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PREFACIO

Este livro retine comunicacdes feitas a Conferéncia Internacional Sociedades Africanas:
Religiosidades, Identidades e Conexdes Globais, que teve lugar em Novembro de 2021 na
Universidade Federal do Rio Grande do Sul, em Porto Alegre.

Inserida na programacao do “Novembro Negro”, na Universidade Federal do Rio
Grande do Sul (UFRGS), que celebrou os 35 anos do Programa de Pés-Graduagdo em
Histéria da UFRGS (PPGH-UFRGS) e que teve, entre outros, como objetivo a partilha de
conhecimentos sobre a histéria do continente africano e o didlogo entre investigadores de
diferentes perfis, tanto em matéria de interesses, quanto a experiéncia e nacionalidade.

Deste tiltimo ponto de vista, os textos sdo de autoria de pesquisadores(as)
brasileiros(as), europeus(éias) e africanos(as) e, o que apraz salientar, de jovens
pesquisadores com trabalhos académicos recentes e/ou em curso sobre questdes e/ou
tematicas ligadas a proposta geral do livro.

De facto, o livro Sociedades Africanas: Religiosidades, Identidades e Conexdes
Globais, compilando textos de pesquisadores africanos, brasileiros e europeus, pretende dar
a conhecer o andamento de estudos acerca das conexdes intra-africanas e extra-africanas que
dizem respeito aos fenémenos religiosos, no passado e no presente.

Dito por outras palavras, os textos reunidos neste livro abordam a temética das
religiosidades e espiritualidades na Africa, examinam a sua constituicio, configuragdes e
reconfiguragdes ao longo do tempo, tanto dentro de uma dita “Espiritualidade Tradicional
Africana”, como em rela¢do aos grandes monoteismos abradmicos, como o Cristianismo, o
Judaismo e o Isldo.

Na realidade, ao longo da histéria do continente africano, as imagens e representagdes
coletivas estiveram conectadas a tradi¢gdes ancestrais, ontologias e cosmologias que conferem
sentido a suas organizagdes sociais.

Ao mesmo tempo, os contactos, trocas, conflitos e resisténcias entre as formas
religiosas tradicionais em face dos monoteismos abradmicos constituem, como é constatavel
em vdrios dos textos incluidos no livro, terreno essencial para estudos vinculados aos
campos disciplinares da histéria e das ciéncias sociais.

Daf decorrem discussdes de carater conceptual, teérico e metodoldgico a partir das
quais podem vir a ser enunciadas alternativas as interpretagdes eminentemente euro
centradas, com a valorizagdo de perspetivas endégenas de interpretagdo dos fenémenos
religiosos africanos.

Explorando proximidades, expansdes, retracdes, relagdes de poder e conflitos, os
estudos aqui apresentados revelam o papel desempenhado nas sociedades africanas pelas
religides, nas suas multiplas expansdes e transnacionalizagdes.

A par da diversidade de “conexdo disciplinar” dos diferentes autores do livro,
a diversidade geografica das situacdes analisadas nos diferentes textos reflete a
multiplicidade de temas, abordagens tedrico-metodolégicas e formas de compreender as
epistemologias e ontologias histéricas do continente africano, principalmente a partir de
perspetivas africanas.

Ao longo do desenvolvimento dos estudos africanos como campo interdisciplinar de
interconexdo da histdria, da antropologia e de vdrias outras ciéncias sociais, as questdes
relacionadas com religiosidades e espiritualidades na Africa tém sido objeto, desde ha
muito, de multiplas abordagens cientificas.



No entanto, muitos desses estudos, como acima foi dito, foram permeados por
perspetivas eurocéntricas que projetaram visoes e interpretagdes baseadas em conceitos
exdgenos as multiplas realidades africanas. Isso resultou em generaliza¢Ges, essencializagdes
e hierarquizagdes.

Neste livro, todos os textos procuram de forma explicita ou implicita,
nomeadamente reconhecendo a complexidade e diversidade das realidades africanas,
superar, entre outras, uma das limita¢gdes mais gravosas (“fundacionais”) do estudo das
religides vindas do passado: a “exogenidade conceptual”.

Os estudos apresentados trazem a luz aspetos muitas vezes negligenciados da histéria
africana, explorando a riqueza das praticas religiosas na Alta Guiné nos séculos XVI-XVII, as
cerimoénias de sepultamento e nascimento como culto aos espiritos entre os Sapes da Serra
Leoa, o papel do Cristianismo no Antigo Congo nos séculos XVI-XVIII, o Islao e as
sociedades na Senegambia, bem como os cristianismos entre Ntbia, Sudao e Etidpia.

Além de abordar tépicos especificos, esta obra procura ampliar o conhecimento sobre
Africa, ultrapassando o foco tradicional nos estudos africanos em espec1a1 no Brasil, que
muitas vezes se concentra nas sociedades do Oeste africano, em razdo da sua relagdo com a
didspora afro-brasileira.

Assim, os estudos apresentados nesta obra oferecem uma visdo abrangente e
aprofundada das religiosidades, identidades e conexdes globais das sociedades africanas.

Desafiando visdes eurocéntricas e ampliando horizontes cientificos, as reflexdes
expressas nos textos que compdem o livro Sociedades Africanas: Religiosidades, Identidades
e Conexdes Globais convidam / convidam-nos a repensar concegdes sobre a Africa e a
valorizar as narrativas africanas como fontes de conhecimento e compreenséo da histéria do
continente.

Finalmente, este livro marca, no entendimento dos autores deste prefacio, o inicio da
colaboragdo do Programa de Pés-Graduagdo em Histéria da Universidade Federal do Rio
Grande do Sul (PPGHIST-UFRGS), do Centro de Estudos Internacionais do Instituto
Universitdrio de Lisboa (CEI-ISCTE) e do Centro de Histdria da Faculdade de Letras da
Universidade de Lisboa (CH- FLL).

Maio 2023

| E-Book’IS | Sociedades Africanas: Religiosidades, Identidades e Conexdes Globais | 2023 8



INTRODUCAO

Esta obra coletiva que trazemos a ptblico constitui o legado da Conferéncia
Internacional Sociedades Africanas: Religiosidades, Identidades e Conexdes Globais, realizada de
forma online de 22 a 25 de novembro de 2021 como parte da programacdo do Novembro
Negro na Universidade Federal do Rio Grande do Sul (UFRGS) e do ciclo de celebracdes dos
35 anos do Programa de Pés-Graduagdo em Histéria da UFRGS (PPGH-UFRGS).

O referido evento nasceu da proposta de partilhar conhecimentos de forma gratuita e
qualificada a respeito da histéria do continente africano, estabelecendo didlogos acerca de
estudos recentes de pesquisadoras e pesquisadores de Africa, Europa e do Brasil cujos
trabalhos d&o a conhecer o papel desempenhado pelas sociedades africanas nas suas
conexdes com o mundo. Como principal eixo analitico, tomou-se por foco a questdo dos
fendmenos e formas religiosas no continente africano, sua constitui¢do, suas configuragdes e
reconfiguragdes ao longo do tempo entre a Espiritualidade Tradicional Africana e os
grandes monoteismos abradmicos: cristianismo, judaismo e Isla; entre proximidades,
expansdes e retragdes, relacdes de poder e conflitos.

A part1r destas bases, a Conferéncia buscou constituir debates que centralizassem
experiéncias, pontos de vista e a agéncia histérica das sociedades de Africa nas rela¢des intra
e extracontinentais estabelecidas nos diferentes tempos histéricos - considerando a
diversidade étnico-cultural e geografica do continente africano. Nesta perspetiva, o evento
também visou ampliar o conhecimento sobre a Africa para além do eixo Ocidental-Atlantico,
indo além da tendéncia historiografica dos estudos africanos no Brasil em focalizar as
sociedades do Oeste africano - uma tendéncia natural, dada a sua conexdo a experiéncia
histérica da didspora afro-brasileira.

Reuniram-se, portanto, doze conferencistas em cinco sessdes, além de onze
apresentadores em dois simpésios, do Brasil, Guiné-Bissau, Burkina Faso, Mali,
Mogambique, Angola, Etiépia, Portugal e Franga, trazendo a arena ptublica as suas pesquisas
recentes acerca de aspetos sociorreligiosos de sociedades e formacgdes politicas de dreas tao
variadas como a Alta Guiné, a Senegadmbia, a Bacia do Niger; passando pela regido dos
antigos reinos do Kongo e Ndongo; a civilizagio suaili da costa do Indico; o Chifre da Africa,
incluindo o cristianismo etiope e, acima, a Ntbia; e a regido sudanesa. Deve-se observar que
da diversidade geografica emergiu igual multiplicidade de temas, abordagens teérico-
metodoldgicas e formas de pensar as epistemes e ontologias histéricas do continente
africano - especialmente, a partir de olhares africanos. O principal legado da Conferéncia
Internacional Sociedades Africanas: Religiosidades, Identidades e Conexdes Globais pode ser
visualizado na integragdo de tdo ampla perspetiva num espago compartilhado de
pesquisadores, dos mais experientes aos que ainda estdo a construir as suas trajetdrias

! Mestrando do Programa de P6s-Graduagdo em Histéria da Universidade Federal do Rio Grande do Sul
(UFRGS), com financiamento pelo Programa de Exceléncia Académica (Proex) da Coordenagéo de
Aperfeicoamento de Pessoal de Nivel Superior (CAPES).

2 Doutor em Histéria Social (USP, 1993). Atualmente, é Professor Titular no Departamento de Histéria da
Universidade Federal do Rio Grande do Sul (UFRGS) e professor do quadro permanente do Programa de Pés-
Graduagdo em Histéria da UFRGS. Coordena o NEABI/UFRGS - Nucleo de Estudos Afro-Brasileiros, Indigenas
e Africanos da UFRGS.

 Mestrando do Programa de Pés-Graduagdo em Histéria da Universidade Federal do Rio Grande do Sul (PPGH-
UFRGS); Bacharel em Humanidades pela Universidade da Integragao Internacional da Lusofonia Afro-Brasileira
(UNILAB); licenciando em Histéria pela mesma instituigéo. E membro do Coletivo N6 Raiz.
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académicas, com o objetivo de propiciar o debate de novas ideias e tendéncias de
abordagem historiografica; além de apresentd-las ao grande publico - que se fez
virtualmente presente.

Ao longo do desenvolvimento dos estudos africanos enquanto campo historiografico,
essas mesmas questdes foram objeto de escrutinio por parte de historiadores - muitos dos
quais, entretanto, contaminados por perspetivas eurocéntricas que projetaram visoes e
interpretacdes baseadas em conceitos exdgenos as multiplas realidades africanas e, por
vezes, desenvolvendo generalizagGes e essencializagdes de cunho hierarquizado,
homogeneizado e, cabalmente, racista. Convém, portanto, trazermos alguns importantes
pos1c1onamentos acerca do desenvolvimento dos estudos africanos, em especial no que
concerne a temética das religiosidades/ espiritualidades em Africa, a titulo de introdugéo aos
debates contidos na presente obra coletiva.

Religiosidade(s) africanas: apontamentos iniciais

Uma observagio preliminar sobre as implicagdes do campo religioso na Africa diz
respeito ao alcance dos fendmenos, as correla¢des conceituais e aos pressupostos
epistemoldgicos que condicionaram determinadas classificagdes, teorizagdes e defini¢des
acerca dos seus sistemas de crencas. Para comegar, convém indagar sobre os provaveis
sentidos atribuidos ao que a literatura especializada denomina “religiao” quando as
referéncias de estudo dizem respeito aos povos e sociedades do continente africano, antes e
depois dos contactos com crengas monoteistas. Se parece ndo haver davida quanto a
existéncia de variadas tradigdes, cosmologias e ontologias preservadas em mitos e rituais,
antes do estabelecimento de rela¢ées com o Judaismo, o Cristianismo e o Isl3, tais
manifestagdes caracterizariam “fatos religiosos”? Ou seria preferivel pensar que elementos
caracterizados como “religiosos” fossem tdo essenciais para os respectivos grupos que, antes
de serem vistos como “religido”, estavam intrinsecamente ligados a vida social (Brenner,
2000, p. 144)?

Nas tltimas décadas, a ampliacdo dos conhecimentos empiricos e o aprofundamento
da base concetual e tedrica dos “estudos africanos” ndo mais autoriza tentativas de
enquadramento em obras como As religides da Africa — tradicionais e sincréticas, publicada sob
a coordenacdo de Anatoly Gromiko em Moscou no ano de 1987, cuja tentativa de
sistematizagdo das ideias religiosas africanas a luz das teorias marxistas ndo leva em conta
contextos espago-temporais e despreza as especificidades locais e regionais em busca de
sinteses e tendéncias gerais que ndo vao além do que a erudicdo do final do século XIX e das
primeiras décadas do século XX qualificou como “animismo”, “fetichismo”, “totemismo” e
“sincretismo”. Embora ainda fortemente condicionado por tais concegdes, Basil Davidson
intufa serem as crengas encontradas na Africa ndo apenas “mandatérias” no sentido social,
mas também explicativas no sentido material, e que estavam na base de um pensamento
racional (Davidson, 1969, p. 117).

Indo além da reivindicagdo de autonomia intelectual na interpretagdo da esfera do
sagrado, intérpretes e pesquisadores africanos denunciaram e contestaram a validade do
componente etnocéntrico e racista das interpretagdes evolucionistas e funcionalistas de
etndlogos ou antropdlogos ocidentais que, de James Georges Frazer a Evans Pritchard e
Victor Turner, encontraram solo fértil em sociedades africanas para teorizar o
funcionamento de grupos humanos, interpretando sistemas de valores culturalmente
diversos e diferentes dos seus tendo em referéncia paradigmas autorreferenciados
(Chitando, 2006). Os compromissos ideolégicos do saber africanista ocidental foram
detidamente examinados por Okot P’Bitek, no livro African religion in western scholarship
(1971), onde aponta distor¢oes em face das tradi¢oes culturais e religiosas origindrias do
continente, em particular as das sociedades Acholi e Lango, de Uganda.

De modo a salientar a especificidade dos fendmenos religiosos em conexdo com os
respectivos contextos histéricos, sociais e locais, desde 1961, por resolugdo de um congresso
de estudos teoldgicos realizado em Abidjan, na Costa do Marfim, o conjunto de préticas e
crengas religiosas existente na Africa desde tempos imemoriais é oficialmente denominado
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“Religido Tradicional Africana” ou “Religides Tradicionais Africanas”. Designa, em caréter
global, a visdo de mundo das sociedades tradicionais, a qual admite a existéncia de uma
Forga Suprema, criadora e fonte da vida, cujo nome varia de acordo com as regides do
continente, e de seres imateriais dotados de vitalidade e inteligéncia, os quais podem ser
divindades, espiritos dos ancestrais e espiritos da natureza. Estes sdo reverenciados e
cultuados, e os objetos de culto que a eles fazem referéncia, assim como amuletos e talismas,
tendem a ser empregados com finalidade defensiva, protetiva ou ofensiva, conforme
teorizagdo do pesquisador queniano John Mbiti no livro African religion and philosophy (1969)
e, sobretudo, do pesquisador ganense Kofi Asare Opoku, autor de West African Traditional
Religion (1978) (Loliyong, 1991).

A segunda observacdo de carater teérico-metodolégico refere-se as inovagdes
decorrentes dos vinculos da Africa com formas religiosas monoteistas, em primeiro lugar
com o Isla. Os diferentes processos histéricos que envolvem a difusdo, implantacio e
enraizamento da religido islimica em diferentes regides do continente (Costa ndica, Chifre
da Africa, Bacia do Nilo, Magrebe, Sahel, Senegambia, Golfo da Guiné), em interacdo com as
crencas e préticas locais, tendem a salientar mais diferencas e particularidades do que
quadros gerais homogéneos. Entre a “Afrabia” saudada e parcialmente idealizada em tom
pan-africanista por Ali A. Mazrui no inicio dos anos 1990 (Ngoju, 2017), e o “Ocidente
muculmano” da experiéncia marroquina, distinguem-se caracteristicas particulares que
inviabilizam pensar em um “Isla cldssico”, de dimensao universal, conforme se pode
depreender da leitura proposta por Clifford Geertz (2004). Todavia, é certo que os modelos
islamicos foram tomados como referenciais para diferentes elites intelectuais africanas nao
apenas em seus aspetos doutrindrios e espirituais, mas também em sua dimensdo normativa
social, politica, cultural. De um lado, convém levar em conta a recepgdo e difusdo de textos
da tradicdo drabe-islamica, aos quais deve-se acrescentar variados conjuntos de textos de
jurisprudéncia, doutrindrios, cronisticos ou de retérica e filosofia escritos por autores
afromugulmanos, responsdveis pela produgdo de um vasto acervo cultural de e sobre Africa
através de referenciais epistemolégicos islamicos, que Ousmane Kane (2003) denomina de
“biblioteca isldmica”. Cabe, neste sentido, colocar em debate a capacidade de assimilagéo,

ele(;ao e reconﬁguragao dos dados da matriz islamica pelas sociedades locais, ndo apenas
pelo viés da “islamizacéo da Africa”, mas também pela perspetiva da “africanizagéo do
Isla”; desvincular islamizacdo e arablzagao para pensar, destarte, nas formas concretas de
recepgdo da tradigdo islamica enquanto expressao da prépria identidade das sociedades
africanas - como no caso da expressdo escrita de linguas africanas por meio do abjad
(consonantdiro) drabe adaptado: as escritas “ajami. E o caso, dentre outras, do kiswahili (o
kiarabu), do haugd e do fulfulde (Hassane, 2008; Mugane, 2017).

Em todo caso, a renovacdo dos estudos sobre o Isld na Africa explorou em
profundidade a seara aberta por pioneiros das décadas de 1960-1970, entre os quais Joseph
Cuogq, John Spencer Trimingham, Nehemia Levtzion, John Hunwick, direcionando o olhar
dos fatores de unidade para as dindmicas locais, com atencdo para a circulagdo de ideias e
normas religiosas, bem como a densidade das praticas e crencas tradicionais no bojo das
sociedades africanas mugulmanas. Dos anos 1990 para c4, diversos estudos tém chamado
atencdo para os limites de interpretagao da homogeneidade cultural, e as vantagens
advindas de perspetivas relacionais e descentradas. Para a regido do Chifre da Africa, alguns
esforcos bem-sucedidos alargaram a compreensdo acerca ndo apenas da formacdo de uma
identidade crista na Etiépia e de identidades mugulmanas nas zonas litoraneas, da Peninsula
Ardbica ao Golfo de Aden, mas de sua coexisténcia (pacifica ou ndo) mais para o interior do
continente no periodo anterior ao século XVI (Fauvelle-Aymar & Hirsch, 2011). Na Nigéria,
a desagregacdo das comunidades de lingua e tradi¢do yorubd no século XIX, com as
sucessivas ocupagdes hauga-fulani a partir do Califado de Sokoto, e com o impacto da
conversao ao cristianismo pelas missdes metodistas, acarretou ndo o desaparecimento dos
costumes ancestrais de carater religioso, mas imbricagdes e fusdes de diversa procedéncia,
onde elementos da oralidade se mesclaram a concegdes cosmogodnicas dos monoteismos
abradmicos (Gbadamosi, 1978, pp. 197-213; Olupona, 1993).

Outra questdo de ordem tedrico-conceitual diz respelto as complexas relagdes entre o
Cristianismo e a Africa, onde convém discernir a emergéncia, desde séculos muito
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recuados, de formas cristds propriamente africanas na Ndbia, Aksum, Egito, Libia e Cartago;
das formas latinas, catélica e protestante, contemporaneas ao periodo da expansdo maritima
europeia dos séculos XV-XVII e do periodo do colonialismo europeu, a que estiveram
ligadas diferentes institui¢des de cardter missiondrio. Entre a imposic¢do, negociagao e troca
cultural, ainda que em condi¢des de desigualdade, cristianismo e sociedades africanas
interagiram em diferentes niveis, de onde o surgimento do que se convencionou chamar de
“cristianismo africano”, com suas préticas e liturgias mais ou menos abertas a intercaimbios
com as tradigdes ancestrais, em busca de autonomia espiritual a partir de uma tomada de
consciéncia politica associada aos conceitos de autenticidade, diferenga cultural e

“africanizacdo” da Igreja” na Africa, conforme postulado nas obras do teologo congolés
Joseph Albert Malula (1917-1989) e do teélogo e epistemélogo camaronés Jean-Marc Ela
(1936-2008), autor do livro-manifesto Le cri de I’homme africain (1980), em que se pode
observar pontos de aproximagao das realidades cristds do continente com os pressupostos
da Teologia da Libertacdo (Song Song, 2020).

Mostra-se importante do ponto de vista epistemoldgico distinguir a producao de
discursos missiondrios sobre as diferentes sociedades com as quais os representantes do
clero regular tiveram contacto no periodo da Europa Moderna e Contemporanea, de modo
irregular, intermitente, e segundo diferentes interesses (estatais, clericais), em diferentes
regides do continente a partir do século XVI, com maior intensidade do fim do século XIX
em diante; dos estudos feitos sobre tais sociedades por etnégrafos, etnélogos e antropdélogos
com formagdo em escolas missiondrias, nascidos ou nao no continente (Gongalves, 1994).
Porém, ainda que as fontes missiondrias continuem a ser referéncias incontornaveis para o
estudo dos povos e costumes africanos, convém que sejam lidas em profundidade e de
modo critico, naquilo que pretendem revelar e naquilo que, por vezes, aparece como
“supersti¢des pagas” ou “deformagdes da fé”, mas que constituem prdticas ou crengas
significativas quando vistas do ponto de vista das tradigdes origindrias. Uma operacdo de
andlise significativa seria aquela que permitisse discernir, no discurso missiondrio, os
elementos retéricos do proselitismo religioso e os dados objetivos de carater etnografico, o
que permitiria uma avalia¢do equilibrada do valor académico e cientifico dos trabalhos
publicados por missiondrios-antropélogos e o papel desses trabalhos na caracterizagdo da
“biblioteca colonial” examinada por V. Y. Mudimbe (1988).

Respeitados os condicionamentos ideolégicos, culturais e contextuais em que as
afirmagdes acima devem ser compreendidas, haverd que se levar em conta, a partir delas, as
decorrenc1as para o conhecimento do campo do sagrado na Africa do que se pode qualificar
como “situagdo colonial”. A condigdo de subalternidade imposta aos “indigenas” teve
consequéncias notdveis no modo pelo qual seus sistemas discursivos, cosmologias e
ontologias foram observadas, examinadas, mediante os paradigmas antitéticos da
tradi¢do/modernidade. Nado obstante, para a compreensdo da complexidade da
configuracdo religiosa contemporanea, perpassada por inovagdes, rupturas e continuidades
de praticas e crengas politeistas endégenas e monoteistas euro-cristds, vale a pena
considerar a capacidade de continuidade, ressignificagdo e reconfiguragdo das crengas
ancestrais, que animam o que Marc Augé examinou em profundidade no livro Génie du
paganisme (1983) e explica a persisténcia do “paganismo” como insubordinagao aos
discursos e préticas orientados pelas l6gicas da racionalidade crista legadas aos estados
africanos conforme demonstrou Achille Mbembe (1988).

As inovagdes decorrentes da mudanga social e espiritual inauguradas na modernidade
colonial africana estdo intrinsecamente ligadas a emergéncia do que, por sua vez, tem sido
qualificado como Novos Movimentos Religiosos, vistos muitas vezes como “seitas” ou
“cultos” ou igrejas cristas dissidentes em relacdo as formas tradicionais do cristianismo.
Desde o século XVIII, a drea Congo-Angola foi um celeiro em que germinaram,
sucessivamente, o Antonianismo, o Kimbanguismo e o Tocoismo, que, junto com as igrejas
da Legio Mariae (Quénia), a Igreja Zionista (Mogambique), a Igreja Lumpa (Zambia) e a
Igreja Guta ra Jehova (Zimbabwe), assumiram formas particulares ao juntar profetismo e
vidéncia a elementos littrgicos cristdos retirados das vivéncias tradicionais, mas seu
significado e alcance vao bem além do sentido milenarista e messianico atribuido a eles por
socidlogos das décadas de 1960-1970 (Lanternari, 1966; 1974). Mais do que realcar os polos
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de interpretagdo em binémios como “racionalidade / irracionalidade” ou “dominagdo/
resisténcia”, as Igrejas Africanas Independentes, como a dos Doze Apdstolos criada na
antiga Costa do Ouro; a Sociedade dos Querubins e Serafins, e a Ordem Sagrada Eterna dos
Querubins e Serafins, na Reptiblica do Benim, encontraram meios préprios de organizagéo e
continuam a oferecer respostas as necessidades espirituais de suas respetivas comunidades
de fiéis, além de fazerem forte oposicao ao perfil do cristianismo missiondrio (catélico
romano ou protestante metodista) e aos modelos culturais ocidentais (Silva, 1995, pp. 139-
141).

Pensar a modernidade africana em conexdo com sucessivos processos de
internacionalizagdo, pela via “oriental” do Isld ou pela via “ocidental” do Cristianismo,
implica em considerar variadas imbricac¢ées, fusdes, negocia¢des, aproximagdes e recusas a
elementos culturais diversos colocados em contacto em contexto colonial e pds-colonial. Aos
cristianismos missiondrios de orientacdo catélico-romana difundidos em espacos e contextos
variados da histéria do Congo, Angola, Mogambique, Guiné; ou protestante-metodista ou
presbiteriana difundidos na Africa do Sul e Namibia, Quénia, Tanzéania, Uganda, bem como
na Libéria, Serra Leoa, Gana e Nigéria, somam-se a partir da década de 1990 os movimentos
neopentecostais de cardter transnacional, em partlcular o movimento de expansdo da Igreja
Universal do Reino de Deus — IURD, em diversos paises dos PALOP e além, na Africa do Sul
(Campos, 1999).

As conexdes profundas entre a espiritualidade africana, ancorada no culto aos
espiritos, nos rituais tradicionais que supdem o fluxo da energia vital, com o
pentecostalismo e/ou formas populares de misticismo cristdo, tém sido explicadas pelos
pesquisadores pelo viés do “sincretismo” ou da assimilagdo cultural. A ideia da associagao
ou aproximagao poderla ser empregada para compreender os nexos culturais capazes de
explicar a fusdo entre “novas religides” japonesas, em particular a Igreja Sekai Kyuselkyo,
eivada de misticismo, e as praticas de cura espiritual através do ritual conhecido como *
divina luz de Johrei”, na cidade de Kinshasa, na Republica Democrética do Congo
(Lambertz, 2021). Outro movimento espiritualista de origem japonesa, o Sukyo Mahikari,
agrega crescente nimero de adeptos desde meados da década de 1970 na Costa do Marfim,
Benin e Senegal, mesclando em seus rituais de purificagdo e em suas ideias salvacionistas
elementos do Cristianismo, Isla, Judaismo e Budismo (Louveau, 2011). E provével que a
confluéncia de elementos culturais aparentemente distanciados encontre correspondéncia
nas semelhancas observadas nas ontologias dos povos africanos de lingua bantu ou nas
formas tradicionais de pensamento asidtico, em que as relagdes entre os seres (humanos,
espirituais, divinos) e a natureza sdo explicadas através do fluxo de energia vital, numa
visdo dinamica dos fendmenos.

Resta por ser mencionado algo acerca das “dinamicas do invisivel” subjacentes a
diversas experiéncias que envolvem a “zona escura” do sagrado, isto €, as esferas do
intangivel, do inexplicavel e do rumor ptblico acerca de forcas e saberes ocultos. Trata-se de
considerar, ainda que de modo precdrio, a eficdcia reconhecida nos quatro cantos do
continente, em ambientes rurais ou urbanos, tradicionais e modernos, dos poderes de
detentores de conhecimentos relacionados com a magia e/ou com a feitigaria (Bernault;
Tonda, 2000). Em ambiente mugulmano, associados ou ndo ao marabutismo, talismas, gris-
gris e outros objetos sdo considerados capazes de concentrar poder e proteger contra os
espiritos maléficos (Hames, 2008). Em diversas sociedades oficialmente consideradas cristas
ou mucgulmanas, a presenga de “feiticeiros”, “curandeiros” e videntes, e as suas respetivas
atividades de previsado, controle e cura, coexiste com as vivéncias do monoteismo, e estudos
recentes demonstram as interconexdes entre o oculto e formas de acumulagado de riqueza
material e desfrute de prestigio e poder politico (Ellis & Haar, 2005; Fernandes, 2015).

Eis a razdo pela qual os assuntos religiosos sdo cercados de grande atengio na Africa
contemporanea: pelo quanto eles sdo cruciais para as vivéncias, a transmissao de saberes, a
gestdo dos conflitos e as relagGes entre as instituigdes governamentais e a sociedade civil. O
reconhecimento dessa posigdo estratégica em face das condigdes de sociabilidade e de
governabilidade tem reflexos na agenda de pesquisa e nas linhas de investigacao do
Conselho para o Desenvolvimento da Pesquisa em Ciéncias Sociais na Africa - CODESRIA
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que, em 2008, elegeu como eixo de debate do Institut sur la Gouvernance Démocratique o tema
“Religides e religiosidades na governanga africana”. Além das discussées, da aquisi¢do de
obras para a instituicdo, uma extensa lista de bibliografia indexada oferece amplo panorama
das questdes, enfoques e perspetivas atuais do fendmeno religioso em dimensao continental
(CODICE, 2008).

O rol de perspetivas tedrico-metodoldgicas e pressupostos conceituais descrito até
aqui representa uma série de caminhos possiveis para se pensar os estudos africanos pelo
recorte das formas religiosas, seus atravessamentos, relagdes e dindmicas sociais ao longo do
tempo. Os capitulos da presente obra coletiva carregam, na sua especificidade, muito dessas
novas abordagens que caracterizam um labor historiogréﬁco critico, erudito, densamente
analitico, mas, sobretudo, descentralizado; operando um deslocamento epistemolégico do
eixo europeu-ocidental para o préprio continente africano, destacando a historicidade das
estruturas sociais e religiosidades de Africa - 0 oposto de um superado viés de
imutabilidade tradicional e passividade perante os grandes monoteismos.

Organizacao da obra

A Parte I da presente obra, intitulada “Praticas religiosas na Alta Guiné: séculos
XVI-XVII”, apresenta inéditas contribui¢des para os estudos histéricos sobre as regices das
atuais Guiné-Bissau e Serra Leoa, com especial enfoque a experiéncia litoranea. O primeiro,
de autoria da Prof.” Dr.” Vanicléia Silva Santos, emprega como fontes relatos de viajantes
portugueses, entre missiondrios e comerciantes, além de um processo do Santo Oficio contra
Cristina Peres, moradora de Cacheu, na segunda metade do século XVII. O seu trabalho com
as fontes realiza uma critica as interpretagdes catdlicas presentes nos relatos a respeito das
crencas africanas; revelando a prépria experiéncia de Cacheu no contacto com os europeus, e
contrapondo-a as visdes e informagdes dos portugueses, distorcidas sob a lente colonial. A
autora conjuga, assim, os relatos escritos a cultura material de Cacheu, discorrendo sobre a
permanéncia da religiosidade tradicional do culto aos ancestrais em povos como 0s
buramos, papeis, mancanhas, felupes, banhuns e sapes, habitantes originais da regido, e
ressaltando a autonomia e a resisténcia de tais cultos, apesar da presenca portuguesa.

O segundo capitulo, redigido por Roberth Daylon dos Santos Freitas (mestrando pela
UEFMG), desenvolve o mesmo campo, focalizando os povos sapes da atual Serra Leoa. Em
seu trabalho, visa romper com a hegemonia historiogréfica a respeito da Grande
Senegambia que privilegia a discussao das sociedades do interior da regido, relegando o
litoral a um segundo plano. Através da literatura dos viajantes europeus, o autor analisa as
cerimoOnias de nascimento e de sepultamento dos sapes como chaves para a compreensao do
culto aos espiritos.

A respeito da Parte II, “O Cristianismo e o Antigo Congo: séculos XVI-XVIII”,
contamos com trés contribui¢des que versam sobre a religiosidade catdlica, o messianismo e
as crencas tradicionais no Antigo Congo; capitulos que, por vezes, apresentam
posicionamentos divergentes acerca desse espago histdrico, o que contribuiu tanto para um
enriquecimento do debate historiogréfico quanto para uma asser¢do das principais correntes
em voga no campo dos estudos do Antigo Congo - ou Koéngo.

O texto da Prof.” Dr.* Marina de Mello e Souza analisa documentacao escrita de
viajantes europeus para vislumbrar as experiéncias do catolicismo no Congo, a partir do
século XVI. A autora demonstra como o catolicismo foi central a organizagédo politica do
Reino do Congo, inserindo-o na légica comercial atlantica e na esfera geopolitica europeia,
com autonomia e agéncia propria; destaca, ainda, que a aproximagdo com o cristianismo
catdlico gracas as agéncias locais, crencas e préticas religiosas congolesas incorporadas ao
culto cristdo - como no caso da sua associa¢ao ao signo tradicional congolés da cruz.

O capitulo seguinte, de autoria do Prof. Dr. Patricio Batsikama, debruga-se sobre as
fontes coloniais e a tradigdo oral, com especial atengdo a cosmologia kongo (grafado desta
forma) a fim de abordar biograficamente Kimpa Vita (1684-1706), o “messianismo” cristdo
associado a sua figura, e ao seu legado moderno na experiéncia do profeta Simao Gongalves
Toco (1918-1984): o tocoismo. O trabalho de Batsikama é descrito por Marina de Mello e
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Souza, no capitulo anterior, como transitando no campo da “histéria mitica”, ao destrinchar
as conexdes presentes na Tradi¢do kongo entre tais movimentos - incluindo-se, também, o
kimbanguismo.

Por fechamento da Parte II da presente obra, o capitulo do Prof. Dr. José Rivair
Macedo analisa especificamente a forma como os ritualistas do Congo e do Ndongo foram
descritos, caracterizados e classificados nos documentos escritos pelos viajantes europeus
entre os séculos XV e XVI. O autor reproduz as classificacdes preconceituosas observadas
nas fontes para dar a conhecer ao leitor a forma como os europeus interpretavam as praticas
religiosas dos congoleses. A andlise dos rituais do Congo na sequéncia, por outro lado, se da
em consideracdo ao ponto de vista das sociedades nativas.

A Parte III intitula-se “Isla e sociedades na Senegambia: passado e presente”. Esta
seccdo traz novos olhares sobre a difusdo do Isld na Senegambia, introduzindo novos
conceitos e novas propostas metodoldgicas que permitem repensar os veiculos da difusdo do
Isla na regido. Conceitos e metodologias propostos vao a contramao da tendéncia
historiogréfica de islamizagdo em toda Senegadmbia, que destaca liderancas politicas e jihads
como fatores principais de difusdo do Isla. Em contrapartida, a difusdo do Isla é vista a
partir dos esforcos de cidaddos comuns que utilizam as suas bases étnicas e culturais para,
em primeiro lugar, receber o Isl3, e em segundo momento, difundi-lo para o resto da
populacdo. Todavia, esta tendéncia de difusdo do Isld, baseado nas agéncias locais, sofre de
grandes mutacdes as quais pode se constatar que o Isld de base “étnica” e local estd sendo
suplantado por uma influéncia externa, e dando assim uma nova caracteristica a difusdo do
Isla na Senegambia: a “arabizacdo”.

O capitulo do Prof. Dr. Thiago Mota introduz o conceito de “islamizagéo a partir de
baixo” a fim de analisar a expansdo do Isla na Grande Senegambia a partir da base social.
Para tanto, quebra com a tendéncia historiografica que d4 os jihads como elemento essencial
da expansao do Isla na regido, contrapondo-se, assim, a ideia de que a imposicao militar teve
o maior destaque na difusdo do Isla para as diferentes franjas sociais na Senegambia. Por
outro lado, as elites - intelectuais, politicos e guerreiros - ndo seriam os principais agentes a
legitimar a islamizacdo das populagdes; em verdade, a base islamica teria sido construida a
partir de baixo, ou seja, foram os cidaddos comuns que legitimam o Isla nas sociedades
senegambianas, e isso possibilitou a construcdo de Estados isldmicos pelas elites locais.
Portanto, a islamizacdo ocorreu a partir de culturas religiosas e politicas locais nas quais se
destacaram os marabutos ou bexerins como principais agentes na difusdo do Isla, e que mais
tarde foram substituidos pelos seus “discipulos”, os talibés, que também desempenharam
papel fundamental ao tornarem a religido acessivel as pessoas comuns. De acordo com
Thiago Mota, a base da difusdo do Isldao na Senegambia é resultado de um trabalho baseado
na educacdo e ensino religioso, através das escolas coranicas.

No capitulo seguinte, Saido Baldé (mestrando pela UFRGS) se preocupa com a
imbricagdo dos costumes dos fulas com os preceitos coranicos, fato que, na opinido do autor,
carrega uma visao generalizada na qual os fulas sdo vistos como mugulmanos de origem e, a
primeira vista, isso daria a entender que os preceitos coranicos sobrepuseram os costumes
dos fulas. Levanta-se um problema em que o autor argumenta que os costumes seriam base
da islamizagdo, e que estes deveriam ser tomados como elemento principal para analisar a
conversdo dos fulas ao Isla, indo na contramao da perspetiva de andlise que coloca a
ortodoxia isldmica como elemento central para avaliar a islamizagdo dos fulas. Argumenta-
se também que os fulas usaram o Isld como “escudo” para se defender da dominacao
colonial, rejeitando assimilagdo euro-cristad imposta pelos portugueses. Este argumento
converge com o argumento de Thiago Mota, quando fala da construcdo de culturas
religiosas e politicas na Senegdmbia. A islamizacdo como resisténcia ao trafico atlantico
também foi abordada na conferéncia proferida por Mota.

Os capitulos anteriores indicam que a difusao do Isla na Senegambia desde os tempos
mais recuados, pelo menos do século XV a segunda metade do XX (seguindo o seu recorte
temporal), ficava a cargo dos marabutos e de outras personalidades locais que usaram
culturas, costumes e politicas locais para pregar o Isla em toda regido. Mas esta tendéncia de
difusdo do Isla, baseada nos pontos de vista “étnico” e “cultural” esta sofrendo profundas
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transformagdes. E o que o Prof. Dr. Eduardo Costa Dias explica em seu capitulo, que fecha a
Parte III. Para este autor, ganha for¢a na Senegambia um processo que teria génese nas
décadas de 1960-70: pregagdes que condenam a difusdo do Isla de base étnica (até entdo,
centrado na atuagdo das confrarias sufis) - uma transformacao descrita por Costa Dias como
uma “aceleracdo de arabiza¢do”, influenciada por fatores como o aumento de nimeros de
muculmanos na regido; pregacao de religido nas zonas urbanas; proliferacdo de mesquitas;
construgdes de escolas cordnicas “modernas” e peregrinagdes. Esta transformacao
corresponde a uma “des-etnizagdo” do Isld senegambiano, que seria linha diviséria da
diversidade isldmica de caracteristica étnica e local.

Em relagdo a Parte IV, a penultima desta obra, denomina-se “Isla e Sociedades Suaili
em perspetiva histérica”. Ao passo que permanecemos nas reflexdes sobre o Isla africano,
deslocamos o olhar para a sua configuragéo leste-africana na interface com o Oceano Indico:
a chamada civilizagao suaili, ou swahili.

O capitulo de autoria do Prof. Dr. Otdvio Luiz Vieira Pinto opera, em relagéo a Africa
Oriental, algo semelhante ao que Thiago Mota faz no seu préprio capitulo acerca do contexto
Ocidental: uma descri¢do histérica do processo de expansao do Isld, as suas reconfiguragoes
e especificidades ao longo do tempo. Trazendo pesquisa inédita, o autor relativiza a ideia da
islamizagdo de Africa, preferindo pensar uma “africanizagdo do Isld” no contexto da
segunda metade do I Milénio da Era Comum, evocando a possibilidade de um
desenvolvimento autéctone e independente do Isla suaili, a partir do século VIL

Na sequéncia, e ocupando o mesmo espago geografico, o capitulo de Gabriel
Giacomazzi se debruca sobre um periodo muito mais recente: o final do século XIX, e
recorrendo a tradi¢do textual mugulmana a fim de realizar uma breve etimologia do termo
étnico-geografico zanj - instrumentalizado, ao lado de tradi¢des como o mito de Cam e
Canaa na sua versao islamica, a fim de justificar a escraviddo de populagées do interior
leste-africano, além de legitimar uma ascendéncia drabe sobre a Costa Suaili apds a expulsao
dos portugueses do litoral, ao final do século XVII.

Finalmente, a Parte V: “Cristianismos entre Niibia, Sudao e Etidpia: textos,
contextos e historiografia”, conta com trés estudos que trazem novos elementos Pparaa
investigagdo sobre as linguas, a literatura, as culturas escritas e orais e as experiéncias e
controvérsias religiosas no Chifre e no Nordeste de Africa - especificamente, a Etidpia e
Ntbia antigas, além do Sudao.

O primeiro capitulo desta parte final, da autoria da Prof.* Dr.* Olivia Adankpo-
Labadie, analisa as relagdes entre o monasticismo e o0s governos seculares na Etiépia durante
a Idade Média - relacdo esta que ocupa o centro das aten¢bes desde a adogdo do cristianismo
na regido, no século IV da Era Comum. A semelhanga dos capitulos anteriores, que
argumentaram que a difusdo do cristianismo no centro-oeste africano devia muito a
incorporagdo de préticas e crengas religiosas tradicionais locais, este capitulo indica também
que o cristianismo na Etipia construiu sua prépria ortodoxia, distanciando-se daquela do
patriarcado de Alexandria. Por conseguinte, a lingua go’sz foi ndo apenas a lingua da
cultura etiope, mas também da liturgia na construcdo dos textos religiosos. Ao longo do
capitulo, Adankpo-Labadie descreve como as relagdes dos monges com o episcopado e a
aristocracia nem sempre foram boas, discorrendo acerca do caso de mosteiros dissidentes da
Etiépia Crista nos séculos XIV e XV - e do surgimento de um movimento mondstico,
liderado pelo monge Ewostatewos, que promoveu a observancia de dois sdbados com o
intuito de reconciliar as aliangas judaica e crista.

E justamente acerca da controvérsia sobre o sdbado (“sabbath”) na Etiépia medieval
que Vitor Borges da Cunha (doutorando pela UFPel) discorre no capitulo seguinte,
problematizando a tradugdo do termo feita por Ernest Budge (1857-1934) que, segundo o
autor, apresenta um desvio do sentido original do termo - tornando ambigua a distingdo
essencial entre o sdbado, judaico, e o domingo, cristdo. Joseph Ki-Zerbo (2010, p. XL) alerta-
nos que "a tradigdo acomoda-se muito pouco a tradugdo"; vemos como muitas das distorgdes
relacionadas as tradigdes do continente africano estdo sob a responsabilidade de “intérpretes
incompetentes e inescrupulosos”. Budge, nesse sentido, teria ignorado as especificidades do
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cristianismo etiope. Entretanto, para além da critica da tradugdo do termo, o capitulo de
Vitor Borges da Cunha destaca-se por apresentar um erudito debate sobre o duplo
“sabbath” na Etiépia, valendo-se de seu conhecimento da lingua go’az.

Ainda em consondncia com o debate linguistico, o capitulo do Prof. Dr. Damien
Labadie constitui-se como uma sélida introducéo a lingua nibia antiga, falada nos reinos
medievais da Nobdcia e da Mactria; acompanhada de uma apresentagdo dos principais
aspetos do cristianismo nubio. Neste procedimento, Labadie traz os mais atualizados
desenvolvimentos e problemas da pesquisa neste campo, além de evidenciar uma nova
compreensdo a respeito da oralidade no Nordeste africano: ao contrario do comum processo
de transcri¢do escrita de elementos de circulagdo oral, observa-se na Nibia medieval a
adaptagdo de textos do género de memorias apostdlicas coptas para a oralidade. Deste
modo, a oralidade é tomada como forma de fixar e registrar a histdria.

A guisa de encerramento da presente obra coletiva, a Prof.” Dr.* Patricia Teixeira Santos
realiza um jogo entre passado e presente ao tratar da historiografia acerca da Revolta
Mahdista do Sud&o (1881-1898), um dos mais importantes movimentos anticoloniais
ocorridos em Africa. Debruga-se sobre relatos de missiondrios que estiveram diretamente
envolvidos no decurso dos eventos a fim de explorar as proximidades e conflitos entre os
jihadistas do Mahdi e os cristdos europeus. Por fim, trazendo sua exposi¢do ao tempo
presente, relaciona as questdes debatidas a prépria instabilidade em curso no Sudéo,
decorrente do golpe militar perpetrado em 2021, ressaltando o papel dos estudos africanos
para uma compreensdo multifacetada deste tipo de processo histérico, para longe de visdes
islamofdbicas ou de viés ainda colonial e etnocéntrico.
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Material Culture, Ancestrality, and Global Connections in Cacheu in
the 17th Century

Resumo

A cosmologia exerceu um papel-chave no povoamento de Cacheu (atualmente na
Guiné-Bissau). O sistema de crenca popular foi crucial para o desenvolvimento de
atividades mercantis nesta cidade costeira no século XV. Os primeiros habitantes
reconheciam a sacralidade do territério e acreditavam que os espiritos protegiam-nos, assim
como as suas atividades comerciais. Revisito fontes do século XVII, como relatdrios e cartas
de viajantes e missiondrios, para contar essa histéria. Utilizo documentos tinicos sobre a vida
espiritual de Cacheu, evidenciada no caso da inquisi¢do portuguesa contra Crispina Peres,
na década de 1660. Ao contrdrio da sua intengdo original, esses documentos oferecem uma
visdo tnica sobre o paradigma cosmoldgico e a cultura material do povo de Cacheu.

Palavras-chave: Cacheu - Guiné-Bissau - Chinas - Irans - Crispina Peres -
ancestralidade - cultura material

Abstract

Cosmology played a key role in the settlement of Cacheu (currently in Guinea-Bissau). The people’s belief
system was crucial for developing mercantile activities in this coastal town in the 15th century. The first
inhabitants recognized the sacredness of the territory, and they believed that the spirits protected them and their
commercial activities. I revisit 17th-century sources, such as reports and letters from travelers and missionaries
to tell this story. I use unique documents about the spiritual life in Cacheu evidenced in the Portuguese
inquisition case against Crispina Peres from the 1660s. Contrary to its original intent, these documents offer a
unique view into the cosmological paradigm and material culture of the people of Cacheu.

Keywords: Cacheu - Guinea-Bissau - Chinas - Irans - Crispina Peres - ancestry - material culture

*Uma versdo preliminar deste texto foi apresentada na Conferéncia Internacional Sociedades Africanas:
Religiosidades, Identidades e Conexdes Globais, realizada pela UFRGS, em novembro de 2021; e também no 1°
Congresso Internacional de Arqueologia da Africa, organizado pela UEMA, UPENN, UNIFESP, Université
Cheikh Anta Diop e University of Dakar e Centro Cultural Brasil-Guiné Bissau /Embaixada do Brasil na Guiné-
Bissau, em setembro do mesmo ano.

5 University of Pennsylvania/Universidade Federal de Minas Gerais.
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A maior parte das publicagdes que abordam o aspeto religioso na regido ao sul da
Gambia entre os séculos XV ao XVII focam em algumas religides monoteistas, como o Islg, o
cristianismo e o judaismo. Enquanto isso, as demais religides praticadas em diversos locais
do continente ficam restritas a duas perspetivas de andlise: o processo de conversdo para as
trés religides citadas e/ou o estudo dos “sincretismos” culturais. O problema é que os
modelos de interagdes culturais aplicados para Cacheu atribuem as mudangas internas aos
que vém de fora e enfatizam no processo de “assimilagdo” aos arquétipos europeus.
Contudo, essa perspetiva ofusca os sistemas de crengas em torno dos espiritos, que sdo
marcadores culturais centrais na cosmologia da regido. Assim, a partir de uma perspetiva
micro, este ensaio mostra que o culto aos espiritos, os sacrificios e as praticas divinatorias e
de cura enraizadas na populagdo de Cacheu no século XVII estavam mais relacionadas com
i imei buramos, papeis, mancanhas, felupes,
banhuns e sapes — do que com as religiGes monoteistas que chegaram posteriormente.

Este texto é um exercicio de desafiar alguns paradigmas para o estudo de sociedades
do oeste africano que destacam mais na presenca portuguesa e no desenvolvimento do
trafico de escravizados e outras mercadorias na regido. Estd organizado em duas partes: a
primeira trata da centralidade dos espiritos publicos e naturais em Cacheu; e a segunda
aborda a cultura material local utilizada pelas pessoas para se comunicar com o mundo dos
espiritos e também os elementos da cultura europeia e mandinga presentes nas fontes.

Fontes: Historia negras, narrativa brancas

Este ensaio tem como base fontes escritas coetdneas em portugués, como os relatos de
comerciantes e missiondrios que estiveram na costa nos séculos XVI e XVII, um processo
inquisitorial produzido nos anos 1660 em Cacheu® referéncias a cultura material presentes
nos documentos escritos e também fontes orais contemporaneas coletadas por mim. Dentre
os relatos, foram selecionados os seguintes: Descnpgao da Costa Ocidental de Africa do
Senegal ao Cabo" de Valentim Fernandes (1507); "Informacao da Costa da Africa" de
Antonio Velho Tinoco (1578); "Tratado Breve dos Rios de Guiné do Cabo Verde" de André
Alvares Almada (1594); "Memorial a Francisco Vasconcelos da Cunha Governador de Cabo
Verde" de André Donelha (1625); "Roteiro da Costa da Guiné" de Francisco Pires de
Carvalho (1635); "Duas Descri¢des Seiscentistas da Guiné" de Francisco de Lemos Coelho
(1669). Além destes, cartas e relatos de missiondrios: cartas anuas de Baltazar Barreira (1606-
1610), "A Relagao da Etiépia Menor" de Manuel Alvares (1616); e "Relacido de Frei André de
Faro sobre as Missoes da Guiné" (1663-1664). Estas fontes foram selecionadas porque
referem-se a testemunhos oculares e também a relatos transmitidos oralmente sobre as
préticas religiosas de culto aos espiritos na regido de Cacheu. Para facilitar a compreenséao
de leitores ndo especializados na ortografia portuguesa seiscentista, os excertos foram
atualizados para a lingua portuguesa modernizada.

As fontes histéricas sobre sociedades costeiras e também do interior da regido da atual
Guiné-Bissau referentes aos séculos XVI e XVII foram, em sua maioria, escritas por europeus
e cabo-verdianos, os quais também registraram a presenca dos estrangeiros. Assim, se
considerarmos as fontes escritas disponiveis sobre as sociedades ao sul do Casamance,
teremos a falsa impressdo de que a maioria das sociedades da costa s6 comegou a existir a
partir da chegada dos europeus. Como avangar neste impasse sobre a histéria de algumas
sociedades que ndo deixaram fontes escritas antes da presenga europeia? A metodologia
mais adequada é ler atentamente os documentos para identificar pistas deixadas pelos
informantes sobre o passado das pessoas que viviam na regido, de modo a compreender as
experiéncias dos africanos e ndo dos europeus.

Um caso exemplar é a histéria de Cacheu, que foi difundida por alguns viajantes como
uma povoagdo de “brancos” (Donelha, 1979 [1625], p.142), contudo, Cacheu estd entre as

® Processo inquisitorial de Crispina Peres, ntimero 2079 (1668), Inquisi¢do de Lisboa, localizado no acervo do
Arquivo Nacional da Torre do Tombo, em Lisboa, Portugal, doravante: Processo de Crispina Peres, fl.
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mais antigas feiras da regido. A palavra Cacheu é de origem banhun (Cissoko, citado em
Brooks, 1993, p. 184; Havik, 2004, p. 57) e significa lugar de descanso. Portanto, aquela feira a
beira do rio era um importante local de comércio para os comerciantes da regido, que
levavam para 14 seus produtos adquiridos em diferentes regides ao sul, ao leste e ao norte de
Cacheu e trocavam por outros. Cacheu esté situado a margem do Rio do mesmo nome,
distante cerca de 20 km do oceano Atlantico’. Como Cacheu nio estd situado na costa,
aparecem referéncias esparsas dos portugueses fazendo negécios naquela feira no decorrer
desde o século XV; contudo, tais informagdes sdo suficientes para evidenciar que Cacheu ja
era uma importante feira na regio.

As primeiras mengdes ao rio que dava acesso a povoagao de Cacheu aparecem nos
viajantes que escreveram sobre a costa, que incluiram informagdes sobre a geografia e o
povo da regido. O veneziano Alvise Cadamosto (1988, p. 70), que esteve na costa por volta
de 1444 e 1445, mencionou que ele havia nomeado o Rio Cacheu com o nome de Sao
Domingos. Algumas décadas depois, entre 1471 e 1480, Duarte Pacheco Pereira (1992 [1471-
1480], p. 11), um dos primeiros portugueses a descrever a costa oeste a partir da experiéncia
in loco, também apontou para as povoagdes que existiam ao longo do rio: “alem de Falulo
[Falupes] estd o Rio Sdo Domingos, muito doentio, de grandes febres.” Embora concisa, esta
adverténcia indica que havia povoagdes no curso do rio Cacheu conhecidas dos europeus
que adoeceram de maldria no século XV. Neste texto, usarei o termo local, Rio Cacheu,
entretanto, o termo Rio Sdo Domingos serd mantido somente quando assim aparecer
grafado na fonte.

No século XVI, a produgdo de documentos sobre Cacheu aumentou devido ao
desenvolvimento da presenca de autoridades portuguesas e do interesse de comerciantes em
coletar informagdes sobre as potencialidades locais, assim como ampliaram as informagées
sobre os habitantes. Em 1507, Valentim Fernandes (1958 [1507], p. 720) tomou notas que em
Cacheu havia uma feira que era conectada a feira dos banhuns, em Buguendo, situada do
outro do Rio Cacheu (Mapa 1). O portugués Antonio Velho Tinoco, nomeado capitdo da
Ribeira Grande, Cabo Verde, viajou pela regido ao Sul da Gambia e esteve nas margens do
rio Cacheu, em 1571, onde se encontrou com um membro da elite comercial. O capitdo foi
até a aldeia de Cacheu, onde viu “um Rey que chamam Rey de Cacheo”. Ele estava debaixo
de “uma drvore muito fresca, em sua cadeira, com um pano de escarlatim deitado nela; tinha
roupdo de damasco negro, calcas vermelhas e sapatos. Assentando-se ambos, houve grandes
comprimentos da parte do Rey” (Tinoco, 2004, p. 596). Ao final da visita do referido capitdo,
o governante o acompanhou até o mar, montado “em cima de um boy, em que costumam
andar metendo-lhe um cordel pelas ventas”. Na despedida, o dito rei deu de presente para
Tinoco o boi em que estava montado para que ele e seus 200 soldados se alimentassem e
também mandou saudagdes ao rei de Portugal (Tinoco, 2004, p. 596). Este relato de um
funciondrio da Coroa portuguesa evidencia o seguinte: a pratica dos donos da terra de bem
receber pessoas de fora; a forca dos poderes locais, o interesse do portugués de mapear os
povos, as formas de organizacao politica, os potenciais locais para fazer comércio e as
possibilidades de conversao.

7 Cacheu era, ao mesmo tempo, o nome da feira, que foi fortificada e elevada ao estatuto de vila pelo rei
portugués, em 1605; e também do rio que tem uma extensdo total de 257 km. Em seu curso superior, este rio é
chamado de Rio Farim. Em alguns documentos coetaneos, o Rio Cacheu era chamado, por vezes, de Sdo
Domingos. Usarei este termo somente quando a fonte original se referir ao mesmo desta maneira.
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Por fim, a narrativa sobre a instalagdo de descendentes de europeus em Cacheu, em geral, é
rapidamente contada como se eles tivessem se estabelecido num chéo desabitado e sem
resisténcias. Apesar das aliancas locais no processo de assentamento dos estrangeiros em
Cacheu, houve resisténcias (Mendy, 1993, pp. 138-145). Em 1588, Chalapa, autoridade com
poder sobre o territério do povo papel (buramos), autorizou a construgao do forte em
Cacheu, convencido pelos langados® de que isso era essencial para proteger o porto de outros
estrangeiros. Apds a construcdo do forte, feito de paligadas, os portugueses voltaram a
negociar com Chalapa sobre a construgdo de casas ao redor do forte para os artilheiros. O
forte atraiu cada vez mais lancados estrangeiros que sairam de outros portos devido as
hostilidades dos moradores. Diante do aumento da populagdo de estrangeiros em Cacheu e
da alteragdo dos termos do acordo original, cerca de 10 mil homens (um exagero de Almada
para dar mais créditos aos portugueses) se prepararam para reagir. Os portugueses foram
avisados por duas mulheres ladinas e o desfecho da delagdo resultou numa luta que durou
trés dias: portugueses e lancados sairam ilesos, mas “foram mortos muitos negros” (Almada,
1964, p. 300). Assim, logo no inicio do estabelecimento da ocupagdo pelos langados, algumas
mulheres atuaram como parceiras deles e também houve resisténcia dos moradores quando
as regras dos donos da terra ndo eram respeitadas.

Populacao de Cacheu no século XVII

Os dados sobre a populacdo de Cacheu nos primeiros séculos sdo oriundos dos
viajantes e referem-se aos moradores batizados. No final do século XVI, Cacheu foi descrita
como uma “aldeia de trinta a quarenta bragos de largura, antes menos que mais, e nela até

8 O termo langado tinha origem na agdo de homens “lancados ao mar” ou aos que “se lancavam” para fazer
contato com as populagdes locais e inserir-se nas redes comerciais. Eles tinham diversas origens e status sociais e
viviam na Costa da Guiné sem licenga régia, portanto sem obriga¢des para com a Coroa Portuguesa. Este termo
caiu em desuso no inicio do século XVII (Soares, 2000).
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trinta a quarenta casas de moradores brancos, algumas de adobes e madeira cobertas de
palma e outras tantas palhotas de gente preta forra” (BAL, c6d. 52-VII-58, cerca de 1600,
citado em Soares, 2000, p. 204). A preocupagao com as moradias dos brancos obliterou a
contagem das casas dos africanos, que eram muitas. Neste mesmo periodo, o comerciante
André Alvares Almada (1964 [1594], p. 300) informou que cerca de 800 pessoas se
confessaram na Quaresma, mas este dado é impreciso porque incluia as pessoas que se
deslocaram de outras povoacgdes para participar desta celebracao litirgica. Pouco tempo
ap6s a elevagdo de Cacheu a vila pelo Rei de Portugal (1605), o padre Manuel Alvares
anotou que 1.500 pessoas viviam em Cacheu em 1616. O documento “Relagdo da
Cristandade da Guiné e do Cabo Verde de 1620” (1968) informa que havia “setenta ou
oitenta casas de mercadores Portugueses (...) todos cristdos”. Por fim, o levantamento de
Philip Havik (2004, Cf. suplemento, Tabela 1) sobre a populacdo de Cacheu, entre 1567 e
1796, mostra que esta variou de 700 a 1.500 pessoas. As especulagdes sobre o nimero de
moradores, incluindo africanos néo-batizados, sdo hipotéticas porque os cronistas prestaram
pouca atengdo neles.

Embora Cacheu ndo fosse uma vila muito grande, estava separada em duas zonas
distintas: a Vila Quente e a Vila Fria. O dltimo era o “Bairro de gente ordindria e de servigo,
todos independentes, que vivem s6 do seu trabalho, e jornal de cada dia, uns calafates,
outros marinheiros, finalmente a mais gente do mar”’ " (Alvares, 1616, fl. 15). A * ‘gente
ordindria” referia-se aos africanos, com ou sem descendéncia biolégica com portugueses, os
chamados “filhos da terra”, grumetes e cabo-verdianos. Para o comerciante cabo-verdiano
Francisco Lemos Coelho (1990 [1669], p. 171), morador da Vila Fria que se identificava com a
cultura portuguesa, o Bairro da Vila Quente era “habitado por grumetes forros, e de negros
gentios pescadores, e um covil de ladrées muito prejudicial a dita povoagao”. Em Vila
Quente moravam os africanos de vdrias categorias: pessoas batizadas e sem batismo,
escravizadas, forras e livres, que exerciam profissdes de grumetes, pescadores, reparadores
de navios, costureiras, lavadeiras, cozinheiras, quituteiras e demais profissionais que faziam
aquela povoagdo funcionar. As tangomas “que assim chamam as negras forras da povoagao”
moravam em Vila Quente, como declarou Francisco Tavares, natural de Cabo Verde,
sobrinho do Capitao Jorge Gongalves (Processo de Crispina, fl. 24v). Vila Quente era,
principalmente, o local onde residiam as forgas vitais dos espiritos pablicos. Uma simples
palicada separava esta vila da outra, a Vila Fria, onde estavam localizadas as trés igrejas, a
de Santo Antonio, a matriz dedicada a Nossa Senhora do Vencimento e a de Sdo Francisco, o
forte e as casas de comerciantes portugueses e cabo-verdianos e os ricos tangomdaos.

Nas fontes consultadas para este artigo, os grupos de comerciantes nascidos em
Cacheu e povoagdes vizinhas sdo chamados de “filhos da terra”, “filho de Guiné”,
tangomas, tangomaos e grumetes. Tangomaos, tangomas e grumetes eram pessoas nascidas
localmente. A principio, eram descendentes de langados e de mulheres da Costa da Guiné,
mas mais tarde, estes vinculos biolégicos tornaram-se mais distantes. As mulheres
tangomads, por exemplo, eram comerciantes e, por vezes, tinham alguma ascendéncia
biol6gica ou vinculo marital com europeus. Entretanto, a historiografia costuma usar
conceitos bindrios para denominar essas pessoas, como “Luso-Africanos”, “Eurafricanos”,
“Afro-Portugueses” e “Afro-atlanticos”, dentre outros. Estes conceitos ndo sado utilizados
neste trabalho porque eles presumem uma grande distin¢do cultural entre estes e os demais
africanos, que minhas pesquisas ndo mostram. Além disso, tais conceitos sobrevalorizam
elementos externos, como “Atlantico”, “luso”, “portugués”, “europeu”. Assim, farei uso das
categorias locais como aparecem nas fontes.

Assim, no inicio do Seiscentos, moravam em Cacheu pessoas de diferentes origens e
estratos sociais, mas isso ndo significava que as rela¢des eram de vizinhos que tinham o
mesmo status social e eram tratados igualmente pelas autoridades portuguesas. As relagdes
eram assimétricas, as pessoas ndo compartilhavam o mesmo background cultural, uma
parcela da populagdo nédo era batizada e nem h4 registro de adeptos ao Isla vivendo em
Cacheu neste momento. O fato de ter sido elevada a vila em 1605, Cacheu ndo era apenas
uma vila ou ocupagdo portuguesa, pois os moradores africanos (chamados de “gentios”
pelos portugueses), continuaram a viver ld.
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1.1 A presenca do sagrado em Cacheu

Em 2017, numa visita ao INEP da Guiné-Bissau, apresentei uma conferéncia sobre a
micro-histéria de Crispina Peres, moradora da Vila Quente, em Cacheu, presa pela
Inquisi¢do Portuguesa em 1665. Segundo a dentincia, Crispina cultivava as chinas, que, na
visdo dos inquisidores, eram idolos. Ao final, durante as perguntas, a plateia informou que a
Vila Quente ainda existia com este mesmo nome. No dia seguinte, partimos para Cacheu
com o objetivo de compreender melhor o contexto no qual aquela mulher viveu.” A
professora Odete Semedo apresentou-me ao balobeiro Hermengildo José Pereira, conhecido
como Gil, que me contou a histéria do Iran'® da Vila Quente. Aquela baloba é ainda chamada
hoje de Bila Kinti.!!

Sob a sombra do poildo, escutei atenciosamente as palavras do balobeiro e observei os
elementos da cultura material em volta (Figura 1); isto conferia com as descri¢des das fontes
dos séculos XVI e XVII sobre a localizacdo do espago do sagrado, onde se concentram as
forgas dos espiritos de Cacheu. Os irans geralmente residem embaixo de uma drvore, o
poildo, sob o qual hé forquilhas sobre as quais sdo feitas oferendas para agradar os espiritos
que devem zelar pelas pessoas deste mundo. As oferendas sdo realizadas por pessoas que
tém o dom de se comunicar com os espiritos, como balobeiros e jambacousses,
intermediadores entre os mundos dos vivos e os ancestrais. Esta observacao in loco foi
crucial para eu desenvolver este texto sobre a relagdo direta entre a geragdo de altares
publicos e a formacgdo de novas povoagdes, pois os altares sdo vistos como o lugar onde
preside o poder de um espirito que protege moradores e visitantes (Crowley, 1990, p. 372).

Imagem 1 - Irans da Vila Quente, ao pé
do poildo centendrio, onde hd garrafas
de vidro, pedagos

de panos e também testos usados para
libagdes. Cacheu, 2017.

Foto: ©Vanicléia Silva-Santos.

? Agradeco ao INEP/ Instituto Nacional de Estudos e Pesquisa, nas pessoas dos professores Leopoldo Amado (in
Memoriam) e Odete Semedo pelo apoio na missao de pesquisa, em 2017.

19 Tran é o nome atual para espiritos ancestrais. Para evitar o anacronismo, utilizarei o termo “china” que aparece
nas fontes dos séculos XVI e XVII aos espiritos. Entrevista realizada em 22/02/2020.

' Em crioulo, a prontincia é Bld-Kinti. Agradeco a Odete Semedo pela ajuda na traducéo do termo.
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As cosmologias em Cacheu e a constitui¢ao de novos territorios

A cosmologia da regido de Cacheu constitui um modo de pensamento da populagéo,
no qual os espiritos sobrenaturais ocupam um lugar central para compreender experiéncias
historicas, o presente e o futuro. Os cultos aos espiritos eram e sdo importantes marcadores
culturais na regido entre os rios Casamance e Serra Leoa. A manifestacdo de culto aos
antepassados, chamados de hatichina / tchina / china'? estava presente entre varios povos
da costa, como barbacins, banhuns, casangas e papeis (Freitas, 2016), sosos, balantas, nalus,
bagas e felupes (Pereira, 2021) e sapes (Freitas, 2022). Segundo a antropéloga Eve Crowley
(1990, p. 306), essa cosmologia pode ser chamada de “spiritism”: “um sistema pluralista de
crencas que consiste numa ampla variedade de institui¢des de culto que fornecem uma base
para a definicdo de lealdades grupais e um ponto focal para a articulagao das relagoes
intergrupais”. Nesta regido, as pessoas consideram que o cosmo estd organizado em quatro
categorias de seres sobrenaturais: espiritos da natureza, espiritos ancestrais, espiritos
publicos e o deus supremo.

