cendrio urbano, como observado por viajantes no inicio
do século XIX, o Sul do Brasil exibe outra paisagem: marcada por uma
presenca africana inicialmente mais rarefeita, majoritariamente crioula e
constantemente misturada a populacio indigena cativa. A andlise compa-
rativa dos processos histéricos que constituiram essas diferentes regides
evidencia que a escravidao no Sul se organizou por uma légica menos cen-
trada no tréfico atlantico direto e mais fortemente articulada a exploracio
do indigena como mao de obra territorialmente disponivel e estrategica-
mente apropriada pelos colonizadores paulistas e luso-brasileiros.

A historiografia dominante por muito tempo ocultou o papel estrutu-
ral do trabalho indigena escravizado no Sul, relegando os povos origindrios
ao papel efémero de obsticulos ou coadjuvantes. No entanto, o trabalho
de John Monteiro (2001) e outros pesquisadores demonstrou que, ao con-
trdrio, o sistema escravista brasileiro nao foi uma importagio europeia
transplantada, mas o produto de um “aprendizado colonial”, no qual a es-
cravidao se estabeleceu como arranjo multiplo e dindmico de dominagio,
pautado em experimentagées sucessivas com o cativeiro indigena antes de
se consolidar com maior densidade africana.

No caso paranaense, os povos carijos no litoral e coroados no planalto
foram intensamente submetidos a esse processo. Desde o inicio da colo-
nizagio, a prdtica de apresamento — embora legalmente contestada — foi
reiteradamente autorizada por regimentos e cartas régias, como as de 1745,
1808 e 1809, que nao apenas permitiam, mas também incentivavam a es-
cravizagao indigena sob o pretexto de “guerras justas” e “prisioneiros de
guerra’. Essa legalidade flexivel sustentou a chamada Administragio Par-
ticular dos Indios, que, mesmo apéds extinta juridicamente em 1755, con-
tinuou operando socialmente sob a légica de dominagio, como mostra o
recenseamento de Sio José dos Pinhais em 1782 (Monteiro, 2001).
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A presenga africana na regido foi mais significativa a partir da segunda
metade do século XVIII, com a chegada de africanos via Paranagud e o
comércio indireto promovido pelos tropeiros. No entanto, diferentemente
de centros como Salvador ou Rio de Janeiro, a populagio africana e afro-
descendente no Parand era majoritariamente crioula, resultado da repro-
dugio interna e da convivéncia prolongada com indigenas e mestigos. Essa
formagio criou um cendrio demogréfico marcado pela mescla, mas tam-
bém por hierarquias complexas e flexiveis. As listas de inventdrio, como
a de Isabel Fernandes da Rocha (1722 apud Monteiro, 1994), revelam a
coexisténcia cotidiana de carijds, “mollatos” e “minas”, que, embora sob
um mesmo dominio senhorial, partilhavam desigualdades impostas pelas
distintas origens e graus de racializagao.

E nesse testamento que conhecemos os nomes de Severina, mulher
carijo, listada entre os dezoito cativos sob dominio da mesma casa senho-
rial. No mesmo inventdrio figura também Anna Mollata — africana ou
afrodescendente, uma “mollata” — e outras mulheres e criancas, indigenas
e negras, vivendo sob um mesmo teto, compartilhando a labuta servil e o
cotidiano colonial do Parand setecentista.

Diante da auséncia de informagoes, mas diante das pistas, fabulamos
se Severina Carijé nao apenas dividia tarefas com Anna Mollata: partilhava
dores, oragoes, estratégias e talvez até risos. Nos dias santos — em que a sus-
pensio da lida permitia um respirar —, imaginamos Severina acompanhada
de Anna, quando caminhavam até a antiga Igreja do Rosdrio dos Homens
Pretos de Sdo Benedito, espago de refigio para cativos e forros onde a f¢
era mais que doutrina: era rito de resisténcia.

A igreja, entdo sem destaque na paisagem urbana, plantada num dos
extremos do centro, era uma casa da memdria viva dos que vinham do
tronco, do mato e do calundu. Naquela colina, Severina se encontrou com
outras mulheres como ela, indigenas arrancadas de suas aldeias — “admi-
nistradas” a for¢a por missoes jesuiticas — e ensinadas a rezar em latim ao
mesmo tempo que perdiam o nome de origem.

A presenca de africanos e indigenas cativos em Curitiba no século XVIII
¢ atestada em diversas fontes. No entanto, a historiografia hegeménica do
Parand — marcada pelo discurso da europeizagio e pela “invengao do sul
branco” — apagou sistematicamente esses sujeitos. Como nos lembra Hilton
Costa (2011), esse apagamento se refor¢ca com a chegada dos imigrantes
europeus no final do século XIX, sustentando a falsa ideia de que o Sul nao
teve escraviddo negra nem populagdes indigenas ativas.
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Mas Severina e Anna deixaram rastros: no chao da igreja, onde talvez
tenham se ajoelhado, no canto sussurrado de uma ladainha aprendida com
outra velha carijé, nos banquinhos do coral onde se ouviam vozes de vérias
linguas — tupi, bantu, portugués popular. Ambas se inscrevem, imaginaria-
mente, entre as fundadoras nio reconhecidas da irmandade negra do Rosa-
rio, onde o divino se misturava com as urgéncias da vida cativa.

Severina, mesmo impedida de falar sua lingua de origem, dancava nos
dias de Sdo Benedito, talvez com cocares ¢ panos que ela mesma tecia nos
intervalos da lida. Anna, mais velha, ensinava as meninas a rezar de olhos
fechados e punhos cerrados — uma reza que era também grito contido.

A Igreja do Rosdrio de Curitiba foi construida por volta de 1737,
frequentada por cativos até a abolicdo. Apesar da escassez documental,
sabe-se que funcionava também como espaco de enterramento dos negros,
sendo chamada posteriormente de “Igreja dos Mortos”. Foi demolida em
1937 e reconstruida em 1951. A arquitetura original, colonial, foi sendo
substituida por elementos de estilo roméanico. A presenca negra foi apaga-
da até da meméria visual do lugar.

E possivel que Severina tenha sido enterrada ali, aos pés do altar ou
nos fundos do pdtio, junto de outras irmis de irmandade, sem nome, sem
ldpide, mas com cantos e oragdes que sobreviveram nos corpos das filhas
que viriam depois. Anna, mais velha, talvez tenha tido direito a um esquife
humilde, carregado por outras mulheres negras e carijés que a conheciam
por dentro. Quem sabe até uma vela benta foi acesa por ela, por Severina,
por todas que ali passaram.

Na memdria da cidade — moldada para parecer branca — elas sio apa-
gadas. Mas em cada esquina da antiga Curitiba, no rastro das pedras co-
loniais, Severina e Anna andam juntas, falando com as drvores, com as
paredes da Igreja do Rosdrio e com a gente que ainda escuta.

A ideia de que no Sul havia uma menor presenca negra, frequentemen-
te mobilizada por discursos eurocentrados de “branquitude fundadora”, ¢
historicamente insustentdvel. Mesmo com limitagdes estatisticas, registros
como o do Morgado de Mateus, que estimava a presenca de escravizados
em 50% da populagao da regiao em 1767, demonstram a importincia da
mao de obra cativa. Ainda que o dado seja superestimado, como alertou
Octavio lanni (1988), ele indica a magnitude da presenga servil e a sua
centralidade no arranjo produtivo colonial sulista.

A didspora africana no Sul do Brasil, portanto, nio pode ser reduzida
a um fendmeno periférico. Ainda que a regido tenha recebido um nimero
menor de africanos em compara¢io ao Nordeste e Sudeste, os circuitos co-

150



Histéria das Mulheres Amefricanas - Volume 1

merciais internos e os deslocamentos por rotas tropeiras garantiram a pre-
senc¢a continua de africanos e crioulos. Esses sujeitos constituiram nicleos
familiares, formaram irmandades religiosas, teceram redes de solidarieda-
de e resisténcia, e se articularam com popula¢oes indigenas na constru¢io
de formas de sobrevivéncia e cosmovisdes hibridas, em que oralidade, mu-
sicalidade e religiosidade se fundiam.

A convivéncia entre africanos, indigenas e mesticos nos engenhos, nas
minas, nos campos de cria¢do e nas vilas do Parand colonial resultou em
formas sociais entrelagadas, que produziram um cotidiano marcado por ten-
soes e por reexisténcias. Essa historia, ainda amplamente invisibilizada nas
narrativas hegemonicas, revela que o Sul do Brasil também foi territério da
didspora, territério de violéncia colonial, mas também de reinvengao.

Apesar das hierarquias percebidas entre bantus e nagds no ambito das
irmandades de Salvador — muitas vezes atravessadas por disputas de pres-
tigio simbélico, acesso a cargos e delimitagoes ritualisticas —, em todas as
regides do pais a didspora forjou aliangas interétnicas por meio de casa-
mentos, relagdes de compadrio e solidariedades cotidianas. Essas articula-
¢oes geraram entrelagamentos profundos entre culturas, cosmopercepgoes
e formas de subjetivagio africanas no Brasil. As irmandades, nio eram
apenas espacos homogéneos ou estdticos, funcionaram como laboratdrios
histéricos de reconfiguragio dessas relagdes, onde o pertencimento e a
convivéncia forjavam novas formas de sociabilidade negra. No Sul, por
exemplo, tanto em Desterro como em Porto Alegre, as irmandades reve-
lam como bantus, nagds e outras matrizes se reconstruiram mutuamente
em prdticas religiosas, redes familiares e dinAmicas politicas, reinventando
a didspora em chave local sem perder a densidade atlantica.
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Luiza, Rosa e Tereza (n.ca. 1788) — Desterro/Sul — Irmandade Nossa
Senhora do Rosdrio

Figura 33. Luiza, Rosa e Tereza (n.ca. 1788)
Fonte: Reconstituida com inteligéncia artificial (ChatGPT, 2025).

No contexto da segunda metade do século XVIII, a Vila de Nossa Senhora
do Desterro, atual Florianépolis, emergia como um espaco de articulagdo e
sobrevivéncia para populagées africanas escravizadas e seus descendentes.

As irmandades negras, especialmente a de Nossa Senhora do Rosério, co-
megaram a se organizar em Desterro ainda no inicio do século XVIII, antes
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mesmo da autorizagao formal do bispado do Rio de Janeiro em 1787. A cons-
trugio da igreja, concluida parcialmente apenas nos anos 1790, foi resultado
direto do trabalho comunitdrio de homens e mulheres negros, cativos, libertos
e forros. Essa capela, localizada na Rua do Rosirio, tornou-se um espago de
socialidade, culto e resisténcia, onde prdticas catélicas se entrelagavam com
cosmopercepgoes africanas, especialmente batu (bantu).

Essas irmandades funcionavam como nucleos de apoio espiritual e mate-
rial, sendo também dispositivos de organizagao étnico-politica. A estrutura do
compadrio reforca o papel desses espagos como redes afetivas de suporte a vida
negra. Ainda que o compromisso da irmandade tenha sido aprovado apenas
décadas depois de sua formagio, a prdtica antecede o documento: o batuque,
a festa, o trabalho coletivo e os rituais jé estavam vivos, pulsando nas vielas da
Figueira e no entorno da antiga Rua do Rosdrio.

E nesse contexto que conhecemos entre 1788 e 1790, aparecem nos re-
gistros eclesidsticos da cidade os nomes de trés mulheres africanas: Luiza, da
Nacio Benguela; Rosa, identificada como Crioula; e Tereza, da Nagio Guiné.
Suas presengas se tornam documentos vivos da consolidagio das praticas batu
no Sul do pais, com énfase na organizagao familiar, na religiosidade popular
e nas redes comunitdrias que orbitavam em torno da Irmandade de Nossa
Senhora do Rosério e, posteriormente, de Sao Benedito.

Em 15 de agosto de 1788, Luiza e Jodo, ambos escravizados e identifi-
cados como de nagdes africanas distintas — ela, da Nagio Benguela; ele, da
Nagio Rebolo — batizaram o filho Pedro na Igreja Matriz de Desterro. O ato
nio se restringe ao rito sacramental: revela a presenca de uma célula fami-
liar africana constituida dentro do cativeiro, com articulagées entre diferentes
nagdes e uma rede de compadrio envolvendo Domingos ¢ Maria, também
escravizados, de senhores distintos. A escolha dos padrinhos por afinidade, e
nio por imposigao dos senhores, aponta para a agéncia negra no interior das
priticas religiosas impostas, ressignificadas sob as cosmopercepgoes africanas.

Luiza pode ser lida como uma das matriarcas bantu na regido, represen-
tando um elo entre linhagens familiares e a estrutura coletiva da irmandade
do Rosdrio. A Nagao Benguela, majoritariamente falante de kimbundu e mar-
cada pela cosmopercepgao bantu, estava fortemente presente na construgio
dos vinculos comunitérios. Mesmo sem registros diretos de sua participagao
formal na irmandade, ¢ altamente provdvel que Luiza estivesse integrada as
atividades religiosas e organizativas da capela do Rosdrio, seja como oferente,
cozinheira, lavadeira, musicista ou zeladora.

No ano seguinte, em 18 de outubro de 1789, Rosa, identificada como
Crioula — isto é, nascida no Brasil de mie africana — e Jodo, da Na¢io Ben-
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guela, batizaram a filha Genoveva. A mae de Rosa, Florinda, era uma escravi-
zada da Nagio Camundd, sugerindo uma linhagem feminina atravessada por
saberes diversos do Oeste e Centro-Oeste africano. A maternidade de Rosa,
somada a linhagem que remete a Florinda, permite fabular um sistema matri-
linear de transmissdo de saberes e prdticas, em que a participagdo nas festas do
Rosdrio e nos oficios religiosos assumia papel central.

A presenca de Rosa como mulher crioula também revela um dado de tran-
sicdo geracional: ela representa a segunda geragio de mulheres negras na regido,
que crescem ja familiarizadas com as tensées coloniais e com os modos de resis-
téncia préprios das cidades portudrias. A rede de apadrinhamento em torno de
Genoveva, que inclui Miguel (escravizado por Luiz Igndcio) e Maria (escravizada
por Caetano Silveira), reforca a ideia de que Rosa se movia dentro de uma rede
afrocentrada de cuidado e reciprocidade, possivelmente envolvida nas tarefas lo-
gisticas da irmandade ou nas festividades em honra & Nossa Senhora do Rosdrio.

Em 16 de janeiro de 1790, Tereza, identificada como da Nagao Guiné, ba-
tizou sua filha Maria. Os padrinhos foram Joaquim, escravizado por Manoel
Rodrigues, e sua esposa Maria Joaquina, uma preta forra. Tereza estd registrada
sem parceiro masculino, o que pode indicar que ela era solteira, vitiva, ou que
seu companheiro nao podia estar presente no batismo. Isso, por si, ji sugere
uma estrutura de autonomia relativa e uma capacidade de negociagao no in-
terior do sistema colonial.

A identificagao como “Nag¢ao Guiné” é significativa: agrupa diversas etnias
da Africa Ocidental, incluindo os povos mandinga, fula e balanta, frequente-
mente islamizados ou em contato com o islamismo. Tereza talvez tenha vindo
de um contexto sociocultural bastante distinto dos bantus, mas que, ao chegar
a Desterro, foi absorvido na dinimica das irmandades negras. Ela pode ter
contribuido com formas préprias de organizacio comunitdria, preceitos ali-
mentares, priticas medicinais e cantos ritualisticos.

Sua escolha de padrinhos — incluindo uma mulher forra — sugere que
Tereza estava inserida em redes que articulavam sujeitos em diferentes posi-
¢oes sociais, com especial destaque para a importincia da mulher forra como
mediadora da integracio das africanas recém-chegadas.

Apesar das pistas oferecidas pelos registros eclesidsticos, censitdrios e paroquiais
— como os do Arquivo Histérico Eclesidstico de Santa Catarina, notadamente o
Livro Catedral de Batismo de Escravos (1771-1789) —, ainda sabemos muito pou-
co sobre as trajetorias individuais dos sujeitos negros e negras que construiram
a histéria do Sul do Brasil. Esse “muito pouco” reflete a falta de interesse ou de
competéncia investigativa da academia embranquecida para lidar com as lacunas
e ocultamentos nos arquivos. E sintoma de uma arquitetura de apagamento que
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atravessa a historiografia regional, os arquivos oficiais e os préprios modos de pro-
dugio do conhecimento. O problema nio é apenas documental — é epistémico.

As fontes existem, sim. Mas foram organizadas, catalogadas e interpretadas a
partir de um olhar que nio considerou relevante saber quem era a mulher preta
que varria a igreja do Rosdrio em Porto Alegre, ou 0 homem forro que, mesmo
sem letras, conduzia as festas de Sio Benedito em Rio Pardo. Nomes como Lui-
za, Rosa e Tereza — que encontramos nas margens dos livros de batismo ou nas
entrelinhas dos inventdrios — sdo tratados como dados laterais, quando sao, na
verdade, fios condutores da experiéncia afrodiaspérica no Extremo Sul do pais.

A historiografia tradicional do Rio Grande do Sul e de Santa Catarina
consolidou um imagindrio de branquitude europeia, celebrando as imigragoes
como pilares civilizatérios, enquanto relegava a escravidio e a presenca negra a
rodapés ou notas de rodapé. As mulheres negras, entdo, sio duplamente invisi-
bilizadas: por serem negras e por serem mulheres. Na pesquisa sobre as Irman-
dades do Rosdrio e de Santa Bérbara, essa lacuna se impde com for¢a. Sabemos
que havia presenca feminina — inclusive ativa — nessas associa¢oes. Sabemos que
as mulheres eram responsdveis por zelar pelos altares, preparar as festas, enterrar
os mortos, cantar as ladainhas. Mas nio sabemos seus nomes. Os estudos exis-
tentes, ainda que valiosos, nao buscaram sistematicamente por elas. E é preciso
dizer: sem elas, essas irmandades nio teriam existido como existiram.

No caso do Rio Grande do Sul, essas associacoes leigas, organiza-
das em torno do catolicismo popular, tornaram-se espagos privilegiados
de articulagio comunitdria, assisténcia mutua, constru¢io de identidade
e disputa simbdlica, especialmente entre os homens e mulheres de cor.
Eram locais de culto, mas também de pertencimento, onde negros escra-
vizados, libertos, pardos e até brancos pobres se organizavam, principal-
mente sob o manto da devogio a Nossa Senhora do Rosédrio e a santos
como Santa Bdrbara, Sio Benedito e outros da tradicao afrocatélica. No
contexto da entdo capitania de Sao Pedro do Rio Grande do Sul, entre
o século XVIII e o XIX, floresceram diversas irmandades que, apesar das
limitagoes impostas pela hierarquia catdlica e pelo racismo institucional,
cumpriram fun¢io central na cultura e espiritualidade afrodiaspéricas.

As primeiras irmandades surgem ainda no século XVIII. A Irmanda-
de do Rosdrio de Viamao é uma das mais antigas, datando de 1751. Em
seguida vém as de Rio Pardo (1773), Porto Alegre (1786) e Rio Grande
(pelo menos desde 1790). Essas irmandades reuniam homens e mulheres
negras — muitas vezes ainda escravizadas ou recém-libertas — que, por meio
da organizagio coletiva, conseguiam garantir rituais religiosos, apoio ma-
terial a seus membros, e até mesmo sepultamento digno, algo fundamental
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em uma sociedade profundamente hierarquizada e racializada. Os com-
promissos (estatutos) das irmandades eram documentos juridicos e teold-
gicos que garantiam certa autonomia diante da Igreja oficial. Em muitas
delas, como bem indicam os registros, era possivel observar uma convi-
véncia entre negros, pardos e brancos pobres, formando uma religiosidade
compartilhada, embora permeada por tensées sociais.

A Irmandade de Santa Bérbara, criada em Porto Alegre em 1862, re-
presenta bem essa complexidade. A imagem da santa chegou ao Sul trazida
por militares paulistas em 1776 e ficou guardada na Igreja Matriz, depois
transferida para a Igreja do Rosdrio. Apesar de um momento de abando-
no em 1832, a devogio ressurgiu com for¢a décadas depois, quando o
compromisso da irmandade foi aprovado em 1862. Seus membros eram
majoritariamente devotos das camadas médias negras e pardas, alguns com
grau de ascensao social e letramento. Entretanto, mesmo com registros do-
cumentais, como os de enterramento em suas catacumbas no Cemitério da
Santa Casa, ainda enfrentamos dificuldades para identificar os individuos
que a integravam, ji que muitos documentos omitem a cor ou condi¢io
de seus membros, tornando-se necessdrio recorrer a multiplas fontes para
reconstituir as trajetdrias de vida.

A literatura sobre as irmandades negras no Rio Grande do Sul, ainda
que em crescimento, permanece desigual. H4 contribui¢des importantes
como as de Liane Miiller (1999a ¢ 1999b), que articula a devogio reli-
giosa com a emergéncia de associagdes negras entre 1889 ¢ 1920; Mara
do Nascimento (2006), que analisa festas religiosas e prdticas funerdrias
na Irmandade do Rosédrio em Porto Alegre; e Tavares (2008), que foca nas
transformacoes da religiosidade frente ao catolicismo ultramontano. Apesar
disso, os estudos ainda se concentram majoritariamente em Porto Alegre e
nos séculos XIX-XX. As irmandades de Rio Grande e Rio Pardo, por exem-
plo, seguem com documenta¢io escassa e pouca investigacio sistemdtica.
Faltam estudos sobre seus membros, suas prdticas cotidianas, formas de
resisténcia e contribui¢des para a formacao da cultura afrogaticha.

156



Histéria das Mulheres Amefricanas - Volume 1

Luzia Pinto (n.ca. 1743) — Calundu — Minas Gerais/Sudeste

Figura 34. Luzia Pinto
Fonte: Feito com IA Copilot, a pedido de Thais Marinho, em julho de 2025.

O cristianismo, em sua vertente catdlica colonial, desempenhou um
papel central na repressdo as préticas religiosas de matriz africana, atuando
como brago espiritual do projeto escravista e colonial. Por meio dos tribunais
do Santo Oficio e das devassas eclesidsticas, a Igreja tentou sistematicamente
controlar, patologizar e criminalizar os cultos que mobilizavam saberes ances-
trais, cosmopercepgdes bantu, e relagoes com os mortos e com a terra. O ca-
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lundu, nesse contexto, era visto como feiticaria, heresia ou pacto demoniaco,
e seus praticantes como agentes do mal ou desviantes da fé crista.

Os primeiros nomes identificados nos arquivos da Inquisi¢io revelam a varie-
dade étnica e a centralidade das liderangas africanas nessa conformagio: Domin-
gos Umbata (Congo), flagrado em Ilhéus em 1646; Branca (Angola), atuante em
Rio Real no inicio do século XVIII; Luzia Pinto (Angola), sacerdotisa influente
entre 1720 e 1740 em Sabar4, Minas Gerais; Josefa Courd (Courana), em Para-
catu por volta de 1747; Sebastido (Daomé), em Cachoeira em 1785; e Joaquim
Baptista, ogan jeje do culto a0 Vodum em Brotas (Bahia), em 1829. Esses lideres,
muitas vezes simultaneamente calunduzeiros, curandeiros e adivinhos, organiza-
vam os cultos em residéncias ou casas polivalentes, sem templos fixos, mas com
hierarquia e divisao de papéis: havia os responsdveis pela musica, pelos rituais de
iniciagao, pela cura, pela adivinhagio e pela media¢io comunitaria.

O que emerge desses registros ¢ uma organizacao ritual multifuncional
que atendia as necessidades espirituais, terapéuticas e sociais da popula-
¢do escravizada, liberta e até branca, com saberes herdados das matrizes
centro-africanas e oeste-africanas. A documenta¢io mostra que os calun-
dus nio eram apenas resisténcia religiosa, mas também modos africanos de

instituir vida e sadde comunitdria num mundo hostil.

x - <yt 5y
monia africana no Brasil holandés (1634-1641)
Fonte: Aquarela de Zacharias Wagener. A cena retrata uma celebragao coletiva conduzida
por africanos em Recife, com destaque para a danca em roda, o uso de tambores ¢ outros
instrumentos tradicionais, a diversidade de trajes e os papéis ritualisticos distintos entre

Figura 35. Representacio de uma ceri

os participantes. E uma das mais antigas representagbes visuais de um calundu colonial,
evidenciando a presenca estruturada de préticas religiosas africanas no territério brasileiro
ainda no século XVII. Disponivel em: https://bit.ly/40AccWp. Acesso em: 13 ago. 2025.
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O quadro acima, citado por Renato da Silveira (2014), uma aquarela do
artista Zacharias Wagener, que viveu no Brasil holandés entre 1634 e 1641, ¢
uma das representagdes visuais mais antigas e detalhadas de uma celebragio afro-
brasileira no periodo colonial. A imagem retrata uma festa publica organizada
por africanos no Recife, com destaque para a diversidade de trajes, a composi¢ao
dos participantes e os instrumentos musicais empregados. Homens e mulheres
africanos sio representados dancando em circulo, ao som de tambores e outros
instrumentos de percussdo, enquanto figuras centrais — possivelmente sacerdo-
tes ou iniciados — exercem funcdes rituais. O quadro ¢ valioso por mostrar nao
apenas a estrutura cénica e espacial da ceriménia, mas também a interacio social
entre os presentes, a organizagao dos papéis e a presenca visivel de elementos cos-
moldgicos africanos em pleno territdrio colonial. Para além de seu valor estético,
a aquarela constitui uma fonte iconogrifica crucial que confirma, pelo viés da
observagio europeia, a existéncia e a complexidade dos calundus em solo brasilei-
10, ja no século XVII, muito antes da formalizacio dos terreiros de candomblé.

De acordo com Sweet (2007), os calundus derivam diretamente dos
quilundos de Angola e do Congo, cerimoniais de possessio que envolviam o
nganga — sacerdote capaz de dialogar com os espiritos causadores da doenga.
A cura, portanto, ndo consistia na expulsao da entidade, mas na reparagio
da relagio de divida simbélica com o antepassado que causava o sofrimento
como forma de corrigir o desvio do descendente. Como no relato citado em
documentagio da Inquisi¢do, o espirito manifestava-se para lembrar ao doente
suas obrigacoes espirituais: gratiddo, obediéncia e oferendas. Assim, a molés-
tia nio era sintoma de um mal demoniaco externo, mas chamada ancestral &
reparagio e reconexao espiritual — uma cosmologia radicalmente anticolonial.

No coragdo desses rituais, as ervas desempenhavam papel fundamental.
Elas nao eram meramente farmacoldgicas, mas carregadas de axé, energia vital.
O calunduzeiro conhecia os segredos das folhas, raizes e cascas que, combina-
das 4 invocagio do espirito, restauravam a saide do corpo e da alma. Como
demonstram os registros inquisitoriais — como o caso de Luzia Pinto em Sabard
ou de Félix em Mariana —, os calundus atuavam com um repertdrio terapéu-
tico e cosmoperceptivo completo, que integrava a natureza, a ancestralidade e
a corporeidade. A presenca de brancos e membros das elites locais nas sessoes
confirma a eficdcia reconhecida desses saberes, mesmo quando criminalizados.

Essa prética estd enraizada sobretudo nas etnias bakongo, mbundu e
ovimbundu, cuja didspora for¢ada trouxe para o Brasil uma concep¢io de
mundo em que a doenca ¢ uma perturbagio do equilibrio entre os mundos
visivel e invisivel. Cavazzi de Montecticcolo (1965) registra que o quilundo
nao era apenas o nome de um ritual, mas também o espirito que se mani-
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festava por possessio. Em Angola, eram comuns as prdticas de “juramento
do bulungo” e “zumbi”, formas de comunicagio com os mortos e de justica
espiritual que foram recriadas no Brasil sob o nome de calundu. Assim, os
calundus se constituem como expressao viva de uma cosmopercep¢io bantu
que articulava satide, meméria e continuidade intergeracional.

Mesmo perseguidos pelo Santo Oficio, os calundus resistiram e se reinventa-
ram. Laura de Mello e Souza (1986) e Kananoja (2013) indicam que essas préticas
nio eram s6 “africanas puras’, mas também ji estavam crioulizadas antes mesmo
da travessia atlantica, dada a forte presenga catélica em Angola. Isso nio as torna
menos africanas — ao contrdrio, revela sua capacidade de adaptacio e recriagio. O
que importa destacar é que os calundus, muito além de “superstigoes”, sdo sistemas
epistemoldgicos e terapéuticos completos, que resistiram e ainda resistem como
formas de cuidado de si, do outro e dos ancestrais no seio da didspora africana.

Entretanto, apesar da violéncia simbdlica e material, das torturas, prisoes
e exilios impostos aos oficiantes do calundu e de outras praticas religiosas afro-
diaspéricas, o cristianismo nao foi capaz de silenciar as vozes ancestrais. Ao con-
trario: os rituais sobreviveram, reinventaram-se nos intersticios da repressio, e
continuaram sendo praticados nos quintais, nos pordes € nos corpos em transe.
A memdria ancestral, que sustentava o calundu, atravessou as geragdes e conver-
teu o espago da dor em territério de cura, resisténcia e conhecimento — um con-
trafluxo espiritual que jamais foi totalmente capturado pelo olhar inquisitorial.

Luzia Pinto, mulher negra alforriada que viveu em Sabard, Minas Gerais,
durante o século XVIII, constitui um caso emblemdtico para a compreensio
da espiritualidade afrodiaspérica no Brasil Colonial, especialmente em sua
expressdo bantu, conforme relata Robert Daibert (2015a). Sua trajetéria, re-
gistrada em processos inquisitoriais, oferece uma janela etnogrifica singular
para o estudo do calundu, prética religiosa e terapéutica de origem africana
que se tornou amplamente difundida em territérios coloniais portugueses,
particularmente nas zonas mineradoras do Sudeste.

As principais fontes sobre Luzia Pinto sio os autos inquisitoriais conser-
vados no Arquivo Nacional da Torre do Tombo, em Lisboa, e analisados por
historiadores como Sweet (2007), André Luis Nogueira (2009), Antonacci
(2009), Parés (2007), Alexandre Marcussi (2015) e Luiz Mott (1994). Es-
ses documentos narram detalhadamente os rituais por ela realizados, além de
seu interrogatdrio, confissdes e as dentincias feitas por membros da sociedade
local. A etnografia da vida de Luzia é construida a partir dessas vozes colo-
niais mediadas pela légica inquisitorial, mas que, uma vez ressignificadas com
metodologia critica, permitem reconstituir aspectos centrais de sua atuagio
espiritual e politica.
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O calundu, segundo as descri¢oes coloniais e os estudos contemporéneos, era
uma prdtica de cura e adivinhagio que integrava elementos corporais, musicais,
fitoterdpicos e espirituais. Com raizes nas cosmopercepgoes do tronco linguistico
bantu, o calundu articulava o transe, a possessao de ancestrais e o uso de ervas,
sons e gestos para promover o equilibrio espiritual e fisico dos participantes. Essas
sessoes nao se restringiam a escravizados ou libertos; também atrafam homens e
mulheres brancos, autoridades locais e membros de diferentes segmentos sociais.

Ao contrdrio das religiosidades catdlicas normativas, os calundus eram
realizados em residéncias, nio em espagos institucionalizados. Neles, o ofi-
ciante — no caso, Luzia — atuava como médium, sendo possuida por entidades
ancestrais com quem dialogava e de quem recebia saberes. A experiéncia de
possessdo, conforme nos mostra a tradi¢io bantu, nio era entendida como
uma ruptura, mas como continuidade: o corpo do médium tornava-se veicu-
lo para a atualizacio do saber ancestral, conforme registrado por Antonacci
(1989) e corroborado por testemunhos inquisitoriais.

Luzia foi inicialmente escravizada, vivendo em Sabard, importante centro
da mineracio aurifera. Apés muitos anos no cativeiro, conquistou sua alforria
— fato que, por si s6, j4 indicava um grau de articulagao e acimulo econémi-
co estratégico. Depois de se libertar, adquiriu trés pessoas escravizadas, que
atuavam como seus assistentes nos rituais de calundu. Esses auxiliares tinham
fungoes especificas: tocavam instrumentos de percussio, preparavam ervas e
acompanhavam os momentos de invocagio e possessio.

Durante os rituais, Luzia se sentava em uma cadeira diante de um altar
improvisado. Ao som dos tambores, marcava o compasso com os pés e bra-
cos até entrar em transe — processo que, segundo as testemunhas, era acom-
panhado por gritos, tremores e palavras incompreensiveis. Esse transe era
interpretado como manifestagio da possessio por um espirito ancestral. Em
seguida, os ajudantes soltavam uma cinta presa em sua barriga e inseriam pe-
nachos coloridos em suas orelhas, por onde ela afirmava receber os “ventos de
adivinhar”. Iniciava-se entdo a etapa da adivinhagao, na qual os consulentes
eram convidados a se ajoelhar e ouvir as revelagdes dos espiritos.

Luzia afirmava ter aprendido o calundu com sua tia, Maria, j4 falecida.
Esse dado revela a transmissao intergeracional do saber espiritual, caracte-
ristica marcante das religioes de matriz africana, especialmente as do tron-
co bantu, nas quais o conhecimento ¢ transmitido oralmente no interior
das parentelas — o que se alinha a estrutura clinica e & cosmopercepgio dos
povos bakongo, ovimbundu e ambundu, entre outros.

Na espiritualidade bantu, como bem lembra a literatura especializada, os /Vki-
se ndo sdo apenas entidades associadas a elementos da natureza; eles sdo a prépria
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natureza em sua expressao viva. Essa 16gica animista complexa se reflete no calun-
du: os espiritos que Luzia incorporava nao eram “representagdes’, mas a atualiza-
G0 viva de presencas ancestrais em seu corpo. A doenga, nesse contexto, nao era so
uma disfungio fisioldgica, mas também uma ruptura na relaio entre o individuo,
sua linhagem espiritual e 0 cosmos. O calundu, entdo, operava como tecnologia
de cura, reinserindo o sujeito em uma rede de pertencimento césmico e social.

O calundu operado por Luzia também evidenciava um circuito espiritual-
-econdmico que invertia a légica colonial: ao tornar-se mediadora entre os
vivos e os ancestrais, ela articulava poder, autoridade e agéncia em um contex-
to de intensa vigilancia religiosa e racial. Sua casa transformava-se em espago
divino — um rerreiro doméstico —, tensionando as fronteiras entre publico e
privado, entre religido permitida e religiosidade perseguida.

A trajetéria de Luzia Pinta revela nio apenas a permanéncia de pré-
ticas religiosas afrodescendentes em Minas Gerais do século XVIII, mas
também a maneira como mulheres negras podiam construir espagos de
agéncia e saber em meio a ordem escravista. Seu calundu é um exemplo de
resisténcia epistemoldgica, territorial e espiritual, em que a cosmopercep-
¢do bantu foi reinventada em solo colonial.

Por meio da andlise dos processos inquisitoriais, é possivel acessar frag-
mentos de sua cosmopercep¢io e de suas estratégias de articulagdo espiri-
tual. Luzia nao foi s6 uma praticante do calundu: ela foi um elo ativo na
reterritorializagdo de saberes africanos nas Américas, cujo legado ecoa nos
terreiros e prdticas afrobrasileiras contemporaneas.

A seguir apresentamos um levantamento sobre diferentes irmandades espa-
lhadas pelo Brasil afora. O quadro das Irmandades do Brasil entre os séculos XV
e XIX revela a amplitude e a diversidade das organizagoes leigas negras e mestigas
no mundo atlantico portugués, evidenciando como esses espagos foram centrais
na construgao de comunidades, redes de solidariedade e resisténcias espirituais
frente 4 ordem colonial. As Irmandades do Rosdrio — presentes desde o século
XV em Portugal e, ja no século XVI, espalhadas por Angola, Mocambique, Sao
Tomé e o Brasil — configuram-se como o eixo mais antigo e difundido dessas as-
sociagoes, articulando africanos de diferentes nagoes, sobretudo congos, angolas
e minas, em torno de uma religiosidade afrocatdlica. No Brasil, especialmente a
partir do século XVII, surgem as irmandades fundadas por grupos especificos: as
de pardos (como as de Sio José e Sao Francisco de Paula), as de oficio (ferreiros,
sapateiros e alfaiates) e as de etnia (nagds, jejes, congoleses, benguelas, minas),
cada uma refletindo formas distintas de pertencimento e hierarquia. Observa-
-se que, nos séculos XVIII e XIX, o movimento das irmandades se interioriza
— com destaque para Goids, Minas Gerais ¢ o Sul do pais —, acompanhando a
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expansdo mineradora e urbana. Essas confrarias, além de expressoes de fé, eram
verdadeiras institui¢oes politico-comunitdrias, que garantiam enterros dignos,
festas religiosas, assisténcia matua e formas de organizacao social negra em meio
A estrutura escravista. A presenca de irmandades crioulas, africanas e mestigas
mostra que, apesar das diferencas internas de origem e condigio juridica, havia
uma mesma légica de construgio coletiva de liberdade e de reterritorializagio

das cosmopercepgoes africanas sob o véu do catolicismo colonial.

Ano de Etnia ou Origem dos
Nome da Irmandade Local
Fundagao Fundadores
Irmandade de Nossa Senhora
s/d Rio de Janeiro (R]) Minas (Costa da Mina)
da Lampadosa
Minas Mahis de Daomé,
Irmandade de Santo Elesbio e Igreja homonima, Rio
. s/d ) Saburus e Dagomés
Santa Efigénia de Janeiro (R])
(Benin)
Irmandade de Nosso Senhor Rio de Janeiro e
s/d Pardos
Jesus da Cruz (pardos) Salvador
Irmandade de Nossa Senhora Rio de Janeiro e
s/d Pardos
da Conceigao (pardos) Salvador
Irmandade de Sio Francisco de Rio de Janeiro e
s/d Pardos
Paula (pardos) Salvador
Rio de Janeiro e
Irmandade de Sao José (pardos) s/d Pardos
Salvador
Irmandade de Sao Crispim e . .
. Igreja da Candeldria, . )
Sdo Bom Homem (sapateiros/ s/d Pardos (oficios mecinicos)
Rio de Janeiro
alfaiates)
Irmandade de Sio Jorge ) . Negros (ferreiros, latoeiros
s/d Rio de Janeiro (R])
(ferreiros) e caldereiros)
Irmandade do Rosirio de Sao Africanos libertos e
1460 Lisboa, Portugal
Doménico escravizados
Irmandades do Rosério 1496 Diversos lugares de Negros (diversas etnias
(associagoes negras) . Portugal africanas)
Irmandade de Nossa Senhora 1526 Ilha de Sao Tomé Africanos (provavelmente
do Rosirio (Africa) bantu)
Irmandades do Rosdrio
1552 Pernambuco (Brasil) Africanos convertidos
(primeiras no Brasil)
Irmandade de Nossa Senhora
1577 Sena, Mogambique Africanos
do Rosério
Irmandade de Nossa Senhora Sao Salvador, capital
1620 Congos
do Rosdrio do Reino do Congo
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Irmandade do Rosirio (na

. . 1685 Salvador (BA) Angolanos
Igreja de Conceigao da Praia)
Capela de Nossa Senhora do Africanos (provavelmente
1690 Luanda, Angola
Rosdrio ambundos e congoleses)
Capelas nos presidios de
1690 Angola Africanos
Cambambe e das Pedras
Irmandade de Santo Ant6nio
1699 Salvador (BA) Angolanos
de Catageré
Irmandade do Menino Jesus
1706 Rio de Janeiro (R]) Minas
(Igreja de Sao Domingos)
Irmandade de Santo Ant6nio Africanos da Costa da
1715 Rio de Janeiro (R])
da Moraria Mina
Irmandade do Rosirio e Sio 1725 Africanos da Costa da
Rio de Janeiro (R])
Benedito (mudanga) Mina
Irmandade de Nossa Senhora 1730 Vila Boa de Goids Africanos e descendentes
do Rosidrio dos Pretos & (GO) (bantu, em sua maioria)
Irmandade de Nossa Senhora Meia Ponte/
1736 Africanos e descendentes
do Rosirio Pirenépolis (GO)
Irmandade do Senhor Bom
. Igreja do Corpo )
Jesus das Necessidades e 1752 Jejes (Ewe)
Santo, Salvador (BA)
Redengao
Irmandade de Sao Felipe e Sao
1753 Rio de Janeiro (R]) Congos
Judas
Irmandade de Nossa Senhora Mineiros e escravizados
1762 Pilar (GO)
do Rosdrio africanos
Irmandade de Nossa Senhora 1762 Sio José do Tocantins/ | Mineiros e escravizados
do Rosirio Niquelandia (GO) africanos
Irmandade de Nossa Senhora | s/d (antes de | Igreja da Barroquinha,
Nagos (Oyo-Yorubas)
da Boa Morte 1765) Salvador (BA)
Irmandade de Nossa Senhora Sé Velha, Rio de
1765 Angolanos
de Belém Janeiro (R])
Irmandade de Nossa Senhora Mineiros e escravizados
1769 Santa Luzia (GO)
do Rosério africanos
Irmandade de Nossa Senhora década de
) Rio de Janeiro (R]) Crioulos
das Mercés (de crioulos) 1770
Irmandade de Nossa Senhora Mineiros e escravizados
1777 Crixds (GO)
do Rosdrio africanos
Irmandade de Nossa Senhora Mineiros e escravizados
1786 Natividade (TO)
do Rosério africanos
Irmandade de Nossa Senhora Mineiros e escravizados
1791 Bonfim (GO)

do Rosério

africanos
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Irmandade do Rosdrio (Recife, . . .
1662-1668 Recife (PE) Africanos e crioulos
com africanos e crioulos)
Angolanos e crioulos;
Irmandade do Rosdrio (Igreja 1703-1726
] ) o Salvador (BA) depois aceitou Jejes
prépria no Pelourinho) (igreja)
(excluidos da mesa)
Irmandade de Nossa Senhora
1772 Cocal (GO)
das Mercés
Irmandade de Nossa Senhora
1733 Minas Gerais
do Rosdrio
Homens de cor (negros
Irmandade de Nossa Senhora
1751 Viamio (RS) e pardos), escravizados e
do Rosdrio
forros
Irmandade de Nossa Senhora Homens de cor,
1773 Rio Pardo (RS)
do Rosdrio escravizados, libertos e livres
Irmandade de Nossa Senhora Devotos negros e pardos
) 1786 Porto Alegre (RS) ] )
do Rosdrio (escravizados e libertos)
Negros e pardos locais;
Irmandade de Nossa Senhora
>1790 Rio Grande (RS) associagio confirmada
do Rosdrio ]
imperialmente
Pardos, devotos negros das
Irmandade de Santa Bdrbara 1862 Porto Alegre (RS) ;
camadas médias

Quadro 2. Irmandades do Brasil — Século XV-XIX

Fonte: O quadro resulta de uma sistematizagio critica de estudos cléssicos e regionais sobre
irmandades negras no mundo atlantico portugués, articulando dados provenientes da historiografia
sobre o Brasil colonial, Portugal e a Africa centro-ocidental. Nio se trata de reproducio de uma
listagem tnica, mas de uma reconstrugio analitica que evidencia a longa duracio, a diversidade
étnica e o cardter politico-religioso das irmandades negras entre os séculos XV e XIX.*

33. Elaboragao prépria, a partir de dados sistematizados de:

Boschi, Caio César. Os leigos e o poder: irmandades leigas e politica colonizadora em Minas
Gerais. Sio Paulo: Atica, 1986.

Scarano, Julita. Devogio e escravidio: a Irmandade de Nossa Senhora do Rosirio dos Pretos no
século XVIII. Sao Paulo: Editora Nacional, 1976.

Reis, Joao José. A morte é uma festa: ritos finebres e revolta popular no Brasil do século XIX.
Sao Paulo: Companhia das Letras, 1991.

Soares, Mariza de Carvalho. Devotos da cor: identidade étnica, religiosidade e escravidao no Rio
de Janeiro, século XVIIL. Rio de Janeiro: Civilizagio Brasileira, 2000.

Parés, Luis Nicolau. A formagdo do candomblé. histéria e ritual da nagio jeje na Bahia. Campinas:
Editora da Unicamp, 2007.

Moura, Clévis. Rebelioes da senzala. Sao Paulo: Anita Garibaldi, 1992.

Miiller, Liane Susan. As irmandades negras no sul do Brasil. Porto Alegre: EDIPUCRS, 1999.
Nascimento, Abdias. O quilombismo. Sao Paulo: Perspectiva, 2016.
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Carituro 4.

CARTAS, CANTOS E CORAGENS:
MULHERES QUE ESCREVEM A LUTA

A transferéncia da corte portuguesa para o Brasil, em 1808, marcou um
ponto de inflexdo nao apenas na reconfiguracio politica do Império luso-bra-
sileiro, mas também na légica da didspora atlintica portuguesa, entendida aqui
como o deslocamento for¢ado, estratégico e hierarquizado de populagées, ins-
tituigoes e violéncias através do Atlantico. Esse movimento, a0 mesmo tempo
que deslocava o centro imperial para o sul geopolitico, ampliava e sofisticava os
mecanismos de controle sobre as populagoes negras, indigenas e empobrecidas
que formavam a maioria da coldnia. Sob o pretexto de civilizar o Novo Mun-
do, operava-se uma urbaniza¢io seletiva do Rio de Janeiro, com a imposi¢ao
de instituigoes ilustradas, uma estética neocldssica de corte e uma moralidade
disciplinadora voltada 4 contengio dos “perigos sociais” atribuidos aos corpos
racializados. Assim, o projeto de metropoliza¢do da América Portuguesa — ex-
pressio méxima da didspora imperial lusa — nio sé reafirmava a escravidio
como estrutura fundante do mundo colonial, como a reconfigurava em instru-
mento de vigilancia, ordenamento urbano e legitimagao do poder régio num
império cuja modernidade se erguia sobre a brutalidade refinada do cativeiro.

Se, por um lado, os funciondrios régios, como Paulo Fernandes Viana, bus-
caram modelar o Rio de Janeiro segundo padroes europeus de “decoro”, “higie-
ne” e “utilidade publica”, por outro, esse processo se fundamentava na distingao
étnico-racial e na repressio moral das classes populares negras. Os africanos e
afrodescendentes — livres, libertos ou cativos — eram alvo direto das agoes da
recém-criada Intendéncia Geral de Policia: rondas noturnas, prisdes por “vadia-
gem”, trabalho compulsério em fébricas e institui¢des do Estado, como relatado
nos préprios oficios da intendéncia (Viana, 1818). A percepgio da escravidio
como um resquicio de um “antigo sistema colonial” nao significou sua supera-
40, mas sim sua ressignificagao dentro do novo projeto civilizatério encampado
pela corte portuguesa no Brasil. Nesse contexto, criou-se uma valorizacio dos
funciondrios brancos — especialmente europeus — para cargos visiveis, técnicos
ou de prestigio, enquanto os negros, sobretudo os africanos e seus descendentes,
foram progressivamente empurrados para o servico doméstico ou para fungées
subalternizadas, escondidas da cena publica. Essa reorganizacao do trabalho ur-
bano, orientada por uma estética da respeitabilidade branca e da decéncia cor-
tesa, ndo apenas manteve, mas também aprofundou a légica colonial da subal-
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ternidade racial, ao transformar a invisibiliza¢ao dos corpos negros em estratégia
de ordem e aparéncia metropolitana. Trata-se, assim, de uma camada adicional
da colonialidade do poder, em que a modernizagao urbana se fez as custas do
rebaixamento simbélico e material das populagoes negras.

A prépria nogio de “vadiagem”, empregada pelos gestores do novo impé-
rio, operava como dispositivo racial. Ser negro e livre era, por si, um problema
para a policia da corte. Os documentos da época apontam o encaminhamento
forgado de jovens negros e pardos a fébricas publicas, sob a justificativa de
formagao profissional (Viana, 1818). J4 os senhores e os administradores do
Império viam na populagio negra um duplo obsticulo: a0 mesmo tempo es-
sencial ao funcionamento da cidade e da economia, e 20 mesmo tempo corpo
suspeito, indesejado nos espagos “civilizados” da corte.

A escravidao urbana no Rio tornou-se uma questao de “seguranga publica”
diante do aumento populacional negro, majoritariamente escravizado, nas ruas
da nova corte. A Intendéncia de Policia, comandada por Paulo Fernandes Viana,
instituiu um sistema de repressao que envolvia prisdes massivas de escravizados
(80% dos presos), castigos fisicos regulares e publicos (comercializados pelos
senhores) e trabalho forcado em obras publicas como forma de “correcao”.

Esse modelo criou um brago estatal para a disciplina escravista urbana, di-
ferente do regime rural centrado no feitor. O Estado passou a legislar, adminis-
trar e punir os corpos negros com requintes de regulagao “moral”. Os esforgos
de “embelezamento” urbano também passaram pela invisibilizagio ou mar-
ginalizacdo da presenca africana na paisagem da cidade: remogao de gelosias,
higienizag¢io de cemitérios e hospitais, censura a modismos considerados “de
senzala”, tentaram esconder os corpos agoitados das pragas publicas. O objetivo
era forjar uma cidade “decente”, mas sem renunciar a exploragio racializada.

Esse ideal de “escravidio decorosa” — com escravizados bem vestidos, do-
mesticados e batizados — reflete a tentativa de alinhar os modos de sujei¢ao
aos padroes metropolitanos, mas sem romper com a légica da dominagio
colonial. A cidade vira vitrine, mas o porao segue cheio.

A ideia de que os escravizados deveriam ser educados moralmente era
central. Viana propunha que a Igreja, o Estado e os senhores se unissem
nesse esfor¢o — nio para emancipd-los, mas para tornd-los mais obedientes.
O projeto civilizatério nao abolia a escravidio, mas a aperfeicoava como
regime pedagdgico de submissao.

Isso se conecta ao idedrio pombalino anterior, que jé buscava formar “vassa-
los tteis” entre indigenas e africanos. A diferenca é que agora o palco era urbano,
com a corte assistindo de camarote a “civilizacio dos cativos”. O medo de rebe-
lides — especialmente inspiradas pela Revolugio do Haiti — estava por trs da po-
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litica de repressao racial. Escravizados com sotaque francés eram presos preven-
tivamente. Os agentes da Coroa os viam como possiveis “vetores ideoldgicos”,
embora declarassem que esses ndo tinham “ideias conscientes” de liberdade.

Esse medo moldou as estratégias de policiamento nao apenas no Rio, mas in-
fluenciou praticas em outras partes do Brasil. O Haiti se tornou um fantasma que
assombrava todo o projeto imperial, atravessando desde Salvador até Recife, como
mostram documentos sobre a repressao a africanos da Mina e da Guiné. No en-
tanto, como mostram os proprios registros oficiais e relatos de estrangeiros, o que
se consolidava era, contraditoriamente, uma cidade profundamente africanizada.
Entre 1808 e 1821, estima-se que a populagio do Rio de Janeiro tenha dobrado,
ultrapassando 80 mil pessoas, com uma maioria de negros — cativos, libertos e
livres (Karasch, 2000). A civilizagio da corte foi sustentada por mios negras.

E neste campo de tensoes que o projeto de “ordem” encontrou seus préprios
limites. A carta régia podia projetar a cidade ideal, mas a rua, o mercado, os
terreiros e as casas de ganho continuaram sendo espagos de atuagdo e negociagao
das mulheres negras. Nas cozinhas, nas quitandas, nos carregos e nas igrejas,
essas mulheres resistiram ao disciplinamento colonial por meio de préticas de
cuidado, religiosidade, oralidade e solidariedade. A corte chegou, mas os qui-
lombos nao deixaram de existir — apenas se moveram para dentro da cidade.

O regime disciplinar da nova monarquia, forjado no contato entre o ab-
solutismo ilustrado e o terror colonial, transformou a capital do império em
uma mdquina de racializagdo. A civilidade exigida como marca da nova era
era, a0 mesmo tempo, promessa de progresso para alguns e ameaca de punicio
para a maioria. Como nos alertam os documentos da época, o que se preten-
dia construir era um império onde os corpos negros deveriam ser corrigidos,
contidos ou eliminados — nunca emancipados.

Mas a escrita, o canto, a fuga e o gesto das mulheres negras continua-
ram fazendo histéria por dentro e contra esse projeto. Cartas, testamentos,
dentncias, pedidos de alforria e memérias familiares emergem como rastros
dessas histérias subterrineas. Sao nessas fontes, menos espetaculares mas mais
densas, que a historiografia critica pode ouvir as vozes abafadas por detrds da
seda das paredes do paldcio, das luzes dos bailes e da retérica da ordem. Porque
toda metrépole tem sua senzala, e toda ordem colonial, seu avesso.

O que se experimentou no Rio — um novo modelo de policiamento da
escravidio, vigilincia urbana e contencio moral — serviu de base para outras
experiéncias imperiais no territério brasileiro. O uso do calabougo urbano,
o emprego da mio de obra escravizada em obras publicas, e o discurso sobre
“educagao moral” e “puni¢io comedida” foram replicados, com adaptacoes,
em outras cidades da colonia. Com isso, a chegada da corte ndo apenas cen-
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tralizou o poder imperial no Rio, como também redefiniu a politica nacional
sobre o controle da populagao negra, gerando uma espécie de laboratério dis-
ciplinar com efeitos irradiantes — do Maranhao ao Sul do pais.

Essa reordenacio dos modos de vida a partir da ética do “progresso
moral” encontrou resisténcia, dendncia e fabulagio por parte de mulheres
negras que viveram e escreveram nesse contexto. Além das irmandades e
dos quilombos, como vimos nos capitulos anteriores, as instituicoes liga-
das 4 justica aparecem como outro espago ocupado sistematicamente pelas
mulheres afrodiaspéricas, e as relagoes com indigenas e jesuitas também
passam a operar no universo de entrelagamentos transatlanticos.

Uma diversidade de mulheres que, entre os séculos XVIII e XIX, recor-
reram 3 escrita — seja em cartas ou peticoes judiciais — para reivindicar sua
liberdade revela a complexidade de suas trajetérias e as multiplas formas de
resisténcia forjadas no contexto da escravidao. Muitas dessas mulheres escre-
viventes tinham origens diversas, e embora nio se possa precisar em muitos
casos suas origens étnicas ou posicoes nas linhagens e atividades exercidas nos
clas aos quais fizeram parte em seus primeiros anos de vida, sabemos que
suas histérias comegam a ser moldadas em solo africano, inscritas por intensas
transformag()es poll’ticas, sociais e econdmicas que se entrelacaram com o cres-
cimento e a consolidacio do trdfico transatlantico de escravizados.

A invisibilizagao das etnicidades, origens e histdrias de liberdade das mu-
lheres negras nao foi apenas um efeito colateral da violéncia colonial: foi um
projeto politico deliberado. Contra ele, emergem as escrevivéncias — praticas
textuais forjadas na encruzilhada entre vida, memoria e resisténcia. A escrevi-
véncia, enquanto categoria critica, foi elaborada com vigor e beleza por Con-
cei¢ao Evaristo, mas ja estava em curso como pratica antes mesmo de ganhar
esse nome. As cartas, peticoes, bilhetes e registros feitos por mulheres negras
no Brasil dos séculos XVIII e XIX sao testemunhos de uma agéncia insurgente
que, mesmo sob o peso do acoite e da invisibilizagdo, inscreveu no papel as
tramas de um saber ancestral que se recusava a morrer.

Uma dessas vozes ¢ a de Esperanca Garcia, mulher negra escravizada que,
décadas antes da chegada da corte, jd escrevia cartas-dentincia sobre os maus-tra-
tos sofridos por ela e seus filhos em fazendas administradas por religiosos, asso-
ciando castigo fisico, violagio moral e auséncia de justica. A letra de Esperanga,
ao inscrever uma stplica em linguagem juridica, revela um letramento forjado
na dor e na observagio critica do poder. Como ela, outras mulheres negras em
diferentes pontos do Brasil Colonia e Império articularam escrevivéncias que
nio apenas documentam o sofrimento, mas também denunciam as estruturas
de dominagio e racializagio que se intensificaram com a chegada da Monarquia.

170



Histéria das Mulheres Amefricanas - Volume 1

Além de Esperanca Garcia no Piaui, também tivemos Rosa Gomes e
Joanna Mina em Goids, Mariana Preta Courd no Pard, Salustia na Paraiba
e Anna Igndcia no Ceard, entre tantas outras, que romperam com o dis-
curso da excepcionalidade que as marcava como “passivas” ou, de maneira
enviesada, como “agressivas” demais para serem consideradas sujeitos de
direitos. A escrita dessas mulheres nao se reduz a um ato individual de
dendncia, mas constitui uma prdtica coletiva de reinscri¢ao da histéria.
Elas escreveram para libertar seus corpos, mas também para libertar suas
linhagens, suas crias e seus mundos. Mesmo quando nio sabemos com
precisio suas procedéncias étnicas — se seriam fon, mina, angola, congo
ou oriundas de nag¢des cruzadas pela brutalidade do trifico —, suas vozes
deixam pistas que nos permitem fabular: evocam nkices, voduns, orixds,
ecoam cosmopercep¢des bantu, iorubds, jejes, islimicas, cristas convocam
a ancestralidade como método. Cada carta, cada fala inscrita, carrega mar-
cas de espiritualidades e gramdticas do Atlantico Negro, mostrando que
a escrita negra nao s6 relata a dor, como também transforma a dor em
horizonte de criacio e reexisténcia.

A escrevivéncia, nesse sentido, nao é apenas escrita de si — é escrita da
coletividade rasurada, é inscri¢ao politica e estética da sobrevivéncia em
tempos de morte. Como nos lembra Conceigao Evaristo (2023), ao escre-
ver-se, a mulher negra recolhe vidas ao seu redor. Nessa pratica, estd a for¢a
do que Marfa Lugones (2014) chamou de l6cus fraturado: a intersecio
entre opressio ¢ insubmissdo, em que se gestam narrativas contra-hege-
monicas. Essas mulheres, ao escreverem nos espagos da justica, da religido
e da politica colonial, atuam como analistas do seu tempo, subvertendo a
linguagem do poder para convocar um mundo outro. O gesto de escrever,
nesse caso, ¢ também o gesto de curvar o discurso colonizador até que ele
revele suas fraturas — e, nelas, as sementes de liberdade. E nesse terreno que
este capitulo se ancora: para ler, com método e fabulagao critica, as pistas
que essas mulheres nos deixaram como heran¢a e como chamada.

A sua capacidade de mobilizar a escrita — em ambientes de brutal cer-
ceamento do saber — desmente a ideia de que eram alheias & cultura letra-
da, e revela como as escrevivéncias se tornaram um nicho estratégico de
resisténcia, esperanca e reivindicagio. Nesse contexto, a escrita se converte
em prética de encruzilhada: a0 mesmo tempo heranca e ruptura, apropria-
¢do e reinvengio, onde o desejo de liberdade ganhava forma, ecoando os
gritos invisibilizados pela brutalidade do sistema colonial.
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Esperanga Garcia (n.ca. 1751) — Piaui — século XVIII — os
entrelagcamentos entre angolanos, jesuitas e indigenas no Nordeste

Figura 36. Esperanga Garcia
Fonte: Reconstituida com inteligéncia artificial (ChatGPT, 2025).

Nos quilombos angolas e congoleses, o divino e o politico nao se sepa-
ravam — a lideranca era também curadora, conselheira e guardia da memé-
ria. Esse ethos atravessou o Atlantico e se condensou nos quilombos, nas
irmandades negras catdlicas, que reatualizaram o cristianismo do Reino do
Congo, profundamente ressignificado. Aqui o cristianismo, orquestrado
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pelos jesuitas, desde a sua chegada ao Brasil em 1549, integraram-se ao
projeto colonizador portugués com uma missao espiritual insepardvel dos
interesses da Coroa. Os inacianos® operaram sob a légica da missio que,
como apontado por Paulo Suess (2019), assumiu trés fases distintas: a
evangelizagdo inicial (1549-1759), a reconfiguragio educacional (a partir
de 1842), e uma atuagio libertadora e indigenista no século XX.

Na primeira fase, com Manuel da Nébrega e José de Anchieta a fren-
te, a missdo jesuita se orientava por uma ideia teoldgica da “perdicio”
do outro, o que justificava uma conquista espiritual através da destruicio
das culturas indigenas e sua substituicao por valores cristaos e lusitanos.
Os “autos” escritos por Anchieta, como o Auto na Festa de Sio Lourengo,
ridicularizavam prdticas tupinambds como o cauim, a guerra e a danga,
associando-as ao diabo. O uso da lingua tupi como meio de catequese ¢
dominagio, por mais que representasse um esforco de adaptacio linguis-
tica, restringia-se a grupos tupi-guarani, ignorando ou desvalorizando as
linguas dos povos chamados “tapuias”, como os Gé.

Esse projeto se expressava institucionalmente em aldeamentos e colé-
gios, onde indigenas convertidos eram submetidos a regimes de trabalho
e disciplina rigidos. Como revelado por Nébrega em seu “Plano Coloni-
zador” (1558), a missdo visava simultaneamente 2 salvacio de almas e 2
geragdo de riquezas. A escravidio indigena era normatizada sob o pretexto
da “salvacido espiritual”, ao passo que os africanos — como os “escravos de
Guiné” requisitados por Nébrega — eram vistos como mao de obra desti-
nada a sustentar a infraestrutura missiondria e eclesidstica.

No século XVIII, o Piaui era ainda uma regiao de fronteira colonial,
marcada pela presenga de missdes religiosas, fazendas de gado e aldeamen-
tos. Era, portanto, atravessado por intensas fricgdes espirituais, sociais e
politicas. A jurema, planta divina dos povos indigenas da caatinga como os
Fulni-6, Pankararu e Tabajara, despontava como um centro de resisténcia e
sabedoria ancestral. Em rituais conduzidos com maracis e cantos, a jurema-
-preta (Mimosa tenuiflora) era consumida como bebida visiondria, median-
do curas, trinsitos entre mundos e o contato com encantados e caboclos.

Tais préticas, documentadas desde 1720 nos autos do Santo Oficio,
como no caso do indigena Tabajara levado a Lisboa, foram brutalmente
perseguidas pela alianca entre o colonialismo portugués e a cristandade
jesuitica. Os inacianos, fiéis ao projeto teoldgico da “missio”, procuraram
destruir os mundos espirituais indigenas ao instaurar aldeamentos e colé-

34. Refere-se a tudo o que estd relacionado com Santo Indcio de Loyola, fundador da
Companhia de Jesus (jesuitas).
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gios, onde priticas como a da jurema eram rotuladas como demoniacas e
punidas com agoites, prisio e morte, como revelam os processos ocorridos
entre 1739 e 1758, na Paraiba, Pernambuco e Rio Grande do Norte.

E nesse contexto que se insere Esperanca Garcia, mulher africana ou
afrodescendente, possivelmente de ascendéncia angola — dada a predomi-
nancia de africanos centro-ocidentais nos fluxos de trifico escravista para
o Norte do Brasil. Sua histéria é uma entre vérias outras mulheres que
usam suas vozes para reivindicar justica: sua carta ao governador, escrita
em 1770, constitui um documento notério de petigdo juridica, dentincia
de maus-tratos e afirmacio de direitos.

Esperanga Garcia viveu parte de sua vida na chamada “Fazenda dos Jesui-
tas”, localizada na regido de Oeiras, Piaui. Segundo estudiosos como Jacinta
Passos (2003) e Luiz Mott (1979) a partir do Instituto Histérico e Geogrifico
do Piaui (IHGP, 1917), os inacianos mantinham ali uma estrutura agrico-
la baseada no trabalho escravizado de indigenas e africanos. Mesmo apds
a expulsdo dos jesuitas em 1759, no contexto das reformas pombalinas, as
propriedades continuaram a funcionar sob administracdo da Coroa, sendo
frequentemente geridas por outros religiosos ou autoridades civis.

Nascida em 1751, provavelmente no atual municipio de Nazaré do
Piaui, Esperanca cresceu em meio a esse ambiente de forte presenga mis-
siondria. A formagéo de sua escrita e familiaridade com o vocabuldrio juri-
dico e eclesidstico pode ser atribuida a essa convivéncia. Apesar da violén-
cia e da assimetria da catequese jesuita, alguns escravizados eram ensinados
a ler e escrever para auxiliarem nas atividades religiosas, o que possibilitou
que Esperanca dominasse esses saberes.

Aos 9 anos, ap6s a expulsio dos jesuitas, Esperanca foi levada a casa do
capitdo Antdnio Vieira de Couto. Aos 16 anos ji era mie, e em 1770, aos
19, escreveu sua célebre carta ao governador da Capitania do Piaui. Nes-
se documento, com linguagem juridica precisa e invocagdes religiosas, ela
denunciava os maus-tratos sofridos, a separagao de sua familia e a viola¢io
de seu direito a prdtica da fé crista. Este gesto extraordindrio, que Iraneide
Soares da Silva (2024) identifica como um dos primeiros registros de uma
mulher negra escravizada reivindicando dignidade pela escrita, consagrou
Esperan¢a Garcia como a primeira advogada do Brasil, nos dias atuais.

Registros de 1778 localizam Esperanga na Fazenda Algodoes, casada com
Igndcio, africano de origem angolana, e mée de sete filhos. Essa uniao revela a
tessitura complexa das culturas que ela atravessou: o cristianismo reinterpreta-
do pela didspora africana; as cosmopercep¢oes bantu; a resisténcia indigena as
missdes coloniais; e a resiliéncia das familias negras no sertio.
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E nesse territério tensionado que fabulamos a possibilidade de cone-
xbes entre Esperanca e o universo da jurema e dos caboclos. Filha do Piaui
oitocentista, terra de encruzilhadas entre missoes, fazendas e quilombos,
Esperanga talvez tenha sido tocada por essa memoria espiritual resistente,
especialmente apés a expulsio dos jesuitas, quando o rigor catequético ce-
deu espago a outras formas de religiosidade afroindigena. Sua formagio na
“Fazenda dos Jesuitas”, aliada ao acesso a cultura angolana e & convivéncia
com povos indigenas como os Acrods e Guegués, pode ter lhe permitido
conhecer, direta ou indiretamente, as praticas da jurema enquanto saber in-
terditado, mas ainda pulsante. Assim, entre a repressao jesuitica e os saberes
ancestrais dos quilombos e aldeias, Esperanca Garcia emerge como simbolo
de realidades possiveis que resistiram, e escreveram sua prépria redencio.

A trajetéria de Esperanca representa uma encruzilhada de culturas e
resisténcias. Sua escrita pode ser entendida como um gesto de “nkisi da pa-
lavra® — conceito das tradi¢des do Congo em que a fala e a escrita possuem
poder de cura e justiga. Ela também encarna o cristianismo insurgente que
floresceu nas irmandades negras, lugares de reinvengao espiritual e luta co-
munitdria. A atuagao ambigua dos jesuitas no Nordeste, ora opressora, ora
mediadora, oferece o pano de fundo para a formagio dessa mulher que,
mesmo moldada pela estrutura colonial, a subverteu com sua voz.

O Piauf do século XVIII era territdrio de intensos confrontos culturais
e sociais. As missoes religiosas se entrelagavam as dindmicas da escravidio,
com indigenas como os acrods, aranits e guegués resistindo ou sendo for-
cadamente aldeados. Ao mesmo tempo, a economia colonial demandava
cada vez mais mao de obra africana, especialmente de povos do Reconcavo
e da Africa centro-ocidental. Foi nesse cendrio de encontros violentos e
resisténcias mualtiplas que viveu Esperanca Garcia.

A carta de 1770 ¢, a0 mesmo tempo, denuncia e afirmagio de huma-
nidade. Nela, Esperanca narra agressoes sofridas por ela e seu filho — este
espancado a ponto de sangrar — e reivindica direitos bdsicos, como o de
se confessar e batizar sua filha. Como destaca Conceicio Evaristo (2023),
a escrevivéncia, a escrita oriunda da experiéncia negra, ¢ um contraponto
a fala escravizada; é uma prdtica de resisténcia e de reexisténcia. Nesse
sentido, a carta de Esperanca representa nao um simples apelo, mas uma
insurgéncia epistolar contra a ordem colonial.

A origem de seu nome também traz marcas desse contexto: “Esperan-
¢a’ possivelmente remete ao dia 26 de abril, dedicado & Nossa Senhora
da Esperanca, enquanto “Garcia” pode estar relacionado ao sobrenome de
senhores de terra, como Garcia D’Avila, influentes na regiio.
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A trajetéria de Esperanca foi durante muito tempo invisibilizada, mas
movimentos sociais e pesquisadores vém resgatando sua memoéria. Desde
1999, o dia 6 de setembro é celebrado no Piaui como o “Dia da Cons-
ciéncia Negra”, em sua homenagem. Seu nome se junta a ﬁguras como
Dandara dos Palmares, Tereza de Benguela e Filipa Maria Aranha, mu-
lheres negras que, em diferentes tempos e espagos, criaram alternativas de
existéncia e resistiram as violéncias do sistema escravista.

A presenca dos africanos angolas no Brasil, marcada pela mobilizacio
espiritual e pela fusdo de préticas catélicas e cosmopercepgoes africanas, tam-
bém ajuda a compreender a f¢é de Esperanca. Desde o século XVI, no Reino
do Congo, o cristianismo foi adaptado as tradicoes locais, e no Brasil essa
fusio originou expressoes hibridas como os terreiros de mina e as irmandades
negras. Assim, a fé expressa por Esperanca Garcia em sua carta nao ¢ mera
submissdo a catequese colonial, mas uma reapropriagao estratégica da lingua-
gem religiosa para denunciar injusticas e reivindicar a dignidade de seu povo.

Como lembra Chimamanda Ngozi Adichie (2018, p. 26), “histérias podem
destruir a dignidade de um povo, mas histérias também podem reparar essa
dignidade perdida.” A histéria de Esperanca Garcia é exatamente isso: um gesto
de reparacio ancestral, entrelagando palavras e resisténcia, e como ela e outras
mulheres pelo pais afora fizeram coisas semelhantes, como Rosa Gomes.
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Mariana Preta Courd (n.ca. 1738) — Pard/Norte — Carimbé

il

Figura 37. Mariana Preta Cour4
Fonte: Reconstituida com inteligéncia artificial (ChatGPT, 2025).

Os jesuitas, desde a chegada ao Grio-Pard no inicio do século XVII,
buscaram disciplinar os corpos e as mentes indigenas por meio da cate-
quese, do trabalho e da escolarizagao, como ocorreu no Nordeste, como
vimos. Conforme Leite (1943), os colégios jesuiticos organizavam a vida
dos aldeamentos segundo os moldes europeus, impondo normas de con-
vivéncia, hordrios de oragao, trabalho agricola e educagio religiosa. Mas,
como aponta Arenz (2012), a pedagogia jesuitica era uma via de mao du-
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pla: ao ensinar a ler, escrever, rezar e organizar irmandades, os padres for-
neciam instrumentos que escapavam ao seu controle e eram reapropriados
por indigenas e negros em formas de resisténcia espiritual, social e politica.

Em 1642, apenas seis anos apds a fundagao oficial da Capitania do
Grio-Pard e Maranhao, um “principal” indigena redigiu uma carta ao rei
Dom Joio IV. O documento é uma dentincia corajosa dos abusos cometi-
dos pelas autoridades coloniais: escraviza¢do desmedida, trabalho for¢ado,
fome, impedimento do cultivo da terra, tudo registrado com precisdo e in-
dignagao (“Requerimento [...]”, 1642). Sete anos depois, em 1649, outro
conjunto de principais — entre eles Anténio da Costa Marapirio — ecoava
as mesmas dendncias. As cartas, ndo eram apenas gestos isolados, revelam
a escrita como ferramenta de articulagio e resisténcia, construida a partir
do que os jesuitas ensinaram para fins de dominagio, mas apropriada com
agéncia para fins de dentincia e subversio.

Esses registros documentais rompem com a nogao de indigena passi-
vo ou analfabeto, e reconfiguram o campo da escrita colonial: nio como
monopdlio do colonizador, mas como territério disputado, onde a letra
podia ser arma. A escrita dos “indios coloniais” (Spalding, 1970) revela
uma historicidade indigena ativa, tensa, insurgente — que se coloca como
sujeito da histdria e nio como objeto da catequese.

A histéria da Amazdnia colonial, portanto, nio ¢ apenas a histéria
da dominagio jesuitica — ¢ também a histéria da fabulagio coletiva de
mundos outros no interior da mdquina colonial. A agricultura indigena na
Amazdnia pré-colonial era complexa e sofisticada. Pesquisas arqueoldgicas
de Neves (1995, 2006) e Schaa (2009) demonstram que vastas dreas de
vérzea eram cultivadas com técnicas de manejo sustentdvel, com destaque
para a mandioca. A chegada dos portugueses rompeu violentamente com
essa organizacio, expropriando terras e for¢cando os indigenas ao trabalho
nas roc¢as dos colonos. Como denunciam as cartas de 1642 e 1649, a im-
possibilidade de cultivar suas préprias lavouras levou a fome e & dependén-
cia — uma fome politica, produzida como forma de controle.

No entanto, como defendem Bombardi (2014) e Viana e Pompeu
(2015), nem todos os indigenas foram totalmente absorvidos pela engre-
nagem colonial. Muitos buscaram formas de resisténcia a partir da prépria
terra, criando rogas clandestinas, negociando com missées alternativas ou
fugindo para dreas de mato onde recriavam aldeamentos autdnomos. Nes-
ses espagos de brecha, negros e indigenas formavam aliangas, comparti-
lhando técnicas agricolas, cosmopercep¢oes e estratégias de sobrevivéncia.
A floresta, nesse sentido, ndo era apenas cendrio — era aliada.
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E justamente nesse contexto da colonizagio do Pard que complexas di-
nimicas sociais, culturais e econdmicas se entrelacaram com as trajetdrias
de africanos escravizados, como Mariana Preta Courd, mulher africana que
protagonizou um dos primeiros registros conhecidos de pedido formal de al-
forria feito em Belém no século XVIII, conforme narra Marley Silva (2024).

Mariana, ¢ conhecida por documentos de 1738 como “preta do gentio
de Guiné de na¢io Corana” (Silva, 2024). O ponto de origem dos courds
¢ o Reino de Uid4, também conhecido por diferentes nomes conforme o
idioma europeu de referéncia: Ajudd (portugués), Whydah (inglés), Juda
ou Juida (francés) e Fida (holandés). Segundo Milton Guran (2000), outra
variagdo dessa palavra é Agudd que ¢é utilizado, nesta regiio da Africa, para
designar, em iorubd, fom ou mina, os africanos que possuem sobrenome
de origem portuguesa, por terem residido ou nascido fora da Africa e/ou
por terem sido batizados com nomes portugueses. Na Nigéria do século
passado, todos os catdlicos eram igualmente chamados de agudds (Cunha,
1985, p. 189), e no Togo atual, por sua vez, sio assim designados também
os membros da colénia libanesa, siria ou indiana. Uid4 era um dos prin-
cipais portos do tréfico atlintico nos séculos XVII e XVIII, situado no
Golfo do Benim, uma das dreas mais afetadas pela escravidio moderna. De
inicio, Uid4 prosperou como reino traficante, intermediando a venda de
cativos oriundos de outras regides africanas. Seu porto era tao estratégico
que conseguia, por vezes, manter aliancas simultineas com poténcias rivais
como Franga e Inglaterra, como aponta Guran (2000).
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Figura 38. O Reino de Ajud4 era chamado de Whydah pelos ingleses, Jud4 ou Juid4 por
franceses, e Fida pelos holandeses
Fonte: https://bit.ly/48Uhrvz. Acesso em: 13 jun. 2025.

Contudo, esse status mudou radicalmente com a expansio do Reino
do Daomé (localizado mais ao leste), que, movido pelos lucros do trifico,
invadiu Uid4 no inicio do século XVIII. O que antes era uma poténcia
comercial, tornou-se povo conquistado e escravizado. Como registra Moa-
cir Maia (2019) Uid4 foi transformado em mercado humano. Essa virada
demonstra como as dinimicas internas dos estados africanos foram mol-
dadas pelo apetite europeu por mio de obra escravizada, sem reduzir, no
entanto, a agéncia e as tensoes politicas entre reinos africanos.

O etndénimo “courd’, segundo Maia (2019), ¢ resultado de uma adap-
tagdo fonética e politica imposta tanto pelos europeus como pelos préprios
africanos diante da complexidade linguistica envolvida no contato com lin-
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guas como o portugués, francés e inglés. A “Nacio Courd” passou a englobar
diversos grupos origindrios do Reino de Uidd, como os hueda e os hula, re-
velando a reconstru¢io de uma identidade coletiva em contexto de didspora
e violéncia. Ao chegarem ao Brasil, sobretudo em Minas Gerais e no Rio de
Janeiro, esses grupos mantiveram lagos, batizavam-se mutuamente e par-
tilhavam rituais e prdticas religiosas que remontavam ao Golfo do Benim.

