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INTRODUCAO

Gabriel Giacomazzi'
José Rivair Macedo?
Saido Baldé®

Esta obra coletiva que trazemos a publico constitui o legado da Con-
feréncia Internacional Sociedades Africanas: Religiosidades, Identidades e
Conexoes Globais, realizada de forma on/line de 22 a 25 de novembro de 2021
como parte da programagio do Novembro Negro na Universidade Federal
do Rio Grande do Sul (UFRGS) e do ciclo de celebragdes dos 35 anos do
Programa de Pés-Graduagio em Histéria da UFRGS (PPGH-UFRGS).

O referido evento nasceu da proposta de partilhar conheci-
mentos de forma gratuita e qualificada a respeito da histéria do con-
tinente africano, estabelecendo didlogos acerca de estudos recentes de

! Mestre em Histdria Social pelo Programa de Pés-Graduagio em Hist6ria da Universida-
de Federal do Rio Grande do Sul (UFRGS).
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pesquisadoras e pesquisadores de Africa, Europa e do Brasil cujos traba-
lhos do a conhecer o papel desempenhado pelas sociedades africanas em
suas conexdes com o mundo. Como principal eixo analitico, tomou-se
por foco a questio dos fenémenos e formas religiosas no continente afri-
cano, sua constitui¢io, suas configuragdes e reconfiguraces ao longo do
tempo entre a Espiritualidade Tradicional Africana e os grandes mono-
tefsmos abradmicos: Cristianismo, Judaismo e Isli; entre proximidades,
expansoes e retragdes, relacoes de poder e conflitos.

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

Reuniram-se, portanto, doze conferencistas em cinco sessdes,
além de onze apresentadores em dois simpdsios, de Brasil, Guiné-Bissau,
Burkina Faso, Mali, Mogambique, Angola, Etiépia, Portugal e Franga,
trazendo a arena publica suas pesquisas recentes acerca de aspectos
sociorreligiosos de sociedades e formagdes politicas de dreas tdo varia-
das como a Alta Guiné, a Senegimbia, 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 os cristianismos etiopes e,
acima, a Nubia; e a regido sudanesa. Deve-se observar que da diversidade
geogrifica emergiu igual multiplicidade de temas, abordagens tedrico-
-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 ¢ Conexdes Globais pode ser visualizado na
integracdo de tio ampla perspectiva em um espago compartilhado de
pesquisadores, dos mais experientes aos que ainda estio a construir suas



trajetSrias 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 historiogrifico, essas mesmas questoes foram objeto de escrutinio
por parte de historiadores - muitos dos quais, entretanto, eivados de
perspectivas eurocéntricas que projetaram visdes e interpretagdes basea-
das em conceitos exdgenos as multiplas realidades africanas e, por vezes,
desenvolvendo generalizagoes e essencializa¢des de cunho hierarquizante,
homogeneizante e, cabalmente, racista. Convém, portanto, trazermos
alguns importantes posicionamentos acerca do desenvolvimento dos
estudos africanos, em especial no que concerne a temdtica das religio-
sidades/espiritualidades em Africa, a titulo de introdugio aos debates
contidos na presente obra coletiva.

Religiosidades africanas: apontamentos iniciais

Uma observagio preliminar sobre as implicagdes do campo reli-
gioso na Africa diz respeito ao alcance dos fendmenos, as correlagoes
conceituais e a0s pressupostos epistemoldgicos que condicionaram deter-
minadas classifica¢des, teorizag¢des e definigdes acerca dos seus sistemas
de crengas. Para comegar, convém indagar sobre os provaveis sentidos
atribuidos ao que a literatura especializada denomina “religidao” quando
as referéncias de estudo dizem respeito aos povos e sociedades do con-
tinente africano, antes e depois dos contatos com crengas monotefstas.
Se parece nio haver davida quanto a existéncia de variadas tradi¢oes,
cosmologias e ontologias preservadas em mitos e rituais, antes do esta-
belecimento de relagdes com o Judaismo, o Cristianismo e o Isla, tais
manifestagdes caracterizariam “fatos religiosos”? Ou seria preferivel pen-
sar que elementos caracterizados como “religiosos” fossem tio essenciais
para os respectivos grupos que, antes de serem vistos como “religiao”,
estavam intrinsecamente ligados a vida social (Brenner, 2000, p. 144)?



Nas tltimas décadas, a ampliagio dos conhecimentos empiricos e
o aprofundamento da base conceitual e tedrica dos “estudos africanos” nio
mais autoriza tentativas de enquadramento em obras como As religides da
Afm'm - tradicionais e sincréticas, publicada sob a coordenagio de Anatoly
Gromiko em Moscou no ano de 1987, cuja tentativa de sistematizagio das
ideias religiosas africanas a luz das teorias marxistas nio leva em conta con-
textos espago-temporais e despreza as especificidades locais e regionais em
busca de sinteses e tendéncias gerais que nio vio além do que a erudi¢io
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 concepgoes, Basil Davidson intufa
serem as crengas encontradas na Africa nio apenas “mandatdrias” no sen-
tido social, mas também explicativas no sentido material, e que estavam
na base de um pensamento racional (Davidson, 1969, p. 117).

Indo além da reivindicagio de autonomia intelectual na interpre-
tagio da esfera do sagrado, intérpretes e pesquisadores africanos denun-
ciaram e contestaram a validade do componente etnocéntrico e racista das
interpretagdes evolucionistas e funcionalistas de etnélogos ou antropé-
logos 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 para-
digmas autorreferenciados (Chitando, 2006). Os compromissos ideold-
gicos do saber africanista ocidental foram detidamente examinados por
Okot P’Bitek, no livro African religion in western scholarship (1971), onde
aponta distor¢des 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 fenémenos religiosos
em conexao com 0s respectivos CONtextos histdricos, sociais e locais,
desde 1961, por resolugio de um congresso de estudos teoldgicos reali-
zado em Abidjan, na Costa do Marfim, o conjunto de priticas e crengas
religiosas existente na Africa desde tempos imemoriais ¢ oficialmente
denominado “Religido Tradicional Africana” ou “Religioes Tradicionais
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Africanas”. Designa, em cardter global, a visio de mundo das sociedades
tradicionais, a qual admite a existéncia de uma For¢a 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 sio
reverenciados e cultuados, e os objetos de culto que a eles fazem refe-
réncia, assim como amuletos e talismis, tendem a ser empregados com
finalidade defensiva, protetiva ou ofensiva, conforme teorizagio do pes-
quisador 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 observagio de cardter te6rico-metodoldgico refere-se
as inovagdes decorrentes dos vinculos da Africa com formas religiosas
monoteistas, em primeiro lugar com o Isl. Os diferentes processos his-
téricos que envolvem a difusdo, implantagio e enraizamento da religido
islimica em diferentes regides do continente (Costa Indica, Chifre da
Africa, Bacia do Nilo, Magrebe, Sahel, Senegimbia, Golfo da Guiné),
em intera¢do com as crengas e praticas 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), € o “Ocidente
mugulmano” da experiéncia marroquina, distinguem-se caracteristicas
particulares que inviabilizam pensar em um “Isla cldssico”, de dimensio
universal, conforme se pode depreender da leitura proposta por Clifford
Geertz (2004). Todavia, ¢ certo que os modelos islimicos foram tomados
como referenciais para diferentes elites intelectuais africanas nio apenas
em seus aspectos doutrindrios e espirituais, mas também em sua dimensio
normativa social, politica, cultural. De um lado, convém levar em conta a
recepgio e difusio de textos da tradigdo drabe-islimica, aos quais deve-se
acrescentar variados conjuntos de textos de jurisprudéncia, doutrindrios,
cronisticos ou de retdrica e filosofia escritos por autores afromugulmanos,
responsdveis pela produgio de um vasto acervo cultural de e sobre Africa
através de referenciais epistemoldgicos islimicos, que Ousmane Kane
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(2003) denomina de “biblioteca islimica”. Cabe, neste sentido, colocar
em debate a capacidade de assimilagio, selecio e reconfiguragio dos dados
da matriz islimica pelas sociedades locais, nio apenas pelo viés da “islami-
zagio da Africa”, mas também pela perspectiva da “africanizagio do Isla™;
desvincular islamizagio e “arabizagio” para pensar, destarte, nas formas
concretas de recep¢io da tradi¢do islimica enquanto expressio da prépria
identidade das sociedades africanas - como no caso da expressio escrita
de linguas africanas por meio do abjad (consonantéiro) 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 renovagdo dos estudos sobre o Isli na Africa
explorou em profundidade a seara aberta por pioneiros das décadas de
1960-1970, entre os quais Joseph Cuoq, John Spencer Trimingham,
Nehemia Levtzion, John Hunwick, direcionando o olhar dos fatores
de unidade para as dinimicas locais, com atengio para a circulagio de
ideias e normas religiosas, bem como a densidade das prdticas e crengas
tradicionais no bojo das sociedades africanas mugulmanas. Dos anos
1990 para c4, diversos estudos tém chamado ateng¢do para os limites
de interpretagio da homogeneidade cultural, e as vantagens advindas
de perspectivas relacionais e descentradas. Para a regido do Chifre da
Africa, alguns esfor¢os bem sucedidos alargaram a compreensio acerca
nio apenas da formagio de uma identidade crista na Etiépia e de identi-
dades mugulmanas nas zonas litorineas, da Peninsula Ardbica ao Golfo
de Aden, mas de sua coexisténcia (pacifica ou nio) mais para o interior
do continente no periodo anterior ao século XVI (Fauvelle-Aymar &
Hirsch, 2011). Na Nigéria, a desagregacio das comunidades de lingua
e tradi¢do yorubd no século XIX, com as sucessivas ocupagdes haugd-
-fulani a partir do Califado de Sokoto, e com o impacto da conversio ao
cristianismo pelas missdes metodistas, acarretou nio o desaparecimento
dos costumes ancestrais de cardter religioso, mas imbricagoes e fusoes
de diversa procedéncia, onde elementos da oralidade se mesclaram a
concepgdes cosmogonicas dos monoteismos abraimicos (Gbadamosi,
1978, pp. 197-213; Olupona, 1993).
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Outra questdo de ordem teérico-conceitual diz respeito as com-
plexas relagoes entre o Cristianismo e a Africa, onde convém discernir
a emergéncia, desde séculos muito recuados, de formas cristas propria-
mente africanas na Nubia, Aksum, Egito, Libia e Cartago; das formas
latinas, catdlica e protestante, contemporineas ao perfodo da expansio
maritima européia dos séculos XV-XVII e do periodo do colonialismo
europeu, a que estiveram ligadas diferentes institui¢des de cardter mis-
siondrio. Entre a imposi¢do, negociagio e troca cultural, ainda que em
condigoes de desigualdade, cristianismo e sociedades africanas interagi-
ram 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 intercimbios com as tradi¢des ancestrais, em busca de
autonomia espiritual a partir de uma tomada de consciéncia politica
associada aos conceitos de autenticidade, diferenca cultural e “africa-
niza¢io” da Igreja na Africa, conforme postulado nas obras do tedlogo
congolés Joseph Albert Malula (1917-1989) e do tedlogo e epistemé-
logo camaronés Jean-Marc Ela (1936-2008), autor do livro-manifesto
Le cri de Ubomme africain (1980), em que se pode observar pontos de
aproximagio das realidades cristis do continente com os pressupostos
da Teologia da Liberta¢io (Song Song, 2020).

Mostra-se importante do ponto de vista epistemoldgico distin-
guir a producio de discursos missiondrios sobre as diferentes socieda-
des com as quais os representantes do clero regular tiveram contato no
periodo da Europa Moderna e Contemporinea, de modo irregular,
intermitente, e segundo diferentes interesses (estatais, clericais), em dife-
rentes regides do continente a partir do século XVI, com maior inten-
sidade do fim do século XIX em diante; dos estudos feitos sobre tais
sociedades por etnégrafos, etndélogos e antropdlogos com formagio em
escolas missiondrias, nascidos ou nio no continente (Gongalves, 1994).
Porém, ainda que as fontes missiondrias continuem a ser referéncias
incontorndveis para o estudo dos povos e costumes africanos, convém
que sejam lidas em profundidade e de modo critico, naquilo que preten-
dem revelar e naquilo que, por vezes, aparece como “supersticoes pagis”
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ou “deformacoes da fé”, mas que constituem praticas ou crengas signi-
ficativas quando vistas do ponto de vista das tradigoes origindrias. Uma
operagio de andlise significativa seria aquela que permitisse discernir, no
discurso missiondrio, os elementos retdricos do proselitismo religioso e
os dados objetivos de cardter etnogrifico, o que permitiria uma avaliagio
equilibrada do valor académico e cientifico dos trabalhos publicados por
missiondrios-antropdlogos e o papel desses trabalhos na caracterizagio
da “biblioteca colonial” examinada por V. Y. Mudimbe (1988).

Respeitados os condicionamentos ideoldgicos, culturais e con-
textuais em que as afirmagdes acima devem ser compreendidas, haverd
que se levar em conta, a partir delas, as decorréncias para o conhecimento
do campo do sagrado na Africado que se pode qualificar como “situagdo
colonial”. A condi¢io 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 tradigio/modernidade. Nio obstante, para a
compreensio da complexidade da configuragio religiosa contemporinea,
perpassada por inovagdes, rupturas e continuidades de préticas e crengas
politeistas endégenas e monoteistas euro-cristis, vale a pena considerar a
capacidade de continuidade, ressignificagio e reconfiguragio das crengas
ancestrais, que animam o que Marc Augé examinou em profundidade
no livro Génie du paganisme (1983) e explica a persisténcia do “paga-
nismo” como insubordinagio aos discursos e priticas orientados pelas
18gicas da racionalidade cristi legadas aos estados africanos conforme
demonstrou Achille Mbembe (1988).

As inovagdes decorrentes da mudanga social e espiritual inau-
guradas 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 relagdo as formas tradicionais do cristia-
nismo. 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
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Igreja Zionista (Mogambique), a Igreja Lumpa (Zidmbia) e a Igreja Guta
ra Jehova (Zimbabwe), assumiram formas particulares ao juntar profe-
tismo e vidéncia a elementos litdrgicos cristdos retirados das vivéncias
tradicionais, mas seu significado e alcance vao bem além do sentido
milenarista e messidnico atribuido a eles por sociélogos das décadas de
1960-1970 (Lanternari, 1966; 1974). Mais do que realgar os pélos de
interpreta¢do em bindmios como “racionalidade/irracionalidade” ou
“dominagio/ resisténcia”, as Igrejas Africanas Independentes, como a
dos Doze Apéstolos criada na antiga Costa do Ouro; a Sociedade dos
Querubins e Serafins e a Ordem Sagrada Eterna dos Querubins e Sera-
fins, na Republica do Benim, encontraram meios préprios de organi-
zagdo e continuam a oferecer respostas as necessidades espirituais de
suas respectivas comunidades de fiéis, além de fazerem forte oposi¢io
ao perfil do cristianismo missiondrio (catdlico romano ou protestante
metodista) e aos modelos culturais ocidentais (Silva, 1995, pp. 139-141).