Os nomes dos espiritos variam de acordo com o territério onde estdo localizados.
Assim, o deus superior é chamado de diversos nomes pelos povos da regido: Nhala pelos
balantas; Emitai pelos felupes/ djolas, Nali Bati pelos manjacos, Nasi Baci pelos mancanhas;
Kanu pelos bagas e Nindo pelos bijagés (Hawthorne, 2012, p. 212). Este ser superior nio era
evocado para lidar com os problemas didrios. Os espiritos ptblicos sdo 0os mais comuns na
referida regido e sdo dedicados a espiritos ndo-ancestrais. Por outro lado, os espiritos
ancestrais sdo ligados aos mortos, aos donos da terra e as linhagens que chegaram primeiro
aquele territorio. Os espiritos da natureza podem estar na fauna, na flora e nos rios. Dentre
estes, 0s mais comuns na regido de Cacheu séo os espiritos da serpente piton (Python sebae),
o nandjangurum (protetor de animais selvagens, como btifalos, gazelas e porco do mato) e o
pitchir (espirito sem forma especifica que pode ser identificado apenas pelo sacerdote). Os
espiritos da natureza podem aumentar a riqueza ou as habilidades que seus clientes ja
possuem (Crowley, p. 333-337).

Os espiritos da natureza, os espiritos ancestrais, os espiritos publicos e o deus supremo
ocupam o plano do invisivel, podem interferir no mundo dos humanos e estar presentes em
vérios tipos de lugares e pessoas. Os espiritos podem habitar lugares onde residiam as forcas
dos espiritos, como base de arvores frondosas como o poildo, perto de casas, fontes de dgua
e pedras. Neste sentido, a origem de Cacheu estd associada a presenca de um altar
territorialmente fixado, associado a um espirito ancestral e aos primeiros moradores que se
fixaram na terra. Em geral, nesta regido, os altares demarcam os limites dos territérios e
aldeias (Crowley, 1990, p. 371). O altar de Cacheu, como muitos outros altares de espiritos
publicos, estava localizado num campo aberto, embaixo de um poildo, marcado por uma
peca de madeira fincada ao chéo e testos. O altar principal de Cacheu era dedicado a um
espirito vinculado ao espirito ancestral de Buguendo e Guinguim (Bigine), como indicam as
fontes seiscentistas. No século XVII, um espirito da natureza era popular na regido: uma
cobra “hird” ou “iram” que recebia oferendas para propiciar riquezas as elites mercantis de
Cacheu e Buguendo e podia tomar forma humana (Processo de Crispina Peres, fls. 60 e 153;
Alvares, 1616, fl. 27v).

Altares como o de Cacheu, em geral, indicam os dominios de determinados espiritos e
demarcavam os limites dos territérios e aldeias, pois eram “lugares em que as pessoas fazem
oferendas para se proteger antes de atravessar para uma drea perigosa” (Crowley, 1990, p.
372). De todo modo, moradores deslocam-se aos lugares principais para participarem de
rituais, de iniciagdes e fazerem oferendas para suas demandas pessoais e familiares. Apenas
um grupo seleto de pessoas, tais como os adivinhadores (como os jambacousses e

12 Para Mark (2002, p.152), o termo china “pode estar etimologicamente relacionado a palavra ‘bekin’, que na
lingua Jola se refere a uma forca espiritual ou ao santudrio que tais forgas habitam.” Para Baum (2009, para. 19ar),
o termo “Boekine” se refere a um espirito particular e seu altar, mas o santudrio e o altar sdo apenas os
representantes do boekine.
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balobeiros), guardides e feiticeiros tém poderes especiais de se comunicar com o mundo
invisivel, interpretar os espiritos e realizar a¢des rituais para eles, em nome de uma pessoa
ou da comunidade (Crowley, 1990, p. 310). Na década de 1660, moradores de Cacheu
deslocavam-se a Buguendo para encomendar cerimonias aos jambacousses e também os
contratavam para realizarem agdes rituais em Cacheu. Essa introdugéo sobre a cosmologia
da regido de Cacheu mostra que os espiritos sdo parte do pensamento compartilhado pelas
diversas povoagdes e os altares tém centralidade na solugdo de problemas, em geral,
atribuidos aos humanos e espiritos com poderes especiais.

A china de Cacheu e o lugar central dos espiritos na formacgao do territorio

O objetivo deste tépico é analisar como as tradigdes culturais em Cacheu foram
descritas nas fontes primadrias, com o intuito de destacar a centralidade da cosmologia na
regido. As contribui¢Ges mais significativas sobre a presenga dos espiritos em Cacheu e suas
redondezas foram registradas no inicio dos anos 1500, na Descri¢do de Valentim Fernandes.
Este fornece informacdes essenciais para compreender a formacao da vila que emergiu como
resultado das atividades religiosas e comerciais antes do século XVI. No inicio deste século,
Valentim Fernandes anotou, por meio de relatos de viajantes que estiveram na costa, a
existéncia de uma feira chamada "Caticheo" nas margens do rio:

Este excerto, a mais antiga descrigdo sobre Cacheu, tem duas evidéncias
incontorndveis: A primeira compreende que Cacheu era parte central das conexdes do
comeércio inter-regional com os banhuns, logo, os viajantes europeus notaram a vinculagdo
entre a populacdo de Cacheu com os banhuns de Buguendo. A segunda revela a existéncia
de um espaco espiritual localizado perto do mar e da feira. Assim, a origem de Cacheu estd
integrada a dois aspetos locais: o religioso e o comércio inter-regional. Em relagdo ao dltimo,
o relato acima confirma que, desde o século XV, Cacheu era um importante centro
comercial, chamado de “feira”. Originalmente, este termo definia um lugar ou praca
destinada a venda de mantimentos, que podiam ser especificos ou diversos (Bluteau, 1712-
1728, p. 61). Feiras comandadas pelos comerciantes de diversas origens locais, que faziam
negdcios entre o interior e a costa oeste africana, deram origem a cidades na regido, como foi
o caso de Cacheu e Buguendo. Sobre o aspecto espiritual, os observadores compararam os
ritos dos moradores de Cacheu com os dos banhuns, que viviam ali perto, em Buguendo. A
descricdo abaixo refere-se aos rituais realizados para os ancestrais em Buguendo, com
oferendas que incluiam libagdes com vinho de palma e ofertas de outros produtos
importantes como azeite, arroz, ervas e o sacrificio de um cdo. Tudo isso era feito sob a
presenga de um conselho de ancidos, consultado para resolver assuntos da linhagem que
requeriam maior atencdo deles.
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O pau bifurcado fincado no chio, temido pela populacdo de Buguendo, era um
receptaculo dos poderes sobrenaturais do mundo dos espiritos. Nao fica claro qual era o
motivo da ceriménia descrita na citagdo, mas parece tratar-se do reconhecimento de um
novo territério com poderes dos espiritos. Voltando a Cacheu, os observadores notaram que
em Cacheu "tem todas as ordenancas da sua idolatria como os Banhuns". Isto significa que a
china de Vila Quente (Figura 1) ndo era apenas semelhante a dos banhuns de Buguendo,
mas que o povoamento de Cacheu estava associado a presenga dos espiritos de Buguendo.

Viérios povos viviam em Cacheu, tais como felupes, banhuns, cassas, papeis (buramos),
beafadas e bijagds, e também sapes que fugiam da expansido militar Mane-Sumba. A
diversidade de povos em Cacheu pode ser explicada pelo seu papel de centro comercial que
atraia pessoas da regido, atraidas pelas possibilidades de negécios, trabalho, seguranga e
presenca do sagrado. Cacheu era um lugar de intensas trocas culturais antes da chegada dos
europeus. Contudo, preferi ndo focar nos "etnénimos" devido a configuracdo de Cacheu, que
atraiu diferentes povos da regido. Assim, em Cacheu, o culto as chinas néo se restringia a
determinados grupos, pois, além de vdrios povos que foram atraidos pelo comércio e pelo
espirito protetor, o culto dos espiritos ¢ um marcador regional, com algumas variacdes
locais, mas com elementos centrais semelhantes. Em Cacheu, havia um espirito ancestral que
atendia a comunidade. Além disso, outras familias podiam visitar seus locais de origem para
cultuar seus espiritos ancestrais familiares, como esta evidente em varios documentos
coetaneos. Por exemplo, nos anos 1660, védrias mulheres batizadas, em companhia de outras
ndo-batizadas, foram denunciadas a Inquisicdo por fazerem publicamente sacrificios aos
ancestrais em suas casas e em outras povoagoes.

A citagdo revela que pessoas se deslocavam a outras povoagdes para requerer servigos
espirituais de especialistas residentes em outros lugares. Como pessoas de vdrias localidades
foram atraidas pela movimentagdo na comunidade de Cacheu, elas precisavam voltar para
suas terras para reverenciar os ancestrais da familia. Um caso exemplar é o de Crispina
Peres, que nasceu em Guinguin,”® onde viveram seus pais e avés maternos. Entdo, quando
ela precisava consultar os sacerdotes, mandava busca-los na terra de seus antepassados. Seu
marido fazia 0 mesmo. Esta movimentagdo era de conhecimento de toda a comunidade
porque vdrias pessoas confirmaram que o casal recorria aos jambacousses que residiam em
outras localidades.

1.2 A centralidade das chinas no cotidiano dos vivos e
dos antepassados

Missiondrios e comerciantes fizeram varios registros sobre as chinas da regido de
Cacheu, contudo, hd uma confusdo dos cronistas europeus e cabo-verdianos dos séculos XVI
e XVII sobre o que seriam as chinas (Barreira, 1606, p. 204; Alvares, 1616, fl. 27; Faro, 2011
[1663-34], p. 194; Lemos Coelho, 1669, p. 171). Para eles, chinas eram “idolos” ou “fetiches”
adorados e temidos pelos habitantes, que lhes ofereciam libagdes e sacrificios. Os
observadores externos estavam equivocados sobre a questao do culto, pois eles
interpretaram os elementos locais baseados em suas crengas em santos e em outros objetos
do culto catélico. A chamada “idolatria” registrada pelos viajantes que estiveram nesta e em
outras regides do continente africano é um termo carregado de juizo de valor negativo sobre

13 Guinguim estd localizado ao norte de Cacheu, préximo ao porto de Buguendo, na margem do Rio Cacheu,
outro importante entreposto comercial que era controlado pelos povos banhuns.
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as formas religiosas africanas e ndo devem ser repetidos por historiadores/as da atualidade.
Os altares ou santudrios de Cacheu e regido ndo eram objeto de culto, isto é, ninguém
adorava paus ou forquilhas. Os altares eram apenas representantes das chinas, que, por sua
vez, eram espiritos, tanto de antepassados familiares e também daqueles que se tornaram
coletivos, devido a sua importancia para a comunidade.

A seguir, mostraremos como as chinas/irans ocupavam e ocupam um lugar
primordial na constitui¢do do tecido social e intelectual, uma vez que o equilibrio era/é
alcancado por meio dos contratos entre as pessoas, os intermediadores (balobeiros e
jambacousses) e 0s espiritos. A populagdo cré que as pessoas com poderes especiais podem
manipular espiritos provocadores de adoecimentos, mortes, acidentes e outros inforttinios.
Consequentemente, as demais pessoas buscam manter uma relagao harmonica com os
espiritos a partir do culto das chinas. Assim, a recuperacdo da satide, a gravidez, o sucesso
da colheita nos arrozais, o sucesso nos negdcios, o ritual fanebre que encaminha a alma para
o outro mundo, assim como a descoberta dos comedores de alma, dependem da boa
vontade dos espiritos para os quais sédo feitos libagdes e sacrificios, como discutido a seguir.

O primeiro exemplo é sobre as ofertas feitas as chinas para protegerem os arrozais. No
finalzinho do século XVI, André Alvares de Almada registrou como era materialmente o
local onde residiam os espiritos cultuados pelos Cassangas e como a populagéo fazia
libagGes, sacrificios e ofertas de comidas para as chinas a fim de obter sucesso nas plantagdes,

Mais tarde, entre 1663 e 1664, o frei André de Faro escreveu um relato de sua viagem,
oferecendo detalhadas e longas descri¢des das chinas dentre diversos povos, desde
Buguendo até Serra Leoa. Ele notou que em Bissau, perto da Igreja catélica havia um local
de culto aos espiritos publicos, onde a populagdo colocava umas oferendas para os espiritos
protegerem as sementeiras.

As chinas também eram propiciadas pelos jambacousses para descobrir quem eram os
comedores de alma, que provocavam mortes e adoecimentos, que néo era vistos como algo
natural. Segundo a cosmologia espiritista, 0 adoecimento e o acidente acontecem porque
algum feiticeiro comia a alma de outra pessoa. O padre Manuel Alvares que viveu na regido
por cerca de 10 anos (1607-1617), registrou que ninguém morre naquela regido, pois quando
se dizia que alguém morreu, a pessoa tinha sido comida; “comeram-no, quer dizer,
mataram-no”. Por isso, os sacrificios realizados para as chinas em Buguendo envolviam
grande quantidade de comidas, bebidas e sacrificios de animais (Alvares, 1616, fl. 27).

Outro exemplo dos usos das chinas para descobrir os comedores de alma estd no
processo inquisitorial contra Crispina Peres. Vdrios moradores de Cacheu a denunciaram
porque ela teria contratado jambacousses para descobrir quem estava matando, isto é, quem
estava comendo a alma de Leonor, sua filha recém-nascida. Os jambacousses fizeram as
cerimodnias de consulta aos espiritos e descobriram que Natdlia Mendes, moradora de
Cacheu, era a feiticeira que estava comendo a alma da pequena, pois ela tinha segurado
Leonor pelas costas e “a dita menina ficara logo como morta”. Ao ver o estado da filha, o pai
Jorge Gongalves Francés ameacou Natalia Mendes, dizendo que se ela ndo sarasse a sua filha
que a mataria. Rapidamente, Natalia Mendes foi buscar uns remédios e os levou numa
panela para a casa de Crespina Peres para lavar a menina, que sarou por um tempo e depois
morreu. Esse episddio contado com uma imensa riqueza de detalhe e com vdrias versoes,
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inclusive da prépria Natdlia, evidencia a importancia dos intermediadores, como os
jambacousses para aplacar os espiritos comedores de alma, manipulados por feiticeiros e
feiticeiras (Processo de Crispina Peres, fl. 62v).

1.3 Curas operadas pelos intermediadores

Embora os escritos dos viajantes oferecam uma grande quantidade de informagao
sobre o culto aos espiritos na costa, desde o sul do Rio Gdmbia até a Serra Leoa, o processo
inquisitorial de Crispina Peres é muito mais rico em detalhes porque traz uma
multiplicidade de vozes dos moradores naturais de Cacheu, Cabo-Verde e Portugal. Ap6s
aceitarem a dentincia contra Crispina Peres, os inquisidores exigiram nova inquiri¢do das
testemunhas para que caracterizassem o que seriam as chinas, como era feito o culto para os
espiritos e quem eram os sacerdotes. Dezenas de testemunhas explicaram o que seriam as
chinas conforme suas experiéncias como praticantes e como ouvintes. Como resultado da
grande quantidade de informacdes levantadas contra Crispina Peres, ela foi presa e levada
para Lisboa, onde, sob tortura, teve que responder a todas as perguntas dos inquisidores
sobre as chinas. A sessdo de perguntas e respostas entre os inquisidores europeus e Crispina
Peres, que se apresentou como mulher banhun, é um raro documento sobre a voz de uma
mulher que confessava as préticas de culto aos seus ancestrais e repetia continuamente que
ndo percebia a cosmologia como algo maléfico. Este documento possui a mais profunda
caracterizacdo do culto as chinas e do papel dos jambacousses para toda a costa, entre o Rio
Gambia e Serra Leoa, no século XVII.

O documento tem dezenas de casos de pessoas que buscaram os jambacousses para
obter amparo e protecdo de males que afetavam o corpo e a alma. Os jambacousses eram
homens prendados com excepcionais poderes de se comunicar com antepassados, que se
tornaram espiritos/divindades. Eles sabiam interpretar as mensagens dos espiritos e as
transmitir as pessoas. Eles tinham extraordindrio papel para a comunidade: realizavam
cerimonias de iniciagdo e o choro (funeral), faziam oferendas para os espiritos, conduziam
adivinhagdes para descobrir quem cometeu furtos, achar coisas perdidas, identificar e expor
quem eram os causadores de maleficios. Como a doenga e a morte eram causadas por
desordem intencional, isto é, provocadas por um ser humano, o jambacousse podia
descobrir quem eram os feiticeiros ou comedores de alma que adoeciam outras pessoas e
também podiam providenciar a cura, por meio de ervas. Os sacerdotes também eram
contratados para mobilizar os espiritos para pessoas que buscavam beneficios pessoais,
como conseguir marido, manter o marido em casa, obter riquezas e etc. Os espiritos também
eram evocados nos funerais, para cuidar do espirito do morto ou para descobrir quem o
matou, jd que a morte ndo era vista como algo natural. Por fim, como em vdrias partes do
mundo, as curas eram operadas por conhecedores das ervas, assim os jambacousses eram
essenciais naquele contexto onde ndo havia outro tipo de medicina e a relacio entre religido
e cura estavam intrinsecamente relacionadas.

Assim, as principais dentincias contra Crispina Peres no processo inquisitorial
referem-se ao episédio de contratagdo de jambacousses para recuperar a saide dela, do
marido e da filha recém-nascida. Presa em Portugal, nos cdrceres da Inquisicdo, Crispina
Peres confessou aos inquisidores sobre trés situagdes em que ela precisou recorrer aos
intermedidrios. A primeira foi sobre ela mesma. Quando era crianga, Crispina tinha uma
doenca no brago chamada de “carangueijo”, que levava as pessoas a perderem o membro do
corpo. Contudo, ela foi curada por “casa hum negro gentio, por nome Dom Bata Costa,
papel, morador na mesma povoagdo de Cacheu,” (Processo de Crispina Peres, fl. 137v) que,
foi a casa dos pais dela, fez um emplastro com ervas e sangue de cabra. A segunda foi sobre
o marido, para quem ela contratava jambacousses para fazer remédios para as dores que ele
tinha nas articulagdes. Por fim, sobre a filha, ela declarou que contratou jambacousses para
curd-la, pois alguém estava comendo a alma da menina. Assim, Crispina levou os
jambacousses para a casa dela para “efeito de lhe curarem sua filha com chinas” “e s6 usou
elas [chinas] como da remédios sauddveis” (Processo de Crispina Peres, fl. 147). Esta
resposta evidencia que a busca da cura por meio dos jambacousses era algo absolutamente
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natural em Cacheu e que os testos que ela possuia em casa eram para fazer oferendas aos
espiritos.

O choro em Cacheu

Por fim, os jambacousses também ocupavam outra posicdo essencial na regido junto
aos rituais flinebres. Eles eram e sdo responsdveis por realizar as cerimonias fiinebres,
chamadas de choro ou toka tchur (crioulo). A morte é vista como o0 momento em que os
humanos passam a habitar o mundo espiritual e podem interceder em nome de seus
parentes e da comunidade, juntamente com outros espiritos. Se os parentes vivos negam ou
ndo oferecem suficientes ofertas aos espiritos, estes podem causar danos. Assim, o objetivo
central do ritual funerdrio é manter o bom relacionamento da familia e da comunidade com
os defuntos. A cerimodnia consiste de varias partes; na primeira, os jambacousses ou parentes
do morto invocam os espiritos dos antepassados, efetuam as liba¢des com vinho de palma
nos testos e forquilhas, sacrificios de animais e aves, trazidos por membros da familia e
demais visitantes (Carvalho, 2004, p. 129). Nos anos 1660, em Cacheu, a ceriménia do choro
também era realizada em Vila Quente, como denunciou um morador ao inquisidor.

Neste excerto estdo presentes os principais elementos da cultura material do choro:
libagGes e sacrificios para o morto. Para Clara A. Pereira (2021, pp. 190-193), as manifestagdes
religiosas da regido podem ser sistematizadas no conceito Religido Yran, criado por ela. Em
sua concepcao, esta religido estava organizada em quatro subsidios: mundo visivel e
semivisivel, ritualistica, morte e yrans (espiritos ancestrais familiares e coletivos). Seguindo
seu argumento, com o qual eu concordo, as chinas eram um canal de comunica¢do com os
ancestrais, pois faziam parte da ritualistica das préticas funerdrias e na vida cotidiana, como
os sacrificios e libagdes realizadas para as chinas, portanto, as chinas eram continuidades da
performance do sepultamento. Como mostramos acima, trés elementos caracterizam os
cultos as chinas na regido e as colocam como um marcador central da religido espiritista: as
esculturas de madeira antropomérficas; a oferta de alimentos, liba¢Ges e sacrificios; e a
relagdo de profundo respeito que a populagéo tinha pelos espiritos. Por fim, a rela¢do entre
vivos e mortos faz parte do ciclo vital da comunidade, devido a influéncia dos espiritos na
vida cotidiana (Crowley, 1990; Cardoso, 2004; Saraiva, 2004).

Cultura Material Religiosa em Cacheu

Cacheu é geralmente divulgado como um espago mestigo, onde circulavam pessoas
mugculmanas, cristas e cristds-novas, onde as religides locais foram “sincretizadas” (Brooks,
2003, p. 27) no contato com as religides monoteistas. De fato, algumas pessoas nascidas
localmente, tanto em Cacheu quanto em outras localidades, que conviviam ou faziam
negdcios com os europeus, que se batizaram ou foram batizadas. Contudo, a andlise
cuidadosa das fontes coetdneas aponta para um processo mais complexo de aprendizado
que ocorreu ndo apenas de fora para dentro, mas de dentro para fora. Em outras palavras, a
cosmologia local e a cultura material foram adotadas por moradores de Cacheu nascidos
localmente, bem como por naturais de Cabo Verde e de Portugal. Essas pessoas de
diferentes origens foram transformadas pelo convivio com os habitantes da regido e pelas
necessidades locais, logo, visitavam os choros, buscavam ajuda dos jambacousses para
aplacar suas doengas e para prosperar nos negocios, faziam sacrificios para as chinas,
usavam amuletos e corddes dos mandingas e demais materiais da farmacopeia local
manipulados pelos sacerdotes. Um caso exemplar era o marido de Crispina, Jorge
Gongalves, filho de portugués, que era tratado cotidianamente por jambacousses.
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O processo inquisitorial é rico em detalhes sobre a cultura material em Cacheu, pois os
funciondrios do Santo Oficio que coletaram as informacdes entre os moradores precisavam
fornecer o maximo de informacdes sobre as cerimonias religiosas em Cacheu para que os
inquisidores situados em Lisboa pudessem compreender e entdo qualificar, tipificar o crime
de Crispina Peres e de outras pessoas. Assim, os moradores mencionaram a variedade de
objetos da cultura material local que faziam parte da cosmologia: testos, mastros de navios,
pequenos cepos fincados no chdo, bolsinhas, cordées mandingas, ervas, defumadores e
emplastros. Os objetivos deste subt6pico sdo: (1) discutir como a populagdo de Cacheu
manipulava a cultura material local para estabelecer as relagdes com os espiritos; (2) mostrar
como objetos religiosos europeus inseridos em Cacheu foram integrados a vida de algumas
pessoas; (3) e evidenciar que havia um uso disseminado da cultura material local,
amplamente aceito pelas autoridades religiosas que viviam em Cacheu e reconheciam a
importancia dos usos e costumes e locais.

A cultura material local

O objeto mais mencionado no processo inquisitorial de Crispina Peres era o festo, uma
espécie de panelinha de cerdmica usada para fazer liba¢es aos espiritos na regido. Com o
testo derramava-se o vinho de palma sobre as forquilhas, receptdculos da forga vital dos
falecidos. Nas residéncias, os testos sdo colocados embaixo da cama com dgua para servir
aos espiritos dos antepassados que vao tomar dgua:

Esta anotagdo equivocada sobre o uso da cultura material na ritualistica da
comunica¢do com os espiritos era parte dos esforcos do escrivdo de responder as questdes
enviadas pelos inquisidores para tipificar o delito de Crispina Peres como gentilismo,
supersti¢ao e idolatria, conforme as regras da inquisi¢do (Processo de Crispina Peres, fl. 47v).
Em outras palavras, o escrivdo precisava caracterizar o que eram as chinas — sua
materialidade e culto, por isso, ele focou nas panelas e mastros de navios — onde
comumente eram feitas oferendas para os espiritos.

Pegas de madeira fincadas no chdo e bombas de navios eram lugares especiais para a
realizagdo de sacrificios para as chinas. Sacrificios no mastro do navio eram uma forma de
contratar o espirito para obter sucesso nas viagens de navio que se deslocavam de Cacheu
para fazer negdcios, como adquirir escravizados, ou para agradecer pelas viagens bem-
sucedidas. Em Cacheu, hd vérias dentincias de donos de embarca¢des que fizeram sacrificios
de vacas, cabras e galinhas no navio, e em seguida “derramaram o sangue dele com vinho
de palma, farinha da terra ao pé do mastro do dito navio, para com isso ter boa viagem”
(Processo de Crispina Peres, fl. 148v) e também para retribuir aos espiritos pelo resgate de
pessoas escravizadas (Processo de Crispina Peres, fl. 155v), por exemplo. Na regido, as
pessoas consideravam o mastro grande do navio como um lugar onde residiam espiritos,
logo o tinham “por cousas divina, e misteriosa”, como declarou o comerciante e “filho da
terra” Ambrésio Gomes. (Processo de Crispina Peres, fl. 29). Em relagdo as pecas de madeira
fincadas no chdo, estas eram os objetos mais comumente utilizados para demarcar a
presenga dos espiritos e para realizar libagdes e sacrificios aos espiritos ancestrais. Estes
objetos tinham formatos semelhantes: forquilhas e cepos fincados no chéo, instalados sob o
poildo ou sob uma construcado simples. O formato e a maneira de instalar os objetos
dependem da tradi¢do de cada povo. O formato das chinas dos banhuns eram paus
bifurcados, fincados no chéo, sob poildes. Essa também era a tradi¢do dos moradores de
Cacheu (Valentim Fernandes, 1958 [1507], p. 719), dos cassangas do Cabo Roxo (Almada,
1964 [1594], p. 297) e dos beafadas do Rio Grande (Barreira, p. 272). Em Bissau, os papéis
faziam outro tipo de cobertura para uma “china geral posta debaixo de uma drvore coberta
com uma cabana pequena” (Faro, 2011 [1663-34], p. 198). Assim, no século XVII, entre os rios
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Cacheu e Grande, eram semelhantes os formatos dos objetos que demarcavam a presenga
dos espiritos dos antepassados, que recebiam sacrificios e outras oferendas da comunidade.

Outro vestigio da cultura material presente na documentagao era um tipo de pequena
bolsa. As pequenas bolsas eram os objetos mais comumente usados pelas pessoas das
sociedades da costa por causa de suas finalidades protetivas — defendiam as pessoas dos
comedores de alma, mau olhado e demais males que poderiam afligir o corpo. Em Cacheu,
as bolsinhas eram feitas de tecido, dentro das quais eram depositados ingredientes de
origem mineral e vegetal, depois cozidas e colocadas no pescogo. Os detalhes sobre o
procedimento de feitura foram oferecidos por Crispina Peres, que mandou fazer uma bolsa
para a filha: “(...) Lhe fez a dita Maria Mendes uma bolsa na qual meteu alhos, arruda, sal e
pau darralha e cozendo a dita bolsa lha langou ao pescogo, dizendo que era para lhe nio
tornarem a dar olhado” (Processo de Crispina Peres, fl. 154v). Os missiondrios geralmente
interpretavam os amuletos de metal e de couro produzidos e vendidos/distribuidos por
bexerins e marabutos como expressdes do Isld, contudo, como mostra a citagdo acima, a
bolsa foi feita por uma mulher e os ingredientes selecionados nado faziam qualquer referéncia
ao Isla, como o uso de oragdes em drabe, por exemplo. Neste caso, as bolsas de tecido eram
parte dos conhecimentos locais manipulados para proteger as pessoas e ndo tinham relagéo
com o Isla. Importante ressaltar que ndo identifiquei nos relatos para o oeste africano a
expressdo “bolsa de mandinga”, mas a associa¢do entre amuletos e povos mandingas, vistos
como predicadores do Isla. Nas didsporas africanas, o termo “bolsa de mandinga” foi
difundido como sindnimo de amuletos utilizados por africanos.

Além das bolsas, outro recurso material utilizado eram os chamados “corddes de
mandinga”. Estes eram produzidos por homens mandingas, geralmente, descritos como
“gentios”, “mouros” e “infiéis”. Os corddes eram elaborados com linho e algoddo nas cores
branca e preta. Crispina Peres declarou que usava “uns corddes de algodao branco e preto
da grossura de cordel da pido, os quais corddes costumam trazer os negros mandingas”
(Processo de Crispina Peres, fl. 186). Estes corddes serviam para diversas finalidades: curar
doentes, ajudar no parto, proteger dos comedores de alma, ajudar nos negdcios, ndo ser
ferido nas guerras. No relato abaixo, Crispina Peres menciona o uso generalizado dos
corddes em Cacheu e que, o rico comerciante Ambrésio Gomes, filho de Portugués e da
bijagé Theodosia Gomes, natural e morador de Cacheu, batizado, viajou para Portugal e
Castela usando os corddes dos mandingas. Ela ainda acrescentou que pessoas nascidas
localmente usavam os tais corddes para se proteger “(...) em Cacheu, quase todos os cristdos
naturais da terra, principalmente os homens que véo a guerra e as mulheres que parem
(Processo de Crispina Peres, fl. 152v). Como destaquei anteriormente, os moradores de
Cacheu de diferentes origens aderiram aos usos da cultura material religiosa local.

Em adicdo, hd vestigios de materiais medicinais locais utilizados nas curas das
pessoas, usados amplamente porque eram 0s tinicos recursos disponiveis e todos se
utilizavam dos saberes locais, como asseverou Crispina: “toda as pessoas daquella povoagdo
se curdo com os gentios por ndo haver la outros médicos” (Processo de Crispina Peres, fl.
139). Os remédios eram chds, defumadouros, mezinhas e emplastros. Os ingredientes das
bebidas eram “paos”, “raizes”, “ervas naturaes”, palhas. Somente duas plantas foram
nominalmente citadas: “lacacam” e “pao de leite”, ambas usadas por Natdlia Mendes para
curar a artrite de Jorge Gongalves. 1* (Processo de Crispina Peres, fl. 50v). Mulheres e
jambacousses aparecem como conhecedores das ervas para cura das enfermidades da
populagdo. Quando Crispina estava presa, seu marido Jorge Gongalves pediu autorizagao ao
padre para um jambacousse ministrar os chds que ele costumava tomar para lhe aplacar as
dores da artrite que o deixavam inoperante na cama: “apurado e afligido deste mal resolvi a

4 As duas plantas continuam sendo usadas para esta e outras finalidades. A planta conhecida como “lacacam”
ou “lacancon” (Ipomoea Asarifolia) é, tradicionalmente, usada na Guiné-Bissau para tratar vdrias doengas
ginecoldgicas e dores da artrite, neuralgia, dor de cabega, curativo, oftalmia, etc. (Namadina & Sani, 2018, p. 519).
O Pau de leite é uma das denominacdes da drvore Ficus glumosa Moraceae, cuja casca do caule é usada ainda hoje
para fins medicinais para diarreia, dores variadas, fungos na pele e outras (Indjai, 2017, p.76). Agradeco a Miguel
de Barros pela ajuda sobre este tépico.
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mandar chamar digo buscar hum negro arvolario que dando-me mesinhas de palha e ervas
pisadas postas em infusdo e bebendo da dgua e juntamente amarrando por fora aonde tenho
ardores as ditas ervas e mesinhas estilo comum com q elles curam males boubaticos”.
(Processo de Crispina Peres, fl. 101v).

Em relagdo aos emplastros, a citagdo anterior trata de um processo de aplicagdo de
emplastro sobre o corpo do enfermo. Além desse caso, Crispina também explicou sobre a
ocasido em que usou este medicamento natural. Disse que quando era crianga foi curada da
doenca “carangueijo”, pelo ja citado Dom Bata Costa. Ele fez um curativo com ervas
amassadas, sangue de uma cabra que ele mandou matar e aplicou no brago dela por cinco
vezes até que ela sarou. (Processo de Crispina Peres, fl. 137v). E importante lembrar que a
presenga de sacerdotes realizando cerimodnias de cura deve-se ao fato de que as doengas nao
eram vistas como algo natural, mas desejadas por alguém que tinha inveja do sucesso de
outrem.

Além dos chés, emplastros, havia banhos de ervas e defumadouros prescritos por
intermediadores entre os humanos e os espiritos para limpar o corpo da pessoa doente que
estava sendo comida por um espirito. Um bom exemplo é o defumadouro realizado por
Maria Mendes para curar a bebé que estava doente e descobrir quem estava provocando a
morte dela. Mendes cortou retalhos dos vestidos de cada pessoa que estava presente, depois
langou dentro do testo com brasas os ditos retalhos, junto com penas de galinha, sal, arruda,
alecrim e 1a. Em seguida, a menina foi colocada sobre a fumaga para que seu corpo fosse
purificado.

Objetos religiosos europeus inseridos em Cacheu

Por fim, abordo os elementos da cultura material religiosa europeia introduzidos pelos
missiondrios e comerciantes em Cacheu. No processo de Crispina Peres (fl. 34) foi
mencionado apenas um objeto cat6lico — um rosdrio que lhe pertencia. Em relagdo ao culto
aos santos, havia uma festa para Nossa Senhora do Rosdrio na Igreja de Santo Antonio.
Susana Lopes, batizada, natural de Cacheu, foi Rainha do Rosdrio e, a0 mesmo tempo,
participava assiduamente dos choros realizados pelas “castas” dos papéis e banhuns
(Processo de Crispina Peres, fl. 29). Para Brooks, os objetos de madeira sobre os quais se
faziam oferendas, chamados de chinas, eram vistos pelos habitantes da regido como
semelhantes aos santos catélicos (Brooks, 2003, p. 25), contudo, ndo identifiquei na
documentacdo elementos que possam provar o processo de “sincretismo” entre o
catolicismo e a cosmologia local, como o autor defende. Segundo os missiondrios, na regido
do Rio Grande, os moradores chamavam os santos catélicos de “Chinas do branco, ou China
do cristao” (Barreira, 1968, p. 203-204), mas estas referéncias eram claramente propagandas
acerca do suposto sucesso da missao dos jesuitas. Em outras palavras, ndo ocorreu em
Cacheu o que ocorreu no Congo, onde Santo Antonio foi incorporado pelas elites e pessoas
comuns como um espirito tutelar, que poderia intermediar o contato com o mundo
sobrenatural (Silva-Santos, 2022). Em minha interpretacdo, os registros de conversdo ao
catolicismo e de milagres operados pelas reliquias europeias introduzidas pelos missiondarios
na regido nao significavam o abandono das crengas nos espiritos locais e nem de
sincretismo, mas um processo de “tradugdo cultural” (Silva-Santos, 2008, pp. 76-78) ou de
“agéncia criativa”, conceito que desenvolvi em outro texto (Silva-Santos, 2022).

Apesar das raras referéncias a cultura material religiosa catélica, uma parte da
populacdo era batizada, visitava a igreja e algumas pessoas devem ter sido catdlicas, sem
abrir méo das crengas nos espiritos. Em 1611, quando caiu a parede da principal igreja de
Cacheu, os homens que estavam escavando o chao para fazer o novo alicerce, encontraram o
corpo de uma mulher negra, falecida hd 14 meses, cujo caddver, mortalha e corddo estavam
incorruptos. O padre Barreira, que acompanhava a “escavagdo”, concluiu que o acidente era
parte da providéncia divina para retirar a defunta da base da igreja, pois, a exemplo de
outras moradoras daquela povoagdo, ela tinha “trato com o demonio” e vivia “mais gentilica
que cristimente” (Barreira, 1968, p. 382). O padre ordenou a mudanca do caddver para outra
igreja, certamente, a capela de Santo Antonio, que ficava na Vila Quente e era destinada aos
negros. O sepultamento dessa mulher que era cristd e seguia a cosmologia local na tnica
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igreja que havia Cacheu, na primeira década do século XVII, indica que se tratava de alguém
de grande prestigio social, cujo cadaver parece ter recebido algum tipo tratamento especial
que ajudou a preservar o corpo por longo tempo, talvez embalsamado e defumado
(Cardoso, 2004, pp. 10-14).

Compartilhamentos da cosmologia local

No século XVII, diferentes credos coexistiram no mesmo espaco de Cacheu, de modo
que aqueles nascidos localmente mantiveram seus sistemas de pensamento organizados a
partir do didlogo intimo com o mundo dos espiritos. No século XVII, a maioria dos
moradores de Cacheu, nascidos localmente ou nao, praticavam suas crengas baseadas em
suas relagdes com o mundo dos ancestrais, os quais tinham um papel central para as
linhagens e para a comunidade. Este subtdpico trata da presenca de religides monoteistas
em Cacheu e da adesdo dos estrangeiros aos usos da cultura material local;

As fontes produzidas pelos missiondrios e comerciantes mostram que, desde o século
XVI, o Isla estava presente na regido do Casamance, aprofundando-se no século seguinte
para sul, quando o cristianismo e o judaismo também se fizeram presentes. No século XVII,
o processo de islamizagdo na regido ao sul do Casamance ja era notado e a circulagdo de
religiosos e mercadores mandingas era visivel na regido (Green, 2012; Freitas, 2016; Pereira,
2021, Mota, 2018). Um registro importante do impacto do Isld na mentalidade pode ser visto
nas inquiri¢des no processo inquisitorial citado anteriormente, que levou os moradores a
delatarem uns aos outros. Em 1665, o ja mencionado Ambrésio Gomes, foi acusado de usar
amuletos produzidos pelos mugulmanos para proteger o corpo:

Além de Ambroésio Gomes, a abastada comerciante Crispina Peres também foi acusada
de se relacionar com mugulmanos e de venerar representacdes da cultura mandinga, como o
Cordo e os amuletos mandingas. O morador de Cacheu, Manoel Carvalho, relatou ao
funciondrio do Santo Oficio, que “viu com seus olhos” que Crispina Peres usava
publicamente “corddes dos mandingas” no brago e recebia visitas de sacerdotes
muculmanos em sua casa:

O excerto da delagdo apresentada acima propde que jambacousses atuavam como
predicadores do Isla e que teriam visitado a casa de Crispina com “seus livros” e remédios.
Contudo, os elementos materiais da cultura mandinga /mugulmana mencionados nao
indicam que as pessoas apontadas eram convertidas ao Isla, como esclareceu Crispina Peres
sobre as atividades espirituais desempenhadas pelo jambacousse chamado Lontixo. Ele
preparou lavatérios (banhos de ervas) para a sua bebé Leonor, preparou os “corddes
mandingas” para prevenir doencas e agdes dos comedores de alma e consultou as chinas
para realizar os procedimentos de cura (Processo de Crispina Peres, fl. 165v). De todo modo,
a alusdo aos elementos da cultura mugulmana evidencia o impacto do processo de
islamizagdo na regido ao sul do Casamance e a circulagdo de religiosos mandingas em
Cacheu, vistos como predicadores do Isla e chamados de marabus e bexerins (Freitas, 2016, p.
104-115; Mota, 2018, pp. 215-226). Em adicdo, no periodo de expansao do Isla, o papel social
e religioso dos jambacousses foi comparado ao dos predicadores do Isl3, j4 que ambos se
ocupavam de prdticas de cura (Mota, 2018, p. 215-17).

No que se refere a presenca da igreja catélica em Cacheu, isto s6 ocorreu, de fato, no
inicio do século XVII, depois da instalacdo dos portugueses na regido, da construgdo de
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igrejas e, principalmente, com o envio das missdes religiosas catélicas, em 1604, que
fracassaram. Na primeira metade do século XVII, havia trés igrejas em Cacheu, a matriz,
uma voltada a Sdo Francisco e a outra a Santo Antdnio. A populagéo africana batizada podia
frequentar apenas a tltima, que ficava perto da Vila Quente. Assim, uma parcela da
populacgdo de origem africana, estrangeiros e seus descendentes de portugueses era
considerada “cristd”, isto é, batizada, mas isso ndo impedia as pessoas de buscarem suporte
junto ao jambacousse e espiritos ancestrais para os seus problemas cotidianos e de utilizar os
objetos de protecdo largamente difundidos localmente. Um dos muitos exemplos estd no
relato do Bispo Frei Vitoriano Portuense que visitou Cacheu, Bissau, Farim e Geba, em 1694.
Quando esteve em Cacheu, ele testemunhou que um “branco”, morador daquela localidade,
tinha alguns amuletos no seu bolso. O morador “tirou inadvertidamente junto com o lengo
duas nominas de Mandigas” e tinham outras bolsas de “semente de fetad” que trouxe de
Geba (Portuense, p. 226). O bispo registrou que mandou as bolsas para o Santo Oficio em
Lisboa.

O judaismo também se fez presente na costa oeste africana, desde o inicio do século
XVI (Mark, Horta, 2005, p.30). No inicio do XVII, quando as atividades comerciais
portuguesas foram transferidas de Cabo Verde para Cacheu, os judeus também se mudaram
para ld. Uma parte consideravel das informacgdes sobre a comunidade sefardita na regido é
resultante das dentincias contra eles, acusados de blasfémia, ridicularizacdo dos santos e de
préticas judaicas e também por causa da concorréncia comercial. Para José Horta e Peter
Mark (2011, p. 201), que estudaram a “didspora esquecida” de cristios-novos na costa oeste
africana, a presenca de comerciantes de diversas origens que faziam negécios na costa da
Alta Guiné estava associada, geografica e cronologicamente, a disseminacdo de religides
monoteistas: o Isld (ao norte), o Cristianismo (em Cacheu e nos portos de Serra Leoa) e as
préticas judaicas nas localidades onde judeus conviviam com africanos, como Rufisque,
portos de Ale e Joal. A documentagéo inquisitorial indica que nos anos 1660 havia dois
judeus vivendo em Cacheu: Vicente Roiz Duarte e seu piloto do navio, Vicente Fogaga. Eles,
juntamente com Jodo Roiz Duarte, irmao de Vicente Roiz Duarte, que faleceu em Cabo
Verde, haviam escapado da condenagédo imputada pela Inquisi¢do de Lima, no Peru. Apesar
da pequena presenca de judeus e da auséncia de uma comunidade organizada em torno da
crenga judaica, em 1663, o vigdrio Antonio Vaz de Pontes, acusou o casal Crispina Peres e
Jorge Gongalves de realizarem praticas judaicas: “vao de certos lavatérios aos sdbados, os
quais lhes faziam e ordenavam os ditos jabacouses ou feiticeiros, gentios da terra, e faziam
juntas as sextas-feiras de judiaria e chamavam o Pai Grande”. Para dar maior credibilidade a
sua fala, o padre declarou que Alvaro Gongalves, pai de Jorge Gongalves, natural do
Alentejo, que havia se casado em Cacheu com uma mulher nascida localmente, também era
cristdo-novo. Assim como a dentincia anterior de adesdo ao Isl3, esta também era fabricada
para condenar Crispina Peres e elimind-la daquela cidade, como argumentei em outra
publicagdo (Silva-Santos, 2021).

Apesar da presenga das citadas religides monoteistas, uma parcela significativa da
populagdo de Cacheu, independente da filiagao religiosa, recorria aos procedimentos de
protecgdo intermediados pelos jambacousses e ndo frequentavam a igreja catdlica. Para
confirmar o que estava nas falas das testemunhas sobre a populacdo batizada, os
inquisidores perguntaram se Crispina Peres sabia algo sobre “pessoas batizadas [que]
tinham crenga nos mesmos idolos e corddes chinas gentilicamente fazendo as ceriménias da
mesma gentilidade (...)?”. Em resposta, ela nomeou algumas mulheres e homens moradores
de Cacheu e, por fim, revelou que todos os moradores usavam os corddes dos mandingas
para protecdo do corpo.

Como indicam os nomes em portugués, todas as pessoas mencionadas acima eram
nominalmente cristds. O processo inquisitorial revela que a maioria dos moradores de
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Cacheu de todas as origens foi acusada de consultar os jambacousses, de participar de
cerimdnias propiciatdrias aos espiritos, dos choros e de buscarem ajuda espiritual para as
curas. Estas préticas ndo eram desconhecidas das autoridades religiosas portuguesas
estabelecidas em Cacheu, pois como Crispina Peres confessou, aquelas préticas ndo eram
consideradas pecado porque para ela e os demais moradores tinham licenca do padre de
Cacheu para se consultarem com os jambacousses. (Processo de Crispina Peres, fl. 140).

Por fim, cabe ressaltar que a relacdo entre portugueses e africanos em Cacheu e regido
foi marcada por trocas culturais, aliangas, mas esteve longe de ter sido um processo
harmonico. Primeiro, tudo isso se desenrolou durante o aumento da violéncia e opressdo
contra pessoas escravizadas na regido, exportadas para o Atlantico e utilizadas como cativos
localmente. Segundo, os registros de violéncia dos padres contra objetos sagrados locais
mostram que houve resisténcia a acdo missiondria na regido. Os missiondrios destruiram
chinas em vérios lugares, como Buguendo, em Serra Leoa e manifestaram o intento de
destruir as de Bissau (Faro, 2011, pp. 196, 199, 205). Os missiondrios também convenceram
governantes locais a destruirem as chinas de suas comunidades (Barreira, 1968, pp- 234, 273,
367, 392).

Consideragdes finais

As culturas africanas, assim como as demais, sdo dindmicas e se transformam,
portanto, a andlise de longa duracdo apresentada aqui ndo significa que as culturas locais
sdo estdticas ou que ndo se transformam ao longo do tempo. Com base nas fontes escritas, na
pesquisa in loco e nas fontes orais, na cultura material e na paisagem local, pode-se notar que
alguns elementos centrais do culto aos ancestrais permaneceram e fazem com que Cacheu
continue sendo um local de referéncia na regido para obter assisténcia espiritual. O
argumento central deste texto considera que em Cacheu, entre os séculos XVI e XVII,
desenvolveu-se uma sociedade composta por diversos povos e linhagens que se
organizaram em torno de um importante espirito ancestral coletivo, a partir de um sistema
de crencas e préticas coerentes. Portanto, a vida social, o cotidiano, os negécios, as doengas,
o0s problemas espirituais e as diividas sobre as diversas matérias eram acomodados pela
influéncia dos espiritos ancestrais familiares nas esferas coletivas da comunidade. Para
alcangar esse resultado, foi necessdrio ir além das teorias unidirecionais moldadas pelos
paradigmas da “aculturagdo”, que obliteram o contexto da cultura material africana e
impedem que vejamos como esta influenciou outros povos que chegaram a regido.

Por fim, espero que este pequeno exercicio de andlise da cultura material presente em
um processo inquisitorial possa estimular futuras pesquisas sobre a cultura material africana
em Cacheu, ao invés dos conhecidos estudos que buscam incansavelmente apenas a cultura
material deixada pelos europeus na regido.
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Ways of worshipping: Burial and birth ceremonies as spirit worship
among the Sapes of Sierra Leone in the 16th-17th centuries

Resumo

Este trabalho visa analisar préticas religiosas entre os Sapes de Serra Leoa nos séculos
XVI e XVII. Algumas nagdes em Serra Leoa compartilham certas praticas culturais, dentre
elas o culto aos espiritos. A partir da andlise de praticas de nascimento e sepultamento que
0s Sapes realizavam, é possivel entender alguns aspetos do culto aos espiritos. Esses
momentos emblematicos da vida social nos permitem tragar uma relagdo entre o culto de
espiritos ancestrais e naturais, e sua relagdo com organizag¢des de parentesco. Ao estudar os
povos da costa da Senegambia, este capitulo rompe com uma tendéncia historiogréfica que
privilegiava os grupos centralizados do interior, a despeito dos segmentados povos
litoraneos.

Palavras-chave: Sepultamento; nascimento; Serra Leoa; Sapes; préticas religiosas;
relatos de viagem.

Abstract

This work aims to analyze religious practices among the Sapes in Sierra Leone in the 16th and 17th
centuries. Some nations in Sierra Leone shared a few cultural practices, among them, the cult of spirits. By the
analysis of birth and burial practices that the Sapes performed it is possible to understand some aspects of the
cult of the spirits. These emblematic moments of social life allow us to trace a relationship between the cult of
ancestral spirits and natural spirits, and its relationship with kinship organizations. By studying the peoples of
the coast of Senegambia, this chapter breaks with a historiographical trend that privileged the centralized groups
of the interior in spite of the segmented coastal peoples.

Keywords: Burial; birth; Sierra Leone; Sapes; religious practices; travel accounts.
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Esse texto tem como objetivo analisar as cerimonias de sepultamento e nascimento
entre os Sapes da Serra Leoa no século XVI por meio da literatura de viagem europeia. Pela
leitura da literatura de viagem € possivel indicar que dentre as regides mais importantes
para os viajantes europeus na Africa Ocidental estava a regido da Serra Leoa, que
estabelecemos como recorte espacial para essa andlise.

Embora a literatura de viagem nao seja elucidativa em relagdo aos povos que
habitavam a Serra Leoa, é possivel extrair dela algumas informag¢des importantes. A regido
da Serra Leoa era ocupada por uma série de grupos diversos que foram, a partir do século
XVI, genericamente chamadas pelos estrangeiros de “Sapes”. Embora o termo “Sape” tenha
se originado provavelmente entre os Fula, seu uso generalizado enquanto nomenclatura
para os falantes das linguas Oeste Atlanticas foi creditado principalmente aos comerciantes
atlanticos (Hair, 1967, p. 254; Fields-Black, 2008, p. 81). Algumas nag¢des que aparecem
reiteradamente na literatura sobre a Serra Leoa podem ser incluidas dentro dessa
nomenclatura, é o caso dos Bagas, Boldes, Temnes, Limbas, Casses, Coyas e Lirigos. Todavia,
imperativo é reafirmar que ndo existe na literatura de viagem do século XVI e XVII nenhum
indicio do uso do termo “Sape” como uma categoria de autoidentificagdo entre os habitantes
da Serra Leoa.

A religiosidade dos Sapes foi incluida pela historiografia da Senegdmbia em um
quadro mais geral que abarca as crencas centrais dos povos na Africa Ocidental. Walter
Hawthorne (2010) tentou sistematizar a constelagdo de crengas dessa regido. Segundo
Hawthorne, essas crengas estariam baseadas na ideia de um deus criador que nao interferia
em assuntos terrenos e na existéncia de uma série de espiritos naturais ou ancestrais, que por
sua vez tinham influéncia direta na vida dos individuos encarnados. Aos esplrltos eram
atribuidos benesses e inforttinios, de modo que a abundéncia de ritos e cerimonias na Africa
Ocidental tinham o objetivo de assegurar boas relagdes entre os individuos encarnados e os
espiritos. Os espiritos naturais estariam ligados a uma série de elementos do mundo
biolégico como as drvores, os rios, 0 oceano e alguns animais, os espiritos ancestrais, por sua
vez, estariam relacionados, principalmente, a objetos de culto que na documentacado do
século XVI eram chamados “Chinas”.

O culto aos espiritos na Serra Leoa foi descrito nos relatos de viagem, como uma série
de ritos e praticas cerimoniais. Alguns desses rituais eram realizados com frequéncia didria,
como as oferendas as Chinas. Outros eram realizados em ocasides especificas, como a
preparacao para a guerra, a cura de um inforttnio, ou a resolugdo de um impasse juridico.
Valentim Fernandes (1958 [1506]) descrevendo esses ritos, os denominou “maneiras de
adorar” (p. 729). Dentre as diversas maneiras de adorar que os Sapes performavam no
século XVI, nos interessa pensar as cerimonias de nascimento e as cerimoénias de
sepultamento. Nosso objetivo com este capitulo é apontar como as cerimoénias de nascimento
e sepultamento entre os Sapes devem ser vistas como uma interface do culto aos espiritos.

As cerimonias de sepultamento

As cerimonias funerdrias foram descritas em vdrios relatos de viagem por toda a
Senegambia. As exéquias adquiriam manifestacdes das mais diversas variando no espaco e
no tempo. A primeira descrigdo sistematizada de cerimonias de sepultamento nos relatos de
viagens em lingua portuguesa para a Serra Leoa foi a de Valentim Fernandes. Utilizamos
essa descrigdo como ponto de partida para analisar os cerimoniais de sepultamento entre os
Sapes, nos valendo quanto possivel dos relatos de viagem posteriores para confirmar ou
aprofundar algumas das informacdes de Fernandes.

O sepultamento do morto era um processo fundamental para vida social dos
senegambianos e contemplava uma série de cerimoniais importantes que abarcavam desde a
preparacdo do corpo até o de enterramento do caddver. Na descrigdo de Valentim Fernandes
(1958 [1506]) o sepultamento pode ser dividido em quatro partes.

O primeiro momento de cuidado com a pessoa recém-falecida era dedicado ao
caddver. O corpo passava por um processo de embalsamento e era vestido com suas
melhores roupas. Se fosse um homem, colocavam suas armas com ele: em cada mao
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colocavam uma adarga e uma azagaia e uma espada na cintura. Se fosse um guerreiro
reconhecido, colocavam as caveiras dos homens que matou em sua frente. Depois de
preparado e vestido, o corpo era levado a um lugar ptblico, como uma praga, e entdo
comecavam as homenagens a ele ou ela (Fernandes, 1958 [1506], p. 732).

O segundo momento era reservado para homenagear o falecido. Durante a ceriménia
de sepultamento, tocavam-se tambores. Os jovens homens faziam apresentagdes militares na
frente do morto como se “para ir a guerra” (Fernandes, 1958 [1506], p. 731). As mulheres e
homens velhos pranteavam a morte. Durante esse periodo, cada um dos visitantes oferecia
presentes para o morto ou para sua familia. Com exce¢do das manifestac¢des de cunho
militar dos jovens, as mulheres recebiam “as mesmas honras" que os homens (Fernandes,
1958 [1506], p. 732). Toda a comunidade participava das homenagens ao morto. Por esse
motivo, é possivel afirmar que na cerimonia de entrega de presentes, a ostentacdo dos
sepultamentos dizia simultaneamente da grandeza do morto e da grandeza de sua
comunidade.

No terceiro momento, os parentes manifestavam o seu luto. Manuel Alvares (1625)
chamou essa parte da ceriménia de sepultamento de vigilia e, na descri¢do do autor, ela
acontecia depois do enterro do morto e ndo antes, como em Fernandes. Os parentes
enlutados raspavam a cabega, a cobriam com um pano vermelho e usavam suas roupas mais
simples. As mulheres usavam um colar trangado ou panos no pescogo e com rabos e chifres
de bois nas méos. Os homens traziam seus arcos desarmados. Os demais visitantes que
compareciam ao funeral utilizavam seus mais belos vestidos e nunca paravam de festejar.
Almada indicou a importancia dos mantimentos nestas festas que deveriam ser fornecidos
pela familia do morto em banquetes para os convidados. O arroz era um mantimento
primordial durante as festas; que eram bem servidas de comida e bebida e em que se estava
sempre comendo e bebendo (Almada, 1964 [1594], p. 360). As “festas” duravam entre trés e
quatro dias conforme a “qualidade” do defunto: quanto maior a honra do morto, diziam,
maior a festa (Fernandes, 1958 [1506], p. 732).

O quarto e ultimo momento dos ritos flnebres era o enterro do morto e de seus bens.
A maior parte dos individuos era enterrada em suas préprias casas (Fernandes, 1958 [1506],
p. 732). Porém, individuos importantes, como os “reis”, eram enterrados fora da aldeia: ao
longo da estrada para que fossem vistos por todos (Almada, 1964 [1594], p. 352) ou nos leitos
dos rios. Os locais dos tiimulos, por vezes eram indicados com a presenga de chinas onde se
prestavam oferendas anuais ao morto. Os participantes do funeral enterravam o corpo
somente depois dos festejos.

Apesar de marcar o fim da vida terrena do morto, as cerimonias de sepultamento ndo
eram um lamento sobre a morte, mas uma celebracdo da vida. As grandes festas que
duravam por dias, com o consumo de muita comida e bebida, parecem ser um indicio desse
cardter comemorativo. O missiondrio Baltazar Barreira argumentou, em forma de critica, que
os sepultamentos eram um momento em que as pessoas se reuniam mais por “cerimonia” e
para comer e beber que para chorar pelo morto (Barreira, 1968 [1607], p. 238). As cerimonias
de sepultamento tinham exatamente este cardter sem que isso fosse na realidade algo ruim.
A importancia da vigilia era para que o espirito visse a festa e dissesse: “Eu tenho alguém
que se lembra de mim e lamenta por mim” (Alvares, 1990 [1615], v2 ¢ 8, p. 6). Era necessdrio
que nos sepultamentos se festejasse a vida e pranteasse a morte do falecido para que, através
dessa exaltacao, ele fosse algado a dimensao de ancestralidade (Pereira, 2021, p. 183-184).

A transformagédo do individuo sepultado em ancestral era marcada pela construcao
de uma china em sua honra. Na Serra Leoa, quando um individuo era morto e sepultado, os
vivos construfam uma china em sua memoria (Fernandes, 1958 [1506], p. 731). As chinas
apareceram nos relatos dos viajantes como objetos de madeira, alguns deles esculpidos em
formas antropomoérficas (Cadamosto, 1988 [1444], p. 74) algumas delas esculpidas “a
semelhanca dos homens honrados” (Fernandes, 1958 [1506], p. 731). Essas chinas
representavam individuos que se destacaram individualmente ou comunitariamente, cuja
autoridade e prestigio se estenderam para além de seu periodo de vida corpérea. Por outro
lado, as chinas de pessoas comuns e pessoas escravizadas ndo tinham forma antropomorfica
e eram cobertas “birlos de bola”, uma espécie de renda feita com objetos redondos,
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possivelmente contas (Ibid., p. 731). A construcdo de uma china por ocasido da morte e
sepultamento de um individuo marcava o inicio de sua vida espiritual e a sua transformagdo
em ancestral.

Muito j4 se falou a respeito das cerimonias de sepultamento na Senegambia.
Trabalhos como Jeocasta Freitas (2016) e Clara Pereira (2021) enfatizaram como as
cerimodnias de sepultamento eram uma expressao da vida social na Senegambia e
articulavam dimensdes espirituais, materiais, politicas e econdmicas da vida dos seus
participantes.

As cerimOnias de nascimento

Se as cerimdnias de sepultamento ocuparam um espaco relevante na historiografia
da Senegambia, 0 mesmo ndo pode ser dito das cerimonias de nascimento. As praticas em
torno do recebimento de um nascituro na Serra Leoa do século XVI tiveram descri¢des
esparsas na literatura de viagem. Entretanto, os rituais de nascimento parecem ocupar um
lugar tdo importante nas sociedades sapes quanto os sepultamentos.

Em nosso recorte documental encontramos duas descri¢des importantes sobre as
cerimodnias de nascimento na Serra Leoa: a de Valentim Fernandes e a de Manuel Alvares.
Valentim Fernandes indica que quando nascia uma crianca, uma drvore era plantada em
nome dela no momento de sua nomeacao. Essa drvore ficava “por deus do menino para
sempre” e, assim como a arvore crescia, assim também cresceria a crianga. Manuel Alvares,
por sua vez, descreveu uma cerimdnia em que a crianga recém-nascida recebia a visita de
parentes, que lhe aspergiam noz-de-cola na cabeca. Se a crianga fosse um menino, ela ainda
era posta em um escudo na praca e homens armados faziam apresentagdes e dangas em sua
homenagem. Alvares falou ainda da prética de dar banhos nas criangas em uma bacia com
seixos dos rios e 0ssos de darim. A cerimonia descrita por Alvares era exclusiva aos homens
porque as mulheres ndo teriam o “6rgado da coragem”. A descri¢do de Alvares sobre os
nascimentos é muito semelhante a descricao das homenagens que os individuos homens
recebiam durante o sepultamento.

Outra parte importante das cerimdnias para recém-nascidos nos relatos de viagem
era a circuncisdo. Valentim Fernandes (1940 [1506], p. 729), André Almada (1964 [1594], p.
352) e Manuel Alvares ([1615], v.2 cap. 8, p. 1-2) indicaram que o rito acontecia em até 8 dias
depois do nascimento dos meninos. Duarte Pacheco Pereira (1954 [1471-1480]) relatou que
“todos os negros entre o rio Grande e a Serra Leoa” eram circuncidados, mas que diferente
dos grupos ao norte praticam a circuncisdo pelo contato com o Isla, as populagdes préximas
a Serra Leoa mantinham a prética “sem saberem a razdo” (p. 56). Pereira continuou sua
descrigdo dizendo que quando inquiriu os grupos sobre a prdtica encontrou trés motivos
principais: a limpeza, a necessidade da circuncisdo para geragdo de descendéncia e a
continuidade de uma pratica que aprenderam com seus pais (Pereira, 1954 [1471-1480], p.
56)

Nascimento, sepultamento e o culto aos espiritos do territério

A guisa de conclusdo, é importante ressaltar as interfaces entre as cerimonias de
nascimento e sepultamento. Em primeiro lugar, é preciso enfatizar o cardter mobilizador
que as duas cerimonias tinham nas comunidades da Serra Leoa. As homenagens prestadas
tanto aos recém-nascidos quanto aos individuos sepultados mobilizavam a comunidade em
torno de uma cerimonia que estreitava os lagos de solidariedade entre o grupo. A realizacao
em lugares publicos, como pragas, ressalta essa dimensao. Nesse sentido, a justificativa para
a circuncisdo dada pelos senegambianos a Duarte Pereira é bastante elucidativa. A
circuncisao representava simultaneamente a reafirmagao de uma tradigdo apreendida com
os antepassados e a garantia de continuidade, uma vez que por ela o nascituro estaria apto
para “formar geragdo”.

Outra aproximagao entre as duas cerimonias € sua relagdo com a natureza ou, mais
especificamente, com o territério. A partir das descri¢des da literatura de viagem sobre a
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Serra Leoa do século XVI, ndo é possivel apreender sistematicamente a cosmopercepgao dos
Sapes. Entretanto, pela andlise de suas praticas cerimoniais, é possivel perceber uma série de
intersecdes entre os espagos de atuagdo dos espiritos naturais e ancestrais que turvam essa
divisdo quase cartesiana do mundo espiritual. Pela andlise da ritualistica que mobiliza ora
elementos da ancestralidade, ora elementos da natureza e ora sobreposigdes dos dois
elementos, propomos a ideia de uma espiritualidade que se manifesta na territorialidade.

A territorializacdo dos ancestrais, principalmente aqueles sepultados em lugares
publicos como as estradas, pragas e rios, permite estreitar a relagdes entre os espiritos
ancestrais e a territorialidade. Ao descrever o sepultamento dos reis nos leitos dos rios,
Alvares afirma que, ao sepultar os “reis” em um rio, a comunidade criava lagos com a terra
de modo que seus suditos ndo se mudariam daquele territério (Alvares, 1990 [1615], v2 ¢ 8,
p. 7-8). O uso dos seixos dos rios nos banhos dos recém-nascidos indica outra convergéncia
entre as cerimonias de nascimento e o culto aos espiritos, principalmente se considerarmos
que no século XX os seixos eram representa¢es importantes dos espiritos do rio, utilizados
nas cerimoénias de adivinhagdo (Shawn, 2001, p. 87). Atentando para essas intersegdes, as
oferendas aos deuses dos rios entre os Sapes podem ser entendidas como oferendas aos
ancestrais sepultados nos rios, assim como o uso dos seixos nos banhos pode significar a
evocagdo de uma ancestralidade para protecdo e bencdo do recém-nascido. De modo
semelhante, as drvores plantadas com os recém-nascidos parecem reafirmar
cerimonialmente a ligacdo dos individuos com a terra e o territério assim como com os
espiritos tutelares, ancestrais e naturais daquela comunidade. Quando uma das 4rvores
plantadas com o nascituro secava, era preciso avaliar se nenhum maleficio estava sendo
causado a crianga ou aqueles que viriam a ser seus ancestrais (pais e tios) (Fernandes, 1958
[1506], p. 729). Novamente, a relacdo das drvores com os ancestrais diretos do bebé reafirma
a aproximacao entre os cultos ancestrais e naturais teoricamente distintos.

Em seus estudos sobre a regido do rio, Edda Fields-Black (2008, p. 61) e Ramon Sarr6
(2009, p. 59) utilizam o termo “espirito do territério”. A proposta dos autores é que a
ocupacdo de um territdrio e a utilizagdo de seus recursos necessita da permissiao dos
espiritos locais e ndo dos espiritos naturais das arvores, da terra ou das plantas
genericamente. Sabemos que o termo “espiritos da natureza” em sua amplitude tem o
objetivo de caracterizar todas as manifestages da interacdo entre o mundo espiritual e os
elementos que constituem o mundo natural. Entretanto, nossa proposta é circunscrever a
andlise em um grupo e territério especificos. Assim, renunciamos a amplitude expressa pelo
termo “espiritos da natureza” em prol da utilizagdo de espiritos do territério que
circunscrevem a ligacdo do espirito ao territério e aos seus habitantes encarnados ou
desencarnados.

A literatura de viagem, sozinha, ndo oferece dados para sistematizar a religiosidade
dos Sapes. Entretanto, demonstramos que uma andlise dos ritos e das praticas cerimoniais
traz provocacdes férteis para as reflexdes sobre a histéria da Serra Leoa e dos povos Sapes.
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The different spaces occupied by Catholicism in ancient Congo

Resumo

Este artigo trata de espagos e fun¢des ocupadas pelo catolicismo na histéria do Congo
pré-colonial, indicando momentos nos quais teve um papel especial. A partir de um didlogo
com alguns autores dentro da vasta historiografia sobre o Congo busca apresentar
interpretagdes acerca de alguns processos ocorridos na sociedade conguesa que envolveram
elementos e agentes do catolicismo.

Palavras-chave: Catolicismo congo; conexdes atlanticas; catolicismo e comércio;
catolicismo e poder.

Abstract

This article addresses spaces and functions taken by Catholicism in Congo’s pre-colonial history,
pointing out moments in which it had a special role. From a dialogue with some authors within the vast
bibliography about Congo, this text aims to present interpretations about some processes that happened in the
congolese society that involved Catholic elements and agents.

Keywords: Congo Catholicism; Atlantic connections; Catholicism and trade; Catholicism and power.

15 Este texto é resultante de uma comunicagéo feita na Conferéncia Internacional Sociedades africanas: religiosidades,
identidades e conexdes globais, ocorrido na UFRGS. Agradeco o convite de José Rivair Macedo para participar desse
encontro, que possibilitou o intercAmbio entre pesquisadores de dreas afins.