Milhares de courds desembarcaram no Brasil ao longo dos séculos XVIII
e XIX. Registros histéricos indicam sua presenca em regioes como Diaman-
tina, Ouro Preto, Mariana, Itabirito, além de localidades no sul da Bahia,
Goids, Pernambuco e Rio de Janeiro. Na mineracio de ouro e diamantes,
tornaram-se mao de obra central, e, como destaca Maia (2019), rapidamente
aprenderam técnicas com outros africanos jd familiarizados com o trabalho.

Mariana provavelmente chegou & Amaz6nia por uma rota incomum.
Enquanto a maior parte dos escravizados embarcados no Golfo do Benim
era destinada a Bahia e ao Recife, ela parece ter sido levada ao Pard durante
o periodo de comércio irregular de escravizados entre 1680 e 1755. Esti-
ma-se que cerca de mil africanos, principalmente da Alta Guiné, tenham
chegado ao porto de Belém até 1750 (Hawehorm, 2010; Mattoso, 2003).

Em 1738, Mariana, entao acometida por uma enfermidade, solicitou for-
malmente sua liberdade as autoridades. O pedido de alforria revela sua ori-
gem ¢étnica, e sua estratégia articulada de resisténcia. Ela sustentava que havia
servido bem a seu senhor, possufa os recursos para comprar sua alforria — va-
lor doado por uma “pessoa movida por compaixio” — e que sua enfermidade
a impedia de continuar vivendo como escravizada. Argumentos como esse,
principalmente o da doenga, eram frequentes nos requerimentos de liberdade
na Amazénia do século XVIII e podiam indicar tanto condi¢des debilitantes
reais quanto uma estratégia discursiva diante de um sistema brutal.

Segundo Fernanda Pinheiro (2013), na América Portuguesa a alforria
podia ser gratuita ou onerosa, sendo esta Gltima financiada por familiares,
terceiros ou pelo préprio cativo. O caso de Mariana revela uma rede de
solidariedade em Belém, evidenciada pela figura andénima que se propunha
a pagar sua liberdade. Entretanto, seu senhor se opds & manumissao e “em-
baragava todos os meios” para que ela alcangasse a liberdade. Mariana entao
recorreu 2 Coroa, denunciando a injustiga sofrida em seu requerimento.

Esse documento, embora nao mencione sua idade exata, ¢ um dos raros
registros que identificam explicitamente a origem africana de uma mulher
escravizada na Amazonia colonial. A trajetéria de Mariana revela, portanto,
a ambiguidade do sistema juridico colonial. Os escravizados eram conside-
rados bens méveis — semoventes — sem direitos civis plenos, mas ainda assim
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podiam ser julgados e responsabilizados por crimes. Como observa Elciene
Azevedo (2010), o direito colonial coisificava a pessoa para negar-lhe direitos,
mas a tratava como sujeito quando convinha puni-la. Apesar dessa logica
perversa, pessoas africanas e seus descendentes encontraram meios de reorga-
nizar suas vidas e resistir. Como destaca Flavio Gomes (2017), as formas de
resisténcia foram maltiplas: juridicas, culturais, religiosas e cotidianas.

A auséncia de registros sobre o desfecho do pedido de Mariana nio obs-
curece sua importincia histérica. Ao contrério, ela representa a luta de mi-
lhares de mulheres negras que enfrentaram as multiplas violéncias do sistema
escravista com coragem. Como afirma Claudia Pons Cardoso (2014), mulhe-
res negras, historicamente, tém questionado poderes, desafiado estereétipos,
enfrentado violéncias e desigualdades. Mariana Preta Courd é uma dessas
vozes. Sua histéria se insere em uma rede mais ampla de experiéncias e re-
sisténcias afrodiaspdricas que desafiaram a violéncia estrutural da escravidao
e os siléncios impostos pela colonizacio, que se soma 2 resisténcia indigena.

A regido amazdnica, em particular o estado do Pard, é o palco de com-
plexas redes histéricas de encontros, resisténcias e convivéncias entre povos
afroindigenas que nao podem ser compreendidos pelas lentes coloniais da
mestigagem biolégica ou do sincretismo religioso, instrumentos ideol6gi-
cos de apagamento e dominagdo. Ao contrdrio, trata-se de visualizar essas
dinimicas sob a chave da contramesticagem e contrassincretismo, como pro-
poe Mdrcio Goldman (2021), na direcao de uma critica radical aos dispo-
sitivos coloniais que forjaram a ideologia da nagao mestiga brasileira. Neste
texto, defendemos uma perspectiva que reconhece as maltiplas formas de
pertencimento e atuagdo politica de sujeitos afroindigenas, especialmente
das mulheres afrodiaspéricas e indigenas na Amazdnia paraense, enquanto
protagonistas de territorialidades ancestrais, espirituais e insurgentes.

Segundo Luis Bandeira (2013), cerca de 53 mil africanos foram levados
a0 Grao-Pard e Maranhao entre 1755 e 1778, através da Companhia Geral
de Comércio. Estes homens e mulheres sequestrados, em sua diversidade
étnica (iorubds, jejes, haugds, entre outros), reconfiguraram suas cultu-
ras no contato com os povos indigenas amazoénicos (como os Tupinambd,
Munduruku, Tembé, Tapajé, Arapium, Kayapd, entre outros), forjando
territérios simbdlicos e politicos que desafiam a narrativa colonial. Essa
convivéncia nao pode ser interpretada sob a légica da “mistura”, mas sim
como um processo tenso de composicio de aliancas, reterritorializacoes e
resisténcias. O Marajé, a regido do Baixo Amazonas e o Baixo Tocantins
figuram como territérios-chave dessas experiéncias de recriagio.
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As redes de mulheres negras e indigenas atuaram historicamente como
articuladoras de saberes e prdticas de cuidado, cura e resisténcia espiritual.
Parteiras, curandeiras, benzedeiras, maes de santo e pajés femininas funda-
ram territérios relacionais onde a pajelanga se encontra com o candomblé
de mina, a cura vegetal com os rituais de encantaria, criando zonas de
encruzilhada, que constituem o que chamamos aqui de epistemologias de
terreiro: um campo do saber ancestral que inclui os espagos rituais urba-
nos, e a floresta como lugar de existéncia e insurgéncia.

A partir das andlises de Yuderkys Espinosa Minoso (2009) e Ochy
Curiel (2017), entendemos que o feminismo latino-americano, em sua
vertente decolonial, exige uma critica radical as estruturas de raca e clas-
se que moldaram o patriarcado colonial. No contexto amazdnico, como
mostram Livia A. P. de Mesquita e Maria Geralda de Almeida (2017), o
territério é uma categoria generificada e racializada, espago de disputa e
enraizamento. As mulheres afroindigenas na Amazdnia paraense ocupam
o territdrio e o recriam cotidianamente em suas praticas agricolas, espiri-
tuais, comunitdrias e politicas.

Com Fanon (2010), compreendemos que a colonialidade se funda na
violéncia: ela desumaniza, subalterniza e invisibiliza. E a Amazoénia foi (e
é) alvo de multiplas violéncias: ambientais, epistémicas, sexuais, espiri-
tuais. A destruicio do ecossistema amazonico e a invisibilizacao das lutas
dos povos da floresta estdo fundadas numa ldgica de poder que nega as
narrativas nio brancas e nao urbanas.

A antropologia critica recente (Goldman, 2021) tem apontado que é
preciso refazer os métodos e teorias para pensar a Amazonia, nio como um
espaco periférico da nagdo, mas como centro de projetos contra-hegemo-
nicos de vida. S3o nesses espacos que se erguem as redes de solidariedade
entre povos afrodiaspéricos e origindrios, como formas de resisténcia, e
inven¢do de novas formas de existéncia.

No Pard, essa convergéncia de a¢oes a partir da floresta dd origem a
outro espaco de resisténcia afroindigena, conhecido como Carimbé. O ter-
mo carimbd origina-se do tupi — curi (pau) e mbé (furado, escavado) — e
remete ao tambor de tronco escavado que dd o compasso a danga. A cons-
trucio artesanal do tambor, os materiais naturais usados, e a prépria coleta
da madeira na mata, vinculam a manifestacio a floresta, 4 oralidade e ao
saber ancestral transmitido de gera¢io em geragdo. Sua prética — seja como
danga, musica, ritual ou celebragio — envolve o corpo coletivo e rituais de
sociabilidade que se aproximam da encantaria e da pajelanca, préticas espi-
rituais afroindigenas que se mantém vivas nos intersticios da colonialidade.
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O carimbé ¢ uma manifestagao cultural tradicional profundamente
enraizada na Amazdnia paraense, especialmente nas regides ribeirinhas e
litorAneas como Marapanin e a Ilha de Maiandeua. Fruto de uma longa
histéria de colonialismo, resisténcia e entrelacamentos culturais, ele sin-
tetiza modos de vida comunitdrios que resistem as légicas de homogenei-
zacdo cultural, ecoldgica e espiritual. Embora estudiosos como Vicente
Chermont Miranda (1968) o definam como afrodescendente, e outros
como Maciel (2011) o entendam como indigena, a verdade estd no entre-
lagamento criativo do povo caboclo paraense.

O carimbé, como mostram os estudos citados, carrega uma dimensio
espiritual e cosmoperceptiva, em que o real e o encantado se entrelagam.
Ele nasce de um campo simbélico no qual mitos, encantarias, ritos e festas
populares refletem um modo de viver e compreender o mundo que contra-
ria a légica capitalista e racionalista. £ um corpo coletivo que danga com
a floresta, com os encantados, os santos populares, voduns e os orixds, os
tambores e os corpos dangantes, criando zonas de contato com os ritos
afroindigenas e com a pajelanca cabocla, e que recusa a separagao moderna
entre o profano e o sagrado.

Em uma realidade possivel, permitimo-nos fabular se Mariana de Cou-
rd, nos caminhos do Baixo Amazonas, pode ter conhecido o carimbé ao se
aproximar de comunidades nas margens dos rios Tocantins e Guam4, onde
o tambor soava nos festejos de Sao Benedito, mas também nos terreiros en-
cantados por caboclos e pretos-velhos. Vinda do territério Corana, Maria-
na teria trazido saberes ancestrais da medicina da floresta e dos cantos das
dguas, misturando-os ao ritmo do carimbd, com suas letras sobre animais
encantados, veados falantes, madeiras que choram e plantas que curam.

Talvez, no entrelugar dos terreiros e feiras, ela teria se tornado uma
mestra de saberes: teria dancado com corpo de encantada e ouvia os con-
selhos do cipé-ambé. Na roda do carimbd, quem sabe ensinava as mogas
como as folhas falam e aos meninos como respeitar os ventos. Fabulamos
quantas Marianas, filhas das dguas e das folhas, condensavam os saberes e a
existéncia potente de mulheres diversas, que cruzavam pajelanca, encanta-
ria e espiritualidade crista popular, criando um mundo nio bindrio, onde
ser planta, bicho, gente e espirito é parte do mesmo fluxo.

Se as cartas escritas por indigenas e africanas mostram o dominio da
linguagem do colonizador, elas também apontam para os encruzilhamentos
culturais e politicos entre africanos e indigenas no Grao-Pard. A experiéncia
da didspora africana na Amazdnia foi marcada por encontros e aliangas com
povos indigenas, principalmente nos quilombos e mocambos que brotavam
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nas bordas dos aldeamentos ou no interior da floresta. Como sugere Jodo
José Reis e Flivio Gomes (1996), os quilombos amazo6nicos reuniam ne-
gros, indigenas rebelados e mesticagens diversas, articulando uma gramdti-
ca da liberdade que nio se enquadrava nas categorias coloniais.

Esses entrelagamentos ganham contornos simbdlicos nas festas de san-
to, nos batuques, nos terreiros improvisados dentro das préprias missdes —
onde os corpos dangavam o que os padres tentavam suprimir. Os registros
dos missiondrios, como os de Azevedo (1930), frequentemente mencio-
nam “idolatrias ocultas” e “supersti¢cdes persistentes”, que nada mais eram
do que sinais de resisténcia cosmoperceptiva. A evangelizagio, assim, nio
foi uma via de méo unica — foi um campo de disputa ontoldgica.

Paradoxalmente, ao aprender a escrita, a organizacio social e a cria-
¢ao de irmandades, os subalternizados se apropriaram das ferramentas que
possibilitaram outras formas de resisténcia e reinvengio da agéncia indi-
gena e africana, como se vé na constitui¢ao de espacos como as irmanda-
des religiosas negras, as congadas, o carimbd e as redes afroindigenas que
persistem, mesmo sob vigilancia e controle missiondrio e essa férmula se
configurou em outras regides do pais como no Centro-Oeste.
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Rosa Gomes (n.ca. 1783) — Goids/Centro-Oeste

Figura 39. Rosa Gomes
Fonte: Reconstituida com inteligéncia artificial (ChatGPT, 2025).

Rosa Gomes foi uma mulher africana escravizada em Goids durante a
colonizag¢io com a descoberta de ouro na regiao, no século XVIII. Estima-se
que a populagio escravizada em Goids tenha variado entre 10.000 e 19.889
individuos no século XVIII, muitos deles traficados do continente africano
para trabalhar nas minas e servirem aos colonos europeus (Salles, 1992).
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Segundo Maria Meire Carvalho e Vania Silva (2024), Rosa Gomes foi uma
mulher africana da etnia classificada como “preta-mina”, trazida ao Brasil no
século XVIII durante o intenso tréfico de pessoas escravizadas, oriundas de di-
ferentes regides do continente africano. A nomenclatura “mina” referia-se de
forma genérica 4 costa da Mina, como vimos, abrangendo diferentes povos e
culturas da Africa Ocidental. Como vimos essa classificagio ndo era apenas geo-
grafica, mas servia também como forma de organizar, categorizar e explorar cor-
pos negros de acordo com suas supostas habilidades fisicas ¢ comportamentais.

E possivel fabular, a partir dos rastros e siléncios do arquivo, que Rosa Go-
mes e outras mulheres classificadas como “pretas-minas” tenham sido levadas
a0 Brasil pela antiga rota atlantica do Golfo do Benim, conhecida nas cartogra-
fias coloniais como “Rota da Mina”. Essa rota, estruturada a partir dos portos
de Uid4, Popé e Acra, era um dos principais corredores do tréfico de pessoas
da Africa centro-ocidental para a América Portuguesa no século XVIII. Rosa
pode ter sido embarcada em um desses entrepostos — talvez em Ouidah, antigo
reino de Uid4, onde o comércio de corpos era articulado por chefes locais sob
pressdo europeia — e, depois de cruzar o Atlantico em condi¢oes desumanas,
tenha desembarcado em Salvador, Recife ou Rio de Janeiro, para posteriormen-
te seguir em tropa ou por via fluvial até o sertao minerador goiano. Se viajou
com sua mée e, quem sabe, com outras mulheres do seu grupo linguistico ou
familiar, isso nos sugere que resistiram, coletivamente, 4 fragmentagio imposta
pela escravidiao. A marca “mina”, atribuida a ela pelos colonizadores, talvez
oculte mais do que revele — mas indica, ainda assim, uma raiz possivel entre os
povos fon, ewe, yorlibd ou akan, cuja presenca cultural foi profunda no Brasil.

Os registros histéricos sobre Rosa sdo escassos, fato comum quando se trata
de individuos escravizados. Sabe-se, contudo, que ela foi levada para a ento
Vila Boa de Goids, regido central do Brasil, e que foi escravizada pelo alferes José
Gomes de Barros. Segundo Bertran (1996), Rosa Gomes era conhecida por sua
diligéncia e determinagio. Com muito esforco, ela conseguiu reunir pectlio —
recurso financeiro acumulado por pessoas escravizadas — para comprar a alforria
de quatro pessoas, entre elas sua mie e seu filho. Esse dado revela sua capacidade
de resisténcia econémica e emocional, e o profundo compromisso com os lagos
familiares, frequentemente desfeitos pela violéncia escravocrata.

Apesar de seu esfor¢o e estratégia, conforme narrado por sua bidgrafa
Rosa encontrou grandes obstdculos para conquistar sua liberdade. Seu senhor
impos valores exorbitantes para a sua carta de alforria, impedindo que ela
conquistasse o direito que ele mesmo concedera a outros. Conforme relata
Bertran (1996), foi necessdria a intervencio do entao governador da Capitania
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de Goids, Luis da Cunha Menezes, para que o alferes fosse obrigado a estipular
um valor justo, resultando finalmente na liberdade formal de Rosa em 1783.

A luta de Rosa Gomes ilustra com clareza o que Frangoise Verges (2018)
denomina como a complexidade da “liberdade formal” das mulheres negras.
Embora a conquista da alforria representasse um marco legal, ela nao signifi-
cava o fim da opressio. A liberdade, nesses casos, era muitas vezes simbdlica,
pois a inser¢ao dessas pessoas em uma sociedade que ainda as estigmatizava
por sua raga, classe e género seguia limitada.

O nome de Rosa Gomes permanece vivo na Cidade de Goids, onde
uma rua do Centro Histérico e o Conselho dos Direitos da Mulher fo-
ram batizados em sua homenagem. Esse reconhecimento, embora tardio,
simboliza a valorizagio de uma trajetéria marcada por forga, resisténcia
e ancestralidade. Como aponta Angela Davis (2018), “a liberdade é uma
luta constante”, e o exemplo de Rosa ecoa ainda hoje nos movimentos an-
tirracistas e feministas decoloniais, que buscam romper com as estruturas
histéricas de invisibilizagao e subalternidade.

O caso de Rosa Gomes ¢ apenas um entre milhares de histérias invi-
sibilizadas pela historiografia tradicional. Seu resgate, por meio de fontes
como os estudos de Loiola (2008), Bertran (1996) e Soares (1998), reafir-
ma a importincia de um olhar critico, interseccional e decolonial sobre o
passado brasileiro. Embora reduzida 2 “ama de leite”, como romantizado
por algumas narrativas (Brito, 1982), Rosa foi agente de sua histéria — mu-
lher negra, africana, estrategista e libertadora.
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Joanna Mina (n.ca. 1802) — século XIX — Goids/Centro-Oeste

Figura 40. Joanna Mina
Fonte: Reconstituida com inteligéncia artificial (ChatGPT, 2025).

No Centro-Oeste, no contexto de declinio da mineragio em Goids, como
narrado por Janira Sodré (2025), conhecemos ainda Joanna Mina, que também
se destaca como uma voz ativa contra a escravidio. Sua escrevivéncia reafirma o
papel das mulheres negras na constru¢ao de narrativas alternativas a histéria ofi-
cial, enquanto sua atua¢do demonstra como alforriadas expandiram suas possi-
bilidades economicas e sociais, articulando novas redes comunitarias e culturais.
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Figura 41. Fonte de 4gua em Goids — Mulheres, criangas e homens coletam dgua na Fonte
da Carioca, na Cidade de Goids — um dos mais antigos pontos de abastecimento publico
do Centro-Oeste brasileiro. Construida em 1772, a fonte servia ndo s6 para prover dgua

potével, mas como espago de convivio e sociabilidade popular, reunindo lavadeiras,
tropeiros, criangas e familias. Ao fundo, observa-se a antiga usina termoelétrica da empresa
Ratto & Guedes, marco da modernizagio energética no estado de Goids, mas demolida em
data incerta. Hoje, a fonte é tombada e foi restaurada, a Fonte integra o Largo da Carioca,

preservando memorias de trabalho, resisténcia e cotidiano na antiga Vila Boa
Fonte: ALVES, Renato. A Fonte da Carioca goiana. Ultima Parada, 5 jul. 2012. Disponivel
em: heeps://bit.ly/4dJkOU;j. Acesso em: 23 ago. 2025.

No inicio do século XIX, quando a minera¢do jd dava sinais de declinio
em Goids e as estruturas sociais da colénia enfrentavam tensoes e transfor-
magoes, a figura de Joanna Mina emerge como simbolo potente da luta por
liberdade e da agéncia negra no Centro-Oeste brasileiro. Seu processo judicial
de 1802, movido na entdo sede da Capitania, Vila Boa, revela muito mais que
um pedido de alforria: é o registro de uma atuagio politica e discursiva que
inscreve a experiéncia de uma mulher africana, preta e escravizada no centro
das disputas juridicas e simbdlicas da colonia.

Joanna Mina, africana da na¢io Mina, residia na localidade de Passa Trés,
a cerca de 15 léguas da capital. Em 2 de marco de 1802, foi protocolado
requerimento junto ao governador da Capitania, Jodo Manoel Menezes, no
qual Joanna exigia o direito de “tratar de sua liberdade”. O processo judicial
iniciado naquele momento — e que a ouve oficialmente em 13 de marco do
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mesmo ano — dd conta de um percurso iniciado ao menos trés anos antes,
quando ela havia acordado com o alferes Francisco Leite Borges a possibilida-
de de quartagio, pagando em ouro — 60 oitavas — pela prépria alforria, quantia
que acumulava trabalhando em seus poucos dias livres, domingos e feriados.

A quebra desse acordo, por parte do alferes, motivou a judicializagio do con-
flito. O caso, no entanto, ndo se resume a negociagao entre senhor e cativa: revela
a insercdo de Joanna em redes comunitdrias, familiares e juridicas mais amplas. A
estrutura do processo evidencia que Joanna resistia, e articulava estratégias sofisti-
cadas de mobilizagio de aliados, de conhecimento da legislagio e do aparato bu-
rocritico da Capitania. O documento judicial, analisado por Janira Sodré (2025)
e por outros pesquisadores como Maria Lemke Loiola (2009), transforma-se em
uma plataforma de autoria negra feminina — um exemplo da escrevivéncia, con-
forme formulado por Concei¢ao Evaristo, como forma de expressio das vivéncias
de mulheres negras, mediada pela escrita e meméria.

Em sua peti¢do, Joanna inscreve sua narrativa de vida: fala da constituigao
de sua familia — um companheiro africano e cinco filhos —, de sua atuagio
como lavradora e faiscadora de ouro, da negociacio de sua alforria e das virias
tentativas de fuga para Vila Boa em busca de justica. Detalha a acumulagao de
pectlio, as tratativas rompidas e os abusos sofridos. Seu discurso nao se limita
a dentincia; é também acdo e invenc¢io de uma histéria prépria. Como destaca
a documentagao, Joanna se recusava a ser reduzida a objeto de um litigio — ela
era sujeito politico, ditando os termos de sua liberdade em um tempo e espaco
de brutal desigualdade racial e de género.

A atuagio de Joanna Mina pode ser compreendida no contexto das trans-
formagoes econdmicas e sociais que marcaram Goids entre o final do século
XVIII ¢ o inicio do XIX. O declinio do ciclo aurifero e a emergéncia de uma
economia agropecudria reorganizaram os espagos sociais e as disputas por po-
der na Capitania. Vila Boa, sede administrativa e nicleo de poder colonial,
tornou-se palco de multiplas tensoes: entre elites locais, entre segmentos po-
pulares e entre diferentes etnias africanas e afrodescendentes. E nesse espago
em transi¢ao que Joanna Mina se inscreve como agente da mudanga.

A andlise das cartas de liberdade em Goids, conforme estudado por Alen-
car (2019), mostra que a maior parte das pessoas que conquistaram sua alfor-
ria eram crioulas — nascidas no Brasil — e que, portanto, uma africana como
Joanna era excegao. Tal fato acentua a relevincia de sua luta. Sua presenga nos
autos, ditando com preciso sua trajetéria e corrigindo imprecisoes nos textos
redigidos por terceiros, marca sua tentativa de subverter a ordem do discurso
€, a0 mesmo tempo, o préprio sistema juridico que a oprimia. Joanna trans-
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formou o processo judicial em um dispositivo de emancipagao, mas também

em uma forma de disputar e reconstruir sua histéria.

Anna Ignécia (n.ca. 1858) — Ceard/Nordeste

Figura 42. Anna Igndcia
Fonte: Reconstituida com inteligéncia artificial (ChatGPT, 2025).

E nesse contexto que ecoa com for¢a o nome de Anna Igndcia, mulher
parda do sertao cearense que, também na metade dos oitocentos, ousou recor-
rer 4 justiga para conquistar sua liberdade e a de seus filhos. Anna nio esperou
ser definida pelos outros. Ela agiu — judicialmente, estrategicamente, insur-
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gentemente — contra um regime colonial que tentava reorganizar seus corpos
e histérias sob a sombra da servidao.

A escrita da histéria de Anna Igndcia e as demais mulheres apresentadas até
agora nao se encerra nos arquivos empoeirados ou nas atas judiciais em que suas
vozes tentam, com esforco, atravessar o siléncio imposto pela ordem escravocrata.
Ao contrdrio, suas vidas vibram nas margens do narrédvel e exigem que escutemos
o que Conceicao Evaristo nos ensina com a escrevivéncia: “Nossos textos sao a
fala de nossas experiéncias”. A vida de cada uma dessas mulheres negras é palavra-
-faca, meméria-arma, e se tece numa costura insurgente entre o sertao e o litoral,
entre Catolé do Rocha e Mamanguape, entre a Paraiba e o Ceard — e além.

Conforme apresenta Anicleide de Sousa (2024) , a trajetéria de Anna Ig-
ndcia, mulher parda forra, cuja infincia foi sequestrada por José Ferreira, seu
suposto padrinho, que a vendeu como escrava. Ela buscou sua liberdade e a de
seus filhos entre 1858 ¢ 1866, em um contexto profundamente marcado por
injustigas e violagoes. Os documentos que revelam sua histéria foram locali-
zados no Arquivo Privado Maurilio de Almeida e incluem correspondéncias
entre os governos provinciais da Paraiba e do Ceard. Em 23 de dezembro de
1858, Ana fugiu da Vila de Catolé do Rocha para Quixeramobim (CE), onde
denunciou seu cativeiro ilegal as autoridades locais.

A dentncia de Ana nio foi um ato isolado: os documentos revelam que
ela jd havia registrado sua condigao forra quase uma década antes, indicando
testemunhas e mobilizando redes de apoio. O intercAmbio entre as provincias
mostra a complexidade da mobilidade social e a interconexdo das lutas por
justica no Nordeste. Sua trajetdria evidencia rotas internas da didspora africa-
na no Brasil, ligando Limoeiro (PE), Catolé do Rocha (PB), Guarabira (PB) e
o sertdo cearense, numa geografla marcada por resisténcias negras e indigenas.

Portanto, ao inserirmos a histéria de Anna Igndcia nesse pano de fundo,
nao a lemos como caso isolado, mas como parte de um movimento amplo de
sujeitos subalternizados que enfrentaram os poderes coloniais usando as armas
que tinham: o direito, a terra, a palavra, o gesto, o corpo. A experiéncia de
Joanna Mina, como de Anna Ignicia, Salustia, Marian Preta Courd, Rosa Go-
mes e Esperanca Garcia, aponta para as redes de solidariedades negras, espe-
cialmente das irmandades religiosas, como a de Nossa Senhora do Rosirio dos
Pretos, comumente articuladas como espacos de apoio juridico e espiritual as
populages negras. Também se inscreve em um campo mais amplo de praticas
culturais africanas sobre o trabalho e o valor simbélico dos metais. A mani-
pulagio do ouro por Joanna remete a cosmopercepgoes da cultura mina e de
outras etnias da Costa do Ouro, como os egbes e voduns, que atribuiam a esse
metal valor espiritual, politico e social. Essa dimensdo pode ter atravessado a
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experiéncia da africana em Goids e contribuido para a forma como mobilizou
o ouro como ferramenta de liberdade.

Ao requerer, redigir e acompanhar um processo juridico em pleno sistema
escravocrata colonial, essas mulheres evidenciam que a escravidao foi também
um campo de disputa discursiva e simbdlica. Essas historias nos convidam a
uma revisio historiogréfica, deslocando o foco da atuagio de senhores e insti-
tuigbes coloniais para o protagonismo das pessoas que foram escravizadas. A
histéria delas nao ¢ excepcional por destoar, mas justamente por se entrelacar
a um cotidiano de resisténcia e criatividade negra em diferentes partes do pais
desde o sertao goiano a caatinga nordestina.

Assim, essas mulheres nos legaram mais que cartas e processos judiciais: suas
trajetdrias sao documento de resisténcia, de imaginacio politica e de inscri¢ao
histérica. A leitura de suas vidas e lutas, ainda hoje, enegrece as multiplas formas
com que mulheres negras participaram da construgao do Brasil — como mao de
obra, como autoras, estrategistas, maes, trabalhadoras, e como sujeitos histéricos
capazes de reescrever, com suas préprias palavras, as pdginas da liberdade.

Essa luta se conecta diretamente as outras escreviventes, como vimos,
essas mulheres ndo sé denunciaram a violéncia da escravidio, como agiram
com astcia e consciéncia legal, articulando estratégias que Denise Ferreira
da Silva (2016) poderia descrever como formas de um “pensamento poroso”:
modos de estar no mundo que rompem com os limites coloniais e juridicos,
e que operam nas brechas da ordem para resistir. Elas sio parte de uma longa
linhagem de mulheres negras que transformaram a escrita — seja em forma de
cartas, agoes judiciais ou registros nos arquivos — em arma de luta e afirmagio
de humanidade. Elas criaram espagos de reivindicagio e deixaram um legado
de resisténcia coletiva que ultrapassa os limites de seu tempo.

Fabular criticamente essas histérias ¢ mais do que preencher lacunas: é re-
conhecer que essas mulheres foram protagonistas de um processo histérico de
libertagao negra que se construiu nas encruzilhadas do sertdo e do litoral, entre
marés e estiagens, entre o direito negado e a justica buscada. Ao escrevé-las,
recontamos o passado, e atualizamos um gesto politico e poético: o de manter
viva a memoria das mulheres que, mesmo diante das maiores adversidades,
ousaram dizer “sou livre” — e buscaram fazer da palavra uma sentenca de justica.
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CAPITULO 5.

INDEPENDENCIAS DO BRASILEAS
MULHERES AFRODIASPORICAS

A travessia da palavra escrita a agdo coletiva, da reivindicagao individual a
constru¢io de uma comunidade de liberdade, permite-nos reimaginar também
os préprios marcos da independéncia do Brasil. Afinal, o processo de indepen-
déncia nio foi um evento Unico, centralizado e consensual — tampouco um pacto
pacifico entre elites. Foi uma multiplicidade de conflitos, revoltas e resisténcias
que eclodiram por todo o territério, desde a colonizagio. A Confederacio dos
Potiguares, ocorrida no atual Rio Grande do Norte entre 1687 ¢ 1697, articulou
diferentes povos do litoral e do sertao nordestino contra o avango dos colonizado-
res portugueses ¢ a imposi¢io do aldeamento for¢ado, resultando em uma guerra
prolongada de defesa territorial. No interior da Bahia, os levantes dos Aimorés,
povo origindrio da regido do médio Rio Doce, ocorreram de forma intermitente
entre os séculos XVII e XVIII, em resposta a escravizagio, a invaso de suas terras
e A atuacio violenta dos colonos. J4 na divisa da Paraiba com o Cear4, os Cariris
protagonizaram uma série de insurrei¢oes entre 1683 e 1713, num processo que
envolveu aliangas interétnicas com os Arids, Janduis e outros povos, culminando
na chamada “Guerra dos Barbaros”. No centro-sul, entre 1725 e 1744, os povos
Guaicuru, conhecidos por sua habilidade guerreira e dominio da cavalaria, en-
frentaram colonos portugueses e espanhdis nas regides que hoje correspondem ao
Mato Grosso do Sul, Goids e ao Paraguai. No Norte da colénia, os povos Mura
e Manaus resistiram intensamente & ocupagio portuguesa no vale amazénico du-
rante o século XVIII, com destaque para as guerrilhas ocorridas entre 1749 e
1757, nas quais empregaram tdticas de mobilidade fluvial e ataque relimpago
como forma de sabotagem s tropas lusas e a estrutura missiondria. A Revolta dos
Buzios, também conhecida como Conjuragio Baiana ou Revolta dos Alfaiates,
foi um movimento popular ocorrido em 1798 em Salvador, Bahia, que defendia
a independéncia do Brasil, o fim da escraviddo e a igualdade social. Por volta
dos anos de 1822 e 1823, observamos intensas mobilizagoes no Nordeste. Mas,
enquanto os livros de histéria fixaram esse momento fundacional de um Brasil
independente na figura do imperador e seus aliados — homens, brancos, letrados
—, aagéncia de outras vozes, corpos e forgas foi sistematicamente invisibilizada.

E nesse ponto que as mulheres negras ¢ indigenas irrompem como narra-
doras invisibilizadas da histéria. A atuagio dessas mulheres, com origens étnicas
diversas e inser¢des sociais multiplas, revela que o projeto de independéncia se
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articulou também nos corpos, territérios e saberes de quem resistia desde dentro
da engrenagem colonial. Nao foram apenas testemunhas: foram combatentes,
estrategistas, cuidadoras, mensageiras e visiondrias de um outro Brasil por vir.

Essa presenca feminina se manifesta no século XVIII, como no caso de
Hipdlita Jacinta Teixeira de Melo, articuladora da Conjuragiao Mineira, mas se
expande com vigor nos levantes do inicio do século XIX. Nomes como Felipa
Aranha, Bdrbara de Alencar, Dionisia, Luiza Francisca de Aratjo e Maria Felipa
nos convocam a repensar a independéncia como um campo de disputa politica,
racial e de género, em que as vozes afroamerindias, muitas vezes suprimidas das
narrativas oficiais, sustentaram e subverteram as bases do novo regime.

A insurgéncia politica de Felipa Maria Aranha (n.ca. 1720), como vimos
no Capitulo 2, no cora¢do da Amazonia colonial, encontra ressondncia his-
térica na luta de Barbara Alencar no sertio nordestino, ambas encarnando
projetos de mundo que desafiavam, desde dentro e desde baixo, a ordem co-
lonial portuguesa e seu modelo mondrquico. Ao articular a Confederacio do
Itapocu como republica negra auténoma, Felipa desfez a l6gica da sujeigao
escravista e instituiu uma forma alternativa de sociabilidade e governo.

A republica preta que Felipa ajudou a forjar com a Confederagio do Itapocu
— uma alianga estratégica entre quilombos amazdnicos baseada em cédigos civis
préprios, autodefesa e autogoverno — nio estd isolada na floresta. Ela dialoga
profundamente com a pulsio republicana que emergiu na Conjuragio Baiana
(1798), quando homens e mulheres negras urbanas, como Luiza Francisca, ar-
ticularam uma revolugio de base popular, abolicionista e igualitiria em pleno
coragdo colonial da Bahia. Esses projetos, ainda que separados por distAncias
geograficas e contextos especificos, compartilham a mesma negacio radical da
ordem escravista, colonial e mondrquica imposta pela Coroa portuguesa.

De maneira andloga, Bérbara Alencar, envolvida nas agitacoes libertdrias
do inicio do século XIX no Nordeste, conecta-se diretamente as disputas poli-
ticas que culminaram na Revolu¢io Pernambucana (1817) e na Confederagio
do Equador (1824), movimentos que tentaram instaurar uma republica laica
e federativa nos moldes de um projeto politico anticolonial radical. Em ambos
os casos, mulheres negras € seus coletivos insurgentes anteciparam, por vias
proprias, o que se chamaria de “reptiblica” — mas sem os limites racializados e
patriarcais que a republica oficial viria a instituir.
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Luiza Francisca de Aradjo (n.ca. 1768-1798) — Revolta dos Bizios
— Bahia/Nordeste

B

Figura 43. Luiza Francisca de Aradjo
Fonte: Reconstituida com inteligéncia artificial (ChatGPT, 2025).

A resisténcia a0 dominio portugués, durante os processos que antecede-
ram a independéncia, contou com expressiva participagio popular, incluindo
a atuagio de mulheres. Segundo registros do Instituto Buzios, em 1798, na
Conjuragao Baiana — também chamada de Revolta dos Alfaiates ou dos Buzios
— cinco mulheres foram presas nos primeiros 45 dias de repressio ao movimen-
to: as pardas Luiza Francisca de Aratjo ¢ Domingas Maria do Nascimento,
além das negras forras Vicéncia, Lucrécia Maria Gercent e Ana Romana Lopes.
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A Revolta dos Buzios mobilizou alfaiates, soldados, sapateiros, comercian-
tes, marceneiros, ex-escravizados e libertos em torno da construcio de uma
republica livre, democrdtica e antiescravista. Mais do que a simples influéncia
do Iluminismo europeu, tratava-se de um projeto politico gestado nas encru-
zilhadas da Bahia oitocentista, onde saberes africanos, amerindios e europeus
se cruzavam. As ideias de liberdade e igualdade ganharam corpo nas préticas
cotidianas de quem fazia da rua, do oficio e da irmandade o espago da poli-
tica. O impacto da Revolugao Haitiana (1791-1804) ressoou nesse contexto,
ampliando horizontes de emancipacio. Como observa Célio Tavares (1999),
nenhum outro movimento do Brasil Colonial teve uma base social tao ampla e
um programa tao ousado — liberdade, igualdade racial, aboli¢ao da escravidao,
escola publica, e o fim dos privilégios da nobreza e do clero.

Esse projeto revoluciondrio popular, negro e abolicionista no Brasil nio se
tratava apenas de um levante contra os altos impostos ou de uma disputa entre
colonia e metrépole. O que emerge dos panfletos manuscritos colados nos mu-
ros da Bahia, e do sangue derramado na Praca da Piedade, ¢ a luta radical por
liberdade plena — sem senhores, sem realeza, sem escravidao. Ao contririo da
Inconfidéncia Mineira (1789), elitista e ambigua quanto ao sistema escravocra-
ta, a Revolta dos Buzios irrompe das camadas populares urbanas de Salvador e
afirma, com voz retumbante: ‘v tempo é chegado para vossa ressurreigdo...”

Fabulamos a participagio das mulheres por meio da trajetdria de Luiza
Francisca de Aradjo e Lucrecia Maria Gercent, ambas foram presas, torturadas
e mantidas encarceradas por mais tempo que as demais envolvidas, indicando o
incobmodo que causaram ao poder colonial. Como nos lembra Michelle Perrot
(1992), quando mulheres aparecem nas fontes repressivas, é porque estavam
perigosamente ativas. Os documentos do Arquivo Piiblico da Bahia e estudos
de pesquisadores como Joao José Reis (1996), Jean Marcel Carvalho Franga
(1999) e Carlos Eugénio Libano Soares (2001) revelam que, se os homens
negros e pardos foram os corpos espetacularmente enforcados como “exemplo”
para a cidade, as mulheres negras foram os corpos mantidos em siléncio, apaga-
dos nos arquivos, mas persistentes na memdoria subterrdnea da luta.

Luiza Francisca de Aratjo, parda, forra, de 30 anos, mae de cinco fi-
lhos, era companheira de Joao de Deus, um dos lideres enforcados. Luiza
nao aparece nos autos da devassa, casada com um homem ausente e alcod-
latra, miae de cinco, lavadeira de sol e noite, tecela de resisténcias. Ela era
o contrdrio do que a justi¢a da época considerava “sujeito politico”. Mas ¢é
exatamente nesse limbo que mora o fogo da revolugio.

Fabulemos, portanto. Luiza possivelmente acordava antes da alvorada.
Enquanto a cidade ainda dormia ou os sinos tocavam para o oficio divino,
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talvez jd tivesse no fogo o café ralo e nas costas o balde com as roupas alheias
para esfregar. Joao de Deus, estrategista popular, articulador das tramas de
liberdade que circulavam nas rodas de costura, nos quartéis dos Henriques e,
sim, nos botequins — espagos fundamentais de sociabilidade e organizagio dos
setores subalternizados. Um relato nos autos de sua prisio, indicam que dias
antes, brindava com um “Viva a bella liberdade” diante de testemunhas, com
a divida de 800 réis pendurada e a coragem em dia. Esse gesto, nio era apenas
um delirio etilico, era um ato politico, uma declaragao publica de insurgéncia
contra o regime escravocrata, colonial e racista. E, ao seu lado, mesmo que
ofuscada pelos olhos miopes da devassa colonial, estava Luiza.

Talvez, enquanto cozinhava o angu para as criangas, escutava os planos,
a noite, depois de botar os pequenos para dormir, safa discretamente para
entregar recados, colher panfletos, trocar informagdes com outras mulheres
como ela — lavadeiras, quituteiras, rezadeiras — que faziam da rua e da cozinha
uma trincheira de luta. Joao de Deus bebia para calar as dores que nem sabia
nomear, mas entre um gole e outro, entre a divida no botequim e a frustragao
de uma vida sob vigilincia, deixava escapar sua alma revoluciondria. E Luiza
recolhia os cacos e reconstruia o corpo politico do marido na base do cuidado.

A prisao de Luiza nio foi meramente “punitiva’, mas estratégica: visava
desarticular redes domésticas e afetivas de resisténcia. Luiza era elo, seu
vinculo conjugal era também politico, era considerada “elemento de con-
fianga” no transporte de bilhetes e na hospedagem de reuniées clandestinas
— uma correia de transmissdo da insurgéncia.

De Lucrecia Maria Gercent, crioula forra, sem data de nascimento regis-
trada, sabemos menos ainda, apenas que permaneceu encarcerada por cerca
de onze dias. Pouco se sabe sobre sua origem ou ocupagio, mas sua perma-
néncia nos cdrceres, mais longa que as outras mulheres, sugere o peso que sua
presenca tinha nos circulos de articulagao popular. Presume-se que Lucrecia
circulava entre mercados, feiras e ruelas, onde a palavra se disseminava com
mais rapidez que panfleto: ela era corpo-mensagem.

Dizemos que fabulamos porque essa escrita se recusa ao siléncio arquivis-
tico. Como nos ensinou Saidiya Hartman (2020), a escrita sobre os sujeitos
escravizados e subalternos exige um “anarquivamento”, uma insurgéncia meto-
dolégica contra o apagamento sistemdtico dos corpos negros femininos. Assim,
fabular nao ¢ inventar no vazio, mas escutar os ecos do que a histéria ocultou.

Imaginemos entdo que Luiza, apds o enforcamento de Joao, decidiu per-
manecer calada diante dos inquisidores, protegendo as mulheres da rede. Ima-
ginemos que suas vozes ecoaram nos terreiros, que seus nomes foram sussur-
rados entre as folhas de guiné e as dguas de lavagem. Esse cendrio evidencia a
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presenca ativa e politicamente engajada de mulheres, inclusive negras e liber-
tas, em movimentos de contestacio a ordem colonial.

Essas experiéncias, embora separadas por tempo e territério, dialogam como
partes de uma mesma constelagio de resisténcia, sustentada por saberes africa-
nos, aliangas com povos indigenas e modos autdnomos de vida coletiva. O que
une todas essas lutas é a recusa da colonialidade como destino e a invencio de
outras realidades politicas possiveis, forjadas por maos negras e indigenas, por
coragens femininas que sabiam que liberdade nio se pede — se constréi.

Barbara Pereira de Alencar (1760-1832) — Revolta do Crato e
Revolug¢iao Pernambucana — Ceard/Nordeste

Figura 44. Béirbara Pereira de Alencar
Fonte: Reconstituida com inteligéncia artificial (ChatGPT, 2025).
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Do sertao cearense, entre os ventos do Cariri e os ecos das revolucoes
de 1817 e 1824, ergueu-se a voz de uma mulher mestica, filha da terra e
das dguas de um Brasil profundo: Barbara Pereira de Alencar. Brbara nas-
ceu em Exu, sertao de Pernambuco, em 1760. Filha de mae indigena e pai
portugués, ela representa, em seu corpo e trajetéria, o Brasil mestico que
os discursos coloniais tentaram apagar. Desde cedo, influenciada pelas ex-
periéncias cotidianas de dominagao e resisténcia, Barbara tornou-se figura
central da Revolta do Crato (1817), ligada & Revolu¢ao Pernambucana, e
posteriormente da Confederagio do Equador (1824).

Sua lideranca politica se deu num tempo em que mulheres eram vis-
tas como “anjos do lar” e sua atuacio publica era sin6nimo de escindalo.
Contra tudo isso, Bdrbara rompeu cercas: mentais, politicas e simbdli-
cas. Aos 57 anos, Bdrbara encabeca, ao lado de seus filhos e de outros
republicanos, uma insurreigao no Crato, no interior do Ceard. Inspirados
pela Revolugao Pernambucana de 1817, proclamam ali uma republica in-
dependente de Portugal, dando corpo a um projeto politico autdnomo,
nordestino e libertdrio. O Crato — vila marcada por presenca indigena, por
descendentes de negros escravizados e por mestigagens diversas — tornou-
-se, por breve momento, simbolo de uma outra possibilidade de Brasil.
Mas a repressao veio rdpida. O exército luso-brasileiro sufocou o levante.
Barbara foi presa, torturada, difamada. Encarcerada num buraco cavado
no chio da cadeia publica de Fortaleza, foi transformada em exemplo ne-
gativo: o que acontece com uma mulher que ousa liderar.

Quando, vitva, decidiu gerir sozinha seus negécios e a educagio de
seus filhos; quando andava desacompanhada, recusando os cédigos do pa-
triarcado; quando plantava ideias libertdrias em seu lar — tudo isso jd era
insurgéncia. Seu corpo, mestigo e feminino, era por si s6 um manifesto.
Por isso a chamavam de “mulher-macho”. O insulto, na boca dos podero-
sos, era a tradugao do medo de uma mulher que pensava, falava e lutava.

A tentativa de anular Bdrbara de Alencar segue um roteiro: o assas-
sinato ou silenciamento fisico, seguido da difamagao, do falseamento da
memoria, do “segundo aniquilamento”. No caso de Bdrbara, espalharam
que ela mantinha uma relagio com um padre — buscando desmoralizi-la.
E quando nao podiam mais cald-la, queimaram documentos, esconderam
arquivos, apagaram seus rastros. Mas sua memoria sobreviveu no canto das
mulheres do sertio e na oralidade dos resistentes.

A proclamagio da independéncia por D. Pedro I, em 1822, foi vista
pelos revoluciondrios do Nordeste — inclusive por Birbara — como uma
farsa continuista. Eles lutavam por uma ruptura real, republicana, e nio
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por um rearranjo das elites coloniais. A Confederagio do Equador, em
1824, retomou esse projeto, mas novamente foi esmagada. Bérbara jd era
idosa, debilitada, mas nunca deixou de apoiar os filhos revoluciondrios.

E aqui que se inscreve uma critica fundamental 4 histéria eurocentra-
da da independéncia: o que os livros celebram como “ato heroico” de um
principe europeu, foi na verdade uma manobra das oligarquias para conter
os anseios populares por terra, liberdade e igualdade. A independéncia real
era aquela sonhada por Barbara e por tantas outras mulheres indigenas,
negras e mestigas do sertdo. Era avé do escritor José de Alencar, e tem
como uns dos seus descendentes o escritor Paulo Coelho em sexta geracao.

Apés a Revolugao Liberal do Porto (1820), D. Joao VI foi pressionado
a libertar os presos politicos, e Birbara foi finalmente solta. Viveu os dlti-
mos anos perseguida, doente, mas sem renunciar aos seus ideais. Morreu
em 1832. Seu nome voltou 2 tona apenas no século XXI. Em 2012, foi
inscrita no Livro dos Heréis e Heroinas da P4tria — uma reparacio tardia,
mas necessdria. Mas sua real consagracao se d4 nio no marmore dos mo-
numentos, e sim no resgate critico de sua trajetéria, como propomos aqui:
em chave amefricana, insurgente ¢ despatriarcalizada.

A luta de Bédrbara nio foi isolada. Na mesma terra quente do Cear4,
uma mulher indigena chamada Dionisia atuou, com outras mulheres, na
expulsio do vigdrio Felipe Benicio Mariz, aliado das cortes portuguesas.
Como aponta o professor Joao Paulo Peixoto Costa (2019), esse ato foi res-
posta direta a tentativa de expropriar terras indigenas e violar seus direitos.
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Dionisia (n.ca. 1821) — Levante de Almofala — Ceard/Nordeste

Figura 45. Dionisia

Fonte: Reconstituida com inteligéncia artificial (ChatGPT, 2025).

No inicio do século XIX, o Ceard ainda respirava os vapores do Dire-
tério dos Indios (1757), mesmo apds sua revogagio em 1798. A terra que
hoje chamamos de Ceard era cruzada por um mapa pulsante de aldeias
indigenas reorganizadas segundo os moldes pombalinos: Soure (Caucaia),
Arronches (Parangaba), Messejana, Monte-Mor Novo (Baturité) e Vila
Vigosa (Vigosa do Ceard), além das povoacoes de Sao Pedro de Baepina
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(Ibiapina), Almofala (Itarema, dos Tremembé) e Monte-Mor Velho (Pa-
cajus). Esses territérios nio eram espagos passivos de submissao, mas sim
territérios vivos de negociacao, resisténcia e reinvengao.

Logo no turbilhdo das transformacoes politicas que sacudiram o Im-
pério portugués — com a convocagio das cortes em Lisboa e o retorno
iminente de D. Jodo VI 4 Europa —, os indigenas do Ceard passaram a
ser vistos como pegas incomodas em um tabuleiro que os pretendia como
mao de obra compulséria e alheios a politica. Mas estavam longe disso. A
suposta neutralidade e apatia atribuida a esses povos era, na verdade, uma
estratégia narrativa colonial, como mostra o filho do entao governador do
Ceard, Braz da Costa Rubim, ao pintar as aldeias como lugares de “gente
inculta, sem fé, sem consciéncia, sem temor de Deus”. Rubim e os verea-
dores da capital estavam mais preocupados com a insubordinagao indigena
do que dispostos a entender sua agéncia politica.

No ano de 1821, no calor dos movimentos pela Constitui¢io, ecoaram
boatos sobre o levante dos “indios” de Almofala em conexiao com uma
insurrei¢do de negros. O governador ordenou vigilancia. Em Monte-Mor
Velho, o comandante teve de se explicar por ter armado os indigenas com
arcos e flechas durante as elei¢oes de comarca. Aqui j4 vemos um entrelaga-
mento importante: a luta indigena se fazia para manter suas aldeias, e por
estar armada — simbolicamente e materialmente — diante de um mundo
politico que insistia em desarmd-los de seus direitos e da prépria palavra.

A luta pela independéncia no Ceard foi também luta pela terra e pela
vida dos povos indigenas, foi disputa por narrativas e por mundos possi-
veis. Nesse cendrio conhecemos Dionisia e ousamos fabular sua trajetéria
de vida a partir de um relato em Bezerra (1965), sobre uma indigena que
esbofeteou o vigdrio Felipe Benicio Mariz: Dionisia, filha da Ibiapaba, voz
da terra, arco e verbo.

Nio foi a toa que Dionisia renunciou ao siléncio ancestral naquele
dia em Vigosa. A brisa umida da Serra da Ibiapaba mal disfarcava a tensao
que pairava sobre os telhados de barro da vila. As maos rijas de Dionisia,
forjadas na lida com a terra e no manejo do arco, nio tremiam. Quando
Felipe Benicio Mariz, o vigdrio conservador vindo do Icé, ousou pregar de
novo contra os “ignorantes” da serra — seus parentes, seu povo — Dionisia
levantou-se no meio da missa, e, diante de todos, deu-lhe um tapa. Talvez
nao por insoléncia, mas por justi¢a, por memdria, por liberdade.

Naquele gesto de furia licida e coletiva, Dionisia atravessava séculos
de imposigao colonial. Era filha dos Tapuias Kariri, neta de mulheres que
haviam resistido ao aldeamento compulsério e 4 escravizacio dos seus. Sua
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histéria, entrelacada & de muitos povos do Ceard, é simbolo da presenga
indigena ativa no processo da independéncia brasileira — uma independén-
cia que, para as elites, era apenas mudanca de trono, mas para Dionisia e
os seus, era a chance de afirmar um outro projeto de mundo.

Enquanto a historiografia tradicional hesitou em reconhecer a agéncia
indigena nesse processo, autores como André Roberto Machado (2006)
e a leitura critica da atuagio de Pereira Filgueiras nos ajudam a ver por
outros olhos. Em 1822, os conflitos entre as elites da provincia e a Coroa
portuguesa nio eram apenas choques de poder — refletiam disputas mais
profundas. Para os povos indigenas do Ceard, especialmente em Maran-
guape, Messejana e Vigosa, a tal “causa da independéncia” s6 fazia sentido
quando associada a posse da terra e a liberdade diante dos diretores e pa-
dres portugueses que ainda lhes queriam por servos.

O constitucionalismo de Lisboa e o liberalismo das cortes represen-
tavam, para muitos indigenas, uma ameaca. A velha ordem — aquela na
qual eram vassalos da Coroa e, em tese, protegidos contra a escravidio e
a espoliagao — parecia mais segura do que a promessa de liberdade de eli-
tes locais que queriam expandir seus latifindios sobre as serras. Por isso,
Costa (2019), ao contrdrio do que argumenta Xavier (2010), acredita que
a resisténcia indigena nio se opunha a independéncia como ruptura poli-
tica, mas ao seu uso elitista e excludente. Quando se apresentavam como
“representantes do imperador”, os indigenas nio agiam por subserviéncia
— mas por uma leitura estratégica da politica, baseada em suas experiéncias
concretas de dominagio e reciprocidade com a Coroa portuguesa.

Em mar¢o de 1822, a junta proviséria do Ceard recebeu dentncias
de “perturbag¢ées” em Vigosa. O vigdrio Mariz, aliado ao diretor da vila,
Antdnio do Espirito Santo, vinha aterrorizando os indigenas com ameagas
e castigos. “Povos que ainda gemiam debaixo de um pesado jugo e cativei-
ro”, dizia a carta enviada pelos governadores — e é justamente nesse cendrio
que Dionisia se ergue.

Fabulando sua trajetéria, podemos imaginar que Dionisia era uma das
vozes a redigir, oralmente e em assembleia, as representagdes encaminha-
das 2 junta. Talvez soubesse ler e escrever pouco, e contar, em tupi, as his-
térias dos seus. Entre suas preocupagoes talvez estivesse o abuso do vigdrio,
mas também a possibilidade real de retorno a escravidao, alimentada pelo
retorno do rei a Portugal e pela incerteza politica. Para ela, o movimento
de independéncia era, sobretudo, uma disputa sobre quem controlaria o
corpo indigena: Lisboa, Fortaleza ou os préprios donos da terra. E ela
rejeitava todas essas alternativas — reivindicava, com o arco em punho e
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a palavra em assembleia, um Brasil onde o indigena fosse cidadio, e nio
sidito, servo ou mascote da pdtria.

O tapa de Dionisia, registrado nos murmurios e na meméria dos que
se reuniram na cAmara da vila (composta, nio por acaso, também por indi-
genas), provocou a ira do juiz ordindrio de Granja, que marchou com sol-
dados até Vigosa para “averiguar os fatos”. Mas o gesto jd havia se tornado
simbolo. Nio era uma revolta pela revolta. Era o climax de uma politica fa-
bulada desde o chao da roga, da mata, das assembleias indigenas. Quando a
junta ameacou prender os “cabecas dessa perturbagio”, Dionisia j4 havia se
tornado mais do que uma mulher: era a encarnagao da Ibiapaba em levante.

Como aponta Licia Neves (2003), as tensdes sociais do periodo con-
tribuiram para situar d. Pedro numa posigao privilegiada, como fiador
de uma ordem ameacada. E, de fato, foi para o imperador que Pereira
Filgueiras escreveu, tentando capitalizar politicamente o apoio indigena a
independéncia. Os arcos e flechas de Maranguape, as vozes de Vigosa, os
tambores surdos do sertao nao eram sons que podiam ser ignorados. Os
indigenas, aos olhos das elites, tornaram-se “brasileiros mdrtires da pdtria”
— rétulo conveniente, mas revelador do incémodo que causavam com sua
presenca insurgente.

A historiografia recente, ao problematizar a ideia de que os indigenas
“aderiram” a independéncia, ajuda a compreender melhor suas estratégias.
Como mostra André Roberto Machado no caso do Pard, e como se pode
inferir também no Ceard conforme Costa (2019), os indigenas instrumenta-
lizaram o discurso liberal para suas proprias finalidades. Reivindicavam as ga-
rantias das cortes, mas se voltavam contra elas quando ameagavam sua terra.
Sua fidelidade era pragmdtica, ndo ideoldgica. E por isso mesmo tao potente.

Dionisia, que esbofeteou o vigirio em nome dos seus, nio cabia na
moldura do indigena domesticado da Republica nascente. Era simbolo
de outra politica: a politica do chdo, da meméria coletiva, da justica an-
cestral. Sua a¢io, ainda que silenciosa nos arquivos oficiais, reverbera nos
siléncios da histéria como uma fresta — uma fresta por onde podemos
vislumbrar o Brasil ndo contado nos livros escolares.

Enquanto os indigenas lutavam pelo reconhecimento de sua liberdade
ancestral e de sua relacio direta com a Coroa — “nds também somos o povo
do rei”, como afirmavam os principais indigenas do Pard e do Tocantins —,
estavam conscientes das brechas da legalidade imperial e se movimenta-
vam com habilidade por entre elas.

A luta indigena no Ceard pode ser compreendida nio como apéndice
do movimento pela independéncia, mas como parte ativa da “construc¢io
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da liberdade”, nos termos de Gladys Ribeiro (2020). A insurgéncia nio
estava apenas nas grandes batalhas ou nas proclamacoes oficiais, mas na
persisténcia das aldeias em existir, nas flechas empunhadas durante uma
eleicdo, nos pedidos de restituicao de liberdade enviados as cortes, nas
negativas ao recrutamento for¢ado, nos embates por terra, fé e dignidade.
Como observa André Roberto Machado, os indigenas viam na condi¢io
de “homens livres” um caminho para esvaziar as estruturas coloniais que
os obrigavam ao trabalho compulsério.

Esse embate por liberdade também ressoa em outras regides do Brasil.
Em Cimbres (PE), os xucurus e paritiés optaram por se aliar aos portu-
gueses contra os poderosos locais que desejavam tomar suas terras. J4 no
Norte, os indigenas do Pard participaram de maneira decisiva nos levantes,
sendo maioria nas tropas, enfrentando o governo dos brancos. No Ceard,
embora as fontes coloniais tentassem ocultar ou distorcer essas presencas,
os registros falam por si: havia temor — e havia poténcia.

No mesmo periodo, esse espirito revoluciondrio ascende a luta pela in-
dependéncia na Bahia, que foi longa e violenta, estendendo-se de fevereiro
de 1822 a julho de 1823. Entre as mulheres atuantes, destaca-se Maria Qui-
téria de Jesus, que, disfarcada de homem, alistou-se no Exército Brasileiro e
liderou um grupo de combate. Em 1823, foi promovida a cadete e conde-
corada por Dom Pedro I, sendo considerada a primeira mulher a integrar as
fileiras militares brasileiras. Joana Angélica de Jesus, abadessa do Convento
da Lapa, morreu em janeiro de 1822 ao tentar barrar a entrada de soldados
portugueses no local. Seu assassinato teve grande repercussio e mobilizou
setores da populagdo baiana. Outra dessas mulheres foi Maria Felipa.
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Maria Felipa (1799-1873) — Independéncia do Brasil — Bahia/
Nordeste

-—

Figura 46. Maria Felipa
Fonte: Reconstituida com inteligéncia artificial (ChatGPT, 2025).

A participagio popular na Independéncia do Brasil, especialmente na
Bahia, rompe com a narrativa tradicional centrada em Dom Pedro I e nos
eventos do Sete de Setembro. Na Bahia, a expulsao das tropas portuguesas
em 2 de julho de 1823 representa um marco militar, e uma verdadeira mo-
bilizagdao popular, diversa e interseccional, que envolveu homens e mulhe-
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res, livres e escravizados, brancos, negros e indigenas. O papel que Maria
Felipa ocupa hoje na meméria coletiva representa mais do que a simples
atuagio de uma mulher na guerra: ela personifica a intersec¢do entre raga,
género e classe no seio de uma sociedade colonial escravista, em Salvador.

Na biografia elaborada por Marluce Santana e Jailma Moreira (2025),
vemos que sua trajetéria continua viva na tradi¢io oral. Segundo o relato
do folclorista Ubaldo Osério, Maria Felipa, marisqueira da Ilha de Itapari-
ca, liderou um grupo de mulheres que enfrentou fisicamente tropas portu-
guesas e sabotou armagdes de pesca de um portugués, o que revela nio s6
engajamento na luta nacional, mas também disputas concretas por sobre-
vivéncia e dignidade em uma economia controlada por senhores brancos.
Nascida por volta de 1799 na Ilha de Itaparica, regido estratégica na Bafa de
Todos os Santos, sua atuacio durante a Guerra de Independéncia da Bahia,
especialmente na Batalha de Itaparica em 1823, rompe com as estruturas
patriarcais e coloniais de género e raga que ainda moldam a historiografia
nacional. Seu protagonismo, por muito tempo relegado a tradi¢ao oral,
escapa das margens da histéria oficial para se consolidar como simbolo da
insurgéncia negra feminina contra a colonialidade do poder.

As fontes sobre Maria Felipa provém, em grande parte, da memoria
coletiva da populagio da ilha e dos estudos pioneiros de pesquisadoras
como Eny Kleyde Vasconcelos Farias (2010), que durante oito anos colheu
relatos, vasculhou documentos e visitou arquivos ptblicos em busca de re-
gistros sobre a atuagio dessa mulher. Sua escassez nos registros oficiais nao
se deve a auséncia de feitos, mas sim a ldgica epistémica eurocentrada que
reitera a invisibilizagdo das vozes subalternas, em especial as de mulheres
negras, pobres e nio letradas, conforme discutido por Djamila Ribeiro
(2017) e Wlamyra Ribeiro de Albuquerque (1999).

A trajetéria de Maria Felipa ¢ atravessada por multiplas formas de
transgressao. Ao organizar uma frente de combate composta por pescado-
ras, indigenas, marisqueiras e até mesmo portuguesas dissidentes, ela deses-
tabilizou as nog¢oes eurocéntricas de lideranga politica e combate. Sua a¢do
mais notdria foi uma armadilha contra soldados portugueses em janeiro de
1823: liderando cerca de 40 mulheres, que incendiaram as embarcagoes
inimigas, desarticulando a frota. Neste gesto tdtico, Maria Felipa e suas
companheiras enfrentaram uma poténcia colonial armada, e desmontaram
a retérica da fragilidade feminina imposta as mulheres sob o jugo patriarcal.

Mesmo que em algumas versoes elas tenham utilizado da sensualidade
para atrair os soldados, reforcando estereétipos reducionistas sobre o sex
appeal das “mulatas”, a mencdo ao uso do cansangdo, uma erva urticante,
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para desarticular os soldados portugueses, mostra-se como instrumento de
luta e pode ser um indicio emblemdtico do saber ancestral das mulheres
negras e indigenas sobre a terra, as plantas e seus usos mualtiplos — sabe-
res muitas vezes desqualificados ou tratados como “feitigaria” no contexto
colonial, como explora Mary Del Priore (2015). Essa pratica é, portanto,
epistemologicamente anticolonial: reconfigura o campo da guerra como
espaco de insurgéncia feminina e ecolégica.

Maria Felipa também rompeu com a divisdo colonial de espacos entre
publico e privado. Moradora da Gameleira, depois da regido da Beribeira,
navegava com frequéncia até Salvador, onde, segundo relatos locais, parti-
cipava de rodas de capoeira. Nessas viagens, articulava redes de informacio
que permitiram ag¢des de vigilancia sobre as movimenta¢oes militares por-
tuguesas. Essa familiaridade com o mar, com a capoeira e com estratégias
de guerra coloca em xeque o confinamento feminino ao espago doméstico,
revelando um saber maritimo e bélico marginalizado pelas narrativas his-
téricas hegemonicas (Damasceno, 2021).

A capoeira, como danga-luta de matriz afrobrasileira, foi um dos re-
cursos simbdlicos e priticos mobilizados por Maria Felipa.

A capoeira tem suas raizes nas complexas experiéncias diaspéricas afri-
canas no Brasil, especialmente entre os séculos XVII e XIX. Embora nao
haja consenso definitivo sobre sua origem exata, os registros histdricos
apontam para sua emergéncia nas dreas urbanas do litoral atlantico — parti-
cularmente Salvador, Recife ¢ Rio de Janeiro — como prdtica de resisténcia
forjada por africanos escravizados e seus descendentes. Rugendas (1979)
registrou cenas de luta corporal entre negros no inicio do século XIX, e
documentos legais como os decretos de 1821 a 1834 mostram a crimina-
lizagao direta de “escravos capoeiras”, evidenciando o vinculo inicial da
pratica com homens negros escravizados. A repressio policial — constante
e sistemdtica — também aparece em registros oficiais, como apontam os
estudos de Thomas Holloway (1989) e Marcos Luiz Bretas (1997), que
analisam o aparato repressivo como parte da organizagio do poder urbano
imperial e republicano. Tais fontes, apesar de elaboradas por autoridades
coloniais e policiais, permitem, por leitura critica e entrelinhas, delinear a
dimensio coletiva e insurgente da capoeira.

A literatura especializada oferece um panorama heterogéneo sobre
quem eram os praticantes de capoeira no século XIX. Estudos baseados
em documentagio policial e na imprensa da época (Holloway, 1989; Bre-
tas, 1991) revelam que, inicialmente, a pritica era predominante entre
africanos escravizados — muitos deles da nagiao Angola, como inferido pe-
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las prdticas corporais e linguagens simbdlicas da capoeira — mas, ao longo
do século, expandiu-se também para libertos e mesticos urbanos. Ainda
que os decretos oficiais os nomeiem como “pretos capoeiras”, “negros do
mato” ou “malfeitores”, esses sujeitos eram, na realidade, trabalhadores
urbanos, operdrios, carregadores e marinheiros, frequentemente alocados
em ocupagdes marginalizadas ou informais. O caso do operdrio acusado de
homicidio em 1834, trabalhador do Arsenal da Marinha, é emblemaitico:
indica a presenca de capoeiras também no seio do trabalho urbano puabli-
co. A presenca de capoeiras em irmandades religiosas, festas populares e
territérios quilombolas também sugere uma rede de sociabilidade ampla,
plural e insurgente, ainda pouco estudada fora da capital imperial.

A heterogeneidade étnica e social dos capoeiras, portanto, tensiona
as leituras homogéneas sobre cultura afrobrasileira e convida 4 ampliacio
do campo etnogréfico-historiogrifico. A produgdo de sentido da capoeira
nio se restringia a luta, mas envolvia musica, canto, ritualidade e territo-
rialidade — compondo um sistema cultural coerente e em disputa com o
ordenamento colonial. As cantigas preservadas, por exemplo, remetem a
vivéncias e lutas cotidianas do século XIX, e figuras como Mestre Pastinha
e Mestre Bimba, mais tarde, ressignificariam essa tradi¢do, fazendo com
que a capoeira passasse, no inicio do século XX, de “doenca moral” a
“gymnastica nacional” conforme analisa Leticia Reis (1993).

O uso da capoeira por Maria Felipa como forma de resisténcia fisica e
cultural, em contexto de enfrentamento militar, inscreve seu corpo como
territério de rebelido — corpo este que a colonialidade tentou reduzir a
objeto de exploracio sexual, mas que, nas maos de Maria Felipa, se tornou
arma de insurreigdo e agéncia politica.

O apagamento sistemdtico de sua trajetdria pode ser entendido como
parte de uma historiografia comprometida com um projeto de nagio que
privilegia as elites brancas e masculinas, como enfatizam os estudos de
Eny Farias (2010) e Karine Teixeira Damasceno (2021). A tentativa de
invisibiliza¢ao de sua memoria no centendrio da independéncia da Bahia,
em 1923 — quando seu nome foi omitido da ldpide dedicada aos heréis da
independéncia — revela o esforgo institucional em deslegitimar a insurgén-
cia popular negra como motor da histéria nacional.

No entanto, sua memoria resistiu e floresceu nas vozes dos griots con-
temporaneos, nas comemoragoes do 2 de Julho, nos cordéis de Jarid Arraes
(2017) e nas narrativas de Joao Ubaldo Ribeiro (1984), cujas personagens
como Maria da Fé dialogam com a imagem da guerreira. Tais textualidades
orais e literdrias ndo sio apenas complementares a histéria, mas também
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fundamentais para reinscrever na cena publica os corpos e as agdes que o
colonialismo tentou tornar ausentes.

A atuagao de Maria Felipa e outras mulheres negras naquele contexto
deve ser compreendida a partir de um olhar interseccional: eram mulhe-
res que ocupavam os estratos mais baixos da sociedade, submetidas a tripla
opressdo de género, raga e classe. Sua luta, portanto, no se restringia a ideia
abstrata de nagio ou independéncia, mas 2 resisténcia cotidiana contra a
exploracdo, o racismo e o patriarcado. A luta pela independéncia, nesse sen-
tido, foi também — e talvez antes de tudo — uma luta por direitos bésicos, por
liberdade real e por espago na construcio de uma sociedade que as incluisse.

Apesar disso, as narrativas histéricas hegemonicas sempre apagaram
ou minimizaram essas presencas. Mesmo figuras como Maria Quitéria
que foram exaltadas, desde que se conformassem ao modelo de heroismo
compativel com os ideais oitocentistas de decoro feminino, outras, como
Maria Felipa, foram ignoradas ou transformadas em personagens folcléri-
cas. Mesmo Maria Quitéria, depois de ser condecorada por Dom Pedro I,
foi repreendida por circular em trajes militares, sendo obrigada a retomar
uma vida recatada, como era esperado das mulheres da época. A prépria
abadessa Joana Angélica, morta ao defender o Convento da Lapa, teve
sua imagem adaptada A narrativa tradicional de abnegacio religiosa, sem
ameagar as estruturas patriarcais e senhoriais.

Além das mulheres, milhares de negros — escravizados e libertos — foram
recrutados informalmente para o Exército Pacificador, muitas vezes com a
promessa (nio cumprida) de liberdade. Poucos foram de fato alforriados apds
o decreto de D. Pedro I em 1823, e muitos foram transferidos para fora da
Bahia, considerados perigosos demais para permanecer préximos dos grandes
contingentes de escravizados. Esse deslocamento for¢ado reflete 0 medo da
elite baiana frente ao que chamavam de “partido negro” e ao espectro do
“haitianismo” — o temor de uma revolugio social inspirada pelo Haiti.

Ao recontarmos a histéria de Maria Felipa, nio s6 celebramos uma
heroina da independéncia, mas também instauramos uma nova episte-
mologia de leitura histérica, que considera as fontes orais, as experiéncias
vividas e a performance corporal como arquivos legitimos de conhecimen-
to. Mais do que inserir Maria Felipa no panteiao dos herdis nacionais,
é preciso reposicionar a propria ideia de heroismo, descolonizando-a e
abrindo espago para os saberes femininos negros e indigenas que tecem a
resisténcia brasileira desde antes de 1823.

Reconhecer Maria Felipa é um gesto politico e epistemolégico. E afir-
mar que a constru¢io da nagio brasileira também foi feita com os bragos

212



Histéria das Mulheres Amefricanas - Volume 1

das marisqueiras, com a astdcia das mulheres negras, com a resisténcia dos
corpos historicamente subalternizados. E deslocar o centro da narrativa da
independéncia para a periferia histérica, onde, com galhos de cansangao
e peixeiras escondidas em saias, as mulheres negras como Maria Felipa
enfrentaram impérios. Sob o risco de esvaziar o contetido radical de suas
lutas, ¢ preciso ponderar que a narrativa nacionalista centrada no Estado
e na formagdo do Império, em que essas mulheres ¢ homens do povo sio
celebrados como patriotas, em muitos casos suas verdadeiras demandas —
por liberdade, igualdade ¢ justica — seguem sendo ignoradas.

No caso das mulheres negras, a hipersexualizacio sempre foi uma mar-
ca constituinte do regime de representagdes negativas forjado desde o pe-
riodo colonial, servindo como instrumento de desumanizacio e controle
social. Tal estereotipagdo reduziu essas mulheres a corpos disponiveis ao
desejo e a violéncia, e apagou suas multiplas dimensoes politicas, espirituais
e intelectuais. Exemplos emblemdticos dessa dinimica sio figuras como
Maria Felipa, guerreira da independéncia na Bahia, cuja atua¢io combati-
va foi frequentemente obscurecida por narrativas que a retratam de forma
sensualizada, e Chica da Silva, cuja trajetéria de ascensio social foi sistema-
ticamente interpretada sob o prisma da sexualidade, desconsiderando suas
estratégias de agéncia e resisténcia. Essas representagoes revelam a persis-
téncia de um imagindrio racializado que associa a mulher negra 2 lascivia,
a0 mesmo tempo que apaga seu protagonismo histérico e politico.
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CariTuLo 6.

ENTRE O OURO, OS DIAMANTES E
AS QUITANDAS: A ECONOMIA DAS
PRETAS LIVRES

Recontar a histéria das mulheres negras com dignidade critica e radi-
calidade epistemoldgica ¢ tarefa urgente. Nao se trata apenas de preencher
lacunas em arquivos coloniais — que jé nasceram enviesados —, mas de
romper com os filtros do olhar eurocentrado que insistentemente enqua-
dra mulheres negras em narrativas de hipersexualiza¢io, subalternidade ou
passividade. Quando a historiografia econémica insiste em apresentar a
escravidao como unica lente de leitura da experiéncia negra no século XIX,
ela restringe, de forma perigosa, os horizontes de anilise e desautoriza ou-
tros modos de existéncia, agéncia e resisténcia.

Neste capitulo, propomos descolonizar essa lente. O ponto de partida é
simples, mas profundamente subversivo: as mulheres negras, inclusive aquelas
que alcangaram certa autonomia econémica, nao foram apenas objetos de ex-
ploracio — foram também sujeitas politicas e econdmicas, capazes de produzir
redes de sociabilidade, estratégias de ascensao e préticas de redistribuicio que
escapam ao binarismo “senhor x escravizado”. Essas histérias nos desafiam a
pensar uma histéria econdmica em que a didspora africana nao seja apenas si-
no6nimo de dor, mas também de movimento, invengio e liberdade insurgente.

Por isso, mais do que perguntar se essas mulheres enriqueceram “por
mérito préprio” ou se foram “devassas”, o que se impée ¢ interrogar por
que sua mobilidade social sempre aparece como suspeita, por que sua au-
tonomia sempre é narrada como exce¢do, por que sua riqueza incomoda
tanto os cAnones da histéria oficial. Contra esse incomodo, propomos ou-
vir essas mulheres ndo como anomalias ou notas de rodapé, mas como
intelectuais da prética, criadoras de mundos possiveis, articuladoras de
uma economia outra — nio sé baseada em acimulo, mas também em so-
brevivéncia, cuidado e circulagio de afetos e saberes.

Chica da Silva, mulher negra alforriada, que viveu em meio  elite do ouro
em Minas Gerais do século XVIII, teve sua histdria aprisionada no estere6tipo
da “mulata sensual que seduziu o contratador branco”. Pouco se fala de suas
estratégias sociais, do seu papel na administragdo da casa, das decisoes econo-
micas, da negociagao com irmandades religiosas e de sua inser¢io complexa
nos cédigos da época.
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Do ponto de vista da Histéria como disciplina critica, precisamos interro-
gar essas narrativas. Precisamos ler contra a fonte. Precisamos recuperar essas
vozes por meio de metodologias que no se contentem com o arquivo oficial.
A fabulacio critica, a escrevivéncia, a escuta das tradi¢oes orais e das memorias
vivas da didspora sao caminhos possiveis para recontar essas histdrias de outra
forma — com outra ética e outro método. Nio para negar a sexualidade dessas
mulheres (afinal, a sexualidade é também territério de liberdade), mas para
descolonizar os sentidos que foram impostos sobre ela.

A pergunta que nos move, portanto, nao ¢ se Njinga foi ou nio sedutora,
se Chica foi ou nao amante de poderosos, se Luciana foi ou nao “devassa’, se
Felipa e suas companheiras seduziram ou nao os portugueses da guarda colo-
nial. A pergunta é: por que ¢ essa a histéria que se repete? Por que o poder das
mulheres negras incomoda tanto que precisa ser reduzido a cama, ao feitico,
a0 corpo em chamas? O que estd em jogo nio ¢ s6 a verdade factual — mas a
disputa sobre como (e para quem) a histdria é escrita. Reescrever essas histé-
rias exige que abandonemos o olhar colonial e construamos, com radicalidade
epistemoldgica, outras formas de ver, de narrar e de legitimar as existéncias
negras femininas. Exige que escutemos Njinga, Chica e Luciana nio como
personagens de um enredo colonial, mas como intelectuais da pritica, como
lideres politicas, como pensadoras de seus mundos.