Pensar a modernidade africana em conexio com sucessivos
processos de internacionalizagio, pela via “oriental” do Isld ou pela via
“ocidental” do Cristianismo, implica em considerar variadas imbrica-
coes, fusoes, negociagoes, aproximagdes € recusas a elementos culturais
diversos colocados em contato em contexto colonial e pés-colonial. Aos
cristianismos missiondrios de orientagio catdlico-romana difundidos em
espagos e contextos variados da histéria do Congo, Angola, Mogambi-
que, Guiné; ou protestante-metodista ou presbiteriana difundidos na
Africa do Sul e Namibia, Quénia, Tanzinia, 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 particular o
movimento de expansio 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, anco-
rada no culto aos espiritos, nos rituais tradicionais que supdem o fluxo
da energia vital, com o pentecostalismo e/ou formas populares de
misticismo cristdo, tem sido explicadas pelos pesquisadores pelo viés
do “sincretismo” ou da assimila¢do cultural. A ideia da associagdo ou
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aproximagdo poderia ser empregada para compreender os nexos cul-
turais capazes de explicar a fusdo entre “novas religides” japonesas, em
particular a Igreja Sekai Kyuseikyo, eivada de misticismo, e as prdticas
de cura espiritual através do ritual conhecido como “a divina luz de
Johrei”, na cidade de Kinshasa, na Reptblica Democritica do Congo
(Lambertz, 2021). Outro movimento espiritualista de origem japonesa,
o Sukyo Mahikari, agrega crescente niumero 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, Isl4, Judaismo e Budismo (Louveau, 2011). E provdvel
que a confluéncia de elementos culturais aparentemente distanciados
encontre correspondéncia nas semelhangas observadas nas ontologias
dos povos africanos de lingua bantu ou nas formas tradicionais de pen-
samento asidtico, em que as relagc’)es entre os seres (humanos, espirituais,
divinos) e a natureza sio explicadas através do fluxo de energia vital, em
uma visio dinimica dos fendmenos.

Resta por ser mencionado algo acerca das “dinimicas do invi-
sivel” subjacentes a diversas experiéncias que envolvem a “zona escura”
do sagrado, isto ¢, as esferas do intangivel, do inexplicdvel e do rumor
publico acerca de forgas e saberes ocultos. Trata-se de considerar, ainda
que de modo precirio, a eficicia reconhecida nos quatro cantos do con-
tinente, em ambientes rurais ou urbanos, tradicionais e modernos, dos
poderes de detentores de conhecimentos relacionados com a magia e/
ou com a feitiaria (Bernault; Tonda, 2000). Em ambiente mugulmano,
associados ou nio ao marabutismo, talismis, gris-gris € outros obje—
tos sio considerados capazes de concentrar poder e proteger contra os
espiritos maléficos (Hames, 2008). Em diversas sociedades oficialmente
consideradas cristis ou mugulmanas, a presenca de “feiticeiros”, “curan-
deiros” e videntes, e suas respectivas atividades de previsio, controle e
cura, coexiste com as vivéncias do monoteismo, e estudos recentes tém
demonstrado as interconexdes entre o oculto e formas de acumulagio
de riqueza material e desfrute de prestigio e poder politico (Ellis & Haar,
2005; Fernandes, 2015).
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Eis por que os assuntos religiosos sio cercados de grande atengio
na Africa contemporanea: pelo quanto eles sio cruciais para as vivén-
cias, a transmissdo de saberes, a gestdo dos conflitos e as relagdes entre as
institui¢des governamentais e a sociedade civil. O reconhecimento dessa
posicio estratégica em face das condigdes de sociabilidade e de governa-
bilidade tem reflexos na agenda de pesquisa e nas linhas de investiga¢io
do Conselho para o Desenvolvimento da Pesquisa em Ciéncias Sociais
na Africa - CODESRIA que, em 2008, elegeu como eixo de debate
do Institut sur la Gouvernance Démocratique o tema “Religioes e reli-
giosidades na governanga africana”. Além das discussoes, da aquisi¢ao
de obras para a institui¢do, uma extensa lista de bibliografia indexada
oferece amplo panorama das questdes, enfoques e perspectivas atuais
do fendmeno religioso em dimensio continental (CODICE, 2008).

O rol de perspectivas teérico-metodoldgicas e pressupostos con-
ceituais descrito até aqui representa uma série de caminhos possiveis para
se pensar os estudos africanos pelo recorte das formas religiosas, seus
atravessamentos, relagc')es e dinimicas sociais a0 longo do tempo. Os capi-
tulos da presente obra coletiva carregam, em sua especificidade, muito
dessas novas abordagens que caracterizam um labor historiogréfico cri-
tico, erudito, densamente analitico mas, sobretudo, descentralizado;
operando um deslocamento epistemoldgico do eixo europeu-ocidental
para o préprio continente africano, destacando a historicidade das estru-
turas sociais e religiosidades de Africa-o oposto de um superado viés de
imutabilidade tradicional e passividade perante os grandes monotefsmos.

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 regides das atuais Guiné-Bissau e
Serra Leoa, com especial enfoque a experiéncia litordnea. O primeiro, de
autoria da Prof.2 Dr.2 Vanicléia Silva Santos, emprega como fontes relatos
de viajantes portugueses, entre missiondrios e comerciantes, além de um
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processo do Santo Oficio contra Cristina Peres, moradora de Cacheu,
na segunda metade do século XVII. Seu trabalho com as fontes realiza
uma critica as interpretagdes catélicas presentes nos relatos a respeito
das crengas africanas; revelando a prépria experiéncia de Cacheu no
contato 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 os buramos, papeis, mancanhas, felupes, banhuns e sapes,
habitantes originais da regido, e ressaltando a autonomia e a resisténcia
de tais cultos, apesar da presenga portuguesa.

O segundo capitulo, redigido por Roberth Daylon dos Santos
Freitas (mestrando pela UFMG), desenvolve o mesmo campo, focali-
zando os povos sapes da atual Serra Leoa. Em seu trabalho, visa romper
com a hegemonia historiogrifica a respeito da Grande Senegimbia que
privilegia a discussdo das sociedades do interior da regido, relegando o
litoral a um segundo plano. Através da literatura dos viajantes europeus,
o autor analisa as cerimonias de nascimento e de sepultamento dos sapes
como chaves para a compreensio 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
areligiosidade catdlica, o messianismo e as crengas tradicionais no Antigo
Congo; capl’tulos que, por vezes, apresentam posicionamentos divergentes
acerca desse espago histdrico, o que contribuiu tanto para um enriqueci-
mento do debate historiogréfico quanto para uma asser¢io das principais
correntes em voga no campo dos estudos do Antigo Congo - ou Kéngo.

O texto da Prof.2 Dr.2 Marina de Mello e Souza analisa docu-
mentagdo escrita de viajantes europeus para vislumbrar as experiéncias
do catolicismo no Congo, a partir do século XVI. A autora demons-
tra como o catolicismo foi central 4 organiza¢io politica do Reino do
Congo, inserindo-o na l6gica comercial atlintica e na esfera geopolitica
europeia, com autonomia e agéncia prépria; destaca, ainda, que a apro-
ximagdo com o cristianismo catélico gragas as agéncias locais, crengas
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e préticas religiosas conguesas incorporadas ao culto cristio - como no
caso de sua associagdo ao signo tradicional congués da cruz.

O capitulo seguinte, de autoria do Prof. Dr. Patricio Batsikama,
debruga-se sobre as fontes coloniais e a tradi¢io oral, com especial atengio a
cosmologia kdngo (grafado desta forma) a fim de abordar biograficamente
Kimpa Vita (1684-1706), 0 “messianismo” cristdo associado 4 sua figura,
e seu legado moderno na experiéncia do profeta Simao Gongalves Toco
(1918-1984): o tocofsmo. O trabalho de Batsikama ¢ descrito por Marina
de Mello e Souza, no capitulo anterior, como transitando no campo da
“histdria mitica”, ao destrinchar as conexdes presentes na Tradi¢io kdngo
entre tais movimentos - incluindo-se, também, o kimbanguismo.

Por fechamento da Parte IT da presente obra, o capitulo do Prof.
Dr. José Rivair Macedo analisa especificamente a forma como os ritualis-
tas 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 classificagdes preconceituosas observadas
nas fontes para dar a conhecer ao leitor a forma como os europeus inter-
pretavam as préticas religiosas dos congueses. A andlise dos rituais do
Congo na sequéncia, por outro lado, se d4 em consideragio ao ponto
de vista das sociedades nativas.

A Parte III intitula-se “Isla e sociedades na Senegimbia:
passado e presente”. Esta se¢io traz novos olhares sobre a difusio do
Isla na Senegimbia, introduzindo novos conceitos e novas propostas
metodolégicas que permitem repensar os veiculos da difusio do Isla
na regido. Conceitos e metodologias propostos vio na contramio da
tendéncia historiogréfica de islamiza¢io em toda Senegdmbia, que des-
taca liderangas politicas e jihads como fatores principais de difusio do
Isla. Em contrapartida, a difusio do Isli é vista a partir dos esforgos
de cidadios comuns que utilizam suas bases étnicas e culturais para,
em primeiro lugar, receber o Isla, e em segundo momento, difundi-lo
para o resto da populac¢io. Todavia, esta tendéncia de difusio do Isla,
baseado nas agéncias locais, sofre de grandes mutagdes as quais pode se

«z

constatar que o Isla de base “étnica” e local estd sendo suplantado por
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uma influéncia externa, e dando assim uma nova caracteristica a difusio
do Isld na Senegimbia: a “arabiza¢io”.

O capitulo do Prof. Dr. Thiago Mota introduz o conceito de
“islamiza¢do a partir de baixo” a fim de analisar a expansio do Isla na
Grande Senegimbia a partir da base social. Para tanto, quebra com a
tendéncia historiogrifica que dd os jihads como elemento essencial da
expansio do Isld na regido, contrapondo-se, assim, a ideia de que a impo-
si¢ao militar teve o maior destaque na difusdo do Isla para as diferentes
franjas sociais na Senegimbia. Por outro lado, as elites - intelectuais,
poh’ticos € guerreiros - no seriam os principais agentes a legitimar aisla-
mizagio das populagdes; em verdade, a base islimica teria sido construida
a partir de baixo, ou seja, foram os cidadios comuns que legitimam o
Isla nas sociedades senegambianas, e isso possibilitou a construgio de
Estados islimicos pelas elites locais. Portanto, a islamizagio ocorreu a
partir de culturas religiosas e poh’ticas locais nas quais se destacaram os
marabutos ou bexerins como principais agentes na difusio 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 Isla na Senegimbia ¢ resultado de um trabalho baseado na
educagio e ensino religioso, através das escolas corénicas.

No capitulo seguinte, Saido Baldé (mestrando pela UFRGS)
se preocupa com a imbricagdo dos costumes dos fulas com os preceitos
corinicos, fato que, na opinido do autor, carrega uma visio generalizada
na qual os fulas sio vistos como mugulmanos de origem e, a primeira
vista, isso daria a entender que os preceitos cordnicos sobrepuseram 0s
costumes dos fulas. Levanta-se um problema em que o autor argumenta
que os costumes seriam base da islamizagio, e que estes deveriam ser
tomados como elemento principal para analisar a conversio dos fulas ao
Isl4, indo na contramio da perspectiva de anilise que coloca a ortodo-
xia islimica como elemento central para avaliar a islamiza¢do dos fulas.
Argumenta-se também que os fulas usaram o Isla como “escudo” para
se defender da dominagio colonial, rejeitando assimilagio euro-cristd
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imposta pelos portugueses. Este argumento converge com o argumento
de Thiago Mota, quando fala da construgio de culturas religiosas e poli-
ticas na Senegidmbia. A islamiza¢io como resisténcia ao trifico atlintico
também foi abordada na conferéncia proferida por Mota.

Os capitulos anteriores indicam que a difusdo do Isla na Sene-
gimbia desde os tempos mais recuados, pelo menos do século XV a
segunda metade do XX (seguindo seu recorte temporal), ficava a cargo dos
marabutos e de outras personalidades locais que usaram culturas, costu-
mes e politicas locais para pregar o Isl em toda regido. Mas esta tendéncia
de difusdo do Isl4, baseada nos pontos de vista “étnico” e “cultural” estd
sofrendo profundas transformagdes. E o que o Prof. Dr. Eduardo Costa
Dias explica em seu capitulo, que fecha a Parte III. Para este autor, ganha
forga na Senegidmbia um processo que teria génese nas décadas de 1960-
70: pregacdes que condenam a difusio do Isl de base étnica (até entio,
centrado na atuagdo das confrarias sufis) - uma transformagio descrita
por Costa Dias como uma “aceleragdo de arabiza¢io”, influenciada por
fatores como o aumento de nimeros de mugulmanos na regiao; pregagio
de religido na zonas urbanas; prolifera¢io de mesquitas; construgoes de
escolas corinicas “modernas’e peregrinagdes. Esta transformagio cor-
responde a a uma “des-etniza¢io” do Isla senegambiano, que seria linha
divisdria da diversidade islimica de caracteristica étnica e local.

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

O capitulo de autoria do Prof. Dr. Otdvio Luiz Vieira Pinto
opera, em relagio a Africa Oriental, algo semelhante ao que Thiago
Mota faz em seu préprio capitulo acerca do contexto Ocidental: uma
descrigio histérica do processo de expansio do Isla, suas reconfiguragoes
e especificidades a0 longo do tempo. Trazendo pesquisa inédita, o autor
relativiza a ideia da islamizacio de Africa, preferindo pensar uma “afri-
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canizag¢io do Isli” no contexto da segunda metade do I Milénio da Era
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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 geogréfico, o capitulo
de Gabriel Giacomazzi se debruga sobre um periodo muito mais recente:
o final do século XIX, e recorrendo 2 tradi¢do textual mugulmana a fim
de realizar uma breve etimologia do termo étnico-geografico zanj - instru-
mentalizado, a0 lado de tradi¢des como o mito de Cam e Canai em sua
verso islimica, a fim de justificar a escravidio de populagées do interior
leste-africano, além de legitimar uma ascendéncia drabe sobre a Costa
Suaili apds a expulsio dos portugueses do litoral, ao final do século XVIL.

Finalmente, a Parte V: “Cristianismos entre Nubia, Sudio
e Etiépia: textos, contextos e historiografia” conta com trés estudos
que trazem novos elementos para a investigagio sobre as linguas, a litera-
tura, as culturas escritas e orais e as experiéncias e controvérsias religiosas
no Chifre e no Nordeste de Africa - especificamente, a Etidpia e Nibia
antigas, além do Sudio.