16 Professora do Departamento de Histéria da Faculdade de Filosofia, Letras e Ciéncias Humanas da
Universidade de Sao Paulo (USP), Brasil. Autora dos livros Paraty, A cidade e as Festas; Reis Negros no Brasil
Escravista. Historia da festa de coroagdo do rei congo; Africa e Brasil Africano; e Além do Visivel. Poder, Catolicismo e
Comércio no Congo e em Angola (Séculos XVI e XVII), além de artigos publicados em revistas especializadas e
capitulos de livros.
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Este texto trata de uma unidade politica que existiu na Africa Centro-Ocidental e foi
bastante descrita desde que os portugueses e demais europeus passaram a frequentar a
regido, a partir do final do século XV. Chamado na documentacéo portuguesa
predominantemente de reino do Congo, a partir de um determinado momento aparece na
historiograﬁa contemporanea como reino (ou kingdom, royaume, regno...) do Kongo. A adogado
da grafia Kongo, ao invés de Congo, € feita, dizem os estudiosos ocidentais, para assim
diferenciar a antiga sociedade dos atuais Congos: a Reptiblica do Congo e a Reptblica
Democrética do Congo. J& os centro-africanos, angolanos e congoleses, argumentam que é
assim que o nome € escrito nas linguas nativas.

As primeiras descri¢des do Congo!” foram feitas por portugueses, que chamaram de
reino a sociedade com a qual passaram a manter contato, de rei o seu soberano, e buscaram
uma série de equivaléncias que tornassem compreensivel para o pensamento europeu a
nova realidade com a qual passaram a manter relacdes politicas e econdmicas. Pelo seu lado,
as autoridades do Congo que comegaram a se relacionar com os portugueses adotaram a
nomenclatura a eles atribuida, e por meio da qual passavam a ter pontos de identificagdo
com os estrangeiros, o que facilitou que se inserissem no novo circuito de rela¢des.

A sociedade conguesa era organizada em torno de um poder central, com poderes
regionais a ele subordinados, tendo estes por sua vez autoridade sobre poderes locais. Nela
havia insignias e eram feitos rituais identificadores e atribuidores de poder. Pessoas com
titulos especificos, geralmente pertencentes as principais kandas,'® desempenhavam fung¢oes
adequadas a seus titulos junto ao centro do poder, ligados ao chamado rei, ou mani Congo,
ou ntotila.”” A designacado de reino atribuida desde os primeiros contactos a formacao social
com a qual os portugueses iniciavam uma rela¢do foi uma das primeiras pontes construidas
a ligar o Congo e Portugal. A posicdo da Coroa lusitana, que passou a chamar o Congo de
reino irmdo na correspondéncia oficial a partir da adocado do catolicismo pela elite conguesa,
facilitou a parceria entre os chefes nativos e os mercadores portugueses, primeiro os
sediados em Sdo Tomé, depois os que atuavam a partir de Luanda. Se os observadores
lusitanos viram no Congo um reino, o mani Congo e os demais chefes também logo
passaram a chamar de reino a unidade politica existente em torno de Mbanza Congo e do
poder ali alocado, apropriando-se da nova classificagdo, que os aproximava de Portugal e
por meio dele de outros Estados, em especial de Roma.

Primeiro pela mdo dos portugueses, depois também de outros europeus (holandeses,
franceses e ingleses), pelo Atlantico chegavam novidades materiais, como os produtos
vindos nos navios e introduzidos nos circuitos locais de trocas, novidades espirituais, como
uma nova religido, e novas possibilidades de organizagdo politica, como a mudanca nas
regras de sucessdo e a adogao de novos ritos e insignias de poder. O contato com a Coroa
portuguesa e com os comerciantes lusitanos e sdo-tomenses influiu significativamente na
histéria do Congo, que a partir do século XVII manteve contato também com agentes de
outras nacionalidades europeias, como holandeses, franceses, ingleses, e no final do século
XIX belgas. Nesse texto, indicarei em especial alguns espagos ocupados pelo catolicismo na
histéria do Congo.

A partir do século XVI o catolicismo foi elemento central na organizagdo do poder
interno do Congo, assim como facilitou a sua aproximagdo com o comércio atlantico,
inserindo-o, mesmo que tangencialmente, na geopolitica europeia. Por isso, e devido a
abundancia de fontes, o catolicismo no Congo é um tema bastante estudado. Desde os
primeiros contactos foram feitas histérias do Congo e da adogao de ritos e objetos catdlicos

17 Eu opto por escrever Congo, como estd nas fontes e como é usual em portugués.
18 Linhagens, ou grupos de parentesco de sangue e simbdlico.

1 Quando mantive a grafia da palavra em sua lingua nativa, de forma a remeter para uma ideia particular aquela
cultura, ela serd escrita em itdlico. Mani parece ser corruptela de mwene, titulo atribuido aos grandes chefes
presente em muitas linguas bantos e incorporado pela documentagado portuguesa.

| E-Book’IS | Sociedades Africanas: Religiosidades, Identidades e Conexdes Globais | 2023 48



I Os Diferentes Espagos Ocupados pelo Catolicismo no Antigo Congo

por parte dos chefes locais. Agentes administrativos, comerciantes e missiondrios foram
importantes produtores de relatos sobre as sociedades locais, e os tiltimos, em especial,
registraram ditados, maximas, lendas, mitos e genealogias importantes para reconstruir as
histérias de sociedades centro-ocidentais.”” Nesse texto apresento lugares que o catolicismo
ocupou em alguns momentos da histéria do Congo - essa unidade politica
predominantemente identificada como um reino tanto pelos observadores externos como
pelos internos.

O contato do Congo com o catolicismo faz parte da histéria da expansdo maritima
portuguesa, quando comércio e catequese caminharam de méaos dadas. Uma vez abertos
caminhos e locais de comércio, a Coroa lusitana, que havia investido na exploragdo dos
mares, estabeleceu o monopdlio real, por meio do qual fazia concessdes para pessoas da
nobreza, merecedoras de mercés e privilégios atribuidos pelo rei, comerciarem na costa
africana. Assim, os arquipélagos atlanticos, a costa da Guiné, o golfo do Benim, a regido de
Luanda, e de Mocambique foram ocupados por desbravadores portugueses, comerciantes,
agentes da Coroa, que estabeleceram relagdes com as sociedades locais e criaram sociedades
mesticas. Nesses ntcleos de presenca portuguesa, miscigenada com as culturas locais, a
prética e o ensino do catolicismo eram elementos estruturantes das organizagdes sociais em
formagéo, nas quais crengas e préticas portuguesas e nativas se combinavam, alterando em
diversos graus as culturas em contato, em processo de constituicdo de novas formagdes
culturais. Na Africa atlantica as tentativas de converter ao catolicismo os povos contactados
pelos portugueses, em especial os chefes, s6 tiveram algum éxito na regido do Congo e nos
ntcleos de colonizagdo que se formaram a partir de Luanda e dos presidios localizados ao
longo do rio Cuanza.

Em 1483 foi estabelecido, pela expedicao de Diogo Cao, o primeiro contato dos
portugueses com habitantes da regido da foz do rio Congo. Em 1485 e 1491 expedigdes
portuguesas voltaram aquela regido, comunicando-se com a ajuda de intérpretes e, sabe-se
1a com que exatidao, com a populacdo de Soyo, territério submetido a Mbanza Congo, pois o
seu chefe, o mani Soyo, era tributdrio do mani Congo. Em 1491, o mani Soyo e o mani Congo
foram batizados, com algumas outras poucas pessoas por eles escolhidas. Esse foi o ato
fundador de uma nova época na histéria do Congo e do inicio das rela¢des que essa
sociedade manteria com o comércio atlantico e com sociedades da Europa. A partir do final
do século XV foram escritos textos sobre a regido, seu povo, suas sociedades e suas histdrias,
ou seja, sobre ela existem documentos escritos como correspondéncias oficiais, relatérios de
missiondrios, relatos de comerciantes, compilagées, que sdo de grande utilidade para a
reconstrucdo de aspetos da histéria do Congo.

A historiografia manteve, como visto, a nomenclatura dos primeiros registros acerca
do que foi chamado de “reino do Congo”, descrito nas fontes portuguesas do inicio do
século XVI como um espago territorial governado por um rei a partir de uma capital,
composto de provincias por sua vez governadas por chefes regionais. As sedes de governo,
regional ou central, eram chamadas de mbanza, e o titulo de autoridade mais utilizado era o
de mani. A correspondéncia entre os reis portugueses e o mani Congo se referem a este como
"El Rey", e ao territdrio por ele governado como seu "Reyno". As cartas do mani Congo ao rei
de Portugal, pelo seu lado, adotam essa nomenclatura. Assim como adotaram o batismo e
incorporaram ritos e objetos catélicos, o mani Congo e outros chefes aceitaram a sugestdo de

20 F vasta a producdo de documentos e estudos sobre o Congo e indico aqui apenas alguns dos autores mais
consultados: Rui de Pina (cronista de dom Jodo II, 1506); Duarte Lopes & Filipo Pigafetta (comerciante portugués
e embaixador do mani Congo junto ao Vaticano, 1591); Jodo Anténio Cavazzi de Montecuccolo (missiondrio
capuchinho, 1687); Anténio de Oliveira de Cadornega (conquistador e comerciante portugués, 1680); Missiondria
Monumenta Africana (coletanea de documentos organizada por Anténio Brésio). Hd muitos relatos de
missiondrios, especialmente capuchinhos, dos séculos XVII e XVIII e relatérios administrativos e militares do
século XIX. No século XX foram feitos registros detalhados do conhecimento oral por missiondrios estudiosos das
culturas locais como Karl Laman e Jean Cuvelier. Dos anos 1960 em diante, quando a histéria da Africa se firmou
como um campo de conhecimento académico, destacam-se os estudos de Louis Jadin, Georges Balandier,
Randles, Anne Hilton, John Thornton, Wyatt MacGaffey, Jan Janzen, Susan Broadhead, Custédio Gongalves,
Carlos Almeida, Cécile Fromont, Jelmer Vos, Thiago Sapede, entre os quais me coloco.
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assumir novos titulos, similares aos da nobreza europeia, como rei e rainha, principe,
infante, marqués e conde, e que eram atribuidos aos chefes adeptos dos novos ritos e
insignias trazidos pelos portugueses. O novo sistema de titulacdo, assim como a utilizagdo
de novas insignias e a realizagdo de novos ritos tornaram-se importantes na organizacao
social e politica formada a partir da abertura para o comércio atlantico e da aceitacdo de um
rétulo de reino catélico. Catolicismo e comércio estiveram estreitamente vinculados desde o
inicio do contato entre o Congo e Portugal.

Sao varias as interpretagdes acerca dos processos ocorridos no Congo. Considerados
como resultado de uma histéria de conversdo ou como exercicio de préticas heréticas, o fato
é que no Congo, de uma forma ou de outra, o catolicismo prosperou, com a criacdo de novas
préticas e crengas que o incorporavam. A histéria do Congo catdlico foi alardeada e
celebrada, assumindo significados pertinentes a cada contexto particular. O Congo cristdo é
um evento marcante para Portugal, para o Vaticano, para a Africa Centro-Ocidental e para o
Brasil, onde aparece como um forte simbolo do catolicismo negro, como argumentei em
minha tese de doutorado.”

O incentivador do estabelecimento do catolicismo no Congo e de uma nova fase de
sua histéria, com a refundag¢do de normas de governo e o estabelecimento de novas formas
de construir lagos sociais foi dom Afonso I Nzinga Mbemba (1507-1543). Sob seu governo,
elementos do catolicismo foram incorporados as estruturas de poder e foram estabelecidas
novas normas de sucessao. A partir de seu governo o mani Congo passou a ser considerado
como um soberano cristdo no campo diplomatico internacional, devido a sua relagdo com os
monarcas portugueses e com as autoridades eclesidsticas, que o conectavam a Roma, mesmo
que indiretamente. O Congo foi introduzido no contexto atlantico e europeu como um
parceiro a ser respeitado, uma vez que portador de um governo cristdo. Este ¢ um dos
lugares ocupados pelo catolicismo na histéria do Congo: ligou-o a histéria europeia da
época.

Um dos problemas historiogréficos relativos ao antigo Congo diz respeito as razdes
da aceitacdo do batismo e da adocdo de préticas e objetos de culto catdlicos. A interpretacdo,
fundada no texto de Rui de Pina, que descreveu os primeiros batismos dos chefes a partir do
relato de Rui de Sousa, capitdo da expedigdo de 1491, evocava razdes religiosas, espirituais,
da esfera do invisivel. Segundo essa interpretagdo, os brancos portugueses chegados do mar
nas caravelas foram associados a seres do além, e a aceitagdo dos ritos que ofereciam foram
consideradas como outras formas dos chefes do Congo se relacionarem com o mundo dos
espiritos, dos mortos e dos ancestrais. Alberto da Costa e Silva duvida dessa interpretacao, e
diz que se assim foi, logo os congueses perceberam que os brancos ndo eram espiritos dos
antepassados, pois eles mesmos morriam com muita facilidade.”? Wyatt MacGaffey,
entretanto, encontra no século XX a crenca de que os africanos que iam para a América
tinham contato com os mortos, de quem eram pedidas noticias.?

Dentre as explicagbes que buscam dar sentido a adocdo de elementos do catolicismo
pela elite conguesa, a proposta por Anne Hilton é das mais disseminadas, e a que acho mais
interessante e bem argumentada. Segundo ela, a adogdo de ritos e insignias catélicas serviu
ao fortalecimento do poder do mani Congo frente as kandas e frente aos sacerdotes que
operavam as forcas do mundo espiritual, fossem elas da natureza, como rios, pedras,
arvores, fossem sociais, como as forcas de ancestrais. Anne Hilton identifica trés esferas

21 Souza, Marina de Mello (2002). Reis Negros no Brasil Escravista. Histéria da festa de coroagdo de rei congo.
Belo Horizonte: Editora UFMG. Disponivel em: <https:/ / www.academia.edu /40189903 /R
EIS NEGROS NO BRASIL ESCRAVISTA Hist%C3%B3ria da festa de coroa%C3%A7%C3%A30 de Rei Con

go>.

22 Gjlva, A. C. (2002). A Manilha e o Libambo. A Africa e a escraviddo de 1500 a 1700. Rio de Janeiro: Nova
Fronteira/Biblioteca Nacional (p. 360).

2 MacGaffey, W. (1972). The West in Congolese Experience. In: Curtin, P. D. (Ed.). Africa & the West. Madison:
University of Wisconsin Press, pp. 49-74.
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espirituais de legitimacdo do poder dos chefes: mbumba (esfera de entidades territoriais
como os basimbi e os bankita, sendo os kitome seus sacerdotes); a esfera dos ancestrais,
reverenciados em timulos e altares pelos chefes das linhagens; e a esfera que ela identificou
como de nkadi mpemba (das relagdes sociais e politicas, dos minkisi, operados pelos banganga).
De acordo com sua interpretacdo, dom Afonso I aumentou seu poder ao incorporar novos
simbolos e novas praticas que eram conduzidas por sacerdotes cat6licos, por ele controlados.
Atitude que logo se espalhou pelas principais chefaturas subordinadas ao poder central, que
também se aproximaram dos estrangeiros, fossem sacerdotes, fossem comerciantes, fossem
agentes da Coroa portuguesa.

Se de um lado os chefes locais adotaram novos ritos e insignias em busca de
fortalecimento de suas posicoes e para isso precisavam ter sacerdotes catélicos perto de si,
por outro lado sdo os salvo condutos dos chefes e as recomendacdes de que sejam bem
atendidos que possibilitam a existéncia de sacerdotes catélicos em missdo em territérios do
Congo. Como se diz, uma maéo lava a outra: os sacerdotes executavam ritos legitimadores do
poder e o mani Congo garantia sua existéncia em terras que lhes eram totalmente
desconhecidas.

O processo de adogédo de ritos, objetos de culto, insignias e titulos da sociedade
lusitana, no qual a partir dos encontros culturais entre congueses e portugueses foram
realizadas reinterpretagdes e foram criados novos significados condizentes com as novas
situagdes, se expressa de forma especialmente rica no simbolo da cruz, que é central na
cosmogonia congo e no catolicismo romano.

Uma pedra cruciforme encontrada em 1491, logo a seguir do batismo de dom Joao I
Nzinga a Kuwu, teve lugar de destaque nos momentos iniciais do catolicismo no Congo,
tendo sido considerada um importante sinal para autoridades conguesas e portuguesas. A
histéria dessa pedra foi contada por algumas fontes, a comegar por Rui de Pina, que a ouviu
de membros da expedicao, talvez do préprio Rui de Sousa, seu capitdo.>* No momento-
chave seguinte da histéria do catolicismo no Congo, quando em cerca de 1507 dom Afonso I
saiu vitorioso no confronto bélico com seu irmdo, uma cruz apareceu no céu conforme sua
prépria narrativa acerca da vitéria militar que lhe valeu o titulo de mani Congo.?® Grandes
crucifixos de madeira foram erguidos nas pragas centrais das aldeias como sinal de
pertencimento a uma rede de poder tecida a partir de Mbanza Congo. Crucifixos de metal
foram elaborados localmente, a partir de modelos que os missiondrios traziam e se tornaram
importante insignia de poder. Cécile Fromont discorre com bastante mintcia sobre a
presenca do simbolo da cruz na cultura visual do Congo, abordando tanto a producao
catdlica como a presenca do simbolo em artefatos totalmente autéctones.?

Na cosmologia congo a cruz expressava a conexao entre as esferas visiveis e
invisiveis da existéncia: dos vivos e da natureza, e dos mortos, antepassados, ancestrais,
espiritos territoriais e sociais.”’ A presenca da cruz nas velas das caravelas, nos estandartes,

2 O autor andénimo da Histéria do Reino do Congo, que Anténio Brésio atribuiu ao padre jesuita André Cordeiro e
foi escrita no inicio do século XVII, fala sobre o percurso posterior dessa pedra, ainda identificdvel aquela época,
quando foi levada de volta para Mbanza Congo depois de ter sido de 14 retirada por ocasido da invasao dos jagas
ao Congo. Ver Historia do Reino do Congo, (Ms. 8080 da Biblioteca Nacional de Lisboa), Prefdcio e notas de
Antoénio Brésio (1969). Lisboa: Centro de Estudos Histéricos Ultramarinos (p. 68).

5 Carta do Rei do Congo aos Senhores do Reino, 1512 - Monumenta Missiondria Africana, série 1, vol. 1, documento
68. Compilacdo e anotagdes Padre Anténio Brasio. Africa Ocidental. Organizagdo da versdo digital Miguel
Jasmins Rodrigues. Lisboa, IICT-CDI, 2011.

26 Fromont, C. (2014). The Art of Conversion. Christian Visual Culture in the Kingdom of Kongo. Chapel Hill:
University of North Carolina Press.

27O autor que difundiu entre os estudiosos ocidentais a ideia do cosmograma congo, representado basicamente
por uma cruz, foi Fu-Kiau, Busenki-Lumanisa (1969): Le mukongo et le monde qui l'entourait, Recherches et
Synthese, n. 1, que também publicou em inglés com o nome de Fu-Kiau, Kimbwandande Kia Busenki (2001) o
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no crucifixo dos padres, foi um ponto de conexdo entre os dois sistemas culturais que
entravam em contato. A sincronia dada pelo destaque da cruz na simbologia de ambas
culturas foi uma das portas de comunicagdo de imediato identificadas.?® No rol das
mudangas introduzidas a partir do contato com os portugueses e do fortalecimento da
autonomia do mani Congo perante as kandas e os sacerdotes territoriais - os kitome -, a cruz
passou a ser usada como insignia de legitimacdo do poder em uma ordem politica fundada
por dom Afonso I, depois de sua vitéria na disputa com seu irmao. A cruz catdlica, com
significados nativos a ela acoplados, estd presente na fundagdo de uma nova ordem politica
no Congo, processo no qual o catolicismo ocupa um lugar central.

Para Portugal, a imposicao do catolicismo estava associada a um projeto de
dominagéo politica e econdmica, que no caso do Congo néo ocorreu. Os chefes do Congo se
mantiveram nominalmente catélicos diante dos parceiros europeus, absorveram vdarios ritos
e objetos de culto apresentados pelos missiondrios, que ensinaram jovens nativos, em
especial os filhos da elite, que por sua vez se tornaram transmissores dos ensinamentos
recebidos. E foi dessa forma que o catolicismo congo foi se constituindo e permanecendo ao
longo dos tempos, mesmo durante os longos periodos de auséncia de sacerdotes europeus,
ou mesmo nativos, que pudessem ministrar os sacramentos, como o batismo, o casamento e
o funeral, pelo qual os corpos de alguns chefes esperavam mumificados, até a chegada de
um sacerdote que conduzisse os ritos funerarios.

Se na Europa do inicio da idade moderna a Igreja e o Estado eram partes
complementares das estruturas de governo, sendo o cristianismo um espacgo de confluéncia
entre a religido e o poder, o mesmo ocorreu no Congo. Em um primeiro momento foi uma
linguagem por meio da qual congueses e portugueses se comunicaram. O interesse mutuo
nos produtos que eram oferecidos por uns e por outros levou ao estabelecimento de relagdes
mais permanentes. O catolicismo, introduzido em um primeiro momento por sacerdotes
portugueses que eram enviados em resposta as solicitagdes do mani Congo e cada vez mais
também de chefes regionais, trouxe com ele novas mercadorias, como tecidos, espadas,
Chapéus, contas, bebidas destiladas e armas de fogo. Essas mercadorias eram cobicadas pelo
seu exotismo e raridade, que as tornavam valiosas e davam destaque social aos que as
possuissem. Tornavam-se objetos de poder, ou seja, entravam para o conjunto de insignias
legitimadoras dos lugares de mando ocupados pelos que tinham acesso a elas, e podiam
distribui-las entre seus aliados, estreitando assim compromissos sociais e fidelidades.”

A disseminagédo do catolicismo pelo Congo, sustentada pelo apoio de sua elite
dirigente, foi coordenada a partir dos principais centros de poder, em especial Mbanza
Congo, destacando-se também Mbanza Bata, Mbanza Bamba e Mbanza Soyo. Nestas mbanza
habitavam chefes que tinham autoridade sobre os chefes de vdrias aldeias da regido sob sua
soberania. Geralmente por elas passavam as rotas comerciais que ligavam o interior da
regido aos negociantes atlanticos. A intensificagdo do comércio de mercadorias estrangeiras
ocorreu junto com o fortalecimento da presenca de praticas e objetos de culto catdlicos,
intimamente associados com as estruturas de poder. Esse é outro espago ocupado pelo
catolicismo: de favorecer e fortalecer a conexdao com o comércio atlantico.

livro Tying the Spiritual Knot. African Cosmology of the Bantu-Kongo. Principles of Life & Living. Canada, Athelia
Henrietta Press.

28 Entre outros trabalhos, e além do livro de Cécile Fromont, ver a esse respeito Souza, Marina de Mello e (2018).
Além do Vistvel. Poder, Catolicismo e Comércio no Congo e em Angola (Séculos XVI e XVII). Sao Paulo: EDUSP;
Crucifixos centro-africanos: um estudo sobre tradugdes simbélicas, in Algranti, Leila Mezan & Megiani, Ana
Paula Torres (2009). O Império por Escrito. Formas de Transmissdo da Culura Letrada no Mundo Ibérico, séculos XVI-
XIX. Sao Paulo, Alameda; e Usos e significados dos nkangi kiditu no Congo cristdo, séculos XVI - XVIIL, in Santos,
Vanicléia Silva & Symanski, Luis Claudio Pereira & Holl, Augustin (2019). Arqueologia e Histéria da Cultura
Material na Africa e na Didspora Africana. Curitiba, Brazil Pusblishing.

* Sapede, T. (2020), Le Roi et le Temps, le Kongo et le Monde. Une histoire globale des transformations politiques
du Royaume du Kongo (1780-1860), tese de doutorado nédo publicada, Ecole de Hautes Etudes en Sciences
Sociales, Institut des Mondes Africains, Doctorat en Histoire et Civilisation.
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A incorporagédo de ritos ministrados apenas por sacerdotes catdlicos fazia com que os
chefes congueses precisassem ter padres ao seu lado, para o que dependiam da Coroa
lusitana, detentora do Padroado, ou seja, administradora também dos assuntos da Igreja. No
final do século XVI e inicio do XVIIL, houve uma investida diplomética junto a Roma dos
mani Congo Alvaro I (1568-1587) e Alvaro II (1587-1614), em busca de autonomia de acesso
aos sacerdotes catélicos e de condi¢Ges de se tornarem autdonomos na satisfagdo das
necessidades do catolicismo congo, com a ordenagdo de padres nativos e a criagdo de um
bispado no Congo, o que de fato se deu no final do século XVI, mesmo que por pouco
tempo. Esse movimento dos chefes congueses em dire¢do a Roma, ao contato direto com o
papa, chefe da Igreja Catélica, ocorreu imediatamente ap6s a expulsdo dos chamados jagas,
que invadiram Mbanza Congo e ocuparam parte do territério. A expulsdo dos invasores, que
ocuparam inclusive Mbanza Congo, contou com a ajuda militar de Portugal, aquele
momento governado por dom Sebastido, que em 1571 enviou soldados chefiados por
Francisco de Gouveia. Os acordos entdo assinados entre o Congo e Portugal foram desta
parte entendidos como tratados de vassalagem, quando de fato ndo o eram. As iniciativas de
Alvaro I, que enviou o comerciante portugués Duarte Lopes como seu embaixador a Roma,
e as de Alvaro II, que em 1604 enviou dom Manuel Ne Vunda como seu embaixador a
Roma, mostram como os mani Congo de entdo nao se entendiam como subordinados a
Portugal e sim como parceiros, governantes de "reinos irmaos", como aparece na
correspondéncia entre os dois soberanos. Portanto, o Congo sentia ter autonomia para se
dirigir diretamente ao chefe da igreja catélica. Mas os embaixadores do Congo precisavam
de ajuda para chegar a Roma, e uma vez desembarcados em Lisboa, a Coroa lusitana fazia o
possivel para impedir que eles prosseguissem a viagem. As relacdes tecidas com os
missiondrios e nos contactos comerciais em territério do Congo ajudavam a contornar o
cerco do governo lusitano aos emissarios do mani Congo a Roma, e pessoas relacionadas ao
mani Congo e seus embaixadores eram acionadas para viabilizar o bom término da viagem.
Mas s6 temos noticia de uma expedi¢do que conseguiu levar embaixadores congueses a
Roma: a de dom Manuel Ne Vunda, que, no entanto, morreu poucos dias apds chegar ao seu
destino, em 1607, trés anos depois de ter partido de Mbanza Congo. Quanto a embaixadores
ndo congueses portadores de missivas do mani Congo ao papa, sabemos pelo menos de um:
Duarte Lopes, que ndo foi bem sucedido como intermedidrio das demandas do mani Congo,
mas deixou um relato precioso registrado por Filippo Pigafetta.

No mesmo momento que o Mani Vunda tentava chegar a Roma, detido em Lisboa
com vdrias desculpas, 0 monarca portugués, de acordo com seus conselheiros, concedeu
titulos de Cavaleiros da Ordem de Cristo, Sant1ago e Avis a serem atribuidos pelo mani
congo dom Alvaro II a "grandes do seu reino" que o tivessem ajudado militarmente na
defesa de seu territ6rio.** Isso indica que nem mesmo a Coroa portuguesa entendia a relagdo
entre as duas unidades politicas como de vassalagem. O titulo de Cavaleiro da Ordem de
Cristo foi a partir de entdo adotado pela estrutura de poder conguesa.* Esse foi mais um
titulo lusitano incorporado a organizagdo social do Congo, que repousava em grande parte
na atribuicdo de titulos a pessoas de destaque, integrantes de kandas da rede de aliancas que
compunham aquela unidade politica. Além de elementos do catolicismo, foi significativa a
incorporagédo de alguns titulos lusitanos na estruturagdo das relagdes de poder e sociais no
Congo, territério de limites fluidos e formado por aliangas cuja estabilidade também era
bastante relativa.

Em 1665, a derrota do Congo para Portugal na batalha de Ambuila abriu uma era de
maior fragmentacdo e disputas entre diferentes kandas antes unidas em torno do mani
Congo, e agora disputando entre si esse lugar. Nesse momento de crise politica, de agressoes
as populagdes aldeas atingidas pelas guerras, surgiu um movimento messianico liderado
por uma jovem, provavelmente iniciada em um culto local voltado para o bem estar da

9 MMA vol. V, doc. 206, p. 552-554, Concesséo de trés hébitos ao rei do Congo (21-8-1609).

31 Souza, M. M. Cavaleiro da Ordem de Cristo, um titulo congués (2020). Reflexos: Revue Pluridisciplinaire du
Monde Lusophone, n. 5. Disponivel em: <https:/ / revues.univ-tlse2.fr/reflexos /in dex.php?id=755>.
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comunidade, chamado kimpazi, e também na escola catélica, na qual mestres nativos devem
té-la instruido em ensinamentos, oragdes e praticas catélicas. Seu nome era Beatriz Kimpa
Vita: era filha de um chefe local envolvido com as guerras entre as kandas, e seguidora de
Mafuta, pregadora de novos ensinamentos religiosos. Esta dizia ter encontrado uma pedra
com a forma da cabega de Jesus, deformada pela a¢do dos instrumentos das pessoas que
trabalharam em dias santificados. O cerne de sua pregacao, portanto, recorria a
ensinamentos catélicos, aquela altura (final do século XVII) bastante disseminados pelos
catequistas formados no préprio Congo. Ela acusava os capuchinhos de serem bandoki,
agentes do kindoki, agdes de fundo individual e egoista, que resultavam em desajuste social.

A situagdo de conflitos, desagregacdo e dificuldades postas pelas batalhas e
passagem dos exércitos, que pilhavam os mantimentos e dificultavam a sobrevivéncia da
populacdo, e, mais do que isso, vendiam os prisioneiros para comerciantes de escravos, era
propicia ao surgimento de movimentos messianicos, de renovacao religiosa, caracterizados
em um artigo cldssico de Craemer, Vansina e Fox.?? Agindo de acordo com o modelo
identificado por esses autores, Mafuta promovia a queima de medalhas e cruzes catdlicas e
dizia que suas ag¢des visavam a purificacdo do catolicismo. Conforme MacGaffey, ela
nacionalizou o catolicismo e liderou um movimento voltado para o bem comum.* Bernardo
da Gallo, capuchinho que aconselhava quem veio a ser Pedro IV, em disputa com Pedro
Constantino pelo poder central, chegou a entrevistar Mafuta e achou-a inofensiva: ndo
avaliou o potencial politico do seu discurso de contestacdo ao poder dominante, ao
catolicismo de Estado e aos missiondrios capuchinhos.

No inicio do século XVII, Kimpa Vita continuou a pregacao de Mafuta, que clamava
pela reocupagéo da capital, Mbanza Congo, ou Sdo Salvador, ato indispensdvel para a
reunificacdo do “reino”, como registram as fontes da época. Atribuia a responsabilidade
pelas guerras entre as kandas aos chefes, para os quais préticas e simbolos catdlicos, como a
cruz, eram importantes pegas na afirmacdo de seus poderes. O catolicismo em sintonia com
a acdo de missiondrios estrangeiros, que combatiam as crengas e praticas locais, era visto
como bandoki por Mafuta e Kimpa Vita. O discurso contra os missiondrios, que estariam
manipulando os chefes, se materializava na destrui¢do de cruzes das pragas das aldeias e de
crucifixos nos altares. Portanto, as cruzes eram o alvo da destruicdo de objetos de culto
tradicionais, de acordo com o modelo dos movimentos religiosos da Africa Central, objetos
que segundo esse modelo deveriam ser substituidos por novos, que no caso foram gorros
feitos de casca de uma drvore simbolicamente ligada ao mando territorial e legitimadora da
autoridade dos chefes. Se Mafuta nacionalizou o catolicismo, Kimpa Vita aprofundou esse
movimento, trazendo a histdria biblica para o cendrio do Congo e adequando rezas e ritos as
estruturas de pensamento locais.

As principais fontes documentais sobre Mafuta, Kimpa Vita e o movimento
antoniano, por ela criado, sdo os relatos de Bernardo da Gallo e Lorenzo da Lucca. Em
algum momento, na virada do século XVII para o XVIIL, Kimpa Vita assumiu a lideranca do
movimento no lugar de Mafuta. Em agosto de 1704, o movimento ganhou forca quando ela
disse estar com Santo Antdnio na cabeca. Apés um periodo desacordada, acometida de uma
doenca, acordou depois de, segundo ela, ter passado o fim de semana com Santo Antonio e
Deus, com que passaria a se encontrar semanalmente, enquanto Santo Antonio permanecia
incorporado em sua cabeca. Fruto das tensdes internas ao Congo e dos estragos feitos pelas
campanhas militares empreendidas pelos chefes das kandas em disputa pelo poder central, o
movimento rapidamente ganhou adeptos e passou a ser mais um dos atores a serem
considerados no quadro de disputas politicas. Nessa qualidade Kimpa Vita foi levada por
catequistas da igreja a presenca de Pedro IV, a quem incitou a reocupar Sdo Salvador, caso
contrdrio ela mesma o faria, pois no seu entender s6 com a reunificacdo do Congo as guerras
cessariam, e para isso era necessdrio reocupar a antiga capital. Pedro IV ficou pressionado

32 Craemer, W.; Vansina, J.; Fox, R. C. (1976). Religious Movements in Central Africa: A Theoretical Study.
Comparative Studies in Society and History, vol 18, n. 4, pp. 458-475.

3 MacGaffey, W. (1986). Religion and Society in Central Africa. Chicago: The University of Chicago Press (p. 209).
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entre Bernardo da Gallo e os antonianos. Acabou por dobrar-se ao capuchinho. No contexto
de disputa pelo poder central, o apoio do missiondrio era fundamental dada a centralidade
do catolicismo na sua legitimagéo, e foi ele o aliado privilegiado em detrimento dos
antonianos, a quem membros de sua familia estavam ligados, como uma de suas principais
esposas, e que tinham crescente apoio entre a populacido da regido da capital.

Além das questdes internas ao Congo, era importante manter a relacdo com o
comércio atlantico, de onde vinham mercadorias tornadas essenciais, e o contato
diplomético com a Europa, que proporcionava um reconhecimento politico internacional.
Portanto, a politica oficial se alinhou as determinag¢ées dos missiondrios capuchinhos, que
além de importantes agentes de legitimagdo interna do mani Congo, abriam-lhes as portas
das relagdes internacionais. Ao acatar a radical recomendacgao de Bernardo da Gallo para
que Kimpa Vita e seu companheiro fossem queimados vivos, tal qual o Tribunal da
Inquisicdo fazia na Europa ao entregar ao braco secular seus condenados, venceu o
catolicismo oficial, e dom Pedro IV garantiu para si o apoio da Propaganda Fide, da igreja
catélica e consequentemente do papa, simbolos evocados em momentos chaves de afirmagédo
do poder central.

O antonianismo, por outro lado, foi uma construcéo alternativa ao catolicismo congo,
que estava diretamente relacionado ao poder politico vigente. Nele, o catolicismo foi
acionado como um instrumento de afirmagdo de autonomia frente a interferéncia
estrangeira dos missiondrios, e de transformacado da ordem vigente com a neutraliza¢do das
disputas pelo poder entre chefes que, conforme o discurso antoniano, ndo governavam para
seu povo e sim para si préprios. Houve entdo um embate entre o catolicismo de dom Afonso
I, que criou o reino cristdo do Congo, representado pelas cruzes, e o catolicismo dos
antonianos, elaborado por Mafuta e Kimpa Vita, que destruia as cruzes, criou uma histéria
religiosa local e visava o bem comum. Aqui, o lugar do catolicismo foi fornecer elementos
para a elaboracdo de um movimento popular de contestagdo a ordem entdo vigente.>

Mais recentemente, Patricio Batsikama abordou o movimento antoniano a partir da
memoria preservada localmente e transmitida pela oralidade.® Nessa memoria, hd uma
identificacdo entre a pedra cruciforme encontrada por ocasido do batismo de dom Joao I
Nzinga a Kuwu e a pedra encontrada por Mafuta, que teria a forma da cabeca de Jesus,
deformada pela agdo dos que trabalharam em dias santificados, o que a documentacdo
escrita ndo confirma. A histdria oral coletada localmente liga-se a histéria das kandas, sendo,
portanto, construida a partir dos interesses do presente, como alids toda histéria, em maior
ou menor grau. Mas apesar da histéria ser sempre construida a partir dos interesses do
presente, a histéria académica segue determinados procedimentos metodolégicos conforme
0s quais a oralidade é confrontada com a documentagéo escrita e visual. Ela tem um lugar na
configuracgdo dos grupos sociais, suas identidades, suas escolhas organizacionais, mas é um
lugar diferente do ocupado pela histéria mitica, central na organizagao de sociedades que
detém na memoria as informagdes de toda ordem e as transmitem oralmente.* E no campo
da histéria mitica que a pesquisa de Batsikama transita e encontra continuidade entre o
batismo de dom Jodo I, as pregacdes de Mafuta e Kimpa Vita, e 0s movimentos messianicos
do século XX, como o kimbanguismo e o tokoismo.

Mestres e catequistas educados nos hospicios locais, criados e conduzidos por
missiondrios europeus, foram centrais na difusdo e manutengdo do catolicismo congo por
todo o territério, para além dos centros de poder, nos lugares e periodos nos quais ndo havia

3 Sobre Kimpa Vita ver, entre outros, Thornton, J. (1998). The Kongolese Saint Anthony. Dona Beatriz Kimpa Vita and
the Antonian Movement, 1684-1706. Cambridge University Press; e Souza, Marina de Mello (2017). Revisitando o
Antonianismo: Beatriz Kimpa Vita e o Congo cristdo. In: Assis, A. A. F.; Muniz, P. G. M.; Mattos, Y. (Eds.). Um
historiador por seus pares: trajetérias de Ronaldo Vainfas. Sdo Paulo, Alameda.

% Batstkama, P. (2021). Dona Beatriz Nsimba Vita. Aracaju: Ancestre.

% A respeito da oralidade ver Hampéaté Ba, A. (2010). “Histéria viva”. In: Ki-Zerbo, J. (Ed.). Histéria Geral da
Africa, volume I. Brasilia: UNESCO.



| Marina de Mello e Souza

missiondrios atuando na regido. Essa profunda penetragdo de formas locais do catolicismo,
ou do cristianismo, porque a partir do final do século XIX missiondrios protestantes também
passaram a atuar na regido, ocupou um espago fundamental na histéria do Congo em
diferentes momentos. O catolicismo foi por séculos um elemento privilegiado na
organizacao politica do Congo, legitimando poderes, direcionando o estabelecimento de
aliancas, garantindo a unidade em um sistema que articulava unidades politicas
praticamente independentes, projetando uma determinada imagem na esfera internacional
que ajudava a garantir um espago no comércio atlantico.

Missiondrios foram enviados a Mbanza Congo, ao lado dos militares, quando no
século XIX Portugal buscou se reaprox1mar do Congo no contexto da corrida pela partilha
da Africa por parte de alguns paises europeus. Nesse momento o cristianismo protestante
fez concorréncia ao catolicismo romano, levado por ingleses e franceses interessados em
ampliar sua influéncia junto ao mani Congo. No século XIX, em momento imediatamente
anterior a ocupacao colonial imposta pela violéncia, o cristianismo professado por batistas,
presbiterianos, anglicanos, além de catdlicos romanos atuando por meio de diferentes
ordens religiosas, preparou a dominagdo nado s6 na esfera da cultura, com a imposigdo de
novos valores, mas também da economia e da politica, quando missiondrios serviram de
representantes de governos e de casas comerciais. Nesse momento o cristianismo foi
instrumento auxiliar da implantagdo da dominagédo colonial.

Paramos essa histéria por aqui, antes de entrar no século XX, quando o cristianismo
continuou presente na Africa Central, agora também em suas versdes protestantes, além da
catélica romana, e sempre permeado das crengas, ritos e simbolos locais. Novos movimentos
messidnicos surgiram na Africa Centro-ocidental, propondo a libertagéo das situagdes de
dominagdo entdo vigentes e tiveram um papel nos movimentos de libertagdo colonial,
perpetuando a ligacdo estreita entre cristianismo, agora também em suas formas
protestantes, e politica.
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Kimpa Vita, Kéngo religiosity and Messianism

Resumo

Revisitar a Histéria da profetisa Nsimba Vita, mais conhecida por Kimpa Vita,
surpreende pela riqueza de informacdes concernente ao dominio religioso kongo. A partir de
fragmentos destas informagdes resumimos aqui do modo geral o que seria a religiosidade
kéngo. Também, encontramos as premissas do catolicismo kongo que, em tese, constituem
os alicerces do messianismo no antigo reino do Kéngo. O legado religioso da Kimpa Vita é
visivel nas ac¢des de Simdo Gongalves Toco. Procuramos compreender a Tradi¢do oral que
estabelece — dentro dos seus cédigos e metalinguagens — um parentesco entre Kimpa Vita e
Simao Gongalves Toco. Nos tempos contemporaneos, o messianismo em Angola
impulsionou a luta de Libertagdo na criagdo de partidos politicos anticoloniais que
conduziram a independéncia de Angola.

Palavras-chave: Kimpa Vita; Simdo Gongalves Toco; Angola; Religiosidade kongo

Abstract

Revisiting the History of the Prophetess Nsimba Vita, well-known as Kimpa Vita, we find out the wealth
of information about the Kongo religion. Fragments of this information are pointing out interesting knowledge
concerning religiosity in ancient Kéngo. Also, we find the premises of Kéngo Catholicism that, in theory,
constitute the Foundation of Messianism in the kingdom of Kéngo. Kimpa Vita’s religious legacy is visible in
the actions of Simdo Gongalves Toco. We seek to understand the oral Tradition that establishes — within its
codes and metalanguages as well — a kinship between Kimpa Vita and Simdo Gongalves Toco. In contemporary
times, Messianism in Angola boosted the Liberation struggle in the creation of anti-colonial political parties that
led to Angola’s independence.

Keywords: Kimpa Vita;, Simdo Gongalves Toco; Angola; Kongo religiosity.

% Instituto Tocoista, Angola.
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Evangeliza¢ao do Kongo e profecia sobre Kimpa Vita

Em 1482, Diogo Cao chega ao Koéngo. Entre 1484 e 1491 vdrios embaixadores viajaram
entre Kongo e Portugal (Brésio, 1973, pp. 167-168). A religido e a politica foram os dois
dominios de colaboragdo discutidos e aparentemente aprovados entre ambos os lados. Por
isso, antes do batismo do rei szga Nkuwu no dia 3 de Abril de 1491, Nsaku Ne Vunda
Dom Jorge fez um pronunciamento solene em nome do Conselho do Reino (Cuvelier, 1948b,
p.81). Tratava-se da resolugdo que oficializava o cristianismo no reino do Kéngo. Nesse
pronunciamento, fez mencgéo as guerras vindouras, mas também a Dama linda que “ird por
fim as atrocidades e reinstalar a paz”.

A profecia de Nsaku Ne Vunda Dom Jorge foi interpretada de duas formas: (a) guerra
prolongada e promessa de uma redentora, uma Dama linda e fina; (b) a Igreja no Kongo tera
um clero local poderoso e independente. Depois de Dom Afonso I Mvémba Nzinga ter
alcangado ilegalmente o trono, os conservadores Nsaku fizeram de Mongo’a Kiltinda, Zalu
Moéngo Mbénz’a Nstindi, Nglingu” a Mbata como sendo as trés regides da Profecia de onde
deveria a redentora ser originada, ou seja, a primeira sediada em Mbanz’a Koéngo, ao passo
que a terceira estd em Mbata. Contudo, os religiosos (Nsaku) sempre acreditaram que seria
em Mbénz’a Zd6mbo, por ser a residéncia do Chefe de Mbata enquanto Sumo Pontifice no
Kongo. O que se verificou é que nessas regides pulularam igrejas desde o século XVI, como
forma de acolher a Dama libertadora.

Os Nsaku’e Lawu, conservadores da Tradigdo sobre Dama linda, habitavam as
fortalezas em Mbanz’a Kéngo, em Mbata e no Nstindi. A verdade é que se perdeu o real
traco de outras regi()es Toda a crianga especial®® nessas regides era logo separada e
acompanhada até a sua iniciagdo na puberdade, com o propésito de verificar a profecia
(Bittrémieux, 1936, p. 167). E assim que, ao nascer em Kimbangu — nas proximidades de
Mongo’a Kiltinda — Nsimba Vita Nsaku’e Lawu foi retirada e iniciada.

Origem social e seus nomes

Kimpa Vita (ou Nsimba Vita) era natural de uma aldeia pequena que, segundo
Bernardo da Gallo e outras informacgdes dos seus confrades, situa-se na regido onde nasce o
rio Mbidizi, isto é, Ngand’a Mbwéla, que se encontra numa regido chamada Kimbangu a
oeste de Mbanz’a Z6mbo. As casas eram da elite militar, majoritariamente comandos e
especialistas de artilharia (Mbtimbuzi). Importa real¢ar que Kimbangu era o local sagrado —
residéncia de Nsaku Ne Viinda em Mo6ngo’a Kiltinda — e passa a rivalizar com Kéngo dya
Lémba® reconhecido pelo Vaticano através da Bula Papal Celsorum Decorum de 3 de
janeiro de 1677.%° Abundavam as palmeiras e outros tipos de drvores montanhosas. As
habitagdes tipicas dos cristianizados do século XVII (de Mbanz’a Kéngo) consistiam num
grande quintal, com casas retangulares feitas em pedra, paus e mistura de palhas com
troncos e argila vermelha e teto coberto com palha (que era trocado regularmente). As casas
eram ornadas com panos ou com desenhos geométricos. A populagdo era agrdria, habilidosa
na agricultura familiar e a elite militar praticava a caga. A descri¢do do local leva-nos a
considerar o lugar de uma fortaleza. Por essa razdo, era chamado de Mdngo’a nsesa: as casas
eram arrumadas ao modelo de kildmbo (quartéis) e as montanhas ofereciam uma protegdo
contra os inimigos, quer pela sua vegetacao, quer pelo posicionamento das casas (as casas
dianteiras eram fortificagdes e eram casas dos chefes militares).

Os dois padres catdlicos que apresentaram a profetisa Nsimba Vita pela primeira vez
ao mundo ocidental sdo: (a) Bernardo da Gallo; (b) Lorenzo da Lucca. Sdo testemunhos

% Aquelas que nascem com dons, ou cujos partos eram interpretados como sinais dos bakiilu (ancestrais) ou
divindades (iikisi nsi).

% Nos dias de hoje situa-se na atual Reptiblica Democratica do Congo.

40 Foi assinada pelo Papa Inocéncio XI (Benedicto Giulio Odescalchi), eleito em 21 de setembro de 1676.
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oculares. O primeiro padre chama-a de Chimpa Vita, ao passo que o segundo denomina-a
de Dona Beatriz. Qual som (fonema) que Bernardo da Gallo estaria realmente a codificar
quando escreve Chimpa Vita? Seria Kimpa Vita ou Nsimba Vita? Pelo alfabeto optado por
este padre e em consideragdo do Vocabularium e Doutrina Cristd que data da época, seria
Nsimba Vita, até porque era uma gémea (fisimba). A prépria tradu;ao oral registrou uma
linhagem com esse top6nimo, que o padre Jean Cuvelier citou: “Nsimba Vita Nsaku'e Lawu.
Ntima Nsaku’e Lawu. Banwéne vita, ibosi Nsimba Vita Nsaku’e Lawu. Batitka ku Mbdnza Mbata
(Ntinda-Kimata). Bena ku Kiiisimba” (1934, p. 93).

No antigo reino do Kdngo, todo ser humano tinha um nome de cidadania que era
composto de topénimos de linhagens de méae (que vem primeiro) e do pai (que segue). A
linhagem paterna era Ntdmb’a Tana a da mae era Nsaku’e Lawu. Logo, o nome de cidadania
da Kimpa Vita era Nsaku’e Lawu Ntdamb’a Tana.

O nome de nascimento corresponde aquele que é dado consoante o tipo de parto,
morfologia da crianga ao nascer, a forma como nasceu, etc. Kimpa Vita nasceu gémea mais
velha, por isso era chamada de Nsimba.

Segundo o padre Bernardo da Gallo, que a entrevistou antes de a mandar executar,
nos informa que ela era nganga marinda. Isto é, nginga mayinda. O padre Lorenzo da Lucca
registrou essa parte na entrevista que fez a Dona Beatriz nestes termos (Cuvelier, 1953, p.
231):

Quem fala é obviamente um padre catélico defensor da Igreja romana ortodoxa.
Duvidamos que Dona Beatriz tenha acreditado que ser ngdnga mayinda seria arte da
feiticaria. Nao faz sentido hoje, pior ainda naquela época onde o termo nzo’a 7ikisi era
traduzido por Igreja e que nginga iikisi designava o padre catdlico. Mayinda € sacerd6cio
reservado as pessoas santas capazes de dialogar com o Espirito de Nzambi’a mptingu (Deus
poderoso). Diz-se que sua méae se chamava Mafuta, justamente por ter iniciada a profetisa.
Tratava-se de Dona Mpolo Mafuta Mfu Maria que a acompanhou até aos tltimos dias dela.

Importa realgar aqui que no kimpasi, os nginga mayinda eram importantes por duas
razdes capitais: (a) comunica¢do com o Além, como forma de garantir a paz e harmonia entre
as pessoas; (b) articulagdo estrutural e funcional da religido local, na garantia de domiciliar o
Espirito de Deus. Léon Bittrémieux fala-nos dele, com o nome de Mavinda, que traduz por
«trapaceiro de quem nao se pode reclamar» (Bittrémieux, 1936, p. 101-102) que todos temem.
Contudo, ele fornece-nos um dado valioso que ¢ a ligagdo que Mavinda tem de dialogar e
almocgar com o Arco-lIris, lukdéngo (corpo astral), Espirito de Nzambi no céu. Na verdade, uma
das possiveis razdes é porque nginga Mavinda seja a0 mesmo tempo o nganga moviimbi,
aquele que toma conta de um caddver (Van Wing, 1938, pp. 163-167), quer dizer, nginga
mayinda é, etimologicamente, aquele que procede na secagem do cadaver. Eram eles que,
numa aldeia, tinham o poder mdgico de expulsar os espiritos maléficos. Faz sentido que
Nsimba Vita tenha curado milhares de pessoas com as suas enfermidades. Esse dom est4
reservado aos ngdnga mayinda, entre outros.

# A prépria Tradigdo oral histérica conserva a nocdo de guerra: vita.
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Religiosidade

Na cosmogonia kongo, o mundo é dividido em quatro dominios, que sdo: dguas,
calor/fogo, ar e terra. Destes dominios, derivam diversos aspetos do sagrado. O templo, na
concepgao kdngo, era um “campo aberto”, se encontrava numa zona especifica. Podemos, ja
agora, falar do espago de kimpasi (tida como sociedade secreta). A escolha do local é da
responsab1hdade de 7iganga kitomi e Ntinu Nsaku com trés figinga mayinda e trés outros
figing’a longo. Alguns aspetos sdo de necessidades bdsicas: deve haver nascentes, maziimbu
(antigos cemitérios) e o espago deve ser naturalmente protegido dos animais ferozes com
barreiras naturais. Os 7igdnga mayinda devem certificar-se que o local é frequentado
constantemente pelo Espirito primitivo, pelos espiritos dos 7ikita, bisimbi e dos ancestrais.
Por sua vez, deve-se semear algumas plantas medicinais em lugares préprios (com rituais
simbdlicos) que servem para domiciliar esses espiritos. Algumas destas plantas sao:
fisangalavwa, fikasa, lémba-lemba, etc. Esta equipe para escolha do espago assegura-se de
encontrar os sinais de 108 animais e 48 plantas principais, citamos alguns:

(1) Animais do ar: (i) ngo ziilu / dguia; (ii) igémbo / morcego [Rousettus aegyptiacus];
(iii) 7ikusu nsi/ papagaio [Spermospriza guttata]; (iv) fikdtalakati, tipo de passaro
que passeia sempre em conjunto na margem do rio; (v) ngiimbi/ pedriz
[Francolinus squamatus]; (vi) ngiindu /rossinhol com catida vermelha; etc.

(2) Animais das dguas e minerais (Van Wing, 1938, p.188): (i) ngo ziilu [mwénge] que é
ou peixe com dentes visivelmente expressivos chamado Hydrocyon vittatus ou
Hydrocyon Goliath; (ii) ngémbi, o peixe chamado Genymyrus Donnyi; (iii) nkddya,
caracol do rio [Limicolaria pseudotrochus alabaster] que simboliza a observacado das
leis dos birisimbi; (iv) nsddi, um tipo de pedrinhas que servem para curar as
feridas (Laman, 1936, p. 752); (v) lustinzi, pedra tocada pelo Espirito de Nzambi.

(3) Animais da terra: (i) mbiimba mfinda: gato selvagem que representa as
caracteristicas do Espirito da Natureza; (ii) ngéndo: macaco vermelho e cinzento
com longa cauda [Cercopithecus escanias] que simboliza nascimento (vermelho),
morte (cinzento) e ressurrei¢do (vermelho/cinzento); (iii) ngénde, um tipo de rato
que quando morre o coragdo ainda bate [também chamado mbénde]; (iv) mbwa
nzazi, cdo-trovoada que se joga no fogo das queimadas para depois queimar as
casas da aldeia. Os excrementos, pele e 0ssos dele permitem controlar as
trovoadas e evitar desgracas na aldeia.

(4) Plantas: (i) yuki ou ma-yiiki, pequena planta cujas folhas servem para curar as
doengas de ouvidos. E chamada “Arvore da Vida” [Briophyllum calycinum)]
(Laman, 1936, p.1144); (ii) ngiimbi, planta cujas folhas ajudam a fezer lukobi lwa
bakiilu e que sdo tidas como purificadoras; (iii) mbese planta cujas frutas sdo
jogadas como dados para decifrar as mensagens dos espiritos da terra; (iv)
ngémba drvore Verononia conferta que, acredita-se, apazigua os espiritos da
natureza e facilita a comunicagéo comgdo/Espz’rito; (v) 7ikasa, uma 4rvore-veneno;
(vi) as folhas de lémb’a-lémba; (vii) etc.

O primeiro trabalho que essa pequena forca-tarefa faz, tem a ver com a organizagéo do
local onde vai se passar o kimpasi. Eles ddo maior importancia aos iikita. O padre Joseph Van
Wing (1938, p. 292) estudou kimpasi e segundo percebeu, os 7ikita sdo as forgas espirituais que
Nzambi criou primeiro. Existem trés tipos de 7ikita: (a) seres do comeg¢o do mundo; (b)
ancestrais criadores da sociedade; (c) heréis civilizadores ou aqueles que morreram de forma
violenta.

Existem cinco termos genéricos que traduzem categorias de religido entre os Kongo:

1. Kidtimba: (a) tiimba, introduzir no; iniciar nos mistérios; (b) fazer ordenacao,
coroar, abengoar; (c) elevar-se no ar (fumo, térmitas com asas), levitar (Laman,
1936, pp. 993-994). O especialista era chamado de Ntiimba Mvémba.

2. Kitomi: (a) toma: ser bom, agraddvel, perfeito, ttil, simpadtico, exato; (b) estar em
perfeita satde; (c) estar nas alturas, ser profundo, grande imensidado (Laman,
1936, p. 981). O especialista chamava-se 7iginga kitomi.

3. Dibiindu: (a) bilnda: unir, reunir, juntar, encapsular (o caddver) num pano; (b)
iniciar alguém na magia (sobrenatural); (c) fazer algo de graca, sem esperar
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retribuicdo; (d) bilnduka: cair por terra, estar estendido na terra, sobressair da terra
(Laman, 1936, pp. 74-77). O especialista é chamado de iigdnga Nzdmbi.

4. Bufikisi: (a) sikisa: santificar, fortificar, tornar sélido; (b) sika (de sa): decidir,
decretar, fazer voto, secar, evaponzar se; (c) sasa: ser abundante ou rico,
ultrapassar, aquitar-se de. Ngdnga 7ikisi é o especialista.

5. Lombo lwa simbi: (a) lomba: pedir, solicitar pediosamente; (b) rezar, cultuar,
homenagear ou reverenciar o Espirito; (c) observar tabus, cumprir com as
interdigdes; (d) comunicar com Espirito, conhecer os mistérios. O especialista foi
figang’a figémbo.** Em kikdngo, o termo ki-Iombo é o nome de uma crianca que tem
o espirito de fisimbi e simboliza a abundancia (Laman, 1936, p. 405).

Pelas etimologias aqui referenciadas, a religido é — para os Kéngo — um sistema que
instituiu o equilibrio no homem enquanto individuo no seu relacionamento com os seus
semelhantes na manutencéo da ordem. Por outro lado, ela programa o bem-estar como
exercicio individual (antes de ser coletivo) com interdi¢des e reveréncias ao Espirito
primitivo. Ora, esse tltimo pode ser lei, enquanto ferramenta social, repartindo-se em: (a)
relagdo individual da consciéncia (onde habita este Espirito primitivo) que articula virtudes e
desejos; (b) um sistema cultural assente nos simbolos de integragdo identitdria e nos valores
da pertenga; (c) uma plataforma dialégica entre a realidade e a sua significagdo metafisica;
(d) construgdo abstrata do mundo primitivo (que teleguia o comportamento individual)
como interpretagdo dos pressupostos estruturantes da organizagdo socioeconémica,
sociopolitica, etc.

Declinio do Koéngo e Teologia de Kimpa Vita

Depois da batalha de Mbwila, os kdngo revoltaram-se energicamente contra a maior
parte dos europeus que viviam em Mbanz’a Kongo. Verificou-se um éxodo massivo, o que
levou Dom Afonso II, que reivindicava o trono, a ir ocupé-lo. Os Nsaku ndo reconheceram o
seu poder por ndo ter sido eleito, de modo que foi deposto um més depois. Ele fugiu para
Mbidizi (Ambriz) com a sua esposa Dona Ana Afonso de Ledo e seus apoiantes. De 14,
estabeleceram o poder nas terras de Mukondo, Mbamba e na parte sul de Mpémba (atual
parte meridional de Mbanz’a Kéngo). No mesmo ano de 1665, Dom Alvaro VII foi eleito
num ambiente de confusdo e insustentabilidade politica, devido aos mercendrios que
remanesceram da batalha de Mbwila (Cuvelier, 1953, p.216-223)*.

O capuchinho Girolamo de Montesarchio era seu amigo e foi enviado a Luanda para
negociar a paz com os portugueses. Infelizmente, os revoltados na zona de Mbamba
recusaram deixd-lo passar. O padre voltou a Mbanz’a Kéngo em junho de 1666. Mais tarde,
o rei foi assassinado pelas tropas enviadas por Mwéne Nsoyo Dom Paulo da Silva. No seu
lugar, os vencedores colocaram um jovem de 20 anos, diz Girolamo de Montesarchio,* para
reinar: Alvaro VIII que reinou até 1669 com a protegdo das tropas oriundas do Nsoyo até que
se verificou uma breve invasdo de Dom Pedro, governador de Mpémba. Entre 1669 e 1670,
sucederam ao trono Dom Sebastido e Dom Rafael. Este tiltimo substitui legalmente Dom
Alvaro VIII em 1669, mas foi forgado a refugiar-se em Luanda com a invasio de Paulo da
Silva Man Nsoyo. Nessa, beneficiou-se do abrigo do governador Francisco da Tdvora. Com o
apoio desse e visto que muitos nobres o desejavam em Mbanz’a Kdngo, voltou ao trono em
1670 onde permaneceu até a sua morte, em 1674, altura em que Dom Daniel de Gusméo
assumiu o poder. E de se realgar que, em 1673, foi frustrado um golpe protagonizado por
Dom Afonso III. Este tltimo foi detido, julgado junto com seus cimplices e executado.

2.0 termo 7igdmbo é composto por: (a) 7, a forma comprimida de mu; (b) [6mbo que deriva de lomba. O mu+16 pode
resultar em ndo ou ngo.

43 Mercendrios eram “africanos” oriundos do Brasil (capturados noutros locais de Africa) e que poderiam atacar
em qualquer momento e em qualquer lugar no Kéngo.

# O padre Girolamo de Montesarchio deixou Kéngo e embarcou no dia 13 de agosto de 1668.
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Visto que Mbanz’a Kéngo estava sem governo desde 1667, os reis eram proclamados
ou eleitos pelos seus apoiantes em Kéngo dya Lemba (Bula) ou Kimbangu. O Papa tinha
orientado numa bula o prelado a instalar-se em Kéngo dya Lémba, assim nos informa
Girolamo de Montesarchio (Cuvelier, 1948a, pp. 707-714), razdo pela qual a regido foi
chamada de Bula ou Mbula, isto é, espaco catdlico. Contudo, foi em Kimbangu — onde nasce
o rio Mbridizi — que se manifestou maior interesse nacional, onde coabitavam a igreja catélica
e a religido local.

Em Kéngo dya Lémba, os padres tinham reconhecido Dom Pedro, em 1669, por duas
razdes. Com o apoio papal e visto que a evangelizagdo nos anos anteriores foi notéria, com o
maior nimero de batizados, segundo Girolamo de Montesarchio, foi-lhe entregue o
Santissimo Sacramento do Altar (Merolla, 1692, p. 218; Cuvelier, 1953, pp. 226-227). Esse foi
passado a Dom Joao II em 1683, depois da morte do primeiro. Criou-se a ideia de que o
Santissimo Sacramento do Altar era sinal da legitimidade do poder em Kéngo dya Lemba
(Bula). Dona Ana Afonso de Ledo se encontrava no Norte de Mbamba (actuais regides de
Ambriz, Dembos, Bula Ttimba e Nzeto) e viu o seu territério ser invadido em 1691 por Dom
Manuel Afonso Nzinga Nlénge e o seu sobrinho, Dom Pedro Constantino da Silva.

Voltando a Dom Pedro IV, realgam-se trés aspetos ligados ao inicio do messianismo na
Africa Central Ocidental. O primeiro tem a ver com a sua origem social e o contexto politico
numa guerra civil longa. O segundo cinge-se as contradi¢des com os antonianos em geral,
numa altura que os capuchinhos o teriam visto como razdo da unificagdo do Koéngo e dos
seus adversdrios (Filesi, 1971, p. 57).

A doutrina que Dona Beatriz instalou apresenta ruptura quer na leitura teoldgica, quer
na pratica social, de modo que ird influenciar o comportamento social. A maior ruptura é a
sua visdo sobre a destribalizacdo e desracismo da salvagdo. Diz a profetisa: «no Dia do Juizo
Final, Deus ndo me perguntara se sou do Kéngo. Ele olhard, isso sim, para a transparéncia
da minha alma».

Essa crencga — que na verdade é biblica — ndo era assim ensinada na época. Ao
introduzir essa compreensdo no meio dos evangelizados, nasce uma dinamica da fé cristd
como um programa local, contando com todos os suportes locais para construir o cendrio da
salvagdo: Mbéanz’a Kdngo como Jerusalém, Jesus Cristo sendo africano/kongo, etc. Essa
doutrina traz esperanca e, ao se associar com a escatologia endégena, nasce a ideia de
Messias propositado para salvar os kdngo da guerra que durava hd vdrios séculos. Os
resultados foram objetivos, pelo fato da preparagdo prévia do povo sobre a nova teologia da
libertagdo com uma sacerdotisa endégena dvida de ungir/investir um rei, isto é, fora da
alcada dos capuchinhos. Ela construiu a sua doutrina na base da libertacdo que, no seu
programa, compreende:

(1) Libertagdo espiritual/cultural: restituir o culto dos ancestrais fora das
imposic¢des do «Dia de Sdo Tiago», ressimbolizacdo do Santo Anténio
— espirito franciscano na época — associava-se a restauragdo cultural
que o kimpasi tinha projetado;

(2) Liberta¢do econdmica: valorizacdo do empresariado local e restri¢des
aos investimentos esclavagistas, agricultura organizada e mercados
financeiros controlados (junto dos Tribunais municipais) foram a¢des
desenvolvidas pela profetisa com resultados objetivos;

(3) Libertagao politica: reocupar a capital significava refundar o Kéngo
com as 12 linhagens das origens, conforme simboliza a topografia e
hidrograﬁa da época. Dessa convencdo da fundagéo, reestabeleciam-se
as institui¢des para normalizar a Constituigao;

(4) Libertagao social: integridade ontolégica individual ensinada no
kimpasi foi repetida na preparacdo de pessoas virtuosas para assumir
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uma socializagdo ampla para alcancar a integridade social*>. Quer
dizer, introduzir a cultura de paz depois da longa guerra.

Missao e Morte da Profetisa Kimpa Vita

Dona Beatriz, entre 20-24 anos, cria um Catolicismo local e identifica os 6rgados da
soberania. O Tribunal Supremo e a Comissao Eleitoral foram restituidos, quer em
Kimbangu, Kéngo dya Lémba, quer no Nsoyo e Nzeto (Thornton, 1998). A Tradicado deixa
claro que ambas as institui¢des tinham representatividade para realizar as elei¢des e
restabelecer o Poder (Cuvelier, 1934, p. 70). Por outro lado, dirigiu-se a Mbanz’a Kéngo, o
local mais perigoso na época. Corajosamente, foi seguida por muitos. Assim diz a Tradigdo,
foi realizada uma concerta¢do que ocorreu na zona de Yala Nkuwu e nas rufnas da catedral
de Sao Salvador, precedida pelo culto dos ancestrais.

Importa realgar, também, que a volta de Nsimba Vita realizou vdrias batalhas, o que
ndo se pode confundir com o seu nome de vita (guerra). Ela beneficiou da lealdade dos
militares. Pressupde-se que a forca militar — que era um dos 6rgaos da soberania no antigo
Ko6ngo — estava ao lado de Dona Beatriz Nsimba Vita devido a popularidade desta tltima.
Em tese, kimpasi era, ao mesmo tempo, escola, caserna e espago sagrado. A maioria dos
integrantes do Exército, segundo o general Pedro Constantino da Silva, era composta de
milhares de antonianos (Filesi, 1971, p. 95).

Depois do culto dos ancestrais para repovoacdo de Mbanz’a Kdngo, os principais
chefes das aldeias presentes foram abengoados*® — consoante usos e costumes — para
repovoar as aldeias. Por outro lado, uma nova urbanizagdo desenhou-se na tentativa de
eliminar as diferengas entre cidade-Estado e cidade-Aldeia. A Tradigdo Oral Histérica
apresenta trés pontos que carecem de discussdo: (i) Vita Wanga associa-se a fertilidade; (ii) a
refundacdo dos municipios pressupde atividades econdmicas (Cuvelier, 1934, pp. 15-26); (iii)
cabega do Cristo encontrada por Mfu Maria Mafuta Dona Apolénia. A grosso modo, esses
trés aspetos traduzem-se pelo restabelecimento dos anéis econdmicos que culminaram na
retoma de Mbanz’a Kéngo ao seu lugar simbdlico.