Em todas as regides do Brasil, hd registros de mulheres negras que, com
seus proprios meios, superaram a escravidao e conquistaram autonomia —
algumas por meio de casamentos estratégicos, outras como ganhadeiras,
rogeiras, comerciantes ou rendeiras, construindo trajetérias que desafia-
ram a légica da servidao. Enquanto nomes como Chica da Silva, Luciana
Teixeira e Rita da Silva se destacam pela ascensdo social ligada a alian-
¢as matrimoniais ou pela atuacio no comércio e na agricultura, mulheres
como Luiza Fernandes representam a forca do trabalho como caminho de
emancipacio. Depois de viver a infincia no cativeiro, Luiza conquistou a
liberdade, permaneceu junto a sua familia e, com esfor¢o coletivo, parti-
cipou da aquisi¢ao de terras que deram origem ao Quilombo Rincao dos
Fernandes — um exemplo de como o labor e os lagos comunitdrios foram
fundamentos da liberdade e da estabilidade econdmica no pés-abolicao.
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Chica da Silva (1753) — Diamantina — Minas Gerais/Sudeste

Figura 47. Chica da Silva
Fonte: Reconstituida com inteligéncia artificial (ChatGPT, 2025).

Assim, no Vale do Jequitinhonha, em Minas Gerais, voltamos a atengao
para a ambivaléncia pelos corredores do imagindrio histérico: Francisca da Sil-
va de Oliveira, conhecida como Chica da Silva. Figura complexa e projetada
no cendrio colonial do Tijuco (atual Diamantina), ao final do século XVIII,
Chica atravessa o tempo ora como icone de ascensio social via concubinato,
ora como mulher hipersexualizada pelo olhar racista e patriarcal da historio-
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grafia do século XIX. Sua trajetdria, por vezes aprisionada em caricaturas, me-
rece uma leitura critica que escape das armadilhas do exotismo e da erotizagao.

Durante décadas, a imagem de Chica foi moldada por narrativas como Me-
mérias do Distrito Diamantino, de Joaquim Felicio dos Santos (1868), que, ao
escrever no século XIX, projetou sobre a ex-escravizada uma personagem marcada
pela devassidao, pela perversidade e pela “anormalidade” de seu lugar social — uma
mulher negra vivendo entre as elites brancas da mineragio. Essa imagem ecoou no
século XX e XXI, especialmente no filme Xica da Silva, de Cacd Diegues (1976), e
na novela homénima da Rede Manchete (1996), ambas centradas em uma versao
hiperbélica, sensualizada e, em muitos aspectos, fantasiosa da sua vida.

No entanto, pesquisas historiogréficas mais recentes, como a desenvolvida
pela professora Jania Ferreira Furtado (2003), vém desmontando esses estere6-
tipos ao rastrear documentos primdrios — cartas de alforria, registros de batismo,
arquivos notariais, eclesidsticos e nobilidrquicos. O que emerge dessa pesquisa é
uma mulher que viveu de acordo com os rigidos padroes morais do século XVIII,
frequentando irmandades leigas de brancos, mantendo uma unizo estdvel com
o contratador de diamantes Joao Fernandes de Oliveira, e sendo sepultada em
local reservado as elites brancas. Esses dados histéricos nao apagam as tensoes e
contradigoes de sua trajetdria, mas demonstram que a imagem popular de Chica
da Silva foi, em grande parte, forjada por lentes racistas, coloniais e misdginas.

Antes que a academia resolvesse redescobrir a histéria de Chica da Silva
— ¢ bem antes de novela, filme ou dissertacio de mestrado — quem botou a
heroina no centro da avenida foi a Unidos do Salgueiro, no carnaval de 1963.
Foi o Salgueiro, com seu enredo audacioso e revoluciondrio para a época, que
primeiro ousou contar a histéria de uma mulher negra escravizada que ascen-
deu 2 elite mineira do século XVIII. Num tempo em que os desfiles exaltavam
Dom Pedro, cabraladas e glérias militares, o Salgueiro deu protagonismo a
uma figura historicamente apagada, abrindo alas para um carnaval que tam-
bém fosse repositério de memoéria negra e de insurgéncia cultural.
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Figura 48. Isabel Valenga em 1963 — no carnaval da Salgueiro como Xica da Silva
Fonte: VALENCA, Isabel. O “Xica da Silva” do Salgueiro, em 1963. [Foto]. /n:
WILLMERSDORE Pedro. O simbolismo de Xica da Silva rediscutido em novos debates. Epoca,

14 maio 2021. Disponivel em: https://bit.ly/48qOtTk. Acesso em: 26 mar. 2026.

A academia chega depois. A pesquisa da historiadora Junia Ferreira Fur-
tado (1997) foi publicada décadas depois do desfile consagrador. A novela e o
filme vieram na esteira do impacto popular que o carnaval ja havia provocado.
O Salgueiro, com seu “mar vermelho e branco” e o antolégico samba de Noel
Rosa de Oliveira e Anescarzinho, nao apenas venceu o carnaval: ele disputou a
histéria oficial e venceu também ali. Foram as escolas de samba que primeiro
tiveram a ousadia de colocar a negritude no centro da narrativa nacional. A
revolu¢do, como dizia Arlindo Rodrigues, também se faz pela alma.
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Chica da Silva, portanto, nao deve ser tomada como exce¢ao nem como
transgressora no molde eurocéntrico, mas como uma das muitas mulheres
negras que, em tempos coloniais, encontraram formas especificas de existén-
cia, agéncia e sobrevivéncia em contextos de violéncia estrutural, a Luciana
Teixeira, era outra dessas mulheres, que viveu em uma regiao préxima a Chica.

Luciana Teixeira (n.ca. 1817) — fazendeira — Minas Gerais/Sudeste

Figura 49. Luciana Teixeira

Fonte: Reconstituida com inteligéncia artificial (ChatGPT, 2025).
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No Sudeste, o ciclo do ouro também moldou as dindmicas sociais, especial-
mente em Minas Gerais, onde Luciana Teixeira no final do século XVIII atuou,
conforme relata Claudia Maia (2025). A histdria dessa abastada fazendeira, re-
gistrada em tradigoes orais, sugere sua centralidade na fundagio de Araguai,
numa época em que mulheres negras e pardas frequentemente conciliavam pra-
ticas comerciais e liderangas, em respostas as exigéncias do cotidiano colonial.

A atuagio dessas mulheres no mercado escravista em expansao precisa ser
compreendida em um contexto paradoxal. Afinal, além de criar um ambiente
de ajuda mdtua e promogio de alforrias aos seus pares e familiares, essas mu-
lheres forras, em muitos casos, conscientes das dinAmicas econdmicas de seu
tempo, utilizaram o mercado escravista para comprar e vender escravizados e
iméveis, acumulando patriménio e ascendendo socialmente.

Tal atuagao, embora contraditéria a luta pela liberdade, expoe as comple-
xidades das estratégias de sobrevivéncia e mobilidade de mulheres negras em
uma sociedade escravocrata, que em diferentes niveis naturaliza a escravidao.
Essas praticas evidenciam como elas navegaram, adaptaram—se e, muitas vezes,
desafiaram os limites impostos pelo racismo estrutural da época.

Distintas tradi¢des orais disputam a origem da cidade e a biografia de Luciana:
de um lado, uma mulher rica, comerciante e dona de terras; de outro, uma ex-
-prostituta baiana, marginalizada pelas normas morais do clero local. Em ambas,
contudo, hd um dado incontorndvel: Luciana era uma mulher negra que acumu-
lou posses, articulou relagbes comerciais, exerceu lideranca comunitdria e, princi-
palmente, abriu espago para outras mulheres racializadas viverem com dignidade.

Esse protagonismo inscreve Luciana num grupo mais amplo de mulheres
negras livres ou libertas que, ao longo do século XVIII e XIX, conseguiram
adentrar o mundo dos negdcios, especialmente por meio do comércio de ali-
mentos, tecidos, ervas, bebidas e mesmo da prostituicio — como indicam os
estudos de Maria Odila Dias (1984) e Mariana Dantas (2016). Essas atividades
econdmicas, frequentemente menosprezadas pela historiografia elitista, foram
fundamentais para a formacio de patriménios, aquisi¢ao de alforrias e estabe-
lecimento de redes sociais de apoio entre mulheres negras e seus descendentes.

A trajetéria de Luciana evidencia também uma tenso regional importante: o
Sudeste brasileiro, e especialmente Minas Gerais, tem sido tradicionalmente retra-
tado como espago da elite branca escravocrata, centrado na economia mineradora
e agroexportadora. No entanto, nas bordas do sistema — em regioes de transi¢ao
como o Vale do Jequitinhonha — emergiram experiéncias menos rigidamente en-
quadradas pelas estruturas coloniais. Como destaca Cldudia Maia (2004), o M¢é-
dio Jequitinhonha se destacou como espago de reciprocidade ¢ mobilidade, em
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que a presenca negra nao foi apenas marcada pela submissao, mas também pela
agéncia ativa na formac¢ao de comunidades, préticas religiosas e economia local.

A regido, além de rota comercial estratégica, era também local de tensao
cultural entre os projetos de civilidade eurocéntrica e a vivéncia popular, sin-
crética e mestiga. A narrativa envolvendo o padre Carlos Pereira de Moura,
que expulsou prostitutas e comerciantes de bebida da Aldeia do Pontal, ¢ ilus-
trativa do embate entre essas ordens morais e o cotidiano vivenciado por mu-
lheres negras como Luciana, que reconstituiram suas vidas fora dos padroes
impostos pela Igreja e pela elite branca.

E sintomético que o relato mais conhecido sobre Luciana venha do natu-
ralista francés Auguste de Saint-Hilaire, que, ao visitar sua fazenda em 1817,
descreveu-a como polida, benevolente e religiosa — mas também nao atribuiu
o titulo de “senhora”, mesmo sendo ela uma mulher de prestigio. A recusa em
aceitd-la como dona de si, de terras e de sua trajetéria revela a dificuldade que
os observadores europeus tinham em conceber mulheres negras como sujei-
tos legitimos de poder e propriedade. Ainda assim, Luciana rompe com esse
cerco, mostrando-se letrada, generosa e influente, ao ponto de fornecer terras
e abrigo para outras mulheres expulsas pelo clero, reorganizando ali um novo
centro social e econdmico que daria origem a uma cidade.

A forca simbdlica de Luciana ultrapassou os limites do século XIX. Nos
anos 1990, sua figura inspirou a escritora Augusta Figueiredo (1998) a recon-
tar, em fic¢do, a histéria da “mulata Luciana” como mulher acolhedora e mae
de 6rfaos, inclusive indigenas.

No mesmo chao ressequido do Vale do Jequitinhonha, onde Luciana Tei-
xeira reergueu outras mulheres negras expulsas pelo clero no século XIX, Maria
do Carmo Ferreira Silva, a Cacd, ergueu sua voz no século XXI como primeira
prefeita negra de Araguai. Ambas, em contextos histéricos radicalmente dis-
tintos, reconheceram que a desigualdade tem cor, género, territério e idade.
Enquanto Luciana, letrada e dona de terras, desafiava os limites impostos pelo
racismo e pelo moralismo colonial ao acolher mulheres subalternizadas, Cacd,
jd em tempos de politica institucional, denunciava a pobreza como fené6meno
estrutural e racializado, que se abate com mais for¢a sobre mulheres negras e
jovens periféricos. Se Luciana tivesse caminhado pelas margens do Jequitinho-
nha séculos antes de Cacd, talvez também tivesse sentido o peso do abandono
estatal e a arrogincia dos projetos de civilizagio eurocéntrica, mas, como mu-
lher negra, teria reconhecido em Cacd uma continuidade viva de sua luta: o
compromisso com a coletividade, com a redistribui¢io de dignidade e com a

222



Histéria das Mulheres Amefricanas - Volume 1

reconstru¢ao de um territdrio a partir das maos negras que o sustentam®. A
memoria que une essas duas mulheres inscreve uma outra histéria do Vale —
nio a dos ciclos econdmicos, mas a da resisténcia tecida por maos de mulheres
negras que nunca deixaram de cuidar, organizar e transformar o mundo ao seu
redor. Esses desdobramentos reforcam a importincia da memoria social como
ferramenta de afirmacio e inspiragio para mulheres que continuam a enfrentar
a interse¢do da opressao racial, de género e de classe no Brasil contemporaneo.

Ao ampliar o olhar para essas mulheres, pensamos em quantas ficaram
andnimas que construiram pequenos comércios, lideraram irmandades reli-
giosas, cuidaram de redes de apadrinhamento e educagio informal; percebe-
mos que a histéria da riqueza negra e feminina no Brasil ¢ também a histéria
da reconstrugio cotidiana de espagos de liberdade e de poder, mesmo em tem-
pos de cativeiro legal ou social.

A trajetéria de Luciana Teixeira nos obriga a descentrar o Sudeste en-
quanto espago exclusivo da branquitude letrada e das elites escravocratas. Ela
aponta para um Brasil de matriarcas negras, estrategistas, que com ou sem al-
forria, souberam manejar os recursos disponiveis para expandir suas poténcias
e influenciar o futuro de suas comunidades.

35. Para conhecer mais sobre a trajetéria politica de Maria do Carmo Ferreira Silva, primeira
prefeita negra de Aracuai (MG) e ex-representante da Secretaria de Politica de Promocio da
Igualdade Racial da Presidéncia da Republica, ver “Ex-prefeita lembra dificuldades dos municipios
do Vale?, disponivel no site da Assembleia Legislativa de Minas Gerais. Na ocasiio, Maria do
Carmo destacou a face racializada e generificada da pobreza no Vale do Jequitinhonha, afirmando:
“Pobreza tem nome, endereco, sexo e idade”. A matéria foi publicada em 9 de setembro de 2011,
com acesso em 1° de maio de 2025, e estd disponivel em: https://bit.ly/4p]jVDAL.
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Rita Gomes da Silva (n.ca. 1784) — comércio na Bahia/Nordeste

Figura 50. Rita Gomes
Fonte: Reconstituida com inteligéncia artificial (ChatGPT, 2025).

A trajetéria de Rita Gomes da Silva, mais conhecida como Rita Cebola,
oferece uma janela singular para compreender as complexas formas de inser-
¢ao social e econdmica de mulheres negras libertas no Brasil do século XVIII.
Como analisa Alana Perénio (2025) era nascida e foi escravizada na Bahia, a
histéria de Rita se inscreve no denso entrelacamento entre escravidao, género,
etnia e mobilidade social. Embora nio conhegamos detalhes sobre sua origem
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familiar, é possivel afirmar que, como milhares de outras mulheres africanas
e afrodescendentes, Rita nasceu em um sistema que legalmente a subjugava,
mas do qual viria a emergir com notdvel protagonismo.

Durante a segunda metade do século XVIII, Salvador era um dos maiores
centros escravistas da col6nia, mesmo depois de perder o posto de capital da
América Portuguesa para o Rio de Janeiro em 1763. A cidade fervilhava de
atividades urbanas e comerciais sustentadas majoritariamente por africanos e
seus descendentes (Soares, 2010; Souza, 2011), que realizavam desde os traba-
lhos pesados nas ruas e mercados até o comércio ambulante e os servigos do-
mésticos. Nesse cendrio de desigualdade estrutural, paradoxalmente, surgiram
também possibilidades de ascensio econdmica para alguns individuos liber-
tos, sobretudo mulheres, que souberam explorar as brechas sociais oferecidas
pelas relagdes familiares, religiosas, econdmicas e juridicas.

Rita, como tantas outras, conseguiu alcancar a alforria, provavelmente
por meio da acumulagdo de pectlio e redes de protegao. Sua presenca entre os
segmentos libertos da cidade, amplamente mestigos, revela os tons ambiguos
dessa liberdade conquistada: a0 mesmo tempo que ganhavam autonomia re-
lativa, os libertos carregavam consigo o estigma da cor e do cativeiro anterior
(Guedes; Rodrigues; Wanderley, 2008).

Rita Cebola se casou duas vezes, ambas com homens de alguma notabi-
lidade social: o capitao Leandro da Silva Braga, possivelmente um “capitao
do mato”, e o tenente Inocéncio José da Costa. No entanto, reduzir sua as-
censdo ao matrimonio é apagar sua agéncia enquanto mulher negra liberta e
negociadora de interesses. Com a morte do primeiro marido em 1784, Rita
herdou seus bens como tnica testamenteira. O segundo casamento, realizado
em 1792, também demonstraria suas estratégias de manutengio de szzus, ao
se aliar novamente a um homem influente — mesmo sob rumores de ter en-
venenado o primeiro marido, algo que evidencia como a presenca publica de
mulheres negras ricas era constantemente questionada (Priore, 2015).

O apelido “Cebola” ou “Sebola”, que poderia ter conotagdes pejorativas,
¢ reinterpretado a luz do diciondrio de Rafael Bluteau (1789), sugerindo a
imagem de alguém astuta, que se insere entre os de alta posigao social e sabe
manejar seus contatos. Rita ndo era apenas herdeira: era estrategista.

Entre 1786 e 1792, conforme relata Souza (2018), os registros da Fregue-
sia de Nossa Senhora da Conceigao da Praia indicam que Rita batizou pelo
menos 44 pessoas escravizadas — 32 mulheres e 12 homens —, nimero muito
acima da média da época. Segundo Souza (2018), cerca de 55% dos senhores
de escravos da Bahia entre 1750 e 1800 possuiam de 1 a 5 cativos. Rita, por
outro lado, posicionava-se entre os 4% dos proprietdrios que possufam mais
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de 40 escravizados. A predominéncia de mulheres adultas entre os cativos de
Rita pode indicar uma escolha consciente por mao de obra especializada em
atividades domésticas ou de ganho urbano, como o comércio de rua.

Além disso, os batismos realizados por Rita funcionavam como instrumentos
de controle social e legitimidade legal da posse. Cada registro fortalecia sua auto-
ridade como senhora e cristd, revelando a sobreposicao de estratégias religiosas e
juridicas na gestdo da escravaria (Guedman; Schwartz, 1988). Em muitos casos,
padrinhos e madrinhas dos batizados eram também pessoas da rede de influéncia
de Rita, reforcando aliancas sociais dentro e fora da comunidade negra.

H4 fortes indicios de que Rita era também negociante de escravizados,
uma atividade raramente atribuida a mulheres na historiografia, mas que en-
contra respaldo nos indicios documentais: descontinuidade nos registros dos
cativos, volume elevado de batismos e relativa baixa mortalidade entre eles. A
hipétese ganha forca se considerarmos que Rita tinha acesso a redes comerciais
e poderia comprar escravizados recém-chegados com precos vantajosos, usi-
-los e revendé-los em periodos mais lucrativos.

Seu segundo casamento, com Inocéncio da Costa, revela a continuidade
de sua posi¢ao social, e um aumento da sua influéncia politica e econémica.
Ela foi citada como intermedidria em acordos de propina com o governador
da Bahia e com o major Pedro Ribeiro, o que confirma sua capacidade de
atuacio nos bastidores da administra¢io colonial. A fama de ostentar riqueza
ia de maos dadas com histérias de bondade e generosidade — outra marca das
senhoras negras ricas da época, que mantinham redes afetivas e caritativas.

Rita faleceu entre 1803 e 1805, sem deixar testamento. Seu patrimonio
foi distribuido por seu vitvo a mulheres proximas e a algumas de suas escra-
vizadas e suas filhas, o que reforca os lagos afetivos e de reconhecimento exis-
tentes nessas redes femininas de cuidado, solidariedade e subordinagao. Essas
préticas ndo eram raras entre mulheres libertas que, embora fossem senhoras
de escravizados, nio deixavam de estar atravessadas pelas experiéncias de gé-
nero, raca e classe que as singularizavam.

A trajetéria de Rita Cebola ¢ representativa de mdltiplas formas de agén-
cia exercidas por mulheres negras libertas no Brasil Colonial, especialmente
no contexto urbano do Nordeste. Ela encarna um tipo de personagem muitas
vezes apagada da memoria oficial: a mulher negra rica, influente, estrategista
e autdbnoma. Sua figura desafia os binarismos usuais entre senhores brancos e
escravizados negros, revelando a complexidade de um sistema em que os ex-
-escravizados também se tornavam senhores — e senhoras — de cativos, numa
cadeia de poder marcada pela racializacio, mas também por mobilidades.
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Luiza Fernandes (1859-1919) — Quilombo Fernandes — Rio
Grande do Sul/Sul

Figura 51. Luiza Fernandes
Fonte: Reconstituida com inteligéncia artificial (ChatGPT, 2025).

Nascida em 14 de setembro de 1859, no atual territério de Uruguaiana
(RS), Luiza Fernandes foi a primogénita de Eva e Luiz, um casal africano
escravizado pelos herdeiros do sesmeiro Francisco Valentim. Sua trajetéria,
marcada por rupturas e permanéncias no interior da ordem escravocrata,
inscreve-se no amplo ciclo de experiéncias negras que, mesmo em meio a vio-
léncia da escravidio, forjaram projetos de liberdade coletiva e territorialidade
autdnoma. Ainda crianga, Luiza foi batizada como pertencente ao padre Joo
Vicente Fernandes — num registro contraditério com a realidade de cativeiro
de sua mae, Eva, escravizada por Jodo Fernandes da Silva. Essa duplicidade nos
registros revela tanto a fragilidade juridica da liberdade negra quanto a ma-
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nipulagio documental dos senhores para prolongar a exploragio de criancas
nascidas no cativeiro. Sua alforria foi registrada em 1868, quando tinha cerca
de 8 anos, apds anos de trabalho infantil e auséncia de comprovacio legal de
liberdade. Seu irmao Jerénimo, portador de deficiéncias fisicas e cognitivas,
também foi alforriado nesse contexto — enquanto os pais permaneceram cati-
vos por mais duas décadas, libertos apenas apés o falecimento do senhor em
1886, as vésperas da aboli¢ao formal.

A biografia de Luiza é insepardvel da histéria de sua familia extensa, que ao
longo do século XIX conformou, com esfor¢o continuo, uma unidade negra
camponesa enraizada no Sul do Brasil. Junto aos irmaos Rita, Bento, Dionacia,
Esperanga, Martinha e Silvana, Luiza viveu e trabalhou em regime de econo-
mia familiar, cultivando rogas, prestando servicos domésticos, mantendo lagos
entre quilombolas e vizinhangas brancas — sem, contudo, perder o horizonte
da autonomia territorial. Com o fim da escravidio e a dissolu¢ao das grandes
propriedades escravistas da regiao, os Fernandes realizaram a compra coletiva
de 163,96 hectares de terra entre 1884 e 1905, assegurando sua permanéncia
como comunidade autbnoma no mesmo espago que fora, antes, campo de
exploragio senhorial. Esse gesto nio apenas consagrou a posse da terra, como
também inscreveu a linhagem de Luiza entre as experiéncias negras de conquis-
ta fundidria no Brasil pés-aboli¢io, em sintonia com mulheres como Chica da
Silva, no Sudeste minerador; Luciana Teixeira, no Recdncavo Baiano; e Rita da
Silva, no sertio nordestino — todas negras livres ou libertas que transformaram
suas territorialidades em resisténcia concreta e heranca simbélica.

A forca da narrativa ancestral que emana de Luiza Fernandes se projeta até
o presente por meio da permanéncia do Quilombo Rincao dos Fernandes, onde
vive sua bisneta, Vanda Maria de Castro Moraes. Embora Luiza tenha encer-
rado sua jornada em 9 de julho de 1919, aos 59 anos, sem testamento formal,
deixou bens e uma histéria de vida que reconfigura as margens do Sul do Brasil
como territério quilombola. Mae solteira, criou sozinha suas filhas, Rita (1893)
e Julieta (1898), em arranjos comunitdrios sustentados pelo trabalho partilha-
do entre mulheres, muitas vezes domésticas e jornaleiras em fazendas vizinhas,
mas sempre vinculadas a terra herdada e cultivada coletivamente. A auséncia de
um pai registrado para suas filhas e a no formalizagio de seu matriménio nio
diminuiram sua centralidade como matriarca e ancestral da linhagem que trans-
formou precariedade em permanéncia, e escravidio em territdrio.

Luiza Fernandes viveu em um Brasil atravessado por abalos estruturais do
trafico atlantico e da economia escravista, e participou diretamente da complexa
transigio entre cativeiro e liberdade no século XIX. Sua biografia, reconstruida
a partir de registros paroquiais, cartas de alforria e relatos orais, ¢ também um
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documento histérico coletivo: testemunha da resisténcia negra ao sul da linha do
trépico, territério menos visibilizado nas narrativas sobre a formacio dos quilom-
bos brasileiros. Como tantas outras mulheres negras que reconfiguraram espagos
de dor em geografias de pertencimento, Luiza se tornou guardia de um ezhos
comunitdrio fundado na posse da terra, na autonomia familiar e na meméria
viva da didspora — um gesto de contracolonialidade silencioso, mas persistente.

O exemplo de Luiza, no Sul, Rita, na Bahia, Luciana e Chica da Silva
em Minas, Chica Machado em Goids, reverbera em muitos cantos do Brasil
Colonial, onde mulheres negras se destacaram como liderancas comunitérias,
organizadoras de irmandades religiosas, compradoras de alforrias e empreen-
dedoras do cotidiano. Ainda que os registros histéricos silenciem suas etnias,
podemos fabular, com base nas rotas da didspora e nas presengas marcantes
de africanos islamizados no Brasil, que muitas dessas mulheres talvez tenham
sido descendentes de povos sudaneses, como os mandingas, Haugds ou malés,
vindas das rotas de Guiné. Seus nomes apagados nio impedem que reconhe-
camos em seus gestos a continuidade de préticas e saberes oriundos do oeste
africano. As mulheres que discutimos neste capitulo — cujas origens étnicas
permanecem invisibilizadas — podem muito bem ter feito parte desse panteio
de guerreiras diaspodricas, herdeiras de tradicoes islamicas, orais e comunitd-
rias, que atravessaram o Atlantico junto com elas, resistindo e reinventando-se
nas vielas das cidades coloniais, nos terreiros e nas ruas onde vendiam, cuida-
vam, ensinavam e lutavam.
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CAPiTULO 7.

CANDOMBLE: DOS VODUNS AO
TAMBOR DE MINA

No coragio da Africa Ocidental, antes que o colonialismo europeu es-
palhasse seus tentdculos sobre os corpos e os territdrios, havia reinos que
pulsavam com ritmos préprios, cosmopercepgoes vastas e teologias profun-
das. O Daomé, com sua capital em Abomey, formado por povos como os
Fons, Adjas, Ewes, e a regiao dos Mahi, ao norte, sdo duas dessas territoriali-
dades interligadas, que forma a Nagio Jeje na didspora, mas com distingdes
fundamentais no modo como organizavam o mundo — e, sobretudo, no
modo como relacionavam poder, espiritualidade e terra. Sao nesses territé-
rios que encontramos os fundamentos dos voduns do “pantedo jeje”, cuja
didspora — forgada e insubmissa — ecoa com forga singular nos terreiros do
Maranhio e em outras partes do Brasil afroatlantico.

O Daomé consolidou-se como um dos impérios mais organizados e
militarizados da costa do Golfo do Benim, com estruturas estatais centra-
lizadas, exércitos complexos (inclusive compostos por mulheres guerreiras,
as “minas” que dariam nome ao Tambor de Mina) e um sistema politico
que usava a religiao como mecanismo de legitimacio régia. Nesse contexto,
os voduns da linha do Daomé carregam a marca da ordem, da hierarquia e
da forca: Sogbo, senhor das tempestades; Gu, o ferreiro guerreiro; Dan, a
serpente que envolve o mundo; Heviosso, o raio justiceiro. Sao entidades
que espelham e sustentam uma cosmopercep¢io marcada por autoridade,
verticalidade e controle dos ciclos naturais como extensao do poder real.

Ao pensarmos o vodun como uma tecnologia social e espiritual de
resisténcia na didspora, colocamo-nos na contramio das narrativas que
separam religido, politica e agéncia histérica. Pelo contrdrio, partimos da
constatagdo — sustentada por um corpo sélido de pesquisa histérica e et-
nografica — de que o vodun, como complexo cultural oriundo da regido
da antiga Costa dos Escravos (Aladd, Uidd e Daomé, atual Benim), foi
uma das principais matrizes pelas quais mulheres negras na didspora rein-
ventaram suas existéncias, refizeram lagos de pertencimento e articularam
formas de poder no Brasil escravista.

A religiosidade vodum, como for¢a cosmoperceptiva e politica, orga-
niza os mundos visiveis e invisiveis através do Atlantico e reconfigura-se
nos terreiros do Brasil, especialmente entre os jeje-mahi da Bahia. Em O
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rei, 0 pai e a morte: a religido Vodum na antiga Costa dos Escravos na Africa
Ocidental (2016), Luis Nicolau Parés reconfigura os modos de leitura da
histdria africana e diaspérica, ao deslocar o olhar de uma Africa congelada
na “primitividade” para uma Africa como polo ativo de um sistema-mun-
do atlantico profundamente interconectado. Ao fazer isso, Parés contesta
o evolucionismo racial que sustentou o colonialismo moderno, e propoe
uma virada epistemoldgica: a de pensar a Histéria Atlantica nio como
linha de ruptura, mas como campo de trocas culturais, légicas cosmo-
-politicas e reinvengdes rituais entre os dois lados do Atlantico Negro.
Parés se insere, portanto, em uma linhagem que inclui Pierre Verger, John
Thornton, John David Yeadon Peel e Robin Law, mas com uma inflexao
original: a centralidade da micropolitica da religido e das praticas locais de
culto como elementos estruturantes da histéria atlantica.

Este capitulo nao trata de religiao apenas como culto ou cren¢a, mas
como eixo estruturante de uma ontologia afrodiaspérica. O vodun nao ¢
somente um sistema de comunicacio com o “outro mundo”, mas também
uma gramdtica de vida e morte, de justica e ancestralidade, que permi-
tiu as mulheres negras reconstruirem sociabilidades e reelaborarem hie-
rarquias de poder em contextos de brutal deslocamento. Entendemos o
vodun como um sistema relacional dinimico, moldado tanto pela légica
das casas reais africanas quanto pelas micropoliticas do cativeiro e da resis-
téncia nos terreiros formados no Brasil.

Os entrelagamentos entre a Costa da Mina e o Brasil nao sio metdfo-
ras. S30 marcas reais de travessias atlanticas, visiveis nas praticas, nos idio-
mas gbe, nas genealogias dos terreiros, nos nomes dos voduns e na ritua-
listica que atravessou séculos. No caso das mulheres negras que atuaram
nos cultos jeje-mahi e jeje-daomeano, como Na Agontimé, Gaiaku Rosena
e Ludovina Pessoa — figuras que abordaremos ao longo deste capitulo —, a
presenca do vodun constitui mais que fé: ¢ territério simbdlico, é resistén-
cia cotidiana, é elo entre passado, presente e futuro. Nao por acaso, seus
terreiros se tornaram lugares de forca, contradominios do racismo colonial
e patriarcal, espacos de acolhimento, cura e contra-histdria.

Entre os séculos XVIII e XIX, Salvador, o Recédncavo Baiano, Siao Luis
do Maranhio e o Rio de Janeiro receberam milhares de africanos falantes das
linguas gbe, sobretudo em fluxos ligados ao trifico de mulheres e homens
escravizados provenientes do antigo Daomé. Esses sujeitos trouxeram consi-
go prdticas religiosas e formas de pensar o mundo que resistiram a didspora
violenta. Como mostra Parés (2016a), compreender a dindmica do vodun
exige uma abordagem histdrica que reconhega a plasticidade dessas praticas:
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sua capacidade de se adaptar, de acolher novos simbolos, de criar novos
caminhos, sem perder seus fundamentos cosmoperceptivos, éticos e sociais.
Nesse sentido, o vodun nao se fragmenta na didspora — ele se reinventa.
Se, na Africa, a religido estava articulada as estruturas de parentesco e a au-
toridade real, no Brasil ela se reconfigura nos terreiros, nos corpos das maes
de santo, nas dindmicas internas das casas, nas relagdes com o divino, com
o territdrio urbano e com o Estado escravista. As casas jeje no Brasil, em
especial, operaram como guardids de uma memdria da realeza africana, mas
também como espagos de inovagdo, onde o vodun se mesclou com elemen-
tos catélicos, indigenas e nagds, sem perder sua coeréncia interna. Como
afirma Parés (2016a), essa ¢ uma das marcas da cultura vodum: a capacida-
de de tolerincia e transformagio frente a0 mundo em constante mudanga.
Ao longo deste capitulo, portanto, propomos uma reflexio sobre como
essas mulheres negras, herdeiras de um saber ancestral e atlantico, reinscre-
veram a presen¢a do vodun nos contextos coloniais brasileiros. Ao seguir
os caminhos de Na Agontimé em Sao Luis do Maranhio, vemos emergir
o poder palaciano do Sul do Daomé, e com Gaiaku Rosena no Rio de Ja-
neiro, e de Ludovina Pessoa no Recéncavo Baiano, vemos emergir o saber
do norte Mahi, que era comunal, advindo da tradi¢do de agricultores,
sacerdotes e guardides da terra, que organizavam sua vida espiritual a par-
tir de linhagens familiares, clas e memdrias femininas. Propomos, ainda,
um exercicio de escuta e reinterpretagio dos sentidos que elas deram as
suas existéncias em meio a violéncia colonial. Nao buscamos fixar origens
idealizadas nem essencializar identidades — pelo contrdrio: assumimos o
movimento, o trinsito e a reinven¢io como base da experiéncia diaspérica.
Aqui, os voduns nao eram apenas divindades: eram ancestrais, maes do
mundo, senhoras do tempo e da matéria. Nana Buluku ¢ talvez a mais radi-
cal expressao dessa espiritualidade: entidade criadora, mae de Mawu e Lissa
(Lua e Sol), avé césmica de todos os seres. Com ela vém Aziri, do rio, Avle-
kete, do mar, Fa, da adivinhacio. A ritualidade Mahi é mais horizontal, mais
teltirica, mais conectada com os ciclos de nascimento, morte e renovacio.
O vodun, aqui, ¢ apresentado como forga vital, estrutura de mundo e
tecnologia de sobrevivéncia. E as mulheres que o sustentaram sao, simulta-
neamente, sacerdotisas, intelectuais, liderangas e sobreviventes. A histéria que
contamos ¢ fabulada a partir de suas presengas — presencas que nio cabem nos
arquivos coloniais, mas que reverberam nos terreiros, nos cantos, nos nomes
dos voduns e nas continuidades insurgentes da espiritualidade negra no Brasil.
Vamos, entdo, caminhar com elas. Porque seus passos sio ecos de muitas
outras que vieram antes, ¢ suas vozes, mesmo invisibilizadas pelos papéis dos
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senhores, seguem vibrando nos terreiros, onde o vodun ainda danga, canta e
resiste. Abaixo, elaboramos um quadro que sistematiza diferengas analiticas
a partir de fontes histéricas, etnograficas e da tradigao oral jeje, nao devendo
ser lido como tipologia fixa ou essencializada, mas como ferramenta heuris-

tica para compreensio das cosmopercepgdes em contexto atlantico.

Elemento / Aspecto Jeje Daomé Jeje Mahi
L Sul do atual Benim, capital em | Norte do reino do Daomé, territério
Localizagao original )
Abomey do povo Mahi
L . Centralizada, mondrquica e . . L.
Organizagio social Descentralizada, agrdria e comunitdria

guerreira

Relagio com o poder

Voduns ligados 4 realeza e &

hierarquia de Estado

Voduns ligados as linhagens familiares

e aterra

Exemplos de voduns

Sogbo, Hevioso, Gu, Dan, Agé,
Loko

Nana Buluku, Azirf, Gebé, Fa, Lissa,
Avlekete

Trago cosmoperceptivo

Hierédrquico, com énfase na forga

e na ordem celeste

Matricéntrico, com foco na

fertilidade e ancestralidade

Enfase de género

Presenca marcante de voduns

masculinos guerreiros

Forte presenca de voduns femininas e

maes ancestrais

Ritualidade

Altamente organizada, com forte

hierarquia litdrgica

Rituais mais locais, familiares e

agricolas

Desdobramento no
Brasil

Presente em casas jeje-nagd e na

teologia de Xangd e Ogum

Preservado com fidelidade no Tambor
de Mina (MA)

Exemplo no Brasil

Vodum Dan (serpente) >

reverberagoes no culto a Oxumaré

Vodum Nana Buluku > ligagio com

Nand e Mawu-Lissa

Quadro 3. Comparativa: Jeje Daomé x Jeje Mahi
Fonte: Elaboragao prépria, a partir de Parés (2016a), Verger (1992a e 1992b), Law (2004),
Thornton (1998) e tradicao oral jeje (Daomé e Mahi).
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Tassi Hangbé (n.ca. 1708) — Reino do Daomé

Figura 52. Tassi Hangbé
Fonte: Reconstituida com inteligéncia artificial (ChatGPT, 2025).

O reino do Daomé foi unificado sob o reinado de Hwegbaja (1645-1685),
da etnia fon, que centralizou Abomey como capital e instaurou um Estado teo-
crdtico e centralizado, em uma regido estratégica entre os rios Mono e Ouémé.
Durante esse periodo, 0 Daomé se consolidou como um dos principais reinos
da Africa Ocidental. Apbs sua morte em 1685, seu filho Akabd o sucedeu no
trono. Com a morte de Akabd (provavelmente em 1716), sua irma gémea co-
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nhecida como Tassi Hangbé conduz o reino, até que seu irmao mais novo Aga-
jd assumisse. Segundo o historiador Bienvenu Akoha, a jovem princesa, mesmo
sem formagao militar, comandou o reino em dois importantes confrontos béli-
cos. Embora seu reinado tenha durado cerca de trés anos, ficou registrada como
a primeira mulher a organizar um corpo militar feminino no Daomé.

Elas foram popularizadas como “amazonas africanas’, nomeadas de formas
distintas conforme o lugar de fala e a relagao de poder. O termo Agojie, de ori-
gem fongbe, aparece como o mais préximo da autodesignagio, significando “as
que s3o iguais aos homens”, ressaltando a identidade guerreira que elas mesmas
reivindicavam (Alpern, 1998). J4 a designacao Ahosi, também do fangbe, remete
as “esposas do rei”, categoria que, segundo Bay (1998), expressa o enquadramen-
to cortesio e patriarcal que subordinava essas mulheres ao soberano, esvaziando
sua agéncia militar. Por outro lado, a expressao Mino/Minon, que significa “nos-
sas maes’, revela como o povo do Daomé as reconhecia nio apenas como com-
batentes, mas também como guardias da coletividade, protetoras do territério e
da vida (Candido, 2013). O contraste entre essas denominagoes — autodefinigio
guerreira, enquadramento palaciano e reconhecimento popular — evidencia que
nao estamos diante de sinénimos, mas de camadas de tradugio e disputa simbé-
lica: a voz das préprias mulheres, a lgica mondrquica e a meméria comunitdria.
Além disso, o atravessamento colonial intensificou distor¢des, ja que viajantes eu-
ropeus e, mais recentemente, a industria cultural ocidental cristalizaram o termo
“ahosi” ou “amazonas”, apagando nuances locais. Nesse sentido, compreender
essas terminologias em sua pluralidade ¢ um exercicio critico para escapar das
redugbes coloniais e reconstituir, de modo amefricanocentrado, a complexidade
do protagonismo das Agojie/Mino na histéria do Atlantico Negro.

Origem (lingua fongbe, . . o .
Termo b | Benim) Sentido Implicagao Politica / Social
tronco gbe — atual Benim
Autodesignacio das “Aquelas que sio Afirmacio de si como combatentes,
Agoji
ojie : . . N
réprias guerreiras iguais aos homens” agéncia feminina em contexto militar.
proprias g g g
Ticul o livad Inscrigao patriarcal e mondrquica: reduz
ftulo cortesdo ligado ao
Ahosi “Esposas do rei” a atuagdo militar ao estatuto de esposas
l4ci 1
paldcio real o
simbélicas.
. Reconhecimento social como guardias e
Mino / Uso popular e B o ]
Nossas mies rotetoras do povo, reforcando vinculo de
inon comunitdrio
maternagem e legitimidade comunitdria.

Quadro 4. Termos fongb¢ associados as mulheres guerreiras do Reino do Daomé: origem
linguistica, sentidos e implicagées politico-sociais
Fonte: Elaboragio prépria, a partir de Bay (1998, 2008), Alpern (1998), Oyéwumi (2016) e
tradigdo oral fongbé do Reino do Daomé (atual Benim).
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As Agojie formavam um exército de elite composto por mulheres iniciadas
em préticas militares, espirituais e politicas. Vivendo no paldcio real, eram guar-
dias do reino, do soberano e da ordem cosmogoénica. Sua formagio nao obedecia
aos padroes coloniais de género, pois nas sociedades fon e de muitas outras na-
¢oes africanas, o que determinava a fun¢io de uma pessoa néo era seu corpo bio-
16gico, mas sua posi¢io dentro de um sistema relacional, ancestral e espiritual.

Figura 53. Agogie veteranas que serviram ao rei Beanzim, numa celebragio em 1908.

(Wiki Commons)
Fonte: MAFOTSING, Line Sidonie Talla. Who Were the Warrior Women of Dahomey?.
Atlas Obscura, 3 ago. 2022. Entrevista com Lynne Ellsworth Larsen. Disponivel em:
hteps://bit.ly/410QDZb. Acesso em: 24 ago. 2025.
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Figura 54. Guerreiras Ahosi de Daomé, 1891. (Foto: Le Petit Journal — February 28, 1891)
Fonte: WIKIMEDIA COMMONS. 7he celebration at Abomey (1908) - The veteran amazones
(AHOSI) of the Fon king Béhanzin, Son of Roi Gélé. 1908. 1 fotografia, p&b. Disponivel
em: hteps://bit.ly/410QPrn. Acesso em: 20 ago 2025.

Durante seu reinado no Daomé, no inicio do século XVIII, Tassi Hangbé
consolidou a autoridade das sacerdotisas voduns, especialmente aquelas dedi-
cadas ao culto ofidico de Dangbé. A forca de Tassi Hangbé nao se restringia
ao campo de batalha: ela enraizava sua lideranga na cosmopercep¢io, na an-
cestralidade e no pacto mistico coletivo que tornava o exército feminino uma
extensdo do divino. A presenca dessa rainha nas narrativas do carnaval brasilei-
ro contemporineo, como no enredo Arroboboi Dangbé da Viradouro (2024),
resgata e reverbera sua centralidade histérica invisibilizada por séculos. Ela nao
¢ “apenas” uma figura de destaque: é o proprio corpo politico e espiritual de
uma Africa que ousou resistir & desumanizagao, estruturando aliangas entre o
templo e o paldcio, entre a serpente e a langa, entre o axé e a pdlvora.

Ao contrério das narrativas eurocentradas que questionam a legitimidade
de sua posigao por associd-la a um “papel masculino”, no contexto fon o exer-
cicio da autoridade nao era determinado por uma dicotomia sexo-género, mas
por linhagens, atributos espirituais e fun¢des sociais. Sua atuagio evidencia a
légica ancestral que compreende o poder como partilhado entre diversas for-
cas — visiveis e invisiveis — no qual a capacidade de governar estd associada ao
equilibrio césmico, a ancestralidade e a responsabilidade comunitdria.
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Durante os reinados de Guezo (1818-1858) e Glele (1858-1889), o con-
tingente das Agojie foi ampliado, com aproximadamente 4 mil a 6 mil mu-
lheres, chegando a compor até um ter¢o do exército real. Recrutadas entre
diferentes segmentos sociais, recebiam treinamento rigoroso, participavam de
cerimonias e eram iniciadas em saberes que articulavam guerra, cura, rituais
e politica. Os relatos de viajantes e militares europeus, como o major francés
Léonce Grandin, e o capito britanico Frederick Forbes (1851), revelam a com-
plexidade do treinamento dessas guerreiras, destacando sua rigidez, disciplina
fisica e conexdo com os voduns, divindades do panteio religioso fon. Essas mu-
lheres eram celibatdrias, viviam no paldcio real (junto a eunucos), e recebiam
uma educagio religiosa e militar, formando uma guarda pretoriana de elite ao
redor do rei. Sua existéncia subverte as légicas coloniais e patriarcais de organi-
zagdo social, afirmando outras epistemologias de lideranga e protegao coletiva.

Nesse periodo 0o Daomé se tornou uma poténcia militar e comercial pro-
fundamente envolvida no trifico de pessoas escravizadas. Sob Guezo, o reino es-
tabeleceu rotas de fornecimento continuo de cativos para traficantes brasileiros,
portugueses e franceses, em troca de armas, pdlvora, tecidos e bebidas alcodlicas.

As Agojie participavam dos combates e dos processos rituais que antece-
diam e sucediam as batalhas, reforcando sua posicao como zeladoras do equi-
librio entre mundos. Essa complexidade revela a inadequagao das leituras eu-
rocéntricas que reduzem essas mulheres a “soldadas” ou “excecoes”, quando na
verdade elas integravam um sistema politico-teoldgico que desafiava as frontei-
ras coloniais entre o espiritual, o politico e o social. A guerra, para os fon, nao
era apenas uma estratégia de expansio territorial, mas também uma pritica
ligada ao sistema de cosmopercepgao vodum e a legitimagio do poder. Nesse
sentido, as Agojie participavam de rituais religiosos, funerdrios e cerimdnias
régias, configurando-se como mediadoras entre o0 mundo material e espiritual.

O filme 7he Woman King (2022), dirigido por Gina Prince-Bythewood e pro-
tagonizado por Viola Davis, reabriu o debate sobre a representagio das Agojie,
mulheres guerreiras do Reino do Daomé, no imagindrio contemporaneo. A obra
alcangou enorme sucesso de publico e critica ao articular agdo, emogio e protago-
nismo feminino negro, mas também recebeu criticas pela forma como reconstréi
a histéria. Enquanto exalta a coragem e a centralidade das guerreiras, o enredo
cria uma narrativa de resisténcia antiescravista que nio corresponde ao registro
histérico: 0 Daomé, em alianca com traficantes europeus e luso-brasileiros, par-
ticipou ativamente do comércio atlantico de pessoas escravizadas, e as préprias
Agojie estiveram envolvidas em expedi¢des de captura (Araujo, 2022; Blier, 2022).
Ao transformar as guerreiras em simbolos de libertagio, o filme desloca as tensoes
histéricas para construir uma ficgao politica que dialoga mais com agendas atuais
de empoderamento do que com a complexidade da experiéncia afrodiaspérica
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no século XIX. Isso ndo diminui sua relevincia cultural — pelo contrério, revela
como o cinema pode tanto visibilizar figuras apagadas quanto cristalizar novos
mitos e narrativas. Cabe, portanto, a uma abordagem amefricanocentrada ler 7/e
Woman King de modo critico: reconhecendo sua poténcia estética e simbolica,
mas também recolocando as vozes africanas e afrodescendentes na reconstrugio
dessa histdria, para além dos filtros coloniais e das simplificagées hollywoodianas.

Assim, as préticas culturais, politicas e espirituais que estruturavam o Daomé
atravessaram o Atlintico com os povos escravizados, reconstituindo-se em dife-
rentes formas nos territorios afrodiaspéricos. No Brasil, especialmente na Bahia e
no Maranhio, as herangas fon podem ser percebidas no candomblé jeje, na cen-
tralidade das sacerdotisas (ialodés, iyalorixds), nas formas de organizagio comu-
nitdria e nas liderancas femininas que articulam espiritualidade, cura e resisténcia.

Na Agontimé (n.ca. 1767) — Candomblé Jeje-Daomeano — Sao Luis/
Maranhao

Figura 55. Na Agontimé
Fonte: Reconstituida com inteligéncia artificial (ChatGPT, 2025).

240



Histéria das Mulheres Amefricanas - Volume 1

No sul do Daomé a espiritualidade é centrada na adoragao de forgas ancestrais
divinizadas, ligadas tanto aos elementos naturais quanto a realeza — os chamados
voduns reais. A linhagem real afirmava descender de Agassu, ancestral divinizado,
conferindo assim ao rei um cardter divino. Essa estrutura politico-religiosa perdu-
raria por séculos e marcaria profundamente a cultura dos povos daomeanos.

No final do século XVIII, o reino viveu disputas internas intensas. Com a
morte do rei Agongono (ou Agonglo), seu filho Adandozan assumiu o trono
em 1797. Segundo fontes como Le Hérissé (1911) e Paul Hazoumé (1937),
Adandozan destacou-se por sua crueldade, vendendo como escravizados
membros de sua propria familia para manter relagdes comerciais com trafican-
tes portugueses e brasileiros. Entre os vendidos estaria Na Agontimé, uma das
vitvas de Agongono e mae de Ghézo — que mais tarde, em 1818, tomaria o
poder ao derrubar Adandozan com apoio de Francisco Félix de Souza, podero-
so chachd de Agud4®, figura central no tréfico escravista no Atlantico.

Ni Agontimé teria sido vendida para o tréfico atlintico e deportada
para as Américas, possivelmente para o Maranhio, onde se estabeleceria
como lider espiritual. Essa hipétese, formulada por Pierre Verger (1953),
fundamenta-se em relatos colhidos por ele na Africa Ocidental, bem
como em dados etnograficos e histdricos levantados por Octdvio da Costa
Eduardo (1948) e Nunes Pereira (1947). Segundo esses autores, os voduns
cultuados na Casa das Minas de Sio Luis possuem nomes idénticos aos
de reis e figuras miticas do Daomé, sendo essa casa possivelmente o Gnico
templo fora da Africa onde se cultuam os voduns reais daomeanos.

A fundagio da Casa das Minas por Na Agontimé — também referida como
kpojito, titulo dado as maes dos reis no Daomé — representa a continuidade
de uma linhagem espiritual e politica em terras brasileiras. A kpojito era vista
como a “genitora do leopardo”, o rei, e detinha imenso poder simbdlico e
ritual. Sua presenca no Maranhio garantiu a legitimacio de um culto que
atravessou o Atlantico como heranga viva de um império africano.

36. O termo agudd deriva de “Ajuda’, forma portuguesa de Ouidah, cidade portudria no atual
Benim, onde baianos e outros brasileiros fundaram, no fim do século XVIII, o Forte de Sio
Jodo Batista de Ajuda para centralizar o trifico e as redes comerciais. Daf em diante, “agudd”
passou a designar os afrobrasileiros — mercadores, libertos e seus descendentes — que ali se
fixaram, trazendo consigo lingua, costumes e prticas religiosas do Brasil. Francisco Félix de
Souza, o “Chachd”, ilustra bem esse fen6meno: natural da Bahia, radicou-se em Ajuda/Ouidah,
integrou-se a0 Reino do Daomé e tornou-se um dos principais chefes locais, perpetuando na
Africa suas conexoes atlanticas e formando uma colénia de “agudds” que unia herangas luso-

brasileiras e poder politico africano (Mattoso, 1990, p. 34; Verger, 1968, p. 140-141).
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A chegada dos daomeanos ao Brasil se deu principalmente por meio da
Rota das Minas — uma das ramifica¢oes do tréfico atlintico que levava africa-
nos das regides do Golfo do Benim ao Norte e Nordeste do Brasil, sobretudo
ao Maranhao. Os registros de inventdrios de escravizados de 1815, analisados
por Eduardo (1948), demonstram a significativa presenga de africanos mina
(termo que englobava diversos povos daomeanos) nesse periodo. Ainda mais
revelador ¢ o desconhecimento, por parte dos descendentes desses grupos no
Maranhio, do nome do rei Ghézo, que governou de 1818 a 1858 — sugerindo
que a maior parte dos daomeanos foi trazida ao Brasil antes dessa data.

As familias de voduns cultuadas na Casa das Minas seguem estrutura se-
melhante aquela encontrada em Abomey. Os nomes dessas divindades, como
Avissé, Toxwé, Adjahutd, entre outros, sio reconhecidos como os mesmos dos
reis ancestrais do Daomé, fato confirmado por sacerdotes em territério afri-
cano entrevistados por Verger. Ainda que a comunidade local muitas vezes
desconheca o significado politico-histérico desses nomes, sua preservagio ¢é
uma evidéncia da manuteng¢io profunda da matriz africana, tanto no plano
espiritual quanto na identidade coletiva.

A figura de Na Agontimé transcende os estudos académicos e se projeta no
campo da literatura e da meméria. Autores como Judith Gleason (1970) e Josué
Montello (1975) incorporaram a saga da rainha nos seus romances, ressignifican-
do sua histéria e inserindo-a no imagindrio brasileiro. Gleason, por exemplo, in-
titulou seu livro Agontimé: her legend, narrando poeticamente a jornada da rainha
como portadora de divindades africanas no exilio. J4 Montello, em Os tambores de
Sdo Luis, coloca os voduns no centro da reintegragio identitdria de um persona-
gem mestigo, evocando as raizes africanas como parte “essencial” da brasilidade.

Além da ficgao, os estudos de Arthur Ramos (1940), Edison Carneiro
(1937) e Roger Bastide (2006) apontaram a importincia da Casa das Minas
na formagao do campo das religices afrobrasileiras, distinguindo-se das tradi-
¢oes iorubanas por seu sistema préprio de culto, sua estrutura matriarcal e sua
mitologia especifica.

A histéria de Na Agontimé sintetiza as camadas da didspora africana no
Brasil: é o enredo de uma rainha exilada, de uma mie procurada por seu filho
rei, de uma lider espiritual que fundou um culto ancestral em uma terra dis-
tante. Mais que uma figura lenddria, ela representa a persisténcia da meméria e
do divino africano frente ao desmantelamento for¢cado promovido pelo trafico
escravista. A Casa das Minas, com sua continuidade viva, ¢ uma das maiores
provas de que os lagos com 0 Daomé nao foram rompidos — eles floresceram
em solo novo, sob outros nomes, mas com os mesmos deuses.
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Gaiaku Rosena (n.ca. 1864) — Candomblé Jeje-Mahi no Rio de

Janeiro

Figura 56. Gaiaku Rosena
Fonte: Reconstituida com inteligéncia artificial (ChatGPT, 2025).

A histéria da espiritualidade jeje no Sudeste brasileiro ganha contornos
vivos e pulsantes com a chegada, em 1864, da africana Gaiaku Rosena de
Bessein, também conhecida como Azinossibale, origindria de Alladd, no
Reino do Daomé — atual Benim. E possivel que sua travessia até o Brasil
tenha ocorrido pela antiga Rota da Mina, caminho atlintico intensamen-
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te percorrido por africanos escravizados oriundos das regides costeiras do
Golfo do Benim, levando consigo saberes, voduns, linguas e uma espiritua-
lidade profundamente enraizadas na tradi¢io Fon e Mahi.

O povo Mahi, de onde se origina, formou-se como uma identidade étnica
distinta entre os séculos XVI e XVIII, na regido que hoje corresponde ao centro-
-sul do Benim, especialmente entre o Rio Ouémé e as colinas de Dassa. A emer-
géncia dessa etnia foi resultado direto dos movimentos de resisténcia 4 expan-
sao militar do Reino do Daomé, um dos mais poderosos da Africa Ocidental.
Pequenos clas de origens diversas — sobretudo Adja e Nagd (ou Nago/Nagot)
— uniram-se nesse corredor estratégico como resposta coletiva aos constantes
ataques dos exércitos da realeza fon. Esse processo de unido defensiva consolidou
o que passou a ser reconhecido como o povo Mahi. Ao final do século XVIII, os
Mabhi estabeleceram seu préprio reino, conhecido como Reino de Fitta, o que
lhes conferiu certa autonomia politica e cultural antes da chegada do colonialis-
mo francés no final do século XIX (Levtzion; Hopkins, 2000; Bay, 1998).

Apesar da formagio de um reino préprio, os Mahi foram intensamente afe-
tados pelo trafico transatlantico de escravizados, tornando-se uma das popula-
¢oes mais visadas pelos traficantes de pessoas rumo as Américas, especialmente
para o Brasil. Como resultado, elementos da religiosidade e da organizagao so-
cial mahi deixaram marcas profundas nas religioes afrobrasileiras, especialmente
nos segmentos jeje-mahi do candomblé. Em termos territoriais, os Mahi man-
tém até hoje uma forte ligagio com a casa real de Savalou, tradicional centro
de poder do grupo, e estao localizados principalmente no centro do Benim e,
em menor nimero, na regido de Atakpamé, no Togo, para onde migraram em
meados do século XIX (Rossel, 1987; Verger, 1953). Historicamente subordi-
nados ao Império Fon, os Mahi preservaram suas prdticas espirituais ancestrais,
associadas ao culto dos voduns, como Legba e Sogbo, reafirmando sua autono-
mia simbdlica e cultural mesmo diante da opressio militar, escravista e colonial.

Os povos Mahi eram majoritariamente camponeses do centro-norte do
Daomé, cuja religiosidade orbitava o culto a voduns ligados a renovagao da
vida, a fertilidade, aos fendmenos naturais e a ancestralidade. O panteao Mahi
¢ formado por voduns como Dan (a serpente césmica), Hevioso (trovao e jus-
tica), Sakpata (doengas e cura), além de voduns absorvidos do universo nagd
como Gu (Ogum), Oys4, Ostn e Yemanjd, o que evidencia os entrelacamentos
culturais e religiosos j4 presentes na Africa.

Segundo Parés (2007), a tradi¢io Jeje-Mahi no Brasil valorizava fortemente
os lagos de linhagem e a autoridade religiosa baseada na senioridade e iniciagio,
algo que se manteve nos terreiros espalhados pelo Rio de Janeiro e Reconcavo
Baiano e influenciou as estruturas de poder nos candomblés da regiao.
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No Rio de Janeiro Gaiaku Rosena fundou o Kwe Kpodabd, inicialmente
localizado no bairro da Satde, regido portudria da cidade e importante ponto
de presenga africana no Brasil, considerado o primeiro terreiro de matriz Fon
da cidade. O nome remete a ancestralidade e ao culto aos voduns, e marcou
a fixagao do culto Jeje-Mahi em territério fluminense. A religiosidade trazida
por Rosena estd ligada principalmente ao pantedo da serpente Dan, especial-
mente o vodum Bessém (ou Gbesén), simbolo da vida, da cura e da renovacio.

Sua filha espiritual e de sangue, Ontinha de Oya Devodé, também conhe-
cida como Mejité Adelaide Sao Martinho do Espirito Santo, ou “a Sabidinha”,
pela vastidao de seu saber espiritual, deu continuidade ao seu legado no mes-
mo bairro até a transferéncia da casa para Coelho da Rocha, na Baixada Flu-
minense. Iniciada no vodum Ijé, Mejité Adelaide foi responsdvel por formar
poucas pessoas, mantendo a tradi¢do inicidtica e o mistério do culto. Entre
elas, destacam-se Y4 Natalina de Aziri e TGia Glorinha de Aziri.

Atualmente, o terreiro Kpddagbd segue ativo, localizado na Rua Julieta, n.
12, no bairro da Aboli¢io. A importancia histérica e espiritual dessas mulheres
é reconhecida tanto pela preservagao dos ritos do pantedo Jeje-Mahi — espe-
cialmente dos voduns ligados a Sapatd — quanto pelo apoio que prestaram
a outras liderancas religiosas, como o respeitado Tata Fomotinho (Antonio
Pinto de Oliveira), fundador do Kwe Sejd Nassd, que também se tornou um
dos grandes pilares do culto jeje no Rio de Janeiro.
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Ludovina Pessoa (n.ca. 1854) — Candomblé Jeje-Mahi —

Recéncavo Baiano
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Figura 57. Ludovina Pessoa
Fonte: Reconstituida com inteligéncia artificial (ChatGPT, 2025).

Outra afrodiaspdrica jeje-mahi é Ludovina Pessoa (n.ca. 1854), natural da re-
gido dos Mahis, no antigo Reino do Daomé — atual Benim — representa um marco
fundamental na constituigio da tradi¢ao Jeje-Mahi do Candomblé no Brasil, mais
especificamente no Recdncavo Baiano, regido que abrigou um dos mais férteis
ambientes para a manutengio das cosmopercepgoes africanas em solo brasileiro.
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Ludovina foi iniciada ainda em solo africano para o vodum Gu (associado
a Ogum no sistema yorubano), pertencente ao panteao dos voduns da nagio
Mahi. Trazida ao Brasil em contexto de trifico tardio (provavelmente ilegal, con-
siderando a proibi¢io do trifico transatlantico em 1850), ela se estabeleceu no
Recdncavo, onde desempenhou papel central na fundagio de templos religiosos
que articulavam a continuidade da tradigio religiosa fon no Novo Mundo.

Ludovina foi reconhecida por suas capacidades espirituais e pela missio
que lhe foi atribuida pelos préprios voduns: fundar trés templos religiosos
no Brasil. Os dois principais, efetivamente estabelecidos, foram: 1) Zoogod6
Bogum Malé Hundé, também conhecido como Terreiro do Bogum, localiza-
do em Salvador, consagrado aos voduns de Hevioso, em especial Sogbo. Este
terreiro ganhou importancia histérica por sua atuagio como polo de resistén-
cia cultural e politica, associado a0 movimento abolicionista e & memdria da
Revolta dos Malés (1835). 2) Kwé Sejdé Hundé (Cué Sejd Hundé), conhecido
como Roca do Ventura, localizado em Cachoeira de Sio Félix, dedicado aos
voduns de Dan, especialmente Bessém (Dan Gbésén), a serpente da vida. Este
terreiro, fundado com o auxilio de Z¢é do Breché e Quixareme (também asso-
ciado ao Bited6), tornou-se um dos mais importantes marcos da presenga jeje-
-mahi no Recdncavo. Em 2014, foi reconhecido como Patrimdnio Cultural
do Brasil pelo Instituto do Patriménio Histdrico e Artistico Nacional (Iphan).

O terceiro templo, que seria dedicado a0 vodum Sakpata (Azansu), nio
chegou a ser fundado, sendo alvo de especulagoes tanto histéricas quanto espi-
rituais — algumas fontes orais sugerem que obstdculos materiais e perseguicoes
politicas podem ter contribuido para a nao concretizagio.

A trajetéria de Ludovina foi tecida por meio da iniciagdo de liderancas femi-
ninas que perpetuaram o legado jeje-mahi na Bahia. Entre elas, destacam-se Ma-
ria Romana Moreira (Kposusi Romaninha, do vodum Posu), Maria Valentina
dos Anjos Costa (1877-1975 — Miae Runhd, do vodum Sobd) e Marta Luiza do
Sacramento. Estas mulheres consolidaram templos, e organizaram redes de re-
sisténcia e apoio espiritual as comunidades negras em contextos pds-escravistas.

A fundagio do Kwe Kpédagbd (do fon: Kpd = leopardo; Dagbi = grande/
ancestral). por Gaiaku Rosena nio foi apenas um ato de fé, mas um gesto
politico e cultural de resisténcia africana em solo brasileiro. No Rio de Janeiro
do século XIX, profundamente marcado pela escraviddo, o terreiro fundado
por uma mulher africana, negra e sacerdotisa, tornava-se um espago de preser-
vagio da memoria ancestral, educagio espiritual e reorganizagio comunitéria.

Ao lado de outros terreiros como o Bogun (fundado por Ludovina Pessoa
na Bahia), o Kwe Kpodagbd representa uma vertente fundamental da reli-
giosidade afrobrasileira: a Fon-Mahi, marcada por seu apego ao segredo, sua
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linguagem ritual prépria e sua cosmopercep¢ao centrada na vida como prin-
cipio divino. Gaiaku Rosena trouxe o culto jeje ao Brasil — ela o plantou, fez
florescer, e permitiu que, mesmo diante da invisibiliza¢do histérica, sua tradi-
¢ao espiritual seguisse viva nas dguas, nos trovoes, nas folhas e nos corpos que
dancam e rezam pelos voduns da vida.

O cardter matricéntrico da estrutura jeje se reafirma na for¢a dessas mulhe-
res, que em didlogo com figuras como Zé do Breché — proprietdrio de terras e
influente lideranga crioula da regiio — formaram uma elite religiosa negra pro-
fundamente enraizada nas praticas fon. Como destacado por Parés (2007), os ter-
reiros jeje-mahi nao sao apenas espagos religiosos, mas também politicos e sociais.
Sua fundagio, muitas vezes sobre territérios quilombolas ou de ex-escravizados,
revela uma légica africana de organizagio que foi transposta para o Brasil. A
estrutura sucessoria dos terreiros, frequentemente marcada por disputas e rede-
finigoes de autoridade, dialoga com as dinimicas dindsticas dos reinos africanos.

Além disso, a prépria Ludovina é lembrada na tradi¢do oral como uma
figura espiritual que “vinha todos os anos da Africa”, expressio que sintetiza a
dimensao transatlantica da memoria afrobrasileira, reforcando a nogao de que
a Africa jamais deixou de estar presente.

O culto jeje-mahi estabelecido no Brasil por mulheres como Gaiaku Rosena
(no Rio), Ludovina Pessoa (na Bahia) e outras figuras centrais da didspora Fon,
reflete a complexidade e organizacio da religiosidade do Daomé. No Brasil, os
voduns foram sistematizados em pantedes, como o de Dan, Hevioso (trovéo e
justica), Sakpata (terra, saide e doenca) e os chamados Nag6-Voduns, como Gt
(Ogum), Oy4, Oxun, oriundos do hibridismo entre etnias Fon, Mahi e lorubis.

A espiritualidade jeje ndo cultua eguns nem voduns reais, diferentemen-
te do culto daomeano original. Isso se explica, segundo tradigées orais, pelo
protagonismo do vodum Bessém, simbolo da vida, que repudia a adoragio
dos mortos. Essa particularidade reflete o enraizamento profundo de valores
africanos no solo brasileiro, mas também as adaptacoes rituais que garantiram
a sobrevivéncia de cultos diante de séculos de repressao e invisibilidade.
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CariTuLo 8.

DOS MANDINGAS @ REVOLTA
DOS MALES

O ciclo de levantes populares que eclodiu no Brasil entre 1835 e 1845
— como a Cabanagem no Pard (1835-1840), a Farroupilha no Rio Grande
do Sul (1835-1845), a Balaiada no Maranhio (1838-1841) e a Revolta dos
Malés ou Sabinada na Bahia (1835) — deve ser compreendido no contexto
das intensas transformagdes que marcaram o Brasil e 0 mundo no inicio
do século XIX. No plano interno, o pais vivia uma grave crise politica e
social provocada pela abdicagio de D. Pedro I (1831) e pela instauracio do
Periodo Regencial (1831-1840), momento de instabilidade institucional,
centraliza¢io autoritdria e esvaziamento das demandas locais. A auséncia
de um soberano legitimado abriu espago para disputas entre elites regio-
nais e, sobretudo, para o acirramento de desigualdades sociais, raciais e
econdmicas. Ao mesmo tempo, a pressio do Estado imperial por centrali-
zacdo e controle aumentava a violéncia sobre popula¢oes indigenas, negras
(livres e escravizadas), mesticas e camadas pobres rurais e urbanas. Esses
setores, marginalizados do pacto politico, viam nas revoltas a tnica via
para tentar transformar suas condi¢des de vida — mesmo quando coopta-
dos por projetos que nao os representavam integralmente.

No plano atlintico, a década de 1830 foi marcada por instabilida-
des generalizadas. A Revolu¢io de Julho de 1830 na Franga, os levantes
liberais na Peninsula Ibérica e a crescente mobilizagdo anticolonial em
diversos pontos da Africa e das Américas (como no Haiti, que ainda ir-
radiava influéncia) alimentavam o imagindrio de revolugao e liberdade. A
independéncia de paises latino-americanos ao longo das décadas anteriores
também servia de horizonte para setores insatisfeitos com o centralismo
imperial brasileiro. Ao lado disso, a intensifica¢do do tréfico negreiro, es-
pecialmente a partir da década de 1820, alimentou tanto a repressio quan-
to a resisténcia — como se vé na Revolta dos Malés (1835), de base islamica
e afrocentrada. Essas revoltas, ndo eram isoladas ou apenas locais, fazem
parte de um ciclo de resisténcia popular, negra e periférica contra o avango
da ordem imperial e da l6gica colonial ainda vigente.

O ethos guerreiro que atravessa os levantes populares do século XIX —
especialmente a Revolta dos Malés (1835) — encontra raizes profundas na
heranca islamica africana, em particular nas tradi¢oes dos haussis e man-
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dingas, povos da Africa Ocidental islamizada que protagonizaram resistén-
cias militares e intelectuais tanto no continente quanto na didspora. Entre
os malés da Bahia, a prética do Isla nao se restringia a fé: era um sistema
politico-cultural que incluia alfabetiza¢io em 4rabe, educagao coranica, or-
ganizagdo em irmandades e uso de bolsas de mandinga com textos divinos
como forma de protecio e resisténcia espiritual. Esse universo nio desa-
pareceu com a repressio: foi ressignificado e entrelagado ao candomblé,
sobretudo nas nagdes de origem mina e jeje, criando territérios littrgicos
onde nomes catblicos ocultavam orixds e onde os tracos do Isla resistiram
na disciplina ritual, na centralidade da escrita, na autoridade dos mais ve-
lhos e na estética da dignidade negra. Assim, o levante dos malés nao estd
isolado, mas ecoa e alimenta um ezhos comum de insurreigao que atravessa
a Sabinada, a Cabanagem, a Farroupilha e a Balaiada — cada uma delas com
multiplas presencas negras, indigenas e mestigas forjadas por cosmopercep-
¢ao prépria, guerra e justica. Essa malha subterrinea de fé, coragem e fabu-
lagao politica transforma os quilombos, os terreiros e os acampamentos em
zonas insurgentes, onde se trama a continuidade de Africa nas Américas.
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Amina, rainha de Zazzau (n.ca. 1610) — Haugd — Reino de Zazzau
— islamiza¢ao do Vodun

Figura 58. Amina Rainha de Zazzau
Fonte: Reconstituida com inteligéncia artificial (ChatGPT, 2025).

Os mandingas, origindrios dos mandés” do oeste africano, foram um dos
mais influentes povos da Africa Ocidental pré-colonial, cujas tradigoes, estrutu-

37. Os Mandés sdo um grupo étnico da Africa Ocidental que falam as linguas mandés, também
conhecidas como linguas mandingas. Eles vivem em vérios paises, incluindo Mali, Burkina Faso,
Costa do Marfim, Guiné, Senegal, Gimbia, Serra Leoa, Libéria. Historicamente associados &
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ra politica, espiritualidade e redes comerciais deixaram profundas marcas tanto
no continente quanto na didspora. Sua histéria estd enraizada no antigo Impé-
rio do Mali, fundado por Sundiata Keita no século XIII, que sucedeu o antigo
Reino de Gana depois de derrotar Sumangaru Kante. Os mandingas, ou ma-
linqués, como também sio chamados, eram conhecidos por sua organizacio
em clas, dominio sobre a metalurgia e caga, e forte conexdo espiritual com o
mundo ancestral. A figura do marabu, um lider religioso islimico que também
acumulava fungbes misticas e sociais, sintetiza essa fusio entre islamismo e re-
ligiosidade tradicional africana. Essa religiosidade hibrida se manifestava nos
“grigris” (amuletos), no culto aos antepassados e nos ritos de protecio espiritual.

O famoso Mansa Musa, cuja peregrinacio a Meca em 1324 causou impacto
em todo o mundo islimico e europeu, simboliza a riqueza e influéncia deste im-
pério. J4 os diulas — mercadores mandingas islamizados — foram fundamentais na
propagacio do Isla e do comércio entre os povos africanos. Com a islamizagio de
parte das elites mandingas, o Império do Mali tornou-se uma poténcia cultural
e comercial no Sahel, controlando as rotas de ouro e sal entre o Saara e o norte
africano. Os mandingas e outros povos sudaneses da Guiné que se islamizaram
nao rejeitaram completamente suas tradigoes culturais e religiosas ancestrais, man-
tendo uma convivéncia entre o Isla e elementos espirituais africanos. A islamizagao
dessas sociedades ocorreu de forma gradual, permitindo que préticas tradicionais
continuassem a existir com os preceitos islimicos. Muitos desses povos preserva-
ram crengas nos espiritos da natureza, cultos ancestrais e rituais que inclufam enti-
dades semelhantes aos voduns, inquices e orixds, mesmo apds a conversio ao Isla.

Pesquisadores como Yves Person e Nehemia Levtzion destacam que a acei-
tagio do Isla na Africa Ocidental frequentemente se deu por meio de uma
“islamizacdo sem arabizacio”, onde o Isla foi apropriado em moldes locais,
mantendo elementos da cosmopercepgio africana. Embora o culto aos orixds
seja mais associado aos iorubds, e os voduns aos povos jeje-fon, é possivel que
entre os mandingas e outros grupos islamizados houvesse priticas semelhan-
tes, voltadas a divindades ou forcas espirituais locais que cumpriam papéis
andlogos. Fontes como Islam in West Africa: Religion, Society and Politics to

formagio de complexas estruturas politicas e comerciais — com destaque para o Império do
Mali (séculos XIII-XVI) —, os mandés desempenharam papel central nas redes transaarianas
de comércio, na difusdo do islamismo na regido e na preservacio de sistemas de conhecimento
baseados na oralidade, como a tradigio dos jeliw (grids). A historiografia africanista aponta que
suas organizages sociais, cosmopercepgoes e formas de transmissio do saber foram decisivas
para a configuragio cultural da Africa Ocidental pré-colonial e continuam a influenciar préticas
religiosas, politicas e artisticas contemporaneas.
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1800 (Levtzion; Hopkins, 2000)* e Les sociétés traditionnelles face a lislam
(Person, 1968) ajudam a entender essa convivéncia religiosa e cultural.

Roger Bastide (20006), em O Candomblé da Bahia, ¢ José Beniste (1997),
em Ordn Aiyé, sugerem que o sistema oracular de Ifd teria sido influenciado
por prdticas mugulmanas, especialmente o Darb ar-Raml— forma de geoman-
cia drabe. Essa hipétese ¢ debatida por estudiosos como Windé Abimbdéld, que
defende a originalidade e a autonomia do sistema de Ifd dentro da cosmoper-
cepgao yorubd, argumentando que sua légica interna e suas estruturas simbé-
licas diferem radicalmente da geomancia islimica. No entanto, o que se pode
afirmar com seguranga, a partir de uma perspectiva histérico-comparativa e
de uma escuta epistemoldgica amefricana, ¢ que houve uma simbiose criativa
entre formas oraculares distintas — o Opélé e o Darb ar-Raml—, dando origem
a prdticas hibridas que circularam nos territérios da didspora.

Interlocutores contemporineos de tradi¢ao nagd, como Baba King (Ifd cul-
tural), além de pesquisadores como Pierre Verger e Yai Olabiyi, reconhecem que
prdticas religiosas africanas nao se desenvolveram em compartimentos estanques,
mas em didlogo constante com outras formas de espiritualidade, incluindo o Isla.

Durante a expansio atldntica europeia, especialmente com a chegada dos
portugueses a costa ocidental africana, os mandingas passaram a integrar a di-
nimica da rota transatlintica, sendo muitos deles vitimas do trafico escravista.
Com isso, suas linguas, crencas e estruturas sociais foram transplantadas para
as Américas, onde continuam vivas nas religiées afrodiaspéricas e em praticas
culturais herdadas por seus descendentes. Essa fusdo também se expressa na in-
dumentéria (como o uso do turbante e da roupa branca) e na sacralizacio da
sexta-feira, dia consagrado tanto a Oxald quanto s oragdes comunitdrias mugul-
manas. Tais elementos revelam uma profunda interpenetragio entre cosmoper-
cecdo, que precisa ser lida ndo como subordinagio de uma a outra, mas como
campo dinimico de trocas e resisténcias na formagao das religioes afrobrasileiras.

38. O Corpus of Early Arabic Sources for West African History, organizado por Nehemia Levtzion
e J. E P. Hopkins, constitui uma das principais bases documentais para o estudo da histéria da
Africa Ocidental pré-colonial. A obra redne, traduz para o inglés e contextualiza fontes drabes
produzidas entre os séculos VIII e XVIII — como crénicas, relatos geograficos e textos historiogra-
ficos — fundamentais para a compreensio das dindmicas politicas, religiosas e comerciais da regiio.
Nesse conjunto, constam referéncias e didlogos diretos com estudos cléssicos como Islam in West
Africa: Religion, Society and Politics to 1800 (Levtzion; Hopkins, 2000), que sistematiza o papel do
Isla na formagio de sociedades, impérios e redes intelectuais da Africa Ocidental até o século XIX.
O Corpus tornou-se, assim, obra de referéncia incontorndvel, embora, como apontam leituras
criticas posteriores (cf. Collins, 2008), deva ser utilizado com atengio as escolhas tradutérias e as
mediagoes epistemoldgicas envolvidas na passagem dos textos drabes para o inglés, sobretudo no
que diz respeito as cosmologias, categorias politicas e regimes de historicidade africanos.
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Entre 1800 e 1850, estima-se que mais de 300 mil africanos foram desembar-
cados na Bahia, sendo aproximadamente 15% deles islamizados — indice que pode
ter sido ainda maior, segundo autores como Nina Rodrigues (1935), que apontava
que um ter¢o dos africanos sobreviventes na Bahia ainda mantinham suas préticas
religiosas islimicas. Os principais grupos eram os Haugds, conhecidos como 7z~
sulmis (ou mugurumis), e os iorubds islamizados, denominados mua/és.