O primeiro capitulo desta parte final, de autoria da Prof.2 Dr.2
Olivia Adankpo-Labadie, analisa as rela¢des entre o monasticismo e os
governos seculares na Etiépia durante a Idade Média - relagdo esta que
ocupa o centro das atengdes desde a adogio 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 incorporagio de prticas e crengas religiosas tradicionais
locais, este capitulo indica também que o cristianismo na Etiépia cons-
truiu sua prépria ortodoxia, distanciando-se daquela do patriarcado de
Alexandria. Por conseguinte, a lingua go’sz foi nio apenas a lingua da
cultura etiope, mas também da liturgia da construgio dos textos religio-
sos. 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 Cristd
dos séculos XIV e XV - e do surgimento de um movimento mondstico,
do monge Ewostitéwos, que promoveu a observincia de dois sibados
com intuito de reconciliar as aliangas judaica e crista.
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E justamente acerca da controvérsia sobre o sibado (“szbbath”)
na Etiépia medieval que Vitor Borges da Cunha (doutorando pela
UFPel) discorre no capitulo seguinte, problematizando a tradugio do
termo feita por Ernest Budge (1857-1934) que, segundo o autor, apre-
senta um desvio do sentido original do termo - tornando ambigua a
distingdo essencial entre o sdbado, judaico, e 0 domingo, cristao. Joseph
Ki-Zerbo (2010, p. XL) nos alerta que “a tradi¢io acomoda-se muito
pouco a tradugio»; vemos como muitas das distor¢oes relacionadas
as tradi¢oes do continente africano estio sob a responsabilidade de
“intérpretes incompetentes e inescrupulosos”. Budge, nesse sentido,
teria ignorado as especificidades do cristianismo etiope. Entretanto,
para além da critica da tradugio do termo, o capitulo de Vitor Borges
da Cunha se destaca por apresentar um erudito debate sobre o duplo
“sabbath” na Eti6pia, valendo-se de seu conhecimento da lingua go’az.

Ainda em consonincia ao debate linguistico, o capitulo do Prof.
Dr. Damien Labadie se constitui enquanto sélida introdugio a lingua
nubia antiga, falada nos reinos medievais da Nobdcia e da Macria;
acompanhada de uma apresentagio dos principais aspectos do cristia-
nismo nubio. Neste procedimento, Labadie traz os mais atualizados
desenvolvimentos e problemas da pesquisa neste campo, além de evi-
denciar uma nova compreensio a respeito da oralidade no Nordeste
africano: ao contrério do costumaz processo de transcri¢io escrita de
elementos de circulagio oral, comum a diversas sociedades, observa-se
na Nubia medieval, a adaptagio de textos do género de mem©rias apos-
télicas coptas para a oralidade. Deste modo, a oralidade é tomada como
forma de fixar e registrar a histéria.

A guisa de encerramento 4 presente obra coletiva, a Prof.2 Dr.2
Patricia Teixeira Santos realiza um jogo entre passado e presente ao tratar
da historiografia acerca da Revolta Mahdista do Sudio (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,

23



trazendo sua exposi¢do ao tempo presente, relaciona as questoes debati-
das a prépria instabilidade em curso no Sudio, decorrente do golpe mili-
tar perpetrado em 2021. ressaltando o papel dos estudos africanos para
uma compreensio multifacetada deste tipo de processo histérico, para
longe de visoes islamofdbicas ou de viés ainda colonial e etnocéntrico.
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Praticas religiosas na Alta Guiné:
séculos XVI-XVII

CULTURA MATERIAL, ANCESTRALIDADE E CONEXOES GLOBAIS

EM CACHEU NO SECULO XVII*
Material Culture, Ancestrality, and Global Connections in Cacheu in the
17th Century

Vanicléia Silva Santos®

RESUMO

A cosmologia exerceu um papel-chave no povoamento de Cacheu (atualmente
na Guiné-Bissau). O sistema de crenga popular foi crucial ao desenvolvimento de
atividades mercantis nesta cidade costeira no século XV. Os primeiros habitantes
reconheciam a sacralidade do territério, e acreditavam que os espiritos protegiam
a eles e suas atividades comerciais. Revisito fontes do século XVII, como relatérios
e cartas de viajantes e missiondrios, para contar essa histéria. Utilizo documentos
impares sobre a vida espiritual de Cacheu, evidenciada no caso da inquisigio por-
tuguesa contra Crispina Peres, na década de 1660. Ao contririo de sua intengio

* 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 ro 1¢ Congresso Internacional de Argueo-
logia da Afm’m, 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.

> University of Pennsylvania/Universidade Federal de Minas Gerais.
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original, esses documentos oferecem uma visio Gnica sobre o paradigma cosmo-
l6gico e a cultura material do povo de Cacheu.

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

ABSTRACT

Cosmology played a key role in the settlement of Cacheu (currently in Guinea-Bis-
sau). 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 commer-
cial 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

A maior parte das publicagdes que tratam do aspecto religioso
na regiio ao sul da Gimbia entre os séculos XV ao XVII focam em
algumas religides monoteistas, como o isla, o cristianismo e o judaismo.
Enquanto isso, as demais religides praticadas em diversos locais do con-
tinente ficam restritas a duas perspectivas de andlise: o processo de con-
versdo para as trés religides citadas e/ou o estudo dos “sincretismos”
culturais. O problema ¢ que os modelos de interages culturais aplicados
para Cacheu atribuem as mudangas internas aos que vém de fora e enfa-
tizam no processo de “assimilagio” aos arquétipos europeus. Contudo,
essa perspectiva, ofusca os sistemas de crengas em torno dos espiritos,
que sio marcadores culturais centrais na cosmologia da regido. Entio,
a partir de uma perspectiva micro, este ensaio mostra que o culto aos
espiritos, os sacrificios e as praticas divinatdrias e de cura enraizadas na
populac¢io de Cacheu no século XVII estavam 72a:s relacionadas com as
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tradigbes cosmoldgicas dos primeiros moradores, buramos, papeis, man-
canbas, felupes, banhuns e sapes, do que com as religies monoteistas que
chegaram posteriormente. Este texto ¢ um exercicio de desafiar alguns
paradigmas para o estudo de sociedades do oeste africano que destacam
mais na presenga portuguesa e no desenvolvimento do trifico de escravi-
zados e outras mercadorias na regido. Este texto estd organizado em duas
partes. A primeira trata da centralidade dos espiritos ptblicos e naturais
em Cacheu; e a segunda aborda sobre a cultura material local utilizada
pelas pessoas para se comunicar com o mundo dos espiritos e também
nos elementos da cultura europeia e mandinga presentes nas fontes.

Fontes: Historia negras, narrativa brancas

Este ensaio tem como base fontes escritas coetdneas em portu-
gués, 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 contemporineas coletadas
por mim. Dentre os relatos foram selecionados os seguintes: Descripgdo
da Costa Ocidental de Africa do Senegal ao Cabo do Monte de Valentim
Fernandes (1507); Informagdo da Costa da Afrzm de Antdnio Velho
Tinoco (1578); Tratado Breve dos Rios de Guiné do Cabo Verde de André
Alvares Almada (1594); Memorial & Francisco Vasconcelos da Cunha
Governador de Cabo Verde de André Donelha (1625); Roteiro da Costa
da Guiné de Francisco Pires de Carvalho (1635); Duas Descrigoes Seis-
centistas da Guiné de Francisco de Lemos Coelho (1669). Além destes,
cartas e relatos de missiondrios: cartas Anuas de Baltazar Barreira (1606-
1610), 4 Relagio da Etidpia Menor de Manuel Alvares (1616); e Relagio
de Frei André de Faro sobre as Missoes da Guiné (1663-1664). Estas fontes

¢ Processo inquisitorial de Crispina Peres, numero 2079 (1668), Inquisi¢do de Lis-
boa, localizado no acervo do Arquivo Nacional da Torre do Tombo, em Lisboa, Por-
tugal, doravante: Processo de Crispina Peres, fl.
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foram selecionadas porque referem-se a testemunhos oculares e também
arelatos transmitidos oralmente sobre as prticas religiosas de culto aos
espiritos na regido de Cacheu. Para facilitar a compreensio de leitores nio
especializados na ortograﬁa portuguesa seiscentista, 0s excertos foram
atualizados para a lingua portuguesa modernizada.

As fontes histéricas sobre sociedades costeiras e também do inte-
rior da regido da atual Guiné-Bissau referentes aos séculos XVI e XVII
foram, em sua maioria, escritas por europeus e por cabo-verdianos, os
quais também registraram a presenca dos estrangeiros. Assim, se con-
siderarmos as fontes escritas disponiveis sobre as sociedades ao sul do
Casamance, teremos a falsa impressio 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 nio
deixaram fontes escritas antes da presenga europeia? A metodologia mais
adequada ¢ 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 nio dos europeus.

Um caso exemplar ¢ a histéria de Cacheu, que foi difundida
por alguns viajantes como uma povoagio de “brancos” (Donelha, 1979
[1625], p.142), contudo, Cacheu estd entre as mais antigas feiras da
regido. A palavra Cacheu ¢ 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 comér-
cio para os comerciantes da regido, que levavam para l4 seus produtos
adquiridos em diferentes regides ao sul, ao leste e a0 norte de Cacheu, e
trocavam por outros. Cacheu estd situado 2 margem do Rio do mesmo
nome, distante cerca de 20 km do oceano Atlintico.” Como Cacheu

7 Cacheu era, 20 mesmo tempo, o nome da feira, que foi fortificada e elevada ao es-
tatuto de vila pelo rei portugués, em 1605; e também do rio que tem uma extensio
total de 257 km. Em seu curso superior, este rio ¢ chamado de Rio Farim. Em alguns
documentos coetineos, 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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nio estd situado na costa, aparecem referéncias esparsas dos portugueses
fazendo negdcios naquela feira no decorrer desde o século XV; contudo,
tais informagdes sio suficientes para evidenciar que Cacheu ji era uma
importante feira na regido.

As primeiras mengdes ao rio que dava acesso a povoagao de
Cacheu aparecem nos viajantes que escreveram sobre a costa, que incluf-
ram 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 Sio
Domingos. Algumas décadas depois, entre 1471 e 1480, Duarte Pacheco
Pereira (1992 [1471-1480], p. 11), um dos primeiros portugueses a des-
crever a costa oeste a partir da experiéncia 7z Joco, também apontou para
as povoagdes que existiam ao longo do rio: “alem de Falulo [Falupes] estd
o Rio S30 Domingos, muito doentio, de grandes febres.” Embora con-
cisa, 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 Sio
Domingos serd mantido somente quando assim aparecer grafado na fonte.

No século XVT, a produgio de documentos sobre Cacheu
aumentou devido ao desenvolvimento da presenca de autoridades por-
tuguesas e do interesse de comerciantes em coletar informagdes sobre as
potencialidades locais, assim como ampliaram as informagdes 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 Antdnio Velho Tinoco, nomeado capitio da Ribeira Grande,
Cabo Verde, viajou pela regido ao Sul da Gimbia 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
roupio de damasco negro, cal¢as vermelhas e sapatos. Assentando-se
ambos, houve grandes comprimentos da parte do Rey” (Tinoco, 2004,

32



Sociedades Africanas: Religiosidades, Identidades e Conexdes Globais

p- 596). Ao final da visita do referido capitio, o governante o acom-
panhou 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 prética dos donos da terra
de bem receber pessoas de fora; a for¢a dos poderes locais, o interesse
do portugués de mapear os povos, as formas de organizagio politica,
os potenciais locais para fazer comércio e as possibilidades de conversio.
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Mapa 1. Mapa de povos da regido dos rios Gimbia e Grande, cerca do século XVII.

© Mapa da autora.
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Por fim, a narrativa sobre a instalagio de descendentes de euro-
peus em Cacheu, em geral, é rapidamente contada como se eles tives-
sem se estabelecido num chio desabitado e sem resisténcias. Apesar das
aliangas locais no processo de assentamento dos estrangeiros em Cacheu,
houve resisténcias (Mendy, 1993, pp. 138-145). Em 1588, Chalapa, auto-
ridade com poder sobre o territério do povo papel (buramos), autorizou
a construgdo do forte em Cacheu, convencido pelos langados® de que
isto era essencial para proteger o porto de outros estrangeiros. Ap(’)s a
construgio do forte, feito de paligadas, os portugueses voltaram a negociar
com Chalapa sobre a construgio de casas ao redor do forte para os arti-
lheiros. O forte atraiu cada vez mais langados estrangeiros que safram de
outros portos devido as hostilidades dos moradores. Diante do aumento
da populagio de estrangeiros em Cacheu e da alteragio 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 portu-
gueses foram avisados por duas mulheres Jzdinas e o desfecho da delagio
resultou numa luta que durou trés dias: portugueses e langados safram
ilesos, mas “foram mortos muitos negros” (Almada, 1964, p. 300). Assim,
logo no inicio do estabelecimento da ocupagio pelos langados, algumas
mulheres atuaram como parceiras deles e também houve resisténcia dos
moradores, quando as regras dos donos da terra nio eram respeitadas.

Populagdo de Cacheu no século XVII
Os dados sobre a populagdo de Cacheu nos primeiros séculos sio

oriundos dos viajantes e referem-se aos moradores batizados. No final do
século X VI, Cacheu foi descrita como uma “aldeia de trinta a quarenta

% O termo langado tinha origem na a¢io de homens “langados ao mar” ou aos que
“se langavam” para fazer contato com as populages locais e inserir-se nas redes co-
merciais. Eles tinham diversas origens e status sociais e viviam na Costa da Guiné sem
licenga régia, portanto sem obrigagoes para com a Coroa Portuguesa. Este termo caiu
em desuso no inicio do século XVII (Soares, 2000).
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bragos de larego, antes menos que mais e nela até trinta a quarenta casas
de moradores brancos, algumas de adobes e madeira cobertas de palma e
outras fantas palhotas de gente preta forra” (BAL, céd. 52-VII-S8. cerca
de 1600, citado em Soares, 2000, p. 204). A preocupag¢io com as mora-
dias dos brancos obliterou a contagem das casas dos africanos, que eram
muitas. Neste mesmo perfodo, o comerciante André Alvares Almada
(1964 [1594], p. 300) informou que cerca de 800 pessoas se confessaram
na quaresma, mas este dado ¢ impreciso porque inclufa as pessoas que se
deslocaram de outras povoagdes para participar desta celebragio littrgica.
Pouco tempo apds a elevagio 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 “Relagio da Cristandade da Guiné e do Cabo Verde
de 16207 (1968) informa que havia “setenta, ou oitenta cazas de merca-
dores Portuguezes (...) todos cristios”. Por fim, o levantamento de Philip
Havik (2004, Cf. suplemento, Tabela 1) sobre a populagio de Cacheu.
entre 1567 ¢ 1796, mostra que esta variou de 700 a 1.500 pessoas. As espe-
culagdes sobre o nimero de moradores, incluindo africanos nio-batizados,
s20 hipotéticas porque os cronistas prestaram pouca atengao neles.
Embora Cacheu nio fosse uma vila muito grande, estava sepa-
rada em duas zonas distintas: a Vila Quente e a Vila Fria. O tltimo era o
“Bairro de gente ordindria e de servigo, todos independentes, que vivem
s6 do seu trabalho, e jornal de cada dia, huns calafates, outro marinhei-
ros, finalmente a mais gente do mar” (Alvares, 1616, fl. 15). A “gente
ordindria” referia-se aos africanos, com ou sem descendéncia bioldgica
com portugueses, os chamados “filhos da terra”, grumetes e cabo-verdia-
nos. Para o comerciante cabo-verdiano Francisco Lemos Coelho (1990
[1669], p. 171), morador da Villa Fria que se identificava com a cultura
portuguesa, o Bairro da Vila Quente era “habitado por grumetes forros,
e de negros gentios pescadores, e hum cubil de ladroens muy prejudi-
cial 4 dita povoagio”. Em Vila Quente moravam os africanos de vérias
categorias: pessoas batizadas e sem batismo, escravizadas, forras e livres,
que exerciam profissoes de grumetes, pescadores, reparadores de navios,
costureiras, lavadeiras, cozinheiras, quituteiras e demais profissionais
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que faziam aquela povoagio funcionar. As tangomis “que assi chamao
as negras forras da povoagio” moravam em Vila Quente, como declarou
Francisco Tavares, natural de Cabo Verde, sobrinho do Capitio Jorge
Gongalves (Processo de Crispina, fl. 24v). Vila Quente era, principal-
mente, 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 Anténio, a matriz dedicada a Nossa
Senhora do Vencimento e a de S0 Francisco, o forte e as casas de comer-
ciantes portugueses e cabo-verdianos e os ricos tangomdos.