De fato, face ao caos que reinava no Kéngo, Dona Beatriz Nsimba Vita restabeleceu a
pré-ordem politica pelo fato de ter reinstalado o Poder auténomo ao Tribunal Supremo e
Conselho Eleitoral em Mbanz’a Kéngo. Reabriu a cidade capital a economia e a normalidade
social e militar. S6 faltava realizar as elei¢des. John Thornton resume essa histéria da
seguinte maneira (2008, p. 457):

A lider espiritual de kimpasi nacional, Kimpa Vita, foi presa alguns dias antes da
Pdscoa, isto é, em plena Quaresma. Ela ja tinha dado a luz um menino, naquela altura. Face a
pressdo e tortura, ndo de1xou de afirmar que o filho era seu, mas foi concebido pela forca do
Espirito do Céu e ndo com o “anjo” Jodo Barros?”. Segundo o kimpasi de Nsimba Vita, o
Cristo nasceu em Mbanz’a Kongo: ela falava da salvacdo. A Pdscoa aconteceu no dia

% No Antonismo, os “anjos” eram promotores da cultura de paz ensinando as virtudes.
46 A Tradigdo menciona nove. Por norma, sdo doze.

*” Jodo Barros era conhecido como Santo Jodo ou anjo Jodo. Os padres capuchmho% (Da Gallo e Da Lucca)
consideram-no marido da Dona Beatriz Nsimba Vita. Mas a Tradicio menciona ele como Mfula Nsimba (ou
Mftlu Nsimba), Espirito de Nzdmbi que soprou (vivificou) Nsimba Vita (Kimpa Vita).
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03/04/1706, e evitou-se a morte / martir dela. Porém, ela foi queimada viva — sem o seu filho
—no dia 02 de julho de 1976 na zona de Mvululu. No dia seguinte, 03/07 /1706 apareceu a
Quarta Minguante, ou seja, a “meia-lua esquerda”. Assim nos narra Lorenzo da Lucca: «Néao
contentes com isso, na manha do dia seguinte, alguns homens vieram queimar alguns ossos
que restaram e reduziram tudo a cinzas muito finas.» (Cuvelier, 1953, pp. 241-242). Talvez se
tratasse de «maéstri da Igreja» (Cuvelier, 1953, p. 245) que tenham queimado os ossos da
profetisa Nsimba Vita. O filho foi baptizado com nome de Jodo (ou Ant6nio), mas segundo
0s usos e costumes, ele era Sadi: quem nasce e perde sua mae. Em relagdo a queima dos ossos
de Kimpa Vita, é possivel interpretar esse facto como o ritual 7izika (Laman, 1936, p. 1132,
1163), que consistia em queimar alguns ossos dos ancestrais e misturar o p6 na sagrada caixa
dos ancestrais (lukobi lwa bakillu), para celebrar a jungdo das terras entre diferentes clas. Se os
antonianos recolheram os restos mortais da profetisa, tal como o diz Lorenzo da Lucca,
dever-se-ia tratar da santificacdo do ritual da profetisa.

A tarde e noite, apareceu 0 Quarto Minguante e todos os kongo interpretaram esse
fendmeno como a ressurreigdo de Nsimba Vita. Vamos explicar comegando com o padre
Lorenzo da Luca que registrou essa reaparigdo de Nsimba Vita nesses termos: “apés sua
morte, 0s antonianos, longe de voltarem para resipiscéncia, tornaram-se mais obstinados do
que nunca. Eles pubhcaram que a mulher venerada por eles como santa (Nsimba Vita)
apareceu no topo das drvores mais altas de San Salvador” (Cuvelier, 1953, pp. 237-238).

Quem se beneficiou desta restauragéo foi o rei Pedro IV Agua Rosada Nkuwu'a
Mvémba, gracas aos padres capuchinhos. No entanto, o movimento de Dona Beatriz — mais
conhecido pelo nome de antonismo, por causa de Santo Anténio — s6 cessou depois de 1719.
A pergunta é, qual a importancia de Nsimba Vita para destacarmos aqui? Vamos tentar
responder essa pergunta no ponto a seguir.

Legado de Kimpa Vita: Simao Gongalves Toco e messianismo

Simao Gongalves Toco nasceu em Sadi Z{ilu Mongo, um local sagrado onde o Espirito
de Deus Vivo era domiciliado. O sagrado é a base de toda religido (Eliade, 1992) que serve da
seguranca simbdlica da ordem social com base cultural (Durkheim, 2006, pp. 175-179; Geertz,
1972, pp. 67-73). Logo, duas dimensdes constroem a imagem do Profeta: (a) Sadi Ziillu
Mbéngo, um lugar sagrado (Laman, 1936, pp. 435-436); (b) local do messianismo (Sadi). Ambas
leituras correspondem a promessa do Espitito no filho tal como professada por Nsimba
Vita*. Podemos citar mais duas: “Na Kéngo Na Sadi (Mvululu) muntu kaltinga kingi yasika
vana fitdindu nkela muntu kala kala na nzazi dila va fitoto, sasila ku zalu” (Cuvelier, 1934, p.
9).

Ou ainda, “Na Kéngo Na Mbata lukala-kala mbele nzazi, dila va ntoto, sasila ku zulu”
(Cuvelier, 1934, p. 26).

Isto é, a linhagem “Na Kongo Na Sadi”, ou simplesmente Na Sadi simbolizou o local
de onde viria o salvador anunciado em Moululu, onde morreu Nsimba Vita pelo fogo. Alids,
muilulu significa salvador face ao perigo, libertador de uma doenga. Também, o mesmo
termo significa, «voltar-se entre os vivos» (Laman, 1936, p. 1079). Os antonianos
acreditavam, pelo simbolismo de onde foi queimada a Profetisa, a Mvululu, que essa
voltaria entre os vivos. Sadi é uma produgao simbdlica para salvaguardar a memoria
religiosa a volta da “crianca fragﬂ salva” cujo fogo faz personificar o “espirito de Nsimba
Vita” entre os vivos. O que € ainda é interessante é ver Sadi Zilu Méngo como um novo
kimpasi espago sagrado, onde intervinham Mfwa wasi* e ngwa Ndiindu, verdadeiros
progenitores de Simdo Gongalves Toko (Van, Wing, 1938, p. 208):

8 Conferir a histéria da linhagem Nsimba Vita Nsaku’e Lawu nos capitulos anteriores.

4 Como se verd o nome do pai de Siméo Toko era Luviimbu que, na verdade, interpreta melhor as fungdes de
Mfwa wansi.
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Em vida, a mée de Simao Goncalves Toko chamou-se Ndiindu Nsimba Toko,
exatamente como diz a tltima frase: «Toko di ngwa Ndandu». Curiosamente, o ngwa
Ndiindu em questdo simboliza Nsimba Vita. Como se pode ver, o «espirito estard no filho
que salvard o povo» associa-se aqui com Siméo Toko, filho de Ndundu Nsimba. O pai do
profeta Simdo Toko chamava-se em vida Ndombele Luviimbu Bitopo, soba do cla Na
Mpémba (Blanes, 2018, p. 67). Luviimbu designa «o marido cuja mulher nasceu gémeos»
(Laman, 1936, p. 638). Se Joseph Van ng nos traduz Mfwa wansi (Mfwa wazi) como Deus
o leproso, temos outra leitura: Mfu’a nsi. Essa expressdo designa Nzambi’a Mbtimba num
corpo humano. O mesmo que a tradicdo religiosa guarda sobre o anjo Jodo Barros em relagdo
a Nsimba Vita (Thornton, 1998, p-166). Dito de outra maneira, Deus em forma humana.

H4 uma correspondéncia simbdlica interessante aqui. O termo luviimbu designava, por
um lado, o nome de argila vermelha (kula) com qual Mbtimba fez o primeiro filho. Por outro, é
o0 hagiénimo do espirito de um ancestral (Mfu) numa pessoa tida como santa. Jodo Barros,
tido como marido da Dona Beatriz, é lembrado na Trad1gao como Mfula Nsimba (Cuvelier,
1934, p. 33). No kimpasi ja enquanto ministério de Nsimba Vita, Jodo Barros era tido como
aquele que soprava para reanimar Nsimba. O termo ku-fula significa “soprar na boca e
narinas para reanimar alguém que estd morto” (Laman, 1936, p- 156). Logo, Mfula Nsimba
era o Mfu (Espirito de Deus), sinénimo de Luviimbu, nome do pai de Simao Gongalves
Toko.

Curioso ainda é a mulher de Ndombele Luviimbu Bitopo, quer dizer Ndundu Nsimba
Toko, deu a luz a gémeos, tal como prediz a semantica do hagiénimo luviimbu. Essa
coincidéncia ganha mais consisténcia pelo fato do termo toko simbolizar ndo apenas o
ressuscitado, mas sobretudo pelo fato de Simao Gongalves Toko ter nascido efetivamente
como Nsimba (gémeo mais velho). Na leitura religiosa, ele passa a ser o filho que salvard o
seu povo, tal como prometeu Nsimba Vita, em julho de 1706. O termo t6ko em kikdngo
associa a profecia de Nsimba Vita, o que estd dito na Biblia (Isafas, 11: 1-2) e 0 que aconteceu
no dia 17 de abril de 1935: teofania®. Neste dia, Simdo Gongalves Toko foi consagrado por
Nzambi — que ele préprio apresenta como Deus cristio (Nunes, 2020, p. 18) — na regido de
Catete em Luanda. No dia 24 de julho de 1946, durante a Conferéncia Regional em
Leopoldv111e, 0s missionarios protestantes orientaram Simao Gongalves Toko a fazer uma
oragdo pedindo o Espirito Santo em Africa. No dia 25 de ]ulho de 1949, este Espirito Santo
desceu e, pelas acdes, toda cidade de Leopoldville vivenciou isso (Blanes, 2018, p. 76). No

% Manifestacdo da divindade. Ruy Blanes citou essa carta, de 8 de Novembro de 1971, onde Sim&o Toko fala do
seu encontro com Deus. Estd escrito 1950 (BLANES, 2018, p- 77). Mas, ocorreu em 1935.
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dia 22 de outubro, o dirigente e mais de 300 dos seus seguidores foram presos, para
finalmente regressar em Angola. Com isso, nasceu o protonacionalismo que mobilizou as
forgas vivas que lutaram contra o colonialismo portugués, tendo sequenciado partidos
politicos (Marcum, 1969, pp. 71-83; Blanes, 2018, pp. 107, 124-126).

Simao Gongalves Toko propde uma teologia da libertacdo para o oprimido, que associa
a construgdo da consciéncia virtuosa na base da heterotopia dialdgica. Isto é, aceitar a
multiplicidade do Messias cultural, realcar os valores do conflito simbélico que conduz a
felicidade individual e esperanca social (Batsikama, 2018, p. 131).

Com a morte fisica de Simao Gongalves Toko no dia 31 de Dezembro de 1983, a Igreja
tocoista dividiu-se até Agosto de 2000. Nessa data, um jovem de 35 anos, chamado Afonso
Nunes, afirmou personificar o profeta. Reuniu a igreja de maneira que é reconhecido mais
tarde como Santidade Bispo Dom Afonso Nunes. E interessante aqui referenciar a
personificagdo, uma vez que Dona Beatriz Nsimba Vita também assumiu personificar Santo
Antoninio? Também, tal como a profetisa, hoje refere-se a Santidade a Simdo Gongalves
Toko e aquele que o personifica.

Em 17 de abril de 1943, Simao Gongalves Toko criou o “coro de Kibokolo” que, na
prética, foi uma escola e simbolizou a independéncia cultural e o convivio das diferencas.
Em julho de 1946 ele criou rikutu’a fisimbani, um tipo de caixa social que, na prética,
simbolizava a ideia de poupanca e de constituir uma reserva financeira para o oprimido
alcancar a independéncia financeira. Finalmente, o dia 25 de julho de 1949 que é a
relembranca da Igreja. Na prética, entre 1949-1974, simbolizou a forga que soprou a
independéncia politica, fruto de uma luta de libertacao. Isso faz de Simdo Gongalves Toko
um combatente da independéncia nacional de Angola.

Assim nos mostra o professor John Marcum, Sim&o Toko se posicionou ao lado dos
oprimidos (Marcum, 1969, p. 73). Quem é oprimido? Respostas: (1) pobre, quer dizer mais
de 90% da populacdo; (2) os excluidos do “centro”. Isto é, mais de 90% da populagdo; (3) os
injusticados. Em outras palavras, cerca 9/10 dos assalariados, todos os camponeses e todos
os indigenas; (4) os explorados, que corresponde a mais de 90% dos angolanos. Neste
aspecto, percebe-se entdo o espaco social que Simao Toko arquitectou os alicerces do
Tokoismo: isso fez com que o seu movimento religioso se expandisse de forma enraizada
para conquistar a liberdade. O Cristo africano organiza-os, primeiro, em Coro de Kibiokolo,
depois Nkutu’a fisimbani e depois na Igreja relembrada em 1949: o dirigente dos Tokoistas
preferiu se limitar no dmbito religioso para evitar o derrame de sangue dos inocentes.
Apesar disso, inimeros documentos da Seguranca colonial indicam vérios tokoistas que se
juntaram ao lado dos guerrilheiros e pegaram nas armas dvidos da independéncia de
Angola

Consideragdes finais

Dona Beatriz Nsimba Vita (Kimpa Vita) pertencia a linhagem Nsaku’e Lawu Vita
Wanga, pela mae. A lmhagem paterna era Ntamba Tana. Nascida, provavelmente, em 1684,
na localidade de Mbwéla [nganda Mbwéla] liderou um movimento religioso-politico entre
1704-1706 que restaurou o reino do Kéngo, em declinio desde 1665. E provével que a sua
mae biolégica tenha sido Dona Apolénia Mafuta Mfu’a Maria, uma sacerdotisa de renome
na época. A profetisa Nsimba Vita foi capturada com o seu filho no colo, mas esse tltimo
ndo foi queimado vivo junto da sua mée, no dia 2 de julho de 1706. O filho, de nome Sadi
pelo sucedido, terd sido baptizado Joao.

Simdo Gongalves Toko nasceu em Sadi Zulu Méngo, uma aldeia fundada pelos
segmdores de Kimpa Vita e visivelmente fundada em memdria de sadi, onde o Espirito de
Nzambi é suposto domiciliado. De facto, Sim&o G. Toko desenhou entre 1943 e 1949 os
alicerces humanos para instaurar a Doutrina social da Igreja versado no messianismo.
Durante a época colonial ele evangelizou a independéncia de Angola, sendo da Africa.
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O presente texto focou em estabelecer um fio 16gico e histérico desde Dona Beatriz
Nsimba Vita (Kimpa Vita) até Simdo Gongalves Toko, ambos profetas éticos que instituiram
uma nova ordem a favor dos oprimidos. A licdo leva-nos a considerar a religido como um
espaco de afirmacdo identitdria que reforca o sentimento de pertenca simbdlica.
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Central African ritualists in Missionary writings - Kongo and Ndongo,
16th-17th centuries

Resumo

Com base na andlise de documentacdo missiondria produzida sobre a drea Kongo-
Angola no periodo situado entre os séculos XVI-XVII, este texto examina o modo pelo qual
ritualistas centro-africanos aparecem descritos, caracterizados e classificados pelos agentes
do cristianismo durante o processo de evangelizacdo do Kongo e do Ndongo. Sua
qualificagdo como “feiticeiros”, e os juizos de valor negativos a eles atribuidos, embora
dificultem a percepcdo das praticas e crengas efetivas aos quais as liderancas espirituais
centro-africanas encontravam-se associadas permitem entrever elementos importantes das
cosmologias bantu-kongo relacionados aos saberes e técnicas detidos por individuos que, na
condi¢do de médiuns, atuavam como intermedidrios entre as dimensdes do visivel e do
invisivel. O estudo dedica atengdo particular ao modo pelo qual aparecem descritos dois
grupos de ritualistas: os ngangas e os quimbandas.

Palavras-chave: Capuchinhos; jesuitas; ritualistas centro-africanos; literatura
missiondria; feiticeiros.

Abstract

Based upon the analysis of missionary documents produced concerning the Kongo-angola area during
the period between the 16th-17th centuries, this text examines the way through which Central African ritualists
are described, characterized, and classified by the agents of christianity during the process of evangelization of
Kongo and Ndongo. Their qualification as “sorcerers” and the negative judgements attributed to them, despite
difficulting the perception of the effective practices and beliefs to which Central African spiritual leadership
found themselves associated with, allow us to perceive important elements of bantu-kngo cosmologies related to
knowledge and techniques held by individuals whom, in the position of mediums, acted as intermediaries
between the dimensions of the visible and the invisible. Our study pays particular attention to the way in which
are described two groups of ritualists: the ngangas and the quimbandas.

Keywords: Capuchins; Jesuits; Central African ritualists; missionary literature; sorcerers.
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O presente texto tem por objetivo observar como determinados representantes do
cristianismo latino viram e descreveram os intérpretes locais das tradi¢des ancestrais dos
povos do antigo Kongo e do Ndongo nos dois primeiros séculos de contato. Nao se
pretende, pois, dar a conhecer ou examinar algo efetivo sobre as crengas locais ou sobre os
ritualistas centro-africanos a partir de seus préprios referenciais de mundo, mas o que se
pretende é tdo somente analisar a maneira pela qual tais crencas e tais pessoas aparecem em
registros escritos por sacerdotes cristdaos que estiveram envolvidos nas missées de
evangelizacdo durante a fase inicial da conquista portuguesa, sobretudo os missiondrios
vinculados a Companhia de Jesus e a Ordem dos frades franciscanos capuchinhos. Com esta
observacdo preliminar, pretende-se ndo apenas especificar a que fontes histéricas
recorreremos - todas elas produzidas por adversdrios e/ou perseguidores dos costumes e
préticas sociais descritas -, mas também chamar atengdo para os cuidados necessdrios na
selecdo, exame e utilizagdo dos dados histéricos obtidos a partir de tais fontes.

Questoes tedrico-metodologicas

Em conhecido coléquio dos especialistas em Estudos Africanos, organizado por
Beatrix Heintze e Adam Jones, e publicado na Alemanha pelo Frobenius-Institut, evento que
teve por tema central o uso de fontes europeias na escrita da histéria das sociedades
africanas anteriores ao século XX, Anne Hilton esbogou um excelente panorama das fontes
missiondrias, mostrando sua grande diversidade e seus atravessamentos etnocéntricos. Junto
com as observagdes formuladas por John Thornton (2005) sobre os mesmos problemas de
abordagem, temos condi¢Oes de avaliar as possibilidades de utilizagdo delas, as
especificidades de seus elementos narrativos e de seus compromissos ideolégicos, o que nado
invalida o seu uso como fontes histéricas privilegiadas. Os argumentos desenvolvidos por
Gérard Chouin (2001) acerca dos relatos de viagem europeus sobre os povos da costa
ocidental africana aplicam-se bem ao tratamento a ser conferido as fontes missiondrias sobre
0s povos centro-africanos: junto as informagdes reveladas por individuos estranhos as
culturas locais, serd preciso considerar o que estas poderiam significar no contexto em que
foram registradas, compara-las, confronta-las, e tentar identificar, tanto quanto possivel, a
voz dos(as) sujeitos(as) que serviram como fonte de consulta aos escritores.

A este debate de carater heuristico, acrescentariamos uma outra questdo, de caréter
epistemolégico, relativa aos limites do olhar, da descrigdo e dos julgamentos morais
encontrados nas fontes missiondrias em virtude dos préprios condicionamentos culturais
que orientavam e orientam a visdo de mundo euro-cristd na interpretagdo das ontologias e
cosmologias africanas. Ndo hd duvida sobre o lugar de autoridade do discurso missiondrio
na producio de um tipo de conhecimento alienado da realidade a que se refere devido ao
seu compromisso com o que Valentin-Yves Mudimbe qualificou de “politicas de conversao”,
pelas quais a negacado de valor aos fendmenos e agenciamentos dos sujeitos observados
contribufa decisivamente para a explicacao da conquista espiritual. A “autoridade da
verdade” de que os missiondrios se sentiam portadores desempenhou papel determinante
na gestagdo de uma “razao etnoldgica”, quer dizer, de um modo de narrar a diversidade
cultural acompanhada de juizos de valor e de uma grande carga de preconceito e/ou de
exotizagdo (Mudimbe, 2013, p. 71).

Por isto mesmo, serd preciso deslocar o foco da anélise deste cardter normativo,
autoritdrio e predeterminado, de modo a detectar elementos dos “imagindrios ancestrais”
persistentes, resistentes a assimilacdo cultural. Serd preciso considerar a capacidade de
reacao, de indocilidade do “paganismo” e suas “razdes praticas” diante das incorporagdes,
reformulagdes e transformacdes pretendidas pelo discurso da “razao teolégica” euro-crista
(Mbembe, 2013, p. 65). Uma premissa bdsica é contestar, de antemao, a referida pretensao de
unidade, coeréncia sistémica e significados articulados atribuidos pelos missiondrios aos
“inimigos da fé”, que, na realidade, eram seus concorrentes na disputa pelo controle das
esferas de manifestacdo do sagrado.

Na introducéo ao relato do frade capuchinho espanhol Mateo de Anguiano, publicado
pela primeira vez em 1685, e pela segunda vez em 1721, consta que as crengas africanas
resistentes aos missiondrios provinham nio propriamente da idolatria, mas de “supersti¢des
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ridiculas” que explicariam a “grande estima as imagens grotescas de pequenos idolos”
(idolillos); dos gestos ridiculos de adoragdo a objetos que aparecem nomeados pelos padres
como “fetiches”. Ainda que as crencas africanas aparecam ai descritas em termos
abertamente depreciativos, irdnicos, ndo parecia paradoxal afirmar que o pior defeito dos
kongueses seria a “inconstancia”, isto é, a “instabilidade nas resolugdes tomadas e na
verdade abragada” (Anguiano, 1950, p. XIII). A persisténcia das crencas pagas, verdadeira
recalcitrancia, levou a que aquelas “figuras medonhas adornadas de enfeites bizarros”, os
“fetiches”, tivessem exercido desmedida influéncia no pensamento ocidental. Aquilo que o
missiondrio espanhol e outros frades capuchinhos, como Andrea de Pavia, designaram como
“idolos” ou “fetiches” resulta de um complexo jogo de proje¢des de ideias preconcebidas
gestadas na Europa sobre crengas e costumes tidos como “selvagens” e “pagdos”, que
acabou por dar origem a concepgdo religiosa definida em termos evolucionistas e racistas
como “animismo” e/ou “fetichismo” (Almeida, 2011, 2017; Sansi, 2008). Os artefatos centro-
africanos designados na drea linguistica Kongo como minkisi, no plural, e nkisi, no singular —
de onde o termo aportuguesado enquice -, sdo na realidade objetos de natureza religiosa
complexos, inseridos em cosmologias que dispunham de sistemas dindmicos com ritos e
crencas desenvolvidos em torno de cultos locais, territoriais, devotados aos ancestrais
(divinizados ou ndo), aos espiritos dos mortos, e a determinadas cerimdnias de cardter
publico (provas judiciais, juramentos e/ou ordalios; rituais de transmisséo de poder)
(MacGaftey, 1977). A esses artefatos estiveram associados ritualistas, que os agentes do
cristianismo chamaram de “feiticeiros” ou “sacerdotes”, e que, em sentido estrito, eram na
realidade intermedidrios e/ou intérpretes dos fendmenos do sagrado em suas respetivas
comunidades, sem que por isso pertencessem a uma religido especifica.

No momento em que Mateo de Anguiano escreveu o seu relato, mais de dois séculos
tinham se passado desde a chegada dos primeiros missiondrios no Kongo. Ele participou da
fase final do primeiro ciclo de atividade evangelizadora, em um momento em que a
soberania e autonomia dos Estados e potentados centro-africanos encontravam-se
profundamente enfraquecidas. No presente estudo a atengdo recaira preferencialmente nos
registros escritos deixados por integrantes da Missdo Jesuitica (1619-1675) e por
participantes do periodo de implantacdo da Missao Capuchinha (1645-1685), quando, por
um lado, os discursos evoluem de um forte entusiasmo inicial pela suposta facilidade da
conversdo dos “nativos”, para um profundo pessimismo diante da constatacdo da
continuidade de hébitos e préticas qualificadas como “pagas” (Hilton, 1987, p. 302-303).

Considerando as informagdes recolhidas dos textos de missiondrios que participaram
deste periodo inicial de evangelizagdo, os grupos centro-africanos ligados ao campo do
sagrado ndo tém reconhecida sua legitimidade religiosa. Embora o titulo desta apresentagdo
faca referéncia a “ritualistas”, isto é, a pessoas detentoras de saberes e técnicas que as
colocavam como médiuns, no sentido etimolégico dessa palavra, isto €, como intermedidrios
espirituais entre o visivel e diversas instancias do invisivel (Nsondé, 1995, p. 128), sua
qualificagdo nas fontes euro-cristds como “bruxos”, “feiticeiros”, “enganadores”,
“charlatdes”, ndo apenas desconsidera e desqualifica seus importantes papéis nas respetivas
comunidades a que pertenciam, mas bloqueiam o acesso a informagdes que nos permitiriam
determinar os seus atributos efetivos no contexto social anterior e/ou coetaneo ao processo
de conquista espiritual promovida pelo cristianismo. Porém, o que se percebe é que nao se
trata tdo somente da condenacgao irrestrita ao seu papel social, mas da incapacidade dos
missiondrios de vislumbrar em que tal papel social consistia devido a auséncia de
pardmetros de comparagdo que nao fosse o proprio universo euro-cristdo. Haverd, neste
caso, que problematizar a pretensdo da superioridade religiosa do cristianismo e por em
causa a alegada predominancia do paradigma judaico-cristdo, descartando a ideia que se
tornou muito difundida de uma propenséao e antecipagdo dos habitantes do Kongo ao
monoteismo (Sweet, 2007, pp. 130-131).

A variedade de adjetivos e qualificativos negativos retirados do idedrio cristao para se
referir aos ritualistas contribui apenas para demonstrar a ignorancia dos agentes cristaos
face a um universo cultural considerado familiar para eles, mas absolutamente estranho a
sua visdo de mundo. Em carta datada de 27/03/1627, redigida pelo padre Francisco
Pacconio sobre o servigo evangélico no Ndongo, as reclamagdes contra a indiferenca do
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povo em locais de pregacdo do evangelho, contra a persistente “crenga nos feiticos para fazer
vir chuva” e sobre “dois diabos” que aconselhavam o soba, conferem ao relato um tom de
decepcdo diante do que se esperava daquele povo que jd tinha sido evangelizado (MMA,
1956, v. 7, p. 505). Mas este tipo de informagdo ndo contribui para o acesso nem ao universo
cultural centro-africano e nem aos procedimentos adotados pelos catequistas no servigo
evangélico. Inadequagédo similar ocorreria ao se dar crédito a vocdbulos ou expressoes
etnocéntricas vinculadas ao discurso cristdo empregados com fins de proselitismo religioso,
como “gentio”, “bruxo”, “feiticeiro”, e mesmo o termo infamante “cafre” — retirado do
vocabuldrio de inspiragdo islamica (MMA, 1955, v. 6, p. 38; 1960, v. 8, pp. 65-66; 1965, v. 10,
p. 246; 1981, v. 12, p. 196-197; 1988, v. 15, p. 273).

Ngangas

Reveste-se, todavia, de maior interesse a incidéncia do vocdbulo nganga, que aparece
fartamente mencionado nas fontes histéricas missiondrias. No Relatério do padre Serafim de
Cortona sobre a cristandade em Angola, datado de 9/12/1658, o frade capuchinho associa
diretamente os engangas a um conjunto de praticas que qualifica como “idolatrias”, e
especifica que esse termo quer dizer “sacerdotes” (MMA, 1981, v. 12, p. 196). Também na
forma derivada, ganga, tem-se que, abstraida toda a dimensao ideolégica do discurso
missiondrio, tais vocdbulos se referem mais diretamente ao universo cultural dos povos do
Kongo e do Ndongo.

Em notdvel estudo acerca dos rituais judicidrios da Africa negra, a antropéloga Anne
Retel-Laurentin, apds exaustiva pesquisa de campo sobre as técnicas divinatdrias
empregadas nas provas judiciais mediante ingestdo de substancia t6xica venenosa, observou
na extensa drea étnico-linguistica de matriz banto que o ritualista encarregado dos
procedimentos do ordélio do veneno recebe o qualificativo genérico de nganga. Este termo e
seus derivados sdo empregados em uma drea geografica tdo vasta que inviabilizam qualquer
definicdo comum a seus portadores. O que se pode adiantar é que, no campo semantico em
que se observa sua aplica¢do, a nomeacao tem em referéncia individuos que atuam como
terapeutas tradicionais (curandeiros), videntes e/ou adivinhos, detentores de conhecimentos
magicos que por vezes, na atualidade, sdo identificados como “bruxos” ou “feiticeiros” em
suas proprias comunidades de origem. Entre as variantes do nome aparecem, entre outros:
Anga, Assanga (Nigéria), Ngangou, Ngambi, Ngengan (Camardes), Anganga, Ngamba
Ngombo (Gabao), Nganga, U-Ganga, Nganki, Chji-Nganga (Kongo), Ganga, Mganga,
O’Nganga (Quénia, Tanzania), Nganga, Nyanja, Um-Nganga (Africa Austral) (Retel-
Laurentin, 1974, pp. 63-71).

As informagdes anteriores servem tdo somente para demonstrar a grande dificuldade
de percepgdo de quem poderiam ser efetivamente os individuos nomeados nas fontes
missiondrias como ngangas porque muito do que se atribui a eles ndo decorre de um
testemunho ocular: foi recolhido a posteriori, primeiro por evangelizadores, depois por
antropdlogos (alguns deles, missiondrios, ou com formagao missiondria) ou por
administradores-etndgrafos do periodo colonial. O mais frequente até a segunda metade do
século XX foi a vinculacdo dos ritualistas aqui considerados como sendo “feiticeiros”, o que
coloca problemas devido a carga negativa associada a tal grupo no universo euro-cristdo a
que este termo se refere. Foi por isto que antropdlogo-missiondrio Carlos Estermann
distinguiu trés classes de pessoas envolvidas na nomeacao: 1) os “feiticeiros” propriamente
ditos, “agentes de todo o maleficio”; 2) os adivinhos; e 3) os curandeiros (Estermann, 1983, p.
339). Distingdo similar também é salientada por outro etnégrafo do periodo colonial
portugués, Eduardo dos Santos, que menciona, de um lado, o nganga, equiparando-o ao
“feiticeiro”, e ao “curandeiro”, e de outro lado o tdhi, isto é, o “adivinhador das causas das
doencas” (Santos, 1962, pp. 44-45). Para o caso dos povos da drea linguistica mbundo, outra
palavra aplicada na nomeagédo de individuos de ambos os sexos a quem se atribuia
capacidade de vidéncia e previsdo ¢é xinguila, que, nas palavras do missiondrio Giovanni
Cavazzi de Montecticcolo quer dizer “adivinho possuido por um espirito que fala pela sua boca”
(1965, p. 204).
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Imagem 1: Representacdo de um nganga, do livro Missione evangelica ao
regno del Congo, de Giovanni Cavazzi de Monteccuccolo, circa 1665-1667.
Manoscritti Araldi, Biblioteca Estense.

Ainda que diferentes quanto a qualidade, densidade e capacidade critica, trabalhos de
cardter antropoldgico desenvolvidos por insignes pesquisadores, entre os quais Wyatt
MacGaffey (1970), Manuel Rodrigues de Areia (1985) e/ ou Manzambi Vuvu Fernando (s.d.),
herdaram a ideia interessante, porém parcialmente fabricada nos termos da “razdo
etnoldgica” enunciada por V.-Y. Mudimbe (2013), ao conceber a cosmologia Kongo-Angola
como um sistema organizado, estruturado e bem art1cu1ado Pressente-se aqui a influéncia
de grandes obras vinculadas ao colonialismo, como os Etudes Bakongo, pubhcado em 1921
pelo missiondrio belga Joseph Van Wing (1938). O que estd em discussdo é a percepgdo de
uma totalidade e a relagdo entre principios vitais, defendido por Clementine Faik-Nzuji ou
Bunkesi fu-Kiau (Fernando, s.d., p. 178) aplicada aos séculos XVI-XVII, pois tais esquemas
resultam de observagdes e teoriza¢des que dificilmente encontram respaldo em registros
histéricos do periodo dos primeiros contactos entre centro-africanos e europeus. Eis o
motivo pelo qual, mesmo que em face de dados lacunares e indiretos, parece-nos
metodologicamente coerente o caminho sugerido pelos estudos de John Thornton (2002, p.
73), de examinar e analisar elementos das praticas religiosas e vida cerimonial a partir de
registros da prépria época a que fazem referéncia as fontes histéricas antigas, com foco
dirigido para o que esta subjacente aos discursos aqui examinados.

Na percepg¢do missiondria, houve a tendéncia para identificar nas praticas do Kongo-
Ndongo uma antecipacdo de elementos integrados ao universo religioso monoteista. Em
certas fontes missiondrias os ritualistas sdo denominados nganga nzambi, cujo significado
literal é “sacerdotes de Deus”. A referida expressdo provém da equivocada associagdo entre
os vocabulos nzambi e/ ou nzambi mpungu, termos que designam, nas linguas locais, a
entidade primordial a que se atribui a criagdo do mundo, a imagem do Deus a que os
cristdos atribuem a cria¢do de toda a humanidade, onipotente e onisciente (Nsondé, 1995,
pp- 166-167; Thornton, 2004, p. 331). Colisdes semanticas como essas deram origem a
diversas correspondéncias entre sistemas cosmolégicos distintos, e crengas africanas que
estavam sendo combatidas ao longo dos séculos XVI-XVII foram parcialmente transpostas
para o vocabuldrio judaico-cristdo, sendo entdo misturadas as crengas, ideias e simbolos cujo
significado original eram ndo apenas distintos, mas por vezes opostos (Van Wing, 1938, pp.
8-13; MacGaffey, 1970; Sweet, 2007, pp. 128-129). Ao estabelecer tais paralelismos, a funcao
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dos ritualistas veio a ser confundida com a de “sacerdotes”. Os préprios missiondrios
aceitaram serem designados pelo qualificativo nganga, como o jesuita Anténio Pires, que
ficou conhecido no Ndongo como “Ganga Anjaire” por ser o mais velho do grupo (MMA,
1961, v. 9, p. 341); Frei Criséstomo de Génova ficou conhecido em Massangano como
“Ganga Acabanga”, que equivaleria no vocabuldrio da conversao a idéia do “descobridor de
idolos e maldades” (MMA, 1982, v. 13, p. 458). Outra expressao para designar os
missiondrios passou a ser “Ganga Mugiem”, que significaria “sacerdotes que estdo em toda
parte” (MMA, 1982, v. 13, p. 472).

No Memorial do Padre Boaventura de Alessano a Propaganda Fide, datada de agosto de
1649, no inicio da missdo capuchinha, observam-se logo consequéncias negativas para as
praticas africanas em virtude dos paralelismos aqui apontados. Elas sdo associadas como
fazendo parte de uma seita de adoragdo aos idolos, em reunides secretas com misicas e
dancas em que o missiondrio sugere determinada conotacdo sexual. Estas reunides seriam
conduzidas por “magos, encantadores, feiticeiros e de semelhante género ou verdadeiros e reais, ou
aparentes e ignorantes, objetos de veneragio e reveréncia”, que o missiondrio logo incluiu na
categoria de “supersti¢oes”, idolatrias e “ritos gentilicos” (MMA, 1965, v.10, p. 135), tal qual
faziam os evangelizadores e parocos na Europa antes da era moderna em relacdo ao
“paganismo” greco-romano ou germanico.

Diversas categorias de ritualistas aparecem mencionadas na documentacao
missiondria, mas raramente vem a ser descritas quanto aos seus atributos sociais e/ou
religiosos. Os nomes mais recorrentes sdo ganga-zombi ou ganga zumba, mencionados como
curandeiros (MMA, 1971, v. 11, p. 308; 1982, v. 13, p. 258). Porém, na disputa pelo dominio
do campo do sagrado, avulta na documentacdo o nome dos engangas engombos, designados
nas linguas locais como nganga ngombo, ritualistas considerados particularmente nefastos ao
estabelecimento da fé crista, segundo o Decreto de D. Garcia II, rei do Kongo, de 1648.
Também eram muito visados e denunciados locais de guarda dos nkisi, qualificados como
“casa dos idolos”, identificadas como centros de culto a divindades qualificadas como nkita,
e caracterizadas como um culto oficiado pelos kitomi — personagens que serdao abordados
adiante.

Em face da gradual implantagdo do cristianismo estes rituais e cerimonias dos quais
tomavam parte diferentes ritualistas foram mantidos em segredo aos missiondrios (Nsondé,
1992, p. 708). Observa-se, portanto, que as fung¢oes desempenhadas pelos ritualistas eram
altamente respeitadas e valorizadas porque diziam respeito a previsdo e controle de
determinados fendmenos que envolviam as relagdes entre o mundo dos vivos em conexdo
com os ancestrais, e em sua atuagdo subsiste ndo apenas uma dimensdo “religiosa”, como se
poderia facilmente pensar a partir de uma perspetiva euro-cristd, mas uma dimenséo de
“saber”, de “conhecimento”. O sociélogo Georges Balandier (2009, pp. 222-226) salientou
este vinculo profundo ao afirmar que através do termo nganga eram exprimidas nog¢ées de
competéncia, habilidade, criatividade, conhecimento, dominio e aplicagdo de técnicas
dotadas de eficdcia, socialmente reconhecidas. Conhecimentos e experiéncias preservados e
transmitidos nas intimeras sociedades iniciaticas a que eles estavam vinculados. Por isto é
que eram rodeados de carisma e de prestigio, com grande capacidade de intervencéo junto
aos representantes do poder, fossem chefes de aldeia, principes e reis antes da adogéo oficial
do cristianismo por essas mesmas liderangas politicas.

Ao contrdrio dos documentos até aqui mencionados, que sdo na maior parte das vezes
breves, episddicos, o longo e detalhado tratado de caréter etnogréfico de autoria do
capuchinho Giovanni Antonio Cavazzi de Monteccucolo, intitulado Istorica descrizzione de tre
regni Congo, Matamba e Angola, publicado em 1687, permite perceber a atribui¢do de sentido
religioso conferido aos ritualistas bem como as implica¢6es politico-ideoldgicas dai
decorrentes, aplicdveis em conjunto as areas Kongo e Mbundo. Na primeira parte do livro o
missiondrio-etndgrafo reserva uma secao especifica aos “feiticeiros” e propde fazer uma
descri¢gdo pormenorizada acerca dos adversdrios do cristianismo; enquadra-os em fungdes
hierdrquicas de maior ou menor prestigio, e sugere a ideia de que pertencessem a uma seita.
Porém, ao contrdrio do que ele imaginava, nunca as praticas, saberes e rituais da religido
tradicional dispds de um corpo sacerdotal organizado, centralizado e hierarquizado. A bem
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da verdade, devido a multiplicidade de fungGes e esferas de acdo dos intermedidrios com o
sagrado, a autoridade, respeito e credibilidade dos ngangas e/ou xinguilas dependiam
exclusivamente de sua efetiva capacidade de prever, curar e mediar as relagdes com os
espiritos ancestrais, o que os mantinha em posicdo de inseguranca e precariedade — ainda
mais em face da pressdo exercida por um corpo sacerdotal organizado pela igreja catélica
ibérica e romana, que contou com o apoio da autoridades politicas Kongo-Angola
(Thornton, 2004, pp. 325-326).

De acordo com Cavazzi de Montecticcolo (1965, pp. 91-93), um dos mais influentes
“feiticeiros” teria sido o nganga ngombo, a quem atribui a fungdo de prestidigitador, portanto,
de vidente. Trata-se, neste caso, de uma categoria de adivinhos muito perseguida pelos
missiondrios até o encerramento da missao capuchinha no século XVIII, cujas atividades
foram descritas por Luca de Calnisetta e Marcellino d’”Atri: mediante dangas e cantos, estes
incorporavam os espiritos - designados como “demonios” -, que durante o transe entravam
em sua cabeca e falavam através deles sobre a incidéncia de moléstias ou a identificagdo da
autoria de crimes, além da previsdo de eventos (Nsondé, 1995, pp. 128-130; Thornton, 2004,
p- 332). Em Angola, nos dias de hoje, tais ritualistas continuam a ser apreciados e a eles é
conferida a capacidade de manipulagdo de simbolos divinatérios chamados kuphele. Os
nganga ngombo dominam as técnicas de previsdo denominadas pelos povos Cokwe de
Ngombo ya cisuka, mediante o recurso a objetos dispostos em determinado tecido ou
determinado recipiente (Areia, 1985).

O missiondrio descreve com maior brevidade outras categorias de oficiantes religiosos,
como o nganga ia-muloco, a quem estaria reservado a preservagdo e cuidado das estatuas dos
idolos; o ntinu-a-maza, que, segundo ele, quer dizer, “rei da 4gua”, responsavel por oficiar
juramentos com recurso a dgua dos rios; o amobundu, responsavel por guardar as
sementeiras; o nconi, portador do idolo de mesmo nome a que se atribuia capacidade de
curar diversas moléstias; o nzazi, ngodi e nsambi, macula e matamba cada um reconhecido
como curador de diversas doengas, enquadrando-se na categoria de curandeiros (Cavazzi de
Montecticcolo, 1965, pp. 93-97).

Giovanni Cavazzi faleceu em 1678, nove anos antes da publicagdo da Istorica
Descrizzione de tre regni Congo, Matamba e Angola, que sofreu revisdes e altera¢des de forma e
estilo quando foi publicada em 1687 por Giacomo Monti em Bolonha, e depois traduzida em
varias linguas europeias modernas. Uma nova perspetiva de estudo foi saudada com
entusiasmo pelos pesquisadores quando em 1969 foram identificados trés manuscritos
originais da Missione evangelica al regno de Congo, escritos de préprio punho pelo missiondrio
nos anos 1665-1667, que permaneceram durante muito tempo na biblioteca particular da
familia Araldi, em Modena (Filesi, 1969). Além do expressivo volume textual, que ao todo
somam 1568 pédginas, cumpre destacar a qualidade da iluminagdo dos manuscritos,
integrada por trinta e trés gravuras coloridas e outras tantas em preto e branco cujos
elementos gréficos oferecem um retrato precioso do ambiente sobre o qual foi feito o relato,
com a representagdo de vestudrios, artefatos e utensilios diversos, armas, instrumentos
musicais e cenas da vida social (Levi, 1999, pp. 34-35). Por exemplo, na parte em que o
missiondrio-etnégrafo trata das crengas e sacrificios entre os “jagas”, uma ilustracdo dos
Manoscritti Araldi ilustra de modo incompardvel o cendrio completo de um ritual de
possessao realizado por xinguilas. A identificagdo das partes que integram a cerimonia é
facilitada pela inclusdo, na parte inferior da composicao, de legendas explicativas.
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Imagem 2: Cena de possessao. Ilustragdo do livro Missione evangelica ao regno del Congo, de Giovanni
Cavazzi de Monteccuccolo, circa 1665-1667. Manoscritti Araldi, Biblioteca Estense.

No lado direito da composigdo visual, um pequeno grupo de servidores caminha e
leva consigo armas (arco e flechas), oferendas em uma caixa decorada, instrumentos de
percussao - enquanto o derradeiro da fila toca uma marimba. Ao que parece, a funcdo desta
sequéncia é mostrar a chegada dos participantes no local em que ocorreria o ritual. A frente
da comitiva encontra-se um homem ajoelhado. Esta sua posicao corporal, com as maos
juntas em forma de suplica e o olhar voltado para cima, na diregdo dos(as) xinguilas, pode
indicar ser esta a pessoa a ser beneficiada pela cerimoénia. Os elementos visuais empregados
na caracterizagdo deste personagem permitem supor tratar-se de alguém que gozava de
posicao social privilegiada: primeiro, pelo fato de carregar embaixo de um dos bragos o arco
e a flecha, sugerindo que se tratasse de um guerreiro, de um soldado; depois, ele tem em sua
cabeca um gorro mpu ou uma touca feita em tecido trangado de réfia; sinais distintivos de
sua posicao diferencial na sociedade Kongo-Angola (Fromont, 2017, pp. 44-45).

Do lado esquerdo da composigdo, estdo as oficiantes da cerimodnia, ao que parece, duas
mulheres xinguilas. A que se encontra ao fundo tem nas méos um recipiente onde
provavelmente encontravam-se oferendas de comida e bebida. Além de trazerem amarrado
na cintura um tecido vermelho, a parte inferior de suas pernas e bragos aparecem marcadas
com barro branco, uma sinaliza¢do de sua capacidade de conexdo com os mortos —
representados pela cor branca expressa pela palavra mpemba. Um terceiro xinguila,
posicionado acima e ao centro, mostra-se com os bragos abertos e levantados, e em uma das
maos empunha um machado. Tudo leva a crer ser esta a pessoa incorporada pelo espirito de
um morto, pois na legenda ntimero 4 consta explicitamente que o “negro singilla” estd

“endemoniado” (endemoninhado). E muito provével, conforme sugere James Sweet, que ele
estivesse servindo como médium para o espirito de um poderoso guerreiro (Sweet, 2007, p.
169).

A possessdo por espiritos dos antepassados era a forma mais frequente de intervengéo
terapéutica em toda a Africa central. Nesse caso, o nganga ou xinguila, na condigio de
médium, ao ter o préprio corpo possuido, permitia que o demandante da cura pudesse
estabelecer contato direto com a voz do espirito ancestral, em meio e ao ritmo de sons
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produzidos por instrumentos de percussao (ganzds, tabaques), dangas, movimentos diversos
e performances corporais. Encontram-se ai elementos comuns as cerimonias que ficaram
conhecidas na América portuguesa, antes do século XIX, como “calundus”. Eis a descri¢do
detalhada de uma dessas cerimonias feita por Giovanni Cavazzi sobre o que observou entre
os povos mbangalas (imbangalas), nomeados no texto como “jagas”, a qual, em que pesem
os juizos de valor e os preconceitos, apresenta a forma e o contetido do ritual:

O mais importante dos ritualistas que reagiam a implantagdo do cristianismo é
denominado de quitome, palavra expressa no léxico kikongo e kimbundo pelo vocdbulo
kitomi. Ao considerd-lo como “chefe supremo” da seita de feiticeiros Cavazzi de
Montecticcolo o compara a um sumo-sacerdote, quase equivalente ao que, para os cristaos,
era representado pelo papa. Ele seria o oficiante de servicos religiosos em santudrios
reservados a divindades territoriais, chamadas nkita, a quem se atribuia a interferéncia em
fendmenos naturais, a manuten¢do da moral e da ordem publica. O cardter propriamente
religioso desses personagens chama a atengdo para certos elementos de inovagado nas crengas
origindrias durante o processo de conquista espiritual e implantacdo do cristianismo. Os
nkita eram considerados eminentemente sagrados, e em certos locais nenhum chefe (soba)
poderia ser empossado sem o consentimento deles, por meio da intervengao dos kitomi
(Nsondé, 1992, p. 707; 1995, pp. 124-126; Thornton, 2002, pp. 78-79).

Os elementos rituais dos cultos organizados pelos oficiantes kitomi provinha em parte
das cosmologias centro-africanas e em parte do cristianismo. Os locais em que as cerimonias
ocorriam estariam situados em dreas afastadas das comunidades, e na frente da habitacdo
onde ocorriam as reunides com dangas e misicas os kitomi mandavam fincar paus em semi-
circulo onde depositavam os idolos. Pintavam-nos com as imagens dos idolos e misturavam
a eles o sinal da cruz, dando a esta edificacdo o nome de “muro do rei do Kongo”. As
atividades correspondem, como se pode depreender, a uma sociedade secreta com rituais
especificos de iniciacdo, respeitada e temida inclusive por autoridades das cidades e
provincias. Segundo Cavazzi de Montecticcolo (1965, p. 101), esta seita recebia o nome de
quimpaxi (kimpasi), e suas reunides funcionavam como uma “escola dos ministros de
Satands”. Bem longe disso, a julgar pelas considera¢des do pesquisador Dominique Ngoie-
Ngalla, o kitomi estaria no mais alto escaldo na hierarquia da Léemba, “uma organizagdo
esotérica, um instituto superior de ciéncias morais e religiosas e de ciéncia em sentido estrito: com
conhecimentos de biologia, medicina, histéria, geografia, direito e astrologia baseados especificamente
na tradigdo Congo” (apud Nsondé, 1995, p. 125).

Quimbandas

Na segunda parte da Istorica Decrizzione, aquela em que Giovanni Cavazzi de
Montecticcolo trata dos costumes dos “jagas”, o autor volta a tratar da presenca, agdo e
influéncia dos “feiticeiros” sobre aqueles povos. Menciona os nganga ia nvula, a quem se
atribuia a capacidade de afastar a chuva e impedir os trovdes, e muitos outros, como os
nganga ia ita, que era o “sacerdote da guerra”, responsdvel pela preparagao de objetos
magicos capazes de proteger o seu portador contra as armas dos inimigos e pela fabricacdo
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do nsengue, um tipo de cinturdo feito com a pele de crocodilos. Interessa-nos particularmente
a descricdo de uma categoria especial de ritualistas a quem denomina de nganga-ia-
quimbanda (Cavazzi de Montecticcolo, 1965, p. 201), cujas particularidades chamam atencéo e
pedem comentdrios um pouco mais aprofundados.

Para os prop6sitos deste estudo, convém distinguir os sentidos atribuidos ao vocdbulo
“quimbanda”, grafado nas linguas kikongo e kimbundo como quimbanda ou ki-mbanda, das
acepgOes que viriam a ser agregadas a ele na didspora afro-americana, em que lideres
espirituais e préticas religiosas nomeadas pela mesma palavra ganharam significados
particulares e diferenciados em Cuba e no Brasil. Na sociedade angolana do século XX ele
estd associado a uma categoria de sacerdotes e/ou curandeiros, detentores de
conhecimentos das propriedades de ervas capazes de curar moléstias fisicas e espirituais. As
atividades e depoimentos de um desses homens ao psiquiatra Neto de Luanda foram
registradas no documentdrio etnografico O Kimbanda Kambia, de Rui Duarte (1978), realizado
na Aldeia de Jau, integrada ao Municipio de Chibia, na Provincia de Huila. Estudos
etnogréficos realizados em outras partes de Angola confirmam o reconhecimento popular de
sua alta condigdo, e que, na memoria popular os individuos distinguidos por esse termo sdao
lembrados como conselheiros dos governantes do antigo Kongo, onde teriam a seu cargo o
desempenho e conservagéo dos servigos religiosos (Millet, 1989-1990, p. 162).

O vinculo dos atuais quimbandas com o curandeirismo os distanciam dos
qualificativos associados aos antigos quimbandas descritos por Cavazzi de Montecticcolo,
que, conforme se verd a seguir, tinham caracteristicas muito particulares. Que se
distinguissem por uma alta condigdo e respeito ndo parece haver davida. Diferenciados e
caracterizados como “sacerdotes chefes do sacrificio”, portavam signos distintivos
exteriores: por ocasido dos sacrificios cobriam os ombros com pele de ledo, tigre, lobo e/ou
outros animais, tendo presas a estas algumas sinetas chamadas pumba. Em outras
circunstancias, cobriam o corpo com adornos feitos de folhas de mbondo, das &rvores do
embondeiro, e pintavam o rosto com p6 branco. Ao realizar os sacrificios de animais (galos,
serpentes, caes), estabeleciam formas de comunicagdo com os espiritos. Por ocasido da
morte, eram enterrados em locais secretos, sendo o ritual conduzido pelo quimbanda mais
velho, considerado o ancido da “seita”. Apds cerimodnias consideradas “execrdveis e
desonestas”, algumas partes do corpo do defunto (coragdo, entranhas, extremidades dos pés
e das maos) eram arrancadas e vendidas como “coisas sagradas”. Nessa longa descricao,
bem mais detalhada do que a oferecida a outros ritualistas, o autor da Istorica descrizzione
salienta um aspecto particular: “para sinal do papel a que estd obrigado pelo seu ministério, veste
fato e usa maneiras e porte de mulher, chamando-se também ‘a Grande Mde’ (Cavazzi de
Montecticcolo, 1965, p. 201).

Tudo indica que os nganga ia quimbanda ocupassem posicao destacada junto aos
detentores de autoridade. Segundo Cavazzi de Montecticcolo, pela autoridade que gozavam
nas comunidades, quase todas as liderancas jagas, fossem chefes de guerra ou chefes de
aldeia, procuravam ter um desses ritualistas perto de si, como conselheiros. Isto nos
autorizaria a supor que ocorresse 0 mesmo junto aos governantes do Kongo e do Ndongo,
onde, como se verd, os quimbandas também eram conhecidos e respeitados? Néo obstante,
devido a particularidade da caracterizacdo de sua identidade sexual e/ou identidade de
género, parece ter sido este o principal aspecto destacado no estudo destas enigmaticas
liderancas espirituais. Por se vestirem com trajes femininos, apresentarem-se e se
comportarem como mulheres, sendo do ponto de vista da identidade sexual considerados
homens, os nganga-ia-quimbanda foram e por vezes continuam a ser considerados
homossexuais. Sua ambivaléncia sexual, ao ser salientada, desloca a atengdo sobre o que
deveria ser considerado prioritdrio, que € sua identidade social, ou sua identidade religiosa.

Foi ao que parece o historiador norte-americano James Sweet (1996) quem levantou
pela primeira vez a questdo da homossexualidade dos ritualistas centro-africanos aqui
tratados, em um estudo sobre o significado espiritual da relacdo entre as formas tradicionais
de travestismo sexual na Africa e na didspora. Jd o antropSlogo brasileiro Luiz Mott (2005,
pp- 17-18; 2011, pp. 02-06), ainda que reconhega o provavel vinculo do grupo com um
travestismo ou homossexualismo ritual, confere maior atengdo aos processos movidos
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contra eles e outros sodomitas travestidos em processos inquisitoriais fora da Africa.
Estudos menos fundamentados em pesquisa histérica, entretanto, tendem a ignorar a
dimensdo espiritual inerente ao grupo, valendo-se de sua existéncia histérica para provar a
antiguidade da sexualidade homoerética em Angola (Silva, 2020).

Temos a impressdo que a insisténcia na identidade sexual dos quimbandas centro-
africanos antigos decorre de uma contaminagdo do olhar dos testemunhos deixados nas
fontes missiondrias e cronisticas seiscentistas. Com efeito, as informacées de Cavazzi de
Montecticcolo encontram certa correspondéncia com registros feitos em diferentes
localidades e momentos, em primeiro lugar na correspondéncia do jesuita Baltazar Barreira
aos seus superiores da Companhia de Jesus, datada de 1582, onde informa ter visto na aldeia
(libata) de um soba do Ndongo um grande feiticeiro “que andava com trajos de mulher, e por
mulher era tido, sendo homem”, a quem muito temiam por ser tido como deus da dgua e da
satde, um homem velho de barbas brancas raspadas e um arranjo de cabega feito com os
proprios cabelos que eram muito longos. Apds ter sido preso, teve as vestimentas femininas
arrancadas e os cabelos cortados, ao que, quando inquirido, “confessou que nascera homem,
mas que o demonio disse a sua mde que o fizesse mulher, sendo havia de morrer e até agora fora
mulher, mas que daqui por diante queria ser homem” (MMA, 1988, v. 15, p. 273).

A duplicidade sexual dos quimbandas também é sublinhada na longa cronica
conhecida como Histdria geral das querras angolanas, de Antdnio de Oliveira Cadornega,
escrita em 1680-1681, em que estas liderangas sdo diretamente classificadas como
homossexuais. Ao tratar dos jagas, logo depois de indicar a crenca popular nos ngangas,
especifica haver entre estes muita sodomia, “tendo uns com os outros suas imundicies e
sugidades, vestindo como mulheres”, trazendo a barba raspada e integrando um grupo fechado
de “feiticeiros” respeitados. Na sequéncia, reproduz informagdes similares aquelas
encontradas em Cavazzi de Montecticcolo sobre os rituais de enterramento feito pelos
integrantes do grupo por ocasido da morte de algum(a) deles(as), de onde conclui que “esta
casta de gente he quem os amortalha e lhe dd sepultura, e ndo chega outro nenhum a elle como
dissemos, que ndo seja de sua ralé” (Cadornega, 1972, p. 259).

Os(as) pesquisadores tém recorrido com mais frequéncia aos testemunhos de Cavazzi
e Cadornega, retirados de obras escritas na década de 1680, para caracterizar o perfil
religioso e sexual dos(as) quimbandas, mas enfatizam menos o depoimento de Baltazar
Barreira feito um século antes, na década de 1580, quer dizer, no momento dos primeiros
contactos efetivos dos missiondrios jesuitas no Kongo e Ndongo, quando o processo de
cristianizagdo néo estava consolidado. Ainda que os adjetivos depreciativos aparegam nos
trés relatos euro-cristdos, a associagio com a homossexualidade, que é indireta em Cavazzi e
direta em Cadornega, ndo aparece no relato de Barreira. Em face da inexisténcia de
testemunhos oculares de centro-africanos(as) dos séculos XVI-XVII sobre as duas questdes
que acabaram ficando coladas nas mengdes a(o)s quimbandas, sua duplicidade sexual e/ou
a ambiguidade de sua identidade de género, parece-nos ndo apenas apressada a
identificagdo deles(as) como o comportamento homoerético, ainda que em processos
inquisitoriais posteriores isso de fato aconteceu. Seria preciso refletir um pouco mais sobre o
quanto as classificagdes sexuais e de género origindrias do pensamento cristdao contribuiram
para reconfigurar a identidade do grupo, e o quanto tais classificagdes faziam sentido para
as sociedades centro-africanas origindrias.

Ao que parece, aquelas sociedades eram bem diferentes em seu funcionamento em
relacdo as classificagdes rigidas e identificagdes fixas em relagdo a identidade sexual e de
género. Em diferentes sociedades africanas as marcagdes de género ndo desempenhavam
papéis sociais relevantes; e o vinculo social com o grupo ndo dependia rigorosamente da
funcdo sexual ou de processos de generificagdo. Talvez o missiondrio-etnégrafo Carlos
Estermann fornega uma pista para a compreensdo deste elemento distintivo daquelas
sociedades ao se referir aos quimbandas, a quem competia, segundo ele, mediante iniciagdo
adequada, “fazer oferendas e oblagdes e sacrificios cruentos oferecidos aos espiritos”. Todos trariam
consigo a mesma caracteristica, qual seja, a de serem possuidos por espiritos de ancestrais,
mas segundo a crenga tradicional, no momento da possessao os espiritos dos antepassados
poderiam incorporar tanto em linha de parentesco reta quanto em linha colateral, e a seguir
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o estudioso conclui que, nos dois casos “se nota uma perfeita igualdade entre a linha
paternal e maternal. H4 quimbandas que estdo em possessao de dois, raramente trés
espiritos” (Estermann, 1983, p. 342).

Consideragdes finais

Esta breve e incompleta exposi¢do sobre a imagem dos ritualistas e/ou sacerdotes nos
registros escritos de missiondrios teve o objetivo de, a partir de fontes de informacéao
culturalmente condicionadas, detectar certos aspetos observados pelos sacerdotes cristaos
em seus congéneres centro-africanos. Apesar dos condicionamentos, das limitagdes e
comprometimentos ideolégicos dos textos, que inviabilizam o acesso a informagdes objetivas
sobre os grupos observados, foi possivel identificar a diversidade de papéis e fungdes sociais
atribuidos aos grupos de detentores de autoridade espiritual e carisma no periodo inicial de
implantacdo do cristianismo.

Ainda que lacunares, maiores informagoes sobre as atividades e a autoridade dos
ngangas na Africa durante o processo de conquista espiritual podem oferecer efetiva
contribui¢do para a compreensdo das alteragdes decorrentes do enraizamento do
cristianismo no Kongo e no Ndongo, quando os seus agentes perseguiram, difamaram e
tentaram por vdrios meios erradicar os costumes e rituais que davam sentido a existéncia do
grupo de ritualistas. No embate espiritual entre o sagrado cristdo e o sagrado “pagao”
africano, a associagdo de ngangas e quimbandas com “sacerdotes”, sua vinculagdo a seitas
secretas (na realidade, sociedades de inicia¢do), para além do processo de demonizacdo, que
é caracteristico da imposi¢ao do cristianismo latino, e que deu origem aos vocabulos
etnocéntricos “fetiche”, “feiticeiro” e “fetichismo”, a continuidade da presenga dos
ritualistas na drea cultural Kongo-Angola indica ndo apenas a persisténcia das tradi¢des
ancestrais, mas sua notdvel capacidade de adaptagdo em contextos de inovagédo e
transformacao que as sociedades centro-africanas experimentaram.
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Isla e sociedades na
Senegambia:
passado e presente



Islamization from below: Education and Islamic expansion in West
Africa

Resumo

Neste capitulo, eu demonstro como a religido islamica expandiu-se na Africa Ocidental
a partir do século XV. A questdo central respondida é: como o Isla se tornou estruturante na
Grande Senegambia antes dos jihads que tomaram a regido nos séculos XVIII e XIX? Meu
argumento é que a expansdo da fé muculmana é mais bem explicada pelo conceito de
“islamizacdo a partir de baixo”, evidenciando os pilares sociais da fé a partir da base da
sociedade. Junto a esse segmento populacional, pregadores mugulmanos desenvolveram
habilidades religiosas e formaram discipulos através de escolas coranicas. Essas escolas
tiveram papel central na popularizacdo do Isla, secundando guerreiros e elites intelectuais
muculmanos que, posteriormente, ascenderam ao poder.

Palavras-chaves: Isla; Grande Senegambia; Islamizacado; Escolas coranicas; Ensino
religioso; Jihad.

Abstract

In this chapter, I demonstrate how the Islamic religion expanded in West Africa from the 15th century
onwards. The main addressed question is: how did Islam become a social framework in Greater Senegambia
before the jihads that took place in the region in the 18th and 19th centuries? My argument is that the
expansion of the Muslim faith is better explained by the concept of “islamization from below”, evidencing the
social pillars of faith from the base of the society. Within this populational segment, Muslim preachers developed
religious skills and educated disciples through koranic schools. Such schools played a central role in the
popularization of Islam, ahead of warriors and intellectual Muslims who, later, ascended to power

Keywords: Islam; Greater Senegambia; Islamization; Koranic schools; Religious education; Jihad.
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Neste capitulo, meu objetivo € demonstrar como a religido islamica estava presente em
amplos setores das sociedades da Grande Senegadmbia, na Africa Ocidental, desde o inicio
do século XVI, tendo iniciado sua expansao social em larga escala ainda no século XV. A
questdo central que endereco é: como o Isla se tornou um elemento estruturante na Grande
Senegambia antes do século XVIII, época dos propalados jihads que tomaram a regido? Para
respondé-la, eu argumento que a expansdo da fé mugulmana é mais bem explicada através
do conceito de “islamizagédo a partir de baixo”. Esse conceito evidencia os pilares sociais da
fé a partir da base da sociedade, formada por agricultores, pescadores, criadores de gado e
artesdos. Junto a esse segmento populacional, foram desenvolvidas habilidades religiosas e
intelectuais por meio de pregadores muculmanos e de seus discipulos, através de escolas
coranicas. Essas encontravam-se difundidas pela regido e tiveram papel central na
popularizagao do Isla. No processo de expansao religiosa, as escolas secundaram guerreiros
e elites intelectuais muculmanas que, posteriormente, ascenderam ao poder.

A histéria do Isld na Africa é um tema de crescente interesse académico. Os estudos
dos jihads dos séculos XVIII e XIX tém larga histéria. Eles foram inaugurados pelo
historiador nigeriano H. F. C. Smith (1961), ao argumentar que o fato mais importante da
histéria do oeste africano oitocentista ndo era a colonizagado europeia, mas as revolugdes
mugculmanas. Desde entdo, uma crescente bibliografia tem se dedicado a analisar o tema, sob
varios angulos e em distintas tradigdes intelectuais. Considerados os tltimos 20 anos,
destacam-se pesquisas dos subcampos da histéria intelectual islamica, das confrarias
religiosas e as novas abordagens econdmicas e politicas.

David Robinson (2004) trouxe uma reflexdo sobre a necessidade de se considerarem os
significados locais para questdes islamicas de ordem global. As contribui¢des de Cheikh
Anta Babou (2007), Rudolph Ware (2014); Lamin Sanneh (2016), Fallou Ngom (2016) e
Mauro Nobili (2020) trazem avangos a partir do estudo de documentos africanos, sejam
textos internos de confrarias religiosas, tradi¢des orais, documentacdo de arquivos e
bibliotecas senegaleses ou produgao intelectual mugulmana local. Destaco o estudo das
fontes escritas em linguas africanas através do alfabeto drabe, a aljamia. J4 na tradicdo da
histéria econdmica e politica marcada por renovacao tedrica e metodolégica que da
centralidade para dilemas africanos, as contribui¢des de Abderramane Ngaidé (2012), Assan
Saar (2016), Paul Lovejoy (2016), Michael Gomez (2018), Toby Green (2019) e Rokhaya Fall
Sokna (2018) trazem novas releituras sobre as demandas de agentes internos da regido, suas
relagdes com o colonialismo europeu desde o ponto de vista local, as imbricagdes da cultura
religiosa na producdo econdmica e politica, além de revisdo da histéria de Estados africanos
anteriores a colonizagdo europeia a luz de novas fontes, métodos e andlises.

Destacada a contribuicdo efetiva desses estudos, cabe notar que nenhum deles foi
construido a partir de abordagens do campo da Histéria Social. Eles tratam de questoes
culturais, intelectuais, econdmicas e politicas ligadas as elites locais, clero mugulmano e
comerciantes, em perspetivas micro ou macro cujos objetivos sdo outros que nao as
transformac6es amplas nas bases das sociedades africanas a partir do advento do Isla. Ja
minha contribui¢do analisa 0 modo como pessoas comuns aceitaram o Isla como uma forca
espiritual forte o suficiente para orientar suas vidas cotidianas. Eu argumento que esse
reconhecimento foi a base da ascensdo econémica e politica dos mugulmanos na
Senegambia. Ele aconteceu muito antes das guerras de jihad do século XVIII, o que oferece
uma interpreta¢do renovada sobre esses levantes: eles ndo foram o motor da expansao
religiosa, mas seu resultado. Da islamizagdo das bases das sociedades africanas surgiu a
legitimidade que sustentou a ascensao politica de liderancas mugulmanas.