Os Haugds, um dos principais grupos étnicos do Norte da atual Nigéria e
do Sul do Niger, iniciaram sua conversdo ao islamismo no século XIV (Palmer,
1908, p. 59, 70, 92-94). Esse grupo, como outros, ao adotarem a nova f¢é nao
eliminou completamente as préticas religiosas tradicionais, conhecidas como
maguzanci ou bori. Este sistema espiritual, baseado em um pantedo de enti-
dades chamadas iskoki, envolve rituais com sacrificios de animais e possessoes
espirituais. Apesar da islamizacdo, o bori permaneceu vivo entre os Haugds,
entrelacando-se com aspectos do isla popular, especialmente em dreas rurais
onde o islamismo ortodoxo teve menos influéncia. Mesmo nas cidades, onde o
isla era praticado pelas elites, os elementos do bori também estavam presentes.

Apesar dessa tradigao islimica, entre os séculos V e XVI, é possivel perceber
uma configuracio de poder que incluia a autoridade das mulheres. Distante da
nogio eurocentrada de que as sociedades africanas pré-coloniais estariam sub-
metidas a regimes patriarcais ou que o Isla teria anulado a agéncia politica fe-
minina, a documentagao oral e escrita sobre os Hau¢d permite uma leitura mais
complexa das relagoes de poder e género, marcada pela legitimidade espiritual,
diplomitica e politica das liderangas femininas. A figura de Amina de Zazzau,
muitas vezes mencionada de forma isolada e heroificada, integra uma tradigao
mais ampla de governanca feminina nas regies que hoje compéem o Norte da
Nigéria, conforme demonstram os registros sobre rainhas como Daurama, de
Daura, e outras lideres citadas nas Crénicas de Kano (Palmer, 1908).

Amina, também conhecida como Aminatu, sucedeu o pai, Bakwa Turun-
ku, no governo da cidade de Zazzau, atual Zaria, uma das cidades-estado haugs,
onde detinha o titulo de saraunya, equivalente ao de rainha ou primeira-esposa.
Quando o pai morreu, ela assumiu o governo das regides de Turunku e Kufena, e
estabeleceu a capital do reino em Zaria, transformando-o num dos mais poderosos
estados haug¢d na segunda metade do século XV1. Ela foi entdo reconhecida como
lider guerreira e acumulou grande riqueza com os despojos obtidos em guerra.

As fronteiras de Zaria foram alargadas apés uma série de campanhas milita-
res sob sua lideranga, barrada pelos poderes crescentes de Kano e Katsina, mas o
seu exército atacou os povos do sudoeste e do sudeste, incluindo os povos Nupe,
Bauche e Yauri. Na Cronica de Abuja, consta que os governantes Nupes envia-
ram 40 eunucos e 10 mil nozes-de-cola como forma de pagamento de tributo.
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Segundo consta em relatos extraidos da tradi¢ao oral, ela teria mandado elevar
enormes paredes de barro em redor das cidades conquistadas, que ficaram conhe-
cidas como Ganuwar Amina, isto ¢, as “paredes de Amina”, embora a datagio ob-
tida em pesquisas arqueolégicas indique que as construgoes nao coincidem com o
periodo em que a governanta esteve  frente do governo de Zaria (Denzer, 2012).

A existéncia histérica de Amina tem sido matéria de discussio entre
historiadores(as), porque nem a Crodnica de Abuja e nem a Crénica de Kano,
dois documentos importantes sobre os periodos mais recuados da histéria dos
povos haugd nio a incluem na lista de governantes. Em sentido oposto, sua
memoria é muito viva nas tradigoes orais locais. Outra controvérsia diz respei-
to ao periodo de seu governo, que para muitos parecia ter ocorrido no século
XV, mas agora parece mais provavel ter ocorrido no século XVI.

Em contraste as incertezas e duvidas da historiografia, a histéria de
vida de Amina inspirou vérias criagoes incorporadas pela inddstria cultu-
ral, onde ela ¢ retratada com forte conotacio romaintica, em esculturas,
pinturas, selos postais, pegas teatrais, obras de literatura infantojuvenil e
biografias na internet. Sua imagem ¢é encarada como um simbolo positivo
de mulheres detentoras de poder ao longo da histéria africana.

No entanto, sua importincia nio pode ser compreendida fora de um con-
texto histérico em que mulheres, designadas pelos titulos de Sarauniya ou
Magajiya, ja exerciam fungdes estruturais no governo e na religiosidade haugd.
A Sarauniya, por exemplo, era anterior ao titulo masculino Sarkin, indicando
uma matriz de poder cuja centralidade era feminina — anterior, portanto, a
islamizacdo mais consolidada da regiio.

Os mitos fundacionais, como o de Bayajidda e Daurama, revelam uma dis-
puta simbdlica e politica. A figura do forasteiro que derrota a serpente guardia
da dgua (chamada sarkin, o mesmo termo que se tornaria o titulo dos soberanos
masculinos), casa-se com a rainha e funda uma linhagem patrilinear, marca o
inicio da reconfiguragio do poder politico — em termos de género, mas tam-
bém de cosmopercepcio. A serpente, guardia dos recursos vitais, representa
uma soberania espiritual ligada a ordem anterior, sendo vencida por um agente
de fora que institui nova autoridade. Trata-se de uma transi¢do que nio apaga
a centralidade das mulheres, mas que complexifica as formas de legitimagao do
poder apds a penetragio do Isla e das influéncias de Kanem-Bornu.

Ainda assim, mesmo apds a islamizacio, a autoridade feminina permaneceu
institucionalizada: os paldcios de Daura e Katsina mantinham cargos politicos
reservados as mulheres, como as rainhas-maes, que detinham influéncia decisiva
sobre as sucessoes e os pactos internos e externos. A persisténcia dessas instituigoes
desafia a ideia de um dominio islimico excludente da agéncia politica feminina,
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apontando, ao contrdrio, para formas de negociagio e de coexisténcia entre as
tradicoes religiosas e politicas pré-islimicas e as novas dindmicas trazidas pelo Isla.

Essas mudangas nos governos locais na Africa Ocidental, entre os séculos
XV e XIX, desempenharam papel decisivo na articulagio do trdfico transatlan-
tico de pessoas escravizadas, reforcando redes politicas e econdmicas baseadas
na guerra, na conversio forcada e na subjugagio de grupos étnicos minori-
térios. Reinos como os Wolof, nos atuais Senegal e Gambia, experienciaram
reconfigurages internas marcadas pela influéncia crescente do Isla, que coe-
xistia — nem sempre pacificamente — com religides locais. As conversdes ao
Isla, em muitos casos, foram acompanhadas de préticas de escravizagio de
nao mugulmanos, institucionalizando uma légica de alteridade religiosa que
legitimava razias e a captura de pessoas, como evidenciam os relatos sobre o
Califado de Sokoto e o Reino de Zaria.

Mais tarde os conflitos resultantes do jihad iniciado por Usman dan Fodio
em 1804, que culminou na criagio do Califado de Sokoto. A motivacio da
guerra se baseava na percep¢io de que havia muitos desvios na prética islamica.
Esse movimento religioso e militar se espalhou gradualmente por toda a re-
gido haugd e por outros reinos vizinhos, resultando em conflitos prolongados.
Muitos prisioneiros de guerra foram capturados e vendidos ao trifico de escra-
vizados, sendo que um nimero significativo deles foi enviado & Bahia. Embora
ainda falte uma pesquisa sistemdtica sobre a presenca hau¢d na Bahia, registros
de batismo de cativos indicam que esse grupo foi uma das maiores nagoes
africanas a chegar a Salvador entre 1810 ¢ 1820 — uma presenca que prova-
velmente também se estendia ao interior da capitania (Last; Al-Haji, 1965, p.
231-240; Reis, 2003, p. 70-76; Danfulani, 1999, p. 433-440).

O jihad, liderado por dan Fodio, foi uma revolugio politico-religiosa con-
tra chefes Haugds que toleravam sincretismos e escravizavam muculmanos,
o que, paradoxalmente, levou a captura e venda de milhares de mugulmanos
como prisioneiros de guerra. A guerra santa expandiu o islamismo e fomentou
uma produgio identitdria coletiva baseada na fé islimica. Mesmo como viti-
mas do tréfico, esses individuos trouxeram consigo uma cosmopercep¢io que
sobreviveria a travessia do Atlantico.

Governantes como a rainha Amina e, mais tarde, os califas muculma-
nos, adaptaram as estruturas estatais para atender a crescente demanda do
comércio transaariano e, posteriormente, atlintico. Essa realidade demonstra
como elites africanas, ndo era apenas vitimas passivas, estiveram ativamente
envolvidas no fornecimento de cativos para o comércio de escravizados, seja
por aliangas estratégicas, conquistas militares ou reordenamentos territoriais.
Essas prdticas favoreceram o deslocamento for¢ado de milhées de africanos,
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como também possibilitaram a circulacio de conhecimentos, préticas religio-
sas, tecnologias agricolas e cosmopercepgdes, que atravessaram o Atlantico e
constituiram um dos fundamentos da didspora africana nas Américas.

Josefa de Santana (1790-1884) e Manoel Mendes da Silva (1785-1857)
— entrelacamento Huagd e Nagd no culto a Ogum — Bahia/Nordeste

Figura 59. Josefa de Santana
Fonte: Reconstituida com inteligéncia artificial (ChatGPT, 2025).
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As herancas dessas mulheres e homens africanos haugds, podem ser perce-
bidas na didspora pela histéria de Josefa de Santana e Manoel (Antonio) Men-
des da Silva, centrada no bairro do Candeal Pequeno em Salvador, e representa
um caso notével de entrelagamento de herangas religiosas e culturais africanas
— uma confluéncia entre o islamismo Haug¢d e o candomblé de matriz jeje-
-nagd, articuladas em torno do culto a Ogum (Castillo, 2022).

Josefa, identificada documentalmente como “preta jeje”, pertencia ao grupo
dos gbe-falantes oriundos da atual Republica do Benim. Os jejes, embora nao
formassem uma etnia homogénea, compartilhavam estruturas religiosas comple-
xas centradas em voduns — entidades com papéis sociais e espirituais bem-defini-
dos, como vimos muitas vezes confundidas (ou sincretizadas) com os orixds do
tronco nago-iorubano. Sua trajetdria espiritual e sua lideranca religiosa devem ser
compreendidas sob o pano de fundo desse repertério cultural e litdrgico.

Manoel Mendes (Antonio Mendes da Silva), por sua vez, era um Haugd, pro-
veniente do Norte da atual Nigéria, regido profundamente marcada pela presenca
islamica desde o século XIV. Os indicios de sua participagio em guerras na Africa
coincidem com o contexto do jihad de Usman dan Fodio (iniciado em 1804),
que desestruturou reinos Haugds e alimentou o trafico atlantico de escravizados.

A pedra trazida por Mendes num amuleto, posteriormente inserida no assen-
tamento de Ogum, é um ponto de entrecruzamento simbdlico poderoso: amule-
tos (gris-gris ou hirz) Haugds, mesmo os islimicos, frequentemente inclufam ele-
mentos nao coranicos, como pedras, ossos, metais ou folhas, imbuidos de poderes
protetores. A incorporagio desse objeto no culto a Ogum pode ser lida como
uma transposicao simbélica de protegio guerreira — do contexto jihadista ao solo
afrobaiano — reinterpretada dentro da percep¢io do candomblé. Ogum, o orixd
da guerra e do ferro, é o mais receptivo as religagoes entre o isli e o pantedo nagd.

A reconstrugio da trajetéria de Josefa e Mendes é baseada em uma combi-
nagao metodoldgica de fontes orais, sobretudo as memorias da tataraneta Hilda
de Santana Querino (Dona Didi), cujas narrativas estruturam a continuidade
littrgica do culto a Ogum no Candeal. Essas histdrias orais funcionam como
epistemologias do terreiro, que transmitem e atualizam experiéncias ancestrais no
plano da coletividade e da sacralidade e fontes documentais primdrias, como
registros de batismo (1813), casamento (1814), cartas de alforria, inventirios
post mortem, escrituras de rogas, registros de lavradores libertos (1849), e ou-
tros documentos legais. Essas fontes ajudam a estabelecer cronologias, redes de
parentesco e posse, € sio fundamentais para identificar os nomes de na¢oes afri-
canas, o nimero de cativos possuidos, os tipos de cultivo e a evolugio patrimo-
nial. Também contamos com fontes secunddrias e analiticas, incluindo obras de
Jodo José Reis, Paul Verger, Luis Parés, Lisa Castillo, Graga Leal ¢ outros, que
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contextualizam os dados empiricos nos debates sobre islamismo negro, trifico
atlantico, sociedades de cativos, e formagoes religiosas afrobrasileiras.

Embora haja pontos de conflito — como a divergéncia entre a tradicio
oral que data a chegada de Josefa em 1781 e o batismo em 1813 — muitos
elementos da oralidade sao validados nos registros, como: o curto intervalo
entre chegada e casamento, a etnicidade Haucd de Mendes, a posse de rogas e
escravizados, o uso de amuletos e o vinculo com Ogum.

A linhagem feminina — das netas de Josefa até Dona Didi — manteve e adap-
tou o culto a Ogum com o passar das geragdes, sinalizando o papel fundamental
das mulheres africanas e afrodescendentes na salvaguarda e transformacao das tra-
di¢des religiosas no Brasil. A referéncia ao uso inicial de dendezeiros e candeeiros
nas plantagoes pode ser lida como uma alegoria da continuidade e ancestralidade:
dendé é axé, forca vital para Ogum; candeeiro, simbolo de iluminacio e ancestra-
lidade (além de ser um marcador toponimico do bairro Candeal) (Leal, 2014).

Entre os Haugds, o cultivo da terra sempre teve papel central, principalmen-
te entre os maguzawa — aqueles que seguiram os caminhos religiosos tradicionais
do maguzanci, conhecido também como bori. Curiosamente, mesmo com o
vasto pantedo de espiritos ligados a caca, a guerra e & agricultura, nio hd mengio
direta ao orixd Ogum nesse universo. Mas isso nio impediu que, com o tempo,
o culto do bori incorporasse influéncias diversas, inclusive de origens islimicas
e europeias. Essa abertura e plasticidade garantiram sua sobrevivéncia em con-
textos adversos, como a imposi¢io do Isla e, mais tarde, a colonizagio europeia.

E nesse contexto de trocas culturais e religiosas que se insere a trajetéria
de Antonio Mendes da Silva, um Haugi liberto no Brasil. Embora lembrado
como muculmano, havia em sua pritica elementos que apontam para um
envolvimento com o bori. O patud que levava consigo — contendo uma pedra
mais tarde consagrada a Ogum — ¢ um indicio disso. Se, por um lado, amu-
letos com versos do Alcorao eram aceitos pela ortodoxia islAmica, por outro,
quando combinados com elementos da religiosidade africana, tornavam-se
objeto de desconfian¢a. No entanto, era justamente essa fusdo que prevalecia
na prética cotidiana dos povos islamizados da Africa subsaariana.

Esses patuds — conhecidos no mundo luséfono desde o século XVI como
“bolsas de mandinga” — aos poucos incorporaram também simbolos cristaos
e textos em portugués. No Brasil do século XIX, em meio a chegada de afri-
canos islamizados como Haucids e nagos, os escritos islimicos ganhavam nova
relevancia, mesmo entre aqueles que nao eram formalmente mugulmanos.

Em Sio Francisco do Conde, Cipriano José Pinto, um Haugd liberto,
comandava um culto hibrido, onde elementos islamicos se misturavam a pré-
ticas devocionais a “santos da sua terra’ — talvez espiritos do maguzanci — com
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o apoio de uma mulher efon, subgrupo iorubd. Em Salvador, Manoel Joaquim
Ricardo, também Haugd, foi acusado de liderar reuniées religiosas que a poli-
cia classificava como candomblé.

Fora da Bahia, a presenga negra islimica também se fez notar. Em Re-
cife, nos anos 1850, Rufino José Maria, um nagé liberto, era conhecido
como alufd — mestre mugulmano — e usava diversos amuletos, escrevia ora-
¢Oes em drabe e era procurado por pessoas de vérias origens, inclusive bran-
cos. No Rio de Janeiro, o Alcorio era vendido em livrarias no século XIX
e registros de alufds se estendem até os anos 1930, ainda que muitas vezes
rotulados de feiticeiros. Um deles, Assumano, atendia até figuras como José
do Patrocinio Filho. Em Maceid, existiam casas de culto chamadas de “ma-
1&s”, conduzidas por alufis. Em Salvador, terreiros se identificavam como
“mucurumins”, uma adaptagao do termo drabe muslimin.

Esses casos revelam nao s6 a presenga do Isla, mas sua influéncia na forma-
¢ao do candomblé e nas prdticas religiosas afrobrasileiras. As bolsas de man-
dinga continuam sendo utilizadas em terreiros até hoje, como no caso do
assentamento de Ogum no bairro do Candeal, em Salvador — cuja origem estd
ligada ao patud que Antonio Mendes da Silva trouxe da Africa.

Ogum, figura central na cosmopercep¢io nagd, é também cultuado entre
os jejes sob 0 nome de Gu. E possivel que tenha sido através de sua esposa,
Josefa — pertencente 4 nagio jeje — que Antonio se aproximou do culto a Gu,
vodum guerreiro e patrono da lavoura. Mitos do Daomé relatam que Gu foi
trazido & Terra pelo Criador na forma de uma espada cerimonial, simbolo de
progresso e civilizagio. Assentamentos dedicados a Gu sio adornados com
miniaturas de ferramentas agricolas, evocando esse papel civilizatério.

Embora o mito o situe na cria¢io do mundo, na cosmopercepgio fon, Gu
¢ tratado como um vodum estrangeiro, possivelmente vindo apds a estrutura-
¢ao da religiao local. H4 registros de sua importincia entre os reis do Daomé
jd no século XVIII, especialmente durante o reinado expansionista de Gue-
z0, que intensificou o trafico de cativos. Indiretamente, a presenca de Gu no
Haiti — sob 0o nome Ogou, figura associada a lideres da independéncia como
Dessalines — sugere a difusao desse culto pela didspora.

Na Bahia, hd4 indicios do culto a Gu desde o final do século XVIII. Em
1786, um sacrificio de cachorro — alimento favorito de Ogum e Gu - foi
realizado por africanos jejes e nagds em Salvador. Francisco Nazareth de Etra,
devoto de Ogum e mais tarde um dos fundadores do terreiro do Gantois,
também era jeje. Ludovina Pessoa, africana liberta, foi outra devota de Ogum
envolvida nos primeiros tempos dos terreiros jejes.
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Josefa de Santana, esposa de Antonio, provavelmente conhecia o vodum
Gu, seja da Africa ou de seus conterrineos no Candeal. A tradigao oral que
afirma que ela ficou responsével pela pedra do amuleto do marido é coerente
com o papel feminino de lideranca no bori haugd.

No Brasil, especialmente na Bahia, os afromugulmanos se destacaram por
sua alfabetiza¢io em drabe, dominio da matemdtica, saberes médicos e juridi-
cos rudimentares, além de disciplina religiosa e ética comunitdria. O antropé-
logo Juarez César Malta Sobreira (2011) enfatiza que o Isla atuou como ele-
mento civilizatério, promovendo coesio entre individuos de diferentes etnias,
como Haugds, iorubds, fulanis, bornus e gurmas. Esse sentimento de irman-
dade superava rivalidades ancestrais e consolidava uma identidade comum,
fundamental para resistir cultural e espiritualmente a escravidao.

Por outro lado, havia também tensées no trifico transatlantico, al-
guns grupos como os mandingas — povos do Norte da Africa Ocidental
islamizados pelo contato com os drabes — eram vistos com certo temor e
respeito — tanto por seus pares quanto pelos préprios colonizadores. Eles
detinham uma posigao singular: por saberem ler e escrever, muitos eram
utilizados como intérpretes, contadores e até capitdes do mato, responsd-
veis por apreenderem quilombolas.

E desse grupo que emergem importantes artefatos culturais e espirituais,
como a mandinga e o patud, e se tornam poderosos simbolos da heranga is-
lamica, legados culturais que sintetizam f¢é, protegio, erudicio e identidade
ancestral. A mandinga era, antes de tudo, expressio de conhecimento divino
e de dominio da escrita drabe, utilizada para fins espirituais e de autocuidado.
Os mandingas, muitos dos quais sabiam ler e escrever trechos do Alcorio,
confeccionavam amuletos com versiculos corinicos escritos em drabe, envol-
tos em couro ou tecido, conhecidos como patuds, e também portavam “bolsas
de mandinga”, em que guardavam patuds e outros objetos.

261



Thais Alves Marinho

Figura 60. Patuds e bolsas de Mandingas: Pequenos invélucros de couro com versiculos

do Alcorio ou frases protetoras em 4rabe
Fonte: https://bit.ly/4rLmUvY. Acesso em: 30 jun. 2025.
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Figura 61. Traje de mulher negra, de Carlos Julido (Iconografia Biblioteca Nacional)
Fonte: https://bit.ly/30blj3x. Acesso em: 30 jun. 2025.
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L a .
Figura 62. Negras vendedoras de rua, de Carlos Julido (Iconografia Biblioteca Nacional)

Image from Carlos Juliao’s eighteenth-century work Figurinhos de Brancos e Negros dos

Uzos do Rio de Janeiro e Serro do Frio. Source: The Fundagio Biblioteca Nacional
Fonte: https://bit.ly/44XBKFZ. Acesso em: 30 jun. 2025.

Por causa do status diferenciado dos mandingas, muitos escravizados
de outras etnias e tradi¢oes, ao tentar fugir ou usufruir de maior liberdade,
buscavam simular a identidade de um mandinga — raspavam os cabelos,
penduravam patuds e se comportavam com a altivez esperada desse grupo.
Mas havia um risco enorme nessa fabulacao identitdria: caso um verdadeiro
mandinga os abordasse e descobrisse que nao sabiam ler o drabe do patud,
a punigao poderia ser brutal — tanto pelo sacrilégio religioso quanto pela
afronta simbdlica. Dai o provérbio: quem nio tem mandinga — ou seja, nio
domina o idioma, a fé, o saber — nio carrega patud, pois o objeto, nao era ape-
nas um simples amuleto, era um simbolo de autoridade espiritual e cultural.
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Esse ditado, portanto, carrega uma ligio amarga sobre performance, iden-
tidade e os perigos de representar o que nio se sustenta com saber e funda-
mento. E uma adverténcia sobre limites éticos nas praticas de simulacio —
uma mensagem que ecoa até hoje, em tempos de apropriagao cultural.

Para os mandingas, esses artefatos, usados pendurados ao pescogo ou es-
condidos no corpo, ou nas bolsas de mandinga, eram tidos como talismis
de protegao contra a violéncia, a escraviddo e os infortiinios. Com o tempo,
o saber letrado e espiritual desses homens e mulheres passou a ser associado
a feiticaria pelos colonizadores, e o termo “mandinga” — outrora simbolo de
erudicdo islamica — foi estigmatizado como “feitico”, revelando a forma como
o racismo cristdo colonial deslegitimava os saberes africanos (Dobronravin,
2004a e 2004b; Cunha, 2012). Ainda assim, o prestigio simbdlico desses
amuletos era tdo forte que até os escravizados nao mugulmanos passaram a
usd-los, inclusive como estratégia de fuga ou para usufruir de maior liberdade.

A persisténcia dessa prdtica, mesmo diante da repressao da Inquisi¢ao por-
tuguesa, que associava os patuds a bruxaria, atesta a forga das religioes afroisla-
micas no Brasil e sua profunda influéncia no imagindrio popular até os dias de
hoje. A presenca simbdlica desses elementos em festas populares, em escolas
de samba como a Mocidade Alegre, ¢ em expressoes do hibridismo religioso
brasileiro, mostra como a mandinga se transformou de estigma em orgulho
— uma lembranca ancestral da resisténcia negra diante do racismo, da intole-
rincia e do apagamento cultural (Reis, 2019; Miiller, 2020).

E possivel detectar a presenca de bolsas de mandinga em diferentes re-
gides do Brasil Colonial e Imperial, o que constitui um importante indicio da
atuacdo e permanéncia dos “mandingas” e “mandingueiros”, mas também de
outros povos como os bantus, minas, nagos e jejes, que compuseram o amplo
leque da didspora africana. Essas bolsas portavam pequenos amuletos confec-
cionados com elementos como ervas, cabelos, unhas, hdstias consagradas ou
pedagos de tecidos benzidos — eram utilizadas para protegao espiritual, cura
ou fechamento do corpo, e sua difusio em diversas provincias brasileiras indi-
ca uma circulagio de saberes misticos e religiosos entre africanos de distintas
etnias, ressignificados nas condi¢des do cativeiro (Santos, 2008).
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Isabel (1804) e Margarida (1783) — bolsas de mandingas — Goids/
Centro-Oeste

Figura 63. Isabel e Margarida
Fonte: Reconstituida com inteligéncia artificial (ChatGPT, 2025).

No atual estado de Goids e Tocantins, embora os registros oficiais sobre
préticas religiosas africanas sejam escassos — resultado da clandestinidade im-
posta pela repressiao colonial e eclesidstica (Oliveira, J., 1988; Mott, 1986)
—, hd provas documentais significativas. Casos como o da escravizada Isabel,
de “nacio Angola”, que em 1804 foi presa por tirar da boca a héstia consa-
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grada, para integré-la a uma bolsa de mandinga (IPEHBC, Livro 10), e de
Margarida, escravizada crioula denunciada em 1783 por portar uma bolsa de
mandinga com cabelos e unhas de crianca, revelam a persisténcia e adaptacio
dessas priticas em solo goiano (Precioso, 2019). Esses episédios sugerem a
continuidade de elementos que entrelagam simbolos da cosmopercepgao is-
lamica, bantu, nag6, com apropriagoes dos sacramentos catdlicos dentro de
uma légica divina/espiritual/mistica africana (Parés, 2016b; Souza, 1986).

A participagio ativa de mulheres negras como curandeiras ou “feiticeiras’,
inclusive em préticas de inoculagio contra a variola (Karasch, 2011), demons-
tra também seu protagonismo na saide popular e na religiosidade alternativa.
O siléncio das fontes inquisitoriais em Goids pode ser atribuido a prioridades
coloniais voltadas a questao indigena e a ocupagao territorial, relegando préticas
religiosas africanas a uma repressao local mais difusa. Ainda assim, a existéncia
de irmandades como a do Rosdrio — em que se combinavam cultos catélicos e
voduns reinterpretados, como o ritual da drvore divina mapu (Moraes, 2002)
— evidencia que, mesmo em regides no interior do pais, como Goids, houve
forte enraizamento de culturas africanas, inclusive com recriagio de universos
simbdlicos e religiosos oriundos da Africa Ocidental. Assim, a disseminacao das
bolsas de mandinga, encontradas em fontes do Maranhao ao sul de Minas, da
Bahia ao interior de Goids, aponta para a presenga, resisténcia e reinvengio das
tradi¢des afroislaimicas em vdrias localidades do Brasil, sendo estas préticas um
traco persistente da heranca espiritual e cultural africana no pais.

Esses individuos ligados ao islamismo, em grande parte escravizados ou liber-
tos, ocupavam uma posi¢ao ambigua na hierarquia social da escravido: embora
estivessem sujeitos ao cativeiro, eram, frequentemente, mais escolarizados que
outros cativos, sabiam ler e escrever em drabe, tinham forte organizagio comuni-
téria e coesdo religiosa, o que lhes conferia certo prestigio entre os demais africa-
nos e até mesmo entre setores da sociedade livre. Segundo Jozo José Reis (2003),
muitos deles exerciam fungées especializadas — como capities do mato, alfaiates,
sapateiros, pequenos comerciantes, professores cordnicos e curandeiros — o que
lhes dava alguma mobilidade e circulagio urbana. Suas motivagoes para a revolta
derivavam, em grande medida, da repressao religiosa sistemdtica que sofriam, das
humilha¢bes impostas por senhores cristaos e da deterioragao de suas condigoes
de vida, mesmo quando alforriados. A Revolta dos Malés foi, portanto, uma ten-
tativa de libertagao religiosa, étnica e politica, organizada em nome da fé islimica
e articulada por uma elite africana culta e determinada a restaurar a dignidade
que lhes havia sido arrancada no contexto da escravidao atlantica.

A Revolta dos Malés, deflagrada na madrugada de 25 de janeiro de 1835,
em Salvador, Bahia, estd diretamente ligada ao legado isla afrobrasileiro, e foi

267



Thais Alves Marinho

uma das mais organizadas e expressivas insurrei¢oes protagonizadas por africanos
escravizados e libertos no Brasil. Movida por ideais religiosos, étnicos e politicos,
reuniu cerca de 600 homens e mulheres, em sua maioria pertencentes a etnia
iorubd, conhecidos localmente como nagos, e islamizados em diferentes graus.
Embora o termo “malé” derive do iorubd imale (mugulmano), essa designagao
se aplicava sobretudo aos mugulmanos nagés, que compunham o nicleo central
do levante. A revolta destacou-se pelo seu cardter insurgente, e por expressar uma
sofisticada articulagio de saberes afroislimicos em territério colonial brasileiro.

O levante ocorreu ao final do més sagrado do Ramada, possivelmente apés
a celebragao da Laylat al-Qadr — a Noite do Destino, considerada uma das mais
sagradas do Isla. O planejamento foi liderado por mestres letrados, chamados
alufis, que dispunham de grande autoridade dentro da comunidade afromugul-
mana. Os malés foram a luta vestidos com abadds brancos, carregando amuletos
com versos coranicos, oragdes em drabe e simbolos sagrados islimicos — um tes-
temunho de como a religiosidade, a erudicio e a espiritualidade atuavam como
instrumentos de resisténcia (Monteil, 1967; Miiller, 2020).

A revolta se tornou, no entanto, predominantemente nag6, refletindo a
composicio da populagio africana em Salvador naquele periodo — os nagos
representavam cerca de 30% dos africanos escravizados na cidade. A maioria
nio era mugulmana, mas muitos haviam se convertido ao Isla apds sua chega-
da ao Brasil, num processo que combinava identidade étnica e espiritualidade
como expressao de pertencimento e coesio social. O grito de guerra dos in-
surgentes, “Viva Nag6”, evidencia que o levante incorporava uma dimensio
étnico-politica, entrelacada a fé islaimica.

Curiosamente, os Haugds, tradicionalmente ligados ao Isla (autodenomi-
nados musulmis), nio aderiram ao movimento. Embora vérios deles tenham
sido presos, a maioria foi absolvida por falta de provas. Segundo o historiador
Joao José Reis (2003), os Haucds se mantiveram alheios a revolta, como al-
guns chegaram a considerar os malés como “infiéis” por praticarem um Isla
supostamente mais “sincrético’, em comparagio com o rigor doutrindrio dos
seguidores do Califado de Sokoto, fundado por Usman dan Fodio.

A repressdo ao levante dos Malés foi brutal: quatro africanos foram exe-
cutados, muitos foram agoitados, presos ou deportados para outras provincias
ou de volta 2 Africa. Estima-se que, dos passaportes emitidos naquele ano
para africanos forros que desejavam regressar ao continente, cerca de 73%
pertenciam a grupos de tradi¢do islimica, como Haugds, nagds, bornus e tapas
(Cunha, 2012; Reis, 2003). Documentos da época relatam a apreensao de ma-
nuscritos em 4rabe (ou ajami, uso do alfabeto drabe para linguas africanas) e
prisoes baseadas apenas na posse desses materiais. Muitas vezes, como relatou
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o consul inglés James Wetherell (1860), os brasileiros viam tais escritos como
“hieréglifos” suspeitos, sinal de conspiragio. A desinformagio e o medo leva-
ram 2 prisdo e até a deportagao de muitos africanos mugulmanos.

Os que permaneceram no Brasil buscaram refigio em outras cidades
como Rio de Janeiro, Recife e Porto Alegre, onde reorganizaram suas co-
munidades, fundaram escolas corinicas, atuaram como curandeiros, adivi-
nhos, caligrafos, e mestres religiosos, integrando o Isla as redes de sociabili-
dade urbana afrodescendente. Por isso, passaram a ser duramente vigiados
pelas autoridades, na Bahia e em outras localidades.

Mesmo assim, os malés continuaram a se reunir, em segredo, para estudar,
orar e ensinar o Isla, mesmo que adaptado as novas condigées. No Rio de
Janeiro, por exemplo, as chamadas “escolas de ler e escrever” entre os negros
minas (grupo étnico que inclufa muitos malés) foram vistas com suspeigio,
mas também funcionavam como espacos de preservagao religiosa e identitdria.
Em 1865 o imi iraquiano al-Baghdadi (2007), em missao religiosa, encontrou
no Rio de Janeiro uma vibrante comunidade mugulmana. Ele afirmou pregar
para até 500 pessoas por dia, e estimou — talvez de forma exagerada — ter
convertido 19 mil individuos ao Isla. Apesar da presenca de alufds (lideres
religiosos locais) com conhecimentos parciais e préticas misticas, al-Baghdadi
(2007) identificou um sistema de “clas” bem estruturado, mostrando a for¢a
organizativa e a coesio cultural dos malés cariocas.

Na Bahia, o missiondrio identificou a mais numerosa comunidade malé,
organizada sob a autoridade do /imano, um titulo religioso local para o ima.
A influéncia desse lider, segundo relatos do século XIX, alcangaria até ou-
tras provincias, como Pernambuco. Embora respeitivel em niimero, os malés
baianos enfrentavam o desafio da “aculturac¢io”™ prdticas de unido conjugal,
rituais catélicos e hibridismos que al-Baghdadi condenava, embora refletissem
a complexa vivéncia religiosa dos africanos no Brasil escravista e catélico (Ro-
drigues, 1935; Brazil, 1909).

Em Porto Alegre, registros de 1838 revelam a existéncia de um “club
mina” — espago de sociabilidade e aprendizado entre africanos. Ali, a poli-
cia encontrou escritos religiosos islimicos, incluindo um Alcorio e a célebre
Qasidat al-Burda, poema devocional do século XIII. Esses achados eviden-
ciam a existéncia de uma comunidade afromuculmana letrada e ativa. Mesmo
décadas depois, em 1879, outro Alcorio foi apreendido, sugerindo a continui-
dade do Isla de maneira discreta, mas resiliente (Reis; Gomes; Carvalho, 2010;
Dobronravin, 2004a e 2004b; Moreira, 2019).

No Recife, o Isla malé coexistia com praticas misticas como a geomancia
e o uso de quadrados sagrados, que lhes conferiam prestigio e respeito so-
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cial. A comunidade, liderada por alufds como José e Salomao, mantinha uma
clientela ampla, inclusive de brancos e mestigos. Essa tolerincia, segundo
o préprio al-Baghdadi, decorreu da utilidade social dos servigos espirituais
prestados, que reforgavam a integragio dos malés a sociedade local. A conti-
nuidade dessa presenca ¢é visivel ainda em 1877, quando um grupo de malés
recifenses, ji legalmente reconhecido, se manifestou em jornais contra falsos
“mahometanos” e defendeu sua fé com conhecimento doutrindrio (Reis; Go-
mes; Carvalho, 2010; Costa, 2018; Castillo, 2015, 2018).

Membros da comunidade como Jovino Lopes®’ e Bento Moncorvo®
estranhavam a ideia de aproximagio com o catolicismo e as criticas feitas &
poligamia. O grupo acusado de flexibilizar as regras do islao era composto
por pessoas como Joaquim Vieira da Silva*!, conhecido na tradi¢io oral do
candomblé, em Salvador e no Recife, como Obd Sanyd, e pela sua atuacio na
fundagao de importantes casas afrorreligiosas, como o Ilé¢ Axé Iyd Nasso (a
Casa Branca, na Barroquinha) em Salvador; e o Ilé Axé Iemanjd Ogunté (Sitio
de Pai Adio) no Recife (Castillo, 2012).

No Brasil pés-revolta, a vida dos malés se moldou a uma realidade na qual
o catolicismo era religido oficial e o Isla, perseguido. Por imposicao legal, mui-
tos foram batizados com nomes cristdos e participaram de ritos matrimoniais
e finebres catdlicos, priticas que garantiam reconhecimento social e direitos
civis. Como revelou o ima al-Baghdadi em 1865, visitar comunidades malés
décadas depois da revolta mostrou-lhe um grupo profundamente adaptado,
mas ainda conectado a fé islimica.

A participacio de mugulmanos — chamados “maometanos” na linguagem
da época — nas irmandades catélicas, particularmente nas Irmandades do Ro-

39. Jovino Lopes Ferreira, africano da Costa da Mina e residente na freguesia de Sdo José, teve dois
filhos fora do matriménio: Joanna, com Roza Maria da Conceicio, também africana, e Hildrio, com
a liberta Roza Germana. Além disso, foi amigo intimo e testamenteiro de Alexandre d’Almeida,
também “mina’, cuja fortuna alcangou 36:705$840 réis em 1880 — valor expressivo, inclusive
quando comparado ao patriménio de brancos livres. Cf. Costa, Valéria Gomes da. Irmaos do Rosério
e sectdrios da religido maometana: sociabilidades entre africanos no Recife oitocentista. 7opoi, Rio de
Janeiro, v. 19, n. 37, p. 33-56, 2018. DOL: https://doi.org/10.1590/2237-101X0193702.

40. Bento Moncorvo da Costa, também oriundo da Costa d’Africa, foi trazido cativo 2 Bahia e
depois levado para Pernambuco. Em testamento lavrado em 12 de dezembro de 1890, declarou-
se solteiro e pai de uma filha, Benedicta Maria da Conceigio. Morador da rua dos Pescadores,
n. 9, no bairro de Sio José, possufa uma tnica casa, em péssimo estado, avaliada em 2:500$000
réis, hipotecada em 450$000 réis junto & Emilia Maria da Conceigdo, além de uma divida de
5008000 réis contraida com Lucrécia Maria da Conceigio. Cf. Costa (2018).

41. Nascido provavelmente entre a década de 1830 e 1840, também era de origem nag6 (iorubd).
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sario dos Homens Pretos, revela muito sobre os processos de adaptagio, so-
brevivéncia e agéncia desses sujeitos nas cidades escravistas do Brasil Imperial.

Como destaca Solange Rocha (2021), o batismo catdlico foi um dos prin-
cipais instrumentos usados pelos africanos islamizados para conquistar formas
de pertencimento e circulagio nos espagos urbanos. Mais do que uma adesio
religiosa formal, o batismo catélico representava um documento de liberdade,
um registro juridico e simbdélico fundamental para africanos forros que busca-
vam afirmar sua condigdo perante a sociedade. A entrada em irmandades e a
escolha de padrinhos e madrinhas — frequentemente pessoas de prestigio nas
comunidades negras — consolidavam redes de prote¢o social e mecanismos de
ascensao e mobilidade, inclusive entre os mugulmanos.

No Recife da década de 1870, esse movimento ganhou visibilidade publi-
ca. Conforme noticiado pelo Diario de Pernambuco, africanos mugulmanos
comegaram a ser reconhecidos como grupo organizado e participante da vida
religiosa e politica local. As disputas entre grupos de libertos africanos em
torno da “representatividade maometana” perante as autoridades da provincia
apontam para o entrelagamento entre islamismo, catolicismo e xangd — o cul-
to afrorreligioso que se consolidava como eixo cultural central entre africanos
e seus descendentes na regiao (Rocha, 2021, p. 203).

Esses didlogos inter-religiosos nao eram inéditos. Como mostrou Jodo
José Reis (2003), j4 em 1835, na Bahia — a época da Revolta dos Malés —,
havia circulagao ritual e simbdlica entre préticas mugulmanas, catélicas e dos
orixds. Reis identificou, nos autos da revolta, objetos como breves, talismis
islamicos, folhas de flandres com escritos em drabe e utensilios ligados tanto
a prética islimica quanto as religides africanas tradicionais. Essa coexisténcia
nao implicava fusdo total, mas indicava uma convivéncia negociada entre sis-
temas religiosos, sobretudo entre os nagds, que compunham uma parte signi-
ficativa da populagio islimica escravizada no Brasil.

A dgua, como simbolo e substincia ritual, serve de exemplo emblemdtico
dessa interpenetragao. No islamismo, a ablugiao (wudu) é condigio para as
oragoes didrias e a preparagdo para o encontro com Deus. No catolicismo,
a dgua benta ¢é utilizada no batismo e nas cerimoénias litdrgicas. Nas casas
de culto afrobrasileiras, a 4gua também ¢ elemento de purificagio e ativagio
espiritual. Assim, a dgua é simbolo de purificagdo individual, e também de
travessia e encontro entre distintas tradicdes — como destacou Rocha (2021).

A prépria Elizabeth Agassiz, em sua viagem ao Brasil em 1865, registrou,
com surpresa, que os homens da nagio mina “conservavam sua fé em Maomé
mesmo enquanto frequentavam os ritos da Igreja Catélica” (Agassiz, 1868, p.
483). Tal observagio ecoa os estudos posteriores de Pierre Verger, que analisou as
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comunidades de retornados do Brasil as cidades portudrias do Golfo do Benim,
como Uid4, notando que os mugulmanos afrobrasileiros (muitos dos quais ex-
-escravizados) mantinham relagoes cordiais e integradas com catdlicos brasilei-
ros repatriados, formando comunidades mistas e ritualizadas de maneira plural.

Essa pluralidade também se refletia nas irmandades religiosas. Ainda que
institucionalmente vinculadas ao catolicismo, muitas irmandades de negros —
como a do Rosdrio dos Pretos — abrigavam sujeitos com trajetérias e préticas
religiosas maltiplas. A filiagio a essas irmandades nio exigia, de fato, uma or-
todoxia teoldgica, mas sim o cumprimento de certas obrigagées sociais, como
o pagamento de anuidades, a participagio em procissdes e o envolvimento
com os ritos funerdrios dos confrades. Esses espacos tornaram-se, portanto,
arenas de sociabilidade inter-religiosa, nas quais os mugulmanos africanos par-
ticipavam tanto por estratégia quanto por convicgao espiritual.

Por fim, cabe ressaltar que a presenga mugulmana nas irmandades negras
nio se restringiu a Bahia ou a Pernambuco. H4 registros de participagao afri-
cana islamizada em confrarias em Minas Gerais, Rio de Janeiro e Sio Paulo,
0 que aponta para uma didspora mugulmana mais ampla do que se supunha.
Segundo José da Silva Maia (1875), havia maometanos “integrados a vida
urbana e devocional”, principalmente entre os Haugds, que se distinguiram
por sua alfabetizagio em drabe e sua atuagio como comerciantes e mestres de
oficio — posi¢oes de prestigio entre a populagio africana urbana.

Portanto, a integra¢io de mugulmanos africanos as irmandades catélicas
no século XIX nio deve ser compreendida como mera conversio ou assimi-
lagdo passiva. Tratou-se de um processo multifacetado de negociagao, hibri-
dismo e reinvencio religiosa, no qual se entrelacavam projetos de liberdade,
estratégias de pertencimento social e a preservagao de tradi¢coes culturais afri-
canas. Essas dinAmicas revelam os contornos de uma rede inter-religiosa entre
confrades do Rosdrio e adeptos do islamismo, simultaneamente politica, afeti-
va e simbdlica — uma das multiplas formas pelas quais os africanos reinventa-
ram sua presenca no Brasil escravista e pds-aboligao.

Mulheres malés desempenharam papel central nesse processo de adaptagao
e resisténcia. Algumas recusaram priticas islimicas como o jejum durante o Ra-
madi ou o uso do hijab, e mantiveram tradi¢oes africanas como o cumprimento
nagd (bater cabeca), tipico do candomblé. Também contestaram a legislacio is-
lamica de heranga, preferindo as leis brasileiras, que lhes garantiam mais direitos.

A presenga do Isla entre populagées afrobrasileiras, embora enfraquecida,
persistiu em nucleos urbanos e no interior, muitas vezes disfar¢ada ou hibridi-
zada. Os registros orais e escritos, como os manuscritos em ajami encontrados
até o final do século XIX, sao testemunhos dessa resisténcia silenciosa.
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Além disso, os valores educacionais, a énfase na leitura e na escrita (mes-
mo clandestina) e a estrutura comunitéria dos malés influenciaram praticas
que perduram, especialmente no culto aos ancestrais, no uso de amuletos e na
oralidade ritualistica observada em religices afrobrasileiras como o candomblé
e a umbanda. O préprio uso do branco como cor ritual em festas afrobrasilei-
ras é heranca malé, refletindo a estética mugulmana dos abadis.

Luiza Mahin (n.ca. 1812): quitandeira e resisténcia — Bahia/Nordeste

Figura 64. Luiza Mahin
Fonte: Reconstituida com inteligéncia artificial (ChatGPT, 2025).
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E por meio dos desdobramentos da Revolta do Malés, que conhecemos
a trajetdria de Luiza, nagd da linhagem mabhis, descrita por seu filho, Luiz
Gama, como uma mulher de personalidade forte, altiva e insubmissa, foi uma
quitandeira que usou sua mobilidade e inteligéncia como estratégias de sobre-
vivéncia e resisténcia em Salvador do século XIX, conforme nos relata Aline
Najara da Silva Gongalves (2024).

Quitandeiras como Luiza Mahin, como ficou conhecida pelas palavras de
seu filho, desempenhavam um papel importante na economia urbana, mas
também eram vistas pelas elites e autoridades como elementos potencialmente
perigosos, devido a sua circulagio nos espagos publicos e sua capacidade de
comunicagio com diferentes grupos da sociedade escravizada. Esse contexto
contribui para entender o poder de articulacio e lideranca que mulheres como
Luiza Mahin tinham, especialmente em revoltas como o Levante dos Malés,
com o qual ela é frequentemente associada.

O préprio Luiz Gama menciona a suspeita de envolvimento da mae em in-
surrei¢oes contra o regime escravista, € por isso, havia sido mais de uma vez pre-
sa. Ao fim da Revolta do Dr. Sabino, em 1837, ela teria desaparecido depois de
ir para o Rio de Janeiro, como nos informa seu filho saudoso. Sua imagem foi,
ao longo do tempo, consolidando-se como um simbolo de resisténcia e luta pela
liberdade, especialmente para o movimento negro e para as mulheres negras.

A memoria de Luiza Mahin foi eternizada pelas palavras de Luiz Gama,
que, mesmo apds décadas sem reencontrd-la, a representou com admiragio
em sua carta autobiogréfica e no poema Minha Mie (Gama, 2011). Ele evo-
cou uma mulher que, apesar das adversidades impostas pela escravidao, de-
sempenhava seu papel de mae com cuidado e amor, enquanto conseguiu exer-
cer a maternidade. Era “pagd” e se recusava a doutrina e ao batismo cristao,
indicando sua devogao aos ancestrais. A luta das maes negras, como Mahin,
para garantir a sobrevivéncia e liberdade de seus filhos, ainda ressoa hoje na
realidade de muitas mulheres racializadas que enfrentam as adversidades de
um sistema racista e excludente.

Como Luiza, encontramos algumas mulheres alforriadas e escravizadas en-
volvidas no apoio logistico e espiritual da revolta islimica em Salvador. Assim
como elas, outras mulheres negras insurgiram nos grandes levantes do século
XIX — ainda que muitas vezes seus nomes, origens étnicas e histérias nao che-
guem até noés. Na Cabanagem (1835-1840), as mulheres indigenas e negras
participaram das redes de informagao e da manutengio das forcas cabanas nos
interiores amazdnicos, como Maria Lira Mulata que apresentamos também. Na
Farroupilha (1835-1845), a dura trai¢io dos Porongos sepultou a participagdo
das vivandeiras (Araripe, 1881). Na Balaiada (1838-1841) como nos demais
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levantes populares nao eram eventos exclusivos dos homens; eram territérios
densos, onde género, raca e classe se entrelagavam num chao comum de luta.

A historiografia sobre a Balaiada (1838-1841) tem oscilado entre leituras
que a reduzem a uma irrup¢ao desordenada de violéncia sertaneja e interpreta-
¢oes que reconhecem sua densidade como levante social e politico protagoni-
zado por sujeitos racializados e subalternizados. Nas matrizes historiogréficas
do século XIX e inicio do XX, o movimento foi geralmente tratado como
expressdo de atraso ou “barbdrie” diante do suposto projeto civilizatério mo-
ndrquico, evidenciando a adesio dos intelectuais liberais a uma narrativa de
Estado-Nagao homogéneo e eurocentrado. No entanto, autores como Joio
Francisco Lisboa (1864), embora nio rompam com esse arcabougo, ji apon-
tavam tensdes estruturais e contradi¢des sociais que alimentaram o levante.
Lisboa, ainda que identificado com os liberais, reconhece a opressao vivida
por camadas populares e denuncia os abusos do poder imperial, sem, contudo,
propor ruptura com o regime mondrquico — expressao das ambiguidades do
pensamento liberal escravocrata brasileiro.

A produgao memorialistica, sobretudo a partir de O captiveiro. Memdrias
de Jodo Dunshee de Abranches Moura (1941), amplia o campo interpretativo
da Balaiada, inserindo vozes femininas e registros orais como fontes legitimas
para a reconstitui¢do histérica. A correspondéncia de Marta Alonso Alvarez
de Castro Abranches e os testemunhos de Emilia Pinto Magalhaes Branco em
Assungdo (2008) e Moura (1941) revelam os impactos da Balaiada no coti-
diano das mulheres, das populagoes escravizadas e das elites urbanas em crise.

A percepgio de que o levante marcou uma ruptura na ordem colonial e
no sistema de valores escravocrata ¢ reiterada em suas falas, ainda que media-
das por posi¢oes de classe e origem europeia. A dentdncia da anistia seletiva, a
visibilizagao das violéncias sexuais cometidas durante o conflito, bem como a
critica a degradagdo moral imposta pela escravidao, fazem desses relatos uma
chave importante para se compreender a Balaiada como processo social plural
e enraizado na experiéncia afroindigena e sertaneja.

A Balaiada pode ser situada, em perspectiva amefricanocentrada, como um
levante popular de base camponesa e negra, que emergiu no Maranhio entre
1838 ¢ 1841 a partir da insatisfagdo com o recrutamento for¢ado, a carestia,
os abusos das autoridades e a exclusdo dos nao brancos do poder. A lideranca
de Cosme Bento das Chagas, homem negro escravizado que comandava cente-
nas de quilombolas armados, evidencia o papel dos sujeitos afrodiaspdricos na
construgdo de alternativas politicas, embora silenciado na maioria das narrati-
vas oficiais. O esforco repressivo do Império — representado por Luis Alves de
Lima e Silva — ndo apenas derrotou militarmente o movimento, mas também
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restaurou o pacto oligdrquico que estruturava o dominio colonial interno. A
Balaiada, nesse sentido, nao deve ser reduzida a episédio regional, mas com-
preendida como parte de uma constelagao de insurrei¢oes populares afroame-
rindias que desestabilizaram os alicerces da ordem escravista no século XIX.

Sabemos que, apds o levante, dentre os 52 negros capturados, 4 eram
mulheres e havia ainda 4 criancas, dentre outros tipos. Dessas quatro mu-
lheres negras capturadas na Balaiada nio sabemos muito, registradas ape-
nas como “presas’ nos autos do poder punitivo do Império, sem nome,
sem idade, sem origem — como se suas vidas fossem marginais a histdria,
como se tivessem apenas passado por ela como sombras. Quais teriam sido
suas participacoes e destinos apds o levante?

Ao fabularmos essas respostas, sabemos que essas mulheres foram parte da
histéria — e com corpo, sangue, sonho e ago. Fabular suas trajetérias é mais do
que imaginar: ¢ insurgir contra o apagamento. Elas podem ter sido lavadeiras,
rezadeiras, quitandeiras, maes de santo, organizadoras de fugas, provedoras de
mantimentos para os balaios, ou talvez até liderancas silenciosas que usavam a
linguagem do cuidado e da astdcia para preservar vidas em meio ao caos. Nao
estavam apenas 7as rebelides — eram rebelido em forma de mulher negra.

O cenirio se repete também no Sul do pais, a participagao de pessoas ne-
gras na Revolugao Farroupilha foi intensa, estratégica e, ao final, brutalmente
traida. Ao longo dos dez anos de guerra civil (1835-1845), os chamados /an-
ceiros negros — escravizados recrutados a forca ou aliciados com promessas de
liberdade — tornaram-se parte essencial do esforgo militar republicano. A elite
farroupilha, no entanto, nao libertou seus préprios cativos, preferindo cooptar
cativos fugidos, soldados imperiais capturados ou mesmo escravizados vendi-
dos no Uruguai. Esses homens negros nio lutavam por republicanismo, mas
pela esperanca concreta de alforria, um gesto de insurgéncia possivel num pais
onde a liberdade era, para a maioria, uma promessa sempre adiada.

Estima-se que, ao final do conflito, cerca de 10 mil homens negros in-
tegravam as tropas farroupilhas — quase um tergo de seus contingentes. No
entanto, quando a derrota se avizinhava e os acordos com o Império exigiam
a “devolucio” desses combatentes, a elite insurgente optou pela traicao. No
episddio conhecido como Massacre dos Porongos (1844), mais de cem lancei-
ros negros foram emboscados, desarmados previamente sob ordens do general
David Canabarro. As fontes sugerem conchavos com os imperiais para garan-
tir anistia aos lideres brancos — ao custo da vida e da liberdade dos soldados
negros. Os sobreviventes foram recapturados e reescravizados; a maioria nun-
ca alcangou a liberdade prometida.
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Os documentos sobre o massacre, cartas trocadas entre chefes militares
e testemunhos recolhidos posteriormente, revelam uma operagao deliberada
de exterminio. No entanto, hd um siléncio quase absoluto sobre as mulhe-
res negras que acompanhavam essas tropas. Quem eram as vivandeiras que
alimentavam, cuidavam, oravam pelos lanceiros? Algumas foram registradas
genericamente como “mulheres das tropas”, mas seus nomes, origens, desejos
e atos desapareceram nas entrelinhas. Se fabularmos essas presencas, pode-
mos imaginar que elas também apostaram na possibilidade de fuga, liberdade,
recomposigao familiar. Cuidavam dos corpos feridos e talvez ensinassem os
caminhos para o mato, para o quilombo, para a travessia do Uruguai. Elas nao
lutavam com langas, mas com panelas, rezas, fugas e aliangas.

A Balaiada, a Revolta dos Malés, a Cabanagem e a Farroupilha compar-
tilham uma marca comum: a adesio de populacoes negras e indigenas aos
levantes — ndo por afinidade ideolégica com seus lideres, mas pela busca de
rupturas concretas com o sistema escravista e colonial/imperial. As aliancas
foram sempre instdveis, e as trai¢oes recorrentes. Quando as elites entendiam
que seus objetivos podiam ser negociados com o Império, abandonavam ou
massacravam os COrpos negros que sustentaram seus projetos. Essa logica de
uso e descarte dos corpos negros — especialmente quando articulados a pro-
messa de liberdade — revela que a luta por cidadania negra no Brasil nunca foi
apenas contra a escraviddo, mas também contra os pactos entre elites que atra-
vessam regimes e séculos. A memoria do Massacre dos Porongos, ainda hoje,
¢ um campo de disputa: entre a romantizagio gauchesca e o reconhecimento
de um genocidio fundacional na formagio do Estado brasileiro. Mas alguns
nomes emergiram dos arquivos como o de Maria Lira Mulata, na Cabanagem.
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Maria Lira Mulata (1835) — Cabanagem — Par4/Norte

) s AT
Figura 65. Maria Lira Mulata
Fonte: Reconstituida com inteligéncia artificial (ChatGPT, 2025).

O levante cabano ¢ parte de um processo maior de insurreigoes atlanticas
do século XIX — como a Revolta dos Malés (1835), a Balaiada (1838-1841) ea
Revolugao Haitiana (1791-1804) — que compartilhavam o impulso de liberdade
desde o vértice ndo dominante. A Cabanagem, ao resistir por anos, estabelecer
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governos préprios e desencadear a reorganizagao da repressao imperial, deve ser
inscrita como um dos eventos fundacionais da luta anti-imperial no Brasil, cuja
memodria ainda ¢é invisibilizada pelos cAnones historiograficos eurocentrados.

A Cabanagem (1835-1840) pode ser compreendida como uma insurrei¢ao
afroindigena e popular contra o pacto colonial que organizava, desde o século
XVII, a exploragio do Norte amazodnico por missdes religiosas, elites luso-bra-
sileiras e o nascente Império do Brasil. No Grao-Pard — regiao que fora gover-
nada como Estado auténomo do Estado do Brasil até 1775 — consolidaram-
-se estruturas de poder fundadas na opressao de indigenas aldeados, africanos
escravizados e seus descendentes. A Cabanagem eclode, portanto, nio como
uma simples “revolta regencial”, mas como guerra de libertagao radical contra
as estruturas do colonialismo interno, liderada por negros, indigenas, cafuzos e
mestigos que, subalternizados dos espagos de cidadania, afirmaram seu direito
a vida armando-se e ocupando o poder. Durante cerca de cinco anos, com
epicentro em Belém e extensdo por todo o vale amazodnico, esses sujeitos raciali-
zados colocaram em xeque o monopdlio da violéncia estatal e o poder das elites
brancas, assumindo postos administrativos, militares e simbdlicos.

O protagonismo de figuras como Eduardo Angelim, Antdnio Vinagre, os
irmaos Gavido e milhares de an6nimos cabanos se inscreve na longa tradigao
de insubmissdo negra e indigena as formas imperiais e coloniais de domina-
¢do. Como mostra Salles (1992), o movimento foi composto por camadas
subalternizadas da populacio — negros libertos, indigenas aldeados, mestigos
e brancos pauperizados —, que constituiram um exército libertador enraizado
nos saberes do territério e na memoria coletiva da violéncia. A Cabanagem
nio se articula a partir das elites letradas, mas das margens racializadas da
sociedade, cuja politizagio nio se deu por manuais iluministas, e sim por pri-
ticas concretas de resisténcia, oralidade e organizagio comunitéria.

Ao contrério do que boa parte da historiografia hegemoénica sugere, nao se tra-
tava apenas de uma disputa entre elites locais e o império recém-formado, mas de
um levante popular que desestabilizou as estruturas imperiais do poder e, por um
breve periodo, efetivou o inédito: os “Gltimos da terra” governando um territdrio
de Estado ao abolirem temporariamente a hierarquia social, rejeitou governadores
impostos pela Regéncia e proclamou um governo popular enraizado no territério.

O movimento emergiu da profunda desigualdade social, da repressio co-
lonial e da resisténcia de longa duragio ao regime escravocrata e 4 dominagio
lusitana que persistia no Norte, mesmo apés a adesio forcada da provincia ao
Império do Brasil, marcada por episédios como o massacre do brigue “Palha-
¢o” (1823). A Cabanagem se destacou historicamente por colocar em xeque
o projeto colonial-imperial desde o seu centro: a ocupagio do paldcio gover-
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namental por sujeitos racializados e a posterior constitui¢io de um governo
popular negro e indigena.

A formagao da Cabanagem estd intrinsecamente ligada & histdria colonial da
Amazonia e a articulago politica, cultural e militar dos povos indigenas e africa-
nos no século XVIII. A imposigio do Diretério dos Indios (1755), as experién-
cias forcadas de miscigenagao e a implantacio do tréfico atlantico de africanos,
sob a mediagio da Companhia de Comércio do Maranhio e Grao-Pari, reconfi-
guraram as relagoes de trabalho e pertencimento. A populagio indigena, subme-
tida a um processo violento de “civilizagao” e de redugio, fugia para os sertoes,
onde se rearticulava com os negros aquilombados e os pobres livres. As aldeias,
colégios e missoes do periodo pombalino nio conseguiram conter a formagio
de uma identidade coletiva de resisténcia que, no século XIX, se expressaria de
forma contundente nos levantes que antecedem a Cabanagem. Essa resisténcia
fractal, que interliga quilombos, mocambos, desertores, vadios e comunidades
indigenas, conforma um campo politico insurgente no qual a Cabanagem se
insere como desdobramento de séculos de lutas interétnicas e populares.

Os episédios mais significativos, como a invasio de Belém em maio de
1835 e a formagdo de governos autbnomos por figuras como Francisco Pe-
dro Vinagre e Eduardo Angelim, mostram que se tratava de um movimento
de base, anticolonial, que tensionava os limites da ordem imperial. A recusa
cabana em aceitar governadores nomeados pela Regéncia, a destituigao de pre-
sidentes considerados despdticos e a substitui¢ao das forcas militares por mi-
licias populares evidenciam uma prética de poder descentralizada, forjada na
luta direta e enraizada nas experiéncias do povo subalternizado. Mais que um
levante, a Cabanagem representou uma tentativa radical de refundar a ordem
a partir dos “vértices ndo dominantes”, como nomeou Di Paolo (1985), e tal-
vez por isso tenha sido brutalmente reprimida, deixando milhares de mortos.

A historiografia, especialmente nos trabalhos de Vicente Salles (1992),
Silveira (1994) e Chiavenato (1984), tem focado os contornos desse movi-
mento enquanto guerra de libertagao social e racial. A presenca de liderancas
negras, indigenas e mestigas, o uso politico da imprensa, a circulacio de ideias
revoluciondrias vindas da Revolucio do Porto e da Revolucao Francesa, e a
experiéncia concreta do povo no poder, ainda que por curtos periodos, desa-
flam a narrativa eurocentrada que relega a Cabanagem a um simples motim
regional. Em vez disso, ela precisa ser lida como parte de uma histéria entrela-
cada e fractal da resisténcia afrodiaspérica e amerindia no Brasil, uma histéria
subterrdnea que se opds, com corpo e sangue, a légica escravista, ao racismo
institucional e a exclusdo colonial.
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A repressao a Cabanagem, que resultou em cerca de 40 mil mortes de uma
populagiao de 100 mil habitantes, evidencia a violéncia do Estado imperial
contra qualquer possibilidade de soberania negra, indigena e cabocla. O apa-
gamento historiografico da Cabanagem — muitas vezes reduzida a uma “guerra
regional” ou ignorada nos curriculos escolares — foi parte de uma politica de-
liberada de silenciamento, como aponta Roberta Tavares (2023), refletindo o
temor das elites diante de um Haiti possivel na Amazoénia. No entanto, a me-
moria do levante resiste nos rios e igarapés, nos nomes esquecidos das lideran-
cas populares e nas obras que vém resgatando o papel das mulheres, como em
Eliana Ramos Ferreira (2003), ¢ o protagonismo negro e indigena, como em
Vicente Salles ¢ Mark Harris. A Cabanagem, assim, deve ser compreendida
niao como um evento isolado, mas como uma irrup¢io libertdria que encarna
a longa duragio da resisténcia amefricana e pan-amazonica a colonialidade.

Maria Lira Mulata, mulher negra, amazoénida e cabana, irrompe dos ar-
quivos coloniais como uma das figuras mais invisibilizadas — e por isso mesmo
mais potentes — dessa insurgéncia popular, que sacudiu as estruturas colo-
niais e imperiais no coracio da Amazonia. Embora escassamente citada na
historiografia oficial, Lira Mulata emerge como simbolo de um protagonismo
feminino e negro que fraturou o pacto colonial, alicercado sobre a escravidio,
a exploragio das populagoes indigenas e a dominagio patriarcal.

Sua apari¢do nos registros militares ocorre em setembro de 1839, quando
foi capturada pelas tropas imperiais na regido do Rio Curud. For¢ada a confes-
sar, declarou ser escravizada por um tal Fernando, o Boléta, de Macap4. Con-
tudo, sua prisao, em pleno territério de conflito, denuncia sua participagio na
retaguarda e, muito provavelmente, também na linha de frente da resisténcia.
Maria Lira ndo é uma exce¢io, mas parte de uma constelagio de mulheres
negras ¢ indigenas que, armadas de sabedoria ancestral, farinha e pélvora,
sustentaram a Cabanagem desde os rocados até os esconderijos nas matas e
margens dos rios. Maria Lira Mulata, como outras guerreiras cabanas, viveu
esse tempo nos entremeios — entre floresta e cidade, entre oralidade e siléncio,
entre cativeiro e liberdade.

A historiadora Eliana Ramos Ferreira j4 apontava, em 2003, os vestigios
dessa presenca feminina ignorada pela historiografia cldssica: mulheres que
nao apenas cuidavam dos rogados e dos filhos, mas também atuavam como
espids, combatentes, provedoras, estrategistas. A presenga de Lira Mulata, feri-
da ou presa em meio a confrontos, revela a feminizagao da guerra cabana: uma
resisténcia que se embrenhou nas matas, que cozinhou municoes e palavras de
ordem, que desestabilizou o imagindrio da mulher submissa.
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As fontes a seu respeito sio fragmentdrias, permeadas por adjetivos des-
qualificantes e escritos do alto das armas e do preconceito racial e de género.
Ainda assim, como nos ensinou Carlo Ginzburg (1989), é nas pistas minimas
e nos siléncios que se pode reconstituir o movimento. Ao lado de Lauriana
Maria, Maria de Jesus, da preta velha, da parda velha e de tantas outras sem
nome nos relatérios oficiais, Maria Lira Mulata é testemunho da vitalidade de
uma outra histéria — uma histéria em fractal, em que a insurgéncia negra nao
¢ pano de fundo, mas forma e centro da resisténcia popular.

A Cabanagem, sob esse olhar amefricanocentrado e anticolonial, foi uma
insurrei¢do quilombola amazdnica. Um levante onde as mulheres negras car-
regavam armas junto ao corpo e saberes nas palmas das maos. Se a farinha era
vida, a cabana era resisténcia. Maria Lira Mulata, ao ser capturada, nio revelou
nomes nem segredos. Carregava o corpo como mapa e fronteira de um projeto
libertdrio que ainda pulsa em cada mata incendiada pelo agro, em cada mu-
lher preta que educa, luta e lembra.
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CAriTULO 9.

DA IORUBLANDIA AOQ
CANDOMBLE KETU-NAGO

A categoria “iorub4”, como hoje entendida — enquanto etnia, iden-
tidade linguistica, cultural e religiosa —, é um produto histérico recen-
te, moldado tanto por dinidmicas internas as sociedades africanas quanto
por pressoes externas de dominagao colonial, evangelizagio e reordenacgio
identitdria nos contextos da didspora atldntica. Ao contrdrio de uma es-
séncia milenar estdvel, trata-se de uma invencio histdrica, articulada nos
séculos XVIII e XIX e consolidada no século XX por agentes politicos,
intelectuais e religiosos tanto africanos quanto europeus e afrodiaspéricos.

Desse modo, antes do século XIX, os povos hoje denominados “io-
rubds” nio se identificavam com esse termo de forma generalizada. As
comunidades da regido falavam linguas mutuamente inteligiveis, compar-
tilhavam cosmopercepcoes e estruturas politicas, mas se reconheciam por
seus reinos Qy9d, Egbd, 1j¢ba, Iléjé, Ijésé, Kétu, Sdbe, entre outros. A
palavra “Yorubd” era inicialmente usada de forma exégena — por um lado,
foi cunhada no império hauss ou difundida por cronistas mugulmanos —
para se referir aos povos do antigo império Qy¢. Com o tempo, segundo
Peel (2003), Samuel Ajayi Crowther, ex-escravizado e linguista anglicano,
sistematizou a gramdtica iorubd em 1852, contribuindo para consolidar o
termo como um marcador pan-étnico e linguistico. Assim, o termo nagd
funcionou no Brasil como um catalisador dessas diferencas internas, mui-
tas vezes ignoradas pelas categorias coloniais.

Autores como John David Yeadon Peel (2000) e Toyin Falola e Matt
D. Childs (2024) defendem que o termo foi apropriado e transformado
em autodesignacio identitdria a partir do século XIX, principalmente por
influéncia dos afrodescendentes retornados 3 Africa (os “Agudés”) e das
missoes cristas protestantes (notadamente da Church Missionary Society
— CMS). A partir da reconfiguragao politica do século XIX, com a queda
de Qy0 e as guerras internas, emerge um movimento pan-iorubano como
resposta a fragmentacio e ao colonialismo iminente.

Conforme analisa Joao Ferreira Dias (2014), a construcio de uma identi-
dade iorubd univoca, tal como delineada por Samuel Johnson e Obadiah John-
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son*? (1921) e Wande Abimbola® (1976), revela mais do que um esforgo de
resgate cultural — ela evidencia disputas por legitimidade epistemolégica e poder
simbdlico no contexto pds-escravidio e colonial. Obadiah e Samuel Johnson,
inseridos nas redes atlanticas dos retornados e profundamente marcados pelo
cristianismo vitoriano, forjaram uma ideia de “civilizagio iorubd” que buscava
responder as exigéncias da modernidade colonial. Ao narrar o passado iorubd em
termos de reinos organizados, moralidade crista e racionalidade europeia, esses
autores acabaram por naturalizar uma etnicidade colonialmente ttil — funcional
as pretensoes de reconhecimento diante do olhar europeu, mas excludente das
multiplas formas de vida e resisténcia vividas por iorubds diaspéricos, mulheres,
povos interétnicos e praticantes das religioes ancestrais nao convertidas.

Desde o século XIX, os descendentes de africanos iorubds, especialmente
na Bahia e em Lagos, comecaram a organizar formas complexas de etnogénese
e agenciamento politico-religioso, associando-se a redes comerciais, intelec-
tuais e religiosas que articulavam Nigéria, Cuba, Brasil e, mais tarde, os Esta-
dos Unidos*. O que se convencionou chamar de “Renascenca Yorubd” foi, de

42. Obadiah Johnson foi um médico e historiador nascido em Serra Leoa, de origem iorub4, parte
da elite educada “Agudd” (ex-escravizados e seus descendentes que retornaram da didspora atlantica,
especialmente do Brasil e de Serra Leoa). A obra mais conhecida é A History of the Yorubas (1900),
coautoria péstuma com o pai, Samuel Johnson, considerado o primeiro grande historiador do
povo iorubd. Obadiah defende uma narrativa de glorificacio civilizatéria dos iorubds — sobretudo
da linhagem Qy¢ — apresentando o passado pré-colonial como altamente organizado, moralmente
superior e digno de respeito europeu. Ele elabora uma histéria “Yorub4” com moldes europeus,
incorporando padroes do Iluminismo e do cristianismo vitoriano. Apesar da importincia pioneira,
sua narrativa iorubacéntrica apaga outras etnicidades (como os Nupe, os Bariba, os Fon) e minimiza
conflitos internos. H4 também a naturalizagio de uma “nagio iorub4” que nio existia como tal.
43. Wande Abimbola, por sua vez, propée um giro radical ao reivindicar o Ifé e os Orisa como
fundamentos de uma ciéncia e filosofia africanas, desafiando a supremacia epistémica eurocrista.
No entanto, sua afirmac¢io de uma tradigio iorubd “pura’, oral e homogénea, por vezes resvala na
essencializacio e na romantizacio do passado, invisibilizando a historicidade da prépria tradigao e
suas fissuras internas. A leitura fabulatéria critica que aqui se propée busca tensionar essas herangas
sem descartd-las, reconhecendo o valor de cada uma como parte de um mosaico em disputa. Em
vez de fixar a identidade iorubd em um modelo tnico — seja iluminista ou sacerdotal —, interessa
aqui problematizar os modos como essas identidades sao performadas, negociadas e muitas vezes
instrumentalizadas em contextos coloniais e pés-coloniais. A iorubanidade, nesse sentido, ¢
menos uma heranca e mais uma invencio situada, entre o Atlantico negro, os arquivos coloniais e
os terreiros de resisténcia, conformando o que se convencionou chamar de Iorubalindia.

44. Personagens como Dom Oba II of Lagos, Samuel Ajayi Crowther, Elias Lobo (em Salvador),
e Pierre Verger (posteriormente) foram fundamentais nesse entrelagamento transatlantico.
Também vale destacar os comerciantes afrobrasileiros retornados para a Costa dos Escravos,
como os Agudds, que ajudaram a institucionalizar identidades iorubds em Lagos.
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fato, um movimento moderno e transnacional, apoiado tanto por elites negras
quanto por estudiosos como Herskovits® (1958), que viam no modelo nag6
um exemplo de “sobrevivéncia cultural africana” idealizada.

Ao mesmo tempo, as casas de Candomblé nagd e ketu passaram a reivindicar
uma “pureza africana” — reforcada por préticas littrgicas mais sistematizadas, uma
liturgia codificada e por sua visibilidade em cidades como Salvador e Recife®.
Assim, o chauvinismo étnico iorubd transformou-se em nacionalismo racial afro-
centrado, eclipsando a pluralidade de matrizes africanas e amerindias presentes
nas religides afrobrasileiras e consolidando um discurso hegeménico que, ao se
internacionalizar, foi reforcado por académicos, artistas e movimentos negros da
didspora que buscavam referéncias fortes de ancestralidade africana”’. O prestigio
iorubd, portanto, ¢ menos um dado “de origem” e mais um efeito de estratégias
histéricas, politicas e estéticas que moldaram o imagindrio afroatlantico.

Do ponto de vista da historiografia critica, a identidade iorubd deve ser
tratada como uma categoria histérica relacional e performativa, e nao como
uma entidade cultural estdtica. Como adverte Vaughan (2007), a etnicidade
na Africa e na didspora ¢ antes um processo do que uma esséncia. A producio
da categoria “iorubd” estd ligada a colonizagio, 3 modernidade africana, ao
cristianismo, ao pan-africanismo e as reconfiguragoes da didspora.

A énfase na agéncia dos préprios africanos — inclusive no uso estratégico
da etnicidade — permite compreender a “iorubanidade” como uma invengio
carregada de sentido, capaz de gerar pertencimento, resisténcia e reinvengio
cosmoperceptiva. Entretanto, é preciso atengao constante para nao fetichizar
nem mitificar essa identidade, ignorando suas contradicoes e historicidades.

A interagdo entre os povos jeje (fons, eués, minas) e nagd (iorubds) re-
sultou na fusdo de préticas religiosas, culminando na formagao da nacio
Jeje-Nagd. No plano religioso, houve fusio entre a cosmogonia iorubd e
a jeje, por isso, ¢ dificil distingui-las.

45. Melville J. Herskovits (1895-1963), antropdlogo norte-americano, foi um dos principais
responséveis por difundir a ideia de “sobrevivéncias culturais africanas” nas Américas, centrando
boa parte de sua obra na matriz nagd.

46. No século XX, lideres religiosos como Mie Aninha (Eugénia Anna dos Santos), fundadora
do Ilé Axé Opd Afonji, e Jodozinho da Goméia ajudaram a consolidar a liturgia nagd como
referéncia no Candomblé brasileiro.

47. Figuras como Molefi Kete Asante, John Henrik Clarke, Jacob Carruthers e outros
intelectuais do afrocentrismo nos EUA, além de musicos como Fela Kuti e Gilberto Gil, artistas
visuais e autores que buscaram na tradicao iorubd um elo de reconexio espiritual e politica com
o continente africano, reforgaram esse prestigio simbolico da “na¢ao yorubd”.
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No Brasil, os nagds tornaram-se centrais na formagao dos terreiros de
candomblé, especialmente na Bahia. A chamada “nacio Ketu” — designagao
ja ressignificada em solo brasileiro — estruturou-se a partir de uma heranca
ritual que preservava o culto aos orixds (deuses-forgas da natureza) e o uso
do iorubd litdrgico, com destaque para os saberes trazidos por sacerdoti-
sas e sacerdotes nagds que atuaram como griots, babaldwos e iyalorixds. O
reconhecimento da matriz Ketu nio se deu sem disputa: essa hegemonia
religiosa foi forjada em meio as tensées e convivéncias com outras matrizes,
como Angola e Jeje (Bastide, 1985; Carneiro, 1937).

A matriz Nago-Ketu nio se impée como unidade monolitica, mas como
fractal: cada terreiro, cada rito, cada cangdo carrega camadas de reinterpreta-
¢ao histérica, reterritorializacio espiritual e negociagio com outras tradicoes
africanas e afrobrasileiras. Nesse sentido, o conceito de fractalidade (Graham,
2003) ¢ qtil para compreender a matriz Nagd-Ketu como parte de um sistema
rizomdtico de saberes afroatlanticos, que se expandem e reconfiguram sem
perder sua inteligibilidade ancestral.

A travessia das mulheres negras para o solo brasileiro, sobretudo aquelas
ligadas as tradi¢oes de matriz africana, como o Candomblé e suas derivagoes,
revela muito mais que uma adaptagao religiosa ou cultural: trata-se de uma
profunda operagio espiritual e politica de resisténcia, continuidade e reinven-
¢do. Neste capitulo, ao focalizarmos a didspora dos povos Alaketu e as redes es-
pirituais formadas por Iydlorixds e suas descendentes, abrimos espaco para uma
andlise que articula a cosmopercep¢io nagd-iorubd com os processos sociais,
migratérios, religiosos e econdmicos que envolveram — e ainda envolvem — as
mulheres negras enquanto portadoras de saber, autoridade e transformagio.