Nas fontes consultadas para este artigo, os grupos de comer-
ciantes nascidos em Cacheu e povoagdes vizinhas sio chamados de
“filho da terra”, “filho de Guiné”, tangomais, tangomios e grumetes.
Tangomios, tangomds e grumetes eram pessoas nascidas localmente.
A principio, eram descendentes de langados e de mulheres da Costa
da Guiné, mas mais tarde, estes vinculos bioldgicos tornaram-se mais
distantes. As mulheres tangomis, por exemplo, eram comerciantes e,
por vezes, tinham alguma ascendéncia biolégica ou vinculo marital com
europeus. Entretanto, a historiograﬁa costuma usar conceitos bindrios
para denominar essas pessoas, como “Luso-Africans”, “Eurafricans”,
“Afro-Portuguese” e “Afro-atlinticos”, dentre outros. Estes conceitos
nio sio utilizados neste trabalho porque eles presumem uma grande
distingdo cultural entre estes e os demais africanos, que minhas pesqui-
sas nio mostram. Além disso, tais conceitos sobrevalorizam elementos
externos, como “Atlintico”, “luso”, “portugués”, “europeu”. Assim,
farei uso das categorias locais como aparecem nas fontes.

Assim, no inicio do seissentos moravam em Cacheu pessoas de
diferentes origens e estratos sociais, mas isso nio significava que as rela-
¢oes eram de vizinhos que tinham o mesmo status social e eram tratados
igualmente pelas autoridades portuguesas. As relagdes eram assimétri-
cas, as pessoas nio compartilhavam o mesmo background cultural, uma
parcela da populagio nio era batizada e nem hd registro de adeptos ao
Isla vivendo em Cacheu neste momento. O fato de ter sido elevada a
vila em 1605, Cacheu nio era apenas uma vila ou ocupagio portuguesa,
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pois os moradores africanos (chamados de “gentios” pelos portugueses),
continuaram vivendo 14.

A PRESENCA DO SAGRADO EM CACHEU

Em 2017, numa visita a0 INEP da Guiné-Bissau, apresentei
uma conferéncia sobre a micro-histéria de Crispina Peres, moradora
da Vila Quente, em Cacheu, presa pela Inquisi¢ao Portuguesa em 1665.
Segundo a dentncia, Crispina cultivava as chinas, que, na visio dos
inquisidores, eram idolos. Ao final, durante as perguntas, a plateia infor-
mou 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
¢ ainda chamada hoje de Bila Kinti."!

Sob a sombra do poilao, 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 localizagdo do espago do sagrado, onde se concentram as forgas
dos espiritos de Cacheu. Os irans geralmente residem embaixo de uma
drvore, o poilao, sob o qual hd forquilhas sobre as quais sdo feitas oferen-
das para agradar os espiritos que devem zelar pelas pessoas deste mundo.
As oferendas sio realizadas por pessoas que tém o dom de se comunicar
com os espiritos, como balobeiros e jambacousses, intermediadores entre

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

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 prontncia é Bld-Kinti. Agradego a Odete Semedo pela ajuda na tra-
dugio do termo.
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os mundos dos vivos e os ancestrais. Esta observagio 7z loco foi crucial
para eu desenvolver este texto sobre a relagdo direta entre a geragdo de
altares publicos e a formagdo de novas povoagdes, pois os altares sio
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 poilio centendrio, onde hd garrafas de vidro,
pedagos de panos e também testos usados para libagoes. Cacheu, 2017. Foto: ©Vani-
cléia Silva-Santos.

As cosmologias em Cacheu e a constitui¢do de novos territdrios

A cosmologia da regido de Cacheu consiste em um modo de
pensamento da populagio, no qual os espiritos sobrenaturais ocupam
um lugar central para compreender experiéncias histdricas, o presente
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e o futuro. Os cultos aos espiritos eram e sio importantes marcadores
culturais na regido entre os rios Casamance e Serra Leoa. A manifestagio
de culto aos antepassados, chamados de hatichina / tchina / china,
estava presente dentre vérios 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 antropdloga Eve Cro-
wley (1990, p. 306), essa cosmologia pode ser chamada de “sprritism”:
“um sistema pluralista de crengas que consiste em uma ampla variedade
de institui¢oes de culto que fornecem uma base para a defini¢do de lealda-
des grupais e um ponto focal para a articulagdo das relagdes intergrupais”.
Nesta regido, as pessoas consideram que 0 cosmo estd organizado em
quatro categorias de seres sobrenaturais: espiritos da natureza, espiritos
ancestrais, espiritos pablicos e o deus supremo.

Os nomes dos espiritos variam de acordo com o territério onde
estdo localizados. Assim, o deus superior ¢ chamado de diversos nomes
pelos povos da regido: Nbhala 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 pablicos
sd0 os mais comuns na referida regiio e sio dedicados a espiritos nio-
-ancestrais. Por outro lado, os espiritos ancestrais sio ligados aos mortos,
aos donos da terra e as linhagens que chegaram primeiro aquele territé-
rio. Os espiritos da natureza podem estar na fauna, na flora e nos rios.
Dentre estes, os mais comuns na regido de Cacheu sio os espiritos da
serpente piton (Python sebae), o nandjangurum (protetor de animais
selvagens, como bufalos, gazelas e porco do mato) e o pitchir (espirito
sem forma especifica que pode ser identificado apenas pelo sacerdote).

12 Para Mark (2002, p.152), o termo china “pode estar etimologicamente relacionado a
palavra ‘bekin’, que na lingua Jola se refere a uma forga espiritual ou a0 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 ¢ o altar sdo apenas os representantes do boekine.
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Os espiritos da natureza podem aumentar a riqueza ou as habilidades
que seus clientes jd possuem (Clowley, p. 333-337).

Os espiritos da natureza, os espiritos ancestrais, os espiritos publi-
cos e o deus supremo ocupam o plano do invisivel, podem interferir
no mundo dos humanos e estar presentes em virios tipos de lugares
e pessoas. Os espiritos podem habitar lugares onde residiam as forgas
dos espiritos, como base de drvores frondosas como o poildo, perto de
casas, fontes de dgua e pedras. Neste sentido, a origem de Cacheu estd
associada a presen¢a 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 pega de madeira fincada ao chio 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 ¢ 153; Alvares, 1616, 1. 27v).

Altares como o de Cacheu, em geral, indicam os dominios de
determinados espiritos e demarcavam os limites dos territdrios 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 se deslocam aos lugares principais para partici-
parem de rituais, de inicia¢des e fazerem oferendas para suas demandas
pessoais e familiares. Apenas um grupo seleto de pessoas, tais como os adi-
vinhadores (como os jambacousses e balobeiros), guardides e feiticeiros
tém poderes especiais de se comunicar com o mundo invisivel, interpretar
os espiritos e realizar agdes rituais para eles, em nome de uma pessoa ou
da comunidade (Crowley, 1990, p. 310). Na década de 1660, moradores
de Cacheu se deslocavam a Buguendo para encomendar cerimonias aos
jambacousses e também os contratavam para realizarem agoes rituais em
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Cacheu. Essa introdugio 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 solugio de problemas, em
geral, atribuidos aos humanos e espiritos com poderes especiais.

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

O objetivo deste tépico é analisar como as chinas foram descritas
nas fontes primdrias, a fim de destacar a centralidade da cosmologia em
Cacheu. As contribui¢des mais substanciais sobre a presenga dos espi-
ritos em Cacheu e regido foram registradas, no inicio dos anos 1500,
na Descrip¢do de Valentim Fernandes. Ele fornece subsidios essenciais
para compreender a formagio 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 viajantes que estiveram
na costa, que havia uma feira chamada “Caticheo” na margem do rio:

Em fronte deste esteiro deste rio de Sio Domin-
gos contra a banda do sul estd uma terra que se
chama Caticheo e tem rey sobre si, ¢ terra muy
abastada como a outra. E tem também feira, e
vio a feira dos Banhuns, e os Banhuns a estes, e
se prestam de grandes amizades; porém, ¢ lugar
sobre si e tem todas as ordenangas da sua idolatria
como os Banhuns. E h4, de uma terra a outra, trés
léguas por mar (Fernandes, 1958 [1507], p. 720).

Este excerto, a mais antiga descri¢io sobre Cacheu, tem duas
evidéncias incontorndveis: A primeira compreende que Cacheu era
parte central das conexdes do comércio inter-regional com os banhuns,
logo, os viajantes europeus notaram a vinculagio entre a populagio de
Cacheu com os banhuns de Buguendo. A segunda revela a existéncia de
um espago espiritual localizado perto do mar e da feira. Assim, a origem
de Cacheu estd integrada a dois aspectos locais: o religioso e o comércio
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inter-regional. Em relagdo ao tltimo, 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 praga desti-
nada 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 descri¢io abaixo refere-se aos rituais realizados
para os ancestrais em Buguendo, com oferendas que inclufam libagoes
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 atengio deles.

Os banhuns adoram um pau, a que chamam ha-
tichina, o qual pau consagram desta maneira: to-
mam um pau forcado, o qual hd de ser cortado
com machado novo e o cabo dele também h4 de
ser novo e que nenhum destes hajam servido em
alguma cousa. E entdo fazem uma cova no chio e
tem ali um cabaz [cabaga?] de vinho de palma que
levard trés ou quatro canadas. E assi tem outro ca-
baz de azeite que levard outro tanto; e tem uma
alcofa de arroz que seria uma quarta por pilar; e
tem ali um cio vivo. E entio deitam este vinho, o
azeite e o arroz dentro desta cova e matam o cio
com aquele machadinho novo, fendem-lhe a ca-
bega e leixam [deixam] correr todo o sangue do
cdo na dita cova sobre o vinho, azeite e arroz. E en-
tdo langam o machadinho dentro e péem despois
o pau forcado de pé alto sobre tudo isto e tapa-o
mui bem com terra; e em cima daquela forca do
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pau, que assim sai por cima da cova, penduram
umas ervas do mato. E para fazer esta cerimé-
nia sio chamados os melhores velhos de toda
a terra. E entdo aparelham o dito cio com grande
festa e o come. E este pau entdo adoram; e ¢ tio
temido que, qualquer homem que puser alguma
cousa junto com ele, ninguém lhe hd de tomar
nem tocar, porque cuidam que logo hio de mor-
rer (Fernandes, 1958 [1507], p. 719)

O pau bifurcado fincado no chio, temido pela populagio de
Buguendo, era um recepticulo dos poderes sobrenaturais do mundo
dos espiritos. Nio fica claro qual era o motivo da cerimdnia descrita na
citago, mas parece se tratar do reconhecimento de um novo territério
com poderes dos espiritos. Voltando a Cacheu, os observadores nota-
ram que em Cacheu “tem todas as ordenangas da sua idolatria como os
Banhuns”. Isto significa que a china de Vila Quente (Figura 1) ndo era
apenas semelhante 4 dos banhuns de Buguendo, mas que o povoamento
de Cacheu estava associado a presenga dos espiritos de Buguendo.

Virios povos viviam em Cacheu, tais como felupes, banhuns,
cassas, papeis (buramos), beafadas e bijagds e também sapes que fugiam
da expansio militar Mane-Sumba. A diversidade de povos em Cacheu
pode ser explicada pelo seu papel de centro comercial que trazia pessoas
da regido, atraidos pelas possibilidades de negdcios, trabalho, seguranga
e presenga do sagrados. Cacheu era um lugar de intensas trocas culturais
antes da chegada dos europeus. Contudo, preferi nio focar nos “etnéni-
mos” devido a configura¢io de Cacheu, que atraiu diferentes povos da
regido. Assim, em Cacheu, o culto as chinas nio se restringia a determina-
dos grupos pois, além de vérios povos que foram atraidos pelo comércio
e pelo espirito protetor, o culto dos espiritos ¢ um marcador regional,
com algumas variagdes locais, mas com elementos centrais semelhantes.
Em Cacheu, havia um espirito ancestral que atendia a comunidade.
Em adigdo, outras familias podiam visitarseus locais de origem para cul-
tuar seus espiritos ancestrais familiares, como estd evidente em virios
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documentos coetineos. Por exemplo, nos anos 1660, virias mulheres
batizadas, em companhia de outras nio-batizadas, foram denunciadas
a Inquisi¢do por fazer publicamente sacrificios aos ancestrais em suas
casas e em outras povoagdes.

Diz mais ele testemunha que nesta povoagio hd
um sitio que chamam Villa Quente misturados
gentios com Cristios; e que neste sitio h4 muitas
negras e cristis e forras que, assim dentro de suas
casas como fora da povoagdo, no idolos ou china
acima referida os mais dos dias sacrificam ou der-
ramam o vinho sempre em companhia dos gentios
umas cerimoénias acima referidas, (...) que vé os
mais dos dias porque é morador no dito sitio cha-
mado Villa Quente, e (...) que estas negras conhe-
ce todas de vista porem que lhe na sabe o nome,
e que o que cle disse ¢ comum ou notdrio nessa
povoagio (Processo de Crispina Peres, fl. 9v).