Na construgdo desse argumento, o recorte cronoldgico estabelecido para essa pesquisa
diz respeito ao periodo entre os séculos XV e XIX na regido da Grande Senegambia (Barry,
1998), que compreende territdrios dos atuais Mauritania, Mali, Senegal, Gdmbia, Guiné-
Bissau, Guiné e Serra Leoa, conforme imagem 01. A definigdo geografica acompanha a bacia
dos rios Senegal e Gambia e acrescenta o rio Kolonté, ao sul, por nascer na mesma regido dos
demais, no Futa Jalom, na Guiné. O foco da anélise estd na continuidade e acréscimos na
cultura religiosa islamica ao longo do tempo, ndo nas rupturas entre um suposto passado
pré-islamico e a islamizagdo das massas a partir dos jihads. Essa andlise conjuga o espago da
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Grande Senegambia com o hinterland africano, adentrando Mali, Marrocos e Argélia, e com o
Mundo Atlantico, incluindo a didspora mugulmana africana. Para tanto, foram realizadas
pesquisas em arquivos, museus, bibliotecas e centros de pesquisa e documentacgdo da
Alemanha, Franca, Gambia, Guiné-Bissau, Portugal e Senegal, aos quais se somam fontes
publicadas, como narrativas de viagens, cartas de missiondrios e tratados politicos.

Rios
. Area de Interesse
ﬂ Paises
1 - Mauritania
2 - Senegal
3 - Mali
4 - Gambia
5 - Guiné-Bissau
6 - Guiné
7 - Serra Leoa
8 - Costa do Marfim

0 250 km

15°0°0"W

Imagem 1: Grande Senegambia. Fonte: autor.

A metodologia utilizada corresponde ao cruzamento de informacdes recolhidas a
partir de multiplas fontes, lidas na perspetiva das sociedades africanas, buscando o ponto de
vista delas. Essa abordagem foi construida a partir do conceito de “islamizacao a partir de
baixo”: o impacto da instrugao religiosa realizada por pregadores mugulmanos conhecidos
como marabutos ou bexerms junto a base das sociedades, mormente nas aldeias rurais
dispersas pela regido. E dado destaque, portanto, ao impacto transformador da educagao
islamica através das escolas coranicas e, principalmente, aos sujeitos responsaveis por levar
a islamizacdo a partir de baixo a cabo: os marabutos e seus discipulos, conhecidos como
talibés. Isla africano, Isla global

A expansio islamica no continente africano remonta ao tempo do profeta Mohammed,
ainda no século VII, quando a primeira didspora mugulmana atravessou o mar Vermelho
rumo a Etiépia. Na porgdo ocidental do continente, as primeiras cronicas drabes indicam a
chegada do Isla por volta do século IX. No século XI, parte do Magrebe entre Mauritania e
Marrocos foi politicamente conquistada por devotos mugulmanos conhecidos como
Almordavidas. Daf em diante, as referéncias a presenga islamica no que chamo de “grande
ocidente africano”, que compreende toda a porc¢ao oeste que vai da Argélia, ao norte, a
Niggéria, ao sul, multiplicam-se. Proponho o conceito de grande ocidente africano por
entender que a divisao de cardter geografico-racial entre Africa Ocidental limitada pelo
Saara ao norte, e Norte da Africa ou Magrebe, limitado pelo mesmo deserto ao sul, ndo se
sustenta quando se analisam fontes acerca de mobilidades africanas. Essas duas regides
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estiveram conectadas no passado, quando o deserto era menor e o niimero de odsis era
maior (Lydon, 2009), e assim permanecem. Essa divisdo é um paradigma académico
produzido no norte global que ndo se sustenta empiricamente (Lecocq, 2015). Retomando, a
partir da expansdo almordvida, a presenca islamica em todo o grande ocidente africano
torna-se crescente na documentacao.

Considerada essa informacao, ndo deveria ser surpresa observar que, desde a aurora
do tréafico atlantico de pessoas africanas escravizadas, mugulmanos negros contavam-se
entre aqueles desafortunados a viver no exilio. Em 1553, por exemplo, um mugculmano
wolof, escravizado e vendido em Portugal, onde passou a chamar-se Francisco Jalofo, foi
denunciado perante o Tribunal do Santo Oficio, acusado de seguir os preceitos do Isl3,
mesmo sendo batizado, ou seja, tendo passado pelo rito de iniciacdo cristdo catélico. No
tribunal inquisitorial que se seguiu, ele foi perguntado sobre seus pais e respondeu que
“eram ambos da seita de Mafamede e que ele também era da dita seita de Mafamede e que
ele foi retalhado e foi ensinado por seu pai e sua mée e demais parentes na seita, tanto nas
oragdes quando nas demais cerimdnias da dita seita de Mafamede. [...]”.* No mesmo ano,
outro mugulmano wolof também foi processado, pelo mesmo motivo. Tratava-se de um
homem batizado como Bastiam, a quem foi “perguntado se ele sabia ler o Alcordo dos
mouros e se sabia escrever, ele disse que sabe ler o Alcordo e que ele podia escrever”.>

Em meados do século XVI, o Isla j& tinha raizes estabelecidas na Grande Senegambia,
regido de origem desses homens de identidade wolof. Os mecanismos de produgéo da
religido eram a educagdo e a instrugdo familiar: Francisco informou ter sido iniciado nos
preceitos religiosos por sua familia, visto que seu pai e sua mae eram mugulmanos,
ensinaram-lhe as oragdes, as cerimOnias religiosas e o circuncisaram — ou retalharam, como
se 1é no documento. Jd Bastiam tinha uma formagao mais sofisticada: havia sido alfabetizado
na lingua drabe, sabia ler e escrever e estava apto para realizar leituras do Alcordo. Nao por
acaso, Bastiam era conhecido por ser um marabuto na comunidade de mugulmanos wolofes
em Lisboa. Certamente havia frequentado escolas coranicas em sua terra natal, onde fora
capacitado para esse oficio, como serd debatido adiante. Portanto, desde meados do século
XVI ja hd evidéncia da expansdo do Isla entre os povos Wolof*® da Senegambia.

Entre o final do século XVI e o primeiro quarto do século XVII, o Caribe sob
administragdo castelhana foi a regido que mais traficou pessoas africanas escravizadas nas
Américas, grande parte delas adentrando o continente pelo porto de Cartagena de las Indias.
Nessa cidade, uma missao religiosa coordenada pelos jesuitas foi iniciada em 1604, com o
objetivo de promover esse trafico através do batismo, catequizagdo e cristianizagdo dos
africanos recém desembarcados. A Grande Senegdmbia figura como um dos principais
entrepostos de origem dessas pessoas, na Africa. Sabendo que o Isla jd se desenvolvia por 14
vigorosamente havia pelo menos 100 anos, é de se esperar que houvesse muculmanos entre
os Wolof, Mandinga, Fula e outros grupos étnicos procedentes da regido, em Cartagena de
Indias. E de fato havia.

Como o objetivo de instruir os padres inacianos no exercicio de seus ministérios
cristdos entre os africanos escravizados na América, o jesuita Alonso de Sandoval escreveu
um tratado, publicado em 1627. Nesse documento, ele buscava dar a conhecer aspetos da
histéria africana para melhor entender as pessoas que os padres se esforcavam para
cristianizar, como justificava moral da escraviddo com a qual compactuavam. Sandoval

5 Instituto dos Arquivos Nacionais/Torre do Tombo (IAN/TT), Inquisi¢do de Lisboa, processo 4031, fl.14.
% JAN/TT, Inquisigdo de Lisboa, processo 12047, f1.3.

% A grafia utilizada para nomes de grupos indigenas esta de acordo com a Convengédo da Associagdo Brasileira
de Antropologia (ABA), de 1953. Segundo Cristina Pompa, a “letra maitiscula para os nomes tribais (com a
minuscula no emprego adjetival), sem flexdo de nimero e género (...) ¢ um modo, simbdlico, de reconhecer um
coletivo linguistico, étnico e territorial: ndo um somatério de individuos, mas uma coletividade tinica, distinta da
comunidade nacional, j& que os grupos indigenas ndo tém, hoje, paises ou pétrias que se possam escrever com a
letra maitiscula” (Pompa, 2003, p. 30).
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alertava os missiondrios para as dificuldades encontradas na conversdo de povos
procedentes da Grande Senegambia a fé cristd. Ele dizia que “os lolofos, Berbesies,
Mandingas e Fulos geralmente podem entender-se uns aos outros, mesmo que suas linguas
e castas sejam diversas, devido a grande comunicagdo que t€m por terem todas essas nacdes
igualmente recebido a seita de Mafoma” (Sandoval, 1627, p. 57). O padre concluiu seu
argumento dizendo que, pelo exposto, era preciso ter mais cuidado na pregacao junto a eles
e mais atencdo para responder as perguntas que faziam. “Ter recebido a seita de Mafoma”
significava, naquele contexto, ser seguidor dos principios divulgados por Mohamed,
chamado Mafoma em portugués e espanhol arcaico. Os mugulmanos da Senegadmbia,
portanto, colocavam dificuldades aos padres cristdos empenhados na conversao de africanos
(Mota, 2021).

Trinta anos depo1s, em 1657, outro documento ratifica o desafio listado por Sandoval.
Um processo candnico iniciado em Cartagena de las Indias em busca da santificagdo de
Pedro Claver, um dos jesuitas atuantes na missdo daquela cidade, relata a resisténcia de um
mugulmano wolof a tornar-se cristdo. Sua aceitagdo da religido foi listada no processo como
um milagre realizado por Claver apds sua morte. Trata-se de Francisco de Jésus Yolofo, um
homem a quem “padre Pedro Claver tentou persuadir com sua vida e palavras para que
deixasse a seita de Mafoma e seguisse nossa santa fé cat6lica” (Splendiani, Aristizébal, 2002,
p- 309). Mais uma vez, o Isla ensinado e aprendido na Africa Ocidental tornava-se global
através da dialética do trafico atlantico, que mundializou crengas e culturas africanas ao
mesmo tempo em que as combatia através de recursos como as missoes religiosas e tribunais
inquisitoriais.

A presenca de mugulmanos africanos de grupos étnicos presentes na Senegambia
continuou pelas Américas ao longo dos séculos seguintes. Um agente colonial inglés relatou,
referindo-se ao final do século XVIII, que “uma vez, tive outro servigal Mandinga, que podia
escrever, com grande beleza e exatiddo, o alfabeto drabe e algumas passagens do Alcordo”
(Edwards, 1801, p. 72). Casos como esse multlphcam se na documentagdo e em estudos mais
recentes. O que essas evidéncias indicam é que a expansao islamica na Africa Ocidental e a
producdo de ferramentas de ensino e aprendizagem religiosa e dos recursos necessarios a
essa aprendizagem, como a alfabetizacdo em arabe, precedem as revolugdes mugulmanas e
permanecem durante elas. Essas revolugdes foram levantes em sociedades que jd eram
largamente mugulmanas, mas cujo publico estava alijado da participacdo no poder politico.
Diante da constatacdo da anterioridade da expansio social do Isld em relacdo aos jihads, faz-
se necessario analisar as raizes dessa expansao religiosa, que correu pacifica e sorrateira —
com poucas exce¢des — até o final do século XVIIL

Os pregadores na expansao islamica

Os pregadores mugulmanos, também conhecidos como marabutos ou bexerins,
tiveram papel central na mediagdo do Isla, ao fazer a religido acessivel as pessoas comuns.
Eles criaram as condig¢des para os levantes mugulmanos posteriores, que levaram ao
estabelecimento de Estados muculmanos, ao produzirem uma cultura politica islamica
baseada em principios cordnicos, como a justica, igualdade e promogdo do conhecimento
(Mota, 2020, p. 314-315). A atuagao desses religiosos é notdvel na documentagdo desde o
século XV, permanecendo até o século XIX. Esse dado é importante por evidenciar que o
periodo dos jihads ndo é um momento de ruptura na histéria social da expansao islamica na
Africa Ocidental. O elemento fundamental da expansao islamica existia antes e persistiu
depois da tomada do poder politico por liderangas muculmanas.

A grande transformacéo nos vetores da islamizagdo ocorreu na passagem do século
XV para o XVI. Foi nesse momento que o Isla deixou de ser uma religido divulgada por
pregadores estrangeiros e passou a ser anunciada por mugulmanos instruidos na Africa
Ocidental, mormente de lingua wolof, mandinga e fula. A existéncia desses dois grupos de
divulgadores do Isla (estrangeiros e locais) ja é conhecida pela historiografia (Sanneh, 1997,
p. 12 et passim). Por outro lado, esse capitulo contribui para avangar esse conhecimento na
medida em que a pesquisa realizada permite evidenciar com precisdo o momento da
transi¢do entre ambos e a permanéncia fundamental dos pregadores locais mesmo durante o
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periodo de jihads. Isso demonstra como as bases da islamiza¢do foram construidas a partir
das culturas religiosas e politicas locais.

Em 1455, o navegante italiano Alvise de Cadamosto relatava sua viagem a costa da
Senegambia dizendo:

Cadamosto indica que a fé islamica ja estava presente na costa africana ao sul do Saara
e conjectura que seus aderentes, no entanto, ndo estavam muito convictos de sua devogao.
Qual a origem dessa informacao subjetiva sobre o grau de adesao da populacao local ao Isla?
Teria o viajante elementos suficientes para comparar diferentes aspetos do Isla professado ao
norte e ao sul do Saara e hierarquiza-los? Na condicdo de navegante italiano a soldo
portugués, experiente no mar Mediterraneo, é provadvel que Cadamosto tivesse algum
conhecimento sobre a cultura isldmica norte-africana que lhe permitisse produzir
conjecturas. Outra possibilidade é que a andlise subjetiva acerca da fé local seja procedente
nao de sua opinido, mas daquela dos pregadores estrangeiros com os quais teve contato ao
visitar a costa africana. Cadamosto estaria, portanto, dando expressao escrita a oralidades
africanas, produzidas no intercAmbio cultural entre norte e sul do Saara. Nesse sentido, a
informagdo reportada tem mais valor como um dado da opinido de pregadores norte-
africanos sobre seus companheiros mugulmanos sul-saarianos do que como um fato em si
mesma.

No ano seguinte, o navegante portugués Diogo Gomes também relatou sua viagem a
regido do rio Gambia, onde travou uma conversa com um pregador muculmano estrangeiro,
mas ndo do norte: tratava-se de um homem vindo do Mali, grande referéncia politica e
religiosa para todo o espago oeste-africano (Gomez, 2018). Conforme Diogo Gomes, as
margens do rio Gambia “havia um bispo da sua igreja, natural do Mali, que me perguntou
sobre o Deus dos cristdos. Respondi-lhe de acordo com a inteligéncia que Deus me tinha
dado. E por dltimo perguntei—lhe sobre Mafamede em quem eles acreditam” (Gomes, 2002,
p. 81). Por comparagdo com a estrutura clerical catélica, Gomes demonstra a
institucionalidade do Isla e sua vinculagdo com o hinterland africano, apontando a extensao
cultural do império do Mali até a costa atlantica.

Contudo, ndo era apenas a cultura religiosa do Mali que influenciava na formagédo do
Isla na Senegambia. Refor¢ando a informacao reportada por Cadamosto, Valentim
Fernandes compilou varios relatos de viagens a costa africana realizadas entre meados do
século XV e inicio do XVI, dentre os quais aponta a influéncia religiosa vinda do norte da
Africa. Conforme o cronista:

Do conjunto dessas informagdes, é possivel concluir que entre meados do século XV e
inicio do XVI a islamizagdo na Senegadmbia era conduzida majoritariamente por sujeitos
estrangeiros, vindos tanto do norte do continente quanto do interior ao sul do Saara. No
entanto, esses personagens deixaram de ocupar a vanguarda na expansao do Isla a partir do
momento em que liderangas religiosas locais foram formadas por eles. Foi o caso relatado
por Francisco Jalofo, apresentado acima: ele jd nasceu numa familia mugulmana e foi
instruido na religido por seu pai, méae e demais parentes. Ele acrescenta que seu pai era
mouro (possivelmente oriundo da porg¢do ao norte do rio Senegal, territério da atual
Mauritania) e sua mae era Wolof, assim como ele, o que evidencia o regime de
matrilinearidade e o fato de seu pai estar na comunidade de sua mée, e ndo o contrario.

A incorporagdo de pregadores locais como principais divulgadores do Isla foi
apontada pelo comerciante cabo-verdiano André Alvares de Almada na década de 1590. Ao



| Thiago Henrique Mota

descrever a presenca de uma lideranga mugulmana nos Estados wolofes, ele destacou tratar-
se de “um caciz Wolof, ai chamado bexerim” (Brésio, 1964, p. 236). Caciz e bexerim sdo
termos intercambidveis nessa documentacdo para referir-se aos pregadores do Isla. O
pregador jd ndo era um estrangeiro, mas um homem wolof. Essa informacé&o foi corroborada
poucos anos depois pelo padre Manuel Alvares, um jesuita portugués, em 1616, ao apontar o
modo de vida da nobreza wolof e a educacéo islamica oferecida as criancas, sobretudo
aquelas que deveriam se tornar pregadores da religido no futuro. Conforme relatou o
inaciano:

A partir desse momento, a indicacdo da presenca de pregadores locais torna-se mais
evidente na documentagéo, ainda que haja referéncias esporddicas a pregadores estrangeiros
a divulgar o Isla na grande Senegdmbia (Mota, 2021). Em 1685, um agente francés descrevia
povos Mandinga nas imediagdes do rio Gambia afirmando que “eles seguem a lei
maometana, [...] tendo escolas ptblicas, onde aprendem a ler em drabe, que é sua lingua de
religido e na qual o Alcordo estd escrito”. Essas escolas eram frequentadas por meninos, na
maior parte das vezes durante a noite. Nelas, eles estudavam o Alcordo e o recitavam,
podendo “ser ouvidos cantando as ligdes do Alcordo, ou oragdes em drabe”. Segundo esse
informante francés, “nédo hd ninguém que nao saiba escrever, e as letras drabes também sdo
usadas para escrever sua lingua natural” (Courbe, 1685), destacando um avangado processo
de desenvolvimento da escrita aljami: o uso de caracteres drabes para escrita de outras
linguas. Nesse caso, o idioma mandinga.

No final do século XVIII, o viajante escocés Mungo Park deixou outra evidéncia da
amplitude das escolas cordnicas na grande Senegadmbia, destacando como elas eram efetivas
no processo de expansado do Isla. A partir de sua viagem a regido, ele narrou a auséncia de
perseguigdo religiosa entre os Mandinga, deixando claro que o avango do Isld ndo era
produto da imposigado da fé pela forca, mas do trabalho continuo de educagéo e da existéncia
de um sistema de ensino cordnico bem estruturado. Conforme Park:

Esses dados coadunam-se com as informagdes reportadas por Hannan Kilham, em
1825, sobre a presenca mandinga na regido da Serra Leoa, limite austral do escopo
geografico desta pesquisa. Segundo a viajante inglesa, “os mandingas tém sido tdo zelosos
em espalhar a fé islamica através das escolas que se espalharam em quase todas as dire¢des e
viajaram e se estabeleceram em muitas partes do pais”.”” O papel das escolas coranicas,
portanto, ¢ mantido mesmo jd adentrado um quarto do século XIX, quando vérios
movimentos jihadistas jd tinham atingido a Africa Ocidental. Trata-se do mesmo processo de
expansao religiosa através de pregadores imbuidos do da’wa, também conhecido como
missionarismo islamico (Mota, 2021), iniciado por clérigos estrangeiros e que ganhou forca
através da formacado de pregadores locais desde meados do século XVI, conforme
demonstrado acima.

56 Alvares, Manuel. Etiépia Menor e Descricdo Geogrdfica da Provincia da Serra Leoa composta pelo Padre Manuel
Alvares da Companhia de Jesus estando assistente na mesma prov1nc1a da Serra Leoa que ndo concluiu nem p0s
a limpo por causa do seu falecimento no ano de 1616. Copiada do préprio original que se conserva no Real
Convento de Sdo Francisco da Cidade de Lisboa. S.d. Manuscrito disponivel na Sociedade de Geografia de
Lisboa, Res.3 E-7, p. 11v.

5 National Records Service, National Archives of the Gambia (NRS/NAG). Fundo: NGR 1/17, pasta: Islam and
Paganism, p. 41.
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Esses dados corroboram minha tese de que a expansdo do Isla na Africa Ocidental foi
um processo caracterizado pela “Islamizacdo a partir de baixo”: um processo de longa
duracdo cujas bases foram lancadas na Senegambia no inicio da Idade Moderna, iniciado
com pregadores estrangeiros e que ganhou velocidade e alcance através de ministros
muculmanos locais, instruidos nas escolas do Alcordo. Seu foco esteve na conversdo da
populacdo em geral, tanto setores nobres como pessoas comuns, como se nota na ampla
extensdo das escolas coranicas, possibilitando uma revolugéo cultural silenciosa e crescente
em ritmo de progressdo geométrica. Para explicar o funcionamento desse processo, a segdo
seguinte focard nas pregagdes realizadas por esses individuos e na relacdo mantida por eles
com seus discipulos, que os substituiriam numa corrente continua e intergeracional de
expansdo religiosa.

Discipulos, os pregadores do amanha

Os bexerins tinham duas atribui¢des fundamentais no processo de expanséo social do
Isla: realizar pregagdes ptublicas, tornando a religido acessivel as pessoas comuns, e instruir
novos pregadores, a se tornarem responsaveis pela continuidade da prética. Essas duas
atividades sdo marcantes ao longo da documentacgao analisada, entre os séculos XV e XIX,
com destaque para o jd indicado protagonismo de bexerins locais, em detrimento de
estrangeiros, a partir de meados do século XVI. Em 1669, um mercador cabo-verdiano
relatava que “ndo hd bexerim que néo traga consigo dez e doze meninos, a quem ensina a ler
e a escrever, que fazem em quadros de madeira, e aprendem a noite a luz do fogo, o que
fazem em voz alta” (Peres, 1990, p. 117). Essa informacdo evidencia o papel das escolas
cordnicas a0 mesmo tempo em que traz a formagao oferecida aos meninos para o primeiro
plano.

No final do século XVIII, Mungo Park relatava a existéncia de um sistema de ensino
bem estruturado na Grande Senegambia, que atendia tantas criancas procedentes de familias
mugulmanas quanto aquelas oriundas de lares devotados a religides locais. Trata-se, pois, de
uma forte evidéncia do papel pacifico da educacao religiosa na expansao do Isla. Na aldeia
de Kamalia, o viajante afirma ter observado que os alunos “eram, em sua maioria, filhos de
pagaos [ndo mugulmanos]; seus pais, portanto, ndo podiam ter predilecdo pelas doutrinas
de Maomé. Seu objetivo era o aprimoramento de seus filhos”.>® Portanto, o dominio de
habilidades como leitura e escrita acompanhadas dos valores e da espiritualidade islamica
ofertados nessas institui¢des eram vistos de forma positiva pelas familias, a revelia das
religides professadas no ambito doméstico. O Isla passa a ser visto como forma de ascensao
social, como um aprimoramento do sujeito, nas palavras de Park.

Essas escolas preparavam as criangas para o conhecimento da doutrina islamica
presente no Alcordo e para a conducao de celebragdes ptiblicas, por meio do dominio de
oragdes. Quando as criangas demonstravam ter atingido os objetivos expressos nesse sistema
de ensino, era-lhes conferido o titulo de bexerim. Antes da concessdo do titulo, no entanto,
os estudantes eram submetidos a um processo de avaliagdo. Conforme Park, “quando
qualquer uma delas [as criangas] 1é o Alcordo e realiza um certo nimero de oragdes publicas,
uma festa é preparada pelos mestres da escola, e 0 académico faz um exame, ou (em termos
europeus) tira seu diploma”.® O cronista afirma ter assistido a trés cerimonias desse tipo,
nas quais ouviu “com prazer as respostas distintas e inteligentes que os estudiosos
frequentemente davam aos bexerins, que se reuniam nessas ocasides, e agiam como
examinadores”.® Concluida a arguicdo oral, se bem-sucedida, passava-se a cerimonia de
atribuigdo do titulo de bexerim ao discipulo:

% NRS/NAG: NGR 1/17, pasta: Islam and Paganism, p.31-32.
% NRS/NAG: NGR 1/17, pasta: Islam and Paganism, p.31-32.

0 NRS/NAG: NGR 1/17, pasta: Islam and Paganism, p.31-32.
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Uma vez concluidos os estudos nas escolas coranicas e certificado como bexerim, o
entdo discipulo tornava-se ele préprio pregador, habilitado para exercicio da divulgagéo do
Isla. Nessa condicdo, ele poderia conduzir as preces publicas, abrir sua prépria escola
cordnica e formar outros estudantes. As habilidades de leitura e escrita usando o alfabeto
drabe tornavam-se fundamentais nesse processo, pois esse personagem tornava-se
intermedidrio entre a cultura letrada isldmica e os setores da populagdo que néo tinham
instrugdo para ler o Alcordo e, portanto, o recebiam oralmente. Esse processo tem sido
chamado de “consciéncia literdria” (Hall, 2011), exprimindo como o Isla expandia-se
oralmente a partir do conhecimento da narrativa escrita, evidenciando a relagdo
complementar entre escrita e oralidade.

O exercicio das faculdades intelectuais relacionadas a alfabetizagdo e seu uso para
divulgagao oral da religido sdo notdveis num trecho da narrativa do padre jesuita Manuel
Alvares, ainda em 1616. Ao visitar uma aldeia wolof provavelmente no Estado do Caior,
entre atual peninsula de Dacar e o rio Gambia, ele descreveu o momento em que um
pregador islamico realiza as oragdes e a divulgagdo publica da narrativa coranica. Conforme
0 jesuita:

A citagdo acima € elucidativa acerca do processo de pregacdo publica e utilizacdo das
habilidades aprendidas nas escolas coranicas, mormente a leitura e a condugao das oragdes.
O ato de ler e explicar o Alcordo para a audiéncia, parcialmente alfabetizada, parcialmente
dependente da oralidade, foi fundamental para expandir o conhecimento da doutrina e
possibilitar sua incorporacdo na vida das pessoas, tornando-as disponiveis para a conversao
e para a adesdo ao processo educativo nas escolas coranicas. Trata-se de um ciclo que explica
como o Isla foi disponibilizado para pessoas comuns por meio das escolas do Alcordo,
espalhadas pelos talibés ou discipulos. Eles construiram suas préprias escolas ap6s
concluirem seus estudos e se tornarem bexerins. Uma cadeia de institui¢des de ensino
primdrio foi produzida na Grande Senegdmbia, tornando o conhecimento islamico
disponivel. A isso chamo “islamizagéo a partir de baixo”.

Consideragdes finais

Este capitulo demonstrou como as escolas do Alcordo tiveram um papel central na
dispersdo do Isla na regido da Grande Senegambia entre as pessoas comuns, muito antes das
guerras de jihad. Diante dessa evidéncia, o conceito de “islamizacdo a partir de baixo”
permite que os estudiosos entendam melhor a expansdo social da religido islamica no inicio

61 NRS/NAG: NGR 1/17, pasta: Islam and Paganism, p.31-32.

62 Alvares, Manuel. Etiépia Menor e Descricdo Geogrdfica da Provincia da Serra Leoa composta pelo Padre Manuel
Alvares da Companhia de Jesus estando assistente na mesma prov1nc1a da Serra Leoa que ndo concluiu nem pds
a limpo por causa do seu falecimento no ano de 1616. Copiada do préprio original que se conserva no Real
Convento de Sdo Francisco da Cidade de Lisboa. S.d. Manuscrito disponivel na Sociedade de Geografia de
Lisboa, Res.3 E-7.
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da Africa moderna. Além disso, lanca uma nova luz sobre a presenga de mugulmanos
letrados no inicio do Mundo Atlantico, como o caso apresentado acerca dos wolofes
processados pela inquisigao de Lisboa ou wolofes e mandingas presentes no Caribe. Minha
proposta é que uma histéria social da expansio islamica na Africa Ocidental traga
centralidade para a agéncia dessas pessoas comuns. O cumprimento desse objetivo foi
possivel por meio de uma verificagdo cruzada e atenta de fontes de diferentes origens. Este
ponto de vista inova na produgdo de conhecimento sobre a histéria do Isld na Africa, ao
mesmo tempo que oferece diversos insights para abordar histérias da Africa “a partir de
baixo”.
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Na n’tronkamentu di spaliamentu: fula di Guiné entri metadi di Isldo
ku puliticas di admistrason colonial (1913-1960)

At the crossroads of diffusion: the Fula people from Guinea between
Islam and colonial administration policies (1913-1960)

Resumo

Neste capitulo, problematiza-se a islamizac¢do dos fulas da Guiné-Bissau questionando
o fato deles serem vistos essencialmente como mugulmanos. Para isso, objetivamos
compreender como o Isla interfere nas suas institui¢des étnicas e de parentesco,
considerando a interpretacdo endégena que fazem dos preceitos islamicos e que seus
costumes constituem a base desta interpretagdo. Nossa proposta para seguir esta andlise é
evitar interpretagdes exdgenas e coloniais que ddo que o Isla se tornou algo depreciativo por
interagir com as tradi¢Ges africanas. E analisamos de forma critica a alianga dos chefe-fulas
com a administracdo colonial portuguesa por constatarmos que este processo histérico ainda
é interpretado sob o ponto de vista colonial.

Palavras-chave: Fulas; Isla; Costumes; Alianga chefe-fulas administra¢do colonial
portuguesa.
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Ruzumu

Nes capitulo, i labantadu kiston di tubi di fulas di Guiné-Bissau pabia di kuma e ta djubidu unicamente
suma mussulmanus. Pabia di es, né intenson i n’tindi kuma ku Isldo ta intirfiri na ce kultura, tomandu em
conta ce manera di odja i pratica leis islamikus, na forma di ntindi es forma di pratica i tene suma basi ce
kustumis. Pa continua es analizi né misti ivita ideias di colons ku ta mostra kuma Isldo pirdi di carater pa
menera ku africanus ta pratical basiadu na ce tradisons. Pa fim, né analiza di manera profundu aliansa di
chefis-fulas ku admistrason kolonial portuguisis pabia no nota di kuma es prucesu storiku ta interpretadu inda
na manera di odja di colon

Palavras-chaves: Fulas; Isld; Kustumis; Aliansa di chefi-fulas ku admistrason kolonial portuguis.

Abstract

In this chapter, we problematize the islamization of the Fula people from Guinea-Bissau, questioning the
view of them as essentially Muslims. For such, we aim to comprehend how Islam interferes in their ethnic and
kinship institutions, considering the endogenous interpretation of Islamic precepts done by those people, as well
as the fact that their customs constitute the basis for such interpretation. Our proposal in order to follow such
analysis is to avoid exogenous and colonial interpretations which claim that Islam became a depreciative element
in its interaction with African traditions. And we critically analyze the alliance of Fula chiefs with the
Portuguese colonial administration, due to the observation that such historical process is still interpreted from a
colonial viewpoint.

Keywords: Fula people; Islam; customs; Fula chiefs-Portuguese colonial administration alliance

6% Guiné-Bissau, Estado-na¢io independente do colonialismo portugués em 24 de setembro de 1973.
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Introducao

Nossa preocupagdo com estudos em relagéo a histéria da “islamizac¢do” dos fulas ndo
se deve s6 ao fato de sermos Fula. Inquieta-nos muito o fato de serem vistos essencialmente
como mugulmanos, porém, isto ndo significa ignorar o espago que o Isld ganhou nas
sociedades fulas. Preocupamo-nos sobretudo com a imbrica¢do dos seus costumes com os
preceitos islamicos®, o que, consequentemente, levou a que suas préticas culturais fossem
confundidas ou consideradas como praticas isldmicas, sendo, de forma geral, tratadas
essencialmente como mugulmanos.

E este o problema que deu origem a esta pesquisa, na qual se procura compreender a
ingeréncia do Isla nas institui¢des étnicas e de parentesco dos fulas e, na sequéncia disso,
considerar a interpretacdo endégena que fazem dos preceitos islamicos, ou seja, argumentar
que seus costumes foram a base da conversao e da difusdo do Isld na entdo Guiné®® e que os
mesmos deveriam ser tomados como base para analisar a especificidade do Isla por eles
praticado.

Nao se trata de negar a influéncia que o Isla teve nas sociedades dos fulas, mas de
demonstrar que esta religido ndo se sobrep0s as suas tradi¢oes. Costa Dias (2003) fala da ndo
existéncia da ortodoxia isldmica no contexto de conversao das sociedades senegambianas, e
acrescenta que este fato permitiu a sua profunda expansao fora do contexto cultural onde se
originou. Por sua vez, Mula C4 (2021) confirma esta interpretacdo ao dizer que o Isla
ortodoxo ndo existe, nem no contexto da sua fundagido e muito menos no contexto
senegambiano. Estas andlises reforgam o nosso argumento: os costumes dos fulas devem
constituir a base para interpretacdo que os mesmos fazem dos preceitos islamicos.

Portanto, é importante verificar e analisar a relevancia dos costumes nas suas
sociedades e compreender como estes interagem com os dogmas do Isla. Com isso,
propomos que os costumes sejam observados como um corpo que poderia, em algumas
situagdes, monopolizar as leis do Cordo, sem deixar de considerar que este tltimo teria
também influéncias significativas nas suas transformacdes sociais. Considerar a influéncia
do Isla na sociedade dos fulas nao significa que eles sdo de uma cultura “arabo-islamica”
como Djal6 (2012) reproduz ao sustentar que a Guiné-Bissau é formada culturalmente a base
da mistura “negro-luso-arabo-islamico” da qual cultura “arabo-islamica” é veiculada pelas
“sociedades islamizadas”. Apesar da islamizagdo, a cultura dos fulas continua a ter base de
raizes africanas, e o proprio Isla, no contexto social e cultural dos fulas, é influenciado mais
pelas culturas africanas do que dos drabes. Analisar as sociedades dos fulas como sociedades
de cultura “drabo-islamica” é algo que pretendemos evitar.

Por isso, um dos nossos propoésitos neste estudo é contrapor estudos coloniais®”, que
realmente reconhecem que o Isld ndo se sobrepde as barreiras das tradi¢des fulas (costumes),
mas julgam suas interagdes como sendo algo herético, endémico e outros adjetivos que
desqualifica toda a tradi¢do Fula (em caso geral, a tradi¢do africana) por este se interagir e
resistir as leis do Isla. Fontes aqui analisadas, obras dos funciondrios coloniais, consideram a
civilizagdo islamica superior a civiliza¢do africana e, portanto, aos costumes dos fulas, de
modo que, interacdo desta religido com tradi¢des africanas foram observadas e interpretadas
como deturpacdo ou depreciagdo de uma civilizagdo que supostamente é superior a dos
africanos.

65 Referimos a isso aos conjuntos de normas e orientagdes religiosas que os mugulmanos seguem que sdo
baseadas nas orientagdes do Cordo e, nas falas e conduta do Profeta Maomé.

417

% Utiliza-se o termo “Guiné” para se referir especificamente a “situagéo colonial” no territério delimitado a partir
da convencao de delimita¢des de fronteiras coloniais entre Portugal e Franga na Africa Ocidental. Acordo
assinado em Paris, Franga, no dia 12 de maio de 1886. A efetivacdo colonial do século XX culminou com o
estabelecimento da administragdo colonial portuguesa.

67 Referimos neste caso aos estudos José Jalio Gongalves, Eduino Brito e Artur Augusto Silva, cujos contetidos
foram analisados e criticados neste trabalho.



| Saido Baldé

Consideramos fundamental contestar os pontos de vistas coloniais sobre conversao
dos fulas ao Isla e criticar os elementos (contetido) que, por exemplo, davam sustentagdo ao
conceito do “Isla Negro”.®® Como se sabe, este é um rétulo criado por,
administradores/ “etnégrafos” (funciondrios coloniais) franceses da Africa Ocidental que, ao
perceberem da interacdo do Isla com as tradigdes locais, numa perspetiva eurocéntrica,
formularam este conceito como forma de hierarquizar e classificar as préticas culturais
observadas nas “sociedades islamizadas”, e consequentemente, distinguir estas das
“sociedades ndo islamizadas” (Ba, 2020). Por conseguinte, a reproducao deste tipo de andlise
levou a que estudiosos como Jean Durany (apud Ba, 2020) a propor a ideia de uma

“africanizacdo do Isla” ao invés da “islamizacdo da Africa”. Segundo este autor, o Isla foi s6
enxertado na cultura africana, o que significa dizer que esta religido seria s6 um acessério
nas sociedades convertidas.

A divergéncia de Jean Durany com os apologistas do conceito “Isla Negro” nos
permite formular duas hipéteses. Na primeira, poderia se pensar, junto com o que propde
Durany, que os contactos das sociedades do Oeste africano com o Isla teriam sido movidos
pelos costumes locais, das quais pode se pensar “africanizagdo do Isla”. Esta hipétese pode
revelar a capacidade de resisténcia destas sociedades a influéncia e ingeréncia do Isla aos
seus costumes, ou demonstrar que houve “debates ptblicos” e didlogos com os preceitos
islamicos antes da conversdo. Na segunda hipétese, parece-nos que a perspetiva colonial
defende que “Isla Negro” fosse um meio encontrado pelos agentes do colonialismo francés
para impor as sociedades africanas a superioridade do Isl4,* nesse caso a ortodoxia islamica,
sobre suas tradi¢des culturais. Por este meio, as sociedades convertidas deveriam, de modo
geral, deixar os saberes herdados dos seus ancestrais a favor da cultura islamica, para que
adotassem um estdgio mais avangado de civilizagdo em relagdo a qualquer outra da origem
africana.

Esta é também a ideia da administracdo colonial portuguesa na Guiné, pois conforme
observamos nas fontes analisadas, encontramos argumentos eurocéntrico (dissimulado e
evolucionista) que sustentam que a profunda “islamizac¢do” das sociedades fulas teria
levado estes a chegarem num grau de civilizagdo préximo da dos europeus.

Observando as dindmicas do Isla Fula no contexto colonial

E relevante discutir a histéria da conversdo ao Isla dos fulas da Guiné, em caso
especifico de Gabti, associando-a a invasdo colonial, principalmente quando se fala deste
assunto nos principios do século XX. Por esse motivo, o recorte temporal de nossa pesquisa
tem inicio no ano 1913, data em que os colonizadores portugueses iniciaram campanhas de
invasdes militares na Guiné tendo os fulas como seus principais aliados. A primeira metade
do século XX, como se sabe, foi periodo que efetivou a ocupagao colonial em toda Africa e,
em razdo disso, as chefias das diferentes sociedades africanas adotaram estratégias
diferentes para defenderem suas soberanias dos colonizadores e manterem suas autoridades
perante seus suditos. Havia aqueles que adotaram a estratégia militar e outros, como alguns
chefes fulas, adotaram as estratégias diplomaticas, alianga politica com a administragdo
colonial para manterem seus poderes politicos.

% Vale ressaltar que ndo encontramos este conceito nos materiais que estamos analisando, mas a forma que é
analisada a especificidade do Isla dos fulas nelas converge e muito com os contetidos do “Isla Negro”.

% Na&o significa que os colonizadores quisessem que africanos se convertessem ao Isla, pois um dos seus objetivos
tracados foi de erradicar as tradi¢des e costumes africanos, e impor as suas em detrimento de quaisquer outras
que marcavam presente no espago colonial. Portanto, as sociedades nio cristianizadas eram tomadas como alvo
para impor nelas a civilizagdo euro-cristd, a todo custo. Nesse caso, viam as sociedades islamizadas como aqueles
que ja conhecem uma civilizagdo (cultura islamica) dita “mais avangada”. Sendo assim, a conversdo destes ao
cristianismo poderia acontecer a qualquer momento, pois jd tém nocdo do que é monotefsmo. Entdo, manté-los
mais afastados das tradi¢des africanas é uma estratégia colonial de eliminar a espiritualidade africana, o
chamado “animismo”, para introduzir o cristianismo. Até certo ponto, os colonizadores preferiram lidar com o
Isla do que com tradicdes africanas.
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Esta alianga, ao que parece, foi benéfica ndo apenas para os invasores, mas também foi
muito significativa para os fulas e para o Isl3, visto que é deste periodo que veio a ocorrer o
enraizamento das conversoes, o Isld se expandiu para lugares onde nunca tinha chegado
antes. A referida expansdo foi em grande parte favorecida pela colonizacdo e, conforme
salienta Cardoso (2003), a alianga politica dos fulas com a administra¢do colonial portuguesa
pode ser entendida e discutida a partir deste ponto. Em outras palavras, os fulas teriam se
aproveitado das politicas da expansao colonial para introduzir o Isla em todo territério sob
administracdo colonial?

Por outro lado, foi durante o mesmo periodo que a maior parte das fontes escritas
sobre enraizamento e difusdo do Isla na Guiné foram produzidas, e a maior parte delas com
dados e informacgdes que expressam a interagdo dos costumes locais com a religido islamica.
Contudo, o objetivo dos agentes coloniais era de compreender as dindmicas e
particularidades dessa interacdo para combater a expansdo do Isla na Guiné. O que significa
identificar e vigiar “sociedades islamizadas”, para no fim, cessar o enraizamento do Isla.

Gongalves (1958, p. 399) examina as razdes do sucesso da difusdo do Isla em toda
Africa e conclui que isso terd ocorrido devido aos “erros da administragao europe1a Em
sua andlise, podemos constatar a preocupacdo dos colonizadores em relacao a rdpida
progressao do Isla na Guiné que estava a ser desencadeada pelos fulas, de onde se pode
concluir que o referido estudo pretendia dar caminhos para conter a referida progressao e,
se possivel, oferecer elementos para a reconversao dos fulas ao cristianismo. Em outra
perspetiva, tratava-se de um tipo de acdo observada em toda Africa Ocidental que tinha
como propdsito vigiar as “sociedades islamizadas” para evitar possiveis insurrei¢des contra
o regime colonial™.

Outra preocupacao da administracdo colonial portuguesa que pode ser observada no
estudo de Gongalves foi a de identificar as sociedades que até entdo ndo se converteram ou
de onde a conversdo ndo ganhou uma propor¢do maior. A ideia, portanto, é estancar o
processo da “islamizacdo” naquelas sociedades, o que equivalia, em partes, restringir a
circulagdo (presenca efetiva) dos fulas nas sociedades que ainda nao conhecem ou que
conhecem pouco o Isla. E de salientar que o periodo também foi marcado pelas construgdes
de vias de acesso no interior da Guiné e de estabelecimento de postos administrativos com
representagdes dos agentes da administragdo colonial. Em razdo da referida alianga, os fulas
faziam parte das equipes de trabalho, de onde teriam liberdade e espago para desenvolver
suas “atividades catequistas”.

Quando se percebeu que este cendrio favoreceu a propagacao do Isl4, iniciou
observagdes e criticas dos agentes coloniais que demonstravam suas inquietagdes face a
propagagdo da fé islamica e a necessidade de afastd-la das “sociedades nao islamizadas”
para melhor permitir a integracdo portuguesa, civiliza¢do euro-cristd, em toda Guiné. Para
este fim, o referido estudo traz em andlise o cendrio que aborda a situagdo sécio religiosa na
Guiné, a qual seu status quo dificultava a implantacdo da cultura europeia.

Eis o breve cendrio sdcio religioso da Guiné apresentado por Gongalves:

a) “animistas propriamente ditos”, observagdes deixadas para estas sociedades indicavam
que suas populagdes resistiam a islamizacdo, apesar da pressdo dos fulas para
converté-los. E, com inquietagdo de ver tais resisténcias fracassarem, sugeriu-se que a
cristianizagdo fosse uma “regra” para estas sociedades, algo que também deve ser
convertido em colocar as mesmas em contraposi¢ao com o Isla e com os fulas como
propagadores desta religido;

b) “animistas poucos islamizados”, constata-se nestas sociedades uma influéncia limitada
do Isla, apesar de considerar efetiva a sua presenca. Por este motivo, acredita-se que

70 Partindo da experiéncia da resposta severamente oposta contra invasao colonial dos estados teocrdticos
(revolucao mahdista em Sudéo e califado de Sokoto em Norte da Nigéria) do século XIX, a Inglaterra e Franga
assinaram, depois da conferéncia de Berlim, um acordo de seguranca que estendia de Africa de Norte ao resto do
continente para evitar que as sociedades islamizadas se revoltassem contra agentes coloniais (Kane, 2011).
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populagdes destas sociedades podem ser integradas com mais facilidade na esfera da
civilizagdo portuguesa. Portanto, evitar islamizacao total destas sociedades deve ser
algo necessdrio, ndo s6 porque a islamizacado delas serd uma barreira contra
cristianizagdo, mas também para evitar possiveis choques com “sociedades
islamizadas” que insistiam numa conversdo mais profunda das sociedades
designadas de “animistas poucos islamizados” . Pois, foi através destas sociedades que
aconteceu, segundo salientou Gongalves (1958), o primeiro choque da administra¢do
colonial com as “sociedades islamizadas”, tendo em vista interesses catequistas dos
ambos;

c) “tribos bastantes islamizadas”, nestas sociedades mais de %4 da populacdo se encontrava
“islamizada”. Por sua vez, a administracdo colonial colocou-se em posicdo de disputa
contra a propagacao do Isla, de modo que precisam redobrar os esforgos para se opor
a "islamizacao" e (re)conduzir estas sociedades a cristianizagdo. Nesta ocasido, para
situar a gravidade da situagdo e mostrar a preocupagao do governo colonial,
Gongalves traz algumas falas do entdo governador da Guiné (1945-1950), Sarmento
Rodrigues: “ndo podemos perder um instante nem ter uma hesitagdo”; “de um dia para outro
massas de homem podem transitar para o Isldo; tal como fizeram os Beafadas em obra de uma
geragdo” (Gongalves, 1957, p. 432);

d) “tribos quase completamente islamizados” ou sociedades dos fulas, mandingas e sossos
que foram consideradas praticamente “islamizadas”, vistos pela administracdo
colonial como sociedades de dificil integragdo no processo de cristianizagéo.
Outrossim, avanco da “islamizacdo” destas sociedades enaltece o “fracasso” de uma
das politicas coloniais mais importantes: seduzir povos africanos a integrarem a
cultura euro-crista, no caso da Guiné, de um aportuguesamento das sociedades
colonizadas. Observa-se, portanto, uma luta perdida por parte da administragdo
colonial: “e indigena islamizado estd perdido para o cristianismo”. Para o efeito houve
lamentag¢des que demonstram claramente angtstia dos colonizadores face a
propagacao do Isla: “em um meio século de atividade, 1900 a 1950 os maometanos
obtiveram na Guiné mais adesoes do que os cristdos obtiveram em cinco século de
evangeliza¢do” (Gongalves, 1957, p. 436).

Cruz e Silva (2014) aponta que a difusdo do Isla no século XX e as suas agoes
no campo politico gerou grande preocupacao internacional nos detentores do poder. Ao
considerarem os levantes ocorridos no Magreb contra o regime colonial estabelecido naquela
regido, as administrag¢des coloniais da Africa Ocidental, principalmente as francesas,
comecaram a ver nas “sociedades islamizadas” como potenciais inimigas para
implementagdo de suas politicas de ocupagdo (Opoku, 2010). Nesta mesma 6tica, a
administracdo colonial portuguesa viu no Isla uma forca politica com interesses em assuntos
que podem contrariar implementacdo das politicas coloniais: o pan-islamismo, o pan-
africanismo e a relacdo do Isla com comunismo (Machaqueiro, 2011). Considerando tudo
isso, a preferéncia da administragdo colonial portuguesa para estabelecer alianga com os
chefes fulas pode néo ter sido s6 para obter apoio destes para impor a forga colonial. Poderia
ter sido também uma estratégia para, estando mais perto, prevenir possiveis revoltas contra
o regime colonial, ou também de encontrar mecanismos para combater a difusdo do Isla na
Guiné.

Por que tal alianga ndo resultou na assimilagdo cultural euro-crista dos fulas? Muitas
coisas podem explicar a questdo colocada, entre as quais o receio dos missiondrios
portugueses que evitavam exercer atividades de catequizacdo nas “sociedades islamizadas”.
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Ao levantar esta questdo, ndo pretendemos justificar ou defender a alianca chefes fula-
administragdo colonial portuguesa’. Trata-se na verdade de dirigir o olhar para além do
discurso hegemonico em volta deste assunto, segundo o qual a alianga entre chefes das
“sociedades islamizadas” na Guiné (fulas e mandingas) teria acontecido “porque estes
grupos étnicos possuem uma estrutura social do tipo vertical, com classes e poderes
separados, em contraposigdo a estrutura do tipo horizontal mantida pela vasta maioria dos
grupos animistas” (Cardoso, 2003, p. 49).

A afirmacdo acima citada, na nossa opinido, parece tratar de uma forma simplista os
fatores que poderiam ter influenciado a alianga chefes fulas-administragdo colonial
portuguesa ao dar a estrutura social uma condi¢do natural para consumacao da referida
alianca. Supondo que todas as sociedades da Guiné fossem da estrutura social do tipo
vertical, teriam todos se aliado a administragdo colonial portuguesa? Em outro sentido, se
todas fossem da estrutura social do tipo horizontal, teriam elas se posicionado contra o
regime colonial?

Considerar essencialmente a estrutura social dos fulas como condig¢do central a ter
influenciado alguns dos seus chefes a aliarem-se com administragdo colonial é fechar espago
para analisar o pragmatismo’? dos chefes em questdo. “A alianca dos Fuladu” com os
portugueses se deu de maneira pragmatica. [...] nunca houve um alinhamento automatico
com estes” (Brito, 2020, p. 127). Esta seria olhar que deve ser levada em consideragdo para
discutir a referida alianca, o que significa criticar e contrapor o discurso colonial que
hegemonizou e estigmatizou a sociedade fula quando se discute as nuances do colonialismo
na Guiné. Outrossim, como ja referimos, tal discurso reproduz em grande medida uma visdo
colonial que, de forma preconceituosa e racista, classifica as “sociedades islamizadas” como
as mais “evoluidas” em relagdo a outras sociedades existentes na Guiné.

As fontes analisadas revelam esta perspetiva colonial que coloca as sociedades fulas e
mandingas como “superiores” as “sociedades ndo islamizadas”. Chegaram a comparar as
civilizagdes destes as civilizagdes ocidentais numa concepgao colonial e eurocéntrica que
visualiza que a influéncia islamica levou “sociedades islamizadas” a se distanciarem cultural
e socialmente das outras ndo islamizadas: eles seriam “tdo adiantados como nés que
constituimos os padrdes mais altos da civilizagdo”, argumenta Eduino Brito (1957, p. 149).
Segundo este mesmo autor, antes dos fulas e mandingas se converterem, estavam no mesmo
nivel cultural com os povos das “sociedades ndo islamizadas”. Este argumento teria sido
usado pelos colonizadores para justificarem relagdes mantidas com chefes fulas, visto que o
suposto adiantamento civilizacional destes facilitaria as supostas “boas relagdes”.

A mesma concepgdo é preconceituosa e ofensiva em relacdo aos préprios costumes dos
fulas, principalmente aqueles anteriores a conversao ao Isla, as que foram rotulados como
“inferiores” e “primitivos”. Na visdo dos colonizadores, préticas culturais dos fulas sé se

7 Empregamos este termo para evitar a generalizagdo: “grupos étnicos islamizados, ou de estrutura social
vertical se aliaram ao colonialismo”. A “boa relagdo” - alianga politica - entre administragdo colonial com a
lideranca politica ndo deve ser entendida como uma relagdo que inclui toda a sociedade, pois nem sempre os
cidaddos comuns cumprem com as ordens impostas pela administragdo colonial, independemente das relagdes
ou compromissos dos seus lideres como os colonizadores. Como aconteceu em localidade de Patchici, onde os
cidaddos comuns chegaram a recusar de pagar impostos conforme é estabelecido pelo governo colonial, e para
manter sua integridade politica, chefe local, Monjur M’bald, Landé (termo designado para indicar chefe do
governo ou do Estado na idioma do fula, mas é rotulado de régulo pelos colonizadores) de Gabu entre 1906-1927,
tira do seu préprio bolso para pagar o imposto devido para cumprir com seu dever na alianga com os
colonizadores (Carogo, 1948).

72[...] os motivos principais da adesdo macica de guineenses negros ao exército colonial foram mais de ordem
material do que ideoldgica, porque o exército oferecia os saldrios mais elevados que um Africano poderia esperar
na Guiné (Djalo, 2012, p.16). Esta conclusdo de Tcherno Djal6 pode ser verificada nos depoimentos recolhidos
pelo Erico Brito, um estudo realizado para dissertagdo de mestrado em 2020 em Gabti (ver capitulo 3).

73 Erico Brito referiu ao termo “fulado” para descrever a familia Embald, estes que ocuparam cargos dos
chamados “régulos” pela administragdo colonial portuguesa nos principais sectores da regido de Gabu.
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evolufram quando entraram em contato com a cultura islamica, percepgdo esta que fica bem
evidente na seguinte passagem: “pensamos que hd dois séculos mais ou menos os fulas eram
animistas e que portanto, estariam aproximadamente nivelados pela cultura com os
mandjacos e balantas para sé citar estes dois grupos da nossa simpatia” (Brito 1957, p. 150).

Ainda, este mesmo entendimento é muito mais ofensivo e preconceituoso quando
descreve, de forma enganosa, que as “sociedades ndo islamizadas” sdo “inferiores” em
relacdo as “islamizadas”. Para os colonizadores, os primeiros ndo tiveram o “mérito” de
conseguir uma evolugdo’ social porque ndo aceitaram civilizacdes mais avancadas, o Isl3, e
muito menos assimilar a civilizagdo euro-crista. Por causa disso, suas tradi¢des, organizagao
social e cultura material os tornavam naturalmente “primitivos e nao civilizados”. Por estas
razdes, segundo entendimento dos colonizadores, dificultaram a coabitagdo com as
sociedades que na perspetiva sdcio religiosa sdo designadas de “animistas”.

Portanto, quando se atribui ao tipo de estrutura social maior ou menor predisposi¢ao
de uma sociedade para a aproximagdo com a administragdo colonial portuguesa — através da
alianca de alguns dos chefes, no caso dos fulas, ou do distanciamento, no caso dos balantas —
acaba-se por, intencionalmente ou ndo, compactuar com a classificagdo imposta pelos
colonizadores aos povos africanos, em especial dos portugueses em relacdo as diversidades
sociais e culturais que hoje constituem a Guiné-Bissau.

O que mais nos inquieta é perceber a continuidade (linearidade) deste tipo de andlise
que deveria ser observada e analisada de forma critica nos estudos pés-colonial. Nao
costumamos trazer solucdes para vdrios problemas que levantamos no nosso trabalho, mas
sentimos a necessidade de trazé-las nesta questdo especifica. Desde o inicio da nossa
pesquisa, refletimos seriamente sobre a questdo que levantamos a partir da comunicagdo de
Boubacar Barry”, sobre “qual deve ser o oficio de um historiador africano?” A partida
entendemos a responsabilidade que Barry estd nos colocando, a de nos aproximarmos
integralmente do nosso contexto de pesquisa e valorizar as interpretagdes endégenas dos
fendmenos que pretendemos estudar. Neste trabalho em especifico, aceitamos o desafio de
abordar a histéria dos fulas sem deixar a minima margem para a reprodugéo indevida dos
conceitos eurocéntricos para interpretar a histéria dos mesmos.

Em relagdo a esta perspetiva metodolégica e ideoldgica para interpretagdo da histéria
das sociedades africanas, encontramos resposta para questdo do Barry em Macedo (2021),
para quem seria preciso "reconhecer a especificidade das sociedades africanas, detectar os
elementos que integram seus processos histéricos, distinguir conceitos, categorias mentais e
tradigoes especificas de seus povos” (Macedo, 2021, p. 11)’°. A falta desta perspetiva de
andlise da histéria das sociedades africanas explica por que é tao ficil, comum e abundante
ver reprodugdes e permanéncias de conceitos eurocéntricos em estudos que se auto-
nomeiam enddgenos. Isso significa que nao foi feito o que rigorosamente deveria ser feito. O
que Pélissier (1989, p. 24) chama de “saneamento historiogréfico”, ou o que Victor Oliveira
entende por “desobediéncia epistémica [...] desconfiar de tudo o que falaram e escreveram

7 Nossa questdo também é contestar estas ideias que podem ser encontradas reproduzidas nos estudos mais
recentes realizados pelos proprios pesquisadores Bissau-guineenses que, as vezes, relaxam em trabalhar com
fontes coloniais. Por exemplo: Tcherno Djal6 reproduz ideia extremamente racista no seu trabalho sem qualquer
contestacdo quando diz que: “o territério da atual Guiné-Bissau foi o teatro, desde hd séculos, de contato
interraciais e interculturais, materializados no choque de doutrina entre o Isla missiondrio, ou mesmo guerreiro,
um animismo tradicional, refratirio a qualquer inovagio, e a cristianizagdo assimilacionista lusitana” (2012, p.
22).

> Comunicagdo apresentada no semindrio “Quelle Histoire pour I’ Afrique” sob organizagdo da UNESCO e do
CODESRIA em julho de 1989, N'djamena, capital de Chade. Ao problematizar a questdo da desintegracdo
politica dos Estados atuais da Senegdmbia (Guiné-Bissau, Guiné Conacry, Gambia, Mauritania e Senegal) e
sugerir a unificagdo do mesmo, Bary coloca dois imperativos para sua proposta: “assumir a nossa histéria ou
refazer a nossa histéria” (Barry, 1990, p. 04).

76 Entendemos que, nesta passagem de sua obra, Macedo propde esta perspetiva de andlise para qualquer
pesquisador que tenha interesse em estudar fendmenos das sociedades africanas.
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sobre a Africa, isso inclui tanto para escritores europeus como para os africanos” (2021, p.
25).

Voltando ao ponto central da discussao, vale dizer que ndo somos negligentes ao
ponto de ignorarmos que no espago colonial os colonizadores preferiram largamente tratar
com os lideres mugulmanos e que estes (alguns) optaram pela alianca como meio de
preservar sua independéncia e soberania”. Isso porque a resisténcia desses lideres aliados a
administragdo colonial estava camuflada na mesma alianca que mantinham com os
colonizadores, e isso parece ter confundido o raciocinio dos funciondrios coloniais em toda
Africa Ocidental.

Como se pode observar na afirmagdo de José Mendes Moreira, através do inquérito
etnografico organizado para implementacdo do governo colonial na Guiné, descreve o
seguinte: “Os Fulas do nosso territério, uma vez conquistada a hegemonia, declaram-se
suditos portugueses, aceitando o exercicio da nossa soberania [...]”. Por outro lado, um
funciondrio do governo colonial francés em 1912, de forma mais abrangente, afirma o
seguinte: “o0s negros islamizados sdo geralmente pessoas amdveis, reconhecendo a
seguranga que nossas armas lhes trouxeram; eles ndo pensam sendo em viver em paz, a
sombra de nosso poder” (Moreira, 1971, p. 136; Opuku, 2010, p. 607). Estas observacdes sdo
enganosas e eurocéntricas, sobretudo na Guiné, onde até a segunda década do século XX,
“[...] a for¢a maior pertencia ao indigena, e a ac¢do das autoridades - que na Coldnia tinham
um poderoso auxiliar nos povos de Gabti - ndo podia cimentar-se nem impor-se por actos de
injustica [...]” (Carogo, 1948, p. 173).

Podemos constatar através dessas observagdes enganosas que algumas posi¢des das
administra¢des coloniais em relagdo as “sociedades islamizadas” revelam contradi¢des ou
ambiguidades, pois, hd vdrias situagdes em que funciondrios coloniais viram as “sociedades
islamizadas” como uma ameaga a implementacédo de suas politicas, isso fez com que os
colonizadores demorassem para entender o quanto estavam a servico da difusdo do Isla. Por
exemplo, na Guiné, a integracdo “direta” dos fulas na difusdo das politicas coloniais
facilitaria a difusdo do Isla em todo territério, sobretudo nos lugares onde nunca tinha
chegado. Num relatério de construgdo de estradas na ilha de Canhabaque que contou a
participacdo dos fulas, estd indicado o seguinte: “terminada a abertura das estradas é possivel
que o problema esteja resolvido, mas se ndo o tiver, serd entdo dada aos fulas a permissio de se
instalarem na ilha como melhor entenderem [...]” (s.d., p. 20)7.

Este pequeno trecho do relatério pode estar demonstrando um impasse entre fulas e
colonizadores, motivado provavelmente por motivos religiosos, que pode ser de disputa de
territério para atividades ligadas a “proseletismo”. Pois, apesar da alianga estabelecida:

Hipoteticamente, argumentamos que o Isla praticado pelos fulas funcionou, de algum
modo, como escudo de resisténcia a assimilagdo euro-cristd”®. Contudo, as imagens que

77 Para aprofundar mais sobre este assunto, veja o Cap.1, Volume VII da colecdo de Histéria Geral de Africa:
Albert Adu Boahen, “A Africa diante do desafio colonial”.

78 Vale ressaltar que o documento ndo estd completo (s6 esta disponivel uma pégina deste relatério), sendo assim,
faltam outras informagdes que poderiam ser tteis, mas esta com certeza nos dd uma certa no¢do do pragmatismo
dos chefes fulas quanto as suas aliangas com administragdo colonial portuguesa e de como as politicas de
expansdo colonial facilitou a difusdo do Isla na Guiné. (s.d.), Sem Titulo, Fundag¢do Madrio Soares / C1.6-
Secretaria dos Negdcios Indigenas. Acessado em 07 de margo de 2022, em http:/ / casacomum.org/
cc/visualizador?pasta=10433.023.

7 Respostas para esta hipétese estdo sendo desenvolvidas na pesquisa para dissertagdo de mestrado.
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temos hoje dos fulas, e sobretudo em relagéo a histéria da sua converséo ao Isla seriam
criagdes coloniais. Basta s6 compreender que o termo “Fula” é fixacdo colonial portuguesa
para estabelecer nas sociedades que se auto nomeiam de “Pullé” (singular) ou “fulbé”
(plural) uma imagem estereotipada (negativa) destes como pessoas de duas personalidades®
com “habilidades de urdir intrigas” (Moreira, 1971, p. 140). As mesmas sociedades sdo, na
perspetiva colonial francesa, categorizadas de “Peul”®!, povos que ndo gostam de trabalhar,
principalmente nas plantagdes de algodao (Sdez, 2012). Assim, os fulbé foram definidos na
época colonial conforme locais onde se encontram ou conforme cada administragdo colonial
interpreta e observa seus aspetos culturais. Estas definicdes ndo passam de categorizagdes,
hierarquizagdes e classificagGes racistas que os colonizadores usaram contra a unidade das
sociedades africanas.

Desta perspetiva colonial que Fanon (2008) entende que o racismo e o colonialismo
devem ser compreendidos como construgdes sociais geradas pelos colonialistas para
compreender o funcionamento do mundo colonial de modo que surgiu a necessidade de
criar imagens especificas das sociedades colonizadas com o objetivo de conhecer melhor
suas diferengas culturais e dividi-los, para que as implementagoes das politicas coloniais
fossem mais eficazes. Em base disso que Vincent Monteil criou o conceito “Isla Negro”, para
compreender a particularidade do Isla praticado na Africa e sua interagdo com os costumes
locais, para marcar, explicar e classificar as sociedades africanas. Nesta 6tica colonial que foi
construida a histéria dos fulas.

Insistimos na hipétese que o Isla serviu para os fulas de Gabt como um escudo para se
protegerem da “dominacdo” colonial e assimila¢do euro-crista. Se for o caso, pode-se partir
desta hip6tese para argumentar que a resisténcia dos fulas a politica colonial verificou-se
num sentido diplomatico, e fundamentada num pensamento religioso (isldmico). Por esse
motivo, resisténcias as politicas coloniais podem ocorrer baseado na crenga religiosa. A
exemplo disso, observamos nas informacoes recolhidas por Eduino Brito (1957) que, em
Gabu, os fulas reclamavam dos impostos de palhota e de captagdo, mas acreditavam na
vinda de um profeta, o “Madio”®, que traria paz naquele contexto, poria fim as tributacoes
impostas pela administragdo colonial e, por fim, guiaria todas as mulheres e todos os
homens para o caminho da fé islamica.

Com isso podemos observar as dindmicas nas relagdes entre fulas e invasores
portugueses que, se ndo forem analisadas com mais profundidade, pode nos levar a repetir o
discurso eurocéntrico dos funcionarios das administragdes coloniais portuguesa e francesa,
as quais ddo a impressdo de que a alianga chefes fulas-administragdo colonial portuguesa
equivaleria a submissdo dos primeiros aos tltimos. Mas se aprofundarmos um pouco mais,
perceberemos que tal alianga de que estamos referindo pode significar uma estratégia
politica que estd longe de ser uma submissao de um para outro. Observamos na avaliagdo de
Mendes Moreira (1948) as dindmicas das relagdes dos chefes fulas com a administragdo
colonial portuguesa: “[...] Mamaddu Paté se absteve de hostilizar, aceitando os factos
consumados por ndo querer indispor-se com o governo de Bolama, ao contrario de seu

80 Em muitos sectores mandingas existe a versdo de que o etnénimo Fula deriva do cardinal dois em lingua
mande (que na realidade se pronuncia fula ou fuldh), pretendendo com isso envolver a ideia de que os antigos
Ful-Bé ou Peuls sempre se mostraram homens de duplo cardcter, isto pelo facto de terem sido acolhidos com
simpatia pelos Mandes aquando das primeiras migragdes, vindo eles a revoltar-se contra os «donos do chido»
logo que aumentaram em ntimero, traindo assim as leis da boa hospitalidade (Carreira, 1963, p. 6).

81Na observacdo colonizador de Carogo (1948), os designados “peuls” pelos franceses sdo diferentes dos
designados “fulas” pelos portugueses na Guiné, e os primeiros sdo mais adiantados culturalmente que os
segundos, em outras palavras, “fulas” da Guiné sdo “peuls” de segunda categoria que migraram das colénias
francesas para colonial portuguesa.

82 Este pode estar a tratar-se do “mahdismo”, crenga de um iminente fim do mundo. Também funcionou como
um anti-colonial, a revolugdo mahdista mais ‘conhecida aconteceu no Sudao. E um movimento religioso e
escatolégico do milenarismo islamico cuja crenca reforcou a capacidade de resisténcia dos lideres das sociedades
muculmanas na luta contra a invasdo colonial (Kane, 2011).
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irmdo Alfa Bacar Guidali que, apresentado uma falsa submissao, nunca deixara de nos
hostilizar” (p. 305).