A histéria dessas mulheres néo se restringe ao espago divino dos terreiros. Ao
contrdrio, é a partir de uma légica de mundo que se expande para além da divisao
entre o profano e o sagrado que elas construiram sistemas préprios de governan-
¢a, circulagio de saberes e lideranga compartilhada. A multiplicagio dos terreiros
a partir da Bahia e Minas Gerais para outras regides do Brasil entre os séculos
XIX e XX — como o Rio de Janeiro, Sdo Paulo, Goids, Maranhio e Rio Grande
do Sul — ¢ o resultado de migragoes forcadas ou espontineas, e da pulsagio de
um projeto espiritual ancestral que desdobra sua forga em praticas comunitdrias,
redes de cuidado e formas alternativas de existéncia diante da colonialidade.

Nesse sentido, é fundamental problematizar o conceito de “protagonis-
mo” a partir de uma matriz afrocentrada, nio como a centralidade de um
individuo heroico em uma narrativa linear, mas como aquilo que convidamos
a chamar de pretagonismo: uma légica relacional, estruturada na matripotén-
cia, em que o poder emana da experiéncia acumulada, da ancestralidade e da
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senioridade. O termo pretagonismo, tal como o empregamos aqui, nao busca
apenas descentralizar o olhar ocidental sobre o protagonismo, mas subverté-
-lo: é a forca que antecede, sustenta e prolifera a agéncia coletiva. Cada Tyélo—
rixd ndo emerge como lider isolada, mas como ponto vital em uma malha viva
de axé que conecta casas, memorias e linhagens. O pretagonismo, portanto,
rompe com a légica bindria entre protagonistas e coadjuvantes, instaurando
um campo de multiplicidade onde o saber no se acumula, mas se irradia.

Ao analisarmos os nomes e trajetérias de figuras como Otampé Ojar6,
Iyd Adetd, Iyd Nasso, Obd Tossi e Maria Julia Nazareth, entre muitas outras,
torna-se evidente que essas mulheres atuaram como pilares espirituais e poli-
ticos, transformando suas priticas em verdadeiras tecnologias de reexisténcia.
A fundagio de casas como a Casa Branca, o Ilé¢ Axé Op6 Afonjd, o Gantois,
o Engenho Velho ou os terreiros em Porto Alegre, Maranhio e Rio de Janeiro
revela que a lideranga feminina no Candomblé enfrentou as imposi¢oes colo-
niais e patriarcais, mas desenvolveu formas préprias de organizacio, sucessao
e expansao baseadas na continuidade ancestral e na circularidade do poder.

A filosofia nag6, ao centrar sua estrutura nas figuras de Iyé (mae), ofere-
ce uma alternativa concreta a colonialidade do poder. Como demonstram as
dinimicas sucessérias nos terreiros, a morte de uma Iydlorix4 nio representa
um fim, mas um renascimento comunitdrio, no qual outras liderangas — por
vezes disputadas, por vezes multiplas — se afirmam, abrindo novos caminhos
sem romper os vinculos com a casa-mie. Esse modelo reitera a l6gica de Egbe,
ou seja, da coletividade ancestral que sustenta a vida individual e comunitria.
Assim, a criagdo de novos terreiros, nao configurava necessariamente uma ci-
sa0, poderia fortalecer o tecido espiritual e politico da tradigio.

Diante de tudo isso, cabe reconhecer que a continuidade africana na ex-
periéncia brasileira — como pensada por Melville Herskovits e posteriormente
reformulada por intelectuais como Muniz Sodré, Beatriz Nascimento, Lélia
Gonzalez e Silvia Cusicanqui — ndo é uma mera persisténcia cultural, mas um
projeto ativo de espiritualidade contra-hegemoénica. Os terreiros de Candom-
blé, as irmandades negras, os calundus e os batuques sao escolas, sistemas juri-
dicos, redes econdmicas e matrizes de pensamento. Eles operam em outra tem-
poralidade, vinculando passado, presente e futuro como uma s6 linha de axé.

Portanto, ao visibilizarmos a atuacio dessas mulheres nos terreiros e além
deles, este capitulo resgata nomes ocultados pelas narrativas historiogréficas
eurocentradas, e afirma um epistemicidio em processo de reversio. O que estd
em jogo aqui ndo ¢ s6 um reconhecimento tardio, mas também a construgio
de novos marcos tedricos capazes de compreender as mulheres negras como
arquitetas da modernidade, ndo como sombras dela. Em suas migragoes, suas
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casas, seus cantos e seus mercados, elas continuam tracando os contornos de
um Brasil que insiste em existir & margem da colonialidade.

Ao longo do século XIX, os terreiros de Candomblé, Calundu, Batuque,
Umbanda e outras expressoes religiosas de matriz africana firmaram-se como
espagos centrais para a espiritualidade, para a resisténcia politica, econdmica
e social de mulheres negras. Em especial, as Iyélorixds, sacerdotisas que con-
duzem o culto aos orixds e guardam os saberes ancestrais, ocuparam posicoes
de lideranga que desestabilizaram hierarquias coloniais, racistas e patriarcais,
a0 mesmo tempo que promoveram redes de cuidado, produgio simbdlica e
material, e fortalecimento comunitdrio. Este capitulo propde uma leitura do
protagonismo dessas mulheres a partir da no¢io de prezagonismo, conceito que
desloca a ldgica individualista da lideranca eurocentrada para uma ética do
coletivo, da ancestralidade e da multiplicacio das poténcias.

A criagao e a multiplicagao dos terreiros no periodo da chamada didspora
interna — especialmente da Bahia e de Minas Gerais para outras regioes do pais
— indicam mais que um movimento religioso: revelam um sistema sofisticado
de organizacio social, em que a autoridade espiritual se entrelaca a capacida-
de de sustentar a comunidade por meio do trabalho, da cura, da educagio
informal e da negociagio com a cidade. A expansio do Candomblé Ketu e
de outras tradi¢oes nos mostra como essas mulheres transformaram territé-
rios urbanos em territérios divinos, subvertendo as fronteiras impostas pelo
racismo e pelo patriarcado, e criando redes intergeracionais de saber e poder.

Nesse processo, a filosofia iorubd e os principios como a matripoténcia
e a senioridade, como nos ensina Oyerénké Oyéwumi (2016), oferecem um
alicerce fundamental para compreender essas dinimicas de poder. A figura da
Iyé — mae, ancia, fundadora — representa uma autoridade que nio se mede
apenas por titulos, mas pela profundidade do vinculo com os orixds, com a co-
munidade e com a memdria ancestral. Essas mulheres, a0 mesmo tempo que
sustentavam a liturgia dos terreiros, também estavam nas ruas, nos mercados,
nas irmandades, nos quintais e nas casas de familia, tecendo conexdes entre a
espiritualidade e a sobrevivéncia cotidiana.

Ao acompanhar trajetdrias como as de Iy Akald, Iyd Adetd, Iyd Nasso, Obd
Tossi, Maria Jalia Nazareth, Mae Andressa e tantas outras, este capitulo revela
como suas histdrias ndo cabem nos limites da religido ou da devogao. Elas sio
também histérias de trabalho, de migracio, de enfrentamento da violéncia co-
lonial, de negociagio com os poderes locais e de inven¢io de mundos possiveis.
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Otampé Ojaré (n.ca. 1779)% — Candomblé de Alaketu — didspora
do Reino de Ketu — Bahia/Nordeste

Figura 66. Otampé Ojar6
Fonte: Reconstituida com inteligéncia artificial (ChatGPT, 2025).

48. O nascimento de Otampé Ojard, fundadora do Terreiro do Alaketu (Ilé Maroid Ldji), é
situado pela historiografia e pela tradicio oral por volta de 1779. Essa datacio ¢é inferida a partir
de registros e narrativas que indicam que Otampé Ojar6 e sua irma gémea, Obokd Mixdbi, foram
raptadas nas proximidades de Ketu, na atual Republica do Benim, quando tinham cerca de 9 anos
de idade, entre 1788 e 1789. Trazidas ao Brasil ainda criangas, ambas teriam sido posteriormente
alforriadas; Otampé Ojard retornou a Africa em momento posterior e, depois, estabeleceu-se
definitivamente na Bahia, onde fundou o Terreiro do Alaketu, consolidando uma das mais antigas
e prestigiadas casas de Candomblé ketu em Salvador. O documento oficial mais antigo associado
3 casa — a escritura do terreno constante no inventirio do neto da fundadora, datado de 1867
— refor¢a a cronologia que situa a origem do terreiro no final do século XVIII, evidenciando a
longevidade histérica da lideranga de Otampé Ojard e o cardter diaspdrico de sua trajetdria.
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O surgimento do candomblé no Brasil pode ser compreendido como um
entrelacamento das tradigdes religiosas, trazidas por diferentes povos africanos
ligados a didspora transatlantica, particularmente aqueles oriundos da regiao
ocidental da Africa. Entre as matrizes que se entrelacaram na formagio do
culto, no fim do século XVIII, destacam-se as figuras lenddrias como Otampé
Ojar6, também conhecida pelo nome cristao de Maria do Rosdrio Francisca
Régis, que foi uma princesa do reino africano de Ketu e primeira Iyalorixd do
Terreiro de Alaketu, conhecido como I1é Maroid Liji, e Iyd Akald, Iyd Adetd
e Iyd Nasso, primeiras Iyalorixds do 1lé Aird Intilé, no centro da cidade de
Salvador, na Bahia, ao lado da Igreja da Barroquinha.

Dentro desse vasto universo cultural, o antigo Reino de Ketu, localizado na
atual regio do Benim, assume papel central, tanto pelas suas estruturas politicas
e religiosas quanto pela importincia de suas linhagens tradicionais. Entre elas,
destaca-se a linhagem Aro, cuja atuacio foi fundamental na fundagio e ma-
nutengio dos rituais do reino, sendo também responsével por tradi¢oes que se
perpetuaram mesmo ap6s a violenta dispersao provocada pelo tréfico atlantico.

Os registros orais e escritos indicam que, entre o final do século XVIII ¢ inicio
do XIX, o Reino de Ketu foi alvo de sucessivos ataques militares promovidos pelo
exército do vizinho Reino do Daomé. Tais ofensivas culminaram na captura de
milhares de pessoas, que foram posteriormente vendidas como escravizadas nos
portos do Golfo do Benim, especialmente em Uid4. Em 1788 ¢ 1789, durante
o reinado do Alaketu Akibiohu, o exército daomeano devastou diversas aldeias
da regido de Ketu, incluindo locais divinos como Krukruhunté e Iwoye — este
tltimo, um centro litdrgico administrado diretamente pela linhagem Aro. De
acordo com o comandante francés Gourg, presente na fortaleza de Uid4 a época,
Iwoye era uma vila de tamanho considerdvel e considerada territério de santu-
rio, onde até mesmo o rei de Ketu ndo podia prender quem ali buscasse reftgio.

Uma das gémeas era Otampé, que foi capturada aos 9 anos por solda-
dos do exército daomeano, junto com sua irma gémea Obokd (ou Bokd)
Mixobi, as margens de um rio nos “fundos do reino de Ketu”. As meninas
foram vendidas a traficantes de escravizados com destino 4 Bahia. No Bra-
sil, Otampé foi batizada com o nome cristao de Maria do Rosdrio Fran-
cisca Régis. As tradicoes orais do Alaketo foram registradas inicialmente
em 1974 por Luis Toledo Machado e Osvaldo Xidié, numa entrevista pu-
blicada na Revista Planeta. No meio académico, o pesquisador Vivaldo da
Costa Lima (2003) comegou seus estudos sobre a casa em 1960, tendo seu
trabalho ampliado na disserta¢do de mestrado defendida em 1972, publi-
cada apenas em 2003 pela Editora Corrupio.
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Outras contribuigdes importantes vieram de Teresinha Bernardo, autora
do livro Negras, mulheres e maes: lembrangas de Olga de Alaketu (2003), e de
Julio Braga (2003), que produziu um relatério anexo ao processo de tomba-
mento do terreiro. Durante esse processo, em 2003 e 2004, foram realizadas
entrevistas com Dona Olga, sua filha Jocelina Barbosa Bispo (Jojé), seu filho
José Francisco Barbosa (Zequinha), e o advogado Florivaldo Cajé de Oliveira
Filho, que apresentou a documentagio histérica da casa.

Segundo a tradi¢do do Alaketu, as irmas foram alforriadas aos 16 (ou
18) anos por uma figura milagrosa que representava o orixd Oxumaré —
descrito como um homem branco, rico e simpdtico. Este homem, descrito
como “filho de Oxumaré”, expressa uma curiosa transposi¢ao simbdlica:
o branco rico que adota os ritos africanos e é reconhecido como parte do
pantedo, indicando o inicio de uma universaliza¢io do culto originalmen-
te vinculado a linhagem e & ancestralidade. Oxumaré, descrito por Pierre
Verger (1981) e Reginaldo Prandi (2001), representa mobilidade, riqueza
e transformacio. Ele é o arquétipo da ascensio social e espiritual, imagem
compativel com a figura do senhor de escravizados que, ao libertar as gé-
meas, se torna seu benfeitor e protetor, estabelecendo uma alianga simbé-
lica entre o mundo colonial e os valores ancestrais africanos.

Apbs a alforria, as jovens retornaram i Africa, e Otampé casou-se,
aos 22 anos, com Babd Ldji ou Oldji, um nagd de Ketu da linhagem de
Oxald. O casal retornou a Bahia com o propésito de fundar um terreiro
de candomblé. Babd Liji adotou o nome de Joao Porfirio Régis e arrendou
um terreno na antiga Estrada do Matatu Grande®’, onde fundaram o ter-
reiro de Alaketu, dedicado ao orixd Oxéssi. No mesmo local foi erguido
o Ilé Maroid L4ji, uma casa de culto a Oxumaré, cujas prdticas e tradigoes
continuam sendo respeitadas. A Estrada do Matatu Grande, por sua vez,
tornou-se um reduto de resisténcia negra. O terreno onde se instalou o
Alaketu confrontava-se com a Quinta das Beatas, um espaco j consagrado
por cultos angolanos. Havia ali um cemitério angolano e rituais para Tem-
po Kiamuilo, além da presenca crescente de casas de culto nagb.

A fundagio de um terreiro exigia mais do que a posse da terra: envolvia
a definicdo de orixds regentes (onilé/onilé), divisio de poder entre sacerdo-
tisas e o reconhecimento pela comunidade. Conflitos entre os seguidores
de Oxumaré, Aird Intile e Odé ilustram as tensdes internas quanto a cen-
tralidade dos cultos.

49. A certiddo cartorial mais antiga do Alaketo data de 19 de junho de 1858, quando o terreno
da Estrada do Matatu jd pertencia a Jodo Francisco Régis, neto de Otampé.
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Enquanto alguns membros queriam se afastar da repressao colonial bus-
cando o Matatu, outros desejavam usar a proximidade da Barroquinha como
meio de visibilidade e insercao social, visando institucionalizar o culto africa-
no na cidade. Esta segunda estratégia foi bem-sucedida: o Alaketu, até hoje, é
uma das casas mais respeitadas da tradi¢io nagd.

Alaketo manteve-se como um candomblé tradicional do povo Ketu,
mais precisamente da linhagem Aro, ligada a familia Régis no Brasil. A
linhagem da casa seguiu com a filha do casal, Akobiodé, que se tornou a
segunda iyalorixd. Seu neto, José Gongalo Francisco Régis, casou-se com
Silvéria Clemente de Jesus (Sili), a terceira iyalorixd, intitulada Iyd Mere-
nundé. Deste casal nasceu Dionisia Francisca Régis (Obd Oind4), quarta
iyalorixd do terreiro, que faleceu centendria em 1953. Ela foi responsd-
vel pela formagao da atual lider da casa, Olga Francisca Régis, conhecida
como Olga do Alaketo, que assumiu a casa em 1948, aos 23 anos.

A placa do barracao do Alaketo indica o ano de 1636 como data de
fundagio, enquanto o depoimento de Dona Olga ao Centro de Estudos
Afro-Orientais (CEAO) em 1981 menciona 1616 (Lima, 2016). O do-
cumento oficial mais antigo ligado a casa é a escritura do terreno da roga
extraida por ocasiao do inventdrio do neto da fundadora (Babd Aboré) da
casa em 1858. Em entrevista, ela também declarou que o terreiro “tem
seiscentos anos”. Tais contradi¢des cronoldgicas sdo interpretadas dentro
de um tempo fractal, tipico da tradi¢ao oral africana, que mistura fatos
histéricos com elementos miticos e simbdlicos.

Segundo Costa Lima ¢ o historiador José Carlos Sebe Bom Meihy (1990),
a tradi¢io do Alaketu funde o “tempo antigo” (mitico, encantado) com o
“tempo dos acontecimentos” (histérico). Dessa forma, a simbologia dos nd-
meros 6 e 16, altamente significativos na cultura jeje-nagd, reforca a sacralida-
de da fundacio do terreiro. Por exemplo, 16 é o nimero de orixds principais
e de signos do ordculo de Ifd, além de representar estabilidade no sistema
politico do império de Oyd.
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Iya Adetd (n.ca. 1789)°° — Calundu Ketu — Barroquinha — Bahia/
Nordeste

Figura 67. Iy4 Adetd
Fonte: Reconstituida com inteligéncia artificial (ChatGPT, 2025).

Como Otampé Ojard, Iyd Adetd teria sido escravizada apés a destrui-
¢ao da cidade de Iwoye, na fronteira entre Ketu e Shabé, em ataques pro-

50. Adotamos aqui como data de chegada ao Brasil 0 ano de 1789, em que o Reino de Daomé,
sob o reinado de Agadja, langou seu grande ataque contra a cidade de Iwoye (Iw6¢), na fronteira

entre os dominios de Ketu e Shabé.
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movidos por tropas do Daomé, em 1789. Criancas e mulheres da linhagem
Aro’' fugiram para as montanhas préximas ao Rio Yewa, mas muitas foram
capturadas e trazidas ao Brasil como escravizadas. Durante a didspora Iyd
Adetd teria sido responsdvel por cuidar das netas de Akibiohu, preservando
as tradigoes religiosas mesmo em condigdes extremas.

A etimologia de seu nome, segundo o babalad Felix Ayoh’Omidire, estd
ligada a uma entidade: Adetd é um Exu que guarda o “lado de fora da casa”,
referéncia simbdlica a seu papel de protegio no trinsito entre mundos e
fronteiras — fisicas e espirituais. Essa associagdo com Exu, ligado ao deus
dos cagadores, sugere uma conexao profunda com Odé (Oxdssi), orixd civi-
lizador e fundador mitolégico do Reino de Ketu, figura central no panteio
nagd. Segundo a tradi¢do, Exu Aldkétu, venerado na Bahia, era irmao de
Oxéssi e Ogum, estabelecendo um parentesco simbdlico entre os fundado-
res espirituais do culto e a linhagem sacerdotal que os difundiu no Brasil.

Ao chegar a Bahia, essas mulheres permaneceram unidas e fiéis a sua
cultura gragas a lideranca de uma figura carismdtica como Iyd Adetd. Sem
uma comunidade nagd consolidada naquele momento, a manutencio dos
rituais de Ketu teria exigido grande forca simbdlica e espiritual. A casa de
Iyd Adetd na Rua da Lama (atual Visconde de Itaparica), no coragao da
Barroquinha, tornou-se o primeiro espaco consagrado aos orixds nagos.
Segundo Edison Carneiro (1937) e Pierre Verger (1957), esse espago foi o
embrido de todos os candomblés de Ketu na Bahia, nessa época era cha-
mado de Calundu da Iyd Adeta.

Antes de o candomblé se institucionalizar como religido de matriz afri-
cana no Brasil, priticas espirituais conhecidas como “calundus” ja eram
comuns em vérias partes da col6nia, como vimos em capitulos anteriores.
O termo “calundu” refere-se genericamente a rituais de cura, a consulta
aos espiritos e 3 comunica¢io com ancestrais, que mesclavam elementos de
origem bantu (particularmente angolanos e congo) e iorubd.

51. Nessa discussio, conforme recomenda Renato Silveira (2003), recorremos a Panoff e Perrin,
que distinguem linhagem — “grupo familiar extenso que se reconhece como descendente, por
filiagao unilinear, de um ancestral fundador, sendo todos os seus membros capazes de estabelecer
a relagdo genealdgica até o ep6nimo” — do cla, “formado por uma ou vérias linhagens, dotado de
espirito corporativo definido e base de solidariedade ativa entre seus integrantes, mas sem exigir a
identificacdo genealégica direta com o fundador” (Panoff, Michel; Perrin, Michel. Dictionnaire
de l'ethnologie. Paris: Payot, 1973, verbetes lignage e clan). No caso de Ketu, porém, linhagens
milenares se ramificam em novos ramos que perdem seu epénimo e adquirem cardter mitico
(como Odé), configurando um hibrido em que linhagens antigas podem comportar-se como
clas territoriais animados por forte coesdo corporativa.

294



Histéria das Mulheres Amefricanas - Volume 1

Segundo Joao José Reis (2003), os calundus eram praticados tanto em
zonas urbanas como rurais e eram frequentemente conduzidos por mu-
lheres negras, livres ou escravizadas. Em muitas vilas e cidades do Brasil
Colonial, os calundus funcionavam como espacos de resisténcia e coesio
comunitdria, especialmente frente as violéncias do regime escravista. A
repressao dos calundus comegou a se intensificar no século XVIII, par-
ticularmente apds as reformas pombalinas e, mais tarde, com a repressio
religiosa no século XIX, como a promovida pelo Conde da Ponte em Sal-
vador, a partir de 1807.

A espacializagdo dos terreiros e sua proximidade com centros de poder
politico e eclesidstico foram fatores de tensao e estratégia. A Barroquinha,
embora préxima ao mosteiro de Sio Bento e ao Paldcio do Governador, era
uma regido depreciada, brejosa, desvalorizada e, por isso mesmo, acessivel
para comunidades negras libertas. Segundo Vilhena (1798), o local era um
brejo insalubre, porém isso o tornava também uma “zona de liberdade”,
fora do controle imediato das autoridades coloniais.

Nesse espago, Iyd Adetd, segundo a tradigdo oral, organizou prdticas
religiosas dedicadas a Odé, o orixd cagador, e a Exu, seu mensageiro, em
um contexto doméstico que rapidamente evoluiu para uma estrutura co-
munitdria. A Barroquinha ¢ descrita como o ancestral de outros importan-
tes Candomblés de Ketu, estabelecendo uma base littirgica para o culto.
Mesmo que algumas tradi¢des nao reconhecam diretamente essa conexao,
os dados histéricos apontados por Renato da Silveira (2003) indicam que
houve forte influéncia muitua entre a Barroquinha, o Gantois e o Alaketu.
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Iya Akal4 (n.ca. 1789) — Air4 Intilé — Bahia/Nordeste
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Figura 68. Iya Akald
Fonte: Reconstituida com inteligéncia artificial (ChatGPT, 2025).

Iyd Akald, também chamada Aird Intilé, chegou a4 Bahia como uma das duas
primeiras iyalorixds origindrias de Iwoye, tendo muito possivelmente sido cap-
turada, junto com Adetd e Otampé e outras pessoas, apds o ataque de 1789 as
defesas daquela cidade fronteirica entre Ketu e Shabé. Segundo Verger (1957),
o culto de Air4 circulava tanto em Ketu quanto em Shabé, e sua introdugio a
Barroquinha por Iyd Akald — que ali substituiu gradualmente o culto primitivo
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de Odé — reflete a consolidagao do candomblé nagd como religido estruturada
no contexto urbano, mas também a capacidade de adaptagao littirgica as novas
demandas sociais durante a fase de prosperidade econémica entre 1787 e 1821.

Embora sua viagem de retorno a Africa, mencionada por Mae Menininha,
sugira um vinculo continuo com sua terra natal apds o éxito do cultivo de Aird
no Brasil, ndo dispomos de seu nome luso para rastrear documentos oficiais. No
pantedo das ancestrais femininas, Iyd Akald ocupa posicio de destaque: na Casa
Branca ela figura em segundo lugar, depois de Iyd Adetd, enquanto no Gan-
tois lidera a saudagio, indicando sua senioridade ritual e seu papel espiritual de
“mae” de Julia Nazareth Concei¢ao Etra — uma relagio espiritual, j4 que nio sa-
bemos a relagio consanguinea — pois foi Akald quem a iniciou naquele terreiro.
A variagio na ordem de invocagao dessas sacerdotisas, concorde ou contradiga a
ideia de Edison Carneiro (1937) sobre sucessdo ou cogoverno, sublinha a fluidez
das hierarquias e o peso da data de iniciagao na defini¢io dos vinculos de poder
dentro dessas comunidades religiosas (Silveira, 2003; Castillo, 2017).
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Iy4 Nass6 — Francisca da Silva (1790-1850)>* — Candomblé Nagé-
Ioruba — Casa Branca — Bahia/Nordeste
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Figura 69. Iyd Nassé
Fonte: Construida com inteligéncia artificial (ChatGPT, 2025).

O candomblé da Barroquinha iniciou um processo de abertura e mescla
com outras etnias e tradi¢des religiosas nagd-iorubds (oyds, ijexds, egbds, ijebus,
efans), a partir da década de 1820. Sacerdécios e divindades diversas foram reu-

52. Estima-se que Francisca da Silva tenha nascido entre 1790 e 1795, com base em sua carta de
alforria datada de 1822, quando provavelmente estava na faixa etdria de 20 a 40 anos, e na idade
presumida de seus filhos, jd adultos em 1835 durante a Revolta dos Malés. A hipétese também
considera que ela pode ter sido trazida da Africa ainda jovem, possivelmente no final do século

XVIII, durante o auge do tréfico de pessoas escravizadas da regiao de Oyd.
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nidos num s6 corpo politico-religioso, a lideranga ficou com Iy Nasso, vinda do
alto escalao do Império de Oyd. Assim como Otampé, herdou de Iyd Adetd, Iyd
Lussd e Iyd Akald a sabedoria para consolidar o primeiro terreiro nagd na Bahia,
o I1& Axé Iyd Nass6 Ok4. Trouxe a tradicao de Ketu, que se destacou por sua for-
te organizagio ritual e reveréncia as divindades iorubds, conhecidas como orixds.

Iyd Akald e lyd Adetd, também oriundas das linhagens iorubds, foram
igualmente centrais no fortalecimento das bases rituais, contribuindo para a
adaptagao hibrida que integrou elementos de outros povos africanos, como
os jejes (voduns), assim como influéncias do catolicismo. Esse entrelagamen-
to foi uma resposta criativa as condi¢des de repressdo impostas pelo sistema
escravista, preservando e recriando identidades culturais e religiosas que hoje
compdem a riqueza e a complexidade do Candomblé. A tradigio oral sustenta
que Iyd Lussé e Iyd Nassé eram irmas da confraria de Nossa Senhora da Boa
Morte, e conforme Verger (1957), Iyd Lusso, vinda de Ketu e consagrada ao
orixd Oxdssi, seria a “mae” de Iyd Nass6™.

A trajetéria de Iyd Nasso, também conhecida como Francisca da Silva, estd
envolta em mistérios que tém instigado pesquisadores hd décadas. Nomes como
Pierre Verger, Vivaldo da Costa Lima e Nina Rodrigues realizaram importantes
contribuigbes, enquanto estudos mais recentes, como os de Renato da Silveira e
Lisa Earl Castillo, langaram novas perspectivas através da andlise de documentos
histéricos. Lisa Earl Castillo e Luis Nicolau Parés (2007) explorou documentos
como testamentos, registros policiais, cartas de alforria e peti¢des, que apontam
para uma identidade histérica de Mae Nass6 como Francisca da Silva.

A hipétese de que Francisca seja a lenddria Iyd Nasso, baseia-se em ele-
mentos histéricos e simbdlicos associados a sua vida. O titulo “Iyd Nassé” nao
¢ um nome pessoal, mas um cargo sacerdotal de alto prestigio na casa do alafin
(rei) de Oyd, responsavel pelo culto de Xang6, que possivelmente ja ocupava
em Africa. A centralidade de Xangd nas préticas religiosas da casa de Francisca
reforca a associacio (Lima, 1999).

Os indicios histéricos sugerem que, na Ladeira do Carmo, Francisca lidera-
va um espago religioso que reunia africanos libertos e escravizados, promoven-
do cerimdnias e celebragoes que cultivavam as tradi¢oes nagds. Esses encontros,

53. Para a versdo de duas mies fundadoras (Iy4 Lussd e Iyd Nasso), ver Bastide, Roger; Verger,
Dierre. Didlogo entre filhos de Xangé. Correspondéncia 1947-1974. Sao Paulo: Edusp, 2017, nota 3,
p- 322-326, 381. Ainda sobre Iyd Luss6 Odanadana, ver Verger, Pierre. Orixds. Salvador: Corrupio,
1981, p. 28-29; Verger, Pierre. A contribuico especial das mulheres a0 candomblé do Brasil. /:
Pierre Verger. Artigos. Salvador: Corrupio, 1992a [1985], p. 113-15; Santos, Joana Elbeim dos.
Mae Senhora, lembrangas e reflexdes. /z: Santos, José Felix dos; Nobrega, Cida (orgs.). Maria
Bibiana do Espirito Santo, Mée Senhora: saudade e meméria. Salvador: Corrupio, 2000, p. 45.
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marcados por cinticos em lingua iorubd, dancas e vestes brancas, eram vistos
com desconfianga pelas autoridades coloniais, especialmente apds a Revolta dos
Malés de 1835. H4, ainda, hipdteses de que as celebragoes iniciais ocorreram
no saldo anexo a Igreja da Barroquinha, sob o manto do sincretismo, antes da
fundagao da Casa Branca, em que mesclava o legado espiritual e cultural iorubd
trazido desde a didspora que a posicionava como referéncia religiosa.

Segundo Lisa Castillo (2017), registros apontam a origem de Francisca
na regido de Oyd, no atual territério da Nigéria. Em 23 de fevereiro de 1822,
Francisca da Silva era escravizada e foi alforriada por seu senhor, Pedro Autran
da Matta e Albuquerque. O prego de sua liberdade foi 300 mil réis, conforme
documentado em sua carta de alforria. Pedro Autran, um imigrante francés
que possuia diversos bens e escravizados na Bahia, redigiu a carta de alforria e
acompanhou Francisca ao cartério para formalizar sua emancipagio. A data de
sua liberdade coincide com o processo de transformagio politica e social que
marcava o Brasil no periodo de independéncia.

Ap6s sua alforria, Francisca estabeleceu-se na Bahia, onde formou uma
uniao com José Pedro Autran, um africano liberto também de origem nago.
José Pedro havia sido libertado antes de Francisca pelo mesmo escravizador,
e por isso, levava seu sobrenome e, em 1832, casaram-se na Igreja Matriz da
freguesia de Santa Anna, embora jd vivessem uma relagio hd muitos anos
no contexto do cativeiro. A ceriménia foi acompanhada por testemunhas,
incluindo Pedro Autran e sua esposa, Maria Joaquina, que apesar de escraviza-
dores, mantiveram-se amigos e parceiros dos ex-cativos.

O casal parece ter mantido relagdes estratégicas com seu ex-senhor. Essa
relagio ambivalente é representativa de dinimicas comuns entre libertos e seus
antigos senhores, que misturavam paternalismo e dependéncia com estratégias
de manutencio de privilégios. José Pedro e Francisca, depois de consolidarem
sua uniao, adquiriram iméveis e construiram uma base material, engajaram-se
na compra e alforria de escravizados, reforcando a complexidade de sua posi-
¢ao dentro do sistema escravista.

Antes do casamento, José Pedro adquiriu um imével na Calgada do Bom-
fim, e em 1834, Francisca comprou uma casa na Ladeira do Carmo, o que
indicava um crescente poder aquisitivo. Durante esse periodo, o casal alfor-
riou pelo menos 15 escravizados, sendo a maioria mulheres nagos. Alguns
compraram sua liberdade, como Marcelina da Silva (Obd Tossi), que pagou
500 mil réis por sua alforria em 1836. Além disso, outras cartas de alforria
foram concedidas pelo casal ou por José Pedro durante esse periodo, incluindo
a alforria condicional da filha de Marcelina, Maria Magdalena, que deveria
acompanhar o casal enquanto vivessem.
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A histéria de Francisca também estd conectada aos eventos da Rebeliao
dos Malés, que ocorreu em 1835. Durante esse levante, que envolveu escra-
vizados e libertos de origem africana, como vimos acima, a policia realizou
investigagoes e prisoes relacionadas ao movimento. Em fevereiro de 1835, a
casa de José Pedro e Francisca foi revistada pela policia apds dentncias de vizi-
nhos “desafetos”, que teriam encontrado material relacionado a0 movimento,
incluindo um pedago de couro com caracteres drabes. Domingos, tanoeiro,’*
e Thomaz, remador de saveiro,” filhos de Francisca, que podem ter sido tra-
ficados junto com ela, foram presos e mais tarde condenados a oito anos de
trabalho forcado por sua suposta participacio na rebelido.

Em 13 de marco de 1836, Francisca enviou uma petigio a Assembleia
Legislativa Provincial da Bahia, na qual afirmava que a sentenga dos seus filhos
tinha sido baseada em “falsas delacoes de seus inimigos” (Reis, 2003). E dai
desencadeou uma luta de Francisca para reverter a pena de seus filhos. A ba-
talha durou dois anos com a tentativa de reverter a pena para a deportagio, ji
que o ambiente de opressdo se intensificou ap6s a Revolta do Malés. Francisca,
com a sabedoria adquirida em sua trajetéria como mulher liberta, nao hesitou
em usar suas relagdes com figuras influentes, como seu ex-escravizador, Pedro
Autran da Matta e Albuquerque, para tentar reverter a sentenga. Com o apoio
do casal, ela buscou intervengdes legais, escreveu peti¢des ¢ mobilizou recur-
sos, pedindo cleméncia. Sua luta foi uma verdadeira batalha contra o sistema
que, 20 mesmo tempo, a permitia desfrutar de certa liberdade enquanto punia
seus filhos com o peso implacdvel da opressao racial e social.

Com a sentenca revertida, em 1837, o casal José Pedro e Francisca conce-
deu a liberdade a mais duas escravizadas, Francisca e Josefa, por 400 mil réis e
450 mil réis, respectivamente, como prepara¢do para a viagem (Castillo; Parés,
2007, p. 111). Esses atos de alforria refletem a riqueza material que o casal
havia adquirido, mas também o seu compromisso dentro dos limites do sis-
tema escravocrata de promover a liberdade de outros. Contudo, as liberdades
adquiridas pelo casal nio eliminavam as contradi¢oes desse sistema, em que
a liberdade de alguns coexistia com a permanéncia da escravidao para outros.

Desse modo, junto com seus ex-escravizados alforriados, a familia embar-
cou em uma viagem de retorno 4 Africa acompanhada por Marcelina da Silva

54. Um tanoeiro é o artesdo ou profissional especializado na fabricacio, reparacio e manutengio
de tonéis, barris, pipas e outros recipientes feitos de madeira, normalmente usados para
armazenar liquidos como vinho, cerveja, aguardente, azeite e dgua.

55. O remador de saveiro ¢ uma pessoa responsdvel por manobrar e impulsionar um saveiro,
utilizando remos. Os saveiros s@o pequenas ou médias embarcagoes de madeira, tipicas do
litoral brasileiro, especialmente das regioes costeiras da Bahia.

301



Thais Alves Marinho

(Ob4 Tossi), sua filha de santo; e Maria Magdalena da Silva, filha bioldgica
de Marcelina, dentre outros forros e escravizados (Verger, 1981). Durante um
periodo em Uidd, elas teriam aprofundado conhecimentos religiosos e refor-
cado os lagos com suas tradigoes culturais. Mas, ao que tudo indica, Francisca
nunca mais retornou para o Brasil.

Apesar das intimeras barreiras impostas a mulheres negras libertas como
Francisca — entre elas o peso da perseguicdo estatal, o racismo juridico e as
amarras da légica escravista —, suas trajetdrias revelam notdveis estratégias de
sobrevivéncia, articulagdo e agéncia. Francisca lutou pela liberdade de seus
filhos, acionou redes de influéncia, mobilizou recursos e promoveu alforrias,
tornando-se figura relevante em um processo de mobilidade e reconexdo com
a Africa. Esses gestos, por mais tensionados que fossem pelo sistema escra-
vocrata, demonstram a transitividade histdrica dessas mulheres, que, mesmo
feridas pelas engrenagens da opressao, conseguiram abrir brechas de liberdade
para si e para outros. No entanto, nem sempre os arquivos nos contam sobre
outras mulheres que, como Francisca, também construiram legados de resis-
téncia. E o caso de Yia Luss6. No préximo capitulo, investigaremos as estraté-
gias silenciosas, porém potentes, que ela desenvolveu a partir das irmandades
religiosas, talvez justamente por isso sendo hoje mais ausente nos registros e
mais presente na memoria das encruzilhadas.
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CariTuro 10.

DAS SOCIEDADES SECRETAS
GELEDES E OGBONI A
IRMANDADE DA BOA MORTE

As irmandades negras, desde o periodo colonial, constituiram espagos fun-
damentais de reorganizagio cultural, politica e espiritual das populagées africanas
e afrodescendentes no Brasil. A Irmandade da Nossa Senhora da Boa Morte,
fundada no século XIX em Cachoeira, no Recdncavo Baiano, é um exemplo em-
blemdtico da complexidade dessas institui¢des. Muito além de uma associagio re-
ligiosa catdlica, ela se consolidou como l6cus de resisténcia negra e de reinvengio
identitdria amefricana, articulando simbolicamente prticas cristas com saberes e
liturgias oriundas das tradigoes africanas, especialmente nagos-iorubds.

Segundo Barreto Regis (2023), as religioes de matriz africana no Brasil
sdo resultantes de um processo histérico de resisténcia, transformagao e ree-
laboracio cultural, marcado pela oralidade e pela reconfiguragao dos rituais
africanos sob a pressao da escravido e da colonizagio crista. As irmandades
catdlicas surgem, nesse contexto, como dispositivos ambiguos: vistas pelos
senhores e missiondrios como instrumentos de domesticagao espiritual e
social dos africanos, foram, na prdtica, espagos de agenciamento coletivo,
solidariedade e manuten¢ao de prdticas ancestrais (Reis, 1996).

A légica das criptorreligioes nos ajuda a compreender a formagio do Can-
domblé nao como imposicio religiosa cristd, que jd era presente em varios con-
textos em Africa, e tampouco simples continuidade de tradigoes africanas, mas
como reinvengio estratégica operada por sujeitos que souberam torcer o tempo e
transfigurar os dispositivos coloniais. Estamos falando de uma trama deliberada
de entrelacamentos, em que uma tradi¢do ancestral foi resguardada, nao pelo
siléncio passivo, mas pelo gesto astuto da camuflagem e da reterritorializagao
simbdlica. Como disse Sahlins (1997), toda defesa da tradi¢ao implica invengio
— e, no caso das religioes afrobrasileiras, essa inven¢ao néo foi acidental, foi tdtica.

Os calundus, como vimos, eram praticas espirituais negras comuns no
Brasil do século XVII e XVIII, que ji operavam como espacos de resisténcia
cosmoperceptiva, nos quais africanos escravizados e seus descendentes orga-
nizavam sistemas de cura, culto e comunicacio com o mundo invisivel, entre
feiticaria e devogao. Mas foi a partir da chegada, no século XIX, de uma elite
iorubana proveniente do Império de Oy6 e do Reino de Ketu — homens e
mulheres que tinham sido, nas suas terras de origem, parte de uma classe
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letrada, organizada, politico-religiosa — que as préticas dispersas comegaram a
se estruturar com nitidez institucional: nasciam os primeiros candomblés en-
quanto casas organizadas de culto e autoridade, como vimos com a presenca
de Iyd Adetd, Iyd Akald, Iy4 Nassd, Otampé Ojard.

Uma outra geragio de nagos, vinda de Oyo e Ketu, passa a contribuir
para esse processo, consolidando uma elite nagd, mesmo desterrada, trazia
uma consciéncia ritual sofisticada, calcada na légica do Ogboni — sociedade de
ancidos que regulava justica e espiritualidade — e das Geledés, cultos femininos
de poder que zelosamente mantinham o equilibrio entre o visivel e o invisivel.
Nio chegaram como sobreviventes desorientados, mas como estrategistas cul-
turais, plenamente cientes de que para preservar era preciso recriar.

Essa reinven¢io operou nio na pureza, mas no entrelacamento. O Candomblé
nunca foi um sistema fechado; sempre foi rede. Alj, jejes da tradi¢io fon, com seus
voduns e suas organizagoes centradas em linhagens espirituais, articularam-se com
os Orisas nagds, as inkices bantus e suas forcas encantadas da natureza e da ancestra-
lidade, além dos encantados e caboclos dos sertes brasileiros — figuras indigenas ou
afroindigenas que se impuseram nao como folclore, mas como fundamento.

Esse entrelacamento nio operou sob uma légica puramente dialética, li-
near ou bindria. Embora, por vezes, assumisse contornos de tensao e sintese
— como propde Young (1995), ao falar de espagos hibridos que simultanea-
mente criam e ocultam sentidos —, seu movimento é mais bem compreendi—
do como fractal, no sentido de um padrio em espiral, autorreferente, que se
repete em multiplas escalas e dimensoes, sem jamais se reduzir a uma sintese
final. Trata-se de uma légica de camadas, de c6digos sobrepostos, de tradugoes
multiplas e opacas que mantém nucleos de segredo e resisténcia. Era tradugio,
sim — mas também disfarce, ruido, siléncio estratégico, cosmopolitica. Nio se
tratava de sincretismo conciliador — esse que dissolve os elementos africanos
em dguas batismadas pelo colonizador —, mas de um hibridismo insubmisso,
capaz de mascarar o 0risa sob o nome do santo, de fazer do altar cristio um
ilé asé camuflado, de transformar o ritual colonial em campo de insurgéncia
simbdlica. Uma coreografia de engano e permanéncia, na qual cada gesto en-
cenava uma ancestralidade que escapava a captura.

O cristianismo, presente a forca, foi absorvido e esvaziado por dentro.
Nio foi rejeitado frontalmente — seria impossivel sob vigilincia escravista e
inquisitorial —, mas foi reposicionado. A devogao publica aos santos catdlicos
ocultava um didlogo secreto com ancestrais africanos. Um exemplo eloquente:
Santa Bérbara e lansa nio se confundem; elas se encobrem. A criptorreligiosi-
dade opera nesse campo do encobrimento como tdtica de manutengio de me-
méria e territério espiritual. O visivel oculta o invisivel, e o invisivel governa.
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Nesse processo, a burguesia negra nagocéntrica soube usar o prestigio do
saber ritual como capital simbdlico. As casas de Candomblé se tornaram ins-
titui¢oes negras que reordenaram o mundo dentro do mundo: comunidades
de pertencimento, redes de acolhimento, espacos de justica, escolas de saberes
orais e préticas litirgicas que reconstituiram Africa no Brasil — mas nio uma
Africa congelada no tempo. Era uma Africa atualizada, diaspérica, recriada com
os recursos disponiveis e os desafios colocados pela violéncia colonial moderna.

A leitura do sincretismo como simples fusio oculta o aspecto fractal
da operagao. Nas maos dessas liderancas religiosas, o entrelagamento vira
engenharia cosmopolitica: o que parecia ser assimilagio era, na verdade,
tradugio astuta. Essa ¢ a malicia dos “fracos”, de que falava Ortiz (1991):
saber quando ceder a aparéncia para preservar a esséncia.

O Candomblé nao emerge apenas de uma tensio dialética entre imposicio e
invencao, silenciamento e som ritual. Seu nascimento e €xpansao sio movimentos
fractais: desdobramentos néo lineares, rizomdticos, que se replicam em multiplas
escalas e camadas da experiéncia diaspérica. Como criptorreligido, ele nao apenas
resiste no subterrineo, mas também vibra em codigos moveis, camuflados e des-
centrados — uma inteligéncia espiritual e politica que atua na dobra, na reexistén-
cia e na fabulagio. Os valores africanos nio sobreviveram apesar da didspora, mas
através dela, porque foi no abismo do exilio que se ativou a poténcia criadora da
ancestralidade viva. Enquanto a Africa continental era sitiada por impérios bri-
tAnicos e seus dispositivos evolucionistas, aqui, nos porées do mundo atlantico,
irrompiam outros modos de mundo — espiralados, reenfeiticados, incapturédveis.

Assim, dos calundus aos terreiros, o que se vé nio é uma sequéncia linear
de rupturas nem uma simples sintese dialética entre opostos, mas um movi-
mento fractal: multiplas camadas de continuidade, dobra e desdobramento,
em espiral. Nao ¢ perda, ¢ transfiguracio em expansio. Os ancestrais nio fo-
ram abandonados; foram reiterados em novos corpos, reencenados em novas
linguagens, reencantados por novas urgéncias. O Candomblé, nio representa
uma fixidez tradicional, encarna a prépria capacidade da ancestralidade de se
atualizar sem se dissolver, dai seus entrelacamentos com as irmandades.

A anilise das irmandades como espagos de autonomia relativa — familias rituais
e redes de apoio material e simbdlico — tem sido amplamente discutida na histo-
riografia (Boschi, 1986; Reginaldo, 2009). Elas possibilitaram aos sujeitos escravi-
zados formas de construgio de pertencimento e identidade, com destaque para o
papel das mulheres negras como pretagonistas na organizagio social e espiritual das
comunidades. No caso da Boa Morte, essa centralidade feminina se expressa nao s6
na composigio da irmandade, mas também na sua condugio ritual e politica: trata-
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-se de uma irmandade dirigida por mulheres negras do candomblé, cujas liderangas
gozam de reconhecimento politico e prestigio religioso hd mais de dois séculos.

A atuacio da Irmandade da Boa Morte durante o século XIX também
revela sua dimensao politica. Conforme aponta Barreto Regis (2023), a or-
ganizagio esteve envolvida em agoes abolicionistas, como a compra de alfor-
rias e o acolhimento de pessoas fugidas do cativeiro. Essa prdtica evidencia
como a fé e o culto catdlico, ainda que apropriados, foram ressignificados
como ferramentas de luta e de prote¢ao comunitdria. A combinagio entre a
devogao a santa e o culto aos ancestrais africanos permitiu a criagdo de um
espago simbdlico e material de resisténcia e continuidade cultural.

O vinculo entre a Irmandade da Boa Morte e a Sociedade Geledé nos
ajuda a compreender sua complexidade enquanto organizacio afrobrasilei-
ra. Silveira (2006) afirma que, assim como outras irmandades — a exemplo
do Senhor Bom Jesus dos Martirios — funcionavam como fachadas legais
para prdticas religiosas afrobrasileiras perseguidas, a Boa Morte abrigava,
de maneira velada, liderancas ligadas ao culto Geledé.

A instituicio Geéledé, entre os povos iorubds da Africa Ocidental — particu-
larmente entre os Ketu, Ohori, Anago, Awori, Egbado e outros grupos dos atuais
Nigéria e Benim — constitui uma forma ancestral de sociedade religiosa que sin-
tetiza prdticas espirituais, saberes tradicionais e organizagio sociopolitica. Geledé
refere-se, simultaneamente, a um orix4, a uma coletividade de entidades espirituais
femininas ancestrais (as Iyagba ou Iydmi), ao culto a essas entidades e 4 sociedade
inicidtica que as reverencia, a Eghé Géledé (cf. Geledés, s.d.). Com fungoes que
vao desde a mediacio do axé coletivo até a preservagio das normas sociais e da
fertilidade — tanto da terra quanto do corpo —, o Geledé atua como dispositivo
ritual-politico de valoriza¢io e contengio do poder feminino ancestral.

A sociedade Geledé ¢é dirigida por mulheres iniciadas chamadas erels, guar-
dias dos segredos de Tydmi, cujos poderes sio compreendidos como ambiva-
lentes: podem tanto sustentar a vida quanto comprometer seu curso. Por isso,
os rituais de Geledé, geralmente realizados no periodo da seca (margo a maio),
tém o intuito de honrar e aplacar essas forgas. As cerimonias envolvem dangas,
cantos e mdscaras performadas por homens trajados de forma feminina, prética
que exprime um gesto de reconhecimento do poder ancestral das mulheres an-
cias — nio enquanto maes bioldgicas, mas enquanto detentoras de saberes fun-
dadores (cf. Unesco, 2008). A performance mascarada, seguida da cerimonia
noturna Efe, ativa c6digos morais, regula condutas e reinscreve coletivamente a
meméria das Iydmi como instincia soberana da vida comunitdria.

Ainda que suas origens sejam atribuidas ao final do século XVIII ou inicio
do XIX, estudiosos sugerem que o Geledé pode ter raizes mais profundas, rela-

306



Histéria das Mulheres Amefricanas - Volume 1

cionadas 2 transi¢ao histdrica de estruturas sociais matrifocais para patriarcais
(cf. Verger, 1997; Lawal, 1996). A manutengao dos cultos Geledé, Egbé Eleye e
Ogbéni, mesmo sob a légica de segredo e iniciagio, preserva um sistema episte-
moldgico nao apenas religioso, como também politico, que escapa & normativi-
dade ocidental e resguarda modos de existéncia e organizagao social ancorados
na centralidade do feminino como forga vital da cosmogonia iorubd.

Segundo Conceigio (2011), os rituais de Geledé ocorriam no final do ve-
ro africano, coincidindo simbolicamente com o traslado da imagem de Nossa
Senhora da Boa Morte em Cachoeira, evidenciando uma fusao ritualistica
entre tempos sagrados e divinos africanos e catélicos.

Embora o catolicismo tenha oferecido a moldura institucional visivel, os
contetidos simbdlicos e espirituais que sustentavam a irmandade ultrapassa-
vam amplamente o universo cristdo. Silveira (2006) argumenta que a devogao
a Boa Morte era mais restrita as mulheres nagds-iorubds e suas descendentes,
revelando um cardter seletivo e um sistema de iniciagio préprio, com ele-
mentos de segredo, mistério e protecio ritual. Esta dimensao mais fechada e
esotérica da organizagao aproxima a irmandade de estruturas que, na tradigao
africana, podem ser compreendidas como sociedades de mistério ou “secre-
tas”, tal como ocorre com Geledé, Ogboni e outros cultos iorubis.

Essas prdticas nio eram, contudo, ocultas no sentido ocidental de se-
gredo conspiratdrio, mas sim protegidas por cédigos de siléncio e ritualida-
de que asseguravam a continuidade do saber e a integridade das praticas an-
cestrais. O segredo, neste caso, nao é a negacio do saber, mas a sua protecio
diante de contextos de perseguicio e destruicao colonial. A associagdo entre
irmandade e sociedade secreta, portanto, deve ser compreendida dentro de
uma epistemologia africana da prote¢ao do divino e da meméria.

O reconhecimento da Festa da Boa Morte como patriménio cultural ima-
terial pelo Instituto do Patriménio Artistico e Cultural da Bahia (Ipac) (Decre-
to Estadual 12.227/2010) e a sua revalidacdo em 2017 evidenciam a comple-
xidade dessa organizagio enquanto estrutura de resisténcia, fé e continuidade
cultural. A visibilidade publica conquistada nao dilui os sentidos espirituais
mais profundos da irmandade. Ao contrdrio, ela reafirma a centralidade das
mulheres negras na produgao da histéria, da religido e da cultura afrobrasileira.

A Irmandade da Boa Morte, a0 mesmo tempo que mantém suas fun-
coes litl’lrgicas e assistenciais — missas, enterros, auxilio financeiro —, man-
tém vivo o legado das sociedades secretas africanas e das resisténcias femi-
ninas da didspora. E um testemunho da habilidade histérica das mulheres
negras de reorganizar seus mundos, conectar tempos divinos e construir
novas formas de viver com dignidade no meio da opressao.
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Do mesmo modo, a hierarquia dos terreiros de candomblé na didspora — es-
pecialmente no Brasil — nao foi uma simples reprodugao das estruturas religio-
sas africanas, mas o resultado de um processo de recombinacio cultural denso e
estratégico, marcado por tensoes, ressigniﬁcag:()es e resisténcias. Se retirarmos a
perspectiva evolucionista de Nina Rodrigues, poderiamos dizer que o candom-
bl¢ brasileiro acabou se constituindo como um sistema hibrido no qual referén-
cias jeje, nagd, ogboni e das Geledé foram agregadas de forma fractal. A critica
amefricana 2 leitura de Nina Rodrigues, permite ver que essa “desorganizagio”,
apontada pelo médico brasileiro, e considerado fundador dos estudos das relagoes
étnico raciais no Brasil, se desconsideramos Manuel Raimundo Querino, ¢ na
verdade uma reorganizagio criativa que respondia a um novo contexto politico-
-racial, marcado pela escravizacio, pelo racismo religioso e pela didspora forcada.

Joanice Concei¢io (2011), por sua vez, contribui para uma leitura mais
localizada e epistemologicamente comprometida com os préprios sujeitos do
candomblé, evidenciando como os terreiros se articulam como comunidades
de axé e irmandades de resisténcia e memdria. A descentralizagao hierdrquica,
nio era um déficit, tornou-se uma estratégia de sobrevivéncia frente ao con-
trole colonial e a violéncia institucional. A nog¢io de que cada terreiro tem
autonomia, mesmo mantendo vinculos de respeito, visitagdo e cooperagio
com outros, mostra que a autoridade espiritual é relacional e territorializada,
e nao centralizada como nas estruturas eclesidsticas ocidentais. Essa configu-
ragdo enraizada e rizomdtica rompe com os modelos candnicos de “igreja” e
impde outras l6gicas de autoridade, filiagio e transmissao de saber.

A experiéncia diaspérica de reorganizacio dos sacerdécios — com mies e
pais de santo oficiando multiplos orixds, com babalads convidados para rituais
especificos e com uma pedagogia do transe centrada na feitura do santo — de-
monstra que o candomblé criou uma ecologia teoldgica prépria. Os elementos
Ogboni e Geledé, por exemplo, aportam conceitos de justica, segredo e poder
feminino que se entrelacam com os valores do culto jeje e do sistema ioruba-
no. Essa amefricanidade ritual, mesmo marcada por siléncios e estigmas his-
téricos, funda uma religiosidade que nio ¢é apenas reprodugio da Africa, mas
também sua reinvengao coletiva no Atlantico Negro.

As sociedades africanas como os Ogbéni e as Geledé, ao serem transatlanti-
camente transplantadas e recriadas em solo brasileiro, especialmente nos con-
textos urbanos escravistas, estruturaram modelos de organizagio coletiva que
influenciaram diretamente a constitui¢do das irmandades negras e dos can-
domblés. Essas institui¢bes operaram como espagos de resisténcia cultural e
religiosidade afrocentrada, e como plataformas de sociabilidade e articulagao
econdmica entre africanos e seus descendentes. Inseridas nas dindmicas urba-
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nas do Brasil oitocentista, essas redes organizaram circuitos de ajuda mutua,
crédito rotativo, compra de alforrias, aquisi¢io e administragao de imdveis,
e controle de mao de obra escravizada, contribuindo para o surgimento de
segmentos negros com relativa autonomia econdmica. Ao reconhecer esse pa-
pel das organizagoes religiosas e inicidticas de matriz africana na circulagio de
capitais e na constru¢ao de patriménios, confronta-se a leitura reducionista da
histéria econdmica que ignora as estratégias econdmicas negras no interior do
sistema escravista e republicano, evidenciando que tais praticas se articulavam a
formas préprias de gestdo, autoridade e redistribui¢ao de recursos, informadas
por cosmopercepgoes e logicas africanas reconfiguradas no Atlantico Negro.

O conjunto de mulheres negras apresentado neste capitulo configura um
mosaico histérico e étnico-cultural da presenca africana na formagao das re-
ligiosidades, economia e politica afrobrasileiras. Roza Maria da Conceicao,
Ob4 Tossi (Marcelina da Silva), Ifd Tinuke (Tia Inés), Maria Jalia Figueiredo,
Maria Julia Nazareth (Omoniké) e Mie Andressa, em suas temporalidades
distintas e territérios diversos, compartilham matrizes civilizatérias de origem
africana, em especial iorubd e bantu, reorganizada na didspora por meio de
priticas rituais, irmandades religiosas, cultos aos ancestrais e a terra. Suas traje-
torias ndo apenas refletem a continuidade de saberes oriundos de reinos como
Oyo, Ketu e Daomé, como evidenciam estratégias de resisténcia, reterritoria-
lizagao e fundagao de comunidades no Brasil escravista e pds-escravista.

Essas mulheres, vinculadas a instituicées como irmandades catdlicas ne-
gras (como a Irmandade do Rosério e a Boa Morte) e casas de culto afro-
brasileiro (como o Gantois ¢ o Engenho Velho), atuaram como mediadoras
religiosas e politicas. Suas atuagdes conectam sistemas de crenga distintos
— como o catolicismo popular, o candomblé, o xangd pernambucano e os
batuques do Sul — em processos de reelaboragio de um mundo africano re-
criado no Atlantico Negro. Elas nio representam esferas isoladas, mas pon-
tos de uma rede histérica em que a agéncia de mulheres negras é central para
a manutengio e transmissao de cosmopercepgoes ancestrais.

As conexoes entre essas mulheres podem ser lidas como fractais de um
sistema civilizatério ancestral em constante reatualizacio. Entre o Maranhio,
a Bahia, o Rio de Janeiro e o Rio Grande do Sul, as praticas de culto a orixds,
voduns e inquices foram recriadas conforme os contextos locais, mas sempre
ancoradas em fundamentos de origem africana. A presenca de figuras como
Ob4 Tossi, descendente direta de africanos do Golfo do Benim, ou Mie An-
dressa, vinculada ao Reino de Oyo, evidencia a diversidade de origens étnicas
africanas e a importancia das rotas internas da didspora no Brasil.

Ao entrelagar irmandades leigas catlicas e terreiros de candomblé, as experién-
cias dessas mulheres reafirmam a interdependéncia entre o divino e o politico, entre
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a terra e o corpo, entre a ancestralidade e a sobrevivéncia. Cada uma delas encarna
uma linhagem de saberes, préticas e relagoes que desafiam os limites impostos pela
escravidio e pela colonialidade, articulando uma cartografia prépria das Africas re-
inventadas nos terreiros, igrejas, quintais e comunidades negras brasileiras.

Roza Maria da Conceicao (1770-1840) — Irmandade do Rosério dos
Homens Pretos de Nossa Senhora do Rosario — Bahia/Nordeste

Figura 70. Roza Maria da Conceigio
Fonte: Reconstituida com inteligéncia artificial (ChatGPT, 2025).

Enquanto Francisca (Oba Nass6) e Marcelina (Ob4 Tossi) estiveram fora,

Roza Maria da Conceigao, resgatada em uma carta que nunca chegou ao destino,
enderecada a Francisca Silva e José Pedro Autran, por Luis Nicolau Parés (2019)

310



Histéria das Mulheres Amefricanas - Volume 1

em sua pesquisa sobre libertos africanos, pode ter assumido as obrigagoes do ter-
reiro deixado por Francisca (Iyd Nassd). Roza, alforriada no final do século XVIII,
casou-se com Manoel Pereira Lopes em 1800 (ou 1804), ja em idade avangada,
o que revela ndo s6 sua trajetdria de libertagao como a construcio de uma vida
social ativa e respeitada em Salvador. Junto com o marido, Roza integrava a elite
dos libertos africanos que lograram ascender social e economicamente através do
comércio, da posse de imdveis e da participagiao em irmandades catélicas.

Esses grupos africanos articulavam-se com setores brancos e mesticos,
formando redes de negécios e poder. Roza Maria foi mordoma e juiza na
Irmandade de Nossa Senhora do Rosario dos Pretos as Portas do Carmo, mais
conhecida como IBJNR (Irmandade do Rosdrio dos Homens Pretos de Nossa
Senhora do Rosério), espago de sociabilidade, devogao e de poder simbdlico
dos africanos e seus descendentes.

A IBJNR, fundada em 1774 na Igreja do Corpo Santo (freguesia da Con-
cei¢do da Praia, Salvador), era composta majoritariamente por africanos liber-
tos jejes e minas (Parés, 2014). A irmandade reunia uma elite negra formada
por milicianos do ter¢o dos Henriques, capitdes do mato, barbeiros, musicos,
e comerciantes de secos € molhados. A documentacio histérica da IBJNR e da
Irmandade do Rosdrio (cf. Arquivo da Irmandade da Baixa dos Sapateiros, Livro
das Eleigoes, 1830-1921), registra a atuagio recorrente de figuras como Roza Ma-
ria da Conceigao, tanto em 1825 quanto em 1835-1836 ¢ 1838 (Parés, 2019).

Os membros estabeleciam vinculos importantes com comerciantes brancos
e mesticos, como Henrique José Teixeira Chaves, que aparece como testamen-
teiro de Roza ¢ Manoel, ¢ era figura respeitada no comércio local. Por meio
dessas irmandades, os libertos mais abastados articulavam-se em redes de ne-
gbcios e realizavam transagdes preferencialmente entre si, buscando fortalecer
uma relativa autonomia comercial africana dentro da sociedade escravocrata.

E nesse contexto que a trajetéria de Roza Maria se cruzou com a de Francisca
da Silva, jovem liberta que viria a se tornar a Iyd Nasso, referéncia fundamental
na fundagao do candomblé na Barroquinha. Francisca, mais jovem, alforriou-se
anos depois e, com seu companheiro José Pedro Autran, passou a integrar os cir-
culos de convivéncia de Roza e Manoel. O casal mais velho tornou-se espécie de
mentor para os mais jovens, ajudando na sua inser¢o social e espiritual em Sal-
vador. Essa cooperagao transgeracional, entre casas, como destaca Parés (2019),
foi vital para a preservacio e atualizagio da cultura ladina — uma forma hibrida
de cultura afrobrasileira que se apropriava dos codigos senhoriais e cristaos para
promover autonomia e dignidade entre os africanos libertos.

Como j4 informamos, Francisca parte para o Reino de Ajud4, na Africa,
seguindo os passos de outros retornados afrobrasileiros, num movimento que
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marca os fluxos atlanticos entre Africa e Brasil. Nesse contexto, Roza Maria
da Conceicio assume sua casa e continua a representar a linhagem espiritual.
Apés a morte de Roza em 31 de margo de 1840, sua afilhada e liberta de Iy4
Nassd, Marcelina da Silva (Ob4 Tossi), retorna da Africa e passa a ocupar o
espaco deixado pela madrinha espiritual e social, reativando a comunidade do
terreiro e reforgando a continuidade da linhagem religiosa.

A sucessdo entre essas mulheres, carregada de afeto, compromisso e espi-
ritualidade, mostra como o candomblé e as irmandades negras acuavam como
espacos de resisténcia, transmissdo cultural e mobilidade social. A eleicao de
Roza Maria e Marcelina como juizas da IBJNR, com seus nomes listados lado
a lado, aponta para uma forma de reconhecimento institucional que legiti-
mava suas trajetdrias de lideranca. As irmandades, nio eram apenas espagos
de devocio catdlica, eram também arenas de poder politico, onde africanos
libertos negociavam identidades, prestigio e pertencimento.

Essa relacdo sugere a hipétese de que Roza foi Iyd Luss6 ou, quem sabe ain-
da Iyd Akald, que estabeleceu relagoes a partir de uma estrutura religiosa africana
que se reorganizava em torno das irmandades catélicas; com uma cooperagao
religiosa e comercial entre casas de axé e irmandades, sendo que a base material
(propriedades, comércio, irmandades) sustentava projetos religiosos duradou-
ros, mesmo diante da persegui¢o racial apds a Revolta dos Malés (1835).

Esses vinculos reforcavam aliangas espirituais, consolidagio de stazus e in-
fluéncia social, inclusive com pessoas brancas. A participagdo nessas irman-
dades era uma estratégia de distingdo social. Mesmo com as barreiras raciais
e juridicas, os libertos mais abastados conseguiam afirmar um lugar social re-
conhecivel por meio dessas associagoes, além de acessar privilégios comerciais
e religiosos. A atuagio como juizes ou mordomos — como fez Roza — revela
como esses espacos davam certa autonomia e legitimidade a seus membros.

As irmandades permitiam que os libertos criassem redes entre si, espe-
cialmente entre africanos de mesma origem étnica, como os minas e jejes na
Irmandade do Bom Jesus das Necessidades e Redencio. Essa base étnico-
-comunitdria era usada para fortalecer lacos internos e fomentar negécios,
empréstimos, compra de escravos e iméveis, além de ser uma maneira de se
manterem relativamente protegidos em um sistema racista.

As irmandades funcionavam como zonas de mediac¢io entre o mun-
do dos libertos e o das elites brancas. Ao mesmo tempo que os libertos
se organizavam entre si (promovendo uma relativa autonomia comercial
africana), também estabeleciam conexées com comerciantes brancos, mi-
licianos, capelaes e membros da administracio. Essas aliancas viabilizavam
negdcios, testamentos, compra de propriedades etc.
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Em 31 de margo de 1840, um ano apds a morte do marido, falecia a
preta Roza Maria da Conceico, conforme registrou o testamenteiro de
ambos, Henrique José Teixeira Chaves, negociante, branco, morador 4
Cidade Baixa (Parés, 2019, p. 26).

Francisca nunca mais voltou, mas em decorréncia da morte de Roza, Mar-
celina retornou para Salvador, em 1840, e assumiu o terreiro.

Ob4 Tossi — Marcelina da Silva (1810-1885) — Engenho Velho —
Bahia/Nordeste

Figura 71. Marcelina da Silva
Fonte: Reconstituida com inteligéncia artificial (ChatGPT, 2025).

Francisca da Silva foi a mae de santo de Marcelina da Silva, também co-
nhecida pelo nome religioso Ob4 Tossi, que pode ser traduzido como: “O rei
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(Xang06) merece nossa adoragio”, conforme Guimaraes e Marinho (2025). Esse
nome reflete o profundo respeito e devogao ao orixd Xangd, considerado uma
figura de poder, equilibrio e justica e a deferéncia adquirida por Marcelina.

A relagao espiritual entre as duas indica um elo de transmissao de saberes e
autoridade religiosa. O relacionamento entre elas, marcado pela relagao de ini-
ciagdo e orientacdo espiritual, demonstra a influéncia de Francisca como uma
figura central na transmissao de saberes espirituais e de resisténcia cultural
africana. Marcelina, mais tarde, também desempenharia um papel significa-
tivo na preservacio e expansio das tradi¢oes afrorreligiosas. Por meio de uma
andlise discursiva e documental, usamos como ponto de partida o testamento
da prépria Marcelina, analisado por Castillo e Parés (2007), associado com
relatos orais, coletados por Pierre Verger (1992a) e Vivaldo da Costa Lima
(2003) para reconstruir sua trajetéria de Vida.

Marcelina era descrita como “natural da Costa d’Africa”, liberta e casada
com o forro Miguel Vieira da Silva. Quando ainda solteira, ela teve uma filha,
Maria Magdalena da Silva. Embora a data exata de sua chegada a Bahia nio seja
conhecida, a carta de alforria de sua filha Maria Magdalena, datada de 14 de
fevereiro de 1837, revela que ela tinha 7 anos na época, o que nos permite de-
duzir que Marcelina jd estava em solo baiano desde o final da década de 1830.

O testamento de Marcelina faz referéncia a duas figuras de grande impor-
tAncia em sua vida: Francisca da Silva (Iyd Nassd), sua ex-senhora, e José Pedro
Autran, seu ex-senhor. Ambos eram “pretos forros” e nagds, como ela, e, mesmo
com a dissolugio formal dos lagos senhoriais, mantiveram um valor simbdlico
profundo na memoéria de Marcelina. Como a escravidio era parte ativa da estru-
tura social baiana, muitas pessoas de diferentes camadas sociais investiam seu di-
nheiro na aquisi¢io de escravizados, como demonstrado no estudo de Maria Inés
Cortes de Oliveira (1988b), o qual revela que, entre 1790 e 1850, cerca de 75%
dos libertos que deixaram testamentos possufam pelo menos um escravizado.

As viagens de retorno a Africa, como as de Marcelina, Francisca e José
Pedro, podem ser vistas como um retorno as origens, mas também como um
movimento estratégico de defesa de seus filhos e de suas culturas num contex-
to de perseguicio apés a Revolta dos Malés e outras tensoes sociais.

Em um registro de passaportes habilitados pela Policia datado de 10 de
outubro de 1837, entre mais de vinte africanos e crioulos forros que preten-
diam embarcar para a Costa da Africa, estido os nomes de “Francisca da Silva,
de nagao nagd” e “José Pedro Autran”. No mesmo dia, aparecem também os
ex-escravizados do casal, que haviam recebido alforria condicional em feve-
reiro. Em alguns casos, esses ex-escravizados adotaram os sobrenomes de seus
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antigos senhores, como “Damiao José, crioulo forro” e “Agostinha Francisca,
preta forra de nagao tapa”, bem como Marcelina e Magdalena da Silva.

E possivel que o casal tenha vendido as alforrias a alguns dos escravizados
para levantar recursos para a viagem depois de a sentenca dos filhos ter sido
revertida em deportagio para a Africa, apés um intenso processo judicial mo-
vido por Francisca da Silva, ou fosse mais conveniente viajar com forros, uma
vez que eram mais facilmente aceitos nas sociedades africanas.

Desse modo, a ideia de que Francisca da Silva e seu marido, José Pedro,
viajavam 2 Africa para aperfeigoar seus conhecimentos religiosos e trazer de volta
sacerdotes ¢ interessante, mas deve ser analisada no contexto politico da Bahia
daquele periodo. Apenas dois anos apds a Revolta dos Malés a comunidade afri-
cana, especialmente os nagos, vivia sob uma repressao feroz. O governo baiano
intensificou a vigilincia sobre os negros libertos e seus descendentes, particular-
mente aqueles com conexdes com o Isla, um dos motores ideoldgicos da revolta.
A posse de textos drabes, por exemplo, era tratada como prova de envolvimento
no levante, resultando em prisoes arbitrdrias e invasdes domiciliares. Como do-
cumentado por Jodo José Reis (1993), muitos africanos libertos, incluindo Fran-
cisca e José Pedro, viviam em dreas fortemente vigiadas, e milhares de individuos
foram forcados a deixar o Brasil, seja por deportagio ou fuga.

A repressdo pés-revolta certamente teve um impacto significativo na vida
de Francisca e José Pedro, cujas experiéncias de perseguicio policial sio regis-
tradas e, consequentemente, afetaram Marcelina e Magdalena. Diante desse
contexto de persegui¢io e vulnerabilidade, a viagem do grupo pode ser vista
como uma busca espiritual, e como uma forma de resisténcia a repressio e
uma tentativa de proteger suas vidas e familias. As intersecgoes entre lagos
familiares e senhoriais, exemplificados pelas relagdes entre Marcelina e seus
escravizadores — incluindo Domingos, que além dos pais foi mencionado no
Testamento de Marcelina, para quem ela fazia missas anuais — refletem as
complexidades desse periodo em que africanos libertos navegavam entre a li-
berdade e a constante ameaca de opressio.

No desenrolar da histéria de Marcelina, a tradicio oral nos conta sobre sua
ascensao com o retorno ao Brasil e ap6s a morte de Iyd Nasso, Francisca da Silva,
sua ex-senhora, que também havia sido escravizada. Marcelina herda bens e car-
gos, assumindo assim a lideranga do Engenho Velho. O seu regresso é indicado
como tendo ocorrido em 1840, levando-nos a interpretar que Marcelina ficou
por volta de trés anos nessa peregrinagio em busca de conhecimentos ancestrais,
evento muito comum por parte dos sacerdotes, sendo considerado algo que
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constitufam importante capital simbélico que aumentava o prestigio
social do viajante, legitimava sua autoridade religiosa e garantia a eficd-
cia dos seus servicos espirituais (Castillo; Parés, 2007, p. 131).

Ao longo de sua vida, Marcelina, como muitos outros forros de sua época,
adquiriu cerca de 18 escravizados, embora poucos fossem mencionados em
seu testamento. A maior parte dos documentos encontrados sobre os escravi-
zados de Marcelina sdo cartas de alforria. De um total de 13 cartas, 8 foram
pagas, 3 eram condicionais e 2 gratuitas (Castillo; Parés, 2007). Esses docu-
mentos ilustram o processo de aquisi¢ao de liberdade por parte de Marcelina,
mas também o sistema complexo de relagoes de alforria, que inclufa modalida-
des como a condicional, que, muitas vezes, refletiam as condi¢ées de controle
e vigilincia impostas sobre os libertos.

A ascensio financeira de Marcelina deve ser compreendida a partir de seus
métodos de investimento, que seguem um padrio comum entre libertos da
época. Inicialmente, ela investiu na compra de escravizados de ganho, cuja
renda era utilizada para adquirir iméveis. Esses imdveis, por sua vez, geravam
renda por meio de aluguéis. Nas décadas de 1840 e 1850, Marcelina focou
seus investimentos principalmente em escravizados, mas a partir do final dos
anos 1850, comegou a acumular propriedades imobilidrias. Essa mudanga
pode ser atribuida a elevagio do prego dos escravizados apés o fim do tréfico
atlantico, tornando os iméveis um investimento mais atraente.

Desde o retorno ao Brasil, em 1840, pressupde-se que Marcelina tenha
retomado o terreiro na Rua do Passo. Embora a tradicdo oral situe Marceli-
na na Barroquinha, onde se acredita que os primeiros axés foram plantados,
a documentagao do século XIX nio confirma sua presen¢a ou propriedades
nessa drea. A partir da década de 1850, durante o governo do Visconde de Sao
Lourengo, houve forte repressio religiosa. O terreiro da Barroquinha foi inva-
dido e profanado. Os nagds foram expulsos da drea e o terreiro foi reinstalado
no Engenho Velho da Federagio, onde permanece até hoje, passando a ser
conhecido como Candomblé¢ da Casa Branca do Engenho Velho™® (Silveira,
2006), assumido por Marcelina da Silva.

56. O Terreiro da Casa Branca do Engenho Velho da Federagio — I1é Ax¢é Iyd Nassé Okd4 — foi
tombado pelo Iphan, em 31 de maio de 1984, nos termos da Lei Federal n. 6.292, de 15 de
dezembro de 1975, como Patriménio Histérico e Etnogréfico do Brasil, pelo Decreto Municipal
n. 6.634, de 4 de agosto de 1982, como Area de Preservagao Simples do Municipio de Salvador
e pela Lei Municipal n. 3.591, de 16 de dezembro de 1985, como Area de Preservacio Cultural
e Paisagistica do Municipio de Salvador.
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Figura 72. Casa Branca do Engenho Velho da Federagio — I1é Axé Iyd Nassoé Ok4 — foi
tombado pelo Iphan em 31 de maio de 1984
Fonte: https://bit.ly/4aznarR. Acesso em: 20 set. 2025
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Figura 73. Casa Branca em dia de festa de Oxéssi em 1985 (Foto: Cedoc | A TARDE |
07.06.1985)

Fonte: https://bit.ly/4kyxHIE. Acesso em: 20 set. 2025.
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Figura 74. Terreiro da Barroquina
Fonte: Fonseca, Maria Cecilia Londres da. Da modernizagio a participagio: a politica federal
de preservagio nos anos [19]70 e [19]80. Revista do Patriménio Histérico e Artistico Nacional,
Rio de Janeiro, n. 24, p. 153-164, 1996.

Figura 75. Dia de ritual no Terreiro
Fonte: https://bit.ly/48LnfGE Acesso em: 20 set. 2025.
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Nesse contexto ocorre a proximidade entre Marcelina e um homem do
Reino de Oyo, chamado Bamboxé, essa amizade parece ter se firmado a partir
de um contexto de redes atlanticas de circulagio de pessoas e préticas religiosas,
marcadas tanto pela violéncia do tréfico quanto por aliangas espirituais. Ainda
que existam versoes orais que afirmem que Bambox¢ teria acompanhado Mar-
celina desde a viagem 2 Africa — especificamente numa suposta viagem a Ketu
—, as evidéncias documentais indicam que o encontro entre os dois provavel-
mente se deu em Uid4, importante entreposto escravista da costa daomeana,
onde Marcelina esteve entre 1837 ¢ 1839. Nesse periodo, ela pode ter conheci-
do Bambox¢ ainda jovem, ainda cativo ou jd inserido em redes religiosas locais.

Nascido no antigo Império de Oyé por volta de 1820, Bamboxé Obitikd
era de etnia nagd (iorubd), pertencente a uma linhagem real, segundo tradi-
¢Oes orais preservadas por descendentes na Nigéria e no Brasil. Foi capturado
em decorréncia dos conflitos provocados pela desagregacio de Oyd — acele-
rada pelas guerras internas e pelas ofensivas do califado de Sokoto —, sendo
deportado para a Bahia por volta de 1849, em plena era do trifico ilegal.

O batismo de Bambox¢, registrado em 1850, comprova sua chegada ao
Brasil como escravizado adulto e passou a ser conhecido como Rodolfo, levan-
do o sobrenome de seu escravizador Manoel Martins de Andrade, que manti-
nha uma pequena propriedade em Jaguaripe, Reconcavo Baiano. A trajetdria
de Bamboxé mudou radicalmente em 1857, quando adquiriu sua alforria,
provavelmente com apoio de Marcelina da Silva (Ob4 Tossi).