A citagdo revela que pessoas se deslocavam a outras povoagoes
para requerer servigos espirituais de especialistas residentes em outros
lugares. Como pessoas de virias localidades foram atraidas pela movi-
mentagio 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,13 onde viveram seus pais e avos
maternos. Entdo, quando ela precisava consultar os sacerdotes, mandava
buscé-los na terra de seus antepassados. Seu marido fazia o mesmo. Esta
movimentagio era de conhecimento de toda a comunidade porque vdrias
pessoas confirmaram que o casal recorria aos jambacousses que residiam
em outras localidades.

'3 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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A centralidade das chinas no cotidiano dos vivos e dos antepassados

Missiondrios e comerciantes fizeram vérios registros sobre as
chinas da regido de Cacheu, contudo, hd uma confusio dos cronistas
europeus e cabo-verdianos dos séculos XVI e XVII sobre o que seriam as
chinas (Barreira, 1606, p. 204; Alvares, 1616, l. 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 liba-
¢oes e sacrificios. Os observadores externos estavam equivocados sobre a
questio 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
regioes do continente africano ¢ um termo carregado de juizo de valor
negativo sobre as formas religiosas africanas e nio devem ser repetidos
por historiadores/as da atualidade. Os altares ou santudrios de Cacheu
e regido nio eram objeto de culto, isto é, ninguém adorava paus ou for-
quilhas. 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 importincia 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 alcangado por meio dos contratos entre as pessoas,
os intermediadores (balobeiros e jambacousses) e os espiritos. A popula-
¢ao cré que as pessoas com poderes especiais podem manipular espiritos
provocadores de adoecimentos, mortes, acidentes e outros infortanios.
Consequentemente, as demais pessoas buscam manter uma relagio harmé-
nica com os espiritos a partir do culto das chinas. Assim, a recuperagio da
saude, a gravidez, o sucesso da colheita nos arrozais, o sucesso nos negécios,
o ritual funebre 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 sio feitos libagdes e sacrificios, como discutido a seguir.

O primeiro exemplo € sobre as ofertas feitas as chinas para prote-
gerem os arrozais. No finalzinho do século X VI, André Alvares de Almada
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registrou como era materialmente o local onde residiam os espiritos cul-
tuados pelos Cassangas e como a populagio fazia libagoes, sacrificios e
ofertas de comidas para as chinas a fim de obter sucesso nas plantagoes,

Os seus {dolos, a que reverenciam, sdo uns paus
fincados no chio, debaixo de alguma drvore gran-
de e sombria, com as cabegas tortas a0 modo de
cajados, juntos estes em feixe, amarrados, postos
no chio, com as cabegas todas para cima. E o seu
idolo a que eles chamam Chinas, e reverenciam,
oferecendo-lhes vinho de sua sura, que ¢ o da
palma, e o de milho (...). e embarram a estes paus
com papas de farinha de arroz e de milho, e com
o sangue das vacas e cabras e de outros animais;
quando fazem as suas searas poem ao longo de-
las alguns paus destes fincados no chio, para os
guardar, parecendo a estes pobres que tem o pau

poder para isso. (Almada 1964 [1594], p. 297).

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

Uma china geral, posta debaixo de uma 4rvore co-
berta com uma cabana pequena: onde vio fazer
sua adoragio em certos dias do ano: e nio pode
ninguém semear arroz, sem primeiro ir oferecer
a esta china o seu arado, e fazer uns tantos regos
defronte em oferta, ¢ o Rey ¢ o primeiro que vai
fazer esta cerimonia, e d4 licenga aos outros (Faro,

[1663-64], p.199).
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As chinas também eram propiciadas pelos jambacousses para
descobrir quem eram os comedores de alma, que provocavam mortes e
adoecimentos, que nio era vistos como algo natural. Segundo a cosmo-
logia espiritista, o 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 quan-
tidade 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. Virios mora-
dores de Cacheu a denunciaram porque ela teria contratado jambacou-
sses para descobrir quem estava matando, isto ¢, quem estava comendo
a alma de Leonor, sua filha recém-nascida. Os jambacousses fizeram as
cerimonias 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 Gongal-
ves Francés ameagou Natalia Mendes, dizendo que se ela nio 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
amenina, que sarou por um tempo € depois morreu. Esse episc’)dio con-
tado com uma imensa riqueza de detalhe e com vérias versoes, inclusive
da prépria Natdlia, evidencia a importincia dos intermediadores, como
os jambacousses para aplacar os espiritos comedores de alma, manipu-
lados por feiticeiros e feiticeiras (Processo de Crispina Peres, fl. 62v).

Curas operadas pelos intermediadores
Embora os escritos dos viajantes oferegcam uma grande quan-
tidade de informagao sobre o culto aos espiritos na costa, desde o sul

do Rio Gimbia até a Serra Leoa, o processo inquisitorial de Crispina
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Peres ¢ muito mais rico em detalhes porque traz uma multiplicidade
de vozes dos moradores naturais de Cacheu, Cabo-Verde e Portugal.
Apbs aceitarem a dentincia contra Crispina Peres, os inquisidores exi-
giram nova inquiri¢ao 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 informagdes levantadas contra Cris-
pina Peres, ela foi presa e levada para Lisboa, onde, sob tortura, teve
que responder a todas as perguntas dos inquisidores sobre as chinas. A
sessio de perguntas e respostas entre 0s 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 € repetia continuamente que nao percebia a cosmologia como
algo maléfico. Este documento possui a mais profunda caracterizagio
do culto as chinas e do papel dos jambacousses para toda a costa, entre
o Rio Gimbia e Serra Leoa, no século XVII.

O documento tem dezenas de casos de pessoas que buscaram
os jambacousses para obter amparo e prote¢io de males que afetavam o
corpo e a alma. Os jambacousses eram homens prendados com excep-
cionais 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 comu-
nidade: realizavam cerimoénias de iniciagio e o choro (funeral), faziam
oferendas para os espiritos, conduziam adivinhagoes 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 ¢, 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.
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Os espiritos também eram evocados nos funerais, para cuidar do espirito
do morto ou para descobrir quem o matou, j4 que a morte nio era vista
como algo natural. Por fim, como em vérias partes do mundo, as curas
eram operadas por conhecedores das ervas, assim os jambacousses eram
essenciais naquele contexto onde nio havia outro tipo de medicina e a
relagio entre religido e cura estavam intrinsecamente relacionadas.
Assim, as principais dentincias contra Crispina Peres no pro-
cesso 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 circeres da Inquisi¢do, Crispina Peres confessou aos
inquisidores sobre trés situagbes em que ela precisou recorrer aos inter-
medidrios. A primeira foi sobre ela mesma. Quando era crianga, Crispina
tinha uma doenga 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 Bati Costa, papel, morador na
mesma povoagio de Cacheu,” (Processo de Crispina Peres, fl. 137v) que,
foi 4 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 sé 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 natural em Cacheu e que
os testos que ela possufa em casa eram para fazer oferendas aos espiritos.

0 choro em Cacheu

Por fim, os jambacousses também ocupavam outra posi¢io essen-
cial na regido junto aos rituais finebres. Eles eram e sio responsiveis por
realizar as cerimonias fanebres, chamadas de choro ou toka tchur (crioulo).
A morte é vista como 0o momento em que os humanos passam a habitar
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o mundo espiritual e podem interceder em nome de seus parentes e da
comunidade, juntamente com outros espiritos. Se os parentes vivos
negam ou nio oferecem suficientes ofertas aos espiritos, estes podem
causar danos. Assim, o objetivo central do ritual funerdrio ¢ manter o
bom relacionamento da familia e da comunidade com os defuntos. A
cerimonia consiste de virias partes; na primeira, os jambacousses ou paren-
tes do morto invocam os espiritos dos antepassados, efetuam as libagoes
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.

quando morre algum negro gentio € assistem aos
sacrificios que eles fazem derramando o vinho, e
que estas mulheres tem visto ir, com seus olhos
muitas vezes como foi a Isabel Lopes afirma re-
ferida, no tempo acima dito, e também Genebra
Lopes no tempo que acima dela se refere, e que
isto é quase o comum, e em particular um sitio
chamado Villa Quente, aonde se faz os mais dos
dias como 14 haja muitos gentios misturados com
os cristios quando um gentio morre (Processo de
Crispina Peres, fl. 10v).

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

CULTURA MATERIAL RELIGIOSA EM CACHEU

Cacheu ¢ geralmente divulgado como um espago mestigo, onde
circulavam pessoas mugulmanas, cristas e cristis-novas, onde as religides
locais foram “sincretizadas” (Brooks, 2003, p. 27) no contato com as reli-
gides monoteistas. De fato, algumas pessoas nascidas localmente, tanto
em Cacheu quanto em outras localidades, que conviviam ou faziam negé-
cios 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 nio 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
negdcios, faziam sacrificios para as chinas, usavam amuletos e cordoes 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.

O processo inquisitorial é rico em detalhes sobre a cultura
material em Cacheu, pois os funciondrios do Santo Oficio que coleta-
ram as informagdes entre os moradores precisavam fornecer o miximo
de informagdes sobre as cerimonias religiosas em Cacheu para que os
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inquisidores situados em Lisboa pudessem compreender e entdo qua-
lificar, 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 chio, bolsinhas, cordées mandingas, ervas, defuma-
dores e emplastros. Os objetivos deste subtdpico sio: (1) discutir como a
popula¢io de Cacheu manipulava a cultura material local para estabele-
cer as relagdes com os espiritos; (2) mostrar como objetos religiosos euro-
peus inseridos em Cacheu foram integrados 4 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 testo, uma espécie de panelinha de cerimica usada para fazer
libagbes aos espiritos na regido. Com o testo derramava-se o vinho de
palma sobre as forquilhas, recepticulos da forga vital dos falecidos. Nas
residéncias, os testos sao colocados embaixo da cama com 4gua para
servir aos espiritos dos antepassados que vdo tomar dgua:

(...) disse que Crespina Peres, tinha debaixo da cama
em casa que a dita vive e mandou sacrificar no rio,
que acima diz, ia sacrificar as Chinas ou idolos, entre
os gentios, huns testos, panelinhas, cheias de certas
ervas misturadas com sangue, vinho de palma, e ou-
tras cirandagens, as quais cousas sio chinas ou {dolos
dos gentios (Processo de Crispina Peres, fl. 153).

Esta anotag¢io equivocada sobre o uso da cultura material na
ritualistica da comunicagio com os espiritos era parte dos esfor¢os do
escrivao de responder as questoes enviadas pelos inquisidores para tipi-
ficar o delito de Crispina Peres como gentilismo, supersti¢ao e idolatria,
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conforme as regras da inquisi¢do (Processo de Crispina Peres, fl. 47v).
Em outras palavras, 0 escrivao precisava caracterizar o que eram as chi-
nas — 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 chio e bombas de navios eram lugares
especiais para a realizagio de sacrificios para as ¢hinas. 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 virias dentincias de donos de embarcagoes 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 pelos 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
relagio as pegas de madeira fincadas no chio, 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 chio, instalados sob o poilio ou
sob uma construgio simples. O formato e a maneira de instalar os objetos
dependem da tradi¢io de cada povo. O formato das chinas dos banhuns
eram paus bifurcados, fincados no chio, sob poildes. Essa também era a tra-
di¢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 4rvore coberta com
uma cabana pequena” (Faro, 2011 [1663-34], p. 198). Assim, no século
XVTI, entre os rios 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.
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Outro vestigio da cultura material presente na documentagio era
um tipo de bolsinha. As pequenas bolsas eram os objetos mais comumente
usados pelas pessoas das sociedades da costa oeste africana por causa de
suas finalidades protetivas —defendiam as pessoas dos comedores de alma,
mau olhado, doengas e demais males que poderiam afligir o corpo. Em
Cacheu, as bolsinhas eram feitas de tecido, dentro das quais os/as fabri-
cantes depositavam ingredientes de origem mineral e vegetal, depois as
cozinhavam e colocavam no pescogo da pessoa que buscava protegio. Os
detalhes sobre o procedimento de feitura de uma bolsinha foram ofere-
cidos por Crispina Peres, que mandou fazer uma para a filha dela: “(...)
Lhe fez a dita Maria Mendes uma bolsa na qual meteu alhos, arruda, sal
e pau darralha e cozendo a dita bolsa Iha lan¢ou ao pescogo, dizendo que
era para lhe nio tornarem a dar olhado” (Processo de Crispina Peres, fl.
154v). Os missiondrios europeus instalados na regido do Baixo Casamanse
geralmente interpretavam os amuletos de metal e de couro produzidos e
vendidos/distribuidos por bexerins e marabutos como expressoes do Isla,
contudo, como mostra a citagio acima, a bolsa foi feita por uma mulher
nio convertida ao isli. Ademais, os ingredientes que ela selecionou para
empoderar a bolsa de tecido nio faziam qualquer referéncia ao Isla, como
o uso de papeis com oragdes escritas em drabe, por exemplo. Neste caso, as
bolsas de tecido daquela regido de Cacheu, chamadas apenas de "bolsas’,
fabricadas por mulheres e homens, eram parte dos conhecimentos locais
manipulados para proteger as pessoas de doengas e dos comedores de alma
e ndo tinham relagio com o Isla.

Relatos de europeus e cabo-verdianos oferecem fartas associagoes
entre amuletos e povos mandingas, indicando uma suposta primazia
deste povo no uso e fabrico de amuletos, que os utilizavam para conver-
ter a populagio ao Isla. Assim, comerciantes e missiondrios difundiram
o termo “bolsa”, como sinénimo de amuletos utilizados e feitos por
mandingas. Contudo, nio identifiquei a expressio “bolsa de mandinga”
nos relatos para o oeste africano dos séculos 17 ¢ 18. Como escrevi em
outro texto, inquisidores difundiram o termo "bolsas de mandinga"

7

como sin6énimo de feitigaria. O termo “bolsa de mandinga” ¢, portanto,
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uma criagdo da inquisi¢io para desaprovar e condenar os conhecimentos
compartilhados nas didsporas africanas.

Além das bolsas, outro recurso material utilizado eram os cha-
mados “corddes de mandinga”. Estes eram produzidos por homens man-
dingas, 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 algodio branco e
preto da grossura de cordel da pido, os quais corddes costumam trazer
os negros mandingas” (Processo de Crispina Peres, fl. 186). Estes cor-
ddes serviam para diversas finalidades: curar doentes, ajudar no parto,
proteger dos comedores de alma, ajudar nos negdcios, nio ser ferido nas
guerras. No relato abaixo, Crispina Peres menciona o uso generalizado
dos cordées 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 cordoes
dos mandingas. Ela ainda acrescentou que pessoas nascidas localmente
usavam os tais corddes para se proteger “(...) em Cacheu, guase todos os
cristdos naturais da terra, principalmente os homens que vio 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 adi¢do, hd vestigios de materiais medicinais locais utilizados
nas curas das pessoas, usados amplamente porque eram os inicos recursos
disponiveis e todos se utilizavam dos saberes locais, como asseverou Cris-
pina: “toda as pessoas daquella povoagio se curio com os gentios por nio
haver la outros médicos” (Processo de Crispina Peres, fl. 139). Os remé-
dios eram chds, defumadouros, mezinhas e emplastros. Os ingredientes
das bebidas eram “paos”, “rafzes”, “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.