De fato, no espaco colonial parecem ter existido interesses de ambos os lados que
facilitaram uma certa coabitacdo, ao passo que, nos finais do século XIX, no inicio do
processo da implementacédo das forgas coloniais, quando fulas e mandingas ainda
disputavam hegemonia politica no Kaabu®, as negociagdes com os invasores portugueses
tomavam um rumo mais hostil. Naquela situagdo, estes invasores ndo demonstraram
capacidade politica e militar para estabelecer aliangas com as chefias locais daquela época.
As relagbes dos nativos com invasores tinham outra caracteristica. Isso pode ser notado no
trecho a seguir, retirado de um estudo de Andrade Corvo sobre as provincias ultramarinas,
em que esse autor, que foi Ministro e Secretdrio de Estado de Negdcios da Marinha e
Ultramar de Portugal, reclama que, na Guiné, tudo estaria por ser feito, pois:

Situagdes como essa se verificaram quase em toda Africa no século XIX, nas regides
onde os invasores tentaram ocupar. Todavia, a situagdo comegou a inverter nas tltimas
décadas do século XIX, com a revolucdo industrial na Europa que resultou na invencao de
metralhadoras, os invasores usaram estas armas para reprimir as forgas de defesa dos
africanos que opunham a invasdo. Por esta razdo, alguns lideres africanos mudaram suas
estratégias de luta para defenderem suas soberanias e os seus territérios, o que nao significa
se submeter. Isso na verdade colocou os africanos em “desvantagem”, entdo a estratégia de
resistir militarmente foi trocada pelas estratégias de aliangas, replicamos: ndo foi exatamente
“submissdo” como algumas fontes colonias tendem a informar. Pois, nesta alianga, mesmo
com “dominio” politico e militar dos colonizadores, os africanos conseguiram manipular
essas forgas aos seus interesses.

A invasdo colonial ndo foi apenas uma “dominacdo” hegemonica dos europeus sobre
os africanos, em algumas situag¢des os africanos tomaram iniciativas préprias ndo sé para se
contrapor as politicas coloniais, mas também para impor seus interesses naquele contexto.
Por isso, afirmamos que as dindmicas das rela¢des dos chefes fulas com os portugueses
dependiam dos interesses dos ambos, o que significa que os fulas usaram administracdo
colonial para desenvolverem atividades vinculadas a difusdo do Isla. Por outro lado, os
portugueses tiveram que aceitar certos costumes locais para ganhar simpatia da sociedade e
dos chefes fulas para difusdo das politicas coloniais.

Nesta relagdo de interesses de ambos os lados que, Sarmento Rodrigues, “[...] pela
atencdo que dedicou aos maometanos, ficou conhecido pela designacao afetuosa de
‘Mamadu Rodrigues’ e se diz que mereceu o qualitativo de "Homem Grande’.” (Silva, 2010,
p. 45). Este fato ndo representa um simples sentimento “fraternal” e “tolerante” do Sarmento
Rodrigues conforme Duarte Silva pretende nos informar. E importante compreender que os
nomes nas sociedades africanas representam atributos da personalidade humana de origem
puramente social (Filho, 2008; Leite, 2008). Portanto, a atribui¢do de nome ou de qualquer
qualitativo nesta situacdo em especial ndo significa s6 um simples elemento de identificagao
a pessoa supostamente afetuosa, pode demonstrar, sobretudo, as mutagdes (assimila¢do) que
esta pessoa pode sofrer durante sua integracdo numa determinada sociedade.

8 Referimo-nos aqui ao antigo Estado de Mandinga que depois ficou sob hegemonia dos fulas como
consequéncia da batalha de Kansala. Foi um espaco geografico de grande influéncia cultural e politica que
integrava o territério da Grande Senegdmbia. Consideramos importante conhecer as dindmicas culturais e sociais
do espago do Kaabu para compreender a islamizagdo dos fulas, pois, ali criou-se novas formas de interpretagdo
proprias do Isla.
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Diferentemente de Duarte Silva, percebemos que a atribuicdo de nome “Mamadu” ao
governador Sarmento Rodrigues ndo teria sido resultado de uma governacao “tolerante” e
“conciliadora” que este supostamente prestou na Guiné, e pela suposta atengdo que deu as
“sociedades islamizadas”. Este teria aceitado algumas exigéncias dos costumes locais para
ser aceito nas sociedades dos fulas. Pois, nas sociedades africanas, a atribui¢cdo de nome a
um estrangeiro é dada quando este individuo assimila e mostra respeito aos costumes da
sociedade que o “acolhe”. Entdo, ndo significa que Sarmento Rodrigues foi tolerante aos
tulas, ele seria na sociedade dos fulas um “lobo em pele de cordeiro”. Basta s6 compreender sua
posicdo em relagdo a difusdo do Isla e das “sociedades islamizadas”. Afinal, um invasor
(colonizador) nunca teve boas intengdes para as populagdes colonizadas. E importante
ressaltar isso.

Certo é que os invasores portugueses adaptaram certos costumes africanos em
particular na Guiné. Esse fato também constitui um dos problemas levantados por
Gongalves, chamando-o de “assimilagdo ao contrdrio”, um processo no qual os
colonizadores assimilam a cultura africana.

Suspeitamos que Sarmento Rodrigues teria aceitado ou adotado nome de “Mamadu”
como uma estratégia para ganhar uma certa simpatia dos chefes fulas e, assim cumprir com
um dos objetivos tracado da sua “governacdo”, manutencao de alianga com “sociedades
islamizadas” (Silva, 2010, p. 39). Esta estratégia demonstra que a administra¢do colonial
portuguesa se curvou, em vdrias ocasides, perante os costumes locais para a implementagao
da politica colonial. Em suma, aceitar ou adotar o nome de “Mamadu” seria uma tentativa
de manipular a confianga da sociedade fula.

Consideragdes finais

Podemos considerar que no contexto colonial os costumes fulas interagiram tanto
quanto com o Isla assim como com as politicas coloniais. Interessa-nos, entdo, para a
continuidade desta pesquisa, discutir sobre quais transformacdes as sociedades fulas podem
ter sofrido em decorréncia dessas relacdes. Pretendemos, para isso, evitar fazer quaisquer
julgamentos sobre esta e outras questdes aqui levantadas. Por isso, levaremos em conta em
nossa andlise, na linha do que foi proposto por Mudimbe (2013), as possiveis transformacdes
das tradi¢des fulas durante os contactos com conhecimentos e experiéncias exégenas.

Esta preocupagdo com as mudangas ndo deve nos levar a deixar de considerar a
resisténcia dos fulas construida a partir das referidas rela¢des (contactos com europeus e o
Isla). Portanto, ndo queremos repetir o erro apontado por Mudimbe, de dar “[...] énfase
excessiva sobre procedimentos externos, tais como influéncias religiosas e antropolégicas”
para analisar os fendmenos originais das sociedades africanas (2013, p. 10). Ao estudar a
forma pela qual a sociedade fula interpreta os preceitos isldmicos, pretendemos seguir as
recomendagdes deste filésofo congolés, de modo a evitar compreender os seus processos de
transformacao social como fizeram diversos autores ocidentais e bissau-guineenses que
usam categorias de andlise e sistemas conceptuais dependentes de uma ordem
epistemoldgica ocidental ou arabo-islamica para analisar fendmenos que sdo
“originalmente” fulas.

Esta observacao esta sendo levada em considera¢do aqui como forma de examinar o
impacto da ingeréncia do Isla nas institui¢des étnicas e de parentescos dos fulas da Guiné e
como mecanismo para analisar, de dentro para fora, as interagdes entre costumes dos fulas e
preceitos islamicos. Isso porque, nas sociedades dos fulas, é possivel verificar as influéncias
exégenas de origem religiosa (Isld), daqueles que os seus letrados procuraram se entender e
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se relacionar através das epistemologias “drabo-islamicas” ao ponto de se fundamentarem
que os fulas teriam a mesma origem que os drabes, algo que, na nossa opinido, pode tornar
inconcebiveis seus pensamentos (saberes ancestrais) e suas racionalidades tradicionais.

Por outro lado, supomos que algumas interpreta¢des sobre as sociedades dos fulas
feitas pelos colonizadores foram em larga medida motivadas pela influéncia do Isla, visto
que os colonizadores, principalmente os portugueses, procuram entender os fulas
essencialmente a partir da interagdo que estes mantém com o Isla. Estas concegdes criaram
uma ideia geral de que os fulas sdo originalmente mugulmanos, porque os estudos coloniais
essencializam a “islamizacdo” nas suas sociedades. Consequentemente, este modo de ver foi
legado aos demais sociedades, de modo que os fulas passaram a ser vistos naturalmente a
partir dos referenciais isldmicos. Por conseguinte, ver um fula ndo-mugulmano passou a ser
algo estranho ou surpreendente, quando, na realidade, se sabe que os fulas que se
encontram hoje na Guiné-Bissau se converteram nos finais do século XIX®.

Apesar de ndo abandonarem completamente seus costumes a favor do Isla,
consideramos que eles adotaram essa religido como um sistema social e familiar no qual
membros da sociedade e da familia seriam, de alguma forma, conduzidos a adotarem essa
religido como modo de vida social e cultural. Isso leva a que pessoas sejam julgadas e
condenadas por seus familiares caso ndo abracem a fé muculmana, o que leva a que “quem
sai da comunidade religiosa é excluido da comunidade civil” (Silva, 1953, p. 1)%.

Levando em consideragdo o contexto colonial, ndo acolhemos a ideia de que os fulas
estivessem completamente presos ao Isla. Assim, evitamos cair em interpretagdes enganosas
como a de Silva (1953), para quem a “ideia religiosa domina completamente a vida dos
fulas”. A exclusdo da comunidade civil para os individuos que rejeitam o Isla deve ser
interpretada como uma forma de criar uma barreira para que os membros da sociedade e da
familia fula ndo assimilassem a civilizacdo euro-crista, embora parece que o Isla foi dado
mais énfase. A ideia central deve ser uma forma de preservar seus costumes ja que este se
interage com o Isla.

8 Lembramos que em 2019, na VI Semana Universitdria, estdvamos apresentando um poster em que assunto era
o processo da difusdo do Isld na Guiné na segunda metade do século XIX. Neste sentido tinhamos que falar do
processo histérico da islamizagado do fulas, explicar como ocorreu a conversao dos fulas que hoje vivem da
Guiné-Bissau ao Isla. Daf um estudante guineense, depois de ouvir nossa explicacdo, admiradamente
resmungou: “ndo sabia disso, que os fulas ndo eram mugulmanos antigamente”. Sem prolongar, isso revela a
imagem essencialista que o Isla ganhou nas sociedades dos fulas.

8 Lembro-me de uma conversa com um jovem que nos abordou depois da apresentacdo de um trabalho em
Salvador, Bahia, no Instituto Anisio Teixeira. Ele nos contou que é filho de pai fula e mde mandjaku, mas ndo é
tratado como fula pelos familiares do seu pai por ndo ter manifestado vontade de ser mugulmano.
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Between the Local and the “Global” - Continuities and Discontinuities
of Islam in Senegambia

Resumo

Na década de 1970, na Senegdmbia, como na generalidade das regides islamizadas da
Africa subsaariana, o Isldo que ainda no inicio dos anos 1960 se apresentava, no essencial,
com o mesmo modus faciendi - local, étnico, em gradagdes diferentes enquadrado pelas
confrarias - que tinha entre finais do século XIX e a II Guerra Mundial, entrou num periodo
de grandes transformagdes e de turbuléncias nas rela¢des entre as suas varias componentes.
Neste artigo, procuro, em simultdneo com descri¢do dos principais contornos das confrarias
e dos movimentos de da’wa que directa ou indirectamente disputam a lideranca das
comunidades mugulmanas senegambianas, estabelecer os pontos de contacto e de
confrontacdo entre estes dois “tipos” de organizacdes religiosas muculmanas, vide entre
estas duas concecdes de Islao. Trata-se, do meu ponto de vista, de uma diligéncia util. Por
um lado, ndo s6 porque, a par do enorme peso das confrarias na Senegambia, os
movimentos de da’wa atravessam actualmente uma fase de, em termos relativos, grande
crescimento na regido, como também a pujanca relativa de cada um atesta o fenémeno
indesmentivel da revivificagdo do Isldo senegambiano desde os anos setenta do século XX;
por outro, como procuro demonstrar neste artigo, muito embora existam algumas
“passerelles” entre os dois tipos de organizacdo, os seus confrontos reenviam nédo sé para
diferencas significativas de programas e de “modos de fazer”, como de caminhos a seguir
para uma maior integracao das comunidades mugulmanas na Umma.

Palavras-chave: Senegambia; Confrarias; Da'wa; Arabizag¢do; Umma.
Abstract

In the 1970s in Senegambia, as in most Islamised regions of sub-Saharan Africa, Islam, which in the early 1960s
had essentially the same modus faciendi — local, ethnic, in different degrees framed by the brotherhoods — as it
had been between the end of the 19th century and the Second World War, entered a period of great
transformation and turbulence in the relations between its various components. In this article, I seek,
simultaneously with describing the main contours of the brotherhoods and da"wa movements that directly or
indirectly dispute the leadership of Senegambian Muslim communities, to establish the points of contact and

8 Doutor em Antropologia Social, Professor jubilado do ISCTE - Instituto Universitdrio de Lisboa, Investigador
no Centro de Estudos Internacionais do Instituto Universitdrio de Lisboa. Tem desenvolvido trabalhos sobre
Epistemologia das ciéncias sociais, Desigualdades sociais e identidades sociais e, no contexto africano, sobre a
Questdo fundidria, o Estado, as RelagGes entre os dignitdrios mugulmanos e o Estado, a Transmissdo de saberes
nas sociedades muculmanas africanas, a natureza das Forcas Armadas em Africa e, mais recentemente, sobre a
“Geopolitica” dos traficos e rebelides na regido do Saara - Sahel e do Noroeste africano.
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confrontation between these two "types” of Muslim religious organisations, vide between these two conceptions
of Islam. In my view, this is a useful approach. On the one hand, not only because, alongside the enormous
weight of the brotherhoods in Senegambia, the da’wa movements are currently going through a phase of,
relatively speaking, great growth in the region, but also because the relative strength of each one attests to the
undeniable phenomenon of the revival of Senegambian Islam since the 1970s; on the other hand, as I try to
demonstrate in this article, although there are some "passerelles” between the two types of organisation, their
confrontations point not only to significant differences in programmes and "ways of doing”, but also to ways to
be followed for a greater integration of Muslim communities in the Umma.

Keywords: Senegimbia; Brotherhoods; Da’wa, Arabization; Umma.
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A Senegambia® tal e qual se vem apresentando desde o século XIX, apesar da
permanéncia, sobretudo na Guiné-Bissau, de importantes nticleos de popula¢ées nao
mugulmanas e muito embora ndo tenha sido nos séculos mais recuados o tinico dos pilares
em que se edificou, “compagina-se” com o papel do Isldo teve e tem na regido: um papel
incontorndvel nas “formatagdes” politicas, sociais e culturais, numas zonas ja nos séculos
XVII e XVIIL, noutras, verdadeiramente, s6 a partir de meados do século XIX.*

No tempo, o Isldo expandiu-se na Senegdmbia lentamente e, de forma desigual, a
partir dos séculos XIII-XIV do Maghreb em direc¢do a sul, seguindo as rotas do comércio
saariano-saheliano e desde os séculos XVII-XVIII também do Fouta Djalon e em direccéo a
regides mais préximas do Oceano Atlantico. Em vdrias zonas da Senegambia, casos, por
exemplo, do que sdo hoje a provincia senegalesa da Casamansa e a Guiné-Bissau, s6
podemos falar de presenga significativa do Isldo a partir de meados do século XIX¥.

No geral, um Isldo de cariz local, étnico, rural, de escolas de “fokera” e em que as
confrarias foram durante décadas e décadas, para além de quase em exclusivo produtoras de
saber religioso consolidado, as tinicas estruturas mugulmanas a terem relagdes continuadas
com organiza¢des mugulmanas de outros paises, caso, por exemplo, das relagdes tecidas com
estruturas confraridticas na Mauritania, em Marrocos e na Argélia.

Porém, o desfasamento no tempo da expansao do Isldo e as diferentes formas que as
“campanhas” de islamizagdo foram adquirindo ao longo dos séculos fez com que, também
do ponto de vista da “visibilidade” e da importancia relativa das diversas formas
organizativas, existam diferencas [algumas significativas] nas diferentes zonas da
Senegambia.

Uma delas, a principal, remete-nos para diferencas de tempo e de contexto e,
decorrentemente, para disparidades de dindmicas, de memorias e de outros “acquis” do
passado na configuragdo das formas de relacionamento entre Estado, Sociedade e Islao.

No Senegal, ao contrdrio de todas as outras zonas da Senegambia, o Islao dominante é
de cariz “confraridtico” e, desde o 3° quartel do século XIX, as confrarias foram e, em larga
medida ainda o sdo, parceiros incontorndveis do Estado, primeiro do Estado Colonial e mais
tarde do pés-colonial; nos outros paises, embora as confrarias tenham presenca assinaldvel,
ndo sdo a face dominante do Isldo, nem desempenham papeis politicos desde hd tanto
tempo e tdo importantes como no Senegal.

Transformacoes, turbuléncias, confrontos no Islao senegambiano

Na década de 1970, na Senegambia, como na generalidade das regides islamizadas da
Africa subsaariana, o Isldo que ainda no inicio dos anos 1960 se apresentava, no essencial,

87 A Senegambia é entendida aqui no sentido de Senegambia “Histdrica” e ndo no restritivo que, em 1981, tomou
a efémera unido politica, entre o Senegal e a Gdmbia ou no que teve no século XVIII, durante a Guerra dos Sete
Anos, em que designava o reagrupamento, sob tutela da Gra-Bretanha, das possessdes francesas do Senegal e da
inglesa da Gambia. A Senegambia situa-se na regido oeste-africana, estende-se, nas versdes "maximalistas"”, do rio
Senegal ao rio Pongo, na Guiné-Conakry, e mesmo ao rio Kolente, na Serra Leoa, e do Atlantico até ao Bambouk
e aos contrafortes ocidentais do Fouta Djalon e foi edificada desde bem antes da efectiva ocupacao territorial
colonial, por multiplas convergéncias histéricas e por sucessivas “urdiduras” politicas, sociais, culturais e
religiosas. Nas versdes "minimalistas”, a Senegdmbia é delimitada a norte pelo Rio Senegal, a leste pelo seu
afluente Falamé e a sul, pela bacia hidrogréfica do Cacine. Sobre o conceito de Senegdmbia, ver Dias e Horta
(2007).

8 Na actualidade, dos trés paises que na totalidade se incluem na Senegdmbia - Senegal, Gdmbia e Guiné-Bissau -
a percentagem de mugulmanos é respectivamente de 92-94%, 93-95% e 48-50%. No Mali e na Guiné-Conakry,
paises em parte incluidos na versédo maior da Senegdmbia histdrica, a percentagem de mugulmanos é
respectivamente de 92-94% e de 88-90%.

8 Sobre a expansdo do Isldo na Senegambia, ver, entre outros, Barry (1988) e Mota (2020).
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com os mesmos modi faciendi - local, étnico, em gradagdes diferentes confraridtico - que tinha
entre finais do século XIX e a Il Guerra Mundial, entrou num periodo de grandes
transformacgdes e de turbuléncias nas relagdes entre as suas varias componentes, que, a falta
de melhores termos, podemos chamar de “aceleragdo da arabiza¢do” ou, de forma mais
realista, de “desapertar da ‘amarra’ identitaria e localista” do Isldo senegambiano.

Algumas destas transformacgdes sdo de tal forma significativas que as antigas e até
entdo correntes grelhas de andlise do Isldo na Senegdmbia revelaram-se ja por volta de finais
dos anos 1980, [em parte] desadequadas para dar conta das novas facetas religiosas, sociais,
politicas e culturais que o Isldo tinha progressivamente vindo a assumir na regido desde o
inicio da década de 1970.

Com efeito, na Senegambia, para além do aumento, em termos absolutos e relativos,
do niimero de mugulmanos, do significativo retorno as praticas religiosas das populac¢oes
urbanas,” e da multiplica¢do do nimero de mesquitas, de escolas mugulmanas
“modernas”,” de peregrina¢des a Meca e de publicagdes doutrindrias assiste-se a presenga
crescente desde os anos 1970, no terreno, de novas organizagdes isldmicas ou de sua
inspiracao e, por parte dos propagandistas de muitos destes novos grupos, a multiplicagdo e
a subida de tom dos discursos condenatérios do que consideram serem desvios doutrindrios
e préticas “ndo-mugulmanas” dos dignitarios das confrarias e dos responsaveis das
pequenas mesquitas rurais e de bairro, conhecidos na regido, respectivamente, pelos termos
genéricos de marabouts e de almamis (imas).*

Trate-se, em relacdo as décadas anteriores, ndo sé de um salto qualitativo em termos
de diversidade de expressdo das praticas religiosas e, por conseguinte, igualmente de
novas propostas de integracdo dos mugulmanos senegambianos na [idealizada]
comunidade universal de todos os crentes mugulmanos, a Umma, mas também de um
processo marcado pelo aparecimento de novas formas organizativas e de novas figuras
religiosas no “circuito” mugulmano da Senegdmbia e pela redefini¢do das relagdes no
interior das vdrias componentes locais do Isldo e destas entre si.

De facto, aos tradicionais imds das pequenas mesquitas rurais e de bairro e aos
“classicos” marabouts das confrarias que continuam a ser na Senegambia largamente
maioritdrios, tém-se juntando, em niimero crescente, novos agentes religiosos, na sua
maioria arabizantes, como sdo os casos, por exemplo, dos localmente chamados novos
ulémas,” dos jovens marabouts arabizantes das confrarias e, sobretudo, dos cada vez mais
incontorndveis du’at (singular, da"yha), os “missiondrios” africanos e ndo africanos da

% Sobre este assunto, ver exemplos em em Saint-Lary, Samson e Amiotte-Suchet (2011).

1 Conhecidas popularmente como madrassas arabi ou, na linguagem de muitos dos seus promotores, como
escolas drabo-muculmanas, estas escolas conjugam ensino de matérias “laicas” com religiosas, algumas usam o
drabe como lingua de ensino, outras ensinam o drabe em disciplinas auténomas. Sobre estas escolas e o seu
aparecimento no contexto mais global das transformagdes contemporaneas do Islao na Senegdmbia, ver, por
exemplo, Dias (2005) e Wright (2012).

92 A questio da “localidade” do Isldo na Senegambia e em Africa em geral esteve (e estd) sempre na agenda dos
movimentos reformistas. Ver proposta de quadro de andlise do confronto ‘Isldo negro” versus ‘verdadeiro Islao’,
em Dias (2005a).

% Os chamados novos ulémas, do ponto de vista das func¢des ou dos tipos de saber, ndo se distinguem dos das
décadas anteriores. Como os do passado sdo te6logos e eruditos que utilizam o drabe como lingua de trabalho,
que se especializaram em direito mugulmano e que se dedicam sobretudo a exegese do Alcordo e da Sunna. A
grande diferenga, a par dos locais onde estudaram, advém da diferenga de conjunturas religiosas em que uns
trabalham e outros trabalharam. A larga maioria ulémas formados antes dos anos 1970 estudou em centros
localizados na regido ou no Norte de Africa e, com poucas excepgdes, fazia parte do, a falta melhor termo,
aparelho das confrarias; os novos ulémas, formam-se predominantemente em universidades e centros islamicos
do Médio-Oriente e do Paquistdo e, do ponto de vista de filiagdo ideolégica e doutrindria, o leque de pertengas, é
muito mais amplo. Embora os ligados as confrarias sejam na actualidade ainda majoritdrios, em crescendo os
novos grupos, de da'wa e nao s6, tém os seus préprios ulémas. Sobre os novos ulémas ver quadro de andlise, por
exemplo, em Ba (2012).

| E-Book’IS | Sociedades Africanas: Religiosidades, Identidades e Conexdes Globais | 2023 114



| Eduardo Costa Dias

nebulosa de movimentos de reforma do Isldo de inspiragdo arab6fona, genericamente
designados movimentos de da‘wa, literalmente, [movimentos de] “chamada” / “convite”
[“verdadeiro”] Isldo.**

Estes tltimos, por exemplo, ndo sé sdo portadores de programas e projectos
proseliticos respaldados em interpretagdes e modi operandi religiosos, por norma, situados no
mundo arabe central, como ainda ao arrepio das tradic¢des locais do Isldao de transmissdo da
mensagem religiosa que privilegia a transmissdo do mestre ao discipulo, fazem-na na base,
a falta de melhor termo, da repeti¢do impessoal de exempla e hagiografias correntes no
Médio-Oriente, uns e outras apresentados como “verdadeiramente muculmanos”.” Muitas
destas prédicas sdo feitas com recurso a suportes audiovisuais, frequentemente em lingua
drabe e na “hora” resumidos em linguas locais, em inglés, francés ou crioulo.”

A “boa palavra religiosa”, os du’at dos grupos de da’wa acrescentam o
“enquadramento férreo” das sociabilidades dos aderentes e usam, a par da referida “boa
palavra”, a distribui¢do de bens e servicos obtidos a partir de fundos colectados, na sua
esmagadora maioria, nos paises drabes (Ardbia Saudita, Koweit, EAU etc.), como
instrumentos de captacdo de novos aderentes.

A presenga de fundos e de organizacdes de cariz religioso e caritativo drabes - uma
realidade incontornavel na Senegambla como por toda a Africa subsaariana islamizada,””
representa, a par de um maior “desvelo solidario” do mundo mugulmano central para com
os mugulmanos africanos, uma reorientagéo das relagdes de pafses como a Ardbia Saudita
com Africa, notéria j& no inicio da década de 1980.%

Todavia, ndo s6 o relacionamento entre o Isldo senegambiano e os paises drabes ndo
tem sido isento de multiplas ambiguidades, como ainda, em alguns casos, paradoxalmente,
o actual processo de transformagdes tem a sua sede primordial, como veremos com o
exemplo dos jovens marabouts arabizantes das confrarias, com a prépria dindmica interna
de componentes locais do Isldo e insere-se na sequéncia de outros ocorridos no passado,
incluindo quanto a sua dimenséao relagao entre islamizagdo e arabizagao.

Este processo de transformagdes, corresponde, em larga medida, a uma nova tentativa
de passagem a pratica do leitmotiv recorrente em todos os anteriores processos: tornar o
arabe na lingua cultual e de ensino do Isldo senegambiano, tomar a dita cultura religiosa

% “Da‘wah or Dawah (Arabic: s22) usually denotes the preaching of Islam. Da’wabh literally means "issuing a
summons" or "making an invitation", being the active participle of a verb meaning variously "to summon" or "to
invite" (whose triconsonantal root is ¢ ¢ 2). A Muslim who practices da ‘wah, either as a religious worker or in a
volunteer community effort, is called a da'1, plural du‘at. A da‘Tis thus a person who invites people to
understand Islam through a dialogical process, and may be categorized in some cases as the Islamic equivalent of
a missionary, as one who invites people to the faith, to the prayer, or to Islamic life. Da'wah activities can take
many forms. Some pursue Islamic studies specifically to perform Da'wah. Mosques and other Islamic centers
sometimes spread Da'wah actively, similar to evangelical churches. Others consider being open to the public and
answering questions to be Da'wah. Recalling Muslims to the faith and expanding their knowledge can also be
considered Da'wah”. http:/ /dictionary.sensagent.com/DAWAH/en-en/).

% Sobre as formas e os condicionamentos de implementagdo do da’wa ver discussdo em Janjar (2013).

% “A I'inverse de la personnalisation des rapports maitres-disciples « traditionnels », on assistel’inverse de la
personnalisation des rapports maitres-disciples « traditionnels », on assiste a une matérialisation des moyens de
transmission de I'islam, que ce soit sous forme d’un enseignement du coran qui intégre, dans un cadre moderne,
celui de la langue arabe, de I'anglais, des sciences..., ou sous forme de cassettes audio des prédicateurs qui
s’expriment dans les langues nationales ” (Grégoire e Schmitz, 2000, p. 14).

%7 Sobre as organizagdes mugulmanas de cardcter caritativo na Africa subsaariana islamizada, ver, por exemplo,
Weiss (2020)

% A reorientacdo das relagdes da Ardbia Saudita (e de outros paises produtores de petréleo da érbita saudita)
com os paises africanos €, no plano dos factos, uma das consequéncias da Guerra do Kippour em 1973 (Dozon e
Holder, 2018: 18-21).


http://dictionnaire.sensagent.leparisien.fr/Islam/en-en/
http://dictionnaire.sensagent.leparisien.fr/Missionary/en-en/
http://dictionary.sensagent.com/DAWAH/en-en/
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mugulmana drabe como modelo para o “verdadeiro” mugulmano africano, no caso
senegambiano.

Alids, no passado, apesar do seu “localismo religioso”, o Isldao na Senegdmbia nunca
deixou de ter os seus intelectuais arabizantes e de manter, por via destes contactos
continuados com centros de saber mugulmanos localizados, por exemplo, no Norte de Africa
e no Egipto.

Na realidade, o Isldo na regido onde se insere a Senegambia, o Oeste Africano, antes
deste processo iniciado na década de 1970, conheceu outros momentos de profundas
transformagdes marcados, cada um a sua maneira, pelo debate islamizagdo versus
arabizagdo: um longo momento, nos séculos XVI e XVII caracterizado pela formacao dos
grandes impérios sudaneses islamizados e pela multiplicacdo de pequenos nticleos
mugulmanos ao longo dos eixos comerciais saariano-sahelianos; um segundo grande
momento, entre o século XVIII e meados do XIX, caracterizado pelo alargamento das dreas
islamizadas em direccdo ao litoral, pelas revolugdes islamicas, pelos jihdds contra os chefes e
populacdes recalcitrantes e, ja no inicio do século XIX, pelo estabelecimento das confrarias;
um terceiro, entre o terceiro quartel do século XIX e a I* Guerra Mundial, concomitante com
o assentamento da dominagéo territorial colonial, de rdpido alastramento do Isldo e, em
vdrias zonas do oeste africano, pelo refor¢o do peso re11g1oso e politico das confrarias e pela
maior circulagdo de pregadores mugulmanos na sua maioria vindo do Norte de Africa.

Alids, foi por essa via que chegaram duas das actuais trés mais importantes confrarias
da Senegambia, a Tidjaniyya via Marrocos, a Qadiriyya via Argélia; foi também no Norte de
Africa e no Egipto, por exemplo, que a larga maioria dos mais importantes ulémas e eruditos
se formou desde o século XIX e até aos anos 1960.

E também nesta tltima época que as confrarias na Senegdmbia e um pouco por todo o
oeste africano se tornam a face se ndo sempre em todo o lado mais visivel pelo menos a mais
estruturada do Isldo,” e que este atinge na regido o auge da sua expansao territorial.

De facto, neste tltimo aspecto, as fronteiras geogréficas do Isldo na Senegambia e no
oeste africano nos nossos dias sdo sensivelmente as mesmas com que se apresentava nas
vésperas da I Guerra Mundial. O aumento nas tltimas décadas do nimero de mugulmanos
ndo se deve a um significativo alargamento da “fronteira geografica”, mas sim ao facto de no
interior dessas “fronteiras” um ndmero significativo de populagdes se ter convertido ao
Islao.

Na Senegambia, o0 aumento significativo nas tltimas décadas do ntimero de
mugulmanos confirma o fenémeno indesmentivel da revivificagdo do Islao transversal a
todas as zonas subsaarianas islamizadas; o continuado peso das confrarias e o grande
crescimento dos movimentos de da’wa atestam os tempos de transformagdes em que vive o
Islao senegambiano desde os anos setenta do século XX.

Neste tltimo caso, como veremos, também tempos turbuléncias e confrontos
sobretudo entre duas conce¢des de Isldo — confrarias, grupos de da'wa,'® que, apesar de
algumas convergéncias tdcitas no terreno, reenviam nao s6 para diferengas significativas de
programas e de “modos de fazer”, como de caminhos a seguir para uma maior integra¢ao
das comunidades mugulmanas senegambianas na Umma — paradoxalmente, uma

% Sobre a expansdo das confrarias mugulmanas na Senegambia e, em geral, no oeste africano, ver casos em
Robinson e Triaud (1997).

100 Nos anos 1970 e 1980, quase em simultadneo com os grupos reclamando-se do da‘wa, comecaram-se instalar-se
na Senegambia novos grupos protagonistas de outras conce¢des do Isldo. Foi o caso, por exemplo, de varios
grupos inscritos na “movida” radical salafista ou, do primeiro de todos a instalar-se nos anos 1970, o0 movimento
Ahmadiyya que embora se reivindicado do da’wa nunca foi pelos outros grupos tomado como tal. Ver uma
tentativa de “arrumacao” destes grupos em Ba (2012) e em OAR (2017).
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comunidade largamente imaginada e, quanto a “fronteiras”, desde sempre de geometria
varidvel.'”!

Neste tltimo aspecto, as confrarias mugulmanas propondo uma maior integra¢do na
Umma sem abdicacdo do fundo cultural étnico e local e sobretudo do cultual sufi e do
esquema organizativo que dele decorre e os grupos de da"wa fazendo da “des-etnizagdo” do
Isldo senegambiano e do “fazer tal e qual como os “drabes” as condicdes primeiras para a
integracao efectiva.

Confrarias, uma das faces do Islao dito tradicional na Senegambia'*

As confrarias mugulmanas (furug; singular: tariga [“a via”]) fazem parte do universo de
manifestagdes misticas colectivas do Isldo e sdo, de forma estruturada, a mais antiga e
importante expressdo de espiritualidade mugulmana, o sufismo.

O sufismo, que se caracteriza globalmente pela interpretagdo contemplativa do Islao,
pelo cardcter inicidtico do acesso ao conhecimento religioso, pela grande importancia
atribuida aos dons ditos sobrenaturais dos fundadores das confrarias (baraka'®) e dos seus
sucessores e por préticas de cariz sincrético, estd hoje, por intermédio de multiplas
confrarias, espalhado por todo o mundo mugulmano.

Todavia, embora mantenham o cunho inicidtico e mistico caracteristico do sufismo,
muitas dessas confrarias atribuiram-se, ao longo dos tempos, de capacidades de intervengdo
econdmica, social e politica ndo negligencidveis, como € o caso da maioria das actualmente
presentes na Senegambia.

De facto, para além do papel proeminente que tiveram na expansao do Isldo e na sua
“adaptacdo” as culturas locais e de serem desde o século XIX os principais centros
produtores de saber religioso na Senegdmbia, desde hd muito tempo que desempenham
papéis sociais e politicos destacados.

As confrarias na Senegdmbia estiveram, por exemplo, nos séculos XVIII e XIX, na
origem de algumas importantes teocracias mugulmanas e, durante algumas décadas, na
primeira linha de combate a conquista colonial; desde finais do século XIX, os dirigentes das
confrarias tornaram-se, em intimeros casos, nos principais intermediarios entre as
populagdes muculmanas e o Estado e, no Senegal de forma mais notéria do que em outros
paises senegambianos, tiveram um indiscutivel papel de primeira ordem na “maquetagem”
do tecido econémico e social e, inclusive, da cultura politica e administrativa subjacente ao
Estado Colonial e, ao herdeiro deste, o Estado Pds-colonial.'*

101 “La Umma n’a jamais existé dans la réalité, sinon comme communauté imaginaire, mais [paradoxalmente]
s’est toujours imposé d'une maniére ou d’une autre comme référence ultime” (Bozarslan, 2018, p. 9). Sobre esta
matéria, ver debate mais amplo, por exemplo, em Orwin (2018).

102 Apesar das diferencas - estrutura, funcionamento, ideologia, peso relativo, expansdo geografica — entre as
vdrias confrarias serem bastantes e da sua constata¢do e andlise incontorndveis para elucida¢do de um ntmero
sem fim de matérias, neste artigo as confrarias sdo tratadas do ponto de vista heuristico como um todo.

103 “Une confrérie, en Islam, est un réseau de fideles réunis autour d'une figure sainte, ancienne ou récente,
autour de son lignage et de ses disciples. Cette figure charismatique, dont le tombeau devient lieu de pélerinage,
est réputée détenir et transmettre la baraka, une « bénédiction » d’origine divine qui conféere a son détenteur, et a
ses successeurs, des pouvoirs particuliers de protection, de clairvoyance, de guérison, etc. Ces saints
appartiennent a ce courant de I'islam sunnite qualifié de soufisme, qui représente une tendance ésotérique et
mystique, face, a I'autre extréme, a des courants littéralistes, attachés a la lettre pure du Coran et de la Sunna et
qui voient dans ces enseignements soufis des dérives idolatriques étrangeres a I'islam authentique. Les
Wahhabites saoudiens représentent le mieux cette tendance opposée” (Triaud, 2010, p. 831).

1Sobre o papel das confrarias no Senegal existe uma importante bibliografia. Entre outros, ver Babou (2007),
Coulon (1981), Coulon e O’Brien (1988), Diouf (2001), e Robinson (2004).
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Na verdade, no caso Senegal, a sua histéria politica foi, desde meados do século XIX,
em grande parte, construindo-se por referéncia aos fluxos e refluxos das relagdes tecidas
pelo Estado com as confrarias mugulmanas e os marabouts'® sdo hoje, como no passado
colonial, uma referéncia essencial no jogo politico.

Os marabouts, a par de outros dignitarios do Isldo local, seja através do seu exemplo
moral e intelectual, seja por intermédio das intimeras redes de interesses que polarizam, sdo,
em indmeras circunstancias, vistos pelo Estado como parceiros eficazes e indispensaveis de
ligagdo com as populagdes e pelos partidos politicos, sobretudo no Senegal, desde hd vérias
décadas, sob a batuta ou ndo do ndiguel,'® vistos como incontorndveis agentes eleitorais.'"”

De entre as vdrias confrarias actualmente presentes na Senegambia, trés — Mouridiyya,
Qadiriyya, Tijaniyya, destacam-se pelo niimero de membros e pela importancia religiosa,
econdmico-social e politica que desde o século XIX foram adquirindo. Qualquer uma delas
“reagrupa” maioritariamente membros do, no sentido largo do termo, mesmo grupo étnico:
a Qadiriyya, do grupo mandinga, a Mouridiyya, do wolof e a Tijaniyya, do fula.

Como todas as outras, estas trés confrarias, que se dividem em vdrios ramos mais ou
menos rivais, sdo estruturas hierarquizadas nas quais a relagdo genealdgica com o fundador
da confraria ou do ramo opera como elemento central na colocacdo dos individuos no topo
da cadeia de dependéncias. A maioria dos mais importantes marabouts, hoje como no
passado, sdo descendentes (biolégicos, espirituais)'® dos fundadores das confrarias ou dos
seus ramos locais e assentam a sua dominacéo sobre os discipulos (taalibe, singular: taalib) no
facto da baraka se transmitir predominantemente no interior das familias de marabouts e de
todo o conhecimento religioso dos taalibe ser adquirido através de uma cadeia de
transmissdo de autoridade espiritual e intelectual iniciada pelo fundador e controlada pelos
seus sucessores (silsila).

Alids, a forga deste Isldo confraridtico, advém em grande parte das rela¢des muito
personalizadas entre os marabouts e os taalibe e da relacdo de submissdo destes em relacdo
aos primeiros, plasmada pelo conjunto de disposi¢ées do nijibellu.

105 O termo marabout designa, no contexto senegambiano, duas realidades formalmente diferentes. Por um lado,
designa de uma forma genérica desde o tempo colonial, no Senegal e nos outros paises senegambianos, um
dirigente de uma confraria; por outro, nomeia desde hd séculos em todo o oeste africano um mugulmano que se
dedica a geomancia e outras “préticas magicas”. De hd muito condenadas pelos defensores do “verdadeiro
Islao”, estas praticas gozam de grande popularidade na Senegambia, mesmo entre populagdes ndo mugulmanas.
Sobre o lugar e importancia da geomancia no Isldo em Africa ver, por exemplo, Brenner (1985; 2000).

106 O quadro das relagdes, nas confrarias, entre marabouts e discipulos é regido por um conjunto de disposigoes
conhecido como njebullu (“submissdo”) — um conjunto de disposi¢des que, entre outras, impde o respeito pelas
recomendagdes do marabout (ndiguel. Entre o inicio dos anos 1960 e o inicio do século XXI, o ndiguel — palavra
wolof que significa literalmente ordem - foi abundantemente utilizado pelos marabouts para dar indicagdes de
voto aos seus discipulos (geralmente voto no partido do poder). Ver, por exemplo, em Beck (2001) e em Audrain
(2004) apontamentos sobre a contestagdo de indicagdes de votos feitas por marabouts.

107 “Le contrat social sénégalais repose sur une relation triptyque entre les politiciens au pouvoir, les marabouts et
la population taalibe. En échange de biens et services de I'Etat, les marabouts énoncent des ndigél électoraux
orientant le vote de leurs taalibe, qui, en échange, recoivent les bienfaits spirituels et matériels de leur part”
(Audrain, 2004:101).

108 No interior das confrarias, em conjunturas e situa¢des precisas, ocorrem por vezes, manipula¢des simbdlicas
do parentesco que tornam as filia¢des bioldgicas secunddrias em relagdo as espirituais. [A primeira das formas de
manipulagdo simbélica do parentesco €] “la substitution du maitre (ceerno en pulaar) - enseignant coranique puis
cheikh al-targiya- au pere biologique qui lui confie son enfant en vue de son apprentissage coranique. A travers
le long parcours de 1“apprentissage et de 1“initiation, le maftre opére une sorte de procréation spirituelle du
disciple, ot1 la femme est absente, et qui est symbolisée par le souffle ou la salive. La seconde, qui concerne
I“alliance et peut se penser en continuité avec la premiere, est la transmission de la baraka du guide spirituel, ou
shaykh al-tarqgiya, a son disciple préféré a qui il donne sa fille en mariage. Dans ce cas, [“alliance supplante la
filiation naturelle puisque, devenu beau-fils, le disciple se substitue au(x) fils biologique(s), ce qui provoque
rivalité et souvent haine entre eux” (Schmitz, 2000, p. 241).
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Uma relacdo que é quotidianamente avivada, por exemplo, pela recitagdo, em
momentos precisos do dia, de um certo namero de versiculos do alcordo e de oragdes
especificos a cada confraria (wird) e ciclicamente reavivada nos momentos de celebracao
colectiva das festas religiosas do calenddrio mugulmano ou das datas comemorativas das
confrarias que rednem nas zawiya (sedes das confrarias ou dos seus ramos) milhares de
taalibe.'”

Este sistema relacional religiosa e socialmente desequilibrado, foi indirectamente
reforgado no tempo colonial, pelos reconhecimentos simbdélicos e sucessivas benesses
materiais prodigalizados pelas administragdes coloniais aos marabouts''® e por estes, em
parte, redistribuidos aos seus taalibe. Reconhecimentos e benesses diferentes conforme a
época e o local é certo, mas, quanto a sua légica idénticos tanto no passado, como, apesar das
mudancas sécio-politicas decorrentes das independéncias e da progressiva urbanizacdo, na
actualidade.

Confrarias, Reconversao econémica, alteracoes de perfil dos taalibe, marabouts
arabizantes

A extensdo do controlo “territorial” das confrarias as cidades e as comunidades na
didspora e a reconversao econémica dos marabouts sao nos tempos mais recentes a prova do
vigor das confrarias no Senegal e nos restantes paises senegambianos.

Com efeito, no que toca, por exemplo, a actividade econémica dos principais membros
das confrarias hoje em dia pouco tem a ver no que toca as fontes de rendimento com a
situacdo descrita, nos anos 1960, para a Mouridiyya, por Samir Amin.'!

Hoje, ndo s6 a agricultura ndo é de longe nem de perto a principal de rendimentos das
confrarias como muitos dos membros dos establishments das confrarias sdo grandes
empresdrios, alguns mesmo empresdrios internacionais e milhares e milhares de taalibe
dedicam-se, por exemplo, ao comércio no seu pais ou no estrangeiro.

109 Sobre a organizagdo e funcionamento nos diferentes niveis das confrarias no Senegal e, em geral, na
Senegambia, ver descri¢do exaustiva em Wane (2010).

110 “Notabilizagdo” dos marabouts, descriminagao positiva dos marabouts no que toca a atribui¢des de bolsas pelas
administragdes coloniais para a peregrina¢do a Meca, derrogagdes casuisticas aos quadros juridicos que regulam
a vida das populagdes africanas, concessao de grandes extensdes de terras para cultivo de amendoim aos
dignitdrios das confrarias, garantia de precos e de escoamento da totalidade da produ¢do de amendoim, pautas
fiscais vantajosas etc., etc.

1T “Les grands marabouts mourides sont avant tout des hommes d’Etat, la Confrérie ayant mis en place une
société organisée de 500 000 habitants, communauté qui a ses regles propres d’organisation sociale et
administrative. La société mouride est dirigée par une cinquantaine de grands marabouts, recrutés dans les
familles des fondateurs de la secte, groupés autour de la famille la plus vénérable, celle des descendants du
fondateur Amadou Bamba, la famille des M’Backé. Elle est administrée par plusieurs centaines de petits
marabouts de villages, recrutés dans le monde rural lui-méme. L’ensemble de la hiérarchie vit de ses revenus
agricoles, partiellement utilisées pour I’administration du pays, la gestion des mosquées et des écoles coraniques,
I'assistance sociale mais aussi partiellement utilisées par les dignitaires eux-mémes comme revenus personnels.
Dans I'ensemble, les marabouts mourides, d’esprit tres traditionnel, utilisent ces revenus pour leur
consommation personnelle, notamment pour l'entretien des clienteles — les Baye Fall. Certains ont essayé a
plusieurs reprises de faire un usage plus productif de leurs revenus d’origine fonciére, notamment en consentant
des préts a des commergants. Mais ces expériences ont été, le plus souvent, des échecs et la plupart des
marabouts ont abandonné ces tentatives. Deux seulement ont persévéré et sont parvenus a devenir de véritables
hommes d’affaires: Cheikh M’Backé et Djili M’Baye. Un certain nombre de marabouts ont conservé néanmoins
quelques activités commerciales, mais en général médiocres, et paraissent plutot étre des sortes d’agents des
précédents” (Amin, 1969, p. 48).
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Mantém-se, contudo, por parte dos taalibe, as obrigagdes do dispositivo njebellu,
incluindo as financeiras, em relacdo aos seus marabouts, e, por parte destes, a necessidade
impositiva de, como se diz no Senegal, “entretien des clienteles”!'2

Construindo a volta das dahira (“células”, grupo de crentes submetidos a autoridade
de um marabout), centros de sociabilidade e solidariedade e lugares de poder e de
emergeéncia de novas elites religiosas, as confrarias reforgaram a sua capacidade de
enquadramento e alargaram o recrutamento de taalibe a novos grupos sociais (funciondrios,
profissionais liberais, empresdrios, jovens, intelectuais, emigrantes); reconvertendo-se
economicamente, os marabouts aumentaram as suas capacidades enquanto cabegas de pélos
redistributivos, reforcando assim o seu prestigio como patronos e filantropos e, nalguns
casos, 0 seu poder enquanto agentes politicos de “1? 4gua”.

As novas “roupagens” empresariais avocadas por muitos marabouts sdo, a par da
diversificagdo da origem social e dos locais de residéncia dos taalibe e das novas formas de
intervengdo publica, uma das “montras” de modernidade das confrarias e do dinamismo da
sua construcdo identitdria.

Uma outra importante “montra” de modernidade das confrarias, tem a ver com o
aparecimento em crescendo de marabouts arabizantes, sobretudo jovens, fortemente
implicados nos movimentos de renovagdo das confrarias e, no sentido plural do termo, do
Islao senegambiano.'

Estes marabouts, possuidores de cultura e modos de vida urbana, fluentes na sua
maioria em drabe, muitos com estudos religiosos em paises drabes e alguns mesmo também
com estudos em universidades “laicas” nos seus paises ou no estrangeiro,'** distinguem-se
dos das geragdes mais velhas pelo estilo de linguagem, pela maior ambiguidade no
relacionamento com o poder politico e, sobretudo, pelos alvos privilegiados do seu
proselitismo.

Desenvolvem um proselitismo muito activo entre as diferentes camadas sociais
urbanas e elegem, a par de uma forte presenga nas movimentagdes da sociedade civil e de
uma importante implicagdo nas “grandes causas”, como uma das suas principais tarefas,
enquanto agentes privilegiados do movimento de refundacéo do Isldo senegambiano e das
confrarias que se propdem protagonizar, a renovacdo do ensino nas escolas cordnicas
(madrassas).

De facto, é ao nivel do ensino que, na Senegambia, as actividades destes marabouts
arabizantes sdo mais notdrias. Ao nivel do ensino propriamente dito, ao nivel dos suportes
institucionais e financeiros.

A este ultimo nivel, sobretudo os marabouts arabizantes que respaldados nas relagdes
familiares que tém com os fundadores das confrarias/com membros importantes dos seus

112 Sobre a reconversdo econémica dos membros das confrarias ver, por exemplo, um estudo de caso em Sall
(2014).

113 O termo marabout arabizante, correntemente utilizado por intimeros observadores da “movida islamica” na
Senegambia para nomear os membros ditos reformistas das confrarias, muito embora tenha, no plano da
descrigdo das situagdes, valor heuristico, levanta um importante conjunto de problemas dos quais, por exemplo,
0 “como os distinguir, no plano das intengdes, de outros agentes reformistas?” ndo é o menor. Sobre esta matéria
[e outras matérias conexas] ver Ba (2012); ver também, conexa com esta questdo, em Otayek (1993:17) chamada
de atencgdo para a diferenca entre arabiza¢do — o que se propdem fazer, por exemplo, os marabouts arabizantes
das confrarias — e arabidade - conversdo a cultura arabe, “desejo dltimo” de alguns grupos de da’wa.

114 “T’ai obtenu mon bac en 1984 a Al Azhar au Caire. Puis je me suis inscrit a la section de journalisme et

communication. Je suis allé ensuite poursuivre des études en France, a Lyon 2. J'y ai obtenu un dipléme
universitaire de traduction et d’interprétariat bilingue au département de langues étrangeres appliquées en
1990/91. J'ai fait une maftrise au département d’arabe, puis un DEA. J'ai soutenu ma thése en 1997. Et depuis le
ler octobre 1998, je suis recruté a 'université de Dakar » (A. D., universitaire, Dakar) in Dia (2015:198). Sobre a
questdo do valor/ ndo valor dos diplomas obtidos em universidades drabes ver, entre outros, Dia (2015); ver um
testemunho pessoal em Mbacké (2011).
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establishments, “instituem” as chamadas Associagdes islamicas que, a par de outras
actividades, servem de suporte institucional, financeiro e ideol6gico as escolas arabo-
mugculmanas, as conhecidas daaras modernas.

Estas associagdes de carécter, a falta de melhor termo, doutrindrio e religioso islamico
fizeram a sua apari¢do na Senegambia, ainda durante a época colonial, em finais dos anos
1940-inicio dos 1950. Na actualidade, desigualmente distribuidas pelos 5 paises
senegambianos, existem, formalmente constituidas e em actividade, vdrias dezenas destas
associagdes e, na sua maioria, com a vertente suporte institucional de escolas arabo-
mugulmanas.

Muito diversas quanto a meios, orientagdes doutrindrias e redes locais e internacionais
em que se inserem, concorrem entre si nos planos simbdlico e pratico e desempenham, para
além do suporte a escolas, muito outros papéis: uns ligados mais directamente a propagacao
da mensagem religiosa, outros ao fomento da inter-ajuda entre os seus membros, outros
ainda, a defesa e promocao dos interesses das associa¢des e dos seus dirigentes. !'>

Nas ultimas décadas, algumas destas associagdes controladas por
descendentes/discipulos préximos de importantes membros das hierarquias acabaram
mesmo por se tornarem, com maior ou menor beneplacito/conflitualidade dos/com os
parentes, em tendéncias organizadas dentro das confrarias que em graus diversos dispdem
de autonomia funcional e programatica.

Movimentos com larga autonomia funcional e programatica como o Dahiratoul
Moustarchidina Wal Moustarchidaty (conhecido correntemente pelo nome de movimento dos
Moustarchide, literalmente - [movimento] daqueles que procuram a rectidao), dirigido por
Moustapha Sy, filho de Tidiane Sy, Califa Geral da Tidjaniyya entre 2012 e 2017 ou o Diwanou
Silkoul Jawahij Fi Akh Baria Sara Ir (literalmente, Movimento Mundial pela Unicidade de
Deus) de Ahamadou Kara Mbacké, descendente da familia fundadora da Mouridiyya
funcionam, na actualidade, em muitos aspetos, quase como confraria dentro da confraria!*'®

As escolas drabo-mugulmanas muito presentes no Senegal, no Mali, na Gdmbia, na
Guiné-Conakry e, em menor grau, na Guiné-Bissau desenvolvem, como alids as ligadas a
grupos de da'wa, os seus proprios sistemas de ensino (curriculos, niveis de ensino), inserem-
se em redes internacionais de escolas patrocinadas por associagdes do mesmo, a falta de
termo, quadrante ideolégico-religioso e o seu ensino é tendencialmente supletivo do
ministrado no ensino oficial e no privado nao islamico.

De entre os quatro paises acima referidos, € no Senegal onde o processo de integragao
do ensino das escolas drabo-mugulmanas no sistema nacional de educagao se encontra mais
avangado, em especial depois de um conjunto de medidas tomadas durante os mandatos do
antigo presidente Abdoulaye Wade (2000-2012), um faalib da Mouridiyya, passos decisivos
nesse sentido: integragdo do ensino das ciéncias islamicas nos curriculos da escola publica,
fornecimento de materiais as daaras, criagdo de escolas pilotos isldmicas, equiparagdo de
diplomas.'"’

115 A actividade de lobby é desde sempre uma das mais fortes imagens de marca da larguissima maioria deste tipo
de associagdes. Forte no tempo colonial, fortissima desde as independéncias.

116 Sobre estes dois movimentos ver, por exemplo, Audrain (2004) e Samson (2005,2007)

17 La loi d'orientation de 1991, qui précisait le caractere laic de I'Education nationale, est réformée en 2002 et
l'enseignement religieux officiellement introduit dans 1'éducation publique. Dans le cadre de cette réforme,
I'enseignement des sciences islamiques est intégré au programme du cycle primaire de I'Ecole publique. De
méme, plusieurs écoles publiques franco-arabes pilotes sont créées. L'Etat a également lancé le projet des «
daaras modernes », en fournissant du matériel (chaises, tableaux..., etc.) et des cadres pédagogiques
(mathématiques, langue francaise, etc.) dans les écoles coraniques pilotes (Basse 2004). Les enfants qui les
fréquentent sont désormais considérés comme scolarisés au méme titre que les éleves inscrits dans les
établissements publics ou privés officiellement reconnus par 1'Etat” (Amo, 2018, p. 9). Sobre este assunto, ver,
para além de Amos, por exemplo, Akkari e Fuentes (2021), D’ Aoust (2013), Humeau e Lozneanu (2014) e Wright
(2012).
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Da’wa, arabizacao, reforma do Islao senegambiano

Foi sob a “etiqueta” de “emanacgdo” de movimentos sediados nos paises drabes que os
grupos reclamando-se do da’wa, na sua concep¢ao moderna, apareceram, nos anos 1970 na
Senegambia.

Muito embora o da’wa seja um conceito coranico cldssico ao qual, em lugares e
circunstancias diferentes,''® as sociedades muculmanas do passado recorreram para
propaganda e proselitismo religioso, os grupos de da’wa que hoje encontramos resultam de
uma substancial redefinicdo da sua concepcdo e da sua pratica durante a segunda metade do
século XX, nomeadamente transformando a mensagem religiosa num instrumento de
combate aos ideais laicos proclamados pelas elites ocidentalizadas no poder, no caso da
Senegambia, no pés-independéncias e tornando cada aderente num missiondrio potencial e
num militante social, num da’iyha.

Na Senegambia, se inicialmente, ao contrdrio de outras zonas oeste africanas,
apareceram como uma iniciativa de renovagdo vinda de sectores “aparentados” com o
xiismo como o grupo Ahmadiyya — um grupo origindrio do Pendjab e considerado “ndo
mugulmano” pelas correntes isldmicas maioritarias, nas tltimas décadas, sectores sunitas e
varias organizagOes pan-islamicas sediadas nos paises de maioria sunita contribuiriam
decisivamente para o renascimento do conceito e tornaram-se os principais artifices da sua
difusdo, procurando alguns mesmo, apesar da disparidade de posicionamentos religiosos,
da auséncia de coordenacdo das acgdes entre as multiplas correntes e do recorrente
sectarismo nas relagdes entre os diferentes grupos, constituir-se, a partir da “nebulosa” dos
movimentos reformadores de tendéncia islamista, num grupo com identificagdo prépria,
isto &, no grupo do “verdadeiro” da’wa.

Porém, apesar da no¢ao moderna de da’wa ter sido pedida emprestada na sua origem
ao mundo drabe-islamico dito central, ela tem sido, no contexto senegambiano, como alids
em multiplos outros contextos mugulmanos subsaarianos e nao s6, reapropriada,
retrabalhada, reavaliada e reinvestida por cada comunidade. Isto é, muito embora a maior
parte das ideias sejam plagiadas do discurso islamista corrente nesses paises, a sua mise en
scene € de iniciativa dos grupos actuando no terreno.

Em certo sentido, estes “ajustamentos locais” do discurso da’wa reflectem, em
simultaneo, a participagdo activa de certos grupos mugulmanos da Senegambia no mundo
islamico transnacional e a procura por parte dos grupos de da’wa de enraizamento nas
realidades locais de cada comunidade.

Porém, pesem embora as miltiplas cedéncias feitas, em termos de “ortodoxia”, aos
“usos e costumes” das populagdes e mesmo as “idiossincrasias” do Isldo local, os diferentes
grupos de da"wa ndo deixam de criticar, por vezes de forma bastante incisiva, préticas e
ideias proéprias ao Isldo tradicional.

Com efeito, no plano das ideias e préticas religiosas, os grupos de da’wa actuando nos
diferentes paises senegambianos, para além do fomento do desprestigio de algumas préticas
tradicionais do Isldo - caso da adivinhagdo, da utilizagdo de amuletos ou dos métodos
pedagégicos e da qualidade “mugulmana” do ensino nas escolas coréanicas , tém tentado,
usando modelos (formas, suportes) de transmissao religiosa diferentes dos do Islao
tradicional, implementar praticas prosélitas, pelo menos na aparéncia em (quase) tudo
opostas as tradicionais.

“Islao verdadeiro”, agentes, suportes e formas de proselitismo

118 Sobre o lugar do da'wa no Cordo ver Ismail (2017), sobre o “enquadramento” dos modi operandi prosélitos dos
grupos de da’wa, ver Janjar (2013).
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As diferencas de formas e suportes do proselitismo dos movimentos de da'wa em
relacdo as do Isldo tradicional senegambiano e em geral subsaariano situam-se, em certo
sentido, a0 mesmo nivel de importancia das disparidades existentes, por exemplo, em
termos de valorizagdo do corpus textual de prescri¢Ses religiosas.

Esta comparagdo ndo sé tem importancia em termos estritos de materialidade das
formas, como tem ainda grandes consequéncias ao nivel da amplitude do leque étnico dos
potenciais receptores da mensagem religiosa, da centralidade e importancia pessoal do seu
difusor e do contetido das mensagens transmitidas.

Deste ponto de vista, a forma de pregacdo dos marabouts e dos imas do Islao
tradicional — auténoma, “localista”, assente no carisma pessoal e pouco “presa” ao contetido
dos textos sagrados, os reformadores opdem uma outra forma de pregacao e difusao das
ideias religiosas: a pregacdo sustentada por guido pré-estabelecido, por um guido mais ou
menos estandardizado construido a partir de “vulgatas” de exegese do Alcordo e de glosa
da Sunna facultadas pelo mundo arabo-mugulmano dito central.

De facto, ao contrdrio do Isldo tradicional que sempre valorizou a baraka e a
capacidade pessoal do pregador de recitar em detrimento do contetido e a utilizagdo, de
materiais religiosos produzidos localmente (poemas, mitos, estdrias, narrativas
“islamizadas” de feitos do passado, compilagdes de reflexdes pessoais de serignes e xeiques),
os movimentos de da’wa fazem da centralidade do Alcordo e da Sunna e da rejeicdo de todas
as inovagoes (bid’a) operadas pelo Islao senegambiano condicdo sine qua non para a
“purificagdo” da religido e da relacdo sem intermedia¢do dos crentes com Ald um principio
indiscutivel.

Por outro lado, as novas formas de utilizagdo dos textos — disponiveis actualmente na
Senegambia, para além de em drabe, em francés, inglés, portugués e em muitas linguas
locais, representam um reforgo da despersonalizagdo da relacdo dos massa dos crentes com
os dignitdrios: os marabouts, imas e os professores de Alcordo, no passado, garantes
exclusivos do saber muculmano estdo, na actualidade, eles também lentamente a serem
transformados em simples leitores mais ou menos privilegiados de textos sagrados, textos
alids cada vez mais acessiveis a todos os crentes minimamente escolarizados em drabe ou
nas linguas para as quais os textos foram traduzidos.

Todavia, a maior acessibilidade aos textos ndo se traduz s6 na progressiva
despersonalizagdo da transmissdo do saber religioso. Indicia também o comego da perda de
legitimidade dos depositarios do saber religioso no Islao tradicional e do confronto da
legitimidade dos marabouts e dos imas com outras legitimidades.

No Islao tradicional, as cadeias de transmissdo (silsila) que ligam o discipulo ao mestre
e 0 mestre ao seu proprio mestre e aos grande mestre do passado, legitimam os saberes
transmitidos aos discipulos; nos movimentos reformistas, o privilegiar dos textos em si em
relacdo a quem os diz, deslocaliza a sede da legitimidade para os préprios textos e,
tornando-a dependente do contetido e ndo do transmissor, reformula os préprios termos de
legitimidade do saber religioso.

Por outro lado, ao privilegiarem o contetido em detrimento das caracteristicas pessoais
do transmissor, incluindo a da sua conotagao étnica, os movimentos de da"wa procuram

fazer passar a ideia de que o “seu Isldo” é um Isldo sem “cor étnica”, ou melhor, um Isldo
“supra-étnico” igual para todos independentemente da qualidade étnica de cada um.

Neste aspecto, importa reter o verdadeiro must em que se tornou desde hd alguns
anos, mesmo nos lugares mais reconditos do oeste africano, a audi¢do de cassetes dudio, CD
e DVD de pregadores exprimindo-se em arabe, francés, inglés, portugués ou nas linguas
locais.

Ao promover a despersonalizagdo da transmissdo do saber e ao combater a velha
questdo, no Isldo tradicional, da [quase total] homogeneidade étnica entre pregador e
auditores, e, em simultaneo, ao fomentar indirectamente a ficticia integracao de jure e de facto
dos mugulmanos senegambianos na Umma, a possibilidade (e o direito!) de acesso aos textos
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por um nimero cada vez maior de crentes tornou-se numa das mais importantes
contribuigdes trazidas pelos movimentos de da’wa a reformulacdo da identidade religiosa.

Confrarias, grupos de da’wa, limites e ambiguidades

O processo de reformulagdo de identidade religiosa actualmente em curso ndo é,
todavia, nem exclusivamente tutelado pelos grupos de da’wa, nem, apesar dos confrontos
entre si, um processo sem “pontes” entre as vdrias componentes do Isldo no oeste africano.
Todas, de uma forma ou de outra, tém sido parte interessadas no processo, muito em
especial as confrarias que, através dos seus sectores mais “modernistas”, para além
partilharem com os grupos de da'wa a vontade de, pela arabizagéo e pelo “fazer como os
arabes”, purificarem o Isldo na Senegambia, estabeleceram com os da’yha acordos mais ou
menos tacitos de divisdo de sectores de actuagdo e de “picos” de conflitos a ndo serem
ultrapassados.

Na verdade, pese embora a circunstancia de as praticas religiosas confraridticas serem
um dos principais cavalos de batalha dos grupos de da'wa, estes e as confrarias, na
Senegambia, ndo tém tido rela¢des “permanentemente” tumultuosas. Os conflitos tém sido
pontuais e geralmente despoletados a partir de querelas localmente focalizadas '*°.

Por um lado, as confrarias senegambianas enquanto tal nunca declararam guerra aos
grupos de da'wa e a generalidade destes ndo inscreveu até agora nos seus programas o
afrontamento global com as confrarias; por outro, os vdrios movimentos de reforma interna
do Islado tradicional tém tido também algumas repercussdes significativas no interior das
confrarias.

Nao s6 os du’at tendem a adaptar, na forma, o seu discurso ao contexto geral do Isldao
dos terrenos em que estdo presentes, como as confrarias produzem também arabizantes com
discursos, pelo menos na forma, préximos dos grupos de da’wa.

De facto, nesta dltima dimensao, ndo sé é corrente a utilizacdo de materiais
“arabizantes” nas madrassas das confrarias ou, como no caso do Instituto al Azhar de Ndame
Darou da mouridiyya, a entrega da “assisténcia técnica” de formagéo religiosa a institui¢bes
arabes, como ainda membros das confrarias participam e tém, em alguns casos, lugar de
relevo na “movida” arabizante.

Um dos movimentos arabizantes mais importantes do Senegal, o movimento
mustarshidin [Dahiratoul Moustarchidina Wal Moustarchidaty], é dirigido por Moustapha Sy,
um jovem marabout da familia que dirige um dos principais ramos da Tidjaniyya no Senegal;
uma das figuras medidticas do mais importante e antigo grupo do da’wa na Gambia, Tablighi
Jama’at (Associagdo para a predicacdo) Mamadou Kasuro Fati pertence a uma familia de
importantes dignitdrios da Qadiriyya;** muitas das cabecas visiveis da mirfade de
associagdes caritativas mugulmanas, as popularmente chamadas “ONG arabi”,'*! aparecidas
como cogumelos nos tltimos anos sao membros assumidos das confrarias.

A estes casos, hd ainda que juntar o dos indmeros jovens das confrarias que tendo
estudado nos paises drabes geralmente com bolsas “conseguidas” pelos hierarcas das
confrarias ou nas multiplas escolas arabi entretanto implantadas por toda a regido, em
simultaneo, com a filiagdo nas confrarias, tecem relagdes préximas com a movida dos grupos

119 Ver uma sintese do estado das relagdes entre as vérias componentes do Isldo, no caso senegalés, em OAR
(2017).

120 Sobre o Tablighi Jama’at na Gambia, ver Janson (2014).

121 Ver em Gomez-Perez (2011) Sobre a natureza destas ONGs mugulmanas e os seus papéis no espago publico,
ver, para o caso senegalés, Gomez-Perez (2010) e, para o gambiano, Skinner (2010).
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de da’wa e que com igual arrebatamento e nos mesmos termos destes, apelam a
“purificagdo” do Islao tradicional.'*

Todavia, apesar do frequente radicalismo dos discursos, a actuagdo dos arabizantes
das confrarias enquanto cabegas de processos de “purificacdo” do Isldo tradicional e a sua
convivéncia com os grupos de da"wa tém fronteiras, limites e ambiguidades.