A proximidade entre Bamboxé e Marcelina foi crucial. Ambos eram consa-
grados a Xangd, e Bambox¢, como babala6 (sacerdote de Ifd), tornou-se figura
central nas atividades religiosas da Casa Branca, exercendo influéncia direta sobre
a prética do jogo de buzios no Brasil, até hoje conhecido como “sistema Bambo-
x¢€”. Iniciado no culto de Ogodd, orixd da corte de Oyd, Bamboxé trazia consigo
o titulo de Oluwd, reservado ao chefe supremo dos babalads — os sibios guardioes
do segredo do ordculo de Ifd. Na Africa, pertencia & influente sociedade Ogboni,
conhecida por sua autoridade politica e espiritual, funcionando como corte de
justica ligada ao culto da Terra, a divindade Il¢ (Onilé). Em terras brasileiras, esse
saber ritual foi adaptado ao contexto do candomblé, principalmente nas casas da
nagao Ketu, onde Bamboxé é lembrado em cantigas do padé de Exu como Essa
Obitikd — titulo que remete 2 sua autoridade no paldcio de Oyo.

O fortalecimento da relagio com Marcelina teria ocorrido j4 em Salvador,
pouco depois da alforria de Bamboxé em 1857, quando Marcelina vendeu um
escravizado por valor inferior & média, possivelmente como forma de compensar
Manoel Martins de Andrade, antigo senhor de Bambox¢, pelo fim prematuro
do vinculo de trabalho. Esse gesto sugere uma alianga estratégica e afetiva entre
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os dois lideres religiosos. Tradi¢oes orais e depoimentos, como os registrados por
Pierre Verger (2002), corroboram essa proximidade ao relatar a atuagao de Bam-
boxé dentro do I1é Axé Iyd Nass6 Ok4, atuando como babalad e parceiro ritual
de Marcelina, consolidando uma relagio que uniu o saber feminino das ialorixas
com o conhecimento divinatério e ancestral masculino dos 0jés, em uma colabo-
ragio que marcou profundamente a histéria do candomblé jeje-nagd na Bahia.

Sua presenca no Brasil teve impacto direto na formagao do terreiro da
Barroquinha, ntcleo de importantes cultos como o de Egungun, Ogboni e
Geledé. A Barroquinha funcionava como templo de orixds, ¢ como um centro
de articulagio de saberes littrgicos ancestrais. Embora os cultos de Ogboni e
Geledé tenham desaparecido quase por completo, muitos elementos rituais
sobreviveram e foram preservados, inclusive por meio das repressoes docu-
mentadas nos arquivos policiais.

O culto a Egungun, que sobrevive até hoje, possui raizes nessa mesma Barro-
quinha, com Bamboxé como um de seus introdutores no Brasil. Ele foi também
um dos primeiros participantes do culto a Terra no Brasil, e acredita-se que con-
tribuiu para a estrutura hierdrquica do candomblé com inspiragio na regéncia do
Twarefa — o conselho politico de Ketu, formado por lideres de linhagens nobres.

A repressao durante a metade do século XIX levou & aproximagao com a Ir-
mandade da Boa Morte, que revela a complexidade e a continuidade de praticas
africanas reinterpretadas na didspora. Embora a irmandade catdlica tenha tragos
cristdos evidentes, hd indicios de que ritos internos prestem homenagens as Iya-
-Mi — mies ancestrais reverenciadas no culto Geledé — ainda que de forma velada,
pois, como observado por Margaret e John Drewal (1990), esse culto foi marca-
do por incompreensao e preconceito, sendo classificado como “culto as bruxas”.

A relagao de Bamboxé com o catolicismo deve ser lida dentro do contexto
dos africanos libertos na Bahia, que usaram a religido dominante como es-
tratégia de inser¢do social. Embora profundamente envolvido com os orixds,
Bamboxé foi batizado e se tornou padrinho de pelo menos duas criangas, uti-
lizando o nome cristao Rodolfo Manoel Martins de Andrade. Seus afilhados
foram batizados em 1858 e 1868, ambos em Salvador, e o segundo batismo
contou com a presenga de Joaquim Vieira da Silva, o Ob4 Sanyd — outro sacer-
dote de Xang e figura de grande relevancia no I1é Ax¢ Iyd Nass6 Ok4. Juntos,
sdo considerados ancestrais do candomblé da Bahia.

A influéncia de Bamboxé nao se restringiu a Bahia. Em 1872, ele e Ob4
Sanyd viajaram ao Recife, ento terceira maior populagio africana liberta do
Brasil, e participaram da fundagio do terreiro de Pai Adao, que fora iniciado
por Ifd Tinuke, uma liberta egba.

321



Thais Alves Marinho

If4 Tinuke (n.ca. 1870) — Tia Inés — Maranhao/Nordeste

Figura 76. Ifé Tinuke
Fonte: Feita com inteligéncia artificial (ChatGPT, 2025).

Segundo Costa (2013, p. 37-48), em 1872 havia cerca de 950 africanos
libertos no Recife, nimero que superava ligeiramente o de africanos ainda
escravizados. A maioria dessa populagdo era composta por falantes de iorubd,
trazidos ao Brasil durante o tréfico ilegal entre 1831 e 1850. Muitos deles per-
tenciam ao grupo egbd, como Tia Inés, Ob4 Sanyd e Bambox¢, o que jd indica
uma proximidade linguistica, cultural e espiritual entre essas figuras.

Embora os registros histéricos nao esclarecam os motivos exatos da via-
gem de Obd Sanyd e Bamboxé ao Recife, Valéria Costa levanta hipéteses plau-
siveis: relagdes familiares, j& que era comum pessoas do mesmo cla ou povoado
serem capturadas e trazidas ao Brasil juntas, ou mesmo atividades religiosas
e politicas, dado o papel ativo de ambos na reorganizagao do culto nagd em
outras regioes brasileiras, como na Bahia.

Obd Sanyd, em especial, é descrito como ancestral venerado no Sitio
de Pai Adao, o que reforga sua presen¢a marcante na formagio espiritual
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daquele espago (Costa, 2013). A autora ressalta que hd também evidéncias
da participa¢io de Bamboxé no mesmo contexto na constitui¢cao do Xango,
embora de forma mais indireta.

O termo mais usado localmente, Xang6, nao ¢ apenas nome de orixd, mas
também designa todo o culto de matriz nagd na regido. Entre os mais antigos
e respeitados terreiros do Brasil estd o I1é Axé Iemanjd Ogunté, popularmente
conhecido como o Sitio de Pai Adao, fundado por uma mulher africana: Ignez
Joaquina da Costa, Tia Inés, cujo nome divino era Ifd Tinuké.

Tia Inés chegou ao Brasil por volta de 1870, ainda no contexto dos ulti-
mos fluxos da didspora africana, quando a escravidao formal estava préxima
de seu fim, mas a repressio as préticas culturais e religiosas africanas persistia.
O nome Ifd Tinuké indica sua origem étnica iorubd, povo do atual sudoeste
da Nigéria, cuja estrutura social e espiritual gira em torno do culto aos orixds e
ao sistema divinatério de Ifd. O nome revela a filiagio ao culto de If4, sistema
divinatério central na cosmopercepgao iorubd. Tia Inés, portanto, era uma sa-
cerdotisa com sélida formagao africana, e sua atuagio nio pode ser dissociada
da presenca de outras liderangas religiosas de origem nagd.

Valéria Costa sustenta que ¢ “provdvel que durante sua estada em Recife, em
1872, Obd Sanyd e Bamboxé Obitikd estivessem envolvidos, de alguma forma,
na fundacio desse terreiro” (Costa, 2013, p. 47). Isso nio significa, necessaria-
mente, que tenham sido cofundadores formais, mas sim colaboradores e conse-
lheiros rituais, capazes de orientar a montagem litdrgica da casa, transmitir fun-
damentos e reforgar a legitimidade do culto 4 luz das tradigoes iorubds.

Na Africa Ocidental, os iorubds constitufam uma sociedade desenvolvida,
com centros urbanos como Oyo e [lé-If¢, ricos em organizagio politica, conhe-
cimento filosé6fico e espiritualidade. Xangd, orixd do trovao e da justica, ¢ justa-
mente uma figura origindria dessa regido, onde foi um rei lenddrio. A chegada
de Tinuké a Pernambuco inscreve-se nessa rota tragica da didspora, onde saberes
religiosos resistiram, mesmo em terra estrangeira, a brutalidade colonial.

Instalada em Agua Fria, no Recife, Tia Inés comprou um terreno onde
edificou o terreiro e uma capela dedicada a Santa Inés, fundindo, & maneira
afrobrasileira, simbolos catélicos e africanos. A sua atuacio como lalorix4 (sa-
cerdotisa) inaugurou o culto formal, e criou uma estrutura religiosa, social e
comunitdria de resisténcia. Sua lideranca espiritual foi sucedida por Adio, que
passou a nomear a casa como o Terreiro de Pai Adao.

Esse espaco, mais do que templo, tornou-se referéncia de organizagio
afrorreligiosa no estado. Como observou o antropdlogo René Ribeiro (1982),
que estudou os terreiros de Xangd nos anos 1940, o Ilé Axé Iemanjd Ogunté
funcionava como casa-matriz, irradiando saberes, rituais e linhagens espiri-
tuais para outros terreiros da regido.
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A importancia simbdlica do espaco é tamanha que ainda hoje abriga uma
gameleira centendria, equivocadamente chamada de baobd em alguns regis-
tros, simbolo de ancestralidade e resisténcia.

Figura 77. Gameleira centendria

Fonte: Disponivel em: https://bit.ly/4pZmGzP. Acesso em: 19 set. 2025.

Figura 78. Altar do Terreiro
Fonte: Foto Ricardo Fernandes/Folha Pernambuco. Disponivel em: https://bit.ly/4pZmGzP.
Acesso em: 19 set. 2025.

324



Histéria das Mulheres Amefricanas - Volume 1

O Candomblé que Tia Inés praticava nio era apenas religido: era politica
de sobrevivéncia, memdria africana em territério hostil, cura e reconstrucio
comunitdria. Durante o século XX, o culto foi alvo de perseguicdes sistem4-
ticas, com pais e maes de santo presos e terreiros invadidos, como aponta
Urariano Mota em seu Diciondrio Amoroso do Recife (2023). Mesmo assim,
a tradigao sobreviveu como floresceu, desenvolvendo uma estética prépria e
uma rede de solidariedade interna.

Na década de 2010, a entéo lalorixd do Sitio, 14 Luiza, viiva do neto de
Pai Adao, relatou que o terreiro mantinha uma comunidade coesa de mais de
sessenta pessoas, baseada em vinculos de sangue, afeto e auxilio mdtuo. Em
sua figura, o divino e o cotidiano se misturam: ela nunca se manifestou em
transe, mas sua sabedoria e leitura profunda dos outros eram reconhecidas
como manifestagdo espiritual em si.

O atual Babalorixd, Manoel do Nascimento Costa, conhecido como Ma-
noel Papai, d4 continuidade a luta por reconhecimento institucional do ter-
reiro como espaco divino, equipardvel a igrejas catélicas e evangélicas, inclu-
sive na batalha por isen¢io de impostos como o Imposto Predial e Territorial
Urbano (IPTU) — uma luta pelo respeito a equidade religiosa em um pais
marcado pela desigualdade espiritual institucionalizada.

Ob4 Sany4, cujo nome de batismo era Joaquim Vieira da Silva, é uma
figura importante da histéria das religives de matriz africana no Brasil, par-
ticularmente nos candomblés de Xangd. Sua trajetéria revela as profundas
conexdes entre a Bahia e Pernambuco, bem como as continuidades religiosas
do povo iorubd no Brasil pés-escravidio. Segundo a documentagao e a tradi-
¢ao oral, Joaquim Vieira, de origem egb4, foi escravizado e trabalhou como
marinheiro a servico de um comerciante escravista com negécios no Golfo
do Benim. Libertado em 1866 por coartagdo, passou a atuar com destaque
na formagao de casas religiosas e na articulacio de redes afroatlanticas, sendo
lembrado por seu nome iorubd, Obd Sanyd, um titulo que remete a sua liga-
¢ao com Xangd e a sua origem real (Obd significa “rei” em iorubd).

Fontes como Castillo (2012, p. 82-89) e Verger ([1981] 2003, p. 28-29)
registram que Obd Sanya teve papel decisivo na consolidagao do Ilé Axé Iyd
Nasso Ok4 (Casa Branca do Engenho Velho), o mais antigo terreiro de Salvador
ainda em funcionamento, e também participou da fundagao do I1¢ Axé Iemanji
Ogunté (conhecido como o Sitio de Pai Ad4o), em Recife. Junto com Bamboxé
Obitiko6, ambos devotos de Xangd, foram padrinhos espirituais de figuras hist6-
ricas como Eugénia Anna dos Santos, a célebre Mae Aninha, que viria a fundar
o I1é Axé Opd Afonjd, no Rio de Janeiro em 1896 e em Salvador em 1910.
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Em 1873, Bamboxé retornou i Africa, estabelecendo-se em Lagos, onde
fundou o compound 11é Ajolojo, que segundo Castillo (2016) significa “casa
daquele que danca na chuva e tem poder sobre ela”, mantendo altares dedi-
cados a Xangd, Obatald, Exu, Ogum ¢ Oxum. Mesmo em Lagos, Bamboxé
manteve lacos com o catolicismo, batizando seus filhos, mas sem abandonar a
estrutura familiar poliginica iorubd. Teve pelo menos trés esposas — uma delas,
Feliciana da Conceicio, uma mina liberta levada de Pernambuco, e outra, Ro-
salina, uma crioula do Recife. Sua prtica religiosa continuou sendo hibrida:
catélico na forma, mas profundamente iorubano em contetdo.

Entre as décadas de 1860 e 1870, hd evidéncias de atividades religiosas
na Rua das Laranjeiras, onde Marcelina residia. Registros de jornais da época,
como O Alabama, mencionam rituais na regido, destacando a existéncia de
outros Candomblés e a concentragao de especialistas religiosos africanos pré-
ximos a essa localizagdo. Seu acimulo de bens ao longo de vinte anos no fim
resultou num endividamento por parte de seus familiares, algo que provoca
certa disputa por bens e posses entre sua filha primogénita (Magdalena) e seu
marido (Miguel), que embora tenham herdado vérias propriedades, Magda-
lena enfrentou dificuldades para manté-las, culminando em vendas a pregos
baixos e, finalmente, na hipoteca de sua casa em 1891. Sua vida préspera, em
grande parte sustentada pelos esfor¢os de Marcelina, comegou a se deteriorar
apds a morte desta. Magdalena, que inicialmente demonstrava riqueza, en-
trou em declinio financeiro, principalmente no contexto pds-aboligao.

Essa trajetéria também reflete uma tendéncia maior de decadéncia en-
tre a elite negra liberta do Brasil, que, apés a aboli¢o, enfrentou a margina-
lizagdo em uma sociedade cada vez mais racializada. O declinio econ6mico
da familia Silva, que antes acumulava riqueza por meio da compra de imo-
veis, é emblemdtico dessa perda de szarus no fim do século XIX.

Marcelina faleceu em 1885, na Rua das Laranjeiras, na antevéspera de Sao
Pedro, o que sugere que celebragoes religiosas possivelmente estavam sendo
preparadas em sua homenagem, talvez ligadas a Xangd Aird, seu possivel orixd.
Apds sua morte, sua filha Maria Magdalena organizou as obriga¢des finebres,
que incluiram o axexé, ritual fundamental na tradi¢do do Candomblé para a
passagem espiritual. Mas sua sucessora foi Maria Julia Figueiredo.
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Maria Julia Figueiredo (1820-1890) — Ereli — Irmandade Boa Morte
— Bahia/Nordeste

Figura 79. Maria Julia Figueiredo
Fonte: Reconstituida com inteligéncia artificial (ChatGPT, 2025).

Maria Judlia Figueiredo, sucessora de Marcelina da Silva 4 frente do I1é
Axé Iyd Nassd Ok4 entre 1886-1890, atuou na articulagdo entre as prdticas
do candomblé e da devo¢io da Boa Morte desde a metade do século XIX.
Nascida em data incerta ao longo do século, Maria Julia era filha de santo
de Marcelina “Obd Tossi” da Silva, que lhe transmitiu o axé de Oxum, e j
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figurava em 1885 como ialodé e “provisora-mor” da Irmandade de Nossa
Senhora da Boa Morte, conforme depoimentos de Menininha ao pesqui-
sador Waldeloir Rego (1980). Ao falecer entre 1890 e 1894 — datas que
variam conforme as fontes, ora 1890 (Castillo, 2007), ora 1892 (Castillo,
2012) ou até 1894 (Lopes, 2014) —, Maria Julia deixou estruturado no
Engenho Velho da Federagio um terreiro com “duas salas, seis quartos,
varanda, cozinha e dispensa, cercado de terreno com arvoredos frutiferos”
(APEBa, Inventdrios 3/1011/1480/20, fls. 3-3v., 1892).

Apesar de a Boa Morte nunca ter se constituido formalmente como
irmandade catélica em Salvador — tratando-se, segundo Nascimento e Isi-
doro (1988), de uma “devo¢io” ligada a Irmandade do Bom Jesus dos
Martirios — foi em Cachoeira, a partir da Casa Estrela, que ela se reestru-
turou em torno de um grupo de ganhadeiras libertas conhecidas como
“negras do Partido Alto”. Lideradas inicialmente por Maria Niceta, depois
por Dona Santinha e Tutuzinha (estas tltimas, filhas de Maria Julia segun-
do Gaiaku Luiza® em entrevista nao datada), essas mulheres seguiram o
mesmo modelo de sucessio vitalicia e de instituigdes secretas — Ogboni e
Geledé — herdado dos candomblés jeje-mahim (Conceigio, 2011).

Segundo Silveira (2006), a devogao da Boa Morte funcionava, em seus
primérdios, como “fachada para mascarar o culto dos orixds ligados a fer-
tilidade, a terra e as d4guas”, sem compromisso formal com a Igreja Catdlica
e inteiramente feminina. No entanto, numerosos indicios — sobretudo o
sacrificio de animais e a vigilia secretissima do segundo dia da festa puabli-
ca, reservada apenas as integrantes mais antigas — revelam fortes afinidades
com rituais da sociedade Geledé de Salvador. Esta correlagio torna-se mais
evidente ao se considerar que uma das primeiras integrantes do Candom-
blé Zoogodd Bogum Malé Seja Hundé, fundado c. 1860, foi a ialorixd jeje
Ludovina Pessoa (veja no Capitulo 7), também membro da Boa Morte.

A convergéncia entre a irmandade e o candomblé ampliou-se, ainda,
pelo enlace de 12 de santo: a Priora da Boa Morte em Salvador, Iyd Ndss6
Maria Julia Figueiredo (Erelt nas sociedades Ogboni e Gélédé), compar-
tilhava o mesmo ntcleo religioso do Oluwd Bamboxé Essd, mesdrio da
Irmandade do Bom Jesus dos Martirios e lider do culto de Babd Egun.
Esse culto mortudrio, organizado por homens (os Ojés) e com interdi¢io
feminina, desenvolveu-se simultaneamente em Itaparica e estd até hoje

57. Luiza Franquelina da Rocha, conhecida como Gaiaku Luiza de Oy4 (1909-2005) foi uma
ialorix4 brasileira do Candomblé Jeje-Mai. Nasceu e viveu em Cachoeira, Bahia no Terreiro
Zogbodo Male Bogun Seja Unde, também conhecido como Roca do Ventura, reconhecido
como patrimoénio cultural do Brasil em 4 de dezembro de 2014. Veja mais no Volume 2.
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ligado ao reconhecimento dos ancestrais (Eguns) e ao limiar entre vida e
morte, como destaca Joanice Conceicao (2011).

Dessa forma, Maria Jualia Figueiredo encarna, para a historiografia do
candomblé e das irmandades afrobrasileiras, a figura de transicio entre as
devocoes catdlicas sem estatuto candnico e as sociedades secretas de matriz
africana. Sob seu comando, o terreiro do Engenho Velho tornou-se um
espaco onde se prestava culto a Virgem, se praticavam sacrificios a Omolu/
Obaluaié (Baba Egun) e se celebrava a fecundidade de Oxum, evidencian-
do uma dupla pertenga — catdlica e afrocandomblé — que caracteriza a
religiosidade negra na Bahia do século XIX.

Pelo menos outros dois terreiros ainda vigentes surgiram em decorrén-
cia das relagoes estabelecidas na Barroquinha e Engenho Velho: o terreiro
do Gantois (Il¢ Axé Omi Iyamassé) por Maria Jalia da Concei¢ao Naza-
reth, e o I1é Axé Opd Afonjd, por Eugénia Ana dos Santos, do Sao Gongalo
do Retiro, ambas relacionadas & Marcelina, estendendo-se em uma imensa
rede a partir da atuagdo de suas sucessoras.

Segundo Edison Carneiro (1937), Maria Jalia da Concei¢ao Nazaré
(Omoniké), fundadora do Terreiro do Gantois, Il¢ T4 Omim Axé Iamas-
s¢, teria sido filha de santo de Marcelina e, ap6s sua morte, disputado,
sem sucesso, a sucessio da Casa Branca, vindo a fundar o Gantois em
decorréncia disso. Entretanto, as tradi¢oes orais do Gantois questionam
esse relato. Embora reconhecam a ligagdo com a Barroquinha, tal como
ocorre na memoria da Casa Branca, divergem ao afirmar que Maria Jdlia
Nazaré foi filha de santo de Iyd Akald e nao de Obd Tossi (Marcelina).
Dessa forma, o Gantois seria considerado irmao da Casa Branca, e nio
descendente. Ademais, evidéncias sugerem que o Gantois j4 existia antes
mesmo do falecimento de Marcelina que foi em 1885, langando duvidas
sobre a sequéncia histérica apresentada por Carneiro (1937), cuja narrati-
va, amplamente difundida na etnografia do Candomblé, pode nio refletir
0S eventos cOmMo ocorreram.

A ambiguidade em torno do termo iorubd “Omoniké” e a identidade
de Maria Julia decorre, em grande parte, da sobreposi¢io de duas tradigdes
orais e de leituras etnograficas distintas. No terreiro do Gantois, Omoniké
figura como uma das primeiras ancestrais femininas saudadas nos ritos
funebres, o que sinaliza seu protagonismo na fase inaugural da casa. Jd nas
narrativas sobre a Casa Branca do Engenho Velho, o antropélogo Vivaldo
da Costa Lima (2003) — ao cotejar depoimentos de Mae Menininha e re-
gistros de Waldeloir Rego (1980) — associou o nome Omoniké a sucessora
de Marcelina da Silva, Maria Julia Figueiredo (a “Erelt”), perpetuando
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esse entendimento na literatura especializada. Verger (2002), por sua vez,
incorporou essa leitura ao seu inventdrio de ialorixds, tornando-o senso
comum mesmo diante do fato de que nos rituais preservados pela Casa
Branca, o nome Omoniké nio ¢ invocado.

Essa divergéncia nos conjuntos paralelos de ancestrais, sugere que o
Gantois se afirmou autonomamente ainda na década de 1850, muito antes
da morte de Marcelina da Silva em 1885, desse modo, nio teria havido
uma cisdo entre as duas casas durante a sucessio, apds a morte de Marceli-
na (Ob4 Tossi). A documentagio jornalistica de 1868 relata o “terreiro de
tia Julia” e sua filha Pulquéria, demonstrando que a Casa Branca j4 existia
em local distinto e que “tia Julia” atuava simultaneamente, corroborando
o depoimento de Mae Menininha de que sua bisavé foi “irma de santo, e
nio filha de santo, de Marcelina Ob4 Tossi”.

Com base nas andlises de Castillo (2017), que evidencia esses pontos de
tensao entre etnografia e fontes escritas, com levantamento que combinou a
reconstitui¢ao documental — incluindo testamento de Marcelina e periédi-
cos da época — com entrevistas com zeladores dos dois terreiros, embora os
documentos nio registrem explicitamente a cisdo, esses autores identifica-
ram individuos que circulavam entre as comunidades e redes de parentesco
ritual que preexistiam a qualquer separagio formal. Essas evidéncias permi-
tem afirmar que se trata de duas figuras histéricas distintas, mas as “Marias
Julias” representam troncos de uma mesma tradi¢io compartilhada, cada
qual reelaborada pelas memdrias especificas do Gantois e da Casa Branca.
Vamos conhecer a histéria de Maria Jalia Nazareth, Omoniké.
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Maria Jilia Nazareth Concei¢ao Etra (Soares de S4) — (1813-1917)
— Omoniké: Terreiro do Gantois — Bahia/Nordeste

Figura 80. Fotografia de Maria Jiilia da Conceig¢ao Nazaré
Fonte: https://bit.ly/3KJRXYq. Acesso em: 30 out. 2025.
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Figura 81. Fotografia — Pulquéria Maria da Conceigdo Nazaré
Fonte: https://bit.ly/4a5TkxO. Acesso em: 30 out. 2025.
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Figura 82. Fotografia: Lideres do Terreiro do Gantois, um terreiro de candomblé

brasileiro em Salvador, Bahia, fundado em 1849

Fonte: “A raca africana e os seus costumes na Bahia”, de Manuel Raimundo Querino, 1916;

também disponivel em: hetps://bit.ly/4pUjky3. Acesso em: 30 out. 2025.

A histéria do Terreiro do Gantois comega no cora¢io da Iorubalindia, no
territorio dos egbds, grupo iorubd estabelecido ao sul do Rio Ogun, na regiao
de floresta tropical que hoje corresponde ao sudoeste da Nigéria. Segundo
Lisa Earl Castillo (2017), foi l4 que nasceu, em 1813, a fundadora do terreiro,
conhecida legalmente na didspora como Maria Julia Nazareth d’Etra Concei-
¢ao (ou Soares de Sd), carregava consigo o nome africano Omoniké, expressao
iorubd que pode ser traduzida como “a crianca que é cuidada e amada”.

Omoniké viveu em um periodo marcado por turbuléncia na regio egb4.
Os egbis, durante muito tempo subordinados ao Império de Oyé, conquista-
ram sua autonomia por volta de 1780, mas logo foram tragados pelas guerras
que se seguiram ao colapso de Oyd, especialmente a guerra de Owu (1817-
1829). Inicialmente neutros, os egbds acabaram sendo arrastados para o con-
flito, e muitos de seus membros foram escravizados. Segundo a tradi¢ao oral
preservada no Gantois, Omoniké teria nascido na regiao de Aké, posterior-
mente estabelecida como um distrito de Abeokuta, cidade fundada em 1830
por refugiados das guerras iorubds.

Os registros orais contam que Omoniké foi sequestrada ainda jovem nos
arredores de Abeokuta, quando se dirigia para fora dos muros da cidade. Seu
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pai, temendo os ataques de quadrilhas de traficantes que assolavam a regiao,
teria lhe dado uma semente para colocar na boca — um gesto ritual para tor-
ni-la invisivel aos inimigos. A tentativa falhou: ela foi capturada e vendida.
Como muitos outros cativos das guerras civis iorubds, foi levada ao porto de
Onim (nome tradicional de Lagos), e de l4 embarcada para o Brasil.

Ainda segundo Castillo (2017), chegando a Salvador, na Freguesia da
Concei¢ao da Praia, por volta de 1835, Omoniké foi comprada pelo comer-
ciante Antonio Soares de S4, ligado a firma Ramos Soares & Costa, que havia
operado tumbeiros préprios, como o Brigue Nossa Senhora da Gléria, em rotas
africanas, inclusive com registros de epidemias de variola durante travessias.
Em 29 de novembro de 1835, na Igreja da S¢, ela foi batizada com o nome
Maria Julia. Esse batismo ocorreu em um contexto tenso: poucos meses antes,
Salvador fora sacudida pela Revolta dos Malés, levante liderado por escraviza-
dos mugulmanos nagds e malés. Apés o levante, uma nova legislacio obrigava
o batismo de cativos africanos recém-chegados em até seis meses, sob pena de
multa, refor¢ando o controle religioso sobre a escravaria (Castillo, 2017).

Na casa de Antonio Soares de S4, na Rua Direita de Santa Bdrbara, Jalia
viveu com outras cativas — vdrias delas também nag6s — e desempenhou ser-
vicos domésticos e de venda de alimentos como quitandeira, oficio central
as mulheres africanas na didspora. O mercado de Santa Bdrbara, préximo a
residéncia, tornou-se o palco de sua autonomia inicial, mesmo ainda como
escravizada. A presenca majoritdria de mulheres negras na economia alimentar
urbana ecoava estruturas de género africanas, nas quais o comércio de produ-
tos agricolas era, tradicionalmente, atividade feminina (Castillo, 2017).

De acordo com a pesquisa de Castillo (2017), Julia comprou sua liberda-
de, no dia 25 de setembro de 1840, ji grivida de Pulquéria, sua sucessora. A
data de alforria de Jalia, uma sexta-feira, coincide com a sexta-feira da festa
de Oxaguia. Entio vemos que Julia foi consagrada ao orixd Dad4, uma das
qualidades menos difundidas de Xango, identificado no Gantois como Dadd
Bayani Ajakd. No entanto, como afirmava Mie Carmem, “era Oxaguia que
pegava ela” — ou seja, Oxaguia se manifestava em Julia nos momentos de tran-
se. Essa duplicidade espiritual é representada ritualmente na abertura e no
encerramento do calenddrio litargico do terreiro, que se inicia com a festa de
Oxaguia (setembro) e se encerra com a festa de Dadd/Bayani. Essa estrutura
ritual espelha a prépria biografia divina de Mae Julia: da consagracio formal a
Dad4 4 incorporagio recorrente de Oxaguid. Este cruzamento de tempo histé-
rico e tempo divino fortalece a meméria do terreiro como espago de liberdade
e recriagdo de identidades. Por volta de 1846, Julia aparece em registros como
liberta e quitandeira, j4 circulava de forma autdénoma, inserida em uma rede
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densa de africanos livres e libertos. Casada com Francisco Nazareth d’Etra, ho-
mem da nagio jeje-mahi, conforme sustentado pela tradi¢ao oral do Gantois.

Como vimos, os mahi, povo do tronco linguistico gbe, sofreram, a partir
da década de 1740, violentas campanhas de captura pelo exército do Reino do
Daomé, que buscava abastecer o trifico atlantico com prisioneiros de guerra. Na
Bahia, os mahi foram frequentemente registrados como “maquins” e se tornaram
parte importante da ampla categoria dos jejes, que, por sua vez, era vista como
um subgrupo da “nagio Mina”, termo colonial genérico aplicado a diversos povos
do Golfo do Benim, como nagds, Haugds, fantis e jejes. A unido de Jdlia (nag6-
-egbd) com Francisco (jeje-mahi) expressa uma alianga simbdlica e religiosa entre
tradicoes africanas irmas, que compartilhavam elementos culturais e cosmoper-
ceptivos. O casamento civil dos dois foi registrado em 1853, ¢ os dois passam a
viver na Freguesia da S¢, drea onde muitos africanos livres se estabeleciam.

Conforme relata Castillo (2017), o terreiro desde suas origens, articula
um sistema de saberes profundamente africano. O culto a Ogum (trazido por
Francisco Nazareth), a Dadd e Oxaguia (ligados a Julia), a Oxdssi (orixd de
Pulquéria), e a Iemanji e Oxum (com raizes egbds), mostra uma interpene-
tragdo de matrizes iorubds e jejes. Os indicios de influéncia mahi — povo do
antigo Daomé — sdo fortes na presenga de Omolu/Obaluaié, identificado com
a varfola e com rituais de cura. A festa do inhame novo, descrita nos jornais
como “pagode”, remete ao calenddrio agricola e aos ciclos de oferendas presen-
tes em sociedades como Oyd, Ketu e Abeokuta.

O préprio Francisco Nazareth, barbeiro e mahi, teria incorporado praticas
medicinais e licdrgicas de Sakpata (nome jeje de Omolu), entrelagando o saber
curativo com o poder ritual. O Gantois, portanto, foi um entrelagamento ati-
vo de territorialidades africanas diversas, como bem expressa o sincretismo li-
tﬁrgico que incorpora missas para santos associados a orixds jejes, como Nana
(Nossa Senhora Santana) e Obaluaié (Sao Roque).

O terreiro foi implantado nas terras da antiga Fazenda Gantois, de familia
francesa até 1844, e abarcava partes dos atuais bairros do Garcia, Federagao e
Engenho Velho. As primeiras referéncias jornalisticas ao terreiro datam de 1868,
com matérias do periddico O Alabama, que citam “o terreiro de tia Julia no Moi-
nho” — uma regido nomeada a partir de um moinho movido pelas dguas do Rio
de Sao Pedro, erguido por Francisco Ezequiel Meira ainda na década de 1830.
A época, o espago rural j4 estava sendo gradualmente subdividido e arrendado.

De acordo com a tradigao oral, o terreno foi arrendado por Francisco Na-
zareth em 1849. Nao foi encontrada documentagio que pudesse confirmar a
data, mas o envolvimento do marido de Julia nos primeiros tempos do terreiro ¢
apoiado por evidéncias etnograficas: o assentamento mais antigo do terreiro é de
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Ogum, o orixd de Francisco Nazareth. Contudo, ao longo da década de 1850,
os diversos registros paroquiais em que Francisco Nazareth e Julia aparecem sao
unanimes em descrevé-los como moradores da Freguesia da Conceigao.

Nas entrelinhas do documento, Lisa Castillo (2017) chama a atengio para
o fato de que a filha Anna nio estava mais viva. Em 1867, ela teria 16 anos,
ainda legalmente menor de idade e dependente da mae para seu sustento.
Contudo, os tnicos filhos dependentes citados na peti¢ao da mie foram Da-
miana e Jacinto. Castillo (2017) nao conseguiu localizar o registro de 6bito de
Anna, logo nio fica claro se ela foi vitima das epidemias ou se morreu em ou-
tro momento. Mas essa nio foi a Gnica vez que Julia perdeu um filho. O filho
José morreu em 1849, mesmo ano em que nasceu. Além de Maria Pulquéria,
havia outra filha chamada Maria, nascida em 1843 e batizada em 1846, mas
ela ndo consta na tradicdo oral, o que sugere que faleceu pequena também.

A senioridade ritual e a memoria litrgica expressas na ordem de sauda-
¢ao dos ancestrais nas casas da Casa Branca do Engenho Velho e do Gantois
fornecem indicios da interse¢ao entre essas liderangas. A inser¢io ou auséncia
de certas entidades nos rituais revela mais do que variantes litGrgicas: aponta
para disputas de memoria, autoridade espiritual e formas de reinscri¢ao da
ancestralidade no cotidiano das comunidades-terreiro. Segundo Verger (2003,
p- 29), a fixagdo das entidades nas casas depende de processos histéricos, mi-
gratérios e espirituais especificos, enquanto Lima (2003, p. 145) destaca que
os lagos de parentela de santo e as escolhas de divindades também expressam
estratégias de legitimacio interna e externa.

Segundo Castillo (2017), em ambas as casas, as trés primeiras figuras fe-
mininas a serem saudadas sio Iyd Adetd, Iyd Akald e Iyd Nassd, embora em
ordens diferentes, refletindo possiveis disputas ou ambiguidades em relagao a
hierarquia espiritual estabelecida entre elas. A divergéncia principal, quanto a
precedéncia entre Adetd e Akald, parece sustentar a hipétese de Edison Car-
neiro (1937) de que essas mulheres compartilharam o poder ou o exerceram
simultaneamente, em vez de se sucederem linearmente. A constancia da po-
sicao de Iyd Nassd como terceira em ambas as casas indica sua entrada mais
tardia na linhagem inicidtica em relacio as outras duas, embora seu prestigio
histérico seja igualmente significativo.

Ao que tudo indica, Maria Julia Nazareth (Omoniké) conhecia Marcelina
(Obéd Tossi) por meio de uma intrincada rede de compadrio que ligava suas
familias e aliados religiosos desde a época de Iyd nass6 (Francisca da Silva),
cruzando territdrios sociais, econdmicos e espirituais do Recdncavo a cidade
da Bahia. O barbeiro nagd José Bernardino da Costa Farias convivia com o
padrinho de Marcelina, também barbeiro jeje, Constantino do Bonfim, na
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casa de seu escravizador e frequentavam a Casa D’etra, onde Julia e seu marido
Francisco Nazareth eram escravizados, demonstrando os distintos elos entre
elas em espagos de atuagdo de Francisca (Iyd Nasso).

Marcelina Ob4 Tossi ao retornar de Uid4, na Africa apds a morte de
Roza Maria da Conceigao, foi amparada por Constantino do Bonfim, e
rearticulou a comunidade que estava sob cuidado de Roza. Suas relagoes de
compadrio com figuras como José Bernardino da Costa Farias e Anna Rita
indicam conexdes profundas com outras liderancas religiosas em formagao,
especialmente com Julia, fundadora do Il1é¢ Axé Iyd Omin Axé Iyamassé,
conhecido como Terreiro do Gantois.

A figura de Julia se destaca como um eixo articulador entre o legado da Bar-
roquinha e o surgimento do Gantois. As tradigoes orais do terreiro sustentam
que ela foi iniciada por Iyd Akald, tida como sua “mae espiritual”. Embora os
nomes lusos de Iyd Akald e Iyd Adetd ndo tenham sido identificados documen-
talmente, a presencga de ambas nas saudagdes rituais e sua ligagio direta com
Julia revelam a importincia de suas atuacoes na Bahia oitocentista. A conexio
de Jdlia com o barbeiro Francisco Nazareth, seu marido, introduz outra dimen-
sdo relevante: o trinsito de produtos e conhecimentos religiosos entre a Africa
e o Brasil, por meio das redes de barbeiros e comerciantes negros atlanticos.
Embora nio haja provas de que Nazareth tenha retornado 4 Africa, sua insercio
em circuitos comerciais com forte presenga afrorreligiosa, como os de Faustino
de Santa Anna e José Bernardino da Costa Farias, sugere que ele atuou como
mediador na importagio de elementos rituais, inclusive plantas curativas.

A fundagio do Gantois deve, portanto, ser situada antes da morte de Fran-
cisco Nazareth em 1859, o que contradiz versdes que vinculam o surgimento
da casa & morte de Marcelina, ocorrida apenas em 1885, como jd discutimos.
Ademais, o inicio da atuagio de Bamboxé Obitiké (Essd Obitiké), ancestral da
Casa Branca, apds sua alforria em 1857, reforca a ideia de que a separagio entre
as comunidades ocorreu ainda nos anos 1850. A cronologia converge para um
momento de fragmentagio dentro da antiga comunidade da Barroquinha, a
partir da qual novas casas religiosas, como a Casa Branca e o Gantois, passaram
a trilhar trajetérias autbnomas, embora enredadas por ancestralidade comum.

Segundo Castillo (2017), a andlise das redes de compadrio e das relagoes pes-
soais que envolvem Marcelina, Julia, Anna Rita, José Bernardino e Constantino
do Bonfim permite mapear os circuitos por onde transitaram pessoas e saberes
religiosos. O fato de Anna Rita ter sido afilhada de Marcelina em 1844 e, mais
tarde, confiar a Julia o batismo de seus filhos, coincide com 0 momento em que
Julia ja teria se afastado da Barroquinha. Esse movimento indica uma reorganiza-
¢4o das aliangas internas, que se refletiu na fundagio de novos espagos de culto.
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Outro ponto de articulagao importante foi o terreiro de Maria Velludinha,
identificado pelo jornal Alabama em 1869 como espago central de celebragio
durante o Entrudo. A festa em sua casa reuniu dignidades de diferentes casas,
entre elas Ludovina Pessoa, figura proeminente no Zoogodd Bogum Malé Run-
dé (Bogum) e no Seja Hundé, terreiro jeje de Cachoeira. A presenca destacada
de Pulquéria do Moinho, descrita como “muito influida”, evidencia que mulhe-
res negras exerciam influéncia transversal entre diferentes nagoes religiosas (jejes
e nagds), sendo pontes vivas de didlogo e articulagio entre linhagens e casas.

A rede de relagoes que se delineia a partir dessas liderangas revela a cen-
tralidade das mulheres na estruturacio e continuidade das tradigées religiosas
afrobrasileiras no século XIX. Como fundadoras ou mies de santo, e também
como estrategistas sociais, as mulheres como Julia (Omoniké), Iya Akald, Iyd
Nassd, Maria Velludinha e Marcelina Ob4 Tossi ativaram aliancas, forjaram
linhagens e mantiveram vivos os vinculos espirituais, mesmo diante de rup-
turas, repressoes e deslocamentos geogrificos. O papel dessas mulheres nao
se restringe a condugio litirgica; elas foram também mediadoras culturais,
guardias da memoria e articuladoras de redes que conectavam comunidades
urbanas a circuitos transatlanticos de troca e religiosidade.

A partir de Omoniké, mie de muitos e senhora de caminhos, ¢ possivel
vislumbrar um eixo subterrineo que conecta Manuel Raimundo Querino aos
fundamentos do Terreiro do Gantois, em Salvador. Manuel Raimundo Queri-
no (1851-1923) nasce no Recédncavo Baiano, 6rfao de célera ainda na infincia,
num Brasil marcado pela presenca negra escravizada, pelo avango da Monar-
quia e pelas reverberagoes da Independéncia. Ao ser acolhido em Salvador por
Manuel Correia Garcia, entra numa formacio marcada pela tensio entre os
saberes letrados da elite e os saberes insurgentes das comunidades afrodescen-
dentes que permeavam a cidade. Seu trajeto, atravessado pela didspora africana
e pelas politicas de assimilacio e subalternizacio do Estado imperial, é expres-
sdo viva da resisténcia negra frente as tentativas de apagamento sistemdtico.

Querino atravessa a Guerra do Paraguai como soldado — uma experiéncia
que, além de devastadora, marca a politizagao de uma geracio de homens ne-
gros que retornaram ao pais sem as promessas de liberdade e cidadania que lhes
foram feitas. Ao regressar, insere-se ativamente na vida intelectual, associativa
e politica da Bahia. Funda o Liceu de Artes e Oficios, participa da Academia
de Belas Artes, e passa a atuar como professor e artista — numa trajetdria que
tensiona o lugar do negro na cultura e no saber formal da Primeira Republica.

Sua militAncia é multifacetada: operdria, artistica, religiosa e politica.
Estd entre os fundadores da Liga Operdria Bahiana (1876) e da Sociedade
de Artes e Oficios (1872), contribuindo para o fortalecimento de uma
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classe trabalhadora negra que buscava formas autdnomas de organizacio,
a margem das estruturas coloniais de tutela e vigilancia. Sua atuacio repu-
blicana, articulada ao Club Republicano da Bahia e a fundagao de jornais
como A Provincia e O Trabalho, revela um projeto de pais que disputava
com a elite branca os rumos da Republica recém-instaurada.

Ao mesmo tempo, Querino move-se nos territorios da cultura afrobrasi-
leira: ¢ membro ativo da Irmandade do Rosdrio dos Pretos, dialoga com a Ir-
mandade de Santa Cecilia, e sua trajetdria se entrelaga com a presenca dos ter-
reiros e da religiosidade de matriz africana em Salvador. Embora nio se declare
publicamente como iniciado, diversos pesquisadores e fontes orais apontam
sua relacio com o Terreiro do Gantois, particularmente com a ialorixd Maria
Julia da Concei¢io Nazaré ou Mae Omoniké, de tradi¢ao nagd-ketu. As rotas
simbdlicas e sociais que ligavam a intelectualidade negra da cidade as casas de
culto ndo se davam apenas por afinidade religiosa, mas como expressao de um
ethos de resisténcia e cuidado coletivo forjado no ventre da didspora.

Entre 1903 e 1923, Querino se dedica 2 escrita de uma etnografia insur-
gente. Obras como As Artes na Bahia (1909), Bailes Pastoris (1914) e O Colono
Preto como Fator da Civilizacdo Brasileira (1918) desmontam a arquitetura do
racismo cientifico — especialmente as formula¢des de Nina Rodrigues — ao
inscrever os africanos como civilizadores, técnicos e construtores do Brasil.
Em vez da inferiorizacdo racial sustentada pelo determinismo lombrosiano,
Querino reivindica a oralidade, a meméria e o cotidiano como fundamentos
legitimos da escrita histérica. Sua historiografia ¢, portanto, uma insurgén-
cia contra o apagamento: por meio de arquivos institucionais, fontes orais e
documentos das associagoes de classe e irmandades religiosas, ele reescreve a
histdria brasileira com base nos rastros da presenca africana.

Essa atuacdo o coloca em confronto direto com o projeto republicano
de branqueamento e com o movimento modernista emergente, que preten-
dia redefinir o “nacional” a partir da selegio estética de elementos afroindige-
nas, mas sem redistribuico de poder simbélico ou politico. Querino nao foi
celebrado pela Semana de 1922. Sua obra nio ornamentava o novo “Brasil
moderno”. Foi somente décadas depois, com Arthur Ramos (1938) e, pos-
teriormente, E. Bradford Burns (1994), que sua contribui¢ao comegou a ser
reconhecida nos circuitos académicos.

Sua articulagio com a histéria da arte, a pedagogia, o candomblé e os
movimentos populares de Salvador fazem de Querino uma figura-limite entre
mundos que a histéria oficial insistiu em separar: o da razio letrada e o da
tradicdo oral, o do cidadio republicano e o do devoto do axé, o do operdrio e
o do intelectual. Ao lado de figuras como Maria Julia Omoniké, que guardava
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os segredos da tradigao nagd e sustentava uma casa de axé como espaco de cura
e politica, Querino constréi um outro projeto de Brasil — nio o da integragao
subordinada, mas o da meméria ativa e do pertencimento insurgente.

Essa relagao nao se restringe 4 devogao, mas revela uma tessitura politica e
ancestral, em que a casa de santo e a pena do intelectual operam como instru-
mentos de luta e reexisténcia. Querino circulava entre irmandades leigas como
a do Rosdrio dos Pretos e a de Santa Cecilia, mas também entre as rodas do
candomblé, onde escutava, aprendia e escrevia a partir da oralidade, dos rituais
e das préticas de axé. O Gantois, nesse sentido, nao ¢ apenas um lugar divino: ¢
arquivo vivo, espaco de formagio politica e refiigio de um saber que sobreviveu
a escravidio, & guerra e as promessas vazias da Republica. Querino, como Omo-
niké, compreendia que as fronteiras entre arte, ciéncia, politica e espiritualidade
eram ilusérias diante da tarefa maior de nomear o mundo a partir da didspora.

Sua obra, guardada em institui¢oes como o Instituto Geografico e Histé-
rico da Bahia, a Curia Metropolitana e os arquivos das irmandades religiosas,
permanece como testemunho de uma escrita negra do Brasil que se recusa a
morrer. Querino escreveu sobre os africanos no Brasil; ele escreveu com eles,
nos seus modos, nos seus tempos, nas suas vozes.

Dessa forma, a tessitura das casas tradicionais de Candomblé no século
XIX deve ser entendida ndo como um processo linear ou estanque, mas como
um campo dindmico de interagoes, disputas e reinvencoes, ancorado na agio
potente de mulheres negras que souberam transformar suas experiéncias de
didspora, dor e resisténcia em legado espiritual e politico duradouro.
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TRABALHO, MUSICA E MERCADO:
A RUA COMO TERREIRO

A espiritualidade negra na segunda metade do século XIX foi mais do
que prdtica religiosa: foi codificacio de mundos, plataforma de sociabilidade,
sistema de organizagdo do trabalho e, sobretudo, tecnologia de insurgéncia.
No cotidiano das cidades e vilarejos da didspora, o Candomblé, os calun-
dus, os batuques e as irmandades se articularam como ndcleos de economia,
circulagio de saberes e reexisténcia. Nos mercados centrais, nos fundos de
quintal, nas casas de santo e nas fébricas, mulheres negras mobilizavam a f¢
como instrumento de gestdo coletiva da vida, num Brasil cuja modernidade
se assentava na subalternizagao racial e no disciplinamento dos corpos negros.
A institucionalizagio do Candomblé Jeje-Nagd — com sua rede de terreiros,
iniciacoes e egbés — nio se deu isoladamente, mas em conexdo com outras for-
mas de religiosidade e tradi¢oes culturais afrocentradas que foram adaptadas,
recriadas e expandidas por diferentes didsporas dentro do continente.

Essas redes espirituais ndo estavam dissociadas das movimentagoes politicas
e econdmicas do tempo. Na Bahia, por exemplo, as casas de santo se articulavam
com as irmandades negras nos mercados, os batuques nas festas populares e o
samba e capoeira como expressoes de luta cultural e econdmica. O samba nio
surgiu como folclore, mas como forma de negociagao com a repressao policial,
como mercado de afetos e sustento e como tecnologia de comunicagdo coletiva
— em que a ancestralidade era cantada, dancada e vivida. As paralizagoes organi-
zadas por quituteiras e marisqueiras, os xirés que reuniam operdrios ¢ sambistas,
que uniam as lutas abolicionistas aos ritos de orix4, tudo isso evidencia que a
religiosidade negra foi, muitas vezes, a linguagem cifrada da rebelido.

A presenca de sacerdotes e sacerdotisas, como Bamboxé, Obd Sunya, Joio
de Abald e Ana Eugénia, em sua maioria filhos de Obd Tossi, revela uma estru-
tura politica-religiosa que transcendia os terreiros locais. Esses lideres nao apenas
consolidavam casas de axé, mas também fomentavam aliangas, fortaleciam co-
munidades quilombolas e conectavam os centros urbanos as periferias espirituais
e sociais. Os calundus nos quilombos, as festas de orixd nos cortigos cariocas e os
sambas de roda nos terreiros urbanos constitufam uma ecologia de praticas que
desafiavam os limites entre religido, arte e politica por todas as regides do pais. Foi
nesse solo fértil que o samba se desenvolveu como pratica de mundo e expressao
de um tempo que se recusava a aceitar a escravidao como fim da histéria.
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Os mercados centrais e as feiras urbanas, desde o periodo colonial, consti-
tuiram-se como epicentros do codex afrobrasileiro — nao apenas pela circulacio
de alimentos, mas também pela trama densa de sociabilidades negras que ali
se entrelagavam. As quituteiras, regateiras, vendedoras de doces, ervas e co-
midas de axé ocupavam esses espagos como figuras-chave na mediagao entre
o mundo material e espiritual. Em torno delas transitavam corpos, saberes
e segredos: criangas que acompanhavam os passos das mais velhas, devotos
que buscavam remédios e aconselhamentos, trabalhadores e trabalhadoras que
ali encontravam alimento e orientagio. As ruas e feiras funcionavam como
extensdo viva do terreiro, locais onde se vendia, como também se cantava,
se dangava, se transmitia o que nio cabia nos livros. Nas bancas e tabuleiros,
receitas ancestrais, plantas de cura e comidas ritualisticas compunham um
cotidiano em que o trabalho, a fé e a resisténcia formavam um mesmo campo
de acdo. Essa ocupagio dos mercados por mulheres negras no era somente
econdmica, mas também cosmoperceptiva: sustentavam a cidade e, a0 mesmo
tempo, desaflavam as fronteiras coloniais que tentavam conté-las.
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Figura 83. Quitandeiras em rua do Rio de Janeiro, 1875 (Marc Ferrez_Acervo Instituto

Moreira Salles)
Fonte: Instituto Moreira Salles. Disponivel em: https://bit.ly/4macbcr. Acesso em: 19 set. 2025.

342



Histéria das Mulheres Amefricanas - Volume 1

Entre bancas de frutas, quitutes, peixes, raizes, ervas, panos e especiarias,
as quituteiras — sabidas da rua e do axé — faziam do corpo um tambor de me-
moria. As barracas, mais do que simples pontos de venda, eram lugares de co-
municagao ancestral, de aprendizado oral, de fofoca e de feitico. Ali, o sopro de
Exu se manifestava nas negociagoes, nos sorrisos cﬁmplices, nos gritos de “leva
fregués!”, nos segredos sussurrados entre uma pimenta e uma folha de boldo.

Bard — que no Sul do Brasil ¢ identificado como um dos caminhos de
Exu e cultuado com atributos préprios — encontra no mercado o seu templo.
Porque ¢é no ruido do mundo que ele habita: na rua, na feira, no batuque dos
tamancos e no tilintar das moedas. Segundo Dravet (2015), o mercado ¢ o
espaco onde Bard se banqueteia antes de qualquer outro, porque ali, antes de
qualquer transacio comercial, hd uma troca de axé. Ele é aquele que permite
que a comida chegue, que a feira exista, que as palavras circulem, que a an-
cestralidade se materialize nos corpos que vendem e compram. Sua presenga
¢ performdtica e estrutural: estd no improviso do comércio, na esperteza da
vendedora, no vaivém dos carregadores, na danga das mercadorias, no fluxo
de gente. O mercado ¢, portanto, o espago onde Bard se faz c6digo, fala e ca-

minho — espaco do transito e da tradugio entre mundos.

W ¥ e Tl LR SR R
Figura 84. Mercado de Porto Alegre ainda no século XIX com um piso apenas

Fonte: CB, Marcelo. Mercado Publico fez 145 anos. Porto Imagem, Porto Alegre, 4 out. 2014.
Disponivel em: https://bit.ly/4rF1mAk. Acesso em: 18 jul. 2025.
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Figura 85. Mercado de Porto Alegre no inicio do século XX, j4 com o segundo piso construido
Fonte: CB, Marcelo. Mercado Publico fez 145 anos. Porto Imagem, Porto Alegre, 4 out. 2014.
Disponivel em: https://bit.ly/4rF1mAk. Acesso em: 18 jul. 2025.

Um exemplo vivo dessa presenga de Bard pode ser observado no Merca-
do Publico Central de Porto Alegre. Desde sua inauguracio em 1869, ele se
consolidou como ponto de encontro de culturas populares, sobretudo negras
e indigenas. Durante o século XX, apesar das tentativas de higienizagdo e ex-
pulsdo dos corpos negros do centro da cidade, o mercado permaneceu como
territorio de resisténcia afrodiaspérica. Ali, quituteiras como Dona Licia, Mae
Zil4 e tantas outras venderam acarajé, peixe frito, temperos, cocadas e oferen-
das. Em cada prato, o padé. Em cada esquina, a encruzilhada. Exu Bar4, no
Mercado de Porto Alegre, nio estd apenas representado na estdtua ou nas ofe-
rendas discretamente deixadas nas colunas: ele estd nos corpos que atravessam
aquele chao diariamente, sustentando com suor e saberes o elo entre o divino
e o profano, entre o passado e o agora.

Na zona portudrio do Rio de Janeiro, emerge outro desses espagos conheci-
dos como Pequena Africa. Assim como o Mercado Pdblico de Porto Alegre e do
Desterro, em Floriandpolis, a regido da Pequena Africa no Rio de Janeiro repre-
senta um espago comercial e um territério de espiritualidade, saberes e politica
negra. Desde o final do século XVIII, a zona portudria carioca — especialmente
nos arredores do Cais do Valongo, Pedra do Sal e Largo de Sao Francisco da
Prainha — tornou-se uma encruzilhada de culturas afrodiaspéricas, onde afri-
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canos escravizados e seus descendentes nio apenas sobreviviam, como também
forjavam redes comunitdrias, economias proprias e formas de expressio coletiva.
Era ali que se vendia comida, peixe seco, ervas, amuletos e axés. Mas também se
trocava informacio, se tramava fuga, se costurava quilombo urbano. O batuque,
o tabuleiro e a oferenda coexistiam. Era mercado e terreiro a0 mesmo tempo.

imigragio baiana
Fonte: https://bit.ly/4aCv6bS. Acesso em: 28 out. 2025.
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Figura 87. Jodo da Baiana, nascido em 1887, filho de Tia Perciliana na Pedra do Sal
Fonte: https://bit.ly/4aCv6bS. Acesso em: 28 out. 2025.

A exemplo das quitandeiras de Desterro que resistiram as tentativas de expul-
sa0 da Praga da Matriz em 1834, as mulheres negras da Pequena Africa — como Tia
Ciata — sustentaram suas familias com tabuleiros de comida e rezas de orix4, entre
rezas baixas, sambas de roda e consultas de jogo de buzios. Heitor dos Prazeres™

58. Heitor dos Prazeres (1898-1966) foi compositor, instrumentista, pintor € um dos fundadores
da escola de samba Deixa Falar, no Estécio, sendo figura central na conformagio do samba urbano
carioca como expressdo estética afrodiaspérica e resisténcia cultural. Nascido na regido da atual
Pequena Africa, territério negro no entorno da antiga Praca Onze, Heitor incorporou saberes
ancestrais, praticas religiosas e estéticas herdadas de sua matriz baiano-bantu. Sua obra dialoga com o
universo das festas populares, do candomblé e do cotidiano das classes trabalhadoras negras urbanas.
Também atuou nas artes visuais com pinturas de intensa oralidade imagética e representagio do
mundo negro no Brasil, tendo sido o primeiro artista negro a expor na Bienal de Veneza (1966). Foi
alvo de apropriagio autoral por sambistas brancos da época, como Sinhé, o que ilustra a recorrente
expropriagdo cultural das produgoes negras nas industrias fonografica e artistica do Brasil.
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batizou o territério de “Pequena Africa’ nio por acaso: foi para reconhecer essa
forca subterrdnea, mas fundante, que ligava a Gamboa, a Satde e o Santo Cristo
a um continente inteiro — Africa nio como origem remota, mas como presenga
viva, cotidiana, vivida nas feiras, nas rodas de samba, nos terreiros, nas ladeiras de
pedra lavadas com dendé e sal grosso. A expressao cunhada por ele nos anos 1960
rememorava o tempo em que essa parte do Rio pulsava como um grande coragao
negro da cidade, apagado pelo progresso racista, mas jamais vencido.

Esses mercados centrais — do Rio a Florianépolis, passando por Salvador,
Recife ou Belém — foram e continuam sendo lugares de poder negro feminino, de
axé, de oralidade e de reexisténcia. Nao eram apenas pontos de compra e venda,
mas também palcos de uma cosmopolitica afrodiaspdrica: um modo de estar no
mundo onde o comércio se entrelaga com o divino, a musica com a luta, o coti-
diano com a memoéria ancestral. O que parecia desorganizado aos olhos brancos
era, na verdade, um sistema sofisticado de sociabilidade, economia popular e
cosmopercepgao preta que desenhou — e ainda desenha — as cidades que pisamos.

Esses circuitos revelam que as mulheres negras nao estavam somente em
luta contra o sistema escravista ou o racismo institucional. Elas estavam cons-
truindo um outro sistema de vida — amefricano, espiritualizado, comunal —
em meio as contradigoes da cidade, do mercado, da religido e do Estado. Ao
invés de “resistirem” apenas, essas mulheres inventaram mundos, inserindo-se
nos codigos subterrineos que sustentaram comunidades inteiras ao largo do
projeto colonial. Em seus corpos, casas, terreiros, sambas e mercados, o Brasil
foi reinventado, dia apés dia.

Distante da institucionaliza¢io iorubana-nagd do Candomblé nos cen-
tros urbanos do litoral, os calundus floresceram como préticas religiosas e
médicas de matriz centro-africana que resistiram ao avango do catolicismo
romanizado e ao racismo espiritual nos sertdes do Brasil, especialmente em
regides como o Centro-Oeste. Distante de templos hierarquizados, os calun-
dus organizavam-se em redes comunitdrias, conduzidas por calunduzeiros e
calunduzeiras que manipulavam saberes ancestrais, associando a doenga ao
desequilibrio espiritual, a negligéncia ritual com os antepassados ou a que-
bra de vinculos com o mundo invisivel. Esses rituais configuraram-se como
espacos de cura e rearticulagao dos lagos entre vivos e mortos, por meio da
possessao espiritual, da musica, da danga e do uso de ervas medicinais.

Nos pardgrafos a seguir, serdo apresentadas biograficamente algumas des-
sas figuras da histdria social, religiosa e politica do Brasil. Tias do samba, ope-
rérias, lideres espirituais e comerciantes. Suas vidas nao serdo tratadas como
excegdes, mas como provas vivas de que outra histéria — encarnada, coletiva,
negra e feminina — sempre esteve em curso.
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Hil4ria — Tia Ciata (1854-1926) — samba — Rio de Janeiro/Sudeste

Figura 88. Tia Ciata e Tia Josefa
Fonte: https://bit.ly/3YjX1py. Acesso em: 27 out. 2025.
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Figura 89. Rua Visconde de Itatina, onde ficava a casa de Tia Ciata
Fonte: https://bit.ly/4tJeDsE Acesso em: 20 out. 2025.

A institucionalizagao do Candomblé nag6-ketu no Brasil teve como um de
seus eixos centrais a agao estratégica e litirgica de Bamboxé Obiticd, importante
sacerdote vindo da Casa da Barroquinha, na Bahia, e de Ob4 Sanya, do Recife,
que levaram o axé nagd para o Rio de Janeiro em meados da década de 1880,
como vimos no capitulo anterior. Instalado no bairro da Satde, zona portudria
marcada por forte presenca da didspora baiana, Bambox¢é fundou um terreiro
que, ao retornar para Salvador, confiou ao babalorixd Jodo Alabd, iniciado de
Omolu, responsdvel por manter e consolidar a tradi¢io. A esse terreiro se asso-
ciaria uma figura fundamental: Hildria Batista de Almeida, a célebre Tia Ciata,
Omo Oxum e iaquequeré da casa, que se tornaria um pilar do Candomblé e da
cultura afrobrasileira na chamada Pequena Africa. Tia Ciata preservou ritos e
fundamentos religiosos e também articulou redes politicas, culturais e comuni-
tdrias que garantiram ao Candomblé um lugar de resisténcia e recriagio.

Hildria Batista de Almeida nasceu em Santo Amaro da Purificacdo, no
Recdncavo Baiano, territério de densidade cultural bantu-iorubana, mar-
cado pela presenca de irmandades negras, praticas de Candomblé e redes
de solidariedade entre mulheres africanas e afrodescendentes, como vimos.
Chega ao Rio de Janeiro por volta de 1876, aos 22 anos, acompanhada da
filha Isabel e de Norberto, pai da crianca. A escolha do Rio como destino
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se insere nas rotas migratérias negras pés-Revolugiao dos Malés na Bahia
(1850s-1870s), onde ex-escravizados buscavam melhores condicoes e con-
tinuidade cultural no entio centro politico do pais.

Instalada inicialmente na Pedra do Sal, comunidade de forte presenca
afrobaiana, Tia Ciata vai compondo um percurso por ruas estratégicas do cen-
tro da cidade: Beco Jodo Indcio, Rua da AlfAndega, General Pedra e, finalmen-
te, a Rua Visconde de Itatina, n. 119, na Praca Onze, coracio da chamada
Pequena Africa. Essa rede territorial era formada por ex-escravizados e libertos
baianos, angolanos e seus descendentes, que utilizavam o saber ancestral como
base de sobrevivéncia, prestigio e organizagio politica informal.

No eixo da Rua Sete de Setembro com Uruguaiana, Tia Ciata estabele-
ce seu primeiro ponto de comércio de doces e quitutes afrobaianos. Com
o sucesso, amplia o negdcio: aluga roupas, costura e monta uma rede de
vendedoras com trajes tradicionais. Essa performance publica nao era ape-
nas economia, como também resisténcia e reinven¢io do feminino negro
urbano no pés-aboli¢io (Borelli, 2025).

Tia Ciata era iniciada de Oxum e estabeleceu seu terreiro em plena casa
da Visconde de Itatina. A prdtica do Candomblé nesse espago era interligada
a rituais domésticos e coletivos, como as festas de Cosme ¢ Damiio e Nossa
Senhora da Conceigao. A casa era a0 mesmo tempo templo, salao de festas e
lugar de produgio de identidade negra urbana.

A rela¢io com outras mies de santo era de reciprocidade e formagao
de linhagens religiosas. Tia Perciliana, mae de Jodo da Baiana, integrava
esse circuito espiritual e politico, em que o axé circulava entre familias
ampliadas e musicos iniciados. Hd indicagbes de que Jodo da Baiana fre-
quentava o terreiro de Tia Ciata nio sé como musico, mas também como
parte do mundo espiritual dessa comunidade.

A casa de Tia Ciata era, no cotidiano da Pequena Africa, espaco de tra-
vessia entre o sagrado e o profano, entre os tambores do culto e o samba do
partido-alto. Os bailes com chorinho ocorriam nas salas da frente; o samba no
quintal — protegido da vigilancia policial; o candomblé, no fundo. Essa divisao
espacial revela uma estratégia de enfrentamento das politicas de criminaliza-
¢ao da cultura negra no inicio da Republica, quando o samba era considerado
“musica de capoeira” e os terreiros, focos de “feiticaria’.

Francisco Guimaraes, o cronista Vagalume, registrou: “No samba, s6 en-
travam os bons no sapateado, s6 a ‘elite’. Quem ia pro samba, j4 sabia que era
da nata” (Guimarées, 1933, p. 232). Essa afirmagao revela o cardter seletivo e
estruturado dos encontros promovidos por Ciata, nos quais o batuque era arte
e afirmacio coletiva.
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Tia Ciata nio era uma figura isolada, mas parte de uma rede matrifocal
de mulheres afrodescendentes que articulavam religido, culindria, estética e
hospitalidade como formas de poder. Tia Bebiana, Tia Tereza, Tia Dad4, Tia
Josefa Rica, Tia Tomdsia, Tia Amélia e Tia Perciliana formavam um circuito de
mulheres com fungoes publicas, muitas vezes ndo reconhecidas pelos registros
oficiais, mas fundamentais & constitui¢io do mundo negro urbano.

Essas “tias” formavam casas e pontos de encontro. Recebiam criangas,
acolhiam jovens trabalhadores, davam comida, protecio religiosa e forma-
vam artistas. As festas na casa de Ciata envolviam musicos como Pixinguinha,
Donga, Heitor dos Prazeres, Joao da Baiana, Catulo da Paixio Cearense, ¢ o
préprio Francisco Guimaraes.

Figura 90. Samba no Terreiro, 1957. Heitor dos Prazeres, éleo sobre tela, c.i.d. 55,00 cm x

65,00 cm
Fonte: https://bit.ly/4a52R5E. Acesso em: 20 out. 2025.

A casa de Tia Ciata foi cendrio do samba, foi usina de criagio e legi-
timidade. A ela se credita a protegdo espiritual e a mediagio politica para
a composi¢io e popularizacio de sambas como “Pelo Telefone” (1917),
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reconhecido como primeiro samba gravado. Sua atuagao se entrelaga a his-
téria dos blocos carnavalescos e dos primeiros desfiles organizados do Rio
de Janeiro. Um de seus blocos era o “Macaco é Outro”, simbolo da ironia
e da contestagao das imagens racistas da época.

Figura 91. Carnaval de Rua no inicio do século XX no Rio de Janeiro

Fonte: Foto da Biblioteca Nacional, acervo de Arthur Ramos.

Tia Ciata faleceu em 1924, mas sua casa continuou como ponto de re-
feréncia e sua figura tornou-se simbolo da didspora baiana no Sudeste. Sua
trajetéria é uma chave de leitura para se compreender os entrelagcamentos
entre migragao, religiosidade, estética, economia e arte negra na Primeira
Republica. Ela materializa o conceito de “mae politica” — aquela que ali-
menta, ensina, cura e organiza o territério afrocentrado no urbano, contra
a ordem colonial vigente.
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Perciliana Maria Constanga — Tia Perciliana (1850-1950) — samba
— Rio de Janeiro/Sudeste

Figura 92. Tia Perciliana

Fonte: Reconstituida com inteligéncia artificial (ChatGPT, 2025).

Outra dessas matriarcas destacamos Perciliana Maria Constanga, conheci-
da como Tia Perciliana (ou Prisciliana), nasceu na Bahia na metade do século
XIX, e se estabeleceu no Rio de Janeiro, por volta de 1885, onde viveu no
coracio da Pequena Africa carioca, entre os bairros da Cidade Nova e Satde.
Era filha de Joana Ortiz e Fernandes de Castro,
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Era casada com Félix José Guedes, e juntos tiveram onze filhos, sendo Jodo
da Baiana (1887-1974) o cacula — o tnico nascido no Rio em meio a uma
familia predominantemente baiana. Tia Perciliana, junto com Tia Ciata, Tia
Carmem da Ximbuca e Tia Amélia, formavam o nticleo das “Tias Baianas”, fi-
guras centrais no samba e nos terreiros de candomblé, responsdveis pela preser-
vagio e transmissao de saberes e praticas afrobrasileiras no inicio do século XX.

Tia Perciliana ultrapassa o papel convencionalmente atribuido as mulheres
na historiografia tradicional do samba e da cultura popular carioca. Conforme
evidenciado por Nilcemar Nogueira (2007), reproduzido por Tiago de Melo
Gomes (2011), Perciliana foi responsédvel por introduzir novos instrumentos
que marcaram a sonoridade original do samba, em especial o pandeiro e o
uso inovador da faca raspada no prato como instrumento de ritmo — técnica
que se tornaria caracteristica e diferenciadora das rodas de samba cariocas em
relagao as baianas, por exemplo (Nogueira, 2007 apud Gomes, 2010, p. 976).
Essa técnica é frequentemente esquecida na historiografia oficial que privile-
gia instrumentos eurocéntricos e invisibiliza as praticas periféricas (Gomes,
2010). A invengao e a apropriacio desses instrumentos dialogam com a re-
sisténcia contra a homogeneizacio cultural imposta pelo Estado republicano,
que tentava moldar o samba a uma versao sanitizada e assimildvel pelas elites.

O ensino da batida do pandeiro a seu filho Jodo da Baiana®, que aos 15 anos
jé era uma atracdo nas festas, evidencia no s6 a transmissio intergeracional de
saberes musicais, mas também a singularidade do movimento manual da mae
no instrumento, um gesto culturalmente carregado e exclusivo, que constituiu
uma “assinatura’ sonora que diferenciou o samba carioca do que se conhecia nas
zonas rurais da Bahia (Gomes, 2010). Isso revela o quanto o samba, desde suas
origens, foi uma construcio comunitdria que misturava prdticas cotidianas, tra-
di¢oes africanas e criatividade local, resistindo ao apagamento da cultura negra.

O contexto histérico em que Perciliana viveu é marcado por tensoes profun-
das entre as camadas populares negras, as elites republicanas emergentes e as forcas
repressivas do Estado. Segundo Tiago de Melo Gomes, o Carnaval e as festas asso-

59. Jodo da Baiana (Joio Machado Guedes, 1887-1974) foi compositor, cantor, ritmista e um
dos precursores do samba urbano carioca, nascido na Pequena Africa do Rio de Janeiro. Filho
de Perciliana Maria Constanga, quituteira e ialorixd conhecida como “Tia Perciliana’, Joio
cresceu entre os batuques, terreiros e rodas de samba que fundaram as bases da cultura popular
negra urbana no Brasil. Na vida de Perciliana — mulher baiana, quituteira, e com provavel
atuagio em casas de santo e festas populares — Jodo é mais do que um personagem célebre: é seu
filho. A alcunha “da Baiana”, compartilhada entre mae e filho, carrega o pertencimento a essa
linhagem de mulheres negras que nutriram, com comida, canto e axé, a formagio do samba
como linguagem de resisténcia e memoria coletiva afrodiaspérica
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ciadas as comunidades negras eram alvo constante de vigilancia policial, sobretudo
em tempos de revoltas e agitagdes no governo regencial. A mudanca da data dos
desfiles dos ranchos para os dias de momo deve ser compreendida como parte da
tentativa das autoridades e dos grupos populares de negociar a presenca dessas
manifestagoes no espago urbano, buscando uma aparente ordem que preservasse
tradi¢des negras sem antagonizar as camadas dominantes (Gomes, 2011).

Essas disputas se refletem na atuagao de mulheres como Maria Adamastor,
nascida na Rua do Hospicio (atual Buenos Aires), que foi uma das principais
articuladoras da expansio e inovagao dos ranchos carnavalescos no Rio. Funda-
dora do Jardineira e posteriormente do Rosa Branca, além de Mestra no Papoula
do Japdo, Adamastor representou uma ponte entre as tias baianas e a populagao
urbana negra da capital (Efegé, 1965). Sua atuag¢io em mdltiplas agremiagoes,
como Sempre Vivas, Flor da Roma, Rei de Ouros e Macaco ¢ Outro, e sua pre-
senc¢a em papéis centrais como Porta Estandarte e mestre-sala, indicam um pro-
tagonismo feminino decisivo na consolidacio do carnaval como manifestagao
popular que, embora dialogasse com as tradi¢oes baianas, incorporava também
as demandas e estratégias da populagao negra carioca (Efegé, 1965).

O samba, enquanto género musical, atravessava sua fase formativa e de
transicio do simples ato festivo para um produto cultural e comercial. No
século XIX, o samba no Rio era entendido mais como um modo de festejar
do que como um género musical estabelecido. Ele era insepardvel das préticas
de religiosidade africana e afrobrasileira, das dancas e dos rituais que articula-
vam o visivel e o invisivel — um sistema simbélico complexo, em que a musica
cumpria uma funcio social e espiritual (Sandroni, 2001; Sodré, 1998).

Nas casas das tias, como a de Ciata e Perciliana, a batucada e o samba de
partido alto aconteciam nos fundos, longe do olhar repressivo das autoridades,
enquanto nas salas de visita se permitiam manifestagdes mais leves, como o chori-
nho, aceito pela elite branca que frequentava esses espagos (Sandroni, 2001). Essa
divisao espacial expressava as tensoes sociais e raciais da época, mas também a
estratégia das tias em preservar as tradi¢des musicais e festivas negras em meio ao
racismo institucionalizado e a vigilancia policial (Sandroni, 2001; Sodré, 1998).

A batucada, além de expressao musical, aproximava-se de préticas da ca-
poeira, sobretudo na forma do samba de umbigada, conforme destacado por
Sandroni (2001). Isso evidencia a inter-relacio entre diferentes formas cultu-
rais afrobrasileiras, que se entrelagavam e se reforcavam nas rodas de festa e re-
sisténcia. O samba de partido-alto, origindrio de Santo Amaro da Purificagao,
no Recdncavo Baiano, trazia consigo elementos da escravidao e das relagoes
entre senhores e escravizados, configurando uma danga e canto que revelavam
a complexidade da experiéncia negra no Brasil escravista (Sandroni, 2001).
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A Festa da Penha, na Pequena Africa, funcionou como palco de popula-
rizagao do samba no inicio do século XX. Ali, as baianas e os sambistas ex-
punham suas composicoes e performances, que se tornariam repertdrio para
os carnavais subsequentes. O ano de 1916 marca um ponto de virada com a
divulgacao da musica Pelo Télefone, gravada para o carnaval de 1917, originada
na Casa de Tia Ciata (Sodré, 1998). Essa cancio simboliza a transi¢ao do sam-
ba de festa para produto comercial e identidade nacional, num momento em
que o governo republicano adotava politicas nacionalistas que instrumentali-
zavam o samba para construir uma imagem de brasilidade, ainda que diluida
e cooptada pelas elites (Sodré, 1998).

Importante destacar que a historiografia critica contemporanea resgata o
protagonismo das tias nao sé como organizadoras e protetoras dos rituais, mas
também como participantes ativas na elaboragao musical, como instrumentis-
tas, compositoras e cantoras. A baiana Carmem do Ximbuca, em entrevista,
confirma a versatilidade e a centralidade de Tia Ciata e Perciliana na vida
musical da comunidade, revelando o quanto essas mulheres ultrapassaram o
papel de simples anfitrias (Gomes, 2010; Moura, 1995).

No campo das fontes, deve-se problematizar que a documentagio histéri-
ca sobre essas figuras é escassa, fragmentada e muitas vezes construida a partir
da perspectiva eurocéntrica e patriarcal que tende a invisibilizar a agéncia das
mulheres negras e a riqueza cultural das préticas afrodiaspéricas. A oralidade,
as memorias familiares e a fabulacdo historiogréfica critica sao ferramentas
imprescindiveis para reconstruir esses relatos, reconhecendo a centralidade das
tias na génese do samba e na resisténcia cultural negra (Marinho, 2023).

Obras como as de Moura (1983) e Gomes (2010) destacam essas mulheres
baianas como agentes centrais na resisténcia cultural dos descendentes africanos
no Rio, transformando seus espagos domésticos em verdadeiros nicleos de socia-
bilidade e producio artistica, desafiando o racismo estrutural e a marginalizacio.
A historiografia, por meio de autores como Cunha (2001) e Sandroni (2001),
amplia esse quadro ao situar o carnaval e o samba dentro das dindmicas urbanas
e politicas da cidade, a0 mesmo tempo que Dantas (1988) e Soihet (1998) re-
forcam o papel subversivo dessas préticas culturais, articuladas a rituais, risos e
corpos negros que tensionavam a ordem colonial e patriarcal. A abordagem de
Gomes (2010) e Velloso (2004) enfatiza ainda a dimensio espacial e identitéria,
a0 mostrar como essas mulheres moldaram nio apenas o samba, mas também a
territorialidade da Pequena Africa, que transcende a ideia de simples bairro para
se afirmar como um espago de criagdo politica e cultural anticolonial.