'* As duas plantas continuam sendo usadas para esta e outras finalidades. A planta
conhecida como “lacacam” ou “lacancon” (Ipomoea Asarifolia) é, tradicionalmente,
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(Processo de Crispina Peres, fl. S0v). Mulheres e jambacousses aparecem
como conhecedores das ervas para cura das enfermidades da populagio.
Quando Crispina estava presa, seu marido Jorge Gongalves pediu autori-
zag¢do ao padre paraum 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 mandar chamar digo buscar
hum negro arvolario que dando-me mesinhas de palha e ervas pisadas
postas em infusio e bebendo da 4gua 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 relagio aos emplastros, a citagio anterior trata de um processo
de aplicag¢io de emplastro sobre o corpo do enfermo. Além desse caso,
Crispina também explicou sobre a ocasiio em que usou este medicamento
natural. Disse que quando era crianga foi curada da doenga “carangueijo”,
pelo j citado Dom Bati 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 presenca de sacerdotes realizando ceriménias
de cura deve-se ao fato de que as doengas nio eram vistas como algo
natural, mas desejadas por alguém que tinha inveja do sucesso de outrem.

Além dos chds, 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 pre-
sente, depois lan¢ou dentro do zesto com brasas os ditos retalhos, junto

usada na Guiné-Bissau para tratar vdrias doengas ginecolégicas e dores da artrite, neu-
ralgia, dor de cabega, curativo, oftalmia, etc. (Namadina & Sani, 2018, p. 519). O Pax
de leite é uma das denominagées da drvore Ficus glumosa Moraceae, cuja casca do caule
¢ usada ainda hoje para fins medicinais para diarreia, dores variadas, fungos na pele e
outras (Indjai, 2017, p.76). Agradego a Miguel de Barros pela ajuda sobre este tépico.
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com penas de galinha, sal, arruda, alecrim e 1. 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 euro-
peia introduzidos pelos missiondrios e comerciantes em Cacheu. No
processo de Crispina Peres (fl. 34) foi mencionado apenas um objeto
catdlico — um rosdrio que lhe pertencia. Em relagdo ao culto aos san-
tos, havia uma festa para Nossa Senhora do Rosirio na Igreja de Santo
Antdnio. Susana Lopes, batizada, natural de Cacheu, foi Rainha do
Rosério e, 20 mesmo tempo, participava assiduamente dos choros reali-
zados pelas “castas” dos papéis e banhuns (Processo de Crispina Peres,
fl. 29). Para Brooks, os objetos de madeira sobre os quais se faziam ofe-
rendas, chamados de chinas, eram vistos pelos habitantes da regido como
semelhantes aos santos catdlicos (Brooks, 2003, p. 25), contudo, ndo
identifiquei na documentagio elementos que possam provar o processo
de “sincretismo” entre o catolicismo e a cosmologia local, como o autor
defende. Segundo os missiondrios, na regiio do Rio Grande, os mora-
dores chamavam os santos catélicos de “Chinas do branco, ou China do
cristao” (Barreira, 1968, p. 203-204), mas estas referéncias eram clara-
mente propagandas acerca do suposto sucesso da missio dos jesuitas. Em
outras palavras, nio ocorreu em Cacheu o que ocorreu no Congo, onde
Santo Anténio foi incorporado pelas elites e pessoas comuns como um
espirito tutelar, que poderia intermediar o contato com o mundo sobre-
natural (Silva-Santos, 2022). Em minha interpretagio, os registros de
conversio ao catolicismo e de milagres operados pelas reliquias europeias
introduzidas pelos missiondrios na regio nio significavam o abandono
das crencas nos espiritos locais e nem de sincretismo, mas um processo
de “tradugio 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 populagio era batizada, visitava a igreja e algumas pessoas
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devem ter sido catdlicas, sem abrir mio das crengas nos espiritos. Em
1611, quando caiu a parede da principal igreja de Cacheu, os homens
que estavam escavando o chio para fazer o novo alicerce, encontraram o
corpo de uma mulher negra, falecida hd 14 meses, cujo cad4ver, mortalha
e cordio 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 povoagio, ela tinha “trato com o demoénio” e vivia “mais gentilica
que cristimente” (Barreira, 1968, p. 382). O padre ordenou a mudanga
do cadédver para outra igreja, certamente, a capela de Santo Anténio, que
ficava na Vila Quente e era destinada aos negros. O sepultamento dessa
mulher que era cristd e seguia a cosmologia local na Gnica igreja que havia
Cacheu, na primeira década do século XVII, indica que se tratava de
alguém de grande prestigio social, cujo caddver 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 XVTI, diferentes credos coexistiram no mesmo espago 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 nio, 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 subtpico trata da presenga de religides monotestas
em Cacheu e da adesao dos estrangeiros aos usos da cultura material local;

As fontes produzidas pelos missiondrios e comerciantes mostram
que, desde o século XV, o Isli 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
islamizagao na regido ao sul do Casamance ji era notado e a circulagio
de religiosos e mercadores mandingas era visivel na regido (Green, 2012;
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Freitas, 2016; Pereira, 2021, Mota, 2018). Um registro importante do
impacto do Isla na mentalidade pode ser visto nas inquiri¢des no processo
inquisitorial citado anteriormente, que levou os moradores a delatarem
uns aos outros. Em 1665, 0 jd mencionado Ambrésio Gomes, foi acusado
de usar amuletos produzidos pelos mugulmanos para proteger o corpo:

(...) trazia amarrado na cintura hum btzio, como
costumam trazer os mandigas q seguem a lei de
Maffoma, e sio feiticeiros, para que por arte do
demonio lhe ndo possa penetrar, armas, nem fazer
lhe dano, e que disto sabem o padre mestre o Li-
cenciado Antdnio de Pontes, vigirio desta povoa-
¢do, e Maria Gomes, viGiva moradora na mesma.
(Processo de Crispina Peres, fl. 53).

Além de Ambrésio Gomes, a abastada comerciante Crispina
Peres também foi acusada de se relacionar com mugulmanos e de vene-
rar representac¢des da cultura mandinga, como o Corio e os amuletos
mandingas. O morador de Cacheu, Manoel Carvalho, relatou ao fun-
ciondrio do Santo Oficio, que “viu com seus olhos” que Crispina Peres
usava publicamente “cordées dos mandingas” no brago e recebia visitas
de sacerdotes mugulmanos em sua casa:

trazia em sua casa os mandingas feiticeiros o que
chamam jabacousses, que seguem a Lei de Maf-
foma, e a trazem escrito em seus livros, aos quais
tinha a dita grande veneragio; e com eles fazia
grandes gastos e dispéndios; e usava dos remédios
supersticiosos que lhe davam para curas e enfer-
midades suas e das gente de sua casa; e disse que
ordindrio tinha sempre esta tal gente em sua casa
(Processo de Crispina Peres, fl. 72v).

O excerto da delagio apresentada acima propde que jambacou-
sses atuavam como predicadores do Isla e que teriam visitado a casa de
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Crispina com “seus livros” e remédios. Contudo, os elementos materiais
da cultura mandinga/mug¢ulmana mencionados nio 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 “cordées mandingas” para prevenir doengas e
agoes dos comedores de alma e consultou as chznas para realizar os proce-
dimentos de cura (Processo de Crispina Peres, fl. 165v). De todo modo,
a alusio aos elementos da cultura mugulmana evidencia o impacto do
processo de islamizagio na regido ao sul do Casamance e a circulagio
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 adi¢io, no periodo de expansio do Isla, o papel social
e religioso dos jambacousses foi comparado ao dos predicadores do Isla,
jd que ambos se ocupavam de prdticas de cura (Mota, 2018, p. 215-17).
No que se refere a presenga da igreja catélica em Cacheu, isto s6
ocorreu, de fato, no infcio do século XVII, depois da instalagio dos portu-
gueses na regiao, da construgao de igrejase, principalmente, com o envio das
missoes religiosas catdlicas, em 1604, que fracassaram. Na primeira metade
do século XVII, havia trés igrejas em Cacheu, a matriz, uma voltada a Sio
Francisco e a outra a Santo Ant6nio. A populagio africana batizada podia
frequentar apenas a tltima, que ficava perto da Vila Quente. Assim, uma
parcela da populagio de origem africana, estrangeiros e seus descendentes de
portugueses era considerada “crista”, isto ¢, 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 protegio 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 len¢o 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.
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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 l4. Uma parte
considerdvel das informagdes sobre a comunidade sefardita na regido ¢
resultante das dentincias contra eles, acusados de blasfémia, ridiculariza-
¢do 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 presenga
de comerciantes de diversas origens que faziam negdcios na costa da Alta
Guiné estava associada, geogrifica e cronologicamente, a disseminagio de
religies monotefstas: o Isli (a0 norte), o Cristianismo (em Cacheu e nos
portos de Serra Leoa) e as prdticas judaicas nas localidades onde judeus
conviviam com africanos, como Rufisque, portos de Ale e Joal. A docu-
mentagio inquisitorial indica que nos anos 1660 havia dois judeus vivendo
em Cacheu: Vicente Roiz Duarte e seu piloto do navio, Vicente Fogaca.
Eles, juntamente com Jodo Roiz Duarte, irmio de Vicente Roiz Duarte,
que faleceu em Cabo Verde, haviam escapado da condenagio imputada
pela Inquisi¢io 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 vigirio Antdnio Vaz de Pontes, acusou o casal Crispina Peres e
Jorge Gongalves de realizarem préticas judaicas: “vao de certos lavatdrios 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 4 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 cristio-novo. Assim como a dentdncia anterior de adesio ao Isl3, esta
também era fabricada para condenar Crispina Peres e elimini-la daquela
cidade, como argumentei em outra publicagio (Silva-Santos, 2021).

Apesar da presenga das citadas religic‘)es monotefstas, uma par-
cela significativa da populagio de Cacheu, independente da filia¢io
religiosa, recorria aos procedimentos de protegdo intermediados pelos
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jambacousses e nio frequentavam a igreja catdlica. Para confirmar o que
estava nas falas das testemunhas sobre a popula¢io batizada, os inquisi-
dores 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
protecio do corpo.

Disse que Clara Fernandes, mulher preta, casada
com Domingos de Goya, filho Tomé Preto; Isabel
Tanda, preta que nunca casou, (...); Chica Bona,
mulher branca, casada com S4 Some que se foi para
Castella; um chamado Alonso nio lhe sabe sobre-
nome, todos moradores na povoagio de Cachen,
tragiam consigo os cordoes dos Mandingas, o que ela
sabe, porque lhes viu, vindo as ditas pessoas a sua casa
nos hd lhe dissera o para que os traziam, nem ela lhe
perguntou (Processo de Crispina Peres, fl. 173v).

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

Por fim, cabe ressaltar que a relagio entre portugueses e africanos
em Cacheu e regido foi marcada por trocas culturais, aliangas, mas esteve
longe de ter sido um processo harménico. Primeiro, tudo isso se desenrolou
durante o aumento da violéncia e opressio contra pessoas escravizadas na
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regido, exportadas para o Atlintico e utilizadas como cativos localmente.
Segundo, os registros de violéncia dos padres contra objetos sagrados locais
mostram que houve resisténcia a agio missiondria na regido. Os missiond-
rios destrufram 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).

Conclusao

As culturas africanas, assim como as demais, sio dindmicas e se
transformam, portanto, a andlise de longa duragio apresentada aqui ndo
significa que as culturas locais s3o estdticas ou que nao se transformam ao
longo do tempo. Com base nas fontes escritas, na pesquisa 7z 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 XVTII, 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 crengas
e prdticas coerentes. Portanto, a vida social, o cotidiano, os negdcios, as
doengas, os problemas espirituais e as duvidas 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 “acultu-
ragio”, 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 cul-
tura 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 regiao.
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MANEIRAS DE ADORAR: AS CERIMONIAS DE SEPULTAMENTO E DE
NASCIMENTO COMO CULTO AOS ESPIiRITOS ENTRE 0S SAPES DA SERRA
LEOA NOS SECULOS XVI-XVII

Ways of worshipping: Burial and birth ceremonies as spirit worship among
the Sapes of Sierra Leone in the 16th-17th centuries

Roberth Daylon dos Santos Freitas'™

RESUMO

Este trabalho visa analisar praticas religiosas entre os Sapes de Serra Leoa nos séculos
XVIe XVIIL Algumas nagoes em Serra Leoa compartilham certas praticas cultu-
rais, dentre elas o culto aos espiritos. A partir da andlise de prdticas de nascimento
e sepultamento que os Sapes realizavam, ¢ possivel entender alguns aspectos do
culto aos espiritos. Esses momentos emblemdticos da vida social nos permitem
tragar uma relagdo entre o culto de espiritos ancestrais e naturais, e sua relagio
com organiza¢des de parentesco. Ao estudar os povos da costa da Senegimbia,
este capitulo rompe com uma tendéncia historiogréﬁca que privilegiava os grupos
centralizados do interior, a despeito dos segmentados povos litordneos.

Palavras-chave: Sepultamento; nascimento; Serra Leoa; Sapes; praticas 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 prac-
tices, 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
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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.

Esse texto tem como objetivo analisar as ceriménias de sepul-
tamento e nascimento entre os Sapes da Serra Leoa no século XVI por
meio da literatura de viagem europeia. Pela leitura da literatura de via-
gem ¢ possivel indicar que dentre as regides mais importantes para os
viajantes europeus na Africa Ocidental estava a regiio da Serra Leoa, que
estabelecemos como recorte espacial para essa andlise.

Embora a literatura de viagem nio seja elucidativa em relagio
aos povos que habitavam a Serra Leoa, ¢ possivel extrair dela algumas
informagc‘)es importantes. A regiao da Serra Leoa era ocupada por uma
série de grupos diversos que foram, a partir do século X VI, 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 Atlinticas foi creditado
principalmente aos comerciantes atlinticos (Hair, 1967, p. 254; Fields-
-Black, 2008, p. 81). Algumas nag¢bes que aparecem reiteradamente na
literatura sobre a Serra Leoa podem ser incluidas dentro dessa nomencla-
tura, ¢ o caso dos Bagas, Boloes, Temnes, Limbas, Casses, Coyas e Lirigos.
Todavia, imperativo é reafirmar que nio 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
Senegimbia em um quadro mais geral que abarca as crengas centrais
dos povos na Africa Ocidental. Walter Hawthorne (2010) tentou sis-
tematizar a constelagio de crengas dessa regido. Segundo Hawthorne,
essas crengas estariam baseadas na ideia de um deus criador que nio
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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 espiritos eram atribuidos benesses e
infortanios, de modo que a abundéncia de ritos e cerimonias na Africa
Ocidental tinham o objetivo de assegurar boas relagoes entre os indivi-
duos encarnados e os espiritos. Os espiritos naturais estariam ligados a
uma série de elementos do mundo biolégico como as drvores, os rios,
0 0ceano e alguns animais, os espiritos ancestrais, por sua vez, estariam
relacionados, principalmente, a objetos de culto que na documentagio
do século XVI eram chamados “Chinas”.