Fronteiras de actuagdo a ndo serem ultrapassadas tracadas pelos establishments das
confrarias tendo em conta, entre outros aspetos, os interesses gerais das confrarias e as
conveniéncias proprias no jogo interno das confrarias; limites de convivéncia ditados, por
exemplo, por incompatibilidades programaticas, por lutas de protagonismo ou pela
concorréncia na angariacdo de fundos e outros apoios junto de patronos; ambiguidades,
como no caso do grupo mustarshidin liderado pelo marabout senegalés Mustapha Sy, quanto
aos objectivos de participacdo na “movida” arabizante.

Neste caso, embora o Dahiratoul Moustarchidina Wal Moustarchidaty seja efectivamente
um dos grupos de cariz arabizante mais importantes do Senegal e os seus lideres se tenham
progressivamente incompatibilizado com a maioria do establishment da Tijaniyya senegalesa,
ndo deixa de ser, pelo préprio estatuto da familia do seu principal mentor no interior da
confraria — o pai, Tidiane Sy, foi Califa Geral da Tidjaniyya entre 2012 e 2017, também um
“simples” movimento de reforma interna da confraria.

Nesta dimensdo, como vimos anteriormente, objectivos de arabizantes das confrarias e
de du’at dos grupos de da’wa divergem, pelo menos no plano dos principios,
profundamente. Apresentando-se como “emanagdo” do “verdadeiro Isldo” e como
portadores de modelos religiosos inconcilidveis com os que dominam no Isldo tradicional
oeste africano, os grupos de da'wa recusam, a priori, qualquer possibilidade de “regeneracao
muculmana” das confrarias!

Neste altimo caso, considerando, sem qualquer cedéncia, os ensinamentos religiosos
das confrarias como desvios iddlatras e os seus rituais, incluindo o Mawlid — festa do
aniversario do nascimento de Maomé, como inovagdes (bida’a) heréticas.

Na verdade, apesar das concessdes a que foram obrigados a fazer para se instalarem
no terreno, os grupos de da’wa na Senegambia perfilam, em maior ou menor grau, as leituras
lineares e exclusivistas do wahhabismo e, por consequéncia, consideram todos aqueles que
ndo fazem como eles como ndo verdadeiros mugulmanos.

122 Os casos de confronto com o poder religioso mugulmano tradicional sdo indmeros em todos os paises
senegambianos, sobretudo entre jovens que estudaram no Magreb e no Médio Oriente e dignitdrios mugulmanos
das comunidades de pertenga dos primeiros. Os conflitos sdo, para além de correntes, por norma violentos e em
alguns casos levados até as tltimas consequéncias, isto é, ao “aparecimento morto” do contestatdrio. Muitos
destes jovens, para além da ruptura com a concepcao de Islao em que foram inicialmente educados, fazem
questdo de romper com o vestudrio corrente: passam a vestir sempre bubu branco, “batina” idéntica ao djabell
usado pelos homens nos paises drabes e a andar permanentemente de rosdrio de oragdes de 33 ou 99 contas na
mao (tasbih). Sdo apontados localmente, na maior parte das vezes com desdém, como alguém que “virou drabe”.
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The Crescent on the Erythraean Sea: Reflections on the Expansion of
Islam on the East Afrzcan Coast Before the 2nd Millenium CE

Resumo

O objetivo deste capitulo é o de oferecer uma nova abordagem cronolégica da
expansao islamica pela costa oriental da Africa. O terminus post quem usual para uma
chegada consistente do Isld na Somadlia e na Costa Swahili é o I Milénio EC, mas hd
evidéncia material e retrica para apoiar o argumento de que a fé islamica ja estava presente
nestas regides antes deste periodo consensual. Este argumento parte da primeira hijra para
Axum em 613 EC: esta migragdo é bastante conhecida, mas algumas tradigées afro-islamicas
derivadas deste fato sdo raramente levadas em con51dera<;ao e junto de outras evidéncias,
estas tradigdes podem refletir uma narrativa mais complexa para o Isla na Africa.
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Abstract

The goal of this chapter is to offer a new chronological approach for the islamic expansion through the
East African coast. The usual terminus post quem for a consistent arrival of Islam in Somalia and in the Swahili
Coast is the 2nd Millenium CE, but there is material and rhetorical evidence in support of the argument thay
the islamic faith was already present in those regions before this consensual period. This argument originates
from the first hijra to Aksum in 613 CE; such migration is well-known, but some afro-islamic traditions derived
from this fact are seldom taken in consideration - and, alongside other evidences, those traditions may reflect in
a more complex narrative for Islam in Africa.
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A décima sexta ’ayah (verso) da décima quarta siirah (capl’tulo) do Sagrado Qur’an
(conhecida como an-nahl, “das abelhas”) reflete com precisdo poética um aspecto
fundamental do Isld na Africa Oriental: sua relagio intima com o mar. Foram os navios
sulcando as dguas, I-ful 'ka mawakhira, que fizeram circular, pelas bordas do Oceano Indico,
mercadores drabes em cujas embarcagdes se carregavam ornamentos, porcelanas, especiarias
e o eventual proselitismo. Esta experiéncia maritima precedia o préprio surgimento do Isl3,
e os transitos indicos sdo atestados ja em tempos recuados, como se vé no Periplous tés
Erythrds Thaldssés, o “Périplo do Mar Eritreu”, um didrio de bordo anénimo escrito em grego
por volta do primeiro século da era comum (Casson, 1989). Neste sistema de contactos,
alguns trechos eram especialmente conectados e relevantes, como no caso do Mar Vermelho
— mais precisamente na regido do golfo de Adem, onde o estreito de Bab al-Mandab separa,
por apenas 30 quildmetros, o Chifre da Africa do sul da Ardbia. Foi através deste espago
agregador que antigas sociedades, como os elusivos reinos africanos de Punte e D'mt e o
reino drabe de Sab4 estabeleceram contato e trocaram perfumes e incensos ((Phillips, 1997, p.
442), e foi também através dele que o Profeta Muhammad (¥) mandou seus primeiros
sahaba, “companheiros”, para as terras da Abissinia em 613 EC, quando a perseguigdo dos
coraixitas de Meca se intensificou. Esta fuga, conhecida como a primeira hijra, “Hégira”,
marcou o primeiro contato formal entre a nascente fé islamica e o continente africano
(Power, 2012, pp. 85-87).

Apesar dessa aproximagao histérica, a primeira hijra é comumente tratada, pela
historiografia, como uma anedota fugaz, e toma-se ao pé da letra a verséo tradicional desta
narrativa, de que os poucos sahiba que migraram para a Abissinia voltaram para a Ardbia
entre 622 e 628 EC para se juntarem ao profeta em Yatrib, cidade hoje conhecida como
Medina (Power, 2012, p. 87). Em outras palavras, apesar de importante para a histéria
islamica e africana, a hijra abissinia nado teria fincado raizes no continente e, por
consequéncia, ndo faria parte de um primeiro processo de expansdo islamica na Africa.

Se a fuga para a Abissinia ndo deixou marcas duradouras na Africa, as posteriores e
constantes navegagdes indicas o fizeram. A historiografia concebe que, a partir do século
VIII EC, mercadores drabes estacionados em cidades da Somaélia como Mogadiscio, Barawa e
Merca praticavam o Isld, mas ndo atuavam na conversao de habitantes locais. Nesta mesma
época, o comércio drabe se expandia em diregéo ao sul, ao longo da costa oriental da Africa,
e mesquitas eram construidas para o usufruto exclusivo dos drabes — a efetiva estruturagdo
do Isla ao sul de Mogadiscio se daria somente do século XII EC em diante. Estes arabes
viriam, em sua maioria, da regido de Hadramaute, no sul da Ardbia entre os atuais Iémen e
Om3, e especialmente nos séculos XIII, XV e XIX EC, teriam sido responsaveis pelos
paulatinos movimentos de conversdo islamica na Africa, em particular na chamada Costa
Swahili (Pearson, 2000, p. 46-48).

A centralidade do proselitismo hadraumita no leste africano criou alguns pilares
interpretativos para a expansao do Isla na regido: este teria sido um processo lento e
gradual, com pequenos sinais de movimento na Somaélia nos séculos VIII e IX EC e com
énfase em algumas cidades portudrias da Costa Suaili a partir do século XII EC (mais
precisamente nos séculos XIII, XV e XIX EC); este movimento de expansao, por ter sido
fundamentalmente dependente da mobilidade comercial do Oceano Indico, caminhou ao
lado de um processo de arabizagio, isto é, a religido teria vindo junto de uma dimenséo de
influéncia cultural hadraumita mais ampla; esse bindmio islamizagdo/ arabizagdo mostraria
que o desenvolvimento histérico da Costa Swahili (e, em menor medida, do sul da Somalia)
estaria mais ou menos atrelado ao desenvolvimento histérico do sul da Arébia, chegando ao
ponto de se interpretar a islamizagdo Swahili como parte de uma efetiva colonizagio drabe
(Pearson, 2000, p. 46-47).
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Salvo alguns exageros historiograficos — até os anos 1960 e 1970, a narrativa da
colonizagdo drabe (ou persa) na Costa Swahili era bastante preponderante, por exemplo —,
este modelo interpretativo segue firme, e vigora, portanto o consenso de que o espalhamento
da fé islamica por partes da Somdlia e pela costa leste foi um processo lento, gradual,
relativamente tardio e carregado de uma espécie de aculturagio por parte dos comerciantes
drabes. Esta leitura ndo é necessariamente falaciosa, mas ela tende a dificultar a
possibilidade de se pensar uma dimensao do Isla que seja menos drabe e mais africana, isto €,
ela incorre no risco de silenciar certas formas de agéncia somali e swahili no processo de
transformagao religiosa da Africa Oriental. Ao retirar de cena a possibilidade de
interpretagdo e conversao por meio de atores locais (isto é, africanos), qualquer aproximagao
com o Isla passa a se atrelar, invariavelmente, também a uma aproximacdo com a cultura
drabe. Ao menos dois problemas ulteriores decorrem desta perspetiva: o do equivoco
cronolégico e do etnocentrismo religioso. O primeiro problema — o equivoco cronolégico —
diz respeito ao obstdculo de se pensar um Isla africano, somali e swahili, que preceda as
liga¢des hadraumitas do segundo milénio EC; o segundo problema — o etnocentrismo
religioso — é a recorrente confluéncia entre Isld e cultura drabe, ou seja, uma apreensao de que
o islamismo €, por natureza, uma expressao de sociedades arabes. O etnocentrismo religioso
ndo apenas tende a simplificar as complexidades cosmopolitas do Isld como também
emudece o peso histérico dos persas, dos iranianos, dos turcos, dos norte-africanos e dos
andaluzes no desenvolvimento da religido. No caso do leste africano, o etnocentrismo
religioso busca tragos de arabizagdo para perceber a islamizagio, como dito acima.

A partir destas constatacdes, o objetivo deste ensaio é o de circunscrever os obstaculos
tradicionais da historiografia do Isld na costa leste da Africa — processo lento, gradual, tardio
e “arabizante” — e refletir sobre a possibilidade de uma presenca muculmana mais antiga,
mais condizente com a agéncia somali e swahili e baseada tanto nas tradi¢oes herdadas da
primeira hijra quanto nas viagens indicas — mas ndo necessariamente da Ardbia para a
Africa, mas da Africa para a Arébia. Esta indagacéo propde que o Isld na Somélia se
desenvolve localmente, enquanto que ao sul, na Costa Swahili, a religido ganha corpo jd a
partir do final do século VII EC. E preciso ponderar, contudo, que a falta de documentagao
dificulta uma verificagdo mais concreta desta hipotese, de forma que este texto se encontra
muito mais em uma etapa de elucubracdo do que, propriamente, de investigacao empirica.
Apesar disto, este exercicio historiografico ndo apenas parece bastante védlido como também
apresenta potencial para fomentar pesquisas futuras e quicd mais aprofundadas.

“A Fuga para Axum”: o Isld no Chifre da Africa

A literatura de sirah, isto é, as biografias do Profeta Muhammad (,(¥ as-Strah an-
Nabawiyyah, trazem de forma bastante descritiva a chamada “primeira hijra”, a fuga
realizada pelos primeiros mugulmanos em dire¢do ao império africano de Axum, conhecido
em drabe como al-Habasa, Abissinia (Watt, 1980, pp. 110-111). Segundo a principal biografia
profética, Siratu Rasiili I-Lah, “Vida do Mensageiro de Deus”, legada a nés por ibn Ishaq,
editada por ibn Hisham e registrada também por Tabari (Robinson, 2015, pp. 119-121), a
perseguigdo politica, econdmica e religiosa de um grupo de elite de Meca, os coraixitas,
contra o Profeta e os primeiros praticantes do Isla se tornou demasiadamente agressiva por
volta de 613 EC e, buscando santuario, os mugulmanos decidiram atravessar o Mar
Vermelho porque sabiam que a corte axumita era amigdvel e seu governante, conhecido
como Najashi, ndo tolerava injustica (ibn Ishaq, 2004, p. 146). Liderados por ‘Uthman ibn
Maz “an, um fiel sahib, * companhelro do Profeta, seguem para a Africa um total de 83
homens e 18 mulheres, além de criangas pequenas — o Profeta, contudo, ndo segue em
nenhuma das duas viagens (ibn Ishaq, 2004, p. 148). A maioria dos mugulmanos permanece
no império africano até 622 EC, e neste meio tempo, ibn Ishaq nos revela um fato notével: os
coraixitas, cientes deste asilo politico e religioso, enviam dois emissdrios, ‘Amr ibn al-‘As al-
Sahmi (que mais tarde se converteria ao Isld) e ‘Abdullah ibn Rabi‘ah, para negociar com o
Rei dos Reis de Axum e pedir o retorno dos fugitivos (ibn Ishaq, 2004, pp. 150-152). Uma
audiéncia é convocada para resolver esta questdo e os mugulmanos sao defendidos por
Ja‘tar ibn Abi Talib, que faz um discurso evidenciando como a religido dos drabes era
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iddlatra e como o Profeta Muhammad (¥) ensinou para eles a palavra de Deus. Ja‘far
encerra sua defesa recitando um trecho da siirah conhecida como Maryam, “Maria”, que diz:

A mengcéo a Jesus e Maria no Sagrado Qur’an (que, vale lembrar, ainda ndo havia
sido compilado neste periodo) faz com que o Rei dos Reis de Axum, segundo ibn Ishaq,
chore e prometa nunca entregar os muculmanos aos seus inimigos (ibn Ishéq, 2004, p. 152) -
e de acordo com Muhammad ibn Isma‘il al-Bukhari, um dos maiores compiladores de hadit
do Isla, quando o governante africano morreu, o Profeta Muhammad (¥) lhe dedicou uma
Salat al-Ga’ib, uma oragdo funerdria voltada para mugulmanos que falecem longe de terras
mugulmanas, implicando que, secretamente, o Rei dos Reis havia se convertido ao Isla (Al-
Bukhari, 1997, pp. 128-129).

H4 consenso de que esta narrativa de fuga e asilo politico-religioso possui
historicidade — mesmo que alguns detalhes possam ser questionados -, contudo, quando
analisada do ponto de vista textual, ela opera também em um nivel retérico: entre a Stratu
Rasuli I-Lah de ibn Ishaq e a Sahih al-Bukhart de Muhammad ibn Isma‘il al-Bukhart, a
primeira hijra compde uma necessdria peca de formagdo do Isla nascente, demonstrando nao
apenas a habilidade diplomaética do Profeta Muhammad (%) e seus sahaba, ”companheiros”,
mas também a crescente influéncia internacional daquela nova religido, jd que ela precisava
ser vista ndo como um fendmeno drabe surgido entre os beduinos do deserto, mas sim como
uma estrutura universalista — e, neste sentido, o respeito e aceitacdo por parte de Axum, um
dos grandes impérios do século VII EC, eram um importante aval desta dimensao
(Bowersock, 2013, pp. 123-125).

Do ponto de vista de uma textualidade drabe, portanto, é facil enxergar o papel da
Abissinia somente como um argumento retérico dentro de uma histéria de origem, mas se
olharmos para o lado africano, poderemos ver um outro cendrio, composto por diferentes
narrativas e respondendo a diferentes demandas. Enquanto que para os drabes, a primeira
hijra ¢ um movimento que apenas precede a importante fuga para Medina, para uma
tradi¢do somali e eritreia ela demarca o verdadeiro inicio de um Isla africano e cria uma
ligagdo indissocidvel entre o Chifre da Africa e o surgimento desta religido. Um exemplo
dessa ligagdo pode ser visto materializado na chamada “Mesquita dos Companheiros”,
Masjid as-Sahabah, localizada em Bats'i'i Desét, uma pequena ilha da cidade portudria de
Magcud, na atual Eritreia. Segundo a tradigdo local, os primeiros mugulmanos, ao fugirem da
Ardbia, aportaram em Ras Mudur, um promontério de Bats'i'i Desét, e o tornaram um solo
sagrado, consagrando ali uma musalld, um pequeno espago de oragdo (Cantone, 2022, pp. 72-
73). Para os habitantes de Magud, a musalld de Bats'i'i Deséet teria se tornado a primeira
mesquita histdérica do Isla (atrds somente do santudrio da Caaba, tradicionalmente atribuido
a Abrado). Parece 16gico que o ponto de desembarque dos mugulmanos fosse lembrado por
um marco religioso, mas outras mesquitas da regido também possuem tradi¢des que as
ligam ao periodo da primeira hijra. A Masjid an-Najashi, “Mesquita do Najashi (Rei dos Reis
de Axum)”, localizada na regido de Tigré, atual Etiépia, também é considerada localmente
como a primeira mesquita da Africa e uma das primeiras — se ndo a primeira — do Isla. Diz-
se que nela foram sepultados os mugulmanos que morreram antes do retorno para a Arabia,
demonstrando que sua heranga cultural também se relaciona com a hijra da Abissinia
(Henze, 2000, p. 43). Chama a atengéo, contudo, a distancia entre a Masjid as-Sahabah e a
Masjid an-Najasht: elas sdo separadas por mais de 300 quildmetros e estdo localizadas em
dois paises modernos diferentes, isto é, a primeira estd na Eritreia e a segunda estd na
Etiépia. Além destas, hd pelo menos mais duas mesquitas africanas que disputam em
antiguidade. Uma delas é a Masjid Korijib, uma mesquita localizada na antiga cidade de

| E-Book’IS | Sociedades Africanas: Religiosidades, Identidades e Conexdes Globais | 2023 132



| A Crescente no Mar Eritreu: Reflexdes sobre a Expansdo do Isla na Costa Oriental da Africa antes do IT milénio EC

Tadjoura, no atual Djibouti e da qual pouquissimo se escreveu, constando apenas que ela é
tradicionalmente atribuida a primeira metade do século VII EC (Insoll, 2020, pp. 418-419),'*
a outra é a Masjid al-Qiblatain, “Mesquita das Duas Quiblas”, situada na cidade velha de
Zeil4, na atual regido da Somalilandia. Este centro religioso, hoje quase completamente em
ruinas, € um caso bastante interessante justamente porque, de acordo com a tradicao local,
ela possui duas maharib, isto é, nichos de oracdo que sdo orientados de acordo com a gibla, a
direcao de Meca (Insoll, 2020, p. 437). Até 624 EC, a direcao da gibla era, na verdade, a de
Jerusalém, mas nesse ano foi revelada ao profeta a siirah conhecida como ‘al-bagarah, “a
vaca”, que contém em seus versos o comando fawalli wajhaka shatra I-masjidi I-harami, “Volta
a face rumo a Mesquita Sagrada” (Nobre Alcordo, n. d.). Esta stirah foi revelada durante uma
congregacao em Medina, e neste momento todos os mugulmanos se voltaram para Meca,
local da “Sagrada Mesquita”, a al-Masjid al-Haram, que abriga a Caaba; no local dessa
congregacao, foi construida a Masjid al-Qiblatain de Medina, isto é, a mesquita com duas
qibla, uma voltada para Jerusalém e outra para Meca (Raby, 2004, p. 298). A partir deste
evento, seria possivel afirmar que, ao menos de acordo com alguma tradigdo local, a Masjid
al-Qiblatain de Zeila teria sido construida por volta de 624 EC ou antes — sendo este recuo
cronoldgico a tinica explicacdo para a existéncia de duas maharib, uma orientada para a gibla
mecana e outra para a gibla jerusalemita.

Ora, estas quatro mesquitas — Masjid as-Sahabah, Masjid an-Najashi, Masjid Korijib e
Masjid al-Qiblatain — seriam, em tese, os templos islamicos mais antigos da Africa,
precedendo em algumas décadas as mesquitas de ‘Amr ibn al-“As, no Egito, e de Cairudo na
Tunisia. De fato, os santudrios do Chifre da Africa seriam mais antigos até mesmo do que as
mesquitas de Medina, construidas na segunda década do século VII, apés a primeira hijra
para Axum. Dito isso, hd uma assustadora escassez de pesquisas ou de escavagdes
arqueoldgicas sobre estes quatro lugares sagrados, o que torna invidvel qualquer argumento
historiogréfico que vd além do que reportam as tradi¢des locais. Ademais, quase todas elas
foram reconstruidas no século XX, fazendo com que a arquitetura exterior seja totalmente
contemporanea. Entre as estruturas modernas e a completa falta de estudos, seria possivel
concluir que, na verdade, estas quatro mesquitas sdo menos evidéncias do passado e mais
elementos locais legitimadores de uma tradigdo islamica — neste caso, ndo seria coincidéncia
o fato de que cada uma dessas mesquitas estd localizada em um pais atual do Chifre da
Africa: Somalia, Eritreia, Etiépia e Djibouti. Contudo, mesmo que se tratem de formas de
legitimacao religiosa, a tradicdo local destas mesquitas aponta para a existéncia (e possivel
permanéncia) de uma heranca cultural, social e religiosa atrelada a chegada dos
muculmanos durante a primeira hijra, e seria possivel imaginar que, mesmo que todos os
drabes tenham retornado por volta de 622 EC, axumitas tenham se convertido ao Isla
durante a estadia dos sahaba e, a partir destes conversos africanos, comunidades islamizadas
tenham se formado de maneira quase que independente do Isla drabe (Fauvelle-Aymar,
2004).

Este cendrio, ainda que possivel, ndo é provavel. A completa auséncia de
documentacdo dificulta qualquer discussdo sobre comunidades islamicas durante ou logo
ap0s a primeira hijra. Como aponta Mohamed Mukhtar (1995), os primeiros mugulmanos
aportaram em espagos eminentemente cristaos, como Macuad, e caso tenham deixado alguns
conversos espalhados pelos sertdes de Axum, a falta de centros urbanos mais afastados da
costa formavam um terreno infértil para uma religido tao citadina como o Isla (p. 8). Isso
reforgaria a ideia de que as antigas mesquitas do Chifre da Africa seriam elementos
legitimadores, em especial quando levamos em consideragéo as tradi¢des orais do norte da
Somdlia, que trazem duas figuras importantes para a Histdria local: ‘Abdirahman ibn
’Isma ‘il al-Jabarti, conhecido como xeique Darud, e Ishaq ibn Ahmad al-‘Alawi. Darad e
Ishaq sédo drabes semi-lenddrios que teriam migrado para a regido nos séculos X e XII
respectivamente, e ao se casarem com mulheres locais, teriam dado origem a dois dos cinco

124 Em relagdo a mesquita de Korijib, as poucas referéncias acessiveis fazem parte de programacdes turisticas,

como por exemplo: https: / / www.thinglink.com /scene /521051104348209152. Acessado em 10 de fevereiro, 2022.
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“clas nobres” (qabiil ou qoolo, em somali), o Daarood e o Isxaaq (Mukhtar, 1995, p. 15). Se dois
dos cinco principais gabiil da Somadlia criam suas tradi¢des politicas através de imigrantes
drabes que teriam se encaminhado para a Africa na virada do milénio, ndo seria dificil
imaginar que algumas das quatro antigas mesquitas tenham suas raizes histdricas atreladas
a estas mesmas tradi¢gdes.'® Mesmo a primeira mesquita “oficial” da regido, isto é,
construida a mando de um sultdo mugulmano, data do final do século X: a Masjid Fakr al-
Din, erigida sob o governo de Aba Bakr Fakr al-Din, fundador do Sultanato de Mogadiscio,
uma forca islamizada que controlava a importante cidade de Mogadiscio, um agitado centro
comercial desde a Antiguidade (Lambourn, 1999, p. 61).1%

Portanto, entre a prlmelra hijra e a complicada datagao das antigas mesquitas do
Chifre da Africa, temos um cendrio irreconciliavel, porém instigante em igual medida: ha
uma forma de Isla que se desenvolve na regido antes da virada do milénio? Seria possivel
aceitar as tradigdes locais das mesquitas antigas como um fato historicizdvel? Se sim, isso
significaria a existéncia de conversos africanos herdeiros da hijra da Abissinia? Ou, se ndo,
estas tradigdes indicariam uma busca por legitimidade surgida somente no II milénio EC?
Como dito anteriormente, nenhuma destas questdes pode ser efetivamente respondida, mas
a parca evidéncia disponivel apontaria para a opcao de que as histérias de um “Antigo Isla
africano” sdo, na verdade, marcas narrativas de uma legitimacao politica e religiosa mais
tardia — na melhor das hipéteses, do século X EC, mas provavelmente posterior, visto que a
maior forca politica somali, o Sultanato de Ajuran, ganha corpo no século XIII EC (Mukhtar,
2016). De qualquer forma, esta constatagéo néo invalida a busca h1stor10graf1ca por re-
emoldurar os caminhos iniciais do Isld na Africa Oriente, expressa no inicio deste texto. Isso
porque outros dois pontos devem ser levados em consideracdo: em primeiro lugar, se as
narrativas legitimadoras do Isla surgem entre os séculos X e XIII EC, isto ndo significa de
maneira alguma que a primeira hijra ndo tenha deixado importantes marcas culturais nas
regides da Somalia, da Eritreia, do Djibouti e da Etiépia que sobreviveram até o século X EC,
quando passam a ser transformadas; e em segundo lugar, devemos lembrar que a regido
afro-asidtica do Mar Vermelho e do Golfo de Adem, locais fundacionais do Isla na Africa,
faziam parte de um sistema de navegacao indica que incluia também as cidades portudrias
mais ao sul, isto é, da Costa Swahili - isto significa que o limite de expanséo e influéncia
inicial do Islad no leste africano nédo se encerrava em Mogadiscio, mas por meio do comércio
poderia continuar indo em direcdo austral, logo, devemos incluir também os portos swabhili
em toda esta narrativa.

“Mesquitas e Bazares”: o Isla na Costa Swahili

A Masjid Kizimkazi, localizada em Dimbani, no sul de Zanzibar, é considerada a
mesquita mais antiga da Costa Swahili. Apesar de uma estrutura datada do século XVIII EC,
sua mihrab (nicho de orac¢do) indica que ela foi construida em 1107 por persas vindos de
Xiraz (Chami, 2017, p- 69). Ainda que a “colonizacdo persa” seja um tropo comum nas vdrias
tradi¢des Swahili, é possivel tomar o ano fundacional como preciso (Spear, 1984). Todavia,
uma mesquita construida no século XII EC dificilmente poderia ser a mais antiga da regido,
e é provavel que ela apenas carregue este titulo por ser facilmente datdvel; por exemplo,
registros arqueoldgicos e testes com carbono 14 mostram que a antiga mesquita de Shanga,
ha pouco mais de 400 quildmetros ao norte de Zanzibar, foi construida sobre uma base de
pedra no século XI EC, mas sob as pedra hd uma base mais arcaica, de madeira, datada entre
os séculos VIII EC e X EC - ou seja, ela pode ter sido construida um século apés o

125 Diferentes partes da atual Somadlia possuem diferentes tradi¢des ligadas a imigrantes drabes e ao Isla. Para

uma discussdo acerca dos habitantes drabes da regido do Banaadir antes do II milénio EC, ver a tese de Ali
Abdirahman Hersi (1977). Para mais sobre os relatos externos acerca do Isld na Somalia, ver o artigo de
Mohamed Haji Mukhtar (1987).

126 A datagdo da mesquita do sultdo Fakr al-Din é complexa, e partes de sua constru¢do, como aponta Lambourn
(1999), sdo posteriores. A situagdo politica de Mogadiscio, desde a década final do século XX, impede pesquisas
arqueoldgicas in situ.
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surgimento do Isla (Horton, 1987, p. 311). Esta tendéncia de mesquitas do século XI EC ou
XII EC construidas sobre bases mais antigas, dos séculos VIII EC a X EC, é comum para
varios casos swahili: mesquitas nos sitios de Kilwa Kisiwani, Songo Mnara, Gedi, Lamu,
Ungwana, Sanje ya Kati e muitos outros seguem este padrdo, havendo, naturalmente,
variagdes nas datas para mais e para menos (Fleischer, 2020). Uma anadlise cursdria destes
sitios e datas revela a complexidade da Histéria e da cultura swabhili, tanto do ponto de vista
de suas expressdes materiais e arquitetonicas quanto de suas expressoes religiosas. Ha uma
vasta historiografia que lida com estes diferentes aspetos do leste africano (Wynne-Jones &
LaViolette, 2018), mas aqui nos interessa pensar justamente a questdo das “origens”: os
primeiros santudrios mugulmanos da Costa Swahili nos revelam algo sobre o
desenvolvimento do “Isla africano” ou sobre o surgimento das primeiras comunidades
islamicas? H4 ligagdo com a Historia religiosa do Chifre da Africa, discutida acima?

Essas perguntas nos levam para uma mesquita especifica e pouquissimo lembrada: a
mesquita de Mtswa Mwindza, localizada em Ntsaouéni, na Grande Comore. Como de
costume, a base deste templo é datada do século XII EC e é construida sobre uma base
anterior, de madeira. Estudos arqueolégicos recentes, contudo, revelam que esta base mais
antiga pode datar do século VII EC — uma data extremamente recuada para uma mesquita
swabhili e que rivalizaria com aquelas do Egito, da Tunisia e com as tradig6es das quatro
mesqmtas do Chifre da Africa (Moustakim & Chami, 2019). Entretanto, o que chama a
atencdo ndo € apenas sua possivel data de feitura, mas o fato de que ela corrobora tradi¢des
orais locais que, num primeiro momento, seriam tomadas como completamente ficticias
(Moustakim & Chami, 2019, p- 28). Essas tradicdes afirmam que Mtswa Mwindza era um
governante de Mbude, um dos varios pequenos sultanatos da Grande Comore, e ao entrar
em contato com mercadores que haviam naufragado em Ntsaouéni, ele ouve falar de uma
nova religido revelada na Ardbia; curioso, ele navega até al-Mukalla, em Hadramaute, mas
logo descobre que chegou tarde demais e que o Profeta desta nova religido havia morrido.
Mesmo assim, ele segue para Meca e para Medina, passa anos estudando a religido e
finalmente retorna para Mbude acompanhado de Muhammad ibn ‘Uthman, filho de
‘Uthman ibn Affan (terceiro califa do Isla que governou entre 644 e 656 EC). Mtswa
Mwindza e Muhammad ibn ‘Uthman iniciam, entdo, um processo de conversao da
populacdo e de construcdo de mesquitas, sendo aquela em Ntsaouéni a primeira (Walker,
2019, pp. 36-37).

Na Grande Comore, Mtswa Mwindza é considerado, entdo, o primeiro peregrino do
Isld, um sultdo iluminado que nédo esperou a palavra de Deus chegar até si, mas a perseguiu
com afinco navegando até a Ardbia com a intengdo de conhecer o préprio Profeta
Muhammad (.(¥ A precocidade religiosa de Mtswa Mwindza revelaria ndo apenas sua
indubitdvel aceitagdo do Isld, mas também a qualidade religiosa dos comorianos, que
estariam inseridos na ummat al-Islam, a comunidade mugulmana, desde a sua concepgéo,
apesar dos quase 4 mil quildmetros que separam Ntsaouéni de Meca. Neste sentido, seria
facil assumir que as tradigdes que cercam o “primeiro peregrino”, Mtswa Mwindza, sdo
apenas uma narrativa de legitimacéo religiosa por antiguidade, afinal, isto era algo comum
para diversos grupos sociais do leste africano, que costumam buscar origens em viajantes ou
outros personagens arabes. Contudo, no caso comoriano, o ancestral religioso nao é um
imigrante drabe, mas o préprio sultdo local, o que imediatamente diferencia o relato — e ao
colocarmos essa informacao ao lado dos vestigios arqueolégicos da primeira base da
mesquita de Ntsaouéni, poderiamos concluir que, mesmo que o conto de Mtswa Mwindza
seja ficticio ou exagerado, parece haver uma forte indicacdo de que o Isla chegou cedo a
Grande Comore.

A partir destas tradi¢des, lain Walker (2019) nota que “a Histdria do espalhamento do
Isla na costa leste africana, e por extensdo nas Comores e em Madagdscar, tem sido de muita
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discussdo (...), mas os dilemas sdo, em parte, falsos” (p. 37).1” Isto porque, segundo ele, é
evidente que as viagens comerciais drabes deixaram conversos nas cidades portudrias
africanas desde o surgimento do Isld, mas que uma grande parte da populacdo — em especial
aquelas dos sertdes ou de pessoas escravizadas retiradas do interior em direc¢do a costa —nao
abragou o islamismo tdo cedo. Assim, se fizermos a pergunta “quando o leste africano se
tornou mugulmano?”, veremos que ela pode se ramificar em indagagdes mais precisas e
complexas: quando os primeiros mugulmanos chegaram no Chifre da Africa e na Costa
Swahili? Quando as elites politicas e comerciais decidiram abragar o Isla? Quando a
populacdo local se converteu? A resposta para cada uma dessas perguntas mostrard que
estamos lidando com um processo gradativo, marcado por ondas e tendéncias variadas
(Walker, 2019, pp. 37-38). E importante ter em mente, porém, que a complexidade do
desenvolvimento religioso do leste africano torna esta regido uma peca fundamental para a
compreensdo da Histéria do Isla, e a partir disso podemos tragar algumas conclusdes para a
reflexdo aqui proposta.

“A Crescente no Mar Eritreu”: o Isld no Leste da Africa

Seria possivel dizer que, na historiografia, hd um pressuposto invisivel e silencioso que
atravessa os estudos sobre o Isla: em grande medida, é facil perceber o impacto cultural,
social e politico dessa religido porque quando pensamos em sua expansao, na verdade
estamos pensando na expansao do califado isldmico, isto é, do império formado apds a morte
do Profeta Muhammad (.(¥ Os governantes que imediatamente assumem o controle da
recém-formada comunidade islamica sdo chamados de kalifa, “califa”, termo que advém do
verbo kalafa, “suceder”. Os kulafa’ sdo, portanto, sucessores do Profeta, e se entende que sua
funcao de lideranga é tanto politica quanto religiosa. O califado pode ser visto, entdo, como
depositério oficial da revolucdo de Muhammad (,(¥ e isso faz com que sua expansio pela
Asia Central e pelo Norte da Africa — o chamado magrib — signifique também a concessao de
uma certa oficialidade para o Isla enquanto forca sociopolitica. Mesmo que isso nédo se
traduza totalmente em conversdes em massa (e sabemos que esta sequer era uma politica
califal, visto que os dimmi, isto é, os ndo-mugulmanos governados por mugulmanos,
pagavam um imposto especial e muito importante para os cofres do califa, a jizya), é
bastante comodo para a historiografia identificar que as regides dominadas pelo califado
sdo, para todos os fins, mugulmanas. Esta identificagdo, claro, ndo é uma invengdo
académica, mas sim a reproducdo (por vezes, acritica) de uma visdao de mundo drabe-
mugulmana baseada nos pressupostos de dar al-Islam, dar al- ‘ahd e dar al-harb,
respectivamente “Casa do Isla”, “Casa da Alianca” e “Casa da Guerra” (Calasso & Lancioni,
2017). Estes termos, derivados de uma concepgao juridica e ortodoxa drabe-califal,
identificam as terras que sdo politicamente dominadas pela comunidade islamica; as terras
cristas (ou de outras religides) que ndo agridem os mugulmanos; e as terras potencialmente
hostis aos mugulmanos. Esta divisdo de mundo era bastante comum as escolas de
jurisprudéncia islamica, as madahib, e é mencionada pela primeira vez por Abti Hanifa
(fundador da escola hanafita) no século VIII - ou seja, a percepgao de “terras politicamente
muculmanas”, o dar al-Islam, é produto direto da formatacdo de um corpus juridico (figh)
alinhado com as conquistas e expansdo do califado (Sarakhsi, 1970). Por certo, esta
concepgdo oficial acaba gerando uma espécie de “periferia do Isla”, dar al- ‘ahd, um espaco
onde a religido pode ser praticada, mas sem a presenca de uma jurisdi¢do ou hegemonia
politica islamica.si2®

127 Tradugdo minha. No original: The history of the spread of Islam on the East African coast, and by extension in
the Comoros and even on Madagascar, has been the subject of much discussion (...), but the dilemmas are, at
least in part, false.

128 Apesar da simplicidade com que estes conceitos foram expostos acima, dar al-Islam, dar al- ‘ahd e dar al-harb
possuem implicagdes variadas e interpretagdes divergentes quando tomamos a produgdo juridica das madahib.
Contudo, acredito ser possivel tomar estes termos também como uma forma geral de pensar a visdao do mundo
“oficial” do Isla (Inalcik, 1965).
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O Chifre da Africa, a Costa Swabhili e o Sahel talvez sejam as primeiras grandes
“Periferias do Isla”, o dar al- ‘ahd em um sentido menos juridico-literal. Desde muito cedo,
poderiamos encontrar mugulmanos drabes e africanos na Somadlia — especialmente no
Banaadir —, nos bazares da costa leste e na bacia do Niger (esta regido, contudo, ndo é o
objeto deste texto). A presenca destes individuos ou de pequenas comunidades era
independente do califado, ou seja, escapava ao movimento politico da oficialidade islamica,
do dar al-Islam. Ela se dava por meio do comércio, do contato, das trocas e das navegagdes.
Poderfamos falar, aqui, de um “Isla itinerante”, ou até mesmo, como o faz Sebastian Prange
(2018), um Islid de Mongoes, que é carregado mais pelos navios do que pelo estandarte califal.

H4, como mencionado no inicio desta reflexdo, uma dificuldade enorme em lidar com
este “Isla de Periferia” porque as evidéncias documentais sdo escassas ou extremamente
laconicas; quando muito, elas partem de observadores externos que pouco conhecem da
realidade sécio-cultural de terras distantes e que podem receber informagdes e relatos
tardiamente, fazendo com que nossa anélise adote automaticamente um quadro cronolégico
mais relacionado com a experiéncia destes observadores do que com a experiéncia das
comunidades e individuos desta “periferia”. Assim, quando al-Mas ‘GdT afirma que, no século X
EC, mugulmanos e ndo-mugulmanos viviam juntos em Ras Mkumbuu, na ilha de Pemba,
tomamos esta data como o terminus post quem para o Isla na regido — quando, na verdade, a
tnica datagdo que pode ser inferida do relato de al-Mas‘tdi é a de que a presencga
muculmana jd era perceptivel no século X EC (Freeman-Greenville, 1962, p. 14). Na tentativa
de evitar as armadilhas retéricas e metodolégicas deste tipo de documentagéao, este texto
buscou trabalhar eminentemente com a interacdo entre tradigdes locais e a materializagao
destas tradigdes nas mesquitas do Chifre da Africa e da Costa Swahili. Pode-se argumentar,
com uma boa dose de justiga, que nem as tradi¢des locais e nem as mesquitas provam
qualquer coisa para além de discursos legitimadores e de busca por conexdes com a Ardbia
ou com o Isla. Contudo, elas demonstram uma heranca complexa, uma percepgao agucada
de um passado (real ou imagindrio) e, por conseguinte, nos abrem as portas para indagacoes
revigoradas e menos engessadas por perspetivas bem estabelecidas — como aquela da
islamizacao lenta, gradual e “arabizante”.

Ao fim e ao cabo, algo que podemos sumarizar a partir das discussdes acima é que
talvez a natureza histérica das sociedades e das préticas politicas e religiosas no leste
africano demande uma abordagem a partir de novas lentes. Notando as possibilidades de
contato estruturado entre drabes e africanos antes e depois do Isld; notando as narrativas de
legitimagédo por Antiguidade; e notando também a dificil e curiosa datagdo de mesquitas
antigas que vao desde os portos no Mar Vermelho até as ilhas Comores, talvez devamos
abandonar, em certa medida, a busca por uma islamizagdo coletiva no Chifre da Africa e na
Costa Swahili e comecar a pensar em uma islamizagdo como camada de identidade. Pensar o Isla
ndo como for¢a comunal (e, portanto, como um fenémeno lento e gradual), mas como
ativagdo de identidade individual ou social (e, portanto, imediato, ideoldgico e complexo)
abre um caminho para que o cosmopolitismo, tdo presente nas trocas indicas, se torne um
elemento presente em agéncias historicas africanas. Dessa forma, parece mais produtivo
pensar as ancestrais mesquitas do Chifre da Africa e da Costa Swahili ndo como caminhos
para discutir a islamizagdo total da regido, mas sim como forma de compreender os meandros
e aplicagdes das forgas politicas, sociais, culturais e religiosas africanas durante o surgimento
e expansdo do Isla.

Como dito anteriormente, o objetivo deste texto ndo era propor uma andlise empirica,
mas uma exploragdo de possibilidades. Dar atengio ao Isla praticado na Africa Oriental
antes dos processos de islamizagdo mais tardios nos permitiu abrir uma janela para a
religiosidade mugulmana como sinal de legitimidade, de contato e de apreensdo do passado.
Vimos, por exemplo, como mesquitas africanas tidas como anteriores as préprias mesquitas
drabes podem levantar interessantes questoes que podem — e devem — ser continuamente
exploradas para que tenhamos, cada vez mais, uma firme historiografia sobre a Africa
Oriental e sobre as agéncias africanas em um escopo mais amplo.
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The ethnic-geographical term zanj and its appropriation in Swahili
textuality (c. 1890-1913)

Resumo

Este trabalho apresenta uma breve critica etimoldgica do termo étnico-geografico zanj,
de origem drabe-persa e empregado como categoria de classificagdo de sociedades africanas
em textos histérico-geograficos do mundo islamico desde, pelo menos, o século VIII EC. De
maneira diacronica em relagdo a outros termos andlogos, interessa-nos a presenca da
denominacao zanj em textos produzidos em contexto leste-africano, por eruditos
mugculmanos da chamada Costa Suaili, em meados do século XIX EC - nominalmente, as
cronicas Kitab al-Zuniij e Kawkab al-Durriya al-Ahbar Ifrigiyah. Ap6s uma apresentagdo da
etimologia do termo zanj, analisaremos as implicagdes do emprego de tal palavra,
originalmente cunhado em designagéo derrogatdria de povos africanos, por uma sociedade
afromugulmana em contexto colonial.

Palavras-chave: Africa Oriental - cronicas suaili - geografia drabe-islamica - alteridade -
identidade afrodrabe

Abstract

This work presents a brief etymological critique of the ethnic-geographical term zanj, of arab-persian origin and
employed as a category of classification of African societies in historical-geographical textos of the Islamic world
since, at least, the 8th century AD. Diachronically in relation to other associated terms, our scope rests on the
presence of the denomination zanj in texts produced in the East African context by muslim scholars of the
Swahili Coast, c. 19th century AD - namely the chronicles Kitab al-Zuniij e Kawkab al-Durriya al-Ahbar
Ifrigiyah. After presenting an etimology of the term zanj, we analyze the implications of the usage of such word,
originally coined as a derogatory reference to African peoples, by an afro-muslim society under a colonial
context.

Keywords: East Africa - Swahili chronicles - arab-islamic geography - alterity - afro-arab identity
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@) presente capitulo busca dar forma a uma breve critica etimolégica do termo drabe
zanj (- (zJ presente em textos da intelectualidade islamica cldssica como denominagio
étnico-geografica a sociedades negras de Africa -, situando-o em relagdo a outros termos de
natureza semelhante, como habasa (,(&us birbira (,(3,%.2 damdam e lamlam para, num segundo
momento, analisar sua presenca em determinadas habari (crénicas) em lingua drabe
produzidas em contexto afromugulmano na chamada Costa Suaili, em fins do século XIX e
inicio do XX (Farias, 1980; Tolmacheva, 1986; Ayana, 2019; Wamitila, 2020). As cronicas
analisadas em nossa pesquisa, o Kitab al-Zuniij (década de 1890)'*° e o Kawkab al-Durriya al-
Abhbar Ifrigiyah (1913),"! revelam um emprego do termo zanj por uma sociedade africana
islamizada, drabe-suaili, em referéncia derrogatéria a populagées bantu do interior leste-
africano, num intento de diferenciar-se destas tltimas a partir de narrativas genealégicas de
origem drabe-persa. Tal uso do termo se distingue de sua acepgao original, que partia de um
olhar ontologicamente exégeno a Africa negra, como veremos. Demonstram, deste modo,
um pouco acerca da construcdo discursiva de uma estratificacdo social étnico-religiosa na
Costa Suaili que visava diferenciar os chamados zanj, ndo-islamizados, da ustaarabu, a

“civilizagdo”,'® a qual pertenceriam os suailis islamizados (Pouwels, 2002, p. 72). Este é o
objetivo final de nossa investigacdo, para a qual utilizamos duas traducdes do Kitab al-Zuniij;
uma em lingua italiana, de manuscrito tinico (Cerulli, 1957) e uma anglé6fona, a partir dos
MSS designados por “K” e “L” - constando, no volume desta dltima, também uma tradugao
do Kawkab al-Durriya al-Ahbar Ifrigiyah para o inglés (Ritchie & Von Sicard, 2020), documento
igualmente considerado neste trabalho.

Zanj como categoria de classificacao toponimica e etnonimica

As origens do termo zanj na lingua drabe nao possuem exata delimitagao. Dentre
outras, concorrem duas principais teses: I. uma origem greco-romana, associada a
denominagdes como Azdnia, Zingis ou Zingion, em referéncia ao litoral de Africa Oriental,
presentes em documentos cartograficos como o Périplo do Mar Eritreu, além dos escritos de
Ptolomeu e Cosmas Indicopleustes (Chami, 2002, p. 26; Farias, 1980, p. 120); II. uma origem
persa, a partir da palavra zang, com um sentido de “imbecil” ou “idiota” (Tolmacheva, 1986,
p. 112-114). A primeira hipétese, apesar da aparente proximidade fonética, padece do fato de
que a associacdo entre o termo zan] e a Africa Oriental, como toponimo, s6 se consolida de
fato na literatura mugulmana apds meados do século XVI (Ayana, 2019, p. 59-60).

Em relagdo a segunda hipétese, pode esta ser relacionada as relagdes conflituosas,
através do Mar Vermelho, entre o antigo reino de Axum e o persas sassanidas,
especialmente entre os séculos V-VI da Era Comum; surgindo, portanto, como um etnénimo
persa de conotagdo depreciativa em rela¢do as sociedades nordeste e leste-africanas, mais
tarde convertido em toponimo para a regido na tradigdo drabe-persa (Chami, 2002, p. 26;
Tolmacheva, 1986, p- 112). Em fins do século XIX, o orientalista Louis-Marcel Devic (1883, p.
15-16) via na lingua etiope outra possivel conexdo, de conotagao negativa: o termo zanega,
associado a ideia de fala incompreensivel e “barbara”, embora admitisse igualmente a
hipétese persa para este termo. G. F. Hourani (1995, p. 38) menciona supostas relagdes entre
o rei sassanida Narseh e um certo “Zand Afrik Shah”, descrito como “rei da na¢do Zang da
Somalilandia Oriental”, na virada dos séculos III-IV EC. O que pode, por um lado, revelar
um emprego deveras inicial de zang/zanj em referéncia a regido nortenha da Africa Oriental
pode, em igual medida e sem a evidéncia historiogréfica devida, conduzir a um erro pelo
cognato. Como veremos na sequéncia, seguindo os passos de Paulo Fernando de Morais

130 “Q Livro dos Zuniij”, em tradugéo livre - sendo zuniij a forma plural irregular de zanj. Cf. Tolmacheva, 1986, p.
105).

131 “ A Estrela Brilhante da Informagao sobre Africa”, em traducéo livre a partir da angléfona (Ritchie & Von
Sicard, 2020, p. 117).

132 Ustaarabu, na lingua kiswahili, denota “civilizagdo”. O termo tem origem etimoldgica na palavra drabe
musta‘ribah (3_232), significando “arabizado” (Kane, 2012, p. 5).
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Farias (1980), a flutuagdo de zanj como categoria de classificagdo étnico-geogréfica se deveu
parcialmente a sua recombinagdo com outras designacdes, em cada contexto.'?

Entre as hip6teses acima, que ndo sdo excludentes entre si, impera uma constante: o
fato de se tratar de um termo empregado, em textos de natureza histérico-geografica em
lingua drabe, como referéncia toponimica (‘ard al-zanj, “terra dos zanj”) e etnonimica a
determinadas populagdes africanas, com énfase no fenétipo negro associado a sua origem
geogrdfica. Diferencia-se, neste tiltimo quesito, em relagdo ao termo ‘aswad (pl. siudan),
também empregado em referéncia as sociedades subsaarianas, porém igualmente a
populacdes ndo-africanas de tez escura - de modo que poderia afirmar que um ‘aswad
(pessoa de pele escura) fosse zanj (negro), mas ndo o contrdrio, sob risco de redundéancia
semantica (Ibid., p. 105-107; Goldenberg, 2017, p. 9; Muhammad, 1986, p. 49).

Mais do que um sindnimo homogeneizante para a negriddo, no entanto, o termo zanj
opera como substantivo coletivo que reconhece uma diversidade interna - de modo que seu
plural, zuniij, refere-se ndo mais de um individuo, mas a mais de um “grupo” de zanj
(Tolmacheva, 1986, p. 107; Devic, 1883, p. 15). Tal especificidade aparece em autores como o
prolifico al-Jahiz (séc. Il H./IX EC), que busca convencer seus leitores das diferencas entre os
eloquentes e belos zanj da Abissinia, desconhecidos dos drabes, e os zanj do Califado
Abassida, escravizados, “desprovidos de beleza e inteligéncia” (Muhammad, 1986, p. 50-51).
A pluralidade também é refletida nas combinagdes e recombinag¢des do termo zanj a outras
categorias classificatdrias étnico-geograficas, como habasa, birbira, damdam/damadim e lamlam,
em reforgo a seu cardter etnonimico, e de maneira flutuante: associada ndo somente a
populagdes de Africa Oriental, mas ocorrendo também, por exemplo, na Bacia do Niger, em
contexto oeste-africano (Ayana, 2019, p. 62; Ba, 2013; Tolmacheva, 1986, p. 108). Quando nos
referimos a categorias de classifica¢do, recorremos a conceituacdo dada pelo supracitado
Paulo Farias, que vé nestes termos uma légica discursiva aprioristica, baseada em arquétipos
acerca das populagdes da Africa negra sem base em referenciais no mundo real. Segundo
Farias (1980, p. 118-119),

Deste modo, importa menos a exatiddo geografica de termos como zanj do que
associd-lo a sociedades negras da Africa subsaariana a partir de uma dupla ideia: o fenétipo
e, em muitos casos, o estatuto de escravizado. A conotacdo negativa se d4 a partir de um
atravessamento fundamental a ideia de zanj, conforme constituida pelos ulemas arabe-
persas: o fendmeno da escraviddao no mundo isldmico pré-moderno. O sistema escravista no
mundo mugulmano ndo se dava unicamente a partir de critérios racializantes, como no
tréfico atlantico europeu moderno, sendo por um critério religioso: o pertencimento a
ummah, a comunidade de crentes do Isla - ndo sendo licita a escravizagdo de um mugulmano
por outro, ao menos na teoria (Clarence-Smith, 2006, p. 70; B. Lewis, 1990, p. 11). No entanto,
especialmente nos dominios do Califado Abdssida (133 H./750 EC-656 H./1258 EC), o
fenétipo dos escravizados negros se tornaria, por associagdo, uno com seu estatuto social.
Tal aproximacdo ganharia proporcao ainda maior a partir de uma série de levantes de
escravizados que culminariam na chamada Revolta dos Zanj ao final do século III H./IX EC,
pondo em xeque o préprio centro de poder do califado, Bagd4, e registrada em cronicas
como a Histéria (Ta'rih) de al-Tabari (Goldenberg, 2017, p. 101; Popovic, 1999).

Os zanj do Califado, como a maior parte dos escravizados africanos em terras drabes
antes do século XIIT EC, eram oriundos do Chifre da Africa, em sua maioria, e ndo do litoral
leste-africano (Clarence-Smith, 2006, p. 64; Vernet, 2009, p. 38-40). Caso comparemos este

133 Assim, denominagdes cognatas como zanj, Zaghawa, Songhai e Shungwaya (Sugwayah) se misturavam e
confundiam nas descrigdes drabe-persas cldssicas (Farias, 1980, p. 122-123).
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dado com a aplicagdo da denominacdo zanj a contextos tao distintos quanto a faixa saheliana
ocidental e a bacia do Niger, a Etiépia, o Chifre e o litoral do Indico, verificaremos a
flutuagao citada por Paulo Farias. Toponimicamente, ela estd associada a imaginacao
geogradfica de intelectuais mugulmanos do medievo, como al-Mas“td1 e Ibn Hawqal, entre os
séculos IV H./X EC-VI H./XII EC. No centro das descri¢des geograficas a respeito da
localizagdo de zanj, habasa, barbara/birbira, damdam, entre outros, estd o rio Nilo. Um Nilo
muito diferente do que se pode verificar na realidade, dividindo-se e amalgamando bacias
hidrogréficas de forma a unir a Senegdmbia, com um “Nilo de Gana” - na verdade, a bacia
do rio Niger - a um “Nilo de Mogadiscio” - na realidade, os rios Webbe e Juba, préximo ao
litoral da atual Somédlia (Farias, 1980, p. 120; Ayana, 2019, p. 62). A partir deste “Nilo”
monumental e trans-subsaariano, parecem emanar as categorias classificatérias associadas a
sociedades completamente distintas.

O historiador Daniel Ayana (2019) nos demonstra como as categorias se misturam a
partir desta difusdo conceitual, revelando permeabilidades. Assim, as populagdes negras
entre a Abissinia, o Chifre e o litoral leste-africano sdo descritas por autores mugulmanos
como zanj-ahabish (zanj e habasa) ou zanj-damadim (zanj e damdam), por exemplo - sendo esta
dltima denominagdo andloga a lamlam, termo associado a supostas populac¢des antropéfogas,
ou de estatuto escravo, na regido da Senegadmbia.’** No caso em questdo, seria referéncia aos
povos Oromo, da Etiépia (Ayana, 2019, p. 62-81; Ba, 2013, p. 3-4; Tolmacheva, 1986, p. 108).
Ayana defende que as fronteiras conceituais entre zanj e habasa (literalmente, “abissinio”)
somente se fixam ap6s o século XVI EC, quando ocorre a cristaliza¢do da associa¢do da
Abissinia como um reino cristdo apés sua conquista na jihid liderada por Ahmad Grafi, o
Canhoto, na década de 1530, e narrada na cronica Futith al-Habasa. A existéncia de um
invasor mugulmano, mais tarde derrotado por uma coalizdo que envolveu apoio portugués
a Etidpia cristd, operou duplo efeito: no ocidente, fortaleceu imaginarios como o do mitico
Preste Jodo; no oriente mugulmano, qualificou a Etiépia como Ahl al-Kitab (Povo do Livro);
habasa nao poderia mais estar associado ao termo zanj, este tltimo destinado a sociedades
negras ndo- -islamizadas - ou, melhor, ndo-abradmicas (Ayana 2019, p. 76; Macedo, 2001, p.
118). A categoria zanj restavam, portanto, as associagdes a escravidao e a feitira; de forma
semelhante ao BaoPaog (“bdrbaro”) dos antigos gregos, imputava também a onomatopeica
ideia de fala incompreensivel, de incomunicabilidade. O préprio termo grego, como vemos
pela forma barbara/berbera/ birbira (ndo era estranho a intelectualidade drabe (Farias, '35,(3,x_»
1980, pp. 123-126).1% Em suma, zanj a um status de inferioridade associado a sociedades da
Africa negra - de modo a justificar, inclusive, sua redugéo a escraviddo em determinados
contextos.

De maneira conveniente, algumas genealogias drabe-persas associam, por exemplo,
tal estatuto de subalternidade zanj a uma suposta explicagdo de suas origens, incorporando a
narrativa vetero-testamentdria da chamada maldi¢do de Cam (Ham) e Canaa (Kanan) -
segundo a qual Noé (o Profeta Nth do Isld), pai de Cam, teria condenado'® ambos - ou um

134 Povos como os Zande da Africa Central e sudanesa foram, também, designados por termo semelhante: niam-
niam, igualmente os associando a uma suposta antropofagia. A possivel ligacdo entre esta denominacdo, presente
em documentos coloniais, e o lamlam/damdam das fontes em lingua drabe é um problema a ser investigado (Cf.
Kramer, Lobban Jr. & Fluer-Lobban, 2013, p. 319; Tolmacheva, 1986, p. 108-109).

135 Os diacriticos variam.

136 Neste sentido, pode possuir alguma relagdo com o termo etiope zanega, hipétese levantada por Louis-Marcel
Devic e apresentada anteriormente (cf. Devic, 1883, p- 15-16).

137 Embora se refira genericamente ao mito camitico como uma “maldi¢do” perpetrada por Noé contra Cam e/ou
Canaﬁ, boa parte das versdes islamicas que ddo crédito a esta narrativa substituem tal maldi¢do por uma

“oracdo” - du‘a’ (+\e2) -, pois um homem como Noé - o Profeta Nih - seria incapaz de amaldigoar (Cf. Braude, 2002,
p- 105-107). E o caso de obras como o Kitab al- -Zuniij e o Kawkab al-Durriya al-Ahbar Ifriqiyah, que abordo ainda no
presente capitulo.
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dos dois -'* a eterna serviddo e a negridao da pele como punig¢des por um delito varidvel em
cada etiologia do mito. Esta dupla maldicdo encontrou terreno fértil junto aos discursos
construidos a respeito dos povos africanos na textualidade do Isla cldssico (Goldenberg,
2017, p. 68; Muhammad, 1986, p. 66). Mesmo autores como Ibn al-Jawzi (séc. VIH./XII EC) e
o célebre Ibn Khaldun (séc. VIII H./XIV EC), que recusam o mito camitico em prol de um
determinismo climadtico e geografico para explicar as origens da negriddo, parecem reforgar
a ideia de sua inferioridade. O primeiro, ao listar uma série de pessoas de pele escura
importantes na histéria islamica, ressalta que seu status provém da disposigdo divina em
conceder ou retirar gragas aqueles de estatuto servil; o segundo, ao explicitamente reforcar a
predisposicdo negra a escraviddo (Clarence-Smith, 2006, p. 72; B. Lewis, 1990, p. 114;
Muhammad, 1986, p. 60-69).

Idrissa Ba (2013), em sua andlise do etnénimo lamlam - que, conceitualmente, podemos
aproximar do debate sobre zanj em questdo no presente artigo -, ressalta que este tipo de
categoria classificatéria surge, necessariamente, a partir da emissdo de um olhar néo-
africano sobre as populagdes do continente, “par-dela une réalité ethnographique et
historique, de rendre compte du regard extérieur qui I'appréhende, notamment dans ses
mécanismes et modalités” (Ba, 2013, p. 3). Constituem-se, portanto, enquanto discursos
necessariamente exdgenos as realidades africanas, em termos ontolégicos drabe-
mugulmanos, mobilizando determinados estereétipos étnico-religiosos eivados por
estruturas de poder e dominagao social na constitui¢do do que Ousmane Kane (2012, p. 3)
denomina “biblioteca isldmica”. Por outro lado, verifica-se igualmente uma apropriacao
africana de conceitos como zanj - produzida a partir de contextos afromuculmanos distintos,
e intrinsecamente relacionada as suas respetivas relagdes sociais e politicas. Tal é o caso, por
exemplo, da descrigao dos Sorko - povo tributario do dsquia Muhammad, de Songhai - como
zanj, na cronica oeste-africana Ta'rih al-Fattas, de autoria e cronologia disputadas, mas
situada entre os séculos XVII e XIX (Hunw1ck 1996, p. 53-54; Nobili, 2015). Nos manuscritos
que a compdem, os zanj Sorko sdo descritos como propriedade pessoal do dsquia, num
estatuto ainda inferior ao da escraviddo comum. Na Africa Oriental, em contexto suaili,
vemos o termo ser evocado em cronicas em lingua drabe como o Kitab al-Zuniij e o Kawkab al-
Durriya al-Ahbar Ifrigiyah - objetos de minha investigacdo, ambas da passagem do século XIX
para o XX -, e relacionado as formas de hierarquizagdo discursiva entre sociedades bantu
ndo-islamizadas e as decadentes elites das cidades-estado suailis, de ascendéncia
pretensamente drabe.

O termo zanj em Africa Oriental

Em que pese o fato do termo étnico-geografico zanj ter origens em referéncia as
sociedades africanas e, como vimos, ser gradualmente associado a regido litoranea do
Indico, verifica-se uma apropriagdo do termo pela intelectualidade islamizada dos centros
de poder suaili, na Africa Oriental - uma classe de ulemés que, apesar de afromuculmanos,
ndo se entendiam como integrantes da Africa negra, mas sim como herdeiros de uma
tradicdo arabe.

A chamada Costa Suaili, espaco histérico-geografico que compreende o litoral leste-
africano de aproximadamente Mogadiscio, na Somadlia, até Sofala, no atual Mogambique,
consolidou-se ao longo dos séculos como um espago de transito de mercadorias, povos e
culturas, operando como nexo de contato do sistema-mundo afroasidtico pré-moderno
através do Oceano Indico (Gensheimer, 2004; Suzuki, 2018, p- 74). No centro de tal dindmica
cosmopolita residia a identidade sociorreligiosa islamica, entrelagada ao devir histérico dos

”

138 Autores como Isaac Ephraim (1986) falam em “maldigéo de Canad”, atendo-se a especificidade
veterotestamentdria da maldi¢do de Noé sobre o filho de Cam. Entretanto interessam-nos as multiplas etiologias
assumidas por esta narrativa ao longo dos séculos; e, como observa Goldenberg (2003, p. 164), a maior parte dos
autores do Isla cldssico - al-TabarT, al-Mas‘tdi, e al-Dimashg, a titulo de exemplo - reproduzem uma versao
segundo a qual o alvo da punicdo é o pai: Cam.
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centros urbanos suaili desde seu préprio estabelecimento, entre meados dos séculos VIII-
XIV EC (Bang, 2018, p. 558). Aliada a esta, viria a se consolidar um sistema préprio de
hierarquizagdo social no ambito das cidades-estado: baseado ndo somente no critério da
religiosidade isldmica, mas também na atribuicdo de origens - em lingua drabe, identificada
pelo termo nisbah (), e remetendo a construgdo discursiva de origens persas, num
primeiro momento, e mais tarde drabes, para as elites governantes em cada espago urbano
(Pouwels, 2002, p. 35).

Na passagem do século XIX ao XX, cronologia dos textos analisados em nossa
pesquisa, o mito de origens persas dos centros urbanos suaili - baseado em narrativas como
a da Crénica de Kilwa (c. 1520 EC), que atribufa sua fundagdo a principes oriundos de Siraz -
ja declinara em favor de atribui¢des de origem puramente drabes, mais préprias ao projeto
de poder dos clas de Oma que consolidaram seu dominio sobre a Costa Suaili a partir da
expulsdo dos portugueses, no final do século XVII (Coppola, 2018; Pouwels, 2002). A
identidade das elites suaili, a partir de entdo puramente identificada como de origens drabes,
consubstancia-se no ja citado termo ustaarabu - “civilizagdo”. Neste momento, o critério de
pertencimento a sociedade civilizado - portanto, islamizada -, distinguindo-se da barbarie, é
a nisbah drabe, discursivamente construida em narrativas manuscritas e orais (Kane, 2012, p.
5; Pawlowicz & LaViolette, 2013, p. 125-130).

Como discursos de distingdo e hierarquizacao, tais narrativas sdo relacionais. Em
justaposta oposicdo as elites, identificadas pelo termo ungwana,'** coloca-se as sociedades
bantu ndo-islamizadas da hinterlandia leste-africana, designadas por termos de cunho
derrogatdrio como washenzi ou, em muitos casos, zanj.'** De tal atribui¢do, de cunho étnico-
religioso, decorria o préprio critério de quem seriam os sujeitos escravizaveis (Farias, 1980,
p. 128). Mais uma vez, o fendmeno da escraviddo - mesmo que numa configuracio histérica
distinta, entra na férmula dos sentidos reproduzidos a partir de categorias como zan;j.

A introdugdo, na Costa Suaili, de um sistema escravista nos moldes europeus, em
meados do século XVIII, gerou uma demanda por escravizados que marcou o processo de
incorporagdo do litoral leste-africano ao sistema-mundo capitalista moderno - algo que se
mostrou tdo lucrativo a primeira vista que, em meados de 1840, o entdo Sultdo de Om3, Sa‘1d
Ibn Sultan al-Bu Sa‘idi, moveu sua capital para a ilha de Zanzibar - a fim de ficar mais
préoximo de suas plantations de cravo-da-india, especiaria cobigada nos mercados coloniais
europeus (Vernet, 2009, p. 37; Salim, 2010, p. 909-910; Kimambo, 2010, p. 276; Sheriff, 1987, p.
2-6). Em 1856, com a morte do sultdo, o Sultanato de Oma se racha em dois, originando o
Sultanato de Zanzibar. A divisdo do préprio mercado do Indico abre espago para o avango
colonial britanico, que passa a exercer ainda maior pressdo pelo fim do comércio escravista -
objetivando, certamente, o controle econdmico das rotas de mongdes. Com a proscri¢ao
formal da escraviddo em 1873, declina, igualmente, o poderio econémico das elites suaili,
baseado num sistema caravaneiro de mercadorias - especialmente humanas -, e das
plantations de cravo-da-india (Sheriff, 1987, p. 245; Oliveira, 2019; Clarence-Smith, 2006, p.
10).