A trajetéria de Tia Perciliana e de suas contemporéneas é, portanto, fun-
damental para compreendermos o processo de formacio do samba como ex-
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pressao cultural, politica e espiritual da populacio negra carioca, que resistiu e
se reinventou diante das opressoes da modernidade republicana, da repressao
policial e da tentativa de controle das manifestagbes populares.

Eva Maria de Jesus — Tia Eva (1848-1926) — calundu — Mato
Grosso do Sul/Centro-Oeste

Figura 93. Eva Maria de Jesus

Fonte: Reconstituida com inteligéncia artificial (ChatGPT, 2025).

No Centro-Oeste brasileiro, particularmente na regido de Campo Grande,
o que se consolidou como expressdo predominante das praticas afrorreligiosas
foi o calundu, uma forma de religiosidade de matriz bantu enraizada na cura, na
palavra e na media¢o com o divino — como se vé na atuagio de Tia Eva. Dife-
rentemente das formas mais institucionalizadas dos terreiros jeje-nagd do litoral
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atlantico, o calundu de Tia Eva se fazia em torno da benzedeira, da dgua que
fervia, das dores do corpo e da alma que ela “tirava’, mobilizando saberes ances-
trais em prdticas cotidianas de sobrevivéncia, resisténcia e coesao comunitdria.

Carlos Alexandre Plinio dos Santos (2012) mostra como a religiosidade de
Tia Eva se articulava com a terra, com a oralidade e com a festa de Sao Benedito
como eixo estruturante de uma comunidade negra marcada por uma genealogia
matrilinear e por uma economia espiritual de reciprocidade. A predominancia do
calundu na regido evidencia ndo apenas a heranca de praticas religiosas africanas,
como também a reconfiguragio dessas préticas em contextos coloniais e pds-escra-
vistas onde, como analisa Paulo Franca (1995), a constru¢io da cidade silenciou
ou deslocou esses saberes para as margens. Ainda assim, o calundu resistiu — nao
como folclore, mas como centro de um modo de vida, tal qual o de Tia Eva, que, &
semelhanca de outros calunduzeiros do Brasil profundo (Bruno, 1967), sustentou
comunidades inteiras com a for¢a do oriki, da dgua e da fé negra.

Eva Maria de Jesus, conhecida como Tia Eva, nasceu em 1848 na fazenda
Ariranha, no sul da entao provincia de Goids, hoje Mato Grosso do Sul, territério
que compunha os circuitos agropastoris formados apds a decadéncia das minas
de ouro em Minas Gerais. Sua trajetéria estd entrelagada a formagao das comu-
nidades negras rurais no Centro-Oeste, particularmente & comunidade que leva
seu nome, em Campo Grande. E exemplo contundente da forma como mulheres
negras, diante do colapso da ordem escravista, articularam espiritualidade, traba-
lho e parentesco para constituir redes de sobrevivéncia, solidariedade e resisténcia.

Eva nasceu em cativeiro, filha de uma escravizada de nome desconhecido
trazida da regido de Espirito Santo dos Coqueiros (MG), pelos Vilela, familia
mineira proprietdria da Fazenda Ariranha. A auséncia de registros oficiais so-
bre a mae de Tia Eva e sua origem étnica direta abre espaco para uma fabula-
¢ao historiografica critica. Considerando os fluxos da escravidao no interior de
Minas Gerais no século XIX, é provavel que a linhagem materna de Eva tenha
vindo da regido do Congo-Angola, via portos do Rio de Janeiro ou Salvador,
passando pela rota terrestre até Lavras do Funil (atual Lavras/MG). A circula-
¢ao de escravizados por Minas, Goids e Mato Grosso estd bem documentada
por Jodo José Reis Flivio Gomes e Mary Karasch (2010), além das pesquisas
regionais de Mariza Corréa (2003) e Vinia Carneiro de Carvalho (2008).

Eva pode ter aprendido, por transmissao oral, saberes medicinais, culini-
rios e espirituais origindrios dos povos Mbundu ou Bakongo, integrados com
préticas indigenas Guaicuru e Terena da regidao do Alto Paraguai. Essa inter-
seccdo de etnicidades nio se dissolve, mas se condensa numa ética territorial
que marca 0 modo como a comunidade Tia Eva interpreta sua prépria origem.
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Desde menina foi designada aos servicos domésticos, especialmente na cozi-
nha, onde se destacou no preparo de doces. Os relatos orais, como os de Walde-
mar Bento de Arruda — descendente direto da comunidade — enfatizam a divisao
de tarefas entre as mulheres escravizadas, cada qual especializada em uma ativi-
dade: cozinhar, lavar, fiar ou cuidar das criangas brancas (Santos, 2012, p. 157).

Na década de 1850, a regido experimentava intensa movimentacio de
boiadeiros e migrantes vindos do Tridngulo Mineiro e de Sao Paulo. Foi nes-
se contexto que Eva foi transferida, como dote matrimonial, para a Fazenda
Sdo Pedro, ao ser designada como parte da heranga concedida a Prudenciana
Maria Vilela, filha do senhor de escravizados José Manuel Vilela. L4, passou a
servir sob o comando do genro do patriarca, Serafim José de Barros, conheci-
do pela violéncia brutal contra os cativos (Franga, 1995; Mello, 2002).

Em meio ao cotidiano de brutalidade, Tia Eva resistiu por meio de estra-
tégias ancestrais de coesao familiar, religiosidade afrobrasileira e reorganizagao
social interna. Casou-se com Adio, também ex-escravizado, e com ele teve
nove filhos, conforme a tradicdo oral local. Apds a aboligio, ambos perma-
neceram na regiao sul de Goids, buscando acessar terras devolutas e construir
uma estrutura de vida autdnoma — o que o antropélogo define como “projeto
camponés de reproducio social” (Plinio dos Santos, 2012).

A partir da década de 1890, apds o fim legal da escravidao (1888), Eva e
sua familia organizaram um ndcleo de ex-escravizados, agregados e parentes,
que deu origem a comunidade negra rural de Tia Eva, em Campo Grande. A
drea foi ocupada em terras ainda nao regularizadas pelo Estado. A constituigao
desse territorio comunitdrio passou por redes de compadrio, rituais religiosos
e memoria oral, o que permitiu a manutengio de praticas culturais afrodes-
cendentes e indigenas, como festas, mutirdes e rezas.

Relatos coletados ao longo do século XX por pesquisadores da Universida-
de de Brasilia (UnB) e da Universidade Federal Fluminense (UFF) (Plinio dos
Santos, 2012) apontam que Tia Eva foi considerada lider espiritual, “mae de
santo” em tradigoes que mesclavam catolicismo popular, influéncias afrobantu
e saberes indigenas adquiridos na convivéncia com povos origindrios da regiao
do Rio Paraguai e do pantanal goiano.

Essa pluralidade religiosa e simbdlica inscreve Tia Eva numa linhagem de
mulheres negras que atuaram como troncos fundadores de comunidades pés-
-aboli¢ao, mediando conflitos, organizando festas religiosas (como a de Sao
Benedito) e garantindo a coesdo coletiva em um territério ainda marcado pela
violéncia fundidria.

Depois da aboli¢io, Tia Eva ndo recebeu terras como heranga, tampouco
contou com politicas puiblicas para se estabelecer. No entanto, em uma dindmica
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recorrente entre ex-escravizados, fundou sua prépria rede de solidariedade. Foi
por meio da religiosidade afrobrasileira, especialmente a devogao a Sao Benedito,
que organizou festas, construiu aliangas e estruturou o que os membros chama-
vam de “Irmandade”, categoria nativa referida por Santos (2012, p. 156) como
expressao de um projeto camponés de reprodugio social e territorialidade negra.

Tia Eva fundou a Comunidade Negra de Tia Eva em Campo Grande
(MS), no inicio do século XX. O espaco se constituiu em torno da casa de
oracdo dedicada a Sao Benedito, que funcionava como centro espiritual, co-
munitdrio e politico — articulando compadrio, parentesco e assisténcia. As
festas religiosas nao eram apenas expressao de fé, mas também ocasioes de cir-
culagio de alimentos, trabalho e saberes — estratégias histéricas de resisténcia e
reorganizacio apds a ruptura do sistema escravista. A espiritualidade, nao era
s6 um escapismo, tornou-se economia simbdlica e material.

Assim como as mulheres que lideraram os levantes negros e populares em
vérios pontos do pais — como Esperanca Garcia, Anna Ignicia ou Salustia —
Tia Eva compreendia que o corpo da mulher negra é campo de batalha, mas
também altar. Sua acdo se dava na encruzilhada entre espiritualidade e territé-
rio. Quando fundou sua comunidade nas terras de Sao Benedito, ela garantiu
nao s6 um espago de culto, mas também de reprodugao da vida: 14 se plantava,
criava-se bicho, lavava-se roupa, ensinava-se os mais novos, mantinha-se o
ritmo da festa. Economia religiosa e economia de sobrevivéncia se entrelagam,
e o calundu vira politica de gestdo da vida.

Isso também aparece no modo como a heran¢a de Tia Eva se organiza:
matrilinear, com centralidade das filhas, netas, bisnetas. Dona Sebastiana,
Dona Catarina — benzedeiras, lavadeiras, guardias do altar ¢ da meméria. O
poder espiritual ndo era separado do trabalho: era o mesmo gesto que benzia e
esfregava roupa no tanque. Dona Catarina lavava para fora e criava filhos com
o dinheiro dessa lida, provando que nao hd dicotomia entre divino e cotidiano
— s6 o raciocinio colonial inventa essa cisio.

Na trajetéria de Tia Eva, vemos que a terra era mais que chao: era territério
de ancestralidade. Um sitio coletivo, com uso comum, quintais entrelagados
por parentesco, pratica agricola e ritual. O que o Estado urbanizou e loteou,
as mulheres de Tia Eva haviam consagrado como territério preto. Quando os
padres salesianos compraram as terras, quando a rua do semindrio passou por
cima do quilombo, foi mais do que urbanizagao: foi esvaziamento simbdlico e
material de um modo de viver afrocentrado.

Quando a filha de Tia Eva, Sebastiana Maria de Jesus, assume a lideranga
religiosa apds a morte da mie em 1926, ela o faz nio apenas em nome da
linhagem, mas também do projeto civilizatério que Tia Eva instaurou. Dona
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Sebastiana, depois Dona Catarina, e tantas outras, mantém acesa a chama de
uma sociabilidade negra estruturada no matrilinhagem, no afeto e no axé.

Sua trajetéria deve ser lida a partir das histérias entrelagadas da didspo-
ra africana e dos deslocamentos for¢ados e voluntirios que reconfiguraram
o interior do Brasil no século XIX. A atuacio de Tia Eva se d4 no contexto
em que mulheres negras, como muitas outras no pais, faziam do pouco —
do que herdaram de sua linhagem cultural e dos escombros da escravidio
— um campo de possibilidades. E nesse sentido que sua histéria se alinha a
uma genealogia insurgente e coletiva de mulheres negras como Esperanca
Garcia, Salustia e Anna Igndcia, que escreveram cartas, pleitearam direitos,
fundaram comunidades ou ensinaram filhos e netos, tudo isso enquanto
construfam suas préprias epistemologias da sobrevivéncia.

A reconstrugdo de sua trajetéria tem como fontes principais os relatos
orais colhidos por Carlos Alexandre B. Plinio dos Santos e os estudos de
Franga (1995), Mello (2002) e Bruno (1967), além de registros reunidos
no Anudrio Antropoldgico (Santos, v. 37, n. 1, 2012). Esses dados eviden-
ciam nio s6 a individualidade de Tia Eva, como também a forca coletiva
das comunidades negras rurais que transformaram o Centro-Oeste em ter-
ritério de meméria, fé e luta por dignidade.
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Maria Gongalves Barros (1840-1910)%° e Maria Eugénia Gongalves
Guimariaes (1870-1937) — Maria do Acais (primeira e segunda) —
catimb6-jurema® — Paraiba/Nordeste

E v
Figura 94. Maria Eugénia Gongalves Guimaraes

Fonte: Reconstituida com inteligéncia artificial, baseada em fotografia disponivel em: heeps://
bit.ly/4avXaw?7. Acesso em: 2 jul. 2025.

60. Nio hd, até o momento, registro documental conhecido que informe a data de nascimento de
Maria Gongalves de Barros, reconhecida como a primeira Maria do Acais. As fontes histéricas,
antropolégicas e memorialisticas disponiveis — entre elas os estudos de Sandro Guimardes de
Salles (2010), a documentagio fundidria referente ao Sitio Acais e a tradicdo oral juremeira — nio
registram essa informagio, concentrando-se sobretudo em sua condi¢ao de proprietdria da terra
no inicio do século XX e em sua centralidade como lideranga fundadora da tradigio da Jurema
em Alhandra. Com maior grau de seguranca, é possivel afirmar que Maria Gongalves de Barros
viveu entre a segunda metade do século XIX e o inicio do século XX, figura como proprietiria do
Sitio Acais em documentos datados de 1908 e faleceu antes de 1910, quando a propriedade foi
transmitida a sobrinha Maria Eugénia Gongalves Guimaraes. O siléncio documental em torno de
sua data de nascimento nio é fortuito, mas expressa padroes coloniais de apagamento das trajetérias
de mulheres indigenas e de liderancas religiosas nio reconhecidas pelo Estado, razio pela qual a
indicagdo “data de nascimento desconhecida” se impoe como a formulagio academicamente mais
rigorosa, 20 mesmo tempo que reafirma a legitimidade da tradi¢ao oral como fonte histérica.

61. Cf.: https://bit.ly/4rLywPA e https://bit.ly/3KEtLH4. Acessos em: 20 jun. 2025.
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A constituigdo das religioes populares no Nordeste brasileiro revela uma
complexa tapegaria de entrelagamentos histéricos, culturais e espirituais entre
indigenas e africanos, articulada em torno de préticas com ervas curativas
entre povos indigenas do Nordeste, como os Fulni-0, Pankararu e Pataxd,
como a jurema. A partir da jurema-preta (Mimosa tenuiflora), planta nativa
da caatinga, emergiram saberes rituais que se perpetuaram até o presente,
moldando religiosidades como o catimbd-jurema e influenciando praticas
afrobrasileiras como a umbanda. A trajetdria dessas manifestagoes evidencia
uma resisténcia histérica contra o colonialismo e a cristianizacio forcada, ao
mesmo tempo que permite reconstituir os modos como saberes indigenas
dialogaram, desde o século XVIII, com os legados africanos, especialmente
em contextos de aldeamento, perseguicio religiosa e hibridizagao cultural.

As primeiras referéncias documentadas 4 jurema remontam ao século
XVIII, em processos do Tribunal do Santo Oficio, como o levado a Lisboa
em 1720 por um indigena Tabajara da Paraiba, onde se denunciavam “rituais
gentilicos” nos quais a bebida de jurema era ingerida sob o som do maraci e
cantorias indigenas. A repressdo foi severa: entre 1739 e 1744, tramitou no
Conselho Ultramarino um processo envolvendo o Santo Oficio e indigenas
da Paraiba e Pernambuco, com registros de prisdes e mortes de “indios feiti-
ceiros” acusados de fazer uso da jurema. O episédio de um indigena da aldeia
Mepibu, preso no Rio Grande do Norte em 1758, por preparar “adjunto de
jurema”, refor¢a a abrangéncia territorial da perseguicio (Cascudo, 1978).

Ainda assim, registros etnograficos e relatos histéricos mostram que, ao
longo do século XIX, o uso ritual da jurema persistiu e se transformou. Em
1816, o viajante Henry Koster (1978) descreveu ceriménias envolvendo a
bebida na regido norte de Pernambuco, e, décadas depois, José de Alencar
exaltaria a jurema em sua obra literdria no Ceard. Embora a jurema seja origi-
nalmente uma prdtica de povos do tronco Tupi, seu uso se estendeu a outras
etnias por forga do processo de destribalizacio e aldeamento for¢ado, como o
promovido pela politica pombalina em 1765, quando o aldeamento de Ara-
tagui (Paraiba) foi elevado a vila de Alhandra, reunindo indigenas de diversas
procedéncias em um mesmo espago territorial Barros (2011).

E nesse contexto de miscigenagio forcada e reorganizagio cultural que
floresce o catimbé-jurema, prética religiosa forjada na cidade de Alhandra,
a partir da experiéncia da familia indigena de Maria Gongalves Barros (tam-
bém conhecida como Maria India ou Maria do Acais) e seu irmao de Indcio
Gongalves de Barros (Gltimo regente dos indigenas daquela aldeia), e Maria
Eugénia Gongalves Guimaries (sobrinha da primeira e filha do segundo), co-
nhecida como Maria do Acais Segunda.
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Maria Gongalves de Barros tornou-se proprietdria das terras do Sitio Acais
no contexto da regularizacio fundidria dos antigos aldeamentos indigenas da
Paraiba, ocorrida na segunda metade do século XIX. Com a extingio oficial do
aldeamento de Aratagui em 1862, o Estado imperial passou a demarcar e redis-
tribuir as terras coletivas as familias indigenas reconhecidas como descendentes
dos antigos regentes locais. A familia Gongalves de Barros ocupava posi¢ao central
nesse processo, por descender do indigena Indcio Gongalves de Barros, tltimo
regente do aldeamento de Alhandra, apds a extingao dos aldeamentos em 1862.
Indcio recebeu, como posseiro indigena, uma extensao significativa de terras em
Estivas, mais tarde em 1865 o Acais tenha sido registrado, no nome de Joao Bap-
tista Acais; as transforma(;c')es jurl'dicas e negociagoes posteriores fizeram com que,
no inicio do século XX, em 1908, a propriedade passasse a constar oficialmente
em nome de Maria Gongalves de Barros, conforme registros patrimoniais da
época. Assim, sua condi¢do de proprietdria ndo resulta de compra privada isola-
da, mas de um direito territorial indigena reconhecido pelo Império, herdado,
reorganizado e mantido no interior de uma linhagem familiar que articulava ter-
ra, parentesco ¢ autoridade religiosa, permitindo que Maria do Acais se afirmasse
como guardia do territério e da tradi¢io da Jurema em Alhandra.

Sem deixar descendéncia direta, Maria do Acais doou a propriedade a so-
brinha Maria Eugénia Gongalves Guimaraes, que passou a ser reconhecida
como a segunda Maria do Acais, assegurando a continuidade territorial e
espiritual da tradigdo juremeira. A época da heranga, por volta de 1910, Maria
Eugénia residia no Recife, mantendo domicilio na Rua José Mariano, no bair-
ro dos Coclhos, e passou entdo a viver entre a capital e o Sitio Acais. Como
proprietdria, promoveu melhorias materiais na fazenda, construiu casas para
moradores ¢ ergueu a Capela de Sao Joao Batista, fortalecendo o Acais como
centro religioso e comunitdrio. Sua lideranca consolidou o local como referén-
cia espiritual no Nordeste, articulando terra, parentesco e pratica ritual em um
contexto de intensa repressio as religioes de matriz indigena e afrobrasileira.

A trajetéria de Maria do Acais ¢ indissocidvel da formagao de um dos mo-
delos mais influentes da tradi¢io da Jurema nordestina: o Catimbé do Acais,
ou como também ¢ referenciado, a Linha do Acais. Essa tradi¢ao ganhou no-
toriedade por seu contetido ritual e espiritual, por estar profundamente enrai-
zada em uma heranga afroindigena que se manteve viva nas préticas cotidianas
da comunidade juremeira. Essas mulheres indigenas, guardias do saber ritual
com a jurema, estabeleceram as bases de uma religiosidade que transcendia o
viés étnico e se centrava na cosmopercep¢io das “cidades da jurema” — espagos
encantados onde residem os mestres espirituais, que interagem com os vi-
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vos em rituais conduzidos por maracds, cachimbos e porcelanas denominadas
principes e princesas (Griinewald, 2008; Salles, 2010).

Sua fama como catimbozeira poderosa atravessou os limites de Alhandra,
tornando-se referéncia nos estados vizinhos e chegando, nas décadas seguin-
tes, 4 cidade de Natal, onde a Jurema ganhou novo vigor a partir das décadas
de 1980 e 1990. Mesmo quando a Jurema ainda era vista com desprezo no
espago urbano dos terreiros de candomblé e umbanda — como apontado por
René Vandezande (1975) — a figura de Maria do Acais persistia como simbolo
de sabedoria, cura e forga espiritual. Sua presenca era frequentemente evocada
em pontos cantados, rezas e encantamentos, como na célebre saudagao: “Sou
Maria do Acais. E na forca da Jurema.”

A permanéncia da mestra Maria do Acais no imagindrio juremeiro nio se
deve apenas a sua atuagio em vida, mas também a sua elevacio a condicio de en-
tidade espiritual reverenciada por diferentes casas de Jurema em todo o Nordeste.
Na cidade de Natal, por exemplo, sua figura ¢ central para a tradigao juremeira
praticada por referéncias como Babd Karol, que segue a linha do Acais. Maria
do Acais tornou-se encantada, mestra de folha, de cura e de saber, com presenga
garantida em muitas mesas de toré, rodas de jurema e rituais de catimbé.

A tradi¢io do Acais ¢é tecida por memdrias coletivas que articulam histé-
ria, ancestralidade e resisténcia cultural. Sua construgao nio segue um modelo
estdtico, mas um movimento dinAmico de manutencio e reinvencao dos sa-
beres, como afirmam os estudiosos Zumthor (2000) e Stuart Hall (2001). No
caso de Maria do Acais, esse movimento se ancora na ancestralidade indigena
dos Gongalves de Barros, no legado africano das préticas religiosas afrobrasi-
leiras e no territério divino do sertao paraibano, onde os pés de jurema ainda
florescem como testemunhas vivas de sua presenca.

Falecida em 1937, teve nove filhos, dos quais apenas Flésculo Guima-
raes permaneceu na propriedade e deu continuidade a tradi¢do da Jurema,
sendo posteriormente sepultado atrds da capela, em 1959, sob um timulo
marcado por um tronco de jurema, simbolo da permanéncia espiritual do
Acais. Em um cendrio marcado por apagamentos e estigmatizacoes, Maria do
Acais emerge como simbolo de for¢a feminina, espiritualidade afroindigena e
tradi¢io reinventada. Sua memdria se inscreve nas folhas, nos cantos, nas rezas
e nos corpos dos juremeiros e juremeiras que seguem cultivando, com fé e re-
sisténcia, a ciéncia da Jurema. Ela é mais que personagem histdrica: é ancestral
viva, entidade que guia caminhos e protege saberes.

A relagao entre catimbd e umbanda, por sua vez, consolida-se no século
XX, quando a umbanda — religido afrobrasileira nascida no Sudeste — expande-
-se para o Nordeste ¢ encontra no catimbd-jurema um campo fértil de trocas
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e ressignificagdes. Com sua plasticidade caracteristica, a umbanda incorpora
elementos do culto da jurema, sem, contudo, anular os usos tradicionais lo-
cais. Essa fusao ocorre em um momento de crescente visibilidade das religices
afroindigenas e de sua patrimonializa¢io, como se observa no processo de tom-
bamento do Sitio Acais, em Alhandra, pelo Instituto do Patriménio Histérico
da Paraiba, em 2009 — evento nio isento de conflitos quanto a legitimidade da
representacio da “Jurema Sagrada” por atores externos ao territdrio, como a Fe-
deracio Cultural Paraibana de Umbanda e Candomblé (Lima Segundo, 2015).

Apesar das reconfiguragoes, o catimbé permanece vinculado a prdticas de
cura, adivinhagio e aconselhamento, e se mantém como espago de resisténcia
cultural. Os mestres juremeiros, acessados por meio da ingestdo ritual da be-
bida de jurema, sdo os interlocutores espirituais desse universo. Para Bastide
(1985), o catimbé representa a transformagiao da “antiga festa da jurema” no
Nordeste, em que o mundo espiritual assume a forma de reinos, estados e
cidades habitados por seres encantados.

Os estudos etnogréficos de Cascudo (1937, 1978), Vandezande (1975)
e Griinewald (2008) confirmam a importincia da jurema como veiculo de
continuidade de saberes ancestrais indigenas, mesmo quando reconfigurados
pelas influéncias africanas e europeias. A prépria estrutura ritual do catimbd,
com seus instrumentos, entidades e cosmopercepgio, denuncia uma hibridez
que ndo apaga suas raizes indigenas, mas as fortalece em novos moldes. A
ingestio da jurema, por exemplo, ndo é um ato isolado, mas parte de uma
postura espiritual que permite ao praticante acessar o “mundo invisivel”, o
que revela uma visao de mundo em que o material e o imaterial se entrelagam

profundamente (Griinewald, 2018; Salles, 2010).
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Alexandrina (n.ca. 1865) — botinica — Amazoénia/Norte

Figura 95. Alexandrina
Fonte: Reconstituida com inteligéncia artificial (ChatGPT, 2025).

A figura de Alexandrina emerge das brechas do arquivo oitocentista ama-
zdnico como um ponto de convergéncia dos deslocamentos, trocas e resistén-
cias que marcaram a didspora africana em territério pan-amazonico. Mais do
que uma criada de Elizabeth Agassiz (1822-1907), registrada em Viagem ao
Brasil: 1865-1866, Alexandrina pode ser compreendida como parte de um
movimento de sobrevivéncia, reinvencio e produgio de saberes enraizados em
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matrizes afrodiaspéricas e indigenas, tensionando a colonialidade epistémica
que moldava a ciéncia europeia naquele século.

Recrutada em Tefé durante a expedigao dos Agassiz ao Brasil (1865-1866),
Alexandrina se tornou responsavel pelas tarefas domésticas da comitiva, e re-
conhecida por Elizabeth como uma “preciosa aquisi¢io” no trabalho de coleta,
preparacio e classificagao de espécimes. Sua atuagio como aprendiz de natu-
ralista foi essencial para a organizacio do laboratério improvisado da missao
e para a sistematizagio de espécies vegetais e animais — conhecimentos que
nio se originavam exclusivamente da instrugio europeia, mas da convivéncia
com a floresta e dos saberes acumulados entre os povos africanos e indigenas
deslocados para o interior amazonico.

A trajetéria de Alexandrina insere-se no contexto do processo de interio-
rizagao forcada da didspora africana no Brasil, que, a partir do século XVIII
e com mais intensidade apds a Independéncia, levou pessoas escravizadas e
libertas para regioes como o Grao-Pard e o Alto Amazonas. Este deslocamento
constituiu uma “didspora interna’, marcada por redes de fuga, reterritoriali-
zagao e aliangas com povos indigenas, em especial em dreas como Tefé, regiao
onde a convivéncia entre indigenas Tikuna, Omdgua e outros povos com afri-
canos crioulos e libertos deu origem a comunidades de fronteira étnica e cul-
tural. Essas aliancas resultaram em prdticas hibridas de cura, pesca, agricultura
e conhecimento botanico, que Alexandrina provavelmente dominava.

Sob esse olhar amefricano e decolonial, a mesticagem ndo ¢ s6 um
marcador degenerativo como desejavam os naturalistas raciologistas do
século XIX, ¢ aqui pensada como tecnologia de travessia e elaboragio de
mundos. O cabelo indomito de Alexandrina, transformado em objeto de
escirnio e marcador racial por Elizabeth e Louis Agassiz, torna-se aqui
simbolo de insubordinagio estética e politica — um traco que recusa a nor-
matividade branca e denuncia os limites da ciéncia racializada que buscava
fixar os corpos a0 mesmo tempo que se apropriava dos seus saberes.

Ao colaborar com a expedi¢ido como especialista pritica — identificando
plantas, reconhecendo caminhos na mata, auxiliando na preparagio de esque-
letos de peixes — Alexandrina se inscreve na longa linhagem de mulheres negras
que participaram da constitui¢ao da ciéncia no Brasil e nas Américas, ainda
que a margem do reconhecimento formal. Sua presenga reflete o papel estrutu-
ral que afrodescendentes tiveram na construgio das ciéncias naturais tropicais:
desde curandeiras e parteiras até guias e preparadores de espécimes, suas con-
tribuigoes foram sistematicamente apagadas ou reclassificadas como “ajuda’.

O trabalho da historiadora Patricia Melo (2021), que resgata a existéncia
de Alexandrina, foca os intersticios do fazer cientifico no século XIX, mas
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nos convoca a reescrever as histérias da ciéncia a partir de personagens ané-
nimos, muitas vezes sem sobrenome, cuja expertise nao era reconhecida pelas
academias, mas era indispensdvel ao sucesso das expedi¢oes e a constitui¢io
dos acervos cientificos. Sua leitura nos obriga a deslocar o foco dos cientistas
consagrados para os sujeitos racializados e subalternizados que sustentaram,
em siléncio ou resisténcia, a prética cientifica colonial.

Num momento em que o mundo ocidental fervilhava com debates sobre
a aboli¢do da escravidio, a teoria da evolugio, o imperialismo cientifico e as
viagens de exploragio naturalista, Alexandrina, entre redes de siléncio e agén-
cia, movia-se pela mata, limpava peixes, coletava plantas e partilhava saberes
— em uma Amazdnia que nio era apenas um “espago vazio~ de descobertas,
mas também um territério habitado, ancestral, atravessado por lutas, aliancas
e experiéncias da didspora.

Sua imagem, registrada a contragosto por William James (2006), perma-
nece como indice de uma presenca incomoda a ordem colonial: mulher, negra,
possivelmente liberta, colaboradora de uma ciéncia que a excluia. Na escuta
histérica atenta proposta por Patricia Melo (2021), Alexandrina deixa de ser
ruido e se torna voz — nao porque alguém lhe “d4 voz”, mas porque escuti-la
exige deslocar a escuta para os entrelugares da histéria, onde se tecem memé-
rias subterrineas, que sustentam, até hoje, a possibilidade de outros futuros.
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Mae Andressa (1882-1951) — batuque — Porto Alegre/Sul

Figura 96. Mae Andressa
Fonte: Reconstituida com inteligéncia artificial (ChatGPT, 2025).

No Sul do Brasil, o candomblé nio seguiu o mesmo percurso de organizagio
e centralizagio verificado na Bahia. Outras formas de continuidade das praticas
religiosas africanas no Sul do pais surgiram, como foi o caso do batuque a par-
tir das charqueadas nas zonas rurais e depois com a urbaniza¢io nos mercados
centrais de Porto Alegre. Em vez de se configurar como religido com templos
formalizados e liturgias sistematizadas, o culto aos orixds, especialmente a Bar,
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passou a se manifestar nos intersticios do cotidiano, entre a feira e a rua, nas
encruzilhadas dos largos e pracas, em especial nos arredores do Guaiba. Assim, o
Mercado Publico tornou-se nio apenas um polo de abastecimento de alimentos
e mercadorias, mas também um verdadeiro terreiro ao ar livre, onde o divino se
misturava a sobrevivéncia. No caso do Rio Grande do Sul, o enraizamento do
batuque e o surgimento de experiéncias semelhantes a0 candomblé, a partir do
século XIX, constituem fendmenos de profunda complexidade histérica e social.

A historiografia do Rio Grande do Sul aponta que a populagio negra escravi-
zada ali presente foi composta por diferentes grupos: crioulo, nascido no Brasil;
ladino, africanizado mas jd aculturado em outras regides do pais; ¢ africano de
nagio, muitas vezes identificado por sua origem étnica ou portos de embarque
(Assumpgio, 2013). Um levantamento dos inventdrios da freguesia de Pelotas
(1850-1880) revelou que 590 dos 1.604 escravizados listados eram africanos,
muitos deles classificados por “nagoes” como Angola, Mina, Benguela, Cabinda,
Erubé e Congo (Loner er al., 2012). Entre estes, uma parte significativa provi-
nha da rota de Mogambique, alternativa criada apds os tratados entre Inglaterra
e Portugal (1810), que visavam limitar o tréfico escravista atlantico.

Os escravizados embarcados a partir de Inhambane, Quelimane e Lou-
rengo Marques (atual Maputo) eram genericamente chamados de mogam-
biques no Brasil, embora sua origem real fosse frequentemente de regices
hoje pertencentes a paises como Tanzania, Quénia, Zambia, Malaui, Zim-
babue e Africa do Sul. A maior parte falava linguas do tronco bantu, o
que favoreceu, no Rio Grande do Sul, a consolida¢io de cultos religiosos
bantu-brasileiros, como o batuque (Corréa, 1998).

Esses cultos se desenvolveram em paralelo a produgio das charqueadas,
especialmente nas regioes de Pelotas e Rio Grande, onde o trabalho escravo
era usado para a inddstria da carne salgada. Ali se encontram os primeiros
registros histdricos da prética do batuque, datando de 1833 a 1859, confor-
me aponta Marco Antonio Lirio de Mello (1995), e confirmados por Corréa
(1988). Esses primeiros terreiros se constituiram como espagos de sociabili-
dade e resisténcia, muitas vezes perseguidos pelas autoridades. Um exemplo
disso foi a prisao de duas mulheres negras acusadas de feiticaria em Pelotas,
como noticiado no jornal do Comércio, em 1878 (apud Mello, 1995).

Com o avango da urbanizagio e o declinio relativo das charqueadas
ap6s a aboli¢do, houve um deslocamento significativo de ex-escravizados
para Porto Alegre, especialmente para as regiées periféricas, como o Areal
da Baronesa, a Colonia Africana, a Cidade Baixa e a chamada “Bacia”.
Nessas localidades, surgiram novos terreiros e priticas religiosas que dialo-
gavam com as tradigdes vindas do Litoral Sul.
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Ao chegarem na cidade de Porto Alegre, encontraram uma cidade surgida
dentro da légica mercantil da expansio luso-brasileira no Prata, num espago de
intensa movimentagao de pessoas, mercadorias e memorias. O Largo da Quitan-
da — atual Praca da AlfAndega — foi um dos primeiros nuicleos desse comércio,
marcado pela presenca majoritdria de quitandeiras negras, muitas delas minas,
que segundo registros orais antigos, j haviam assentado um Bard no espago para
garantir protegao e movimento nas vendas. Essa prética, herdada da cultura ioru-
b4, introduziu uma légica espiritual no coragao econdmico da cidade: o mercado
como espago de axé, onde a moeda nio circulava sem passar pela encruzilhada.

Quando a Cimara Municipal tentou remover as quitandeiras da Quitanda
para o Largo do Paraiso, houve resisténcia. Nio sé porque aquilo significava
perda de clientela, mas também porque o lugar jd estava “firmado” espiritual-
mente. A prépria permanéncia parcial delas ali mostra como o batuque nao se
limitava ao recanto da senzala ou ao esconderijo dos morros. Ele era também
publico, urbano, uma tecnologia de enraizamento espiritual da didspora afri-
cana em plena constru¢io da cidade colonial.

O auge desse enraizamento ocorreu com o novo Mercado Pablico inaugu-
rado em 1869, uma das maiores obras arquitetnicas de Porto Alegre a época.
Foi ali que figuras como Principe Custddio, Paulino de Oxald, Mie Jurema de
Xangd, Mae Antdnia do Bard e Maria Pinheiro da Silva reatualizaram o gesto
ancestral das negras minas e assentaram seus Bards nas bancas do mercado,
como afirmagio de um pertencimento religioso, politico e territorial. O batu-
que, com sua matriz bantu-iorubd, fez-se chio onde se pisava e também céu
que se invocava — entre bananas, peixes ¢ moedas de cobre, se desenhava um
mapa de resisténcia e continuidade africana.

Dentro dessa tradicio, destaca-se a figura de Mae Andressa Ferreira da
Silva, ou Mae Andrezza, considerada a primeira iyalorixd do Rio Grande do
Sul. Segundo Roger Bastide (1985), Mae Andressa foi iniciada por um ve-
lho babalorixd que ainda mantinha vinculos diretos com africanos nativos.
Mae Andressa viveu entre 1882 e 1951, e foi responsdvel pela manutencio da
na¢io Oy em Porto Alegre, especialmente no bairro Mont Serrat, onde se
situaram casas tradicionais do culto.

A religiao dos orixds no Rio Grande do Sul se estruturou em “nagdes” ou
“lados”, entre as quais se destacam Jeje, Ijexd, Cabinda, Nagd, além da prépria
Oyé. A tradigao Ketu, dominante na Bahia, foi praticamente ausente no estado
até tempos recentes. O batuque, por sua vez, mantém um sistema ritual préprio,
com toques de tambor, sacralizacio dos orixds e préticas de iniciagao distintas,
mas com paralelismos com o candomblé (Jensen, 2001; Herskovits, 1948).
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A presenga de mogambiques contribuiu diretamente para esse universo reli-
gioso afrogaticho. Seus conhecimentos sobre cosmos, rituais, uso de ervas e sacra-
lizagao de espagos naturais enriqueceram a espiritualidade bantu-brasileira local.
Ainda que perseguidos, como demonstra a repressao noticiada pelo Correio Paulis-
tano em 1879 — na qual 42 pessoas foram presas durante um culto em Porto Ale-
gre — os cultos de matriz africana se mantiveram firmes e serviram como espagos
de reconstrugio identitdria para uma popula¢iao marginalizada (Schwarcz, 1989).

A nagio jexd, predominante atualmente no Rio Grande do Sul, caracteriza-
-se pela invocagio dos orixds em lingua iorubd e por uma liturgia mais acessivel,
tanto em sua ritualistica quanto em sua musicalidade, o que explica, em parte,
seu dominio contemporineo entre os terreiros. O ritmo ljexd, mais simples em
relacio ao complexo toque do Jeje, favoreceu a adesio de novos praticantes e a
multiplicacdo de casas religiosas. Importantes figuras como Manoelzinho do Xa-
pana e Tati do Bard, iniciados na nacio Cabinda, transitaram para o Jeje e pos-
teriormente para o ljexd, formando uma linhagem Jeje-Ijexd (Correa, 1998b).
Conforme relatos histéricos, o Ijexd predominava em bairros negros tradicionais
de Porto Alegre, como o Mont Serrat e a Colonia Africana.

Por outro lado, a na¢io Jeje, que teve ampla predominancia no século XIX
e inicio do século XX, é lembrada pela complexidade de seus toques e pelo uso
de oguidavis, instrumentos de dificil manejo. Segundo Pernambuco Noguei-
ra, os rituais Jeje eram tdo elaborados que muitas casas passaram a adotar as
rezas ljexd por motivos préticos. No entanto, os praticantes Jeje mantinham o
culto aos orixds nagd, sem referéncias diretas aos voduns como no Maranhio.
Grandes nomes como Paulino do Oxald Efan, Jodozinho do Bard Agelu e
Idalino do Ogum marcaram essa tradigio, sendo este tltimo uma figura de
longevidade histérica, falecendo com 104 anos. A nagio Jeje também abriga o
personagem lenddrio do Principe Custédio de Almeida, um africano oriundo
do reino de Benin que se estabeleceu em Porto Alegre em 1901 e teve impor-
tante papel politico e simbdlico na valorizacio do batuque (Silva, 1999).

A nagio Cabinda, de matriz Bantu e fala original Kimbundu, ¢é fortemente
associada ao culto dos eguns (ancestrais), com énfase nos assentamentos de Balé
ou Igbalé. Embora sua origem esteja ligada ao culto de orixds nagd, como reco-
nhecido por Nogueira (2001), sua particularidade estd na relagio intensa com
os mortos e na ancestralidade como principio estruturante do axé. Waldemar
Antonio dos Santos, do Xang6 Kamuci, foi um dos principais disseminadores da
nagio Cabinda no estado, sendo sucedido por importantes maes e pais de santo
como Mie Maria Madalena Aurélio da Silva e Mae Palmira Torres dos Santos.
Apesar disso, segundo Nogueira, o contetido litirgico de muitas casas Cabinda
hoje seria genuinamente Ijexd, mantendo-se apenas o rétulo nominal da tradicio.
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A nacio Oyd, de raiz iorubana, destaca-se pela estrutura hierdrquica de seus
rituais, em que os orixds masculinos s3o invocados antes dos femininos, encerran-
do-se com Yansa, Xang6 e Oxald. Xangd e Yansa representam o Rei e a Rainha de
Oyé, o que explica seu destaque littirgico. Os ocutds (assentamentos dos orixds)
nesta tradigdo eram enterrados, diferentemente de outras praticas que os coloca-
vam em prateleiras, e os orixas conduziam em suas bocas as cabecas dos animais
sacrificados em decomposi¢io, como sinal de aceitagdo ritual (Laytano, s.d.).

A nagao Nagd, embora considerada a origem do culto afrobrasileiro no
Rio Grande do Sul, encontra-se hoje praticamente extinta, conforme Noguei-
ra (2001). Restam poucas casas que preservam seus rituais, como o Terreiro
Nova Era, do Pai Jader, em Porto Alegre. A chegada dos orixds nesta tradigao
se assemelha a forma do candomblé baiano, realizando o processo de “linha
por linha”, com sacrificios feitos com o animal ao chio, e nio suspenso. Essa
tradicdo ¢ tida por alguns estudiosos como a semente do culto trazido pelos
escravizados das charqueadas, com raizes profundas na cidade de Rio Grande.

A partir dos dados levantados por Dante de Laytano, em 1951, pode-se
observar uma diversidade significativa na época: 24 casas de nacio Nagd, 21
Jeje, 13 Oy6, 8 ljexd e 5 mistas. Atualmente, segundo Adalberto Pernambu-
co Nogueira (2019), cerca de 80% dos terreiros seguem a chamada “Linha
Cruzada”®, 10% cultuam apenas a Umbanda e outros 10% mantém os rituais
de batuque tradicional.

Portanto, a religiosidade afrobrasileira no Rio Grande do Sul, nao era uma
simples importagdo do candomblé baiano, revela uma genealogia prépria,
marcada pela predominincia bantu, pelas rotas mogambicanas do tréfico es-
cravista e pelo protagonismo de figuras como Mae Andressa Ferreira. O batu-
que, nesse sentido, é mais do que religiao: é a expressao viva de um patriménio
imaterial de resisténcia, pertencimento e fé de um povo forjado na didspora.

62. A chamada Linha Cruzada é um fendmeno mais recente, datado da década de 1960, e consiste
na fusdo entre batuque, umbanda e a presenca marcante de exus e pombagiras. Trata-se de uma
resposta pragmdtica as necessidades modernas: menos custo, rituais mais simples e maior amplitude
mistica. Segundo Correa (1998a), a proliferacio da Linha Cruzada reflete tanto um processo de
modernizagio religiosa quanto um conflito geracional dentro das religides afrobrasileiras, sendo
vista por muitos mais velhos como uma “deturpagio” da tradi¢do, a0 mesmo tempo que representa
para os mais jovens uma adaptagio aos tempos contemporineos. Esse panorama revela a pluralidade
das tradicoes religiosas afrobrasileiras no Rio Grande do Sul e suas continuas transformagées diante
das mudangas sociais, politicas e econdmicas. O batuque, a umbanda e a Linha Cruzada, embora
distintos em sua forma, compartilham raizes profundas nos saberes africanos, reafirmando a
importincia da ancestralidade como eixo central da religiosidade afrogatcha.
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Joanna Prates (n.ca. 1851) — Mercado Central — Florianépolis/Sul

Figura 97. Joanna Prates

Fonte: Reconstituida com inteligéncia artificial (ChatGPT, 2025).

A presenga dos africanos também deixou marcas importantes no Sul do Brasil,
especialmente em Santa Catarina. Os registros de batismo da Freguesia de Nossa
Senhora do Desterro (atual Florian6polis), entre 1788 e 1850, revelam a comple-
xidade da composicao da populagio africana na regido. Dos 5.245 registros de es-
cravizados batizados, 1.138 eram africanos adultos, sendo 197 identificados como
mocambiques, ou seja, aproximadamente 17% desse total. Esse dado confirma a
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relevincia da rota oriental, mesmo em um contexto geralmente mais associado ao
trifico vindo da Africa Central Atlantica (Congo, Angola, Cabinda).

A anélise da procedéncia étnica dos africanos em Desterro mostra uma predo-
minancia de individuos oriundos da Africa Central Adlantica — congos, cabindas,
benguelas, rebolos —, mas também evidencia a presenga significativa dos mogam-
biques, tanto em familias nucleares como em matrifocais, quando se observa a
procedéncia das mées africanas nos registros: 37 vinham da Africa Oriental. Além
disso, mais de 800 registros trazem classificagdes genéricas como “nagao africana’,
“costa da Africa”, “africana de nagdo”, categorias que funcionavam como guarda-
-chuvas étnicos, agregando diferentes identidades em nomes amplos e mutdveis.

Essas classificagoes, ndo expressam apenas uma origem geografica, sao refle-
xo de um processo continuo de reconstrugio e ressignificacao identitdria. Como
salienta a historiadora Fldvio Gomes (2017), a experiéncia da didspora implica-
va reconfiguragoes internas nas identidades africanas, em que grupos distintos
podiam ser incorporados a denominagoes mais amplas, com base em afinidades
forjadas nas experiéncias do cativeiro, da resisténcia e da reorganizagao cultural.

Nesse contexto, figuras como Francisco de Quadros emergem como exem-
plos paradigmdticos dessa multiplicidade. Identificado em documentos como
preto forro, mestre, pombeiro e benguela, Francisco traz consigo um rastro de
experiéncias acumuladas na travessia do Atlantico e nas transformagoes vividas
no Desterro. O termo “pombeiro”, por exemplo, poderia tanto designar um
comerciante africano que atuava no interior da Africa como intermediario do
trafico, quanto um vendedor ambulante no Brasil ou mesmo um informante
da forga publica — todas fungdes que atravessam as fronteiras entre Africa e
Brasil, escravidio e liberdade, periferia e centro.

A presenga dos mogambiques em Santa Catarina, portanto, nio se res-
tringe a uma nota de rodapé no tréfico atlantico. Ela revela os fluxos transo-
cednicos, as redes comerciais e as estratégias coloniais que moldaram o Sul do
Brasil, bem como os saberes, préticas e subjetividades africanas que deixaram
marcas profundas no tecido social, cultural e econémico da regido. Percebe-
mos que esses africanos — homens e mulheres — ndo eram figuras passivas da
engrenagem escravista, reconfiguraram identidades e sociabilidades, redese-
nharam o cotidiano urbano e rural e inscreveram no territério sulista as cica-
trizes e poténcias da didspora africana.

Como vimos, um desses nichos foram as irmandades. No Sul, a Irmanda-
de de Nossa Senhora do Rosério e Sao Benedito dos Homens Pretos, formada
oficialmente a partir de 1726 e com compromisso confirmado em 1750, cons-
tituiu-se como um espaco de sociabilidade, resisténcia e agéncia para negros,
crioulos, pretos e pardos — categorias que refletiam nuances de cor, condigdo
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juridica e status social. Segundo Simao (2006), sua atuagio estava centrada na
devogao a Virgem do Rosdrio, no sepultamento digno de seus membros e na
assisténcia a filhos de irmaos falecidos em situagio de pobreza, além do objetivo
declarado de libertar cativos pertencentes 4 irmandade, com fundos especificos
destinados a essa finalidade, como indica 0 Compromisso de 1842. A dinAmica
da cidade no século XIX, marcada por intensa atividade portudria e comercial,
contou com uma expressiva populagio afrodescendente, que representava mais
de 35% dos habitantes em 1872 (Cardoso, 2000). Esses sujeitos, em sua maioria
oriundos de etnias africanas diversas, como os angolas, conforme analisado por
Malavota (2013), constituiram comunidades periféricas ¢ atuaram em diversos
oficios urbanos e rurais. A presenca das irmandades, como a do Rosirio, refletia
uma forma de organiza¢io comunitdria afrobrasileira que articulava religiosi-
dade, auxilio mutuo e resisténcia frente a subalternizacio social e ao cativeiro.
Embora o modelo estrutural das irmandades negras no Brasil, incluindo a
Irmandade de Nossa Senhora do Rosdrio e Sao Benedito dos Homens Pretos em
Desterro (atual Floriandpolis), tenha se inspirado nas confrarias catélicas medie-
vais europeias, o que de fato se constituiu ali foi uma profunda recriagdo e res-
significa¢do afrocentrada de um espago originalmente eurocéntrico e excludente,
como vimos no Capitulo 1, em outras regides do pais. Os africanos e seus descen-
dentes ocuparam essas instituigoes: eles as transformaram, imprimindo nelas suas
préprias cosmopercepgdes, sociabilidades, formas de poder e préticas culturais.
A presenca africana e afrodescendente em Floriandpolis provocou rupturas
simbolicas e préticas dentro da rotina institucional da irmandade. A estrutura de
cargos ¢ fungoes foi moldada para atender as dinimicas das comunidades negras
locais. Cargos como esmoleiro, zeladora, mordoma, rainha e andador nio exis-
tem nos moldes das irmandades europeias medievais — sobretudo nao com a cen-
tralidade que ganham aqui, especialmente em relagao as mulheres e aos cativos.
Mulheres ocupavam cargos como mordoma da irmandade, sendo responsa-
vel pela organizagio dos festejos, coleta de esmolas e articulagdo com a comuni-
dade. Outras mulheres, mesmo forras, eram “zeladora de altar”, e contribufam
financeiramente e espiritualmente para o funcionamento do templo e das cele-
bragdes. Nenhuma confraria medieval europeia previa ou aceitava tamanha par-
ticipagao de mulheres negras e ex-escravizadas na estrutura littirgica e econdmica.
Além disso, o registro de africanos cativos exercendo cargos administrati-
vos — como a elei¢do de um juiz escravizado, Manoel, de na¢ido Angola, e de
um mesério igualmente escravizado, em 1882 — revela uma subversio radical
da légica escravista: individuos legalmente definidos como “coisas” assumindo
a lideranga de uma instituigio religiosa e comunitdria.
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As festas organizadas pelas irmandades negras — como as de Nossa Senho-
ra do Rosdrio e Sao Benedito — tomavam a forma de quermesses, procissoes,
congadas, batuques e dan¢as com evidente presenca de elementos africanos.
Os relatos das festividades do século XIX em Desterro registram batucadas,
dangas de origem Bantu, venda de comidas e bebidas, além de cortejos com
atabaques, aproximando essas celebragbes muito mais de rituais de matriz afri-
cana do que do protocolo litirgico europeu.

Esses eventos, frequentemente vistos com desconfianca pelas autoridades
eclesidsticas e policiais, criavam uma zona auténoma tempordria dentro da
cidade — uma espécie de quilombo festivo e devocional que interrompia, ainda
que por alguns dias, a ordem colonial. A prépria religiosidade da irmandade
assume contornos hibridos. A devo¢io a Nossa Senhora do Rosdrio e Sio
Benedito era, em muitos casos, cobertura simbdlica para cultos ancestrais afri-
canos. Benedito, o santo negro, permitia uma identificagao direta com os pré-
prios ancestrais. O Rosdrio, com seus ritos repetitivos e corporais, entrelacava-
-se com prdticas espirituais de origem Bantu. Assim, os africanos entraram em
uma estrutura europeia, ¢ também a hackearam, redesenharam, africanizaram,
esse é 0 16cus fraturado de que fala Maria Lugones (2014).

Essas relagoes se estendiam para o mercado de trabalho, apesar da narra-
tiva oficial propagada por autores como Ricardo Mesquita (2002) insistir em
destacar colonos alemies e imigrantes agorianos como protagonistas do desen-
volvimento comercial da cidade de Florianépolis, a exemplo de outras cidades
do Sul do pais, conhecido pela migragio alemi —, uma leitura mais critica,
como a de Fabiane Popinigis (2012) ¢ Cauane Maia (2025), revela a presenga
estruturante da populagio afrodescendente, em especial das mulheres negras,
na formac¢io do comércio local.

Desde o final do século XVIII, essas mulheres ocupavam a Praca do Mer-
cado, atual Largo da Matriz, como quitandeiras — vendendo doces, frutas,
legumes, peixe seco e comidas preparadas. Muitas eram africanas trazidas para
a regido durante o tréfico transatlantico de escravizados ou suas descendentes
diretas. A atuacio dessas mulheres nio se dava apenas por resisténcia, mas
também por estratégia, agéncia e articulagdo comunitdria.

Entio, antes mesmo da construcio do Mercado Publico de Desterro —
hoje Florianépolis — as margens entre a Igreja da Matriz e a praia j4 eram palco
de intensas trocas e circulagdes protagonizadas em grande parte por mulheres
negras, em sua maioria africanas escravizadas ou libertas, que ocupavam esse
espaco urbano com suas tendas, esteiras e barracas improvisadas, vendendo
géneros alimenticios variados: farinha, peixe seco, legumes, frutas, doces e
comida pronta, destinada especialmente aos escravizados de ganho.
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J4 na década de 1830, essa presenga era motivo de acirradas disputas poli-
ticas: enquanto os chamados “homens bons” pressionavam pela remogio das
barraquinhas da Praga da Matriz (também conhecida como Praca do Merca-
do), formava-se uma resisténcia ativa — por parte de comerciantes interessados
na circulagio de pessoas, das préprias quitandeiras e do ptblico consumidor,
que dependia dessas vendas didrias para a subsisténcia. A tentativa de expulsio
das vendedoras em 1834 fracassou, revelando a forca politica dos “barraquis-
tas”, possivelmente composta também por aquelas mulheres que, com seus
corpos e mercadorias, reconfiguravam o espago urbano.

A regulamentagio urbana também foi instrumento de exclusio. O Cédi-
go de Postura de 1845 proibia pessoas escravizadas de atuarem como caixeiros
e restringia a venda de carnes e pescados aos que nao fossem livres ou direta-
mente subordinados aos carniceiros e pescadores. Ainda assim, essas mulheres
resistiram e criaram redes de solidariedade e trabalho, muitas vezes atuando
como “negras de ganho”, termo utilizado para indicar as pessoas escravizadas
que vendiam produtos e repassavam parte dos lucros aos seus senhores, acu-
mulando com o tempo meios de compra da prépria liberdade.

Uma dessas figuras que ficou conhecida e registrada nos documentos foi
Joanna Prates, uma mulher negra forra (liberta), que em 1851 aparece nos
registros da Camara Municipal como locatdria de uma casa de quitanda na
Praca da Matriz, antes da inauguragio do mercado, pagando um imposto de
cinco mil réis para exercer sua atividade. Joanna nio estava sozinha: nomes
como Maria Calab4, outra africana, e Joaquim Igndcio da Silva também apa-
recem na documentagio, compondo um mosaico de vendedores e vendedoras
que sustentavam a economia urbana com préticas profundamente ligadas a
experiéncias africanas de comercializagio e sociabilidade. Segundo Popinigis
(2012), como aponta o historiador Oswaldo Cabral, esses vendedores vinham
de diversas partes da ilha e da regiao, tanto por terra como por canoa, refor-
cando o cardter atldntico e insular do mercado de Desterro.

Essas mulheres eram agentes econdmicas, culturais e politicas, herdeiras
de tradicoes africanas de venda ambulante e praticas alimentares, como se vé
também em outras cidades do mundo atlantico negro, como Salvador e Luan-
da. Em Desterro, elas moldaram a relagio da cidade com o espago publico,
disputando e recriando sentidos de pertencimento e sobrevivéncia.

A proposta de construgio do Mercado Publico emerge como um marco
de um projeto civilizatério pautado por politicas de saneamento, controle e hi-
gienizacdo racial. A elite local, empenhada em embelezar a cidade para atender
aos ideais de modernidade e moralidade — especialmente as vésperas da visita de
Dom Pedro II, em 1845 — buscava, sobretudo, a retirada das mulheres negras do
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centro urbano, associadas ao que era nomeado como “desordem”, “vadiagem” e
“feitira”. As quitandeiras negras, muitas delas africanas ou descendentes diretas,
ocupavam as pragas e as ruas com suas barracas improvisadas, estruturando um
comércio informal que garantia no s sua sobrevivéncia, como também a cir-
culagio de saberes, afetos e economias de base comunitdria.

A proposta de construgio do mercado, como explicita o engenheiro Se-
pulveda Everard (1848), visava transformar o espago central da cidade em
um “ponto aprazivel de reunido das familias”, o que implicava a remogao das
barracas e das pessoas negras que ali atuavam como vendedoras e ambulantes.
Para ele, a “solidez” do novo edificio garantiria a moralizagio do espago, a cen-
tralizagio da arrecadagio de impostos e o controle da qualidade dos produtos
comercializados. Contudo, como mostra a resisténcia de figuras como Joanna
Prates, uma mulher negra alforriada que pagava impostos antes mesmo da
existéncia do mercado e, posteriormente, alugou um box dentro do edificio,
essas politicas de exclusio ndo se concretizaram sem embates e fissuras.

Ainda que o projeto de saneamento visasse expulsar os considerados “imo-
rais e até mesmo a escravos , em 1854, apenas trés anos ap6s a inauguragio do
Mercado Publico, 20 dos 23 espagos de quitanda eram ocupados por mulheres
— muitas delas negras, forras e com nomes que remetem as suas origens afri-
canas: Simda Mina, Maria Mina, Josefa Cagange, Esperanga Cabinda, entre
outras. Elas resistiram a tentativa de invisibilizacio criando redes de solidarie-
dade e préticas econdmicas autdbnomas (Maia, 2025). Atuavam como pombei-
ras, vendedoras e quitandeiras, pagando os mesmos impostos que os homens,
mesmo ocupando os espagos mais precdrios do entorno do mercado, muitas
vezes sem direito a formalizagio de seus contratos de aluguel.

A politica de higienizagao racial imposta pela elite, articulada com os c6-
digos de postura urbana — que proibiam escravizados de serem caixeiros e
restringiam suas atividades —, ndo foi suficiente para eliminar a presenca e a
importincia econdmica das mulheres negras. Elas nao sé estiveram ali, como
protagonizaram a formagao de uma economia popular, de base afrodiaspérica,
resistindo a exclusdo por meio da presenga persistente, do trabalho e da rein-
vencio de vinculos sociais.

A inauguragio do Mercado Publico, em 1851, provocou uma reconfi-
guracio radical no uso e controle dos espagos destinados a venda de géneros
alimenticios. Apés alguns anos atuando do lado de fora do mercado, Joanna
conseguiu alugar um espago de venda entre colunas do novo prédio e compar-
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tilhou com outra quitandeira, Joana Rosa®, mas foi além: em 1855, tornou-se
a unica mulher negra registrada como locatdria formal de uma das casinhas
internas do Mercado, alugando o box n. 3 por 6.600 réis mensais, em leilao —
o valor mais alto entre os nove locatdrios do periodo (Popinigis, 2012).

Este dado ¢ revelador. No ano anterior, em 1854, como vimos muitas mu-
lheres africanas tinham quitandas, mas essas estavam do lado de fora da estrutura
principal do mercado, em dreas informais e mais precérias, e as locatdrias pagavam
apenas 3 mil réis mensais. Joanna, ao contrério, inseriu-se na lgica contratual do
Estado imperial, ocupando um espago formalizado, com contrato assinado por
um procurador, Jacintho Francisco, dado que ela nio sabia escrever. Essa presenca
formalizada teve um alto custo: o dobro do valor pago pelas quitandas externas.

A comparagio entre os registros de 1854 e 1855 evidencia, portanto, um
processo de reorganizacio institucional do espago urbano que operou, simul-
taneamente, a formalizagio e a exclusdo de presencas negras no centro comer-
cial da cidade. A elevacio do valor ndo pode ser lida apenas como um reajuste
mercantil, mas como indice do “preco da formalidade”, isto ¢, da imposicio
de barreiras econdmicas e legais que regulavam quem podia permanecer no
espago central sob as novas regras da cidade imperial. O caso de Joanna, ao
mesmo tempo singular e sintomdtico, expoe os mecanismos seletivos de insti-
tucionalizagdo: a presenca negra feminina no coragao do mercado s6 foi admi-
tida na forma da exceg¢io onerosa. Nesse sentido, o contrato que legitima sua
atuagio marca também o deslocamento das outras mulheres negras para fora
dos registros — e possivelmente para fora do préprio espago urbano central.

E ainda mais significativo que, ap6s junho de 1856, o nome de Joanna
Prates desapareca dos registros de pagamento do mercado. Todos os demais
locatarios passaram a pagar 5 mil réis, valor unificado e inferior ao que ela pa-
gava, o que levanta hipdteses sobre a razdo de sua exclusio: teria sido vitima de
alguma forma de boicote? Nio conseguira manter o custo? Ou fora removida
por decisio administrativa nio documentada? Embora nio haja fontes diretas
que esclarecam o motivo, sua retirada coincide com um processo mais amplo
de controle sobre os corpos negros, especialmente os femininos, em nome de
uma urbanidade higienizada e branca.

Apesar disso, a trajetéria de Joanna nao se apaga. Mesmo apés perder o box
formal, registros indicam que ela continuou atuando nos arredores do mercado,

63. Joana Rosa aparece em outros registros como esposa do africano forro Francisco de Quadros, juiz
da irmandade, que construiu, a partir das suas relagdes que envolviam a irmandade e seus vinculos de
apadrinhamento, certa honorabilidade constitutiva da sua identidade (Malavota, 2013).
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ocupando os vios entre colunas — espagos menos prestigiados, onde se concen-
travam vendedores e vendedoras escravizados(as), sem acesso formal ao comércio.

Joanna Prates, portanto, pode ser lida como figura emblemadtica da resistén-
cia negra no espago urbano oitocentista: persistente, habilidosa e estrategicamen-
te posicionada entre a margem e o centro. Sua trajetéria materializa o embate
entre a mobilidade econdmica das mulheres negras libertas e as barreiras legais,
raciais e de género impostas pelo regime escravista tardio e pela incipiente moder-
nizagao urbana. Sua histéria é também uma dentincia das formas como o espago
publico foi sendo estruturado para subalternizar — ainda que de forma disfarcada
sob a legalidade — os sujeitos racializados que outrora dele faziam parte.

A consolidacio dos mercados centrais no Brasil, entre os séculos XIX e XX,
estd diretamente associada a presenca de trabalhadoras negras que, com seus
saberes e préticas, estruturaram a dinimica de abastecimento urbano antes
mesmo da institucionaliza¢io desses espagos. Em diferentes cidades brasileiras
— como Salvador, Recife, Manaus, Rio de Janeiro, Porto Alegre, Florianépolis
e Curitiba — mulheres negras ocuparam posi¢oes centrais na circulagio de ali-
mentos, ervas, doces, tabacos e mariscos, articulando trabalho, religiosidade e
sociabilidade em um contexto marcado pela exclusio racial e de género.

Em Salvador, a auséncia de um mercado central até 1850 fez com que o
abastecimento cotidiano da populagio dependesse, majoritariamente, da atua-
¢do de mulheres negras como vendedoras ambulantes. Segundo Richard Graham
(2010), a maioria dos vendedores que supriam a cidade com géneros alimenticios
era composta por mulheres negras que atuavam nos arredores do porto, nas feiras
e nos mercados improvisados. Mae Agripina, ialorixd e comerciante de iguarias,
¢ exemplo de como esses circuitos de venda estavam associados as redes religiosas
e sociais da cidade. O Mercado Modelo, inaugurado em meados do século XIX,
tornou-se, posteriormente, um espago formalizado que passou a abrigar muitas
dessas mulheres e seus oficios, embora sob novas formas de regulagzo.

Casos como o de Tia Simoa, no Ceard, Adelina charuteira na Bahia, ou
Luiza Mahin, quitandeira, todas envolvidas em movimentos, levantes, revoltas
ou greves populares no final do século XIX, reforcam a diversidade das atua-
oes profissionais femininas negras nos espagos publicos. Muitas delas traba-
lhavam como marisqueiras, lavadeiras, carvoeiras e vendedoras de rua, consti-
tuindo a economia do dia a dia da vida urbana. A formalizacio dos mercados
centrais, com suas reformas e inauguragées oficiais, implicou frequentemente
na subalternizagio desses sujeitos histéricos, embora sua presenga tenha sido
estrutural para a formagio desses espagos.

A trajetéria dessas mulheres evidencia os limites das abordagens que tra-
tam os mercados apenas como instituigdes comerciais ou arquitetonicas. Elas
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demandam uma andlise interseccional que considere raca, género, classe e
cultura na compreensio do espago urbano e das prdticas econdmicas. Ao re-
constituir suas historias, ¢ possivel entender os mercados como territérios de
resisténcia e criagao cultural, como locais de circulacio de mercadorias, como
espagos moldados por corpos, priticas e saberes negros.

No Rio de Janeiro, a atuacio de Tia Ciata demonstra como o trabalho in-
formal feminino negro se inscrevia nos espagos centrais da cidade. Atuando no
comércio de alimentos e doces na Praca Onze, Tia Ciata articulava atividades
econdmicas com prdticas culturais e religiosas de matriz africana, consolidan-
do redes de sociabilidade que extrapolavam a légica mercantil. A Praga Onze,
territorio de intensa presenca negra, funcionava como um mercado a céu aber-
to, onde quitandeiras e vendedores ambulantes disputavam clientela e cons-
trufam formas de autonomia econdémica em meio a repressio e vigilancia do
Estado. A trajetéria de Tia Ciata ilustra como o comércio urbano foi também
um espa¢o de manutengio e reinvengdo de préticas culturais afrobrasileiras.

No Recife, o Mercado de Sao José, inaugurado em 1875, representou um
marco urbano e arquitetdnico com inspira¢io francesa e estrutura metalica. Tor-
nou-se rapidamente um polo de comércio de produtos regionais e artesanato,
mas também espago de intensa circulagio de trabalhadoras negras, que atuavam
como peixeiras, doceiras e vendedoras de ervas e produtos religiosos, estabele-
cendo uma rede comercial popular enraizada nas tradi¢oes afrobrasileiras. Esses
espagos eram simultaneamente ambientes de trabalho, socializacio e pratica cul-
tural, onde a oralidade, a musica e os saberes tradicionais circulavam liviemente.

Em Manaus, o Mercado Municipal Adolpho Lisboa, inaugurado em 1883
no contexto do ciclo da borracha, assumiu um papel central no abastecimento
da cidade e refletiu, com sua arquitetura em ferro fundido de estilo Ar¢ Nou-
veau, a influéncia europeia sobre a urbanizagao local. Apesar disso, a base de
seu funcionamento cotidiano se apoiava no trabalho de mulheres negras e
indigenas, que forneciam alimentos, ervas, pescados e produtos amazdnicos.
A presenga dessas mulheres é frequentemente ignorada nas narrativas oficiais,
que tendem a exaltar os aspectos arquitetdnicos ou comerciais sem considerar
as camadas sociais e raciais que sustentavam o cotidiano do mercado.

O Mercado Central de Sao Luis, com origem em 1864 e reconstruido em
1939, consolidou-se como um espago de trocas comerciais e culturais de im-
portéincia central na cidade. A presenca de trabalhadoras negras e mesticas no
entorno e interior do mercado foi marcante desde suas origens, especialmente
na comercializacio de comidas tipicas, tabaco e artesanato. A auséncia de re-
gistros sistemdticos sobre essas mulheres aponta para os limites das fontes ofi-
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ciais e evidencia a necessidade de abordagens historiogréficas que contemplem
fontes orais e documentos indiretos para reconstruir essas presengas histéricas.

No Sul do pais, a presenca de mulheres negras nos mercados publicos
também se fez significativa, apesar da invisibilizagao historiogrifica. Em Porto
Alegre, o Mercado Publico, inaugurado em 1869, é o mais antigo em funcio-
namento continuo no Brasil. Embora os registros oficiais privilegiem a traje-
toria de comerciantes homens, hd evidéncias orais e fotograficas da atuagio
de mulheres negras nas atividades de venda de peixe, mariscos e produtos
hortifrutigranjeiros, especialmente nas margens do Guaiba e nas feiras livres
que antecederam o mercado formal. Em Curitiba, o primeiro mercado surgiu
em 1864, na Praga Zacarias, e foi reconstruido em 1874 no Largo da Cadeia.
A presenga de mulheres negras nesse circuito, ainda que pouco documentada,
pode ser inferida a partir das prdticas comuns as regides urbanas do periodo,
onde o trabalho ambulante e as vendas em tabuleiros eram quase exclusiva-
mente femininas e negras.

384



CariTuro 12.

ABOLICIONISTAS PRETAS: ENTRE
CHARUTOS, LETRAS E GREVES

Na segunda metade do século XIX, a luta pela liberdade no Brasil entrou num
novo ciclo de radicalizagio protagonizado pelo povo negro, com destaque para fi-
lhos e filhas da didspora que, em meio ao caos da escravidio tardia, fincaram os pés
nos territérios da justica e da palavra. A Guerra do Paraguai (1864-1870), muitas
vezes retratada como conflito nacionalista, foi, para milhares de homens negros
alistados a forca com promessa de alforria, um campo de morte e esperanca. Vol-
tavam do front com medalhas intiteis, mas com um novo senso de pertencimento
e rebeldia: nao aceitariam retornar ao cativeiro. Esses veteranos negros se tornaram
agentes invisibilizados de mobilizacio social, espalhando ideias de liberdade por
meio das redes de afetos, dos oficios urbanos e das irmandades religiosas negras.

Um nome que furou essa bolha de invisibilidade foi o contraditério Can-
dido da Fonseca Galvao, alferes honordrio e veterano da Guerra do Paraguai,
tornou-se conhecido no Rio de Janeiro imperial como Dom Obd 11 dﬁ/‘lﬁz’m,
titulo autoproclamado® em funcio de ser herdeiro do trono iorubd e repre-

64. Candido da Fonseca Galvio (1838-1890), mais conhecido como Dom Obd II d’Afica, foi
uma das figuras negras mais visiveis da Corte imperial na segunda metade do século XIX. Filho de
Bemvindo da Fonseca Galvio, um liberto nagd com forte insercao nas redes religiosas afrobaianas,
Candido construiu uma trajetéria marcada por sua participagdo na Guerra do Paraguai como
oficial dos Zuavos Baianos, seu ativismo publico por direitos dos afrodescendentes e sua audaciosa
reivindicagao de descendéncia real a partir do rei Abiodun de Oy®. Ao se autointitular principe Dom
Obd II, Candido ativava uma dupla inscrigio politica: desafiava as hierarquias raciais do Império
brasileiro e a0 mesmo tempo reinscrevia a soberania iorubd no coragio da monarquia escravocrata.
Sua atuagio era profundamente marcada pela cosmopercegio nagd-iorubd, evidente tanto em seus
textos jornalisticos recheados de referéncias a Xangd, Ogum e Oyé-lansi quanto em sua imagem
publica, cuidadosamente construida com iconografias orixalizadas. Esse conhecimento nio era
decorativo, mas vinculado a experiéncias religiosas e familiares enraizadas no Ilé Axé Iyd Nassé Ok4,
do qual seu pai possivelmente era integrante. Foi nesse mesmo circuito nagd que atuava Bamboxé
Obitikd, babala6 vindo de Oy, iniciado e respeitado na Bahia oitocentista. A chegada de Bamboxé
a0 Rio de Janeiro em 1886 — em meio a uma disputa puiblica envolvendo Dom Ob4 e uma mulher
mina chamada Maria da Conceicdo — sugere tensées e trinsitos complexos entte a politica imperial,
as redes religiosas nagb-mina e os projetos de soberania afrodiaspérica em curso. Como chefe religioso
e intelectual, Bambox¢ conhecia pessoalmente Bemvindo Galvio e, por consequéncia, estava atento
as pretensoes régias de seu filho. Assim, as biografias de Bamboxé e Dom Ob4 se entrelacam, nao
apenas por origem iorubd comum, mas por compartilharem — cada qual a seu modo — o projeto de
reinscrever a Africa como poténcia simbélica e politica no Brasil oitocentista. Ver: Silva, Eduardo.
Dom Obd Il d°Africa: o Principe do Povo. Sio Paulo: Companhia das Letras, 1997.
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sentante da dignidade do povo negro em pleno regime mondrquico escravista.
Sua trajetdria permite ler as fissuras internas do Império do Brasil e os limites
da politica de inclusdo racial sob a fachada de uma nagao unificada. Ob4 1I
atuou como uma figura publica singular: apresentava-se no Pago, interpelava
ministros, participava de solenidades civicas e religiosas e redigia cartas e pe-
ticoes em defesa dos veteranos negros da guerra e dos pobres livres de cor. A
sua a¢ao era politica, ciente dos cddigos da Corte e dos limites da ordem racial
vigente — e justamente por isso, profundamente subversiva.

Na esteira dessa insubordina¢io cotidiana, em 1881, irrompe a Greve dos
Jangadeiros, liderada por “Dragio do Mar”, José Napoledo, e de onde conhe-
cemos Tia Simoa, interditando o porto de Fortaleza ao trafico interprovincial
de escravizados. Foi um motim afrocearense, forjado nas encruzilhadas da an-
cestralidade e da resisténcia popular. A paralisagio nio apenas interrompeu
o comércio de corpos, como também reposicionou a luta negra no centro da
politica publica: quituteiras, lavadeiras, pescadores e vendedores ambulantes
encurralaram o Império. Esse levante se soma a centenas de outras microin-
surreigoes que costuravam, com siléncio ou grito, a aboligao pela base — bem
antes que a caneta de Isabel traisse a histéria com sua suposta generosidade.

Entre 1882 e 1883, Mossoré no Rio Grande do Norte tornou-se um dos
polos regionais do movimento abolicionista no Brasil, como resultado direto
das conexdes com o Ceard e da atuagio articulada entre sujeitos negros liber-
tos, pessoas escravizadas, comerciantes, magons e membros da elite local. No
dia 30 de setembro de 1883 na Cimara Municipal, foi palco da proclamagio
formal da aboli¢io da escravidio no municipio — quatro anos antes da pro-
mulgagio da Lei Aurea. Embora esse episédio tenha sido por muito tempo
narrado como uma agio pacifica conduzida por elites locais ligadas 8 Magona-
ria, os registros e estudos mais recentes evidenciam a atuagio direta do povo
negro, escravizado e liberto, como sujeito fundamental do processo.

Entre 1872 e a data da abolicio local, 433 pessoas negras foram oficial-
mente escravizadas em Mossord, niimero que expressa nio apenas a dimensao
quantitativa, mas sobretudo a intensidade do sistema de dominagao racial e
a presengca cotidiana da resisténcia negra. Em 1882, o relatério provincial in-
dicava a existéncia de 145 pessoas ainda sob regime de escravidao na cidade
— apesar da constante irregularidade nos registros e da existéncia de escravidao
clandestina. O movimento abolicionista mossoroense, ao se inserir em uma
rede nacional de articulagio antiescravista, valeu-se da circulagio de ideias,
pessoas e recursos. E foi nesse contexto que sujeitos negros locais construi-
ram estratégias, tensionaram as fronteiras do direito vigente e pressionaram
as elites politicas e juridicas. Ainda que os nomes de muitos desses individuos
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tenham sido silenciados ou omitidos nos registros oficiais, é possivel identi-
ficar uma agio coletiva negra, marcada por insurgéncias cotidianas e por um
protagonismo que se op6s tanto a lentidao legislativa do Império quanto ao
liberalismo escravista que moldava a sociedade oitocentista.

Enquanto o Estado hesitava, filhos da liberdade — como Luiz Gama e
Lima Barreto, espelhados por suas maes — ocupavam os intersticios da palavra
escrita, da imprensa e do direito como trincheiras antirracistas. Luiz Gama,
filho de Luiza Mahin, mulher livre e insurrecional, como vimos no Capitulo
8, inventou o direito como ferramenta de libertagio e nio de manutencio da
ordem senhorial. Libertou mais de 500 pessoas escravizadas e denunciou em
artigos mordazes o conluio entre magistratura e escravocracia. Sua escrita nao
era s6 abolicionista: era insurgente, civica, negra. Nao pediu por liberdade —
declarou-a nos tribunais e nas pdginas dos jornais.

Lima Barreto, filho da professora negra Amalia Barreto, nasce no rastro da
aboli¢ao inconclusa e escreve o pais do pds-13 de Maio como uma distopia racial.
Seu olhar melancdlico e cortante atravessa o mito da democracia racial, expoe o
racismo da Republica recém-instalada e antecipa, com dor e lucidez, o fracasso ci-
vilizatério de um pais que libertou corpos, mas algemou destinos. Ele ¢ um herdei-
ro direto de uma linhagem de escreviventes negros e negras que ousaram romper
com o silenciamento colonial por meio da literatura, da cronica e do jornalismo.

Essas figuras — Tia Simoa, Luiz Gama, Lima Barreto — sdo parte de uma
constelagio mais ampla de herdis invisibilizados: mulheres como Zacimba
Gaba, Tereza de Benguela e Luiza Mahin, homens como Bambox¢, Sanya,
marinheiros, pedreiros, e curandeiras que sabotavam, escondiam, educavam,
fugiam, resistiam. Suas a¢des foram deliberadamente apagadas da historiogra-
fia oficial, que preferiu narrar a aboli¢io como um gesto régio e ndo como o
colapso for¢ado de uma estrutura que jd rufa por dentro, corroida pela luta
cotidiana dos que recusaram a escravidio como destino.