O culto aos espiritos na Serra Leoa foi descrito nos relatos de via-
gem, como uma série deritose prdticas cerimoniais. Alguns desses rituais
eram realizados com frequéncia didria, como as oferendas as Chinas.
Outros eram realizados em ocasides especificas, como a preparagio para
aguerra, a cura de um infortdnio, ou a resolugio 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 ceriménias de sepultamento. Nosso objetivo com este
capitulo ¢ apontar como as cerimdnias de nascimento e sepultamento
entre os Sapes devem ser vistas como uma interface do culto aos espiritos.

As cerimdnias de sepultamento

As cerimonias funerdrias foram descritas em virios relatos de via-
gem por toda a Senegimbia. As exéquias adquiriam manifestagoes das mais
diversas variando no espago e no tempo. A primeira descri¢io sistematizada
de cerimoénias de sepultamento nos relatos de viagens em lingua portuguesa
para a Serra Leoa foi a de Valentim Fernandes. Utilizamos essa descri¢ao
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 informagdes de Fernandes.
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O sepultamento do morto era um processo fundamental para
vida social dos senegambianos e contemplava uma série de cerimoniais
importantes que abarcavam desde a preparagio do corpo até o de enter-
ramento do caddver. Na descri¢do 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 mio 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 publico, como uma praga, e entio
comegavam as homenagens a ele ou ela (Fernandes, 1958 [1506], p. 732).

O segundo momento era reservado para homenagear o falecido.
Durante a cerim6nia de sepultamento, tocavam-se tambores. Os jovens
homens faziam apresentagdes militares na frente do morto como se “para ir
aguerra” (Fernandes, 1958 [1506], p. 731). As mulheres e homens velhos
pranteavam a morte. Durante esse perfodo, cada um dos visitantes oferecia
presentes para o morto ou para sua familia. Com exce¢io das manifestagoes
de cunho militar dos jovens, as mulheres recebiam “as mesmas honras” que
os homens (Fernandes, 1958 [1506], p. 732). Toda a comunidade partici-
pava das homenagens ao morto. Por esse motivo, ¢ possivel afirmar que na
cerimdnia de entrega de presentes, a ostentagio 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 cerimonia de sepultamento
de vigilia e, na descri¢io 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 mios. Os homens traziam seus arcos
desarmados. Os demais visitantes que compareciam ao funeral utili-
zavam seus mais belos vestidos e nunca paravam de festejar. Almada
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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 finebres 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 timulos, por vezes eram indicados
com a presenga de chinas onde se prestavam oferendas anuais a0 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 nio eram um lamento sobre a morte, mas uma celebra-
¢do davida. As grandes festas que duravam por dias, com o consumo de
muita comida e bebida, parecem ser um indicio desse cariter comemora-
tivo. O missiondrio Baltazar Barreira argumentou, em forma de critica,
que os sepultamentos eram um momento em que as pessoas se reunjam
mais por “cerimdnia” e para comer e beber que para chorar pelo morto
(Barreira, 1968 [1607], p. 238). As ceriménias de sepultamento tinham
exatamente este cardter sem que isso fosse na realidade algo ruim. A
importincia da vigflia 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
avida e pranteasse a morte do falecido para que, através dessa exaltagio,
ele fosse algado a dimensio de ancestralidade (Pereira, 2021, p. 183-184).

A transformagio do individuo sepultado em ancestral era mar-
cada pela construgio 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
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relatos dos viajantes como objetos de madeira, alguns deles esculpidos
em formas antropomorficas (Cadamosto, 1988 [1444], p. 74) algumas
delas esculpidas “a semelhang¢a 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 perfodo de vida corpérea. Por outro lado, as
chinas de pessoas comuns e pessoas escravizadas nio tinham forma antro-
pomorfica e eram cobertas “birlos de bola”, uma espécie de renda feita
com objetos redondos, possivelmente contas (Ibid., p. 731). A construgio
de uma china por ocasiio da morte e sepultamento de um individuo
marcava o inicio de sua vida espiritual e a sua transformagio em ancestral.
Muito jd se falou a respeito das ceriménias de sepultamento na
Senegimbia. Trabalhos como Jeocasta Freitas (2016) e Clara Pereira
(2021) enfatizaram como as ceriménias de sepultamento eram uma
expressdo da vida social na Senegimbia e articulavam dimensdes espiri-
tuais, materiais, poh’ticas e econdmicas da vida dos seus participantes.

As cerimonias de nascimento

Se as cerimoénias de sepultamento ocuparam um espago rele-
vante na historiografia da Senegdmbia, 0 mesmo nio pode ser dito das
cerimonias de nascimento. As priticas em torno do recebimento de um
nascituro na Serra Leoa do século X VT tiveram descri¢des esparsas na lite-
ratura 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¢oes
importantes sobre as cerimdnias de nascimento na Serra Leoa: a de
Valentim Fernandes e a de Manuel Alvares. Valentim Fernandes indica
que quando nascia uma crianga, uma 4rvore era plantada em nome dela
no momento de sua nomeagio. Essa drvore ficava “por deus do menino
para sempre” e, assim como a 4drvore crescia, assim também cresceria a
crianga. Manuel Alvares, por sua vez, descreveu uma cerimonia em que
a crianga recém-nascida recebia a visita de parentes, que lhe aspergiam
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noz-de-cola na cabega. Se a crianga fosse um menino, ela ainda era posta
em um escudo na praga 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 ossos de darim. A cerimonia
descrita por Alvares era exclusiva aos homens porque as mulheres nio
teriam o “6rgio da coragem”. A descri¢do de Alvares sobre os nascimen-
tos ¢ muito semelhante 4 descri¢do das homenagens que os individuos
homens recebiam durante o sepultamento.

Outra parte importante das ceriménias para recém-nascidos nos
relatos de viagem era a circuncisio. 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 circuncisio pelo contato com o Isla, as populagbes préximas a Serra
Leoa mantinham a pritica “sem saberem a razio” (p. 56). Pereira con-
tinuou sua descri¢io dizendo que quando inquiriu os grupos sobre a
prdtica encontrou trés motivos principais: a limpeza, a necessidade da
circuncisio para geragio de descendéncia e a continuidade de uma pri-
tica que aprenderam com seus pais (Pereira, 1954 [1471-1480], p. 56).

Nascimento, sepultamento e o culto aos espiritos do territorio

A guisa de conclusio, ¢ importante ressaltar as interfaces entre
as cerimdnias de nascimento e sepultamento. Em primeiro Iugar, ¢ pre-
ciso enfatizar o cardter mobilizador que as duas ceriménias tinham nas
comunidades da Serra Leoa. As homenagens prestadas tanto aos recém-
-nascidos quanto aos individuos sepultados mobilizavam a comunidade
em torno de uma ceriménia que estreitava os lagos de solidariedade entre
o grupo. A realiza¢do em lugares publicos, como pragas, ressalta essa
dimensao. Nesse sentido, a justificativa para a circuncisio dada pelos
senegambianos a Duarte Pereira ¢ bastante elucidativa. A circuncisio
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representava simultaneamente a reafirmagio de uma tradi¢do apreendida
com os antepassados e a garantia de continuidade, uma vez que por ela
0 nascituro estaria apto para “formar geragio”.

Outra aproximagio entre as duas cerimonias € sua relagio com
a natureza ou, mais especificamente, com o territério. A partir das des-
cri¢des da literatura de viagem sobre a Serra Leoa do século XVI, ndo é
possfvel apreender sistematicamente a cosmopercepgao dos Sapes. Entre-
tanto, pela andlise de suas priticas cerimoniais, ¢ possivel perceber uma
série de intersegdes entre 0s €spagos de atuagio 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 sobreposi¢des dos dois elementos, pro-
pomos a ideia de uma espiritualidade que se manifesta na territorialidade.

A territorializa¢io dos ancestrais, principalmente aqueles sepulta-
dos em lugares publicos como as estradas, pragas e rios, permite estreitar
a relagbes 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 ceriménias de nascimento e o culto aos espi-
ritos, principalmente se considerarmos que no século XX os seixos eram
representagdes importantes dos espiritos do rio, utilizados nas cerimonias
de adivinhagio (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 evocagio de uma ancestralidade para protegio
e ben¢io do recém-nascido. De modo semelhante, as drvores plantadas
com os recém-nascidos parecem reafirmar cerimonialmente a ligagio dos
individuos com a terra e o territério assim como com os espiritos tutela-
res, 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 équeles que viriam a ser seus ancestrais
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(pais e tios) (Fernandes, 1958 [1506], p. 729). Novamente, a relagio das
drvores com os ancestrais diretos do bebé reafirma a aproximagio entre
os cultos ancestrais e naturais teoricamente distintos.

Em seus estudos sobre a regiio do rio, Edda Fields-Black (2008,
p. 61) e Ramon Sarré (2009, p. 59) utilizam o termo “espirito do ter-
rit6rio”. A proposta dos autores ¢ que a ocupagio de um territdrio e a
utilizagdo de seus recursos necessita da permissio dos espiritos locais e
nio dos espiritos naturais das drvores, da terra ou das plantas generica-
mente. Sabemos que o termo “espiritos da natureza” em sua amplitude
tem o objetivo de caracterizar todas as manifesta¢es da interagio entre
o mundo espiritual e os elementos que constituem o mundo natural.
Entretanto, nossa proposta ¢ circunscrever a andlise em um grupo e
territério especificos. Assim, renunciamos 4 amplitude expressa pelo
termo “espiritos da natureza” em prol da utilizagio de espiritos do ter-
ritério que circunscrevem a ligagio do espirito ao territério e aos seus
habitantes encarnados ou desencarnados.

A literatura de viagem, sozinha, nio oferece dados para siste-
matizar a religiosidade dos Sapes. Entretanto, demonstramos que uma
andlise dos ritos e das prdticas cerimoniais traz provocagdes férteis para
as reflexdes sobre a histéria da Serra Leoa e dos povos Sapes.
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O Cristianismo e o Antigo Congo:
séculos XVI-XVIII

0S DIFERENTES ESPACOS OCUPADOS PELO CATOLICISMO NO ANTIGO CONGO™
The different spaces occupied by Catholicism in ancient Congo

Marina de Mello e Souza"”

RESUMO

Este artigo trata de espagos e func¢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.

1¢ Este texto € resultante de uma comunicagio feita na Conferéncia Internacional
Sociedades africanas: religiosidades, identidades e conexdes globais, ocorrido na UFR-
GS. Agradeco o convite de José Rivair Macedo para participar desse encontro, que
possibilitou o intercAmbio entre pesquisadores de dreas afins.

17 Professora do Departamento de Hist6ria da Faculdade de Filosofia, Letras e Cién-
cias Humanas da Universidade de Sio Paulo (USP), Brasil. Autora dos livros Paraty,
A cidade e as Festas; Reis Negros no Brasil Escravista. Histdria da festa de coroagio do
rei congo; Afm’m ¢ Brasil Africano; e Além do Visivel. Poder, Catolicismo ¢ 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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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 con-
golese society that involved Catholic elements and agents.

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

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 regio, a partir do final do
século XV. Chamado na documentagio portuguesa predominantemente
de reino do Congo, a partir de um determinado momento aparece na his-
toriografia contemporinea como reino (ou kzngdom, royaume, regno...)
do Kongo. A adogio da grafia Kongo, ao invés de Congo, ¢ feita, dizem
os estudiosos ocidentais, para assim diferenciar a antiga sociedade dos
atuais Congos: a Reptblica do Congo e a Republica Democritica do
Congo. J4 os centro-africanos, angolanos e congoleses, argumentam que
¢ assim que o nome ¢ escrito nas linguas nativas.

As primeiras descri¢goes do Congo'® foram feitas por portugue-
ses, 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 rela¢des 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 identificagio com os estrangeiros, o que
facilitou que se inserissem no novo circuito de relagdes.

'8 Eu opto por escrever Congo, como estd nas fontes e como ¢ usual em portugués.
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A sociedade conguesa era organizada em torno de um poder cen-
tral, 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 s principais kandas,” desempenhavam fung¢oes
adequadas a seus titulos junto ao centro do poder, ligados a0 chamado
rei, ou mani Congo, ou ntotila.* A designagio de reino atribuida desde os
primeiros contatos a formagio social com a qual 0s portugueses iniciavam
uma relagio foi uma das primeiras pontes construidas a ligar o Congo e
Portugal. A posi¢io da Coroa lusitana, que passou a chamar o Congo de
reino irmio na correspondéncia oficial a partir da adogio do catolicismo
pela elite conguesa, facilitou a parceria entre os chefes nativos e os merca-
dores portugueses, primeiro os sediados em Sao Tomé, depois os que atua-
vam 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 4 unidade politica existente em torno de Mbanza Congo e do
poder ali alocado, apropriando-se da nova classificagio, que os aproximava
de Portugal e por meio dele de outros Estados, em especial de Roma.

Primeiro pela mio dos portugueses, depois também de outros
europeus (holandeses, franceses e ingleses), pelo Atldntico 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 organiza¢io politica, como a mudanga
nas regras de sucessdo e a adogdo 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

' Linhagens, ou grupos de parentesco de sangue e simbdlico.

* 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 cor-
ruptela de muwene, titulo atribuido aos grandes chefes presente em muitas linguas
bantos e incorporado pela documentagio portuguesa.
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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 X VT o catolicismo foi elemento central na
organizag¢io do poder interno do Congo, assim como facilitou a sua
aproximagiao com o comércio atlintico, inserindo-o, mesmo que tangen-
cialmente, na geopolitica europeia. Por isso, e devido a abundéncia de
fontes, o catolicismo no Congo ¢ um tema bastante estudado. Desde os
primeiros contatos foram feitas histérias do Congo e da adogio de ritos
e objetos catdlicos por parte dos chefes locais. Agentes administrativos,
comerciantes e missiondrios foram importantes produtores de relatos
sobre as sociedades locais, e os tltimos, em especial, registraram ditados,
mdximas, 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
expansio maritima portuguesa, quando comércio e catequese caminha-
ram de mios dadas. Uma vez abertos caminhos e locais de comércio, a

2 E yastaa produgio de documentos e estudos sobre o Congo e indico aqui apenas al-
guns 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
a0 Vaticano, 1591); Joio Antdnio Cavazzi de Montecuccolo (missiondrio capuchinho,
1687); Anténio de Oliveira de Cadornega (conquistador e comerciante portugués,
1680); Missiondria Monumenta Africana (coletinea de documentos organizada por
Anténio Brésio). H4 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 estudio-
sos 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 MacGattey, Jan Janzen, Susan Broadhead, Custédio Gongalves, Car-
los Almeida, Cécile Fromont, Jelmer Vos, Thiago Sapede, entre os quais me coloco.
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Coroa lusitana, que havia investido na explora¢io dos mares, estabeleceu
o monopdlio real, por meio do qual fazia concessoes para pessoas da
nobreza, merecedoras de mercés e privilégios atribuidos pelo rei, comercia-
rem na costa africana. Assim, os arquipélagos atlinticos, a costa da Guiné,
o golfo do Benim, a regido de Luanda, e de Mogambique foram ocupados
por desbravadores portugueses, comerciantes, agentes da Coroa, que esta-
beleceram relagdes com as sociedades locais e criaram sociedades mestigas.
Nesses nucleos de presenga portuguesa, miscigenada com as culturas
locais, a pritica e o ensino do catolicismo eram elementos estruturantes
das organizagdes sociais em formagio, nas quais crengas e prdticas portu-
guesas e nativas se combinavam, alterando em diversos graus as culturas
em contato, em processo de constitui¢io de novas formagdes culturais.
Na Africa atlintica as tentativas de converter ao catolicismo os povos
contactados pelos portugueses, em especial os chefes, s6 tiveram algum
éxito na regiio do Congo e nos nucleos de colonizagio que se formaram
a partir de Luanda e dos presidios localizados ao longo do rio Cuanza.

Em 1483 foi estabelecido, pela expedi¢io de Diogo Cio, o primeiro
contato dos portugueses com habitantes da regido da foz do rio Congo.
Em 1485 e 1491 expedigdes portuguesas voltaram aquela regido, comu-
nicando-se com a ajuda de intérpretes e, sabe-se l4 com que exatidio, com
a populacio 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 relagdes que essa sociedade manteria com o comércio
atlintico 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,
relat6rios de missiondrios, relatos de comerciantes, compilagoes, que sio de
grande utilidade para a reconstrugio de aspectos da histéria do Congo.

A historiografia manteve, como visto, a nomenclatura dos pri-
meiros registros acerca do que foi chamado de “reino do Congo”, des-
crito nas fontes portuguesas do inicio do século XVI como um espago
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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 catdlicos,
o manit Congo e outros chefes aceitaram a sugestao de 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
titulagio, assim como a utilizagio de novas insignias e a realizagio de
novos ritos tornaram-se importantes na organizagio social e politica
formada a partir da abertura para o comércio atlintico e da aceitagio de
um rdétulo de reino catdlico. Catolicismo e comércio estiveram estreita-
mente vinculados desde o inicio do contato entre o Congo e Portugal.

Sao virias as interpretagOes acerca dos processos ocorridos no
Congo. Considerados como resultado de uma histéria de conversio ou
como exercicio de préticas heréticas, o fato ¢ que no Congo, de uma forma ou
de outra, o catolicismo prosperou, com a criagao de novas préticas e crengas
que o incorporavam. A hist6ria do Congo catdlico foi alardeada e celebrada,
assumindo significados pertinentes a cada contexto particular. O Congo
cristio ¢ um evento marcante para Portugal, para o Vaticano, para a Aftica
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 refundagio de normas de governo

*2 Souza, Marina de Mello (2002). Reis Negros no Brasil Escravista. Hist6ria da festa
de coroagio 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_Congo>.
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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 estabele-
cidas novas normas de sucessio. A partir de seu governo o mant Congo
passou a ser considerado como um soberano cristio no campo diploma-
tico 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 atlintico e
europeu como um parceiro a ser respeitado, uma vez que portador de
um governo cristio. Este ¢ um dos lugares ocupados pelo catolicismo
na histéria do Congo: ligou-o 4 histdria europeia da época.

Um dos problemas historiograficos relativos ao antigo Congo
diz respeito as razdes da aceitagio do batismo e da adogdo de préticas e
objetos de culto catélicos. A interpretagio, fundada no texto de Rui de
Pina, que descreveu os primeiros batismos dos chefes a partir do relato
de Rui de Sousa, capitio da expedi¢io de 1491, evocava razdes religiosas,
espirituais, da esfera do invisivel. Segundo essa interpretagio, 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 interpretagdo, e diz que se assim foi, logo os congueses perceberam
que os brancos nio eram espiritos dos antepassados, pois eles mesmos
morriam com muita facilidade.” Wyatt MacGaftey, entretanto, encon-
tra no século XX a crenga de que os africanos que iam para a América
tinham contato com os mortos, de quem eram pedidas noticias.**

Dentre as explicagdes que buscam dar sentido 4 adogio de elemen-
tos do catolicismo pela elite conguesa, a proposta por Anne Hilton ¢ das

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

** 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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mais disseminadas, e a que acho mais interessante e bem argumentada.
Segundo ela, a adogio de ritos e insignias catdlicas serviu ao fortalecimento
do poder do mani Congo frente as kandas e frente aos sacerdotes que
operavam as for¢as do mundo espiritual, fossem elas da natureza, como
rios, pedras, drvores, fossem sociais, como as forgas de ancestrais. Anne
Hilton identifica trés esferas espirituais de legitimagio 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
tamulos e altares pelos chefes das linhagens; e a esfera que ela identificou
como de nkadi mpemba (das relagdes sociais e politicas, dos minkisi, ope-
rados pelos banganga). De acordo com sua interpretagio, dom Afonso I
aumentou seu poder ao incorporar novos simbolos e novas préticas que
eram conduzidas por sacerdotes catélicos, 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 posi¢des e para isso precisavam ter
sacerdotes catdlicos perto de si, por outro lado sio os salvo condutos
dos chefes e as recomendagdes de que sejam bem atendidos que possi-
bilitam a existéncia de sacerdotes catdlicos em missio em territérios do
Congo. Como se diz, uma mio 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 adogio de ritos, objetos de culto, insignias e titu-
los da sociedade lusitana, no qual a partir dos encontros culturais entre
congueses e portugueses foram realizadas reinterpreta¢des e foram cria-
dos novos significados condizentes com as novas situagdes, se expressa
de forma especialmente rica no simbolo da cruz, que ¢ central na cos-
mogonia congo € no catolicismo romano.

Uma pedra cruciforme encontrada em 1491, logo a seguir do
batismo de dom Jodo I Nzinga a Kuwu, teve lugar de destaque nos
momentos iniciais do catolicismo no Congo, tendo sido considerada um
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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 expedi¢io, 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 irmio, 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 elabora-
dos localmente, a partir de modelos que os missiondrios traziam e se
tornaram importante insignia de poder. Cécile Fromont discorre com
bastante mindcia sobre a presenga do simbolo da cruz na cultura visual
do Congo, abordando tanto a produgio catélica como a presenga 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 presenga da

» O autor andénimo da Histdria do Reino do Congo, que Antdnio Brdsio atribuiu
a0 padre jesuita André Cordeiro e foi escrita no inicio do século XVII, fala sobre o
percurso posterior dessa pedra, ainda identificivel aquela época, quando foilevada de
volta para Mbanza Congo depois de ter sido de l4 retirada por ocasido da invasio dos
jagas ao Congo. Ver Histdria do Reino do Congo, (Ms. 8080 da Biblioteca Nacional
de Lisboa), Preficio e notas de Anténio Brésio (1969). Lisboa: Centro de Estudos
Histdricos Ultramarinos (p. 68).

*¢ Carta do Rei do Congo aos Senhores do Reino, 1512 - Monumenta Missiond-
7ia Afrz‘mmz, série 1, vol. 1, documento 68. Compilagﬁo e anotagdes Padre Anténio
Brisio. Aftica Ocidental. Organizagao da versio digital Miguel Jasmins Rodrigues.
Lisboa, IICT-CDI, 2011.

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

*$ O 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 I'entourait, Recherches et Synthese, n. 1, que também
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cruz nas velas das caravelas, nos estandartes, no crucifixo dos padres, foi
um ponto de conexio 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 comunicagio de imediato identificadas.”’
No rol das mudangas introduzidas a partir do contato com os portu-
gueses e do fortalecimento da autonomia do mani Congo perante as
kandas e os sacerdotes territoriais - os kztome -, a cruz passou a ser usada
como insignia de legitimagio do poder em uma ordem politica fundada
por dom Afonso I, depois de sua vitéria na disputa com seu irmao. A
cruz cat6lica, com significados nativos a ela acoplados, estd presente na
fundagio de uma nova ordem politica no Congo, processo no qual o
catolicismo ocupa um lugar central.

Para Portugal, aimposi¢ao do catolicismo estava associada a um
projeto de dominagio politica e econdémica, que no caso do Congo nio
ocorreu. Os chefes do Congo se mantiveram nominalmente catélicos
diante dos parceiros europeus, absorveram vérios ritos e objetos de culto
apresentados pelos missiondrios, que ensinaram jovens nativos, em espe-
cial 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

publicou em inglés com o nome de Fu-Kiau, Kimbwandande Kia Busenki (2001) o
livio Tying the Spiritual Knot. African Cosmology of the Bintu-Kongo. Principles of
Life € Living. Canada, Athelia Henrietta Press.

* Entre outros trabalhos, e além do livro de Cécile Fromont, ver a esse respeito Souza,
Marina de Mello e (2018). Além do Visivel. Poder, Catolicismo ¢ Comércio no Congo
e em Angola (Séculos XVI e XVII). Sio Paulo: EDUSP; Crucifixos centro-afticanos:
um estudo sobre tradugdes simbdlicas, in Algranti, Leila Mezan & Megiani, Ana Pau-
la Torres (2009). O Império por Escrito. Formas de Transmissio da Culura Letrada
no Mundo Ibérico, séculos XVI-XIX. Sio Paulo, Alameda; e Usos e significados dos
nkangi kiditu no Congo cristio, séculos XVI - XVIII, in Santos, Vanicléia Silva &
Symanski, Luis Claudio Pereira & Holl, Augustin (2019). Arqueologia ¢ Histdria da
Cultura Material na Afm’m ¢ na Didspora Africana. Curitiba, Brazil Pusblishing.
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o funeral, pelo qual os corpos de alguns chefes esperavam mumificados,
até a chegada de um sacerdote que conduzisse os ritos funerdrios.

Se na Europa do inicio da idade moderna a Igreja e o Estado eram
partes complementares das estruturas de governo, sendo o cristianismo
um espago de confluéncia entre a religiio eo poder, 0 mesmo ocorreu no
Congo. Em um primeiro momento foi uma linguagem por meio da qual
congueses e portugueses se comunicaram. O interesse mutuo nos produ-
tos 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 cobigadas 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 disseminagdo 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 virias aldeias da regido sob
sua soberania. Geralmente por elas passavam as rotas comerciais que
ligavam o interior da regido aos negociantes atlinticos. A intensificagio
do comércio de mercadorias estrangeiras ocorreu junto com o fortaleci-
mento da presenca de priticas e objetos de culto catdlicos, intimamente

30 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 douto-
rado nio publicada, Ecole de Hautes Etudes en Sciences Sociales, Institut des Mon-
des Africains, Doctorat en Histoire et Civilisation.
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associados com as estruturas de poder. Esse é outro espago ocupado pelo
catolicismo: de favorecer e fortalecer a conexio com o comércio atlintico.

A incorporagio de ritos ministrados apenas por sacerdotes catdli-
cos 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
XVTI e inicio do XVII, houve uma investida diplomadtica junto a Roma
dos mani Congo Alvaro I (1568-1587) e Alvaro II (1587-1614), em
busca de autonomia de acesso aos sacerdotes catdlicos e de condi¢des de
se tornarem autdénomos na satisfa¢io das necessidades do catolicismo
congo, com a ordenagdo de padres nativos e a criagio 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¢io
a Roma, ao contato direto com o papa, chefe da Igreja Catélica, ocor-
reu imediatamente apds a expulsio dos chamados jagas, que invadiram
Mbanza Congo € ocuparam parte do territdrio. A expulsio 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
entio assinados entre o Congo e Portugal foram desta parte entendidos
como tratados de vassalagem, quando de fato nio 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 entio nio se entendiam como subordinados a Portugal
e sim como parceiros, governantes de “reinos irmios”, como aparece na
correspondéncia entre os dois soberanos. Portanto, o Congo sentia ter
autonomia para se dirigir diretamente ao chefe da igreja catdlica. 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 relagdes tecidas com os
missiondrios e nos contatos comerciais em territério do Congo ajudavam
a contornar o cerco do governo lusitano aos emissirios do man: Congo a
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Roma, e pessoas relacionadas ao mani Congo e seus embaixadores eram
acionadas para viabilizar o bom término da viagem. Mas s temos noticia
de uma expedi¢io que conseguiu levar embaixadores congueses a Roma:
ade dom Manuel Ne Vunda, que no entanto, morreu poucos dias apés
chegar ao seu destino, em 1607, trés anos depois de ter partido de Mbanza
Congo. Quanto a embaixadores nio congueses portadores de missivas
do mani Congo ao papa, sabemos pelo menos de um: Duarte Lopes,
que nio 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 virias desculpas, o monarca portugués,
de acordo com seus conselheiros, concedeu titulos de Cavaleiros da
Ordem de Cristo, Santiago e Avis a serem atribuidos pelo mani congo
dom Alvaro Il a “grandes do seu reino” que o tivessem ajudado militar-
mente na defesa de seu territério.*" Isso indica que nem mesmo a Coroa
portuguesa entendia a relagio 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 organizag¢io social do Congo, que repousava em
grande parte na atribui¢io de titulos a pessoas de destaque, integrantes
de kandas da rede de aliangas que compunham aquela unidade politica.
Além de elementos do catolicismo, foi significativa a incorporagio de
alguns titulos lusitanos na estruturagio das relagdes de poder e sociais
no Congo, territdrio de limites fluidos e formado por aliangas cuja esta-
bilidade também era bastante relativa.

3 MMA vol. V, doc. 206, p. 552-554, Concessdo de trés hdbitos ao rei do Congo
(21-8-1609).

32 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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Em 1665, a derrota do Congo para Portugal na batalha de
Ambuila abriu uma era de maior fragmentagio e disputas entre dife-
rentes kandas antes unidas em torno do mani Congo, e agora dispu-
tando entre si esse lugar. Nesse momento de crise politica, de agressoes
as populacdes aldeds atingidas pelas guerras, surgiu um movimento mes-
sidnico liderado por uma jovem, provavelmente iniciada em um culto
local voltado para o bem estar da comunidade, chamado kimpazi, e
também na escola catdlica, na qual mestres nativos devem té-la instruido
em ensinamentos, oragdes e préticas catdlicas. 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 agdo dos instrumentos das pessoas que traba-
lharam em dias santificados. O cerne de sua pregacio, portanto, recorria
a ensinamentos catdlicos, aquela altura (final do século XVII) bastante
disseminados pelos catequistas formados no préprio Congo