Tal declinio se evidencia em determinadas cronicas produzidas a partir do tltimo
quarto do século XIX, durante a “era de ouro” da producao intelectual drabe-suaili - por
certo catalisada a partir do capital acumulado pelo trabalho de escravizados (Bang, 2008, p.
351; Nimtz Jr., 1980, p. 26). Embora incorporassem, em sua maioria, tradigdes orais h4 muito
tempo em circula¢do na Costa Suaili, inserindo-se no género de habaris em lingua kiswahili,
estas cronicas redigidas em drabe manifestavam, igualmente, o descontentamento de seus

139 Para Pouwels (2002, p. 73), a identidade das elites suailis envolvia uma série de marcadores sociais, para além
da religido islamica: “A mungwana was a person who dressed in a certain way, ate certain foods, earned his
livelihood in certain ways, attended to his prayers assiduously, lived in certain types of houses, behaved in
certain ways in public, and, above all, spoke the vernacular Swahili well”.

140 Uma das hipéteses etimoldgicas para o termo kiswahili washenzi (“os shenzi”) é, justamente, o termo zanj (cf.
Tolmacheva, 1986, p. 111)
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autores perante as mudangas em curso na Africa Oriental da passagem dos séculos XIX-XX
(Coppola, 2018, p. 147. Wamitila, 2020, p. 722).

O Kitab al-Zuniij e o Kawkab al-Durriya al-Ahbar Ifrigiyah sdo insignes de um
chauvinismo drabe, ou pseudodrabe, relacionado a uma dupla oposi¢do: em primeiro lugar,
ao outsider colonial britanico, cuja presenca era vista como uma ameaga a soberania do
Sultanato de Zanzibar e, por conseguinte, a prosperidade das elites suailis; em segundo
lugar, e dirigindo-se aos préprios britanicos, uma autoafirmacdo em defesa de sua arabness,
ou “arabidade” (Ritchie & Von Sicard, 2020, p. 14), em disting¢do ao zanj, apesar de seu
evidente fenétipo negro. Ambas obras, neste sentido, associam a histéria da Costa Suaili,
desde suas origens, a vinda de fundadores da Arabia, ligando-os, genealogicamente, a cada
cla dominante nas cidades-estado, de acordo com uma tendéncia recorrente em diversas
sociedades afromugulmanas ao longo da histéria (Luffin, 2005; Pouwels, 2002, p. 35).

Em paralelo, ambas obras apresentam narrativas acerca das sociedades africanas nao-
islamizadas, identificando-as pelo termo zanj - o Kitab al-Zuniij os leva em seu titulo, note-se.
Tais registros dizem respeito a narrativa sobre a emigracdo de um conjunto de sociedades
bantu identificadas como Miji Kenda, em meados do século XVI EC, da terra de gugwéyah,
nas margens do rio Juba - o “Nilo de Mogadiscio” dos gedgrafos drabes medievais (Farias,
1980, p. 120-123; Ayana, 2019, p. 62). Para além da mera descri¢do, tais povos sdo
apresentados como tendo sua origem a partir da supracitada maldicdo de Flam e Kan‘an -
uma versdo segundo a qual “[...] the Nuba and Zanj are from the descendants of Kan‘an, son
of Ham” (Kitab al-Zuniij [K], 2020, p. 24),'*! tendo sido a prole de Ham condenada
eternamente a negriddo da pele e a escraviddo em relagdo a Sam e Yaphit, respectivos
povoadores da Arébia - o “centro do mundo” - e da Europa (Muhammad, 1986, p. 56).

O Kawkab, por sua vez, obra andloga ao Kitab al-Zuniij em seus temas e estrutura, é
muito mais assertivo a respeito de suas inten¢des discursivas em relacdo ao que chama de
zanj. Seu autor nomeado, Fadil Ibn ‘Umar al-Bawri (m. 1913), foi um xeique ligado a regido
nortenha da costa, préximo as ilhas Bajun, na zona também outrora denominada WaTikuu,
mas que afirmava pertencer a antiga tribo drabe dos ‘Anazah, e certamente estava vinculado
a elite intelectual isldmica da regido de Malindi, no litoral do Quénia, onde era influente
(Ibid., p. 4; al-BawrT, 2020, p. 186; I. M. Lewis, 1994, p. 42). Nesta condigdo, o livro de al-
Bawri visa responder ao que ele entendia como um grande equivoco: a associacdo entre
“4rabes” e “zanj”. De maneira bastante explicita, no proémio de sua obra (al-Bawri, 2020, p.
281), descreve a problemdtica:

11 O trecho transcrito se refere a tradugdo em lingua inglesa do MS “K” do Kitab al-Zuniij, em nome da fluidez do
texto (Ritchie & Von Sicard, 2020). Do original: ala & (aiS 3Y ) e @i W 5 453 (Kitab al-Zuniij [K], 2020, p. 241).

142 Note-se que James McL. Ritchie e Sigvard Von Sicard, autores da tradu¢do angléfona do Kawkab, vertem zanj
(b>3)) a0 inglés como, simplesmente, “Africans”; as implicagdes desta escolha, no entanto, elidem a utiliza¢do
especifica do termo zanj na textualidade suaili, e seus sentidos especificos.

143 Tradugdo nossa ao portugués, a partir da edi¢do angléfona de Ritchie e Von Sicard (2020, p. 117): “Aquele que
respondesse prontamente, ‘eu sou um suaili’, seria confirmado como zanj; mas aquele que respondesse, ‘eu sou
um drabe’, (seria da mesma forma confirmado como drabe), mesmo que néao fosse origem drabe alguma. Isto
necessitava uma distingdo como a que se faz entre o rubi e o coral, pois os drabes estdo mais proximos do Profeta,
e ndo é adequado que drabes sejam relacionados aos zanj, ou que zanj sejam equiparados a drabes, mesmo que
sejam walis (JA'sl)), pois walis ndo possuem genealogia, embora possam ter status a respeito de riqueza e religido

[.]".
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Estd em pauta, portanto, um critério de distingdo étnico-religiosa que coloca a nisbah
drabe em evidéncia - a Ardbia, afinal, era vista como o verdadeiro centro do mundo, sendo
inconcebivel, nesta visdo, que uma sociedade plenamente islamizada ndo mantivesse lacos
de sangue com o ber¢o do Isla (Pouwels, 2002, p. 35; Ritchie & Von Sicard, 2020, p. 10). O
texto nos revela, ademais, um caso da apropriagdo de um conceito étnico-geografico
mugulmano, cunhado em referéncia a Africa, por uma sociedade afromugulmana - portanto,
africana. Os waungwana - a elite suaili -, perante a presenca europeia, viram-se instados a
justificar a origem de sua ascendéncia sobre as demais populagdes da Costa Suaili, a todo
custo; os zanj seriam os verdadeiros “africanos”. Para além de uma identidade,
evidentemente se deve ressaltar a questdo de ordem econémica ligada a manutencao do
circuito caravaneiro-escravista focalizado em Zanzibar, discursivamente justificado pelo
recurso a uma categoria classificatéria originada na biblioteca islamica cldssica, reapropriado
de acordo a realidade social da Africa Oriental.

Tal aspecto econdmico toma a forma, neste sentido, de caracteristica constitutiva de
uma verdadeira identidade de classe associada aos waungwana beneficidrios do escravismo.
Nos tltimos félios do Kitab al-Zuniij, por exemplo, transparece a posi¢do ocupada por seu
autor andnimo enquanto membro dessa elite ao lamentar, de forma deveras explicita, o fim
do negdcio escravista a partir da influéncia dos “cristdos” (=) britanicos (Kitab... [L],
2020, p. 113).14 Em relacdo ao Kawkab, dispomos da informacao de sua autoria; e o préprio
Fadil Ibn ‘Umar al-BawrT faz questdo de reforcar sua nisbah ao longo da crdnica, tornando
recorrente a mengado a eventos ou personalidades relacionadas ao cla Baurt - especialmente
aqueles que lhes conferem genealogias de prestigio e legitimacdo de poder.!* A relevancia
de tal destaque reside nos indicios que fornece a respeito da posicdo do préprio al-Bawrt
como parte interessada na manutencdo da médquina escravista - ou, a0 menos, como detentor
de direitos sobre um grupo especifico de “zan;”.

No sexto fasl (capitulo) do Kawkab, o autor narra a ida dos “Kushair” a cidade de
Kunubu, em fuga da agressdo dos Oromo;'*® dentre as liderangas desta localidade, no
entanto, haveriam Bauris - aos quais o povo Bukimu (Pokomo), um dos povos dentre os
Kushiir,'¥ teria se rendido em voluntdrio “acordo” de escravizagao:

144 Destacamos o seguinte excerto, em tradugdo nossa ao portugués, a partir da supracitada edi¢do angléfona:
“Tivessem os cristdos vindo a época da compra de escravos e desejado o algoddo como o desejam agora! Mas nés
somos mercadores no plantio do algod&o, e Deus é testemunha do que digo”. No original: ¢sS8 sobaill Jsay il by
ste oMM ol Aot 5 1 5las Uy jaall 1aa Udad o) i Ule |50 IS Ulad ) galla g aanl) o) 55 a3 (s (Kitab. ... [L], 2020, p. 279).

145 A respeito do cla Bauri, al-Bawri menciona como o sultdo de Uzzi (Ozi), préximo a Malindi, descenderia da
tribo dos “‘Anazah, a mesma a qual o autor traga sua ascendéncia; além de como os BaurTs seriam xeiques nesta
localidade, controlando o governo do cld Nabahin (al-BawrT, 2020, p. 140-141). Narra também que a prépria
Maladi (Malindi) estaria sob controle de um BaurT, Muhammad bin ‘Uthman; e cita um poema que justifica a
nobreza do epiteto “al-BawrT”, a despeito de sua ndo-correspondéncia direta a nenhuma tribo drabe (Ibid., p. 143-
144). Indica que, entre os atuais habitantes de Kilwa, haveriam Baurts, oriundos de Kufa (Ibid., p. 152); afirma
que os portugueses, ao conquistarem Mombaga, teriam escolhido um Bauri de Malindi para governé-la (Ibid., p.
171); entre outros episodios.

146 Kushar: nos MSS em questdo, sdo os zanj que teriam fugido da terra de Sugwayah, dentre os quais estariam as
tribos dos Miji Kenda e os Pokomo.

Y7 Cf. Kitab al-Zunj [L], 2020, p. 64, em que os Pokomo sdo descritos como uma se¢ao dos zan;j.

148 “Entdo os Bauris tomaram os Kushir prisioneiros de guerra, e eles pactuaram e concordaram entre si que os
BaurTs seriam mestres e os Kushar seus escravos (3ke), mas eles ndo eram comprados e tampouco doados, e
viveram na citada Kunubu até o presente, e os cristdos rescindiram seu pacto. Seu comandante se chamava Rabis
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Ha& um evidente eufemismo na descrigdo do “pacto” estabelecido entre os Bauris e os
Pokomo - uma relagdo direta de escravidao, cuja legitimidade parece ser um dos objetivos
da insercéo deste episddio. Descri¢des de aparéncia semelhante levariam Fred Morton, na
década de 1970, a considerar o Kitab al-Zuniij como uma fabricagdo histérica no exclusivo
proposito de manutencdo do escravismo - tese que nos parece um tanto extrema,'*’ e ja
devidamente criticada com rigor por Thomas Spear (1974) e Neville Chittick (1976).
Entretanto, se a hipdtese da mera fabricagdo narrativa do Kitab al-Zuniij (e incluamos aqui o
Kawkab) pode nos induzir ao erro de “falling prey to a historians' myth, which this time
does not naively accept evidence, but just as naively destroys it” (Spear, 1974, p. 68),'
igualmente inaceitdvel é uma visdo na qual tais documentos sdo tidos como fruto de um
“disinterested interest in the past [...] to satisfy the amour propre of the author as an East
African Arab who wished to have a recorded past”, tal como colocado por James Kirkman
(1982, p. 38).15" O oximoro do “desinteressado interesse” se aplica igualmente aos estudos
histéricos, nos quais néo hd fonte inocentemente desprovida de perspetiva. Em consideragao
ao conjunto do Kawkab, sua autoria e a relativa énfase narrativa no cla Baurt, torna-se
evidente o fato de se tratar de uma crénica embebida de interesses oriundos de uma
aristocracia waungwana que objetivava, certamente, reaver seus “direitos” perdidos ante a
emergéncia do poder colonial britanico - e, sabe-se, o processo de escrituralizagdo do
conhecimento em curso entre os ulemds drabe-suailis, a partir da segunda metade do século
XIX, visava, dentre seus publicos leitores, o europeu (Bang, 2018, p. 351; Coppola, 2018, p.
147).

Tomar como exemplo o cla Baurl nos permite, por tltimo, compreender os modos
como opera a instrumentalizagdo socioecondmica de aprioris classificatérios - como o termo
zanj - enquanto categoria de constituicdo de uma identidade que é seu completo oposto: a
civilizagdo, a ustaarabu. No entanto, para além da genealogia imagindaria, vemos que os
Baurts de Bajun ou WaTikuu, na regido mais nortenha do espaco suaili, possufam relagdes
histéricas muito mais préximas do que o sugerido por habaris como o Kitab al-Zuniij e o
Kawkab.

Com efeito, o préprio espago geogréfico correspondente a WaTikuu, zona aproximada
entre o rio Tana e Bur Gao - j4 no territério da atual Somaélia, mais préximo ao Juba, o “Nilo
de Mogadiscio” -, parece corresponder a localizagdo da terra de Sugwayah, de onde teriam
emigrado povos como os Mijikenda e os Pokomo antes do século XVII EC segundo suas
respetivas tradi¢des, como vimos, e identificados pela categoria zanj na textualidade drabe-
suaili que as transcreveu. Vemos a proximidade das relagdes entre os antigos Bauris e povos
como os Pokomo e Oromo do interior na histéria do lendario poeta suaili Fumo Liyongo wa
Bauri, cuja circulagdo, segundo Mugane (2017, p. 211), “flowed seamlessly between the
Swabhili city-states and the Nyika, between Muslim country and non-Muslim world of the
interior”. A familiaridade de al-BawrT com as tradigdes do interior é igualmente indicidria
(Pouwels, 2002, p. 33-49; Salim, 2010, p. 900). Ademais, a africanista Alice Werner, nos
rodapés que forneceu ao relato de viagem do oficial colonial britanico ]J.A.G. Elliot -
individuo do qual Fadil Ibn ‘Umar al-BawrT teria sido informante pouco antes de sua morte -
faz uma curiosa observacédo sobre este xeique: “An Arab living in Malindi district; said to
have Pokomo blood” (Elliot, 1926, p. 150). Em se tratando de um relato autdptico acerca da
figura de al-BawrT, pode-se supor que este se apresentava como drabe, apesar da suspeigdo
sobre seu “sangue”.

no ano 1311 da Hégira, que corresponde ao 1893 cristdo, e eles sdo os Bukiimu [Pokomo]”. Tradugdo nossa ao
portugués a partir da citada edi¢do angl6fona (al-Bawrt, 2020, p. 162-163).

149 Cf. Morton, 1972.

150 #...] ser predados pelo mito de um historiador, que desta vez néo aceita levianamente a evidéncia, mas a
destrdi tdo levianamente quanto”. Tradugdo nossa.

151 “[_..] um desinteressado interesse no passado [...], a fim de satisfazer o amour propre [amor préprio] do autor
enquanto um drabe leste-africano desejoso em ter um passado registrado”. Tradugdo nossa.
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Morton (1990, p. 4) sugere que a negridao dos escravizados nas cidades suailis
“encouraged dark-skinned, freeborn Swahili to pose as non-Africans”. Enquanto o
consideremos parcialmente verdadeiro, ndo se deve ignorar o fato dos ditos arabe-suailis
acreditarem, de fato, em suas préprias genealogias, e no fato de serem essencialmente
diferentes das sociedades do interior, por sua “arabidade”. Ndo entraremos, na conclusdo
deste capitulo, no mérito da mitopoese associada as ciéncias genealdgicas (“ilm al-"ansab) em
sociedades mugulmanas;'*? entretanto, vale ressaltar que o recurso a tal argumento de
autoridade genealdgica, no contexto leste-africano do século XIX, diz muito a respeito do
olhar colonial homogeneizante langado sobre a “Africa” pelo intruso europeu - levando ao
reforc¢o de tais mecanismos distintivos na literatura drabe-suaili. Numa sociedade
fenotipicamente negra como a suaili, o refor¢o ao argumento de autoridade da linhagem
torna-se imperativo para uma decadente elite que objetiva a manutencao de sua primazia
sobre determinados povos “escravizdveis” - particularmente, perante as autoridades
britanicas.

152 Para uma discussdo aprofundada, cf. Szombathy (2002).
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Monks and the King: An Introduction to Religious
and Political History of Medieval Ethiopia

Resumo

A Eti6pia cristi foi o principal poder no Chifre da Africa na Idade Média. Herdeira do
antigo reino de Aksum, a Etiépia se converteu ao cristianismo logo no século IV. Os
governantes deste reino se converteram a fé crista e confiavam na Igreja a fim de legitimar e
consolidar seu poder. Desde o inicio, a Igreja da Etidpia esteve ligada ao Patriarcado de
Alexandria, e estabeleceu relagdes com a Cristandade Ocidental e Oriental. Durante os
séculos XIV e XV, os governantes da assim chamada dinastia salomonica tentaram reforgar o
reino da Etiépia ao afirmar sua prote¢do sobre a Igreja Etiope e tentar controlar as
institui¢cdes monadsticas. Entretanto, esta politica de protecdo sobre as institui¢des
eclesidsticas e mosteiros ndo era do agrado de alguns monges, que a viam como uma
interferéncia nas questdes religiosas e um desejo de controle. Desta maneira as relagdes entre
os governantes etiopes e os monges ocupam o centro da Etidpia cristd medieval. Este artigo
visa tracar essa histéria, apoiando-se nas pesquisas mais recentes.

Palavras-chave: Eti6pia Medieval; Histéria Etiope; Monges; Monaquismo; Fontes
Etiopes; Reis Etiopes.

Abstract

Christian Ethiopia was the main power in the Horn of Africa in the Middle Ages. Heir to the ancient
kingdom of Aksum, Ethiopia converted to Christianity as early as the 4" century AD. The rulers of this
kingdom converted to the Christian faith and relied on the Church to legitimize and consolidate their power.
From the beginning, the Church of Ethiopia was attached to the Patriarchate of Alexandria and established
relations with Eastern and Western Christianity. During the 14" and 15" centuries, the rulers of the so-called
Solomonic dynasty tried to reinforce the kingdom of Ethiopia by asserting their patronage over the Ethiopian
Church and by attempting to control the monastic institutions. However, this policy of patronage over
ecclesiastical institutions and monasteries was not to the liking of some monks who saw it as interference in
religious affairs and a desire for control. Thus, the relations between Ethiopian rulers and monks were at the
core of Medieval Christian Ethiopia. This article aims to trace back this history by relying on the most recent
research.

Keywords: Medieval Ethiopia; Ethiopian History; Monks; Monasticism; Ethiopic Sources; Ethiopian
Kings.

153 F professora de Histéria Medieval na Université Grenoble Alpes, Franca. E membro do Laboratoire
Universitaire Histoire Cultures Italie Europe. E especialista em histéria da Etiépia medieval (séculos XIII a XVI) e
contactos entre a Africa Oriental e os mundos mediterraneos na Idade Médjia.
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A Etiépia é uma das civilizagdes cristds mais antigas do mundo: desde meados do
século IV, seus governantes adotaram a fé cristd e confiaram nesta nova religido para
consolidar seu reino.' O cristianismo teve assim um impacto duradouro na histéria e nas
instituicdes da Etidpia, tanto em suas paisagens, através da presenca de igrejas monumentais
de pedra e numerosos lugares de culto, como na vida didria dos fiéis que pertencem a Igreja
Ortodoxa.

Na Etiépia contemporanea, o monaquismo, em todas as suas formas, permanece muito
vivo. Estima-se que mais de mil instituigdes mondsticas ainda estejam ativas, especialmente
no norte e centro do pais. Muitas dessas institui¢des foram estabelecidas no periodo
medieval, ou seja, para o mundo etiope, entre o século XII e o inicio do século XVI.

Os monges, homens e mulheres, e os mosteiros desempenharam um papel
absolutamente essencial na histéria do reino cristdao da Etiépia na Idade Média.* De fato,
toda a documentagéo etiope, seja produzida por monges ou na corte real, revela tanto a
influéncia consideravel dos monges quanto a ambivaléncia de seu lugar na sociedade crista.
Os monges, por serem especialistas em intercessdo, levam uma vida ascética e sdo os
principais produtores da cultura escrita, sendo vistos como garantes da espiritualidade
etiope. Os monges podem ser fortes apoiadores do poder real, como ja assinalou Taddesse
Tamrat (1972), e mais recentemente Marie-Laure Derat (2003). Durante o periodo medieval,
por outro lado, certos movimentos mondsticos parecem ser vozes de protesto, as vezes
enfrentando ondas de perseguicdo.””® A evolugdo da relacdo entre os monges e as elites
eclesidsticas e seculares entre o inicio do século XIII e o final do século XV estd no coracdo da
histéria etiope. E esta histéria que tentaremos remontar, com base no renascimento dos
estudos etiopes e na andlise das fontes escritas etiopes.'*’

Primeiro, veremos as origens do cristianismo na Etiépia no final da Antiguidade,
depois mostraremos que o0 monaquismo foi uma institui¢do essencial deste reino na Idade
Média, e depois mostraremos que os monges poderiam estar a servigo dos governantes
etiopes, mas que as redes monadsticas opostas ao poder real também se desenvolveram
durante os séculos XIV e XV.

Eti6pia, uma antiga cristandade (séculos IV — VII)

Um reino medieval entre dois patrimonios: o império antigo de Aksum e a Igreja do Egito

Hoje, a Etiépia é um estado localizado no Chifre da Africa com Adis Abeba como sua
capital. As fronteiras atuais da Etiépia sdo o resultado tanto da politica expansionista do rei
Menelik II (1889-1913) e também da formagdo de uma entidade politica independente na
Eritreia, em 1991. Quando se volta no tempo, a extensdo geografica da Etiépia é muito
diferente. No mundo antigo, além disso, o antigo reino néo era referido como “Etiépia”, mas
como o reino de Aksum ou Axum. O topdnimo Aksum refere-se a uma cidade, a capital de
um império epdnimo localizado nas terras altas do norte da atual Etiépia e Eritreia. Aksum
tornou-se o centro de um cristianismo africano aberto ao Oriente Préximo. A histéria da
Etiépia tem, portanto, suas origens no reino de Aksum.

154 Veja Derat (2017).

155 Para uma introdug¢do ao monaquismo etiope, veja Lusini (2011) e Lusini (2020). Veja também Kaplan (2007) e
Kaplan (2014) para uma rdpida visdo geral.

156 Para uma visdo geral, veja Getatchew Haile (1981) e Piovanelli (1995).

157 Sobre o renascimento dos estudos etiopes, veja Kelly (2020).
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Desde o primeiro século depois de Cristo, 0 império axumita era uma grande poténcia,
controlando o comércio entre o Chifre da Africa ‘e 0 Mar Vermelho."® Este reino havia
adotado os cultos da Peninsula Ardbica do Sul. E, portanto, um espago de contactos entre as
civilizagbes do antigo Oriente. Foi neste contexto que ocorreu a cristianizagdo do império de
Aksum. Ela data do século IV, quando ‘Ezana, governante da Aksum entre 320 e 370, se
converteu ao cristianismo e espalhou a nova fé em seu reino.

A cristianizagdo do reino de Aksum é conhecida de fontes numismaticas, epigraficas e
textuais.!® Estes diferentes testemunhos colocam a difusdo do cristianismo no século IV,
mesmo se relacionando com circunstancias diferentes. De acordo com a documentag&o
numismatica e arqueoldgica, o rei Ezana foi o primeiro rei de Aksum a adotar a religido
cristd. Embora as condigdes exatas de sua conversdo ainda sejam motivo de debate, como
com o imperador romano Constantino, sua adesdo ao cristianismo provavelmente ocorreu
depois de 340. Em torno desta data, grandes mudangas podem ser observadas em suas
inscri¢des e moedas: elementos que mostram o culto as divindades sdo abandonados em
favor da cruz e a adogdo de um vocabuldrio claramente cristdo.

Ao mesmo tempo, o testemunho de Rufino de Aquileia, preservado na Histdria
Eclesidstica, refere-se a outras circunstancias.'®® Rufino de Aquileia foi um autor latino da
Itdlia na segunda metade do século IV. No modelo de Eusébio de Cesaréia, um bispo e autor
cristdo que escreveu para o imperador romano Constantino, ele escreveu uma histéria da
Igreja antiga, que também é chamada de Histdria Eclesidstica. A evangelizagdo da Eti6pia é
apresentada de uma forma dramética e extraordindria. Segundo Rufino de Aquileia,
Fruméncio e Edessa, duas criangas de Tiro, foram responsdveis pela propagagao do
cristianismo na Etiépia, depois de terem naufragado e compartilhado sua fé com o rei pagéao.
Como adultos, Edessa voltou a Tiro, enquanto Fruméncio foi ao Patriarca de Alexandria,
Atandsio, para informé-lo da presenca de uma comunidade cristd na Etiépia. Atingido pela
piedade de seu interlocutor, o patriarca nomeou Fruméncio como o primeiro bispo da
Etiopia.

Parece que a nova fé ndo se espalhou muito além da comitiva real. Ap6s sua
conversao, os governantes axumitas tentaram impor seu dominio no Mar Vermelho,
especialmente na Ardbia. A difusdo do cristianismo na Etidpia foi associada desde o inicio a
Igreja do Egito: a jovem Igreja estava sujeita ao patriarcado de Alexandria. Foi o patriarca de
Alexandria que nomeou o bispo responsavel pela Eti6pia, que foi chamado de metropolitano
(em lingua etiope, pappas). Este dltimo é recrutado entre os monges egipcios. E, portanto, um
estrangeiro, um monge egipcio, que lidera a Igreja etiope, o tinico que tem o direito de
ordenar sacerdotes e consagrar igrejas. Foi ele também quem estabeleceu a ortodoxia e a lei
canonica de acordo com os preceitos da Igreja de Alexandria. Esta situacdo durou até 1959.

2. O florescimento de uma espiritualidade original e de uma literatura etiope

A evangeliza¢do do Aksum foi acompanhada pela tradugdo da Biblia grega, que
comegcou na virada dos séculos IV e V, e provavelmente foi concluida no final do século VI.
A Biblia foi traduzida para gueés, a lingua mais antiga do grupo etio-semita. Esta
linguagem, derivada de uma forma cursiva da Ardbia do Sul, foi primeiramente transcrita
com um sistema de escrita consonantal, e depois sildbica. O gueés tornou-se a lingua da
cultura, liturgia e textos religiosos utilizados na Igreja Etiope até hoje. A Biblia, Vidas dos
Santos, os textos littrgicos e os relatos historiograficos foram copiados ou escritos em gueés.

158 Para uma introdugéo ao reino de Aksum, veja Phillipson (1998).
159 Veja Robin (2017).

160 Para uma apresentac¢do da obra de Rufino de Aquileia, veja Thélamon (1981).
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Estes relatos historiogréﬁcos foram chamados de gadl (no plural, gadlat). Os monges sdo,
portanto, os principais produtores de textos na lingua gueés na Idade Média. Foram eles que
copiaram e compuseram ndo apenas textos religiosos, mas também narrativas
historiogréficas, documentos administrativos e arquivos, como por exemplo titulos de terra.
Assim, a Igreja etiope afirmou uma espiritualidade original, afastando-se das normas
fixadas por Alexandria. Esta espiritualidade singular floresceu especialmente a partir do
final do século XII, quando o monaquismo decolou. Esta espiritualidade também se reflete
na producdo na Idade Média de uma literatura abundante em gueés.

Eti6pia Medieval, uma terra de monges
As origens do monaquismo etiope entre a histdria e a lenda

O monaquismo etiope é herdeiro do eremitismo egipcio e do cenobitismo: todo monge
etiope afirma ser descendente dos Pais do Deserto (Antonio, Macdrio e Pacdmio), como
mostra a genealogia do monge Takla Haymanot:

De acordo com uma tradicdo lenddria, os primeiros assentamentos mondsticos foram
fundados na virada dos séculos V e VI por nove monges, comumente chamados “Nove
Santos”. Diz-se que os “Nove Santos” sdo um grupo de nove monges estrangeiros de Rom,
ou seja, do Império Bizantino.'*> Constantinopla, capital do Império Bizantino, de fato é
chamada a nova Roma. Embora seja dificil distinguir entre lenda e realidade histérica na
auséncia de fontes confidveis, os historiadores abandonaram a hipétese de que o reino de
Aksum foi evangelizado por monges que vieram das regides bizantinas e falaram sirfaco.'®®
As primeiras atestagdes de fundagdes monadsticas datam do século VIII; depois o
monaquismo se espalhou por todo o reino. A partir do século XIII, houve um aumento do
ndmero de fundagées mondsticas em todo o reino: principalmente nas regides Amhara e
Sawa os séculos XIIT e XIV. O monaquismo tornando-se uma instituicdo essencial e uma
verdadeira questdo de poder.

Embora os monges tenham sido retirados do mundo, eles desempenharam um papel
essencial na sociedade etiope, como em qualquer outro lugar do mundo bizantino ou do
Ocidente medieval. Eles prestaram uma variedade de servicos espirituais, mas acima de
tudo participaram da difusdo do cristianismo em todo o reino, tanto no norte quanto no
sul.'** A Etidpia estd entrelacada com mosteiros, é uma terra de monges, como é hoje onde o
monaquismo permanece muito vivo.

Como no Ocidente e no mundo bizantino, os monges também desempenharam um
papel econdmico fundamental — os mosteiros tinham terras e recebiam presentes de varios

161 Texto editado e traduzido por Getatchew Haile (1982-1983, pp. 23-25).
162 Brita (2010).
165 Veja o ultimo trabalho de Marie-Laure Derat (2018, pp. 90-92).

164 Kaplan (1984).
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tipos da familia do governante ou de familias aristocraticas locais.'®> Como a Etiépia
medieval era exclusivamente rural, os mosteiros também organizaram o territério e
estruturaram o espago, espalhando-se em uma rede mais ou menos densa. Os monges
etiopes aparecem como atores e escritores essenciais da histéria etiope sob o reinado do
Zag“es e dos Salomanianos. Os monges mantiveram rela¢gdes complexas com o episcopado e
a aristocracia, as vezes aliados, as vezes adversarios.

Imagem 1 - Mosteiro de
Dabra Damo (Tegray)
© Damien Labadie (2011)

Monges, aristocratas e o rei: o estabelecimento de rela¢cdes cooperativas e competitivas
(séculos XI-XV)

O Zagves e os Salomanianos: a afirmacdo de uma realeza dindstica e davidica na Etidpia
(final do século XI- meados do século XV)

Ap6s a queda do império do Aksum e um periodo pouco conhecido do século VIII ao
final do século X, uma nova dinastia de governantes, os Zag"es, chegou ao poder no final do
século XI e se estabeleceu nos remanescentes do antigo reino aksumita, bem como nas
regides centrais da Etiépia (indique as regides Lasta e Amhara), das quais eles vieram. Estes
reis zag"“@s mantiveram e desenvolveram o cristianismo. De acordo com os poucos
documentos arqueolégicos e textuais que temos, estes reis se representam segundo o modelo
do rei biblico.’® O rei deve garantir que o culto seja respeitado, ele também é o benfeitor das
igrejas e o adepto de Cristo. Por exemplo, Tantawedem, um dos primeiros Zagweés (final do
século XI - e inicio do seculo XII), leva o nome do reinado de Salomao. O mais famoso dos
reis zagwes é Lalibala.’” Ele reinou entre cerca de 1204 e 1225. Ele generosamente dotou as
igrejas. Este governante aparece especialmente como o construtor do notavel complexo
monumental de igrejas rupestres. Este sitio leva o nome do rei: sdo as chamadas igrejas de
Lalibala.'®® Estas igrejas sdo construidas como uma réplica de Jerusalém (Goélgota). Lalibala
manifesta claramente seus compromissos religiosos e defende a ortodoxia.

165 Para comparagdes interessantes veja, por exemplo, Benoit-Magenis (2017).
166 Derat (2018, pp. 29-86).
167 Ver a recente atualizagdo sobre este soberano: Derat (2018, pp. 147-194).

168 O estudo de Marie-Laure Derat renovou completamente nosso conhecimento deste site e o papel de Lalibala
em sua fundagao (2018). O historiador escolhe distinguir as igrejas do nome do rei e refere-se ao site como as
“igrejas de Roha” (2018, pp. 163-164).
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Depois da morte do tltimo rei zag"€, cujo nome era Yetbarak, um jovem principe da
regido central Amhara, Yekuno Amlak tomou o poder na Etiépia em 1270 e derrubou a
dinastia de Zagwes. Yekuno Amlak reivindicou a descida da Rainha de Sabd e Salomao: isto
marcou a chegada ao trono dos Salomanianos, presente até a queda do Imperador Haile
Sellasié em 1974. Durante os séculos XIV e XV, os governantes da chamada dinastia
“salomonica” continuaram a expansdo e consolidagdo do reino etiope.'® Esses governantes
procuraram acima de tudo aumentar sua autoridade sobre a Igreja e as institui¢des
mondsticas. Ao mesmo tempo, eles desenvolveram a ideologia real e fundaram uma realeza
dinastica sob o0 modelo biblico. Esta atitude levou ao estabelecimento de relagdes
contrastantes com os monges, que oscilaram entre a cooperagao e o conflito.

Iyasus Mo’a e Takla Haymanot, os santos abades apoiadores do poder salomonico (final
do século XIII - primeira metade do século XIV)

Desde o advento dos Salomonianos, dois mosteiros cobigaram a preeminéncia sobre o
monaquismo etiope valorizando sua proximidade com o poder real: estes dois mosteiros sao
Dabra Hayq Estifanos e Dabra Asbo, o chamada Dabra Libanos.'”°

Dabra Hayq Estifanos, um antigo mosteiro, tem sido governado desde a segunda
metade do século XIII por Iyasus Mo’a. A Vida, o texto hagiogréfico deste abade e os
arquivos de seu mosteiro reforcaram o entendimento existente entre Iyasus Mo’a e o novo
governante Yekuno Amlak (1270-1285)."”* O mosteiro de Dabra Hayq Estifanos proclama
alto o rei Yekuno Amlak (1270-1285) como o restaurador da linhagem real israelita diante do
Zag“es, que sao desqualificados e apresentados como usurpadores. Esta concepcao reflete a
ideologia presente na narrativa da Kebra Nagast (Gléria dos Reis). Esta histéria descreve o caso
de amor entre a Rainha de Sab4 e Salomao, e como seu filho Menelik traz as institui¢des do
reino de Israel para a Etiépia.'”> A Eti6pia torna-se, assim, o novo Israel.

Os monges da Dabra Hayq Estifanos também reivindicam o patrocinio real sobre seu
acordo, alegando que Iyasus Mo’a e Yekuno Amlak estavam vinculados por um pacto: o rei
tinha se comprometido a proteger o mosteiro e seus bens e a dotd-lo generosamente. Além
disso, o mosteiro funcionava como o centro intelectual e religioso do reino: foi entre os
membros deste convento que foram recrutados os conselheiros do rei e os clérigos da capela
real.

Dabra Asbo, chamada também Dabra Libanos, foi fundada em 1284 pelo monge Takla
Haymanot. Ele é um dos santos mais venerados da Igreja Etiope. Ele se distingue, como ja
vimos, pela multiplicidade de suas viagens evangelizadoras. Os redatores de sua Vida,
produzida no século XV, insistem novamente em sua proximidade com Yekuno Amlak e
fazem dele o novo santo padroeiro da Etiépia. Takla Haymanot participou do
desenvolvimento de muitas fundag¢des da Dabra Libanos. No século XV, a Dabra Libanos
constituiu a rede mondstica mais importante da Etidpia.

A constituicdo de redes mondsticas como parceiros do poder real no sul da Etidpia (final do
século XIII - século XIV)

169 Derat (2003).
170 Sobre o lugar destas instituigdes mondsticas na realeza etiope ver Derat (2003, pp. 87-136).

171 Bertrand Hirsch analisou a importancia do relato hagiografico deste santo e dos arquivos deste mosteiro
(Hirsch, 2003, pp. 321-329).

172 Este famoso texto se beneficiou de vdrias tradugdes, uma para o alemdo (Bezold, 1905), outra para o inglés
(Budge, 1922) e vérias para o francés (Colin, 2002 e Beylot, 2008). A tradug¢do de Robert Beylot inclui um
comentdrio critico particularmente bem documentado. Sobre a histéria e interpretagdo deste texto complexo, veja
Fauvelle-Aymar e Hirsch (2001, pp. 59-109); Munro-Hay (2001, pp. 43-58); Bausi (2016, pp. 91-162) e Piovanelli
(2013, pp. 7-44)
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Os governantes da dinastia salomonica estabeleceram assim relagdes privilegiadas
com alguns dos mosteiros do centro e do sul do reino. O estabelecimento dessas relagdes de
cooperacgao ¢ particularmente evidente na pratica do patrocinio dos mosteiros reais. Foi
assim que os soberanos exerceram um controle real sobre alguns dos mosteiros. Marie-Laure
Derat demonstrou como a constituigio de um dominio real nas regides Amhara e Sawa
durante do século XIII ao século XVI foi intrinsecamente ligada ao patrocinio real de
estabelecimentos religiosos (2003, pp. 209-313). O dominio dos reis etiopes foi estruturado
pela presenca de mosteiros, que eram firmes apoiadores do poder real.

O rei Dawit (1382-1413), por exemplo, foi responsdvel pelo estabelecimento de um
mosteiro no Amba Gesén. Os governantes etiopes confiaram nos mosteiros afiliados a Dabra
Hayq e Dabra Libanos para ancorar seu governo nas provincias de Amhara e Sawa, e
sobrepuseram suas proprias fundagdes a essas redes mondsticas. Desta forma, as igrejas e
mosteiros controlados pelo rei tornaram-se verdadeiros problemas de poder. Relés da
autoridade real, estes lugares formam as principais bases da realeza medieval etiope, como
explica Marie-Laure Derat (2003, pp. 259-313).

Alguns monges foram recrutados dentro da corte e tiveram carreiras brilhantes, como
o monge Giyorgis (o Giorgio) de Sagla, que viveu na virada dos séculos XIV e XV: ele
morreu por volta de 1430. Ele foi uma das mentes mais brilhantes da Idade Média etiope e
autor de numerosos tratados e obras teoldgicas.!” Ele foi tutor de principes e trabalhou para
o scriptorium real durante os reinados de Tewodros (1413-1414) e Yeshaq (1414-1430). Seu
relato hagiografico também reflete o surgimento de um novo modelo de Vida de Santo
promovendo o monge aliado do rei:

A hagiografia de Giyorgis de Sagla traca assim a excepcional carreira deste monge que
foi um eminente te6logo a servico da causa real. A Vida do santo sublinha sua proximidade
com o poder real. Paralelamente a essas complexas relagdes de cooperacdo entre monges e
reis, movimentos mondsticos dissidentes se desenvolveram na Etiépia crista nos séculos XIV
e XV.

Quando os monges sdao inimigos do rei: os movimentos monasticos heterodoxos e o
desafio ao poder real (século XIV - XV)

O monge heterodoxo Ewostatewos e a controvérsia sobre o sdabado no norte da Etidpia
(1320 - 1404)

_ Aqui estd uma passagem do relato hagiografico deste do gadla Ewostatewos (Vida de Sio
Ewostatewos):

173 Derat (2003, pp. 174-189).

174 Colin (1987, pp. 21-24)
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nem cumpriremos seu comando’. Faca conosco o que desejar, pois estamos firmemente decididos a
perseverar na lei de nosso Deus. Como diz nosso Senhor no Evangelho, ‘Bem-aventurados os que sdo

perseguidos por justi¢a’. E depois disso, o rei os exilou e nosso pai Ewostatéwos foi para o exilio no tempo

de Nagada Krestos, governador (makwannen) do Sarawé. E o nimero daqueles que foram exilados com ele
foi de 1000.'*

Quem é Ewostatewos? Por que motivos ele foi exilado no inicio de 1337 pelo rei Amda
Seyon? O monge Ewostatewos (c. 1273-c. 1352) foi responsével pelo surgimento de um
importante movimento monadstico.'”® Ewostatewos desenvolveu uma exegese radical
promovendo a observancia estrita dos dois sdbados, a saber, o sanbata ayhud, o sdbado dos
judeus, e o sanbata krestiyan, o sdbado dos cristdos, a fim de concretizar e reconciliar a antiga
e a nova alianga. Desta forma, ele despertou o apoio de numerosos discipulos, os
eustathianos, que por sua vez espalharam as idéias de seu mestre. Entretanto, as autoridades
eclesidsticas apontaram o cardter heterodoxo de sua apologia do sdbado. De fato, desde o
Concilio de Laodiceia, que foi realizado no século IV, o descanso total no sdbado foi
formalmente proscrito; esta pratica foi considerada judaizante. Ewostatéewos também
castigou a corrupgdo da moral da aristocracia e consequentemente recusou qualquer
subordinacdo ao poder temporal. Ele entrou em conflito com a governante Amda Seyon
(1314-1344), e depois com Warasina Egzi’, governador da Sara’e, uma provincia do norte do
reino. O rei ordenou seu exilio e o governador o expulsou de suas terras. Apesar do exilio de
seu mestre e das persegui¢des, os eustathianos multiplicam as funda¢des mondsticas no
norte da Etipia. O surto de perseguicdo entre 1398 e 1404 forcou os monges a se
dispersarem. Entretanto, na virada do século XV, o movimento eustathiano dominou uma
grande parte do norte da Etiépia, ameagando a unidade religiosa do reino. Ao mesmo
tempo, um ntimero crescente de estudiosos e clérigos defendeu a observéancia do primeiro
sdbado, como Giyorgis de Sagla. Em 1404, o rei Dawit mudou repentinamente a politica real
e pds um fim as perseguicdes. Ele permitiu a prdtica do duplo sdbado nas provincias do
norte do reino.

Imagem 2 - Gadla Ewostatéwos
(Vida do monge Ewostatewos),
século XVII Biblioteca Giovardiana
(Veroli, It4lia)

© Olivia Adankpo (2012)

175 Tradugdo pessoal do manuscrito Mss Vatican, BAV, Vat. Aeth. 46, f. 54r-55v.

176 Sobre este monge e seu movimento mondstico ver Lusini (1993) e, mais recentemente, Adankpo-Labadie
(2022).
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Estifanos e o surgimento de um movimento mondstico dissidente (primeira metade do
século XV)

No final do século XIV, uma série de dissidéncias religiosas se desenvolveu na
Eti6épia.'”” Isto se deveu em parte a difusdo de numerosos escritos apécrifos e a autonomia de
muitos mosteiros. Além de Ewostatewos, outros grupos heterodoxos ou personalidades
surgiram entdo durante a primeira metade do século XV: Za-Mika’el e ‘Asqa, que
desafiaram o dogma da Trindade, Fere Mahbar, acusado de empregar analogias trinitdrias
enganosas, e os seguidores do monge Estifanos, chamados estefanitos, condenados por sua
recusa em adorar a Virgem. A proliferagdo de idéias consideradas “heréticas” parecia
ameacar a unidade da Igreja etiope. Estes monges foram convocados onde os maiores
dignitédrios do reino. Os monges “hereges” foram severamente punidos, como por exemplo
o martirio de monge Estifanos:

De fato, o rei censura o santo por desrespeita-lo. Desde a ascensdo ao trono de Zar’a
Ya“‘eqob na Etiépia em 1434, Estifanos e seus seguidores, que sdo chamados “estefanitos”,
sofrem perseguigdo e tém que se exilar nas margens norte do reino. Os estefanitos também
foram vitimas da vinganca de uma parte do clero etiope, que os repreendeu por ndo
adorarem a Virgem e por se oporem a doutrina milenar do Monte Sido.'” A disputa sobre o
movimento estefanito foi uma das mais importantes crises religiosas e politicas do reino
cristdo da Etiépia na Idade Média. As fontes relacionadas a crise estefanita mostram uma
profunda ambiguidade, uma vez que as acusagdes de heresia muitas vezes encobrem
suspeitas de insubordinagdo politica. Os estefanitos foram provavelmente punidos mais por
sua insubordinagao ao rei do que por sua doutrina.

Os monges enfrentaram o projeto teologico-politico do rei Zar’a Yda ‘eqob (1434-1468)

A adesdo ao poder de Zar’a Ya‘eqob, cujo nome do reinado era Constantino, em 1434,
perturbou profundamente o destino desses movimentos heterodoxos. De fato, o reinado de
Zar’a Ya‘eqob difere do de seus predecessores em vérios aspetos. A documentagdo de seu
reinado é excepcional.’®® Além de uma cronica real relatando os principais episédios de seu
reinado e o de seu filho e sucessor Ba’eda Maryam, o rei supervisionou a redacao de
numerosos escritos refletindo a ideologia real. Estes vdrios tracos textuais transmitem a
imagem de um governante agindo como o verdadeiro chefe da Igreja etiope.

Zar’a Ya‘eqob desenvolveu, muito mais do que Amda Seyon, Dawit e Yeshaq, um
projeto teoldgico e politico denso e complexo que faz uso extensivo da palavra escrita.'®! Esta
comunicacao politica serve as suas multiplas ambigdes. Destes, o desejo de enquadrar a
Igreja etiope e moldé-la ao seu gosto é o mais 6bvio. Zar’a Ya“‘eqob procura assim controlar

177 Beylot (1995, pp. 165-187) e Piovanelli (1995, pp. 189-228).

178 Reproduzi aqui a tradugéo inédita de Robert Beylot, baseada em fotografias de Roger Schneider. Veja a nova
edi¢do e tradugdo em Getatchew Haile (2006, pp. 62-67 e pp. 53-58).

179 Beylot (1997, pp. 119-132)
180 Derat (2005) e Hirsch (2009).

181 Hirsch (2009, p. 464-468).
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todos os aspetos da vida religiosa, sejam eles relacionados a liturgia, devogao ou teologia.
Acima de tudo, ele defendeu a ortodoxia e arbitrou disputas religiosas como a relativa aos
estefanitos. Ele controla efetivamente os dois bispos egipcios Mika’el e Gabre’&l. Ele
desenvolve sem precedentes o culto mariano em todo o reino, cuja devogao é obrigatdria.
Este rei torna a palavra escrita um verdadeiro instrumento de governo para sua gldria. Este
extrato do Mashafa Berhan (Livro da Luz), descrevendo o conselho de Dabra Metmaq em 1450,
mostra a concepgao do rei Zar’a Ya‘eqob de seu poder:

Como podemos ver, € ele quem estabelece as estruturas da ortodoxia e organiza a
Igreja de acordo com um projeto teolégico-politico. O governante decide autorizar a
observancia dos dois sdbados, reclamada pelos seguidores de Ewostatéewos, com base em
textos biblicos e para-biblicos. Desta forma, ele tende a igualar a acdo do imperador romano
Constantino.

Esta visdo do poder real, que faz do rei o protetor da Igreja, tem muitas semelhangas
com a situagdo no Ocidente na Idade Média e no Império Bizantino. Este modelo de uma
realeza dindstica e sagrada tem paralelos com 0 modelo do sacerdote bizantino ou monge -
rei. Também seria relevante comparar a prética e a concepgao de poder dos reis etiopes no
final da Idade Média com a dos reis cristdos do reino do Kongo.'®

Imagem 3 - Mosteiro de Dabra Bakwer fundado no século XV
© Olivia Adankpo (2012)

182 Conti-Rossini & Ricci (1964-1965, pp. 153-155).

183 Este é o objetivo do emergente projeto ETHIOKONGMED que visa estudar as relagdes diplomaticas, religiosas
e culturais entre os reinos cristdos da Etiépia e do Kongo e as poténcias catdlicas mediterrdneas nos séculos XV e
XVI, utilizando uma abordagem multidisciplinar e comparativa:

https: / /luhcie.univ-grenoble-alpes.fr / programmes-de-recherche / # Ethiokongmed.
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The “Sabbath” of Christian Ethiopia from a translation: changes in
meaning and anachronisms

Resumo

Este trabalho analisa a alteracdo que a tradugdo de um texto pode ocasionar no
significado original. Em The life of Takla Hiymdnét in the version of Dabra Libands..., o tradutor
Ernest Budge ndo faz uma diferencia¢do dos significados do termo “sabbath”. Primeiro,
apresento os possiveis significados de “sabbath” para o cristianismo etiope, bem como um
panorama geral da observancia do duplo sabbath na Etiépia Crista. Apés, analiso as
aparigdes do termo na tradugdo de Budge e no documento traduzido por ele. E possivel
perceber uma alteracdo do significado original. Com isso posto, traca-se consideracdes
tedricas a respeito do processo de traducado e de anacronismos presentes nele.

Palavras-chave: Sabbath; Etiépia Crista; tradutologia.

Abstract

This work analyzes the alteration that the translation of a text can cause in its original meaning. In The
life of Takla Haymandt in the version of Dabra Libanés..., the translator Ernest Budge does not differentiate the
meanings of the term “sabbath”. Firstly, I present the possible meanings of “sabbath” for Ethiopian
Christianity, as well as an overview of the double sabbath observance in Christian Ethiopia. Afterwards, I
analyze the appearances of the term in Budge's translation and in the document translated by him. It is possible
to notice a change from the original meaning. With that said, theoretical considerations are drawn about the
translation process and the anachronisms present in it.

Keywords: Sabbath; Christian Ethiopia; tradutology.
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Introdugao

Em 1906, ocorreu a publicacdo da obra The life of Takla Haymandt in the version of Dabra
Libands, and The Miracles of Takla Hiymdnét in the version of Dabra Libands, and The Book of the
Riches of Kings. Fruto do trabalho de Ernest Budge, a versdo de Dabra Libanos sobre a vida
do monge Takla Haymanot era, até entdo, inédita. Dividida em dois volumes, a tradugdo
conta com a versdo original do texto ao final.

O texto original, finalizado provavelmente no século XV, foi escrito em go’az, uma
antiga lingua do Chifre da Africa e que pertence a familia linguistica semita (Leslau, 1991, p.
IX). Desde o século XII, o go’az é utilizado apenas como uma lingua para a escrita de
literatura e para fins littrgicos. Os estudos da lingua sdo antigos, sendo os primeiros
diciondrios da lingua publicados ja no século XVIIL. Ernest Budge, o autor da tradugdo aqui
em questdo, foi um importante tradutor de textos etiopes e eritreus, sendo o responsavel por
uma série de tradugdes. O autor se baseou no ms. orient. 723, datado do século XVIII e
disponivel no British Museum, para produzir sua traducao.

O objetivo deste trabalho nédo é propor uma revisdo sistemdtica da traducdo de Ernest
Budge, mas fazer uma andlise qualitativa da tradugdo de uma palavra, especificamente:
“sabbath”. Ao longo da traducdo ndo fica claro a que o termo se refere: se ao sdbado ou se ao
domingo. Propor essa andlise mais precisa do termo o insere em uma discussdo mais ampla
a respeito da mudanga na ortodoxia do cristianismo etiope em 1450. Nesse ano, foi decidido
que a observancia tanto do sdbado quanto do domingo fariam parte da ortodoxia. No
entanto, alguns questionamentos ainda podem ser feitos ap6s essa mudanca. Um deles é se,
de fato, essa mudanga foi aceita pelas diferentes redes monadsticas etiopes e eritreias; se sim,
quando? Mais especificamente, é possivel perceber, na fonte em questao, se essa mudanga ja
estava aceita?

Dividirei o trabalho da seguinte maneira: primeiro, farei uma breve apresentacdo
conceitual da questdo do duplo sabbath na Etiépia Crista; apés, apresentarei os trechos da
fonte que contém a palavra, seguidos de novas tradugdes que levem em conta essa
diferenciacdo entre os dois dias. Essa andlise contemplard questdes que julgo importantes
para compreender a lacuna que o trabalho de Budge perpetuou na tradugéo.

O duplo sabbath na Etiépia Crista

O significado do sabbath na Eti6pia Cristd é um tema com poucos estudos dedicados
especificamente a ele. As poucas fontes sobre o tema, no entanto, podem ser bastante
elucidativas a respeito das possiveis significacdes do termo. Segundo Ernst
Hammerschmidt, podemos diferenciar, especialmente, dois significados que se valem do
signo “a Nt (sanbat): “0%0H:+L9>” (sanbat qadam, cuja tradugdo pode ser “primus”, logo,
sabado) e “01hhL” (sanbat ‘ahud, cuja tradugdo pode ser “feria prima, dominica”, logo,
domingo) (Hammerschmidt, 1963, p. 16). Segundo o autor, a confuséo se inicia por ambas
estarem ligadas ao significado “primeiro”.

Dessas duas definigdes, outras se desdobram, também. Na tabela abaixo, pode-se ver
os empregos de “sanbat” para “sabado” e para “domingo” em go’az:

Tabela 1: empregos de "sanbat”

Sédbado Domingo

- AMH:$49° (sanbat qadam) - 0 F:ANL (sanbat ‘ohud)

- A0 AU~ (sanbat eyhud) - AMHhCate7 (sanbat kroastiyan)
- A4 T (sanbat qadamit) - A70F (sanbat)

- 490720 (qadamit sanbat)




| Vitor Borges da Cunha

Na fonte aqui analisada, no texto original do manuscrito se encontra uma outra versao
da palavra: “a9-0t” (sanabat). Segundo Robert Holmstedt (2018), o termo seria o plural de
sanbat. Abordarei esta questdo na segunda parte do trabalho.

Por ora, temos os significados do sabbath pela combina¢do com outras palavras (com
excecdo de um dos significantes de “domingo”). Mas o que estd por trds de cada dia? Quais
suas caracteristicas?

As conclusdes de Hammerschmidt a respeito da questdo do sdbado sdo um bom ponto
de partida. Na obra Stellung und bedeutung des sabbats in Athiopien, o autor analisa uma série
de fontes que abordam a questdo do sabbath etiope. Segundo ele, a partir das diferentes
interpretacdes que sdo colocadas por cada documento, pode-se concluir que: (1) as fontes
concordam que o sdbado deve ser observado e que a questdo é antiga na Etiépia Cristd; (2) a
observancia do sdbado é condicionada por uma conexdo entre o cristianismo etiope e o
Velho Testamento — o que pode ser percebido em outras questdes do cristianismo etiope,
também; (3) apesar dessa conexdo, hd um importante distanciamento entre o sabado cristdo
e 0 sdbado judaico. Trabalhos pesados sdo proibidos, mas tarefas leves eram autorizadas; o
sdbado é um dia de adoragdo e de instrugdo na religido cristd, com foco especial na liturgia
eucaristica, além da adoragdo da cruz e da celebracdo da dgape a noite; (4) e hd nessa
observancia do sabado, possivelmente, uma ligagdo com o cristianismo primitivo, pois este
tinha uma viséo positiva do sdbado, também (Hammerschmidt, 1963, p. 71-74).

Em suma, pode-se dizer que o sdbado cumpria fungdes litirgicas especificas e
complementares ao domingo. Especificas, no que tange a praticas eucaristicas (tidas estas
como o maior fator de afastamento de qualquer nocdo judaizante associado a observancia do
sdbado); a ndo realizagdo de trabalhos pesados ou alguns casos especificos. E
complementares no sentido de que o sabado era visto como o dia de preparacdo para o
domingo, dia em que as celebragdes giram em torno da figura de Cristo.

Olivia Adankpo também traz importantes contribui¢6es a respeito da questdao do
sabbath. Segundo ela, nos primeiros séculos da Igreja ndo havia uma clara distin¢do entre o
sdbado e o domingo, e a prépria defini¢do de cada um passou por mudangas ao longo do
tempo (Adankpo, 2017, p. 48) - mudangas estas que ndo foram iguais em todos os lugares.
Um importante episédio que discutiu a questdo foi o Concilio de Laodiceia, ocorrido no
século IV. No canone XXIX do documento esta digo o seguinte:

Até entdo, segundo Adankpo, havia celebragdes feitas no sabado, prética esta
introduzida pelo monasticismo egipcio e que se espalhou pela Siria e Asia Menor (Adankpo,
2017, p. 50). E a partir do século IV, provavelmente, que comeca um maior movimento de
associagdo de certas praticas do sdbado com o judaismo. Mas, como dito anteriormente, isto
ndo ocorreu de forma homogénea entre a cristandade.

E controversa a relagdo do cristianismo etiope com a observéancia do duplo sabbath.
O trabalho de Adankpo (2017) deixa claro que existiam diferentes opinides a respeito da
observancia do sdbado. Pode-se dizer que a maior oposicdo a sua preservacao se dava entre
o alto escaldo da Igreja Etiope, encabecada pelos “a.#:2241” (“liqa pappasat”), os
metropolitanos da Igreja Etiope.

Historicamente, os metropolitanos eram enviados pelo patriarcado copta de
Alexandria a pedido dos 11#** (“nagast”, cuja tradugdo, para questdes de inteligibilidade,

185 Tradugdo livre. No original: “Christians must not judaize by resting on the Sabbath, but must work on that
day, rather honouring the Lord’s Day; and, if they can, resting then as Christians. But if any shall be found to be
judaizers, let them be anathema from Christ.”
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pode ser feita como “reis”) desde o século IV, momento da conversao do entdo 7+
(“nagus”) Ezana a religido. Como dito anteriormente, a relacdo egfpcia com o sdbado
alterou-se com o Concilio de Laodicéia. O mesmo, no entanto, ndo pode ser dito para a
Etiépia Crista. Apesar do envio dos metropolitanos, as relagdes entre etiopes e coptas nao
foram sempre préximas. Além disso, a presenca do cristianismo nos primeiros séculos ap6s
o século IV era limitada aos territérios do norte — uma geografia muito diferente do século
XV, periodo aqui analisado.

Somado a isso temos um outro fator importante para uma constituigdo independente
do cristianismo etiope em relacdo ao egipcio: a expansao islamica. Segundo Tadesse Tamrat,
a partir do século VII o Isla comega um processo de expansdo que domina uma série de
territérios entdo axumitas (Estado tido pelos governantes da Etiépia Crista como sua
origem) (Tamrat, 1968, p. 64). Isso levou a uma gradual expansao cristd para territérios ao
sul, separando o cristianismo etiope ainda mais do copta. Esse processo levou a
desintegracdo de Axum e ao surgimento da Etiépia Crista.

Naio é o objetivo deste trabalho abordar este processo com maior profundidade. O
importante, aqui, é demonstrar a independéncia do cristianismo etiope em relagdo ao
restante da cristandade. Esse isolamento politico e geogréfico contribuiu para uma série de
especificidades na Igreja Etiope, sendo a observancia do duplo sabbath uma delas. Mas,
como dito anteriormente, esta questdao também foi alvo de disputas teolégicas entre grupos
dissidentes.

O movimento eustatiano e a Igreja Etiope: dissidéncia e reconciliagao

Segundo Olivia Adankpo, as fontes que abordam algum aspecto da observancia do
sdbado e do domingo na Etiépia Cristd, escritas entre os séculos X e XIV, sdo inconclusivas:
elas ndo permitem afirmar que havia uma condenagdo da observancia do sdbado ou que este
era, de modo consensual, visto como um dia subordinado ao domingo (Adankpo, 2017, p.
52-54). Um dos textos mais importantes para a questdo é uma homilia sobre os sabbaths
escrita por Retu‘a Haymanot no final dos anos 1330. O texto é fruto de tradugdes, reescritas
e compilacdes e destinado ao alto clero. Nele, Retu‘a aponta pontos positivos do sabbath
judeu, apontando que ele deve ser honrado, mas que é subordinado ao domingo (Adankpo,
2017, p. 56). Analisando o contexto de produgdo do documento e o ptiblico a que ele se
destinava, pode-se entendé-lo como uma tentativa de resolver a questdo de forma a evitar
dissidéncias dentro da Igreja Etiope, uma vez que muitos clérigos honravam o sdbado e o
domingo na época, sem que isso fosse considerado heresia (Adankpo, 2017, p. 58).

E nesse periodo que o movimento eustatiano ganha mais forgas. O nome é dado a
partir de seu fundador, "Ewostatewos (1273-1352). A gadla 'Ewostatéwos, presente no
manuscrito Vat. Aeth. 46 da Biblioteca do Vaticano e analisado por Adankpo, é a versdo mais
antiga a respeito da vida do monge. Ela ndo precisa onde o monge nasceu, mas menciona
que seu tio era Dan’sl, abade (“’abba”) do monastério de Dabra Maryam Qorqor na parte
oriental do Tegray, regido norte da Etidpia Crista (Adankpo, 2017, p. 59). E, também, pelas
regides do norte que "Ewostatewos atuou como evangelizador.

Na primeira metade do século XIV o monge jd havia estabelecido uma base de
seguidores expressiva no norte etiope. Por conta de sua influéncia, ele passa a ser visto como
uma ameaca a Igreja Etiope - e a préopria Etidpia Cristd — por sua posigdo intransigente a
respeito da observancia do duplo sabbath. Relembro que, nesse periodo, Retu’a Haymanot
recém tinha escrito suas impressdes a respeito da questdo. Isso demonstra que era uma
questdo em evidéncia no periodo. A vida de "Ewostatewos menciona um episédio que
colocou 0o monge em oposicdo a autoridades politicas do periodo: ’Amda Seyon, nagus$ entre
1314-1344, Warasina Egzi’, makVannen (“governante”) da regido de Hamasan, e Ya‘eqob,
metropolitano recém-chegado a Etiépia Cristd (Adankpo, 2017, p. 61). O encontro tem como
resultado final a saida do monge da Etidpia e sua ida para Jerusalém, passando por outros
importantes locais da cristandade e conversando com autoridades, como o patriarca de
Alexandria. Nesses encontros, ele sempre dialoga a respeito da questdo do sabbath,
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defendendo seu posicionamento a partir de escritos biblicos, pseudoepigraficos e
pseudoapostdlicos (Adankpo, 2017, p. 64-68).

"Ewostatéwos ndo retorna de seu periodo fora da Etiépia Crista: ele morre na Arménia.
Antes disso, ele comunica aos seus discipulos que voltem para defender sua concepgdo do
sabbath. Segundo Adankpo, pode-se apontar que logo antes da saida do monge havia trés
concegdes de sabbath na Etidpia Crista: (1) a colocada pelas homilia sobre o sabbath, de
Retu‘a Haymanot e que promovia tanto o sdbado quanto o domingo, mas estando o sdbado
subordinado ao domingo; (2) o pensamento eustatiano, que defendia a equidade entre o
sdbado e o domingo; e (3) uma doutrina que valorizava o domingo em detrimento do
sabado, defendida pelo alto escaldo da Igreja Etiope (Adankpo, 2017, p. 71).

O que fica perceptivel do que foi dito até aqui é a insubordinagdo do monge as
autoridades etiopes, sejam elas politicas, sejam religiosas. Seus discipulos continuaram a
espalhar suas ideias pelo norte etiope, uma regido que, neste periodo, podia ser considerada
periférica. Como dito anteriormente, apds a expansao islamica as autoridades cristds etiopes
iniciaram um movimento de expansdo para o sul. O mapa abaixo auxilia-nos a visualizar as
regides do territério da Etidpia Cristd, localizado nas atuais Etiépia e Eritreia:
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Axum deixa de ser um centro politico entre os séculos VII e X; no século XII, segundo
Marie Derat, pode-se identificar a regido de Lasta como o centro politico da Etiépia Crista
(Derat, 2003, p. 52). E deld que sai a dinastia ZagWe, que ascende e se mantém no poder
entre o século XII (pelo menos) até o século XIII, quando uma nova dinastia chega ao poder:
os salomoénidas.

Provenientes das regides de Amhara e Sawa, os nagast dessa dinastia levaram,
gradualmente, o centro politico para o sul, primeiro para Amhara e, depois, para Sawa. Esse
processo levou cerca de 300 anos para ser concluido: entre os séculos XIII e XVI (Derat, 2003,
p- 52-83). O foco deste trabalho estd dentro do periodo dessa mudanga: no século XV,
momento da escrita da versao original da vida de Takla Haymandt, o centro politico da
Etiépia Crista era dividido por Ambhara e Sawa (Derat, 2003, p. 81).

Junto a essa mudanca do centro politico esteve a valorizagdo de redes mondsticas
dessas regides: a de Dabra Hayq dstifanos, de Sawa, e Dabra Libanos, de Amhara (Derat,
2003, p. 87). A expansdo dessas redes mondsticas foi, assim como a expansdo politica,
gradual. Marie Derat defende Dabra Libanos fazia parte da rede mondstica de Dabra Hayq
dstifanos, cujo grande personagem é o monge Iyasus Mo’a, nomeado abuna em 1248, ainda
no periodo da dinastia zagVe. Na vida do monge, escrita no século XV, é dito que ele apoiou
o primeiro representante da dinastia salomodnida, Yekuno >Amlak, a tomar o poder (Derat,
2003, p. 89-90).

Entre os discipulos de Iyasus, segundo Derat, estava Takla Haymanot. Ele foi enviado
para fundar o monastério de Dabra Libanos em 1284 /1285. Nesse periodo, a regido era
pouco cristianizada, o que contribuiu para um sentimento de maior autonomia do que em
comparacdo a Dabra Hayq dstifanos (Derat, 2003, p. 141). Com o passar do tempo, Libanos
passa a desenvolver uma rede auténoma em relacdo a Hayq, o que se reflete nas fontes
produzidas: os textos produzidos até o século XVI dao mostras de uma oposicao da rede em
relagdo aos nagast. A partir do século XVI, no entanto, eles alteram seu teor, passando a
apoiar os governantes salomonidas (Derat, 2003, p- 100).

Os eustatianos, por sua vez, se constituiram como uma rede mondstica nos territérios
setentrionais da Etiépia Crista. Para tanto, o grupo valeu-se tanto (1) da atengao que os
governantes salomdnidas deram para territérios meridionais, em detrimento do norte; e (2)
de disputas politicas entre autoridades etiopes. A dinastia salomoénida enfrentou resisténcias
ao seu poder desde sua ascensdo, com Yekuno >Amlak e outros governantes tendo que
enfrentar resisténcias de grupos que almejavam o poder politico da Etiépia Crista ou
independéncia em relacéo a ela.

Segundo Deresse Ayenachew, as provincias do norte recebiam um tratamento
diferente por parte das autoridades salomonidas: os governantes locais eram representantes
de dinastias locais submetidas ao controle dos nagast (Ayenachew, 2020, p. 69). Mas esse
controle nem sempre era sem contestagdes. Afastados do centro do poder, eram comuns as
tentativas de emancipacdo. Adankpo aponta que a essa “nobreza rebelde” se somaram os
eustatianos, um movimento monadstico heterodoxo (Adankpo, 2017, p. 83).

O principal monastério da rede mondstica eustatiana era Dabra Maryam, grande
centro de producdo e difusao religiosa no norte etiope (Adankpo, 2017, p. 191). E no inicio
do século XV que o espaco estd plenamente consolidado. Ao mesmo tempo, é neste século
que ocorre um processo de integracao territorial na Etiépia Cristd, levado a 