A chamada “Lei Aurea”, sancionada em 13 de maio de 1888, nio foi o
inicio nem o fim da luta pela liberdade, mas um ponto intermedidrio num
processo violento de disputa por cidadania e humanidade. O movimento ne-
gro contemporineo denuncia com razio o cardter inconcluso da aboligao:
nao houve reparagio, nao houve redistribui¢io de terras, nio houve politicas
publicas de reintegragio social. O Brasil libertou os corpos, mas reteve os di-
reitos. Por isso, o 13 de Maio nio é data de festa, mas de dentincia — da farsa,
do apagamento, do racismo estrutural ainda vigente.

A verdadeira aboli¢ao foi construida nos quilombos, nas fugas, nas greves, nos
jornais abolicionistas, nos terreiros e nas ruas. Foi um processo negro, coletivo,
insubmisso. O que houve em 1888 foi a legalizagio tardia de uma liberdade que ji
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vinha sendo arrancada 4 for¢a por quem a ela tinha direito desde sempre. Somos,
como disse Seimour Souza, frutos de uma gente que sobreviveu ao horror com
altivez. E hoje, ao retomarmos essas memorias interditadas, colocamos em xeque
ndo s6 o mito da aboli¢io, mas todo o projeto de Nagao que dele se orgulha.

A escrita e a docéncia foram, para mulheres negras como Maria Firmina dos
Reis ¢ Amdlia Augusta Barreto, mais do que oficios: foram gestos fundadores de
liberdade e reexisténcia. Em um pais onde o letramento era negado ao povo negro,
elas romperam cercas epistémicas e fundaram escolas, métodos, mundos. Maria
Firmina, além de romancista pioneira, criou a primeira escola mista do Maranhao
—um ato profundamente politico e radical num Brasil escravocrata, pois reconhecia
em meninas e meninos, negros e brancos, o mesmo direito ao saber. Amalia Barre-
to, por sua vez, foi educadora em um tempo em que ser professora negra significava
dobrar-se sobre os limites do racismo institucional e, mesmo assim, produzir cami-
nhos. Ambas ocuparam, com dignidade e ousadia, os espacos da maternagem e do
ensino, territrios que, mesmo antes da escola formal, jd eram por elas trancados
com afeto, disciplina e ancestralidade. A pedagogia dessas mulheres nasce no quin-
tal, no colo, na oralidade e se adensa na escrita como um corpo politico.

Num tempo em que a educagao formal era privilégio branco e masculino,
essas mulheres negras ocuparam os espagos da maternagem e da instrugio
— territérios sempre historicamente femininos — e os transformaram em trin-
cheiras de resisténcia intelectual e politica. Sao mulheres que, para além da
religiosidade, ensinaram com o corpo, com a palavra e com o gesto, construin-
do territdrios de dignidade em meio a escravidao, ao racismo e a exclusdo. Ler
essas vidas ¢ acessar formas complexas e densas de resisténcia feminina negra,
nas quais o saber circula nas bordas e a escola se reinventa em meio as lutas por
reconhecimento, justica e pertencimento.

Neste capitulo, propomos ler essas trajetdrias femininas para além dos en-
quadramentos religiosos ou assistencialistas, compreendendo-as como levan-
tes vivos contra as violéncias da escraviddo, da pobreza e do racismo, e como
agentes da inven¢do de futuros. Apresentamos as histérias de Salustia, jovem
negra paraibana que enfrenta o cativeiro nos estertores do século XIX; de Maria
Firmina, romancista e educadora do Maranhio; de Maria Amalia, no Rio de
Janeiro, professora e mae em tempos de exclusio intelectual; de Esperanca, do
Pard, mulher negra atingida pela Guerra do Paraguai; de Adelina Charuteira,
trabalhadora da industria fumageira; de Sim6a Maria da Conceicéo, a Tia Si-
moa, lideranca da Greve dos Jangadeiros no Ceard; de Luiza Marques Tocantins,
tipografa abolicionista do centro-oeste goiano. Sao narrativas entrelagadas que
compéem uma constelagio de mulheres negras protagonistas da aboli¢ao em
suas multiplas frentes: no lar, na rua, no jornal, na escola, na fabrica, no porto.
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Salustia (n.ca. 1885) — Paraiba/Nordeste

Figura 98. Salustia
Fonte: Reconstituida com inteligéncia artificial (ChatGPT, 2025).

No ano de 1885, no calor abafado da Provincia da Paraiba do Norte,
emergiu a figura de Salustia — mulher negra, madura, forjada nas chamas da
violéncia colonial e da resisténcia cotidiana. Ela rompe o siléncio dos arquivos
para se tornar nome, corpo e gesto de insubmissdo. Sua acio de liberdade,
impetrada no Juizado de Orfios da cidade de Mamanguape, ¢ muito mais
que um processo juridico: é uma fissura no edificio senhorial, uma faisca de
desobediéncia negra feminina que atravessa os séculos.
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Segundo Maria da Vitéria Barbosa Lima (2024), foi no dia 18 de marco
de 1885 que Salustia apresentou sua agao contra o capitdo Jodo Maria Perei-
ra de Sousa, proprietirio do Engenho Curral Grande. No contexto de crise
econdmica provocada pelo declinio das exportacoes de agticar e algodao, os
senhores de escravizados intensificavam o controle sobre os corpos cativos.
Mas Salustia soube ler as brechas da lei: conhecia a letra da Lei do Ventre Livre
(1871) e, em especial, o artigo 8°, § 2°, que garantia a liberdade aqueles nao
matriculados conforme exigido por lei.

Os registros do inventdrio de sua antiga senhora, Joana Clementina de Sou-
za e Mello, em 1878, a identificam como “preta, solteira, de quarenta anos”.
Mas o que os papéis ndo dizem — e que a fabulacio historiogrifica nos permite
imaginar — ¢ a rota que a trouxe até ali: talvez arrancada da costa angolana ou
mina ainda menina, talvez nascida no Brasil, filha de uma mulher sequestrada,
Salustia carregava em si a memoria fragmentada da didspora africana.

Nos autos, seu nome aparece distorcido: “Salustio”, “Salustia”, com
sexo e idade trocados. Essa confusio documental nio ¢ inocente; é parte
do sistema de apagamento colonial que tenta negar & mulher negra sua
humanidade e sua agéncia. Mas Salustia nio se deixou capturar por es-
sas distor¢oes. Desafiou a légica patriarcal do direito e marchou, com sua
dentncia, até os tribunais. O juiz de érfaos reconheceu inicialmente sua
razio: a auséncia de matricula validava sua condigao de livre.

Contudo, o juiz de direito da comarca, Antdnio da Cunha Xavier de Andra-
de, revogou a decisao. Em nome da “moralidade do juizo”, priorizou a proprie-
dade senhorial em detrimento da liberdade de uma mulher negra. Essa reversao
revela as ambiguidades da legislacio imperial e o racismo estrutural do Judicidrio.
Mesmo assim, Salustia persistiu. A a¢do foi remetida ao Tribunal da Relagio, em
Recife, onde ela teve o apoio juridico dos curadores José Luis Peixoto de Vascon-
cellos e Carlos Eugénio, que sustentaram sua liberdade com base legal e moral.

Mas antes que o tribunal decidisse, Joao Maria, seu “suposto senhor”,
concedeu-lhe uma carta de liberdade em 26 de outubro de 1885. Nao por jus-
tica, mas por medo da condenagao. Assim, a a¢io foi encerrada formalmente,
mas a luta de Salustia ultrapassou os autos.

A histéria que nos resta é feita também de auséncias e murmdrios: talvez
Salustia tenha ouvido, na infincia, cantigas em linguas africanas; talvez te-
nha trocado saberes com uma mulher indigena forra; talvez vendesse azeites,
costurasse roupas, fizesse doces, e com isso comprasse uma égua e um potro
— como 0s registros indicam — e, com esses recursos, sustentasse sua prépria
luta. Como tantas mulheres negras da didspora, ela pode ter tecido aliangas
invisiveis a Justi¢a, mas fundamentais para a sobrevivéncia.
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Fabular Salustia ¢ reivindicar sua histéria como parte da luta abolicionista.
E entender que sua presenga em Mamanguape no ¢ isolada: ela compée uma
constelagio de mulheres negras que desafiaram o Império, os engenhos, os
cartorios e os arquivos. Sua trajetéria inscreve uma genealogia de insurgéncia
afroatlantica — da costa ocidental africana aos tribunais coloniais, das senzalas
aos terreiros, dos documentos truncados ao nosso imagindrio politico.

Salustia venceu. Sua vitdria nao foi apenas a obtencio da carta de liber-
dade. Foi a afirmagio de um corpo negro feminino como sujeito histérico,
como presenca juridica, como ficgdo insubmissa que fura os véus da Historia
oficial. Seu nome, entre grafias desencontradas, ecoa como grito atlantico: da
dor ancestral, ela forjou liberdade.

Maria Firmina (1822-1917) — Maranhao/Nordeste

Figura 99. Maria Firmina dos Reis
Fonte: Feita com inteligéncia artificial (ChatGPT, 2025).
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E é por meio da escrita que Maria Firmina dos Reis (1822-1917) também
emerge como uma figura paradigmdtica no campo da literatura e educagio
brasileiras, rompendo barreiras impostas pelo contexto escravista e patriarcal
do século XIX, conforme relatam Thais Alves Marinho, Kamila Sales de Sousa
e Heridan Guterres Pavao (2024).

O espago de fala das mulheres negras brasileiras foi, historicamente, inter-
ditado pelas estruturas coloniais e patriarcais que moldaram a sociedade na-
cional. Como afirma bell hooks (1995), o siléncio imposto as mulheres negras
¢ um mecanismo de apagamento epistémico, politico e afetivo. Romper esse
silenciamento ¢ um ato insurgente, de reescrita da histdria por outras maos e
vozes. E nesse contexto que emerge a figura de Maria Firmina dos Reis (1822-
1917), mulher negra livre, educadora, jornalista, compositora ¢ a primeira
romancista do Brasil, cuja trajetéria é marcada pela resisténcia e ousadia em
tempos de rigoroso racismo e sexismo institucionalizado.

Ao reivindicar sua voz, Maria Firmina dos Reis, natural de Sao Luis do
Maranhio, inscreve-se em um dos contextos mais adversos 2 mobilidade
social e intelectual de mulheres negras: o Brasil escravista do século XIX. A
escassez de registros documentais sobre sua imagem, ascendéncia e educa-
¢ao ¢, por si s6, um indicio do apagamento intencional de sua meméria e
de seu legado. Ainda em vida, porém, sua obra foi amplamente divulgada
em jornais e periédicos como O Publicador Maranhense ¢ O Jardim das
Maranhenses, que celebravam sua produgdo poética, enigmas e composi-
¢oes musicais (Cruz; Matos; Silva, 2018).

A redescoberta de Firmina pela critica literdria sé ocorreu mais de 70 anos
ap6s sua morte, em grande parte gracas ao trabalho de José Nascimento Mo-
rais Filho (1975), que publicou uma biografia fundamental sobre a autora.
Antes disso, apenas Augusto Vitorino Alves Sacramento Blake havia lhe dedi-
cado um verbete no Diciondrio Bibliogrifico Brasileiro (1900). Esses estudos,
no entanto, reproduziram versoes racialmente higienizadas de sua identidade,
apresentando-a como “mestica de pele clara’, com ascendéncia materna bran-
ca e ligagao com a familia aristocrdtica dos Reis. Essa narrativa, agora refutada
por pesquisas documentais mais recentes, serviu para neutralizar os efeitos
subversivos de sua presenga enquanto mulher negra e intelectual.

O verdadeiro pertencimento étnico-racial de Maria Firmina dos Reis
foi revelado com mais precisdo a partir de 2012, quando as pesquisadoras
Mundinha Aratjo e Dilercy Aragao Adler (2018) analisaram o registro de
batismo de Firmina. Nele, consta que sua mie era Leonor Felippa, “mu-
lata forra, que foi escrava do Comendador Caetano José Teixeira” (Adler,
2018). Essa descoberta desmente a versio que atribuia origem branca a
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linha materna de Firmina. O nome do pai, Jodo Pedro Esteves, aparece
apenas no atestado de 6bito da escritora, e nao hd comprovacio formal de
seu reconhecimento (Cruz; Matos; Silva, 2018).

A auséncia de reconhecimento paterno e a suposta morte precoce da mae
sio também questdes revisadas pela historiografia recente. Em 1860, como
apontam Cruz, Matos e Silva (2018), registros do Publicador Maranhense ates-
tam que Leonor Felippa viajou com a filha Maria Firmina e outras mulheres
da familia para o Pard, o que contraria a narrativa da orfandade materna pre-
coce. Essa viagem, e a posterior mudanga para a casa da tia Henriqueta Ro-
mana dos Reis em Guimaries, onde Firmina viveu até o fim da vida, sugerem
complexas dinimicas familiares e sociais que merecem maior investigacao.

A formagao intelectual de Maria Firmina ainda é envolta em incerte-
zas. A obrigatoriedade do ensino primdrio instituida por lei em 1827 nao
contemplava, de fato, meninas negras no inicio de sua aplicacio. E prova-
vel que sua educagio tenha ocorrido no ambiente doméstico, em contato
com tutoras religiosas, como indica em seu didrio Resumos de minha vida,
de 1863 (Reis, 1863 apud Morais, 1975). Ali, ela descreve sua infincia
como melancélica e reclusa, marcada pela convivéncia com a irma, a prima
e a avd, com quem cultivava plantas e afetos.

Seu ingresso como professora da instru¢io primdria deu-se somente em
1847, apds processo de justificativa da data de nascimento, exigido para can-
didaturas ao cargo publico. Sua atuagio como educadora foi marcada por
uma postura ética radicalmente antirracista. Recusou-se, por exemplo, a ser
carregada por escravizados em liteira até sua posse no magistério, gesto de
desobediéncia simbdlica e critica 4 ordem escravista.

Em 1880, fundou a primeira escola mista do Maranhao, no povoado de
Magaricd, acolhendo gratuitamente meninos e meninas pobres — um ato revo-
luciondrio, considerando o conservadorismo patriarcal que segregava os sexos
no ensino. O empreendimento durou apenas dois anos e meio, talvez inter-
rompido por motivos de satde, j4 que Firmina solicitou licenga médica logo
ap6s a fundacio da escola. Ainda assim, sua iniciativa foi uma ruptura nas
estruturas educacionais coloniais.

Durante sua trajetéria profissional, colaborou com periédicos como O
Paiz, Pacotilha e O Federalista. Assinava com o pseuddonimo “Uma Mara-
nhense”, sob o qual publicou textos de critica moral e social & escravidao.
Seu romance Ursula (1975 [1859]), publicado pela Tipografia do Progres-
so, ¢ considerado o primeiro romance afrobrasileiro e o primeiro romance
abolicionista escrito por uma mulher no Brasil. A obra apresenta uma
critica contundente a escraviddo e uma rara interioridade das personagens
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negras, como Tulio e Preta Susana, que expressam sentimentos, memorias
e subjetividades negadas pela ficg¢ao dominante da época.

Diferente dos romances romanticos do século XIX, que geralmente re-
tratavam os negros como caricaturas, Firmina constrdi personagens que de-
nunciam a violéncia da didspora africana, o alcoolismo forgado, os abusos e a
desumanizagio do cativeiro. Em “A escrava’ (1887), conto publicado na Re-
vista Maranhense, a critica ao sistema escravocrata assume forma mais direta,
abandonando o lirismo para adentrar o terreno da dentncia politico-moral.

Maria Firmina foi também uma figura de afetos e cuidados. Adotou in-
formalmente duas criangas, Leude Guimaraes e Nhazinha Goulart. Viveu seus
tltimos anos sob os cuidados de Mariazinha, mie de Leude, ex-escravizada.
Em suas anota¢des e poemas, Firmina revela fragilidades, melancolia e confli-
tos com os padroes de género e raca. Em Ursula, diz:

Nio ¢ a vaidade de adquirir nome que me cega, nem o amor préprio
de autor. Sei que pouco vale este romance, porque escrito por uma
mulher, e mulher brasileira, de educacio acanhada [...] com uma ins-
trucdo misérrima (Reis, 1975, p. 93).

Essa autodepreciagdo, contudo, reflete mais as condicoes sociais que
lhe foram impostas do que a real qualidade de sua escrita. Sua obra é, hoje,
reconhecida como fundacional da literatura negra e do romance abolicio-
nista no Brasil, conforme destacam pesquisadores como Duarte (2010) e
Gongalves (2014).

Firmina morreu cega e pobre, aos 95 anos, em 1917. Sua meméria, por
muito tempo invisibilizada, hoje reverbera como simbolo de insurgéncia ne-
gra e feminina. Suas personagens — Joana, Susana, Talio — s2o vozes ancestrais
que resistem a mesticagem forcada, ao apagamento cultural, ao patriarcalismo
colonial. Sua escrita, ndo se resumia a simples romantismo, é uma fabulagio
critica, politica, racializada e antiescravista.
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Amilia Augusta Pereira de Lima Barreto (1862-1887) — Rio de
Janeiro/Sudeste

Figura 100. Amélia Augusta Pereira de Lima Barreto (baseada em foto real, feita com IA)
Fonte: Schwarcz (2018).

Embora separadas por uma geragio, Amélia Barreto e Maria Firmina dos
Reis podem ser pensadas como integrantes de um grupo de mulheres negras que,
mesmo em contextos distintos, ousaram tomar a palavra escrita como forma de
resisténcia, formagio e reexisténcia. A escrita de Amadlia, voltada para o cotidiano
escolar e os saberes pedagdgicos, ressoa, ainda que de modo néo declarado, com
a luta de Firmina por uma educagio emancipadora, como aquela que buscou
instituir na sua escola mista e gratuita para criangas negras, em 1880, no povoado
de Magaricé. Se Maria Firmina foi pioneira ao inscrever-se como mulher negra
livre no campo da literatura e da educagio no século XIX, Amadlia, por sua vez,
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herda essa travessia e rearticula sua poténcia, em um Brasil ainda escravista. Seus
caminhos nio se cruzaram no tempo histérico, mas encontram-se no gesto poli-
tico da docéncia, no uso publico da palavra e na recusa ao silenciamento. Ambas
recusaram o lugar imposto da invisibilidade, tecendo, com palavras, gestos e agoes,
uma pedagogia da insurgéncia e da dignidade negra.

A histéria de Amélia Augusta Barreto (1862-1887), conforme descri-
to por Lilia Schwarcz (2024) mie do escritor Lima Barreto, inscreve-se na
constelacio de mulheres negras letradas e educadoras do Brasil oitocentista,
cujas vidas, como a de Maria Firmina dos Reis, confrontam a invisibiliza¢io
imposta pela historiografia eurocentrada. Ao resgatar sua trajetdria, revela-
IMOS 0S Processos de resisténcia, agéncia e construgao de conhecimento no
interior de uma sociedade marcada pela racializagao da desigualdade e pela
persisténcia da escravidio mesmo apds a liberdade legal.

Nascida em 19 de julho de 1862, na freguesia do Santissimo Sacramen-
to da Antiga Sé do Rio de Janeiro, Amadlia foi registrada como filha natural
de Geraldina Leocddia da Conceicio e neta materna de Maria da Conceicio
(Barbosa, 2017). Sua genealogia expressa uma linhagem feminina de origem
africana, que atravessou trés geragoes de mulheres negras — da avé africana es-
cravizada 2 neta nascida livre — testemunhando e moldando a transicio forca-
da da escraviddo para a liberdade sob condigoes profundamente assimétricas.

Geraldina, sua maie, havia nascido no Brasil, ainda escravizada, e mesmo
ap6s conquistar a liberdade, permaneceu atada a familia branca por vinculos
ambiguos, que mesclavam afeto, dependéncia e subordinago. Jd Amadlia, nas-
cida livre, representa a possibilidade de outra trajetéria: uma vida marcada
pela autonomia intelectual, pelo magistério e pela constitui¢do de uma familia
negra que buscava, por meio da educacio, uma forma plena de cidadania. Ela
rompe o ciclo de subalternidade ao tornar-se professora e fundar seu préprio
colégio, o Santa Rosa, listado no Almanaque Laemmert entre as principais
instituicoes de ensino da Corte (Schwarcz, 2018).

Seu certificado de dispensa das provas de capacidade profissional, publi-
cado no Didrio de Noticias de 26 de fevereiro de 1880, legitima sua atuagao
como diretora de ensino primdrio e secunddrio. Essa conquista, foi possivel
com o apoio de redes afetivas e politicas como a da familia Pereira de Car-
valho, a mesma onde Joao Henriques de Lima Barreto, seu futuro marido,
atuava como tipografo (Barbosa, 2017).

Amilia emerge, assim, como figura-sintese de um processo de ascensio so-
cial afrodescendente sustentado pelo acesso ao letramento, 2 instrugao formal e
a mobilizagao de aliancas estratégicas. Ao escolher o magistério — profissio que
possibilitava presenca publica, geragio de renda e valorizagao do conhecimento
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— ela se insere na tradicdo de educadoras negras que, como Maria Firmina dos
Reis (1825-1917), atuaram em contextos de profunda violéncia racial e patriar-
cal, mas também de produgio de contra-histérias (Botelho, 2017).

Entretanto, seu percurso também evidencia os limites e as violéncias do
periodo. Casada aos 16 anos com um homem onze anos mais velho, enfrentou
gravidezes consecutivas, parto traumadtico, paralisia e agravamento da sadde
pulmonar. A pressao dos cuidados maternos, domésticos e conjugais se soma-
va a sua enfermidade e ao racismo estrutural da sociedade imperial, que asso-
ciava a tuberculose a degeneragao racial dos “tipos mestigos”, o que adicionava
estigmas a condi¢ao de Amdlia (Schwarcz, 2018).

As constantes mudancas de endereco — do Flamengo a Boca do Mato,
do Catumbi ao bairro de Paula Matos — revelam a tentativa de seu marido de
encontrar condigoes climdticas que melhorassem sua satde. Ainda assim, o
agravamento das doengas, aliado as exigéncias da maternidade, obrigou Amj-
lia a fechar sua escola. Sua atuagio como educadora foi interrompida, mas
seu legado permaneceu vivo na formagao de seus filhos e, particularmente,
na constitui¢o subjetiva e literdria de Lima Barreto, que aprendera com ela o
“a-bé-c€” e jamais esqueceu seu olhar, “mesclado de terror, pena, admiragio e
amor” (Lima Barreto, 1997 apud Schwarcz, 2018, p. 81).

A morte de Amdlia em 24 de dezembro de 1887 — registrada na Gazeta de
Noticias — marca o fim de uma vida breve, mas profundamente significativa,
um ano antes da aboli¢do. Lima, seu filho, entdo com apenas 7 anos, assistiu
ao evento levado pelo pai, e carregaria, por toda a vida, a meméria da data
atravessada por contradi¢des — entre o jubilo puiblico e a experiéncia intima de
perda, entre a promessa de liberdade e a realidade do racismo.

Lima Barreto, por sua vez, transforma a memoria da aboli¢io em testemu-
nho critico. Em crénicas como “Maio” ([1911] 2017a), ele denuncia o seques-
tro simbdlico da liberdade negra pelas elites brancas, que converteram a ima-
gem da princesa Isabel em icone redentor, enquanto deixaram ex-escravizados
e seus descendentes na indigéncia. No Didrio Intimo (2017b), Lima ji adulto
rememora a figura de José do Patrocinio com amargura, desconstruindo o
heroismo oficial. Ao mesmo tempo, revela o abismo entre as expectativas de
sua infAncia mestica e a brutalidade da sociedade racializada que o excluiu. O
menino de 7 anos que sonhou com liberdade viu-se, anos depois, perseguido
por estereStipos, hostilizado por institui¢oes e rejeitado por editoras.

Para Lima Barreto (2017¢), a aboli¢dao nio foi fim de um regime, mas
mutagio de uma estrutura: o Império foi sucedido por uma Reptblica que
herdou — e sofisticou — os mecanismos de exclusio racial. A falta de politi-
cas de inclusdo, como a reforma agrdria ou o acesso a educacio, perpetuou
a marginalizagio da populacio negra. A elite republicana, como Lima de-
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nuncia em textos como “O trem de suburbio” (2017), apropriou-se dos
espagos de poder e criou uma nova hierarquia social baseada no capital
especulativo e na branquitude como norma civilizatéria.

Portanto, o 13 de Maio, quando observado da perspectiva negra, no é
um marco de conclusio, mas de transicio inconclusa. E simbolo de um proje-
to inacabado, de uma liberdade prometida e nao realizada. A escrita de Lima
Barreto — reflexo das dores vividas por Amdlia e sua geragio — desmonta a nar-
rativa triunfalista da abolicio, revelando seu cariter farsesco. E nos convida,
ainda hoje, a reabrir esse processo, reescrevé-lo, e sobretudo, reparé-lo.

Esperanca (1865) — Guerra do Paraguai — Pard/Norte

Figura 101. Esperanca
Fonte: Reconstituida com inteligéncia artificial (ChatGPT, 2025).
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A Guerra do Paraguai (1864-1870) funcionou como uma brecha ines-
perada no sistema escravista do Império brasileiro, ao transformar o campo
de batalha em espaco de negociacio de liberdade para milhares de homens
escravizados. Diante da necessidade urgente de reforgar o contingente militar,
o Estado imperial autorizou o alistamento de cativos mediante a promessa de
alforria. Muitos senhores resistiram, mas a pressao da guerra e os mecanismos
de recrutamento compulsério tornaram incontorndvel a presenga negra nos
batalhées. Para muitos escravizados, alistar-se era uma rota estratégica de fuga
da escravidio — ainda que em condi¢des arriscadas, a guerra oferecia uma
oportunidade real de romper os grilhoes legais e simbélicos da servidao.

Essa mobilizacio bélica revelou a contradigao profunda entre o discurso
de civismo e a prética da escravidao: como exigir sacrificio patriético de corpos
que o préprio Estado nao reconhecia como cidadaos? A presenca de ex-escra-
vizados nas fileiras do exército desestabilizou o pacto senhorial e contribuiu
diretamente para o avan¢o do debate abolicionista, a0 mostrar que homens
negros podiam — e deviam — ser reconhecidos como sujeitos plenos da nagao.
No limite, a guerra operou como catalisadora de uma crise no sistema escravis-
ta, antecipando o desmonte que culminaria na Lei Aurea de 1888.

No Norte do Brasil, especialmente a regiao amazdnica, experimentou
transformagdes sociais marcantes, intensificadas pela auséncia do Estado e
pela mobilizacio forcada de homens para o conflito. Os relatos de Elizabeth
Agassiz (1868), que acompanhou uma expedicio cientifica liderada por seu
marido, revelam esse cendrio de desestruturagio local: mulheres passaram a
assumir papéis antes reservados aos homens, conduzindo familias, adminis-
trando rogas e coordenando atividades econdmicas diante do alistamento
compulsério ou da fuga dos homens para evitar o recrutamento. A guerra,
distante em termos geogréficos, fazia-se presente no cotidiano por meio da
ruptura das redes familiares e do colapso das festas religiosas, que eram eixos
fundamentais de sociabilidade na regiao.

A guerra imp6s 4 Amazdénia uma sobrecarga desproporcional, agrava-
da pela auséncia de apoio institucional. Elizabeth registra que o sentimento
patriético, exaltado como virtude republicana, era distorcido na prética: en-
quanto o Estado exigia sacrificios de uma populagao marginalizada, negava-
-lhes reconhecimento politico e infraestrutura bésica. Nas palavras de Agassiz
(1868), tratava-se de uma “nagdo ausente” que exigia lealdade de filhos que
nao reconhecia como seus. As formas brutais de recrutamento, como as “vo-
lantes” que percorriam os rios e matas cagando corpos negros e caboclos para
alimentar a guerra, tornavam a soberania uma violéncia rotineira.

399



Thais Alves Marinho

As consequéncias do conflito também alteraram profundamente a divisao
sexual do trabalho. Atividades como a pesca, a caga e a derrubada de mata,
atribuidas aos homens, ficavam desfeitas, e as mulheres precisavam reorgani-
zar a vida produtiva sem acesso pleno aos meios e ferramentas. Mesmo assim,
como observa Agassiz (1868) com certo espanto, as mulheres amazonidas de-
monstravam uma autonomia singular se comparadas a outras regides do pais.

A autora também nota como a guerra rompeu com os ritmos culturais e
cerimoniais que sustentavam a vida coletiva. A suspensio das festas religiosas
nio significava apenas o cancelamento de rituais, mas a desintegragao de cir-
cuitos de trocas simbdlicas e afetivas. O siléncio das igrejas e a auséncia dos
homens ressoavam no tecido social como evidéncias do vazio produzido por
uma guerra que devastava nio apenas o Paraguai, mas também os interiores
negligenciados do Brasil. O impacto da guerra, nesse sentido, extrapolava o
campo de batalha: desestabilizava comunidades inteiras, revelava as assime-
trias do pacto nacional e escancarava o modo como a periferia amazonica foi
usada e descartada na engrenagem do Império.

A partir do olhar da bostoniana Elizabeth Agassiz (1868), reconstituimos
fragmentos da vida da indigena Esperanca, mulher indigena, casada com Laudi-
gari, sua anfitria no Pard. Elizabeth Agassiz (1868) foi uma mulher marcada por
suas contradigbes: progressista em seu contexto — presidiu o Radcliffe College,
fundado em 1894 como institui¢ao feminina ligada a Harvard —, mas presa as
lentes eurocentradas do moralismo oitocentista. Durante a expedi¢ao Thayer,
que percorreu o Brasil entre 1865 e 1866 sob a lideranga de seu marido, o na-
turalista Louis Agassiz, Elizabeth desempenhou um papel ativo: escreveu, obser-
vou, catalogou. Nos capitulos IV a XI de sua obra, concentrou suas impressoes
sobre as mulheres amazonicas, especialmente as indigenas e mesticas, descreven-
do com fascinio e julgamento sua liberdade de movimento, autonomia laboral e
costumes considerados “imorais” pela moral puritana da Nova Inglaterra.

E neste cendrio que surge Esperanga, mulher indigena que acolheu os Agas-
siz em sua casa. De seus tracos, Elizabeth destaca a beleza morena, o cabelo de
azeviche adornado com jasmim, o cachimbo noturno, a saia de chita, a camisa
branca folgada. Mas entre os adornos descritos com certo exotismo, emerge
a figura de uma mulher que trabalha, planta, navega pelos igarapés sozinha,
educa seus filhos sem a mediagio de um pai. A cronista se assombra com essa
autonomia e auséncia de “vergonha” — que, na verdade, indica outra ética,
outro sistema de valores sociais e familiares, que escapa & légica patriarcal.

Ao descrever a rotina de Esperanca, Elizabeth se espanta com a divisdo
sexual do trabalho: “Esperanca estd constantemente ocupada, quer com a
casa, quer fora dela”, enquanto Laudigari, seu marido, se esquiva das tarefas

400



Histéria das Mulheres Amefricanas - Volume 1

cotidianas. Essa observacio se insere em um padriao mais amplo da vida nas
comunidades ribeirinhas, onde o trabalho feminino é constante, invisibilizado
e essencial. Em contraste, os homens indigenas, ausentes ou alheios as tarefas
domésticas, reforcam uma assimetria de género que Elizabeth — ainda que
presa a um olhar ocidental e moralista — comega a problematizar.

A fabula¢io historiografica, neste contexto, permite reconstruir os silén-
cios e auséncias nos registros oficiais da histéria. Através da escuta atenta de
Elizabeth as mulheres indigenas — como no didlogo de 29 de outubro de 1865
— vemos emergir as vozes de mulheres profundamente afetadas pela guerra. O
recrutamento forgado dos homens, a paralisacio das festas religiosas e a ruptu-
ra das redes sociais e de produgio atingem diretamente o cotidiano feminino.
As mulheres passaram a se ocupar das responsabilidades que antes eram divi-
didas com os homens (como o preparo das rogas e a pesca), mas também se
tornaram guardids de uma sociabilidade interrompida, reinventando formas
de existéncia e resisténcia num contexto de abandono estatal.

A narrativa de Elizabeth ganha espessura critica quando reconhece a Ama-
zbnia como uma regido “sacrificada” pela guerra, onde o Estado exigia o sangue
de seus filhos sem lhes oferecer 0 amparo de uma verdadeira cidadania. Nas pa-
lavras da autora, a provincia do Amazonas pagava um preco desproporcional no
conflito: a guerra escancarava a auséncia de institui¢oes e a precariedade de um
projeto nacional que marginalizava as periferias geogréficas e raciais. As dendncias
da cronista — por vezes contraditérias e ambiguas — oscilam entre um olhar encan-
tado pela vitalidade indigena e uma critica a suposta degeneragio da mesticagem,
marcada pela influéncia do pensamento poligénico de Martius e Louis Agassiz.

Apesar disso, é no gesto de escuta — quando Elizabeth escuta as mulheres fa-
larem de si mesmas, de suas dores, perdas e esperangas — que ocorre uma inflexdo
importante: a viajante branca, inicialmente surpresa pela curiosidade das indige-
nas em sua bagagem, passa a construir uma percepgio mais complexa e afetiva
das relagoes. A visita A casa de Esperanga, com flores ofertadas ao amanhecer e
longas conversas sobre mundos distintos, revela uma possibilidade de aproxima-
¢do intercultural, onde a fabulagao historiogréfica reconfigura a alteridade indige-
na nio como auséncia de civilizagao, mas como presenga de outro modo de viver.

Nesse entrelugar — entre floresta e cidade, entre o masculino ausente e o
feminino resistente, entre a ciéncia e a emogao — desponta a mulher amaz6-
nica do século XIX como figura de autonomia e reinvengio. Sua indisciplina
nao ¢ desvio, mas poténcia. A velha indigena de Januari, com suas joias de
ouro, gola de renda e saia de chita, encarna a hibridez e a agéncia cultural de
um sujeito histérico forjado nas fronteiras da nagao e do colonialismo.
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A guerra, ao destruir o tecido social das festas, da economia doméstica e
da partilha comunitdria, nao destréi, porém, a forca criadora dessas mulhe-
res. Pelo contririo: em meio a auséncia do Estado e a idealizacio romantica
do indigena no imagindrio nacional, elas aparecem nos escritos de Elizabeth
Agassiz (1868) como guardias da vida, da meméria e do futuro possivel. Ao
mesmo tempo que a autora descreve a Amazdnia como “civilizagio instdvel”,
¢ justamente nesse instdvel que repousa a reinvencao do viver.

O relato de Elizabeth, apesar de ndo se desvencilhar por completo dos
valores de sua época — como o evolucionismo social ¢ a crenga na inferiori-
dade do mestigo —, constitui-se como documento precioso para a fabulagao
historiogréfica das mulheres amazodnicas. Sua escrita permite perceber a regiao
como espago de exotismo ou miséria, como territério de complexas articula-
coes entre raga, género, natureza e poder. Ao construir essas mulheres como
sujeitos ativos — ora caladas, ora indisciplinadas, ora cimplices —, o didrio da
expedicio se torna mais do que fonte: torna-se narrativa-partilha, espago de
escuta e possibilidade de reinscrigao histérica.

Através da fabulagio histérica — estratégia tedrica decolonial que permite
preencher os siléncios dos arquivos e dar centralidade aos sujeitos subalternizados
— ¢é possivel imaginar Esperanca como elo de um matriarcado ancestral. Talvez
tenha descendido de mulheres Araweté ou Munduruku que resistiram 2 invasao
lusitana, talvez tenha aprendido com mulheres africanas fugidas de mocambos so-
bre como se organizar para sustentar sua casa e criar redes de apoio entre mulheres.

A andlise de Fabiane Vinente dos Santos (2005), no artigo “Brincos de ouro,
saias de chita”, publicado na revista Histdria, Ciéncias, Savide — Manguinhos, ¢
fundamental para compreender essas nuances. A autora aponta que, embora a
submissao da mulher na sociedade amazonica fosse real, ela era matizada por
praticas de liberdade e mobilidade que nio se encaixavam nos binarismos euro-
peus. O préprio fato de Elizabeth notar que maes solteiras nao eram estigmati-
zadas na floresta, evidencia um mundo relacional fundado em outros principios
de maternidade e sexualidade, possivelmente herdeiros das cosmopercepcoes in-
digenas e africanas que valorizam o matrilinhamento, a coletividade e a partilha.

Assim, as narrativas de Elizabeth Agassiz (1868), ainda que marcadas pelo
viés civilizatério e racista, tornam-se fontes para a leitura critica e a valorizagao
da histéria das mulheres amazonicas. A partir delas, podemos tecer uma histéria
de Esperanga que nio estd nos arquivos oficiais, mas que persiste nas vozes dos
terreiros, nas sabedorias das matriarcas e nas préticas de cuidado comunitdrio
que resistem até hoje nas comunidades ribeirinhas e quilombolas da Amazodnia.

Essas mulheres — indigenas, negras e até mesmo as europeias desajustadas
como Elizabeth — foram agentes em contextos de conflito, mesticagem for-
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cada e resisténcia. Ao recusarmos o olhar eurocentrado que as reduzia a tipos
ex6ticos, podemos iluminar os entrelagamentos afetivos, econdmicos e simbé-
licos que constituiram a Amazdnia como territdrio de criagao, nao apenas de
dominagio. E tempo de fazer luz sobre Esperan¢a — nio como objeto de um
olhar estrangeiro, mas como sujeito de sua prépria histéria.

Adelina Charuteira — (n.ca. 1859) — indistria fumageira —
Maranhio/Nordeste

Figura 102. Adelina Charuteira
Fonte: Reconstituida com inteligéncia artificial (ChatGPT, 2025).
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No campo da industria fumageira do Maranhdo, Adelina, conhecida como
a Charuteira, conforme relata Cristina Adelina Assuncio (2024), inscreve-se nas
lutas por liberdade do século XIX, demonstrando como mulheres negras, por meio
de atividades cotidianas, como a venda de charutos, sustentaram suas familias e
expandiram sua presenca no espaco publico, desafiando as convengoes de géne-
ro impostas pela colonialidade. Sua atuagio transcendeu a mera sobrevivéncia, ao
engajar-se ativamente no movimento abolicionista, especialmente no Maranhio,
onde contribuiu para a articulagio de estratégias coletivas de luta pela emancipagio.

Adelina, conhecida como “a Charuteira”, foi uma mulher negra nascida em
1859, em Sao Luis do Maranhao. Filha de uma mulher escravizada, Josepha Tere-
za da Silva, e de Jodo Francisco da Luz, um comerciante de escravizados, Adelina
viveu em uma posi¢ao ambigua. Apesar de ser escravizada, pelo préprio pai, foi
criada na casa grande, onde recebeu educagio formal e aprendeu a ler e escrever.
Apés a morte de sua mae e o declinio financeiro de seu pai, Adelina tornou-se
uma “escrava de ganho” ou “ganhadeira’, fabricando e vendendo charutos pelas
ruas de Sao Luis. Esse labor cotidiano sustentava a si mesma e a casa onde vivia,
também lhe permitiu circular em espagos urbanos como o Largo do Carmo ¢ o
Liceu Maranhense. Esses locais eram frequentados por estudantes e intelectuais
que discutiam ideias abolicionistas, como os membros do Clube dos Mortos.

O Clube dos Mortos era uma “organizagao abolicionista radical, que existiu no
Maranhao no século XIX e que defendia e promovia a fuga de escravos” (Moura,
2004, p. 102). Reuniam-se nos pordes da casa do escritor Dunshe de Abranches,
quando este ainda estudava no Liceu. Associagdes como estas surgiram em todo o
territorio nacional, principalmente nas provincias mais urbanizadas do pais.

Assungio (2024) destaca que Adelina, além de vender charutos, utilizava essa
ocupagdo para transmitir mensagens e informagoes entre os membros do movi-
mento, funcionando como uma espia e facilitadora de fugas de pessoas escravizadas
para provincias que ji haviam abolido a escravidao, como o Ceard e 0 Amazonas.

Por conhecer cada beco, rota de fuga e movimento das forcas repressivas,
ela se tornou pega-chave nas operacoes de alforria, fuga e sabotagem do regime
escravista. Seu sinal era certeiro: quando fumava um charuto em momentos
especificos, os abolicionistas sabiam que havia informacio quente circulando.
Com inteligéncia tdtica e senso de justica afiado, Adelina virou uma agente
fundamental da liberdade. Nao uma espectadora do abolicionismo, mas pro-
tagonista de uma luta forjada desde baixo, por maos e corpos negros.

A prética de Adelina e outras mulheres negras urbanas reflete a ruptura
com as limitagdes eurocéntricas impostas ao género feminino no periodo. As-
sungio ressalta que essas mulheres se apoiavam mutuamente, criando redes
de solidariedade que transcendiam os papéis convencionais atribuidos a elas.
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Adelina exemplifica esse entrelacamento entre o cotidiano e a luta politica,
conectando-se a tradi¢io de resisténcia coletiva de mulheres negras.

Esses exemplos demonstram que, desde o periodo colonial, havia um movi-
mento organizado que contava com a participagio ativa de mulheres africanas e
afrodescendentes. Elas ndo s6 desafiaram o patriarcado e o racismo estrutural da
sociedade colonial, mas também formaram redes de resisténcia e lideraram comu-
nidades, em um processo que envolvia rupturas e continuidades em suas trajetérias.

Simé6a Maria da Concei¢io — Tia Simoa (n.ca. 1881) — Greve dos
Jangadeiros — Ceard/Nordeste

Figura 103. Tia Simé6a
Fonte: Reconstituida com inteligéncia artificial (ChatGPT, 2025).
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A histéria da abolicao da escravidao no Ceard, primeira provincia brasileira a
emancipar legalmente a maior parte das pessoas em cativeiro, quatro anos antes
do nivel federal, é insepardvel das formas de articulagdo politica que emergiram
em seus territdrios, especialmente na capital Fortaleza, no contexto de transfor-
magdes técnicas e sociais proporcionadas pela instalagio dos cabos telegraficos
submarinos. A figura de Tia Simoa, biografada por Karla Jaqueline Vieira Alves
e Fabio Eduardo Cressoni (2025), mulher negra, livre, lideranca popular e reli-
giosa, casada com José Luis Napoledo, estava inserida nas malhas da resisténcia
urbana e revela como a luta abolicionista foi estruturada pelas elites juridicas e
letradas, mas também nas redes comunitdrias, de afeto e espiritualidade.

A instalagdo da Brazilian Submarine Telegraph Company, criada em 1873
e incorporada nos anos 1880 pela Western Telegraph Company, conectou
Fortaleza com a rede global de comunicagdo elétrica. Esse processo, finan-
ciado por empreendedores britinicos como John Pender — o “rei dos cabos”
—, inseria-se em um projeto de modernizagao infraestrutural que, no Brasil,
encontrou apoio em figuras como o Bardo de Maud e D. Pedro II.
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Figura 104. Praia Formosa Figura 105. Passou a ser conhecida como

em 1892 Praia de Iracema

Fonte: hteps://bit.ly/3MOb4kI. Acesso em: 2 jun. 2025.

Em Fortaleza, o ponto de desembarque do cabo, na regido da atual Praia
de Iracema, tornou-se palco de articulagdes politicas. A praia passou a ser
territério simbdlico de disputa — pela sua infraestrutura, e também pelas pes-
soas que ali transitavam e operavam: trabalhadores portudrios, jangadeiros,
estivadores e abolicionistas populares. Em 1881, foi organizada a Greve dos
Jangadeiros liderada por Francisco José do Nascimento, o “Dragao do Mar”,
Luis Napoledo, com sistemdtico apoio de Tia Simoa, sua esposa, e com apoio
das bases populares e da Sociedade Cearense Libertadora. Chico da Matilde

recusou-se a transportar escravizados que seriam vendidos no Sul do pais. A
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paralisagdo dos jangadeiros, que transportavam os cativos dos tumbeiros até o
porto, foi uma agdo direta de sabotagem ao trafico interprovincial e um marco
de desobediéncia civil abolicionista no Brasil.

Nesse contexto, a atuagio de Tia Simoa emerge como exemplo de lide-
ranca popular abolicionista. Conhecida por sua agdo religiosa vinculada aos
terreiros afrocearenses e pela sua articulagio com irmandades leigas de negras
e negros libertos, Simoa nio atuava em jornais nem nas casas legislativas, mas
sim na organiza¢io comunitdria, nas campanhas de arrecadacio para alforrias
e no acolhimento de fugidos.

Durante os dias da Greve dos Jangadeiros, Tia Simoa articulava a paralisa-
¢ao do embarque de pessoas negras escravizadas no Porto da Praia do Peixe com
precisao estratégica: circulava entre casas, terreiros e mercados, convocando a
comunidade preta para o levante; organizava reunides clandestinas com janga-
deiros e libertos; articulava com quituteiras, doceiras e lavadeiras que apoiavam
logisticamente o movimento — seja com comida, informagdes ou abrigo. Sua
acio era uma costura cotidiana e silenciosa de resisténcia: incentivava a deso-
bediéncia civil, impedia que cativos fossem levados aos barcos, e quando a re-
pressao ameagava, usava seu prestigio comunitdrio para dissuadir a policia, ne-
gociando protecdo aos envolvidos. Simoa, com sua presenca firme e palavras de
autoridade afetiva, reunia a “negrada” no cais como quem organiza uma roda
ancestral: com firmeza, sabedoria e ousadia. Mais que protestar, ela interditava,
fisica e moralmente, a continuidade do trdfico interprovincial, transformando
aquele pedago de litoral em territério livre. Seu protagonismo estd registrado
em fontes como os relatos da Sociedade Cearense Libertadora (1881) e nos teste-
munhos orais preservados por cronistas como Raimundo Girao (1984).

O trabalho de Tia Simoa interseccionava religido e politica: suas rezas e
trabalhos espirituais eram também mobilizagoes por liberdade. Em um tem-
po em que a infraestrutura comunicacional ainda era incipiente, mulheres
como Simoa exerciam o papel de boca a boca, na transmissio de noticias, na
convocagio para eventos e para agoes diretas. Em torno de sua casa — situada
nos arredores do morro do Croatd — reuniam-se grupos de apoio, conselhos
estratégicos, acoes de protecio e resisténcia.

A agio dos jangadeiros foi rapidamente comunicada por telegramas en-
viados da estagio recém-instalada da Western Telegraph Co. em Fortaleza. O
operador britdnico William J. Ayres, casado com Maria Tomdsia Figueira Lima
— presidente da Sociedade Cearense Libertadora — tornou-se uma peca funda-
mental nesse circuito: ele usava sua posi¢io na empresa para favorecer o envio
de mensagens do movimento abolicionista a outras provincias, em especial ao
Rio de Janeiro e Pernambuco, articulando aliancas e acelerando reacoes.
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Jornais como O Libertador e A Constituicio documentaram tanto a acio
dos jangadeiros quanto a presenga afetiva e performativa da nova tecnologia.
Reportagens e folhetins descreveram o cabo submarino como simbolo da che-
gada de “tempos melhores”, associando-o nio a dominagio imperial, mas 4 es-
peranca popular. O jornal A Constituicio de 2 de abril de 1882, por exemplo,
satiriza o alvorogo causado pela chegada do cabo, mas reconhece seu poder
simbolico — “ao contato da eletricidade, até os mortos se levantam”.

O jornalista abolicionista Paula Ney, escrevendo em O Libertador (3 de
abril de 1881), sintetiza o espirito do tempo: “O telegrapho sempre foi a
guarda avancada da liberdade”. A metéfora era precisa: o telégrafo transporta-
va sinais, e galvanizava discursos de emancipacio, acelerando a circulagio de
ideias e a mobilizagao de aliados.

A Sociedade Cearense Libertadora, fundada em 1880, atuava como nticleo
politico da aboli¢ao. Maria Tomdsia, Francisco Nascimento, Ayres e Luis Na-
poledo (ex-escravizado que comprou sua liberdade) sao exemplos de como
essa organizagao representava um cruzamento entre classes sociais: elites pro-
gressistas, trabalhadores do porto, negros libertos e mulheres negras como Tia
Simoa compunham uma rede de agdes que envolviam desde negociagoes com
autoridades até fugas organizadas e celebragoes publicas da liberdade.

As atividades da Sociedade inclufam festas beneficentes, rifas, saraus, cam-
panhas de imprensa, intervengdes em igrejas e agoes de sabotagem comercial
contra senhores de escravizados. A rede era capilar, ocupando tanto os saloes
burgueses quanto as praias, as ruas, os terreiros e os cemitérios — como o do
Croatd, evocado nas cronicas do periodo como espaco liminar entre morte ¢
ressurreigao politica.

A articulagio entre a chegada dos cabos submarinos, o surgimento de uma
infraestrutura moderna de comunicagio e a luta abolicionista em Fortaleza refle-
te o que Figueredo (2023) chama de eletroabolicionismo — conceito que indica a
conjugacio de técnica, afeto e agio politica na dissolucio do regime escravocra-
ta. A atuagio de Tia Simoa, fora dos registros oficiais mas viva na tradi¢do oral e
nas praticas sociais da resisténcia, revela que a aboli¢ao no Ceard foi um processo
popular, interseccional e enraizado em saberes ancestrais e comunitérios.

A aboli¢ido no Ceard em 1884, precedida de agdes simbdlicas e ma-
teriais como as greves morais dos jangadeiros, os rituais de Tia Simoa, a
imprensa abolicionista e o uso estratégico do telégrafo, mostra como a
infraestrutura no era apenas técnica: era também politica, poética e espi-
ritual. Na Terra da Luz, a liberdade passou também pelo fio do cabo — e
pelo fio de contas das rezadeiras.
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Herculana e Luzia (n.ca. 1882) — movimento abolicionista — Rio
Grande do Norte/Nordeste

Figura 106. Herculana e Luzia

Fonte: Reconstituida com inteligéncia artificial (ChatGPT, 2025).

A historiografia sobre a aboli¢ao da escraviddo em Mossord, Rio Grande
do Norte, revela um campo em disputa, tensionado entre narrativas locais
de pioneirismo e abordagens criticas que situam o processo abolicionista em
redes mais amplas de mobilizacio social, politica e econémica. Os trabalhos
de autores como Nonato (2015) e Queiroz (2003), ao se debrugarem sobre
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a especificidade mossoroense, tendem a reforgar a excepcionalidade da ex-
periéncia local, enfatizando o protagonismo de elites ilustradas e sociedades
libertadoras. No entanto, essa leitura é contrastada por estudos mais recentes,
como o de Silva e Castro (2023), que introduzem a agéncia de escravizados e
libertos no movimento abolicionista mossoroense, deslocando o foco das eli-
tes para os sujeitos historicamente subalternizados. Fontes primdrias, como os
periddicos O Libertador e Gazeta da Tarde, disponiveis na Hemeroteca Digital
da Biblioteca Nacional, revelam a poténcia da imprensa como instrumento de
doutrinagio moral e articulagio politica (Caxile; Guedes, 2018), mas também
a construcio discursiva de uma abolicio tutelada. Assim, a literatura reve-
la tanto a pluralidade das temporalidades do fim da escravidio em Mossoré6
quanto os embates epistemoldgicos em torno da sua meméria histdrica.

A primeira acio abolicionista sistemdtica em Mossoré no Rio Grande do
Norte teve inicio com o comerciante cearense Joaquim Bezerra da Costa Men-
des, natural de Boa Viagem. De poucas letras, mas de grande influéncia poli-
tica e comercial, Mendes iniciou a propaganda pela liberdade em 1882, antes
mesmo da criagao formal de qualquer associacio. Seus esforcos resultaram na
libertagdo de aproximadamente 59 pessoas escravizadas, o que representava
cerca de um terco da populagdo cativa local naquele ano. Esses dados con-
firmam a presenca de um movimento negro ativo, ainda que a historiografia
local tenha silenciado ou sub-representado os nomes dos libertos.

Um marco simbélico da campanha foi a alforria publica da mulher
escravizada Herculana, durante um baile na Loja Magdnica 24 de Junho,
em 25 de dezembro de 1882. A carta de liberdade foi entregue por Amélia
Dantas de Souza Melo Galvio, a Dona Sinhd, que selou o ato com um
beijo na fronte de Herculana — gesto que rompeu, simbolicamente, com
o padrio racializado de sociabilidade e marcou a adesao publica da elite &
causa. Em seguida, Joaquim Mendes e aliados adquiriram outra alforria,
de uma mulher negra cujo nome nio foi registrado, mas que era proprie-
dade de José Maria Vieira Franga, reafirmando a prdtica de emancipagoes
indenizadas como estratégia politica e simbdlica.

No dia 6 de janeiro de 1883, foi fundada a Sociedade Libertadora Mos-
soroense, com Joaquim Mendes como presidente e Romualdo Lopes Galvao
como vice. Nesta mesma cerimonia, foi libertada a mulher parda Luzia, de 45
anos, que estava matriculada como escravizada desde 1872 e era propriedade
do préprio Romualdo — o que evidencia os limites da atuagio abolicionista
moderada e a manutengio de relagoes de poder mesmo entre os “libertadores”.

Outro sujeito negro de destaque, ainda que indiretamente referido, ¢
Francisco Romao Filgueira, filho de um dos diretores da Sociedade. Ele atuava

410



Histéria das Mulheres Amefricanas - Volume 1

como divulgador das ideias abolicionistas nas ruas da cidade, enfrentando rea-
¢oes violentas e circulando sempre com um cacete de jucd — sua protegio dian-
te da repressdo e da hostilidade. Por sua persisténcia, foi mais tarde apelidado
de “Arquivo Vivo da Cidade”, sendo fonte de vdrias memorias da campanha.

A Sociedade Libertadora Mossoroense foi fundada com o objetivo de li-
bertar pessoas escravizadas por meio de negociacoes e compra de alforrias,
financiadas por cotizagdes e doagoes de comerciantes locais. Nomes como
Manoel Benicio Guilherme de Melo (tesoureiro) e Antonio Filgueira Secun-
des (diretor) aparecem como responsdveis pela arrecadagio e administragio
dos fundos. Contudo, o movimento nio foi homogéneo nem desvinculado
das contradicoes escravistas: muitos de seus integrantes, como Alexandre No-
gueira de Souza, Manoel Maria Vieira Fran¢a, Raymundo Nonato de Freitas
Costa, Idalino Alves de Oliveira e Alexandre Soares do Couto, além de serem
abolicionistas, eram proprietdrios de pessoas escravizadas.

A presenca negra ativa no movimento ¢ incontorndvel. Os irmaos Jodo e
José, no inicio de 1883, pertencentes a Targino Nogueira de Lucena, recor-
reram 2 via judicial com apoio do advogado Manoel Basilio de Brito Guerra,
apresentando peculio para conquistar a liberdade. O caso resultou na alfor-
ria espontinea por pressio abolicionista. No grande evento de 10 de junho
de 1883, 40 pessoas foram libertadas, 26 delas gratuitamente. Nessa ocasio,
destacou-se Rafael, ex-escravizado de Alexandre Soares do Couto, que apds a
liberdade passou a se chamar Rafael Mossoroense da Gléria e liderou o Clube
dos Spartacus, associa¢io de ex-escravizados que atuava para impedir a reins-
tauragio da escravidio em Mossord.

Outros libertos também utilizaram recursos préprios para garantir a li-
berdade. Damiao, por exemplo, apresentou a quantia de 160$000 réis, o
maior valor registrado; Firmino (80$000 réis), Maria, Benvenuto e Fortunato
(100$000 réis cada) também custearam as proprias alforrias. Francisca teve
parte do valor de sua liberdade paga com recursos do seu préprio pectlio
(90$000 réis) somado a 508000 réis da Sociedade Libertadora.

A libertagao de Mossoré culminou em 30 de setembro de 1883 com a cer-
tificagdo oficial da inexisténcia de escravizados no municipio. Essa conquista
foi celebrada publicamente em sessao da Sociedade Libertadora, tendo Joa-
quim Bezerra da Costa Mendes como presidente e Ricardo Vieira do Couto,
administrador da Mesa de Rendas, como responsavel pela declaragio oficial de
que nao havia mais pessoas escravizadas na cidade. A festa incluiu musica, fo-
gos e discursos que proclamaram Mossoré como territorio livre do escravismo.

As mulheres negras aparecem majoritariamente como figuras libertadas
— como Herculana e Luzia —, mas seus nomes e histdrias, em grande parte,
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foram apagados dos registros oficiais, sendo muitas vezes reduzidas a proprie-
dade alforriada, objeto de caridade ou de capital simbélico. Ainda assim, sua
presenca ¢é central: sao elas as vidas em torno das quais o movimento se orga-
niza e ganha legitimidade publica.

Podemos imaginar que Herculana nio era apenas uma receptora passi-
va do gesto de alforria. A imprensa da época nio registra suas palavras, mas
seu nome e presenca publica indicam que ela se tornou parte de uma cena
que impactou o imagindrio abolicionista. Fabular Herculana é também
perguntar: qual foi sua histéria antes da carta de liberdade? Era lavadeira?
Trabalhava na casa ou na rua? Tinha filhos? Que saberes carregava? E de-
pois passou a atuar no Clube dos Spartacus?

Talvez tenha sido escolhida estrategicamente para representar a “gratidao
negra’ no teatro da elite branca abolicionista — mas sua existéncia transborda
esse papel. Podemos imaginar Herculana como uma mulher de ¢, de lagos,
de resisténcia silenciosa. E, apés a liberdade, como ela reconfigurou sua vida?

Luzia, por outro lado, viveu mais de uma década sob o dominio dire-
to de um dos lideres da campanha abolicionista local. O que isso nos diz
sobre a relagao entre escravidao e paternalismo abolicionista? Sua idade
(45 anos) nos permite fabular que ela provavelmente nasceu antes da
Independéncia do Brasil. Isso implica que viveu uma longa trajetéria sob
diferentes regimes e leis escravistas. Podemos imaginar que Luzia conhe-
cia as engrenagens do poder local e talvez até tenha influenciado, com sua
presenca e sua histéria, o préprio Romualdo. Sua libertagao pode ter sido
simbdlica para o movimento, mas para Luzia — a mulher concreta — foi
também o inicio de uma luta por sobrevivéncia, sustento e identidade
numa sociedade que nio lhe garantiria igualdade real.

Herculana e Luzia sio dados histéricos concretos, mas também sim-
bolos da ambiguidade do abolicionismo brasileiro — que misturava filan-
tropia, paternalismo, tdtica politica e, as vezes, interesse comercial. A fa-
bulagao critica ndo ¢ invengdo gratuita: ¢ uma tentativa de escutar essas
mulheres para além dos arquivos coloniais, lendo nos vazios dos registros
oficiais as vidas negras que resistiram, sonharam e refizeram mundos. Elas
nio sio apenas “casos de alforria”. Sao rastros de uma agéncia negra femi-
nina, mesmo em meio ao teatro das elites.
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Luiza Suzana Tocantins (n.ca. 1860)% — jornalismo abolicionista —
Goias/Centro-Oeste

DO JOURNAL

Figura 107. Mulheres tipgrafas e encadernadoras em Goids (1889)
Fonte: Adaptado de Larindo (2017, p. 58). Fotografia restaurada digitalmente por meio de
inteligéncia artificial. Segundo Larindo (2017), as mulheres constantes nesta fotografia eram
as tipégrafas Anna Gabriella Tocantins, Luiza Suzana Tocantins e Maria do Rozdrio Xavier de

Barros e as encadernadoras Leonor Fialho dos Guimaries e Rosalida de Paula Netto e atuavam
em Goids entre 1885 e 1889.

A luta pela aboli¢ao em Goids, na segunda metade do século XIX, passou
também pela tinta dos jornais e pela agio coordenada de intelectuais negros
que disputaram o imagindrio pablico e denunciaram, com firmeza, os horro-
res da escravidao. No coracio desse movimento esteve José do Patrocinio Mar-
ques Tocantins, figura central do jornalismo abolicionista no Centro-Oeste.

65. E possivel deduzir uma estimativa de nascimento de Luiza Suzana Tocantins com base
nos registros indiretos sobre sua atuagio como tipdgrafa. Sabemos, pelo préprio O Publicador
Goyano, que ela ji trabalhava na tipografia desde 1878, junto com Anna Gabriella Tocantins,
sendo mencionada como “senhora” — o que indica que nio era mais crianga nem adolescente
naquele ano. Isso sugere que Luiza teria, no minimo, cerca de 16 a 18 anos em 1878, o que nos
permite estimar seu nascimento por volta de 1860 a 1862. J4 sua data de falecimento nio estd
registrada nas fontes acessiveis, mas sabemos que ela ainda estava viva pelo menos até 1889, pois
participou da edi¢io péstuma e da homenagem tipogréfica a José Marques Tocantins. Nio hd,
até o momento, indicios documentais diretos sobre seu paradeiro ou falecimento apds essa data.
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Filho de uma quitandeira e de um homem negro alforriado, José Marques
emergiu como tipégrafo, maestro, educador e jornalista no Centro-Oeste.
Homoénimo ao amigo da época de faculdade no Rio de Janeiro, os dois José do
Patrocinio, eram aliados na causa abolicionista, ambos partilharam correspon-
déncia e estratégias, como atesta Teles (1980), firmando uma ponte intelectual
entre o coragio do Império e o interior do Brasil.

As cartas entre os dois Patrocinios — José do Rio e José de Goids — reve-
lam afinidades nio apenas ideoldgicas, mas também operacionais: a crenga
de que a palavra impressa podia desmanchar os grilhoes, que a cidadania se
imprimia letra por letra. Assim como o carioca liderava campanhas publicas
e mobilizagdes urbanas, o goiano articulava clubes abolicionistas e fundava
a Sociedade Servos de Christo, que reunia doadores para comprar alforrias e
sustentar judicialmente causas libertarias.

Enquanto o primeiro mobilizava multidées com seu verbo inflado e articu-
lagoes no Cidade do Rio, o segundo fundava em Goids um verdadeiro quilombo
de papel: O Publicador Goyano, jornal que nio sé denunciava os horrores do
cativeiro, como também formava e empregava sujeitos da liberdade — com des-
taque especial para as mulheres negras. Seu jornal defendia nao apenas a aboli-
¢do imediata, mas a formagao ampla e politica da populagio negra, incluindo
mulheres e meninas, com base em principios de justica social e educagio critica.

A trajetéria de José Marques se entrelaga com a de muitas mulheres negras que
também escreveram a histdria da aboli¢ao com suas préprias maos — literalmente.
A tipografia do jornal era operada por mulheres como Luiza Suzana Tocantins,
Anna Gabriella Tocantins, Maria do Rozario Xavier de Barros e Joana Pereira Ma-
rinho, todas da familia Tocantins, sobrinhas e primas deste. Essas mulheres negras
eram tipdgrafas-compositoras, responsdveis pela parte intelectual da composicao
gréfica, por tradugdes de textos estrangeiros e pela circulagio das ideias abolicio-
nistas. Ali, o fazer técnico se tornava também gesto politico. Numa sociedade que
negava as mulheres, especialmente as negras, qualquer autoridade sobre a palavra,
elas transformaram a tipografia em territdrio de resisténcia e autoria.

Entre essas mulheres, destacamos Luiza Suzana Tocantins. Sobrinha de José
Marques, Luiza foi muito mais do que tipdgrafa: foi intelectual, compositora
tipogréfica e agente do pensamento negro e feminino em pleno Cerrado oitocen-
tista. Iniciou sua formagio aos 14 anos, no interior da Typographia Perseveranga,
empresa gerida por seu tio. Ali, junto com a prima Anna Gabriella e outras jo-
vens negras — como Maria do Rosdrio Xavier de Barros e Joana Pereira Marinho
— aprendeu os oficios da prensa, da gramdtica, da composicao e até de linguas
estrangeiras, pois O Publicador Goyano publicava artigos traduzidos do francés,
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inglés e alemao. Fabular sua biografia ¢ imaginar Luiza no limiar entre a tipogra-
fia e a politica, com dedos marcados por tinta e ideias fincadas na liberdade.

Luiza nao apenas compunha os textos: ela compunha o mundo. Trabalhan-
do ao lado do motor humano que fazia girar a prensa Marinoni da empresa
— um parente seu, substituto da caldeira a vapor —, ela era parte de uma engrena-
gem familiar e revoluciondria. Cada pdgina impressa era uma batida de tambor
contra o racismo, o sexismo e a escravidio. A tipografia era um terreiro de letras,
onde a educacio e o ativismo se fundiam. A edicio de novembro de 1885, na
qual o jornal enaltece a presenca de mulheres tipdgrafas em Sorocaba e, com
orgulho, afirma que Goids também tinha suas compositoras, mostra que a resis-
téncia feminina ndo era exce¢do, era regra — e Luiza estava no centro dessa agéo.

Mais do que uma operdria da palavra, Luiza era também educanda do projeto
de seu tio, que sempre defendeu a inclusio das mulheres no mercado de trabalho
letrado. As oficinas tipogréficas da familia Tocantins funcionavam como espago
de formacio politica, cultural e espiritual. Ali, o conhecimento circulava em fran-
cés e latim, mas também em empadées e oragdes, musica e discussio filoséfica.
Segundo registros de Larindo (2017), uma fotografia de 1886 mostra Luiza entre
as cinco mulheres da oficina — tipdgrafas e encadernadoras — mulheres negras,
donas de saberes que o Império nio reconhecia, mas que o povo reverenciava.

A atuagao de José Marques e de suas aliadas femininas nao se limitou a
imprensa. Sua casa e seus circulos de atuagio se tornaram espagos de encontro
entre arte, educagdo e militdncia. Ao lado da esposa, Anna Francisca Xavier
de Barros Jardim — também musicista e professora — promoveu saraus, aulas
de musica e circulos de leitura. A educagio era compreendida como trincheira
contra o racismo e a exclusio: um projeto emancipatério que se estendia para
além das letras, alcancando o cotidiano, as familias, os quintais. Ao ensinar
meninas, a escrever, a pensar, a sonhar com liberdade, José Marques e suas
companheiras forjaram uma verdadeira pedagogia abolicionista negra goiana.

A imprensa, nesse contexto, foi mais do que um espago de dentincia: foi uma
méquina de insurrei¢ao simbdlica e estratégica. Os periddicos abolicionistas da
época, como O Publicador Goyano, campriam fungoes variadas — da dentncia
juridica a critica moral da escravidao, passando pela construgio de redes de apoio
e de sociedades civis como a Sociedade Abolicionista Servos de Christo. Essas socie-
dades mobilizavam doagbes, pleiteavam liberdade nos tribunais e organizavam
eventos publicos para divulgar as causas negras. O hino abolicionista composto
por José Marques ecoava nas noites teatrais de Goids, onde se reuniam clubes
abolicionistas para a celebragio de alforrias e a articulagio politica coletiva.

As ideias de José Marques nio agradavam a todos. Em confronto direto com
a oligarquia local, especialmente os Bulhées, ele rejeitava a légica do “direito de
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propriedade” e afirmava o direito & fuga como gesto legitimo de liberdade. Nesse
embate, sua imprensa — sustentada por mulheres negras e jovens tipdgrafos —
desestabilizava os alicerces ideoldgicos da escravidao. Sua redagio tornava-se um
quilombo de papel, desafiando tanto o império quanto a moral escravista.

Pouco antes de sua morte, José¢ Marques homenageou José Carlos do Pa-
trocinio, seu xard carioca, reafirmando que a conquista da liberdade nio era
dddiva da monarquia, mas fruto da luta do povo. Em Goids, como em muitas
outras provincias, a aboli¢ao nio foi um presente, mas uma construgio coti-
diana, firmada no suor, na escrita e no canto do povo negro. O jornal de Mar-
ques, em sua edi¢do de 13 de maio de 1888, foi direto: a liberdade ¢ definitiva,
imediata, e sua grandeza pertence ao povo.

A histéria da luta abolicionista em Goids, portanto, nio pode ser contada
sem a imprensa negra, sem os saraus pedagdgicos, sem as tipdgrafas-compo-
sitoras. Luiza, embora ainda ofuscada nas narrativas nacionais, representa a
intersecgdo entre género, raga e trabalho letrado no século XIX. Sua presenga
confirma o que bell hooks ensinaria um século depois: que o trabalho intelec-
tual negro ¢ parte da luta, e que mulheres negras sempre pensaram o mundo,
mesmo quando a histéria oficial se recusava a escutd-las. Luiza pensou, escre-
veu e imprimiu a liberdade. E ainda hoje, seu nome sussurra nas margens da
Historia: eu também escrevi este pais.

A aboligao da escravidao, tradicionalmente narrada como um gesto mag-
nanimo da monarquia brasileira, que atribui a princesa Isabel o protagonismo
na aboligio da escraviddo no Brasil, pela assinatura da Lei Aurea em 1888.
Mesmo a historiografia branca com Mary Del Priore, em O castelo de papel
(2013), argumenta que Isabel de Braganca nio se envolveu diretamente nas
agoes politicas que levaram a aboli¢do. A autora baseia-se em cartas pessoais e
documentos do Instituto Histérico e Geogréfico Brasileiro e do Museu Impe-
rial para demonstrar que Isabel considerava a politica uma atividade entedian-
te, expressando repetidas vezes desinteresse pelo debate piblico. Ela também
possuia pessoas escravizadas em sua residéncia, as quais se referia em termos
genéricos e desumanizantes, como “negrinha de quarto” ou “preto do quarto”,
sem qualquer registro de agdes concretas voltadas 4 emancipagao ou melhora
das condicoes dessas pessoas.

A correspondéncia da princesa revela resisténcia a prépria Lei do Ventre
Livre (1871), sancionada durante uma das auséncias do imperador Pedro II. Em
carta ao pai, Isabel expressa preocupagio com a insatisfagio dos proprietdrios
de escravizados, demonstrando alinhamento com setores conservadores da elite
agrdria. Priore destaca a indiferenca de Isabel diante das pressoes dos movimen-
tos abolicionistas organizados e da mobilizagao publica no final do século XIX,
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nem mesmo a religiosidade catélica intensa da princesa foi suficiente para levé-la
a manifestar indignagao diante da violéncia do sistema escravista.

No entanto, embora a leitura de Priore seja necessdria ao desmonte da
hagiografia mondrquica, ela permanece unilateral. Ao fixar Isabel como uma
mulher passiva, alienada e restrita ao universo doméstico, reproduz o olhar
que a propria estrutura patriarcal da época impds as mulheres — inclusive as
mulheres do poder. O que escapa a andlise de Priore é precisamente o terreno
movedico das estratégias de presenca. Isabel operou dentro dos limites do que
o género ¢ a monarquia lhe permitiam, mas também deslocou esses limites.
Durante suas trés regéncias, assumiu papéis politicos de envergadura: sancio-
nou a Lei do Ventre Livre (1871), enfrentou conflitos entre catdlicos e magons
(1876-1877) e, em 1888, assinou a Lei Aurea, desafiando interesses poderosos
da aristocracia escravocrata. Mesmo que nio tenha sido a autora intelectual
dessas medidas, foi a figura institucional que lhes deu existéncia juridica — e,
ao fazé-lo, tensionou as fronteiras de género e poder no coragio do Império.

E nesse ponto que se deve compreender Isabel nio como heroina, nem
como mera espectadora, mas como agente de mediagio num campo de forgas
raciais e politicas. Sua religiosidade catdlica, frequentemente lida como con-
servadora, foi também instrumento de inser¢io no debate publico. Cercada
por abolicionistas catélicos e liberais — como André Rebougas, José do Patro-
cinio e Joaquim Nabuco —, Isabel manteve com eles uma relagao de recipro-
cidade tensa, ora de escuta, ora de contengio. As cartas e registros do periodo
indicam que sua adesdo a causa abolicionista cresceu 2 medida que a pressio
social se intensificava, e que sua decisio final de sancionar a Lei Aurea nio foi
mero gesto simbdlico, mas parte de uma conjuntura em que o Estado imperial
tentava sobreviver diante do colapso da ordem escravocrata.

Se Priore a retrata como “amiga de negros” apenas por conveniéncia, ¢
preciso situar essa amizade num contexto em que o “mundo negro” nio era
homogéneo, mas atravessado por letrados, intelectuais e militantes que transi-
taram entre a corte ¢ os quilombos. O Brasil do fim do século XIX foi, nesse
sentido, um quilombo politico, em que sujeitos subalternizados produziram
brechas na estrutura escravista. Isabel foi uma dessas brechas — contraditéria,
ambigua, tensionada — e é precisamente por isso que sua figura deve ser lida
nao pela via da moral, mas pela via da complexidade histérica.

A abolicio nio foi o resultado de uma assinatura, mas o efeito de uma
confluéncia: a resisténcia negra, a reorganizacio do trabalho livre, a pressio
internacional, o desgaste do Império e a agio ambigua de uma mulher branca,
nobre e catdlica, que, a0 mesmo tempo que usufruiu dos privilégios do cati-
veiro, se tornou o rosto juridico de sua dissolugao. Pensar Isabel de Braganga ¢,
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portanto, pensar o entrelagamento entre o poder branco e a insurrei¢io negra,
entre a casa-grande e o quilombo, entre o gesto que liberta e a estrutura que
aprisiona. A aboli¢do, nesse prisma, foi menos um ato de bondade e mais um
ato de sobrevivéncia do Estado diante da forga histérica dos subalternizados.

Assim, a perspectiva que centra no Império, é que a aboli¢do tem sido
ressignificada a partir das contribuiges tedricas e politicas de intelectuais ne-
gros como Clévis Moura, Abdias Nascimento, Lélia Gonzalez, entre outros,
que denunciaram a continuidade estrutural do racismo no pds-1888. Para
Moura (1994), a abolicio nao foi uma dddiva, mas fruto de uma luta coletiva
protagonizada por sujeitos escravizados e libertos que enfrentaram, cotidiana-
mente, a ordem escravocrata. Em sua andlise marxista, Moura compreende a
resisténcia negra — desde as fugas até os quilombos — como expressio de um
processo histérico de luta de classes, que desestabilizou a ordem senhorial e
exigiu, enfim, a formalizacio da liberdade. A Lei Aurea, nessa chave, seria mais
um expediente de conten¢io do que de reparagio.

Angela Alonso, em Flores, votos e balas (2015), mostra que o abolicionis-
mo foi um movimento multifacetado que combinou agao parlamentar, pressao
popular e insurgéncia. Nesse campo de disputa, a atua¢do da monarquia foi so-
bretudo reativa, buscando conter danos e preservar a ordem, sem romper com
os pilares do latifiindio escravista. A assinatura da Lei Aurea por Isabel é apre-
sentada como um ato de formalizagiao de um processo que j4 estava avangado
em diversas regides do Brasil, com forte protagonismo negro, especialmente no
Reconcavo Baiano, no Vale do Paraiba e nas cidades do Rio de Janeiro e Recife.

Como vimos neste capitulo e destacado pela historiadora Ynaé Lopes dos
Santos (2022), a assinatura da Lei Aurea foi precedida por uma série de al-
forrias coletivas, revoltas de pessoas escravizadas, fugas em massa e pressio de
associagoes civis negras. Santos aponta que, a época da promulgacio da lei,
o numero de pessoas escravizadas jd havia caido drasticamente, e boa parte
da elite agréria jd havia iniciado a transi¢ao para o trabalho assalariado com
imigrantes europeus. Nesse contexto, a a¢do da princesa teve cardter simbdlico
e tardio, moldado mais pela conjuntura politica do que por uma tomada de
posicio ética ou moral contra o cativeiro.

Abdias Nascimento (1980), em uma linha pan-africanista, vai além ao de-
nunciar o epistemicidio promovido pela aboli¢io inconclusa. Para ele, a politica
de embranquecimento e a exclusdo sistemdtica da populagio negra do espago
publico e do poder constituem um projeto de genocidio simbélico e material.
Nascimento propoée a revalorizagio das matrizes civilizatdrias africanas como for-
ma de reconstrugio do sujeito negro pds-abolicao, criticando o mito da demo-
cracia racial e expondo o racismo institucionalizado como um legado direto da
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escravidao. J4 Lélia Gonzalez (1984; [1988] 2018), acrescenta a essa andlise um
olhar interseccional: o de que as mulheres negras foram as mais atingidas pela
“liberdade vazia”, sendo empurradas para o trabalho doméstico, para a informali-
dade e para a invisibilidade social. Para ela, o racismo a brasileira é um preconceito
de marca, isto é, corporalizado e sexuado, e sé pode ser combatido por meio de
uma consciéncia politica negra e amerindia, ou como ela diria, amefricanizada.
Esses intelectuais, ao lado de pensadores como Sueli Carneiro, Frantz Fa-
non e Angela Davis, reconfiguram a compreensio da aboli¢io como proces-
so inacabado, constantemente tensionado pela permanéncia de estruturas de
exclusio racial. Nio se trata apenas de reinterpretar o passado, mas também
de reposicionar a luta negra como forga politica de transformagio histérica,
como propoe Silvio Almeida (2019), ao identificar o racismo como estrutura
constitutiva da sociedade brasileira. A verdadeira aboligao, como nos lembra
Davis (2018), estd no horizonte de uma liberdade que ainda nao se realizou —
porque a luta nio terminou em 13 de maio, ela apenas comegou outro ciclo.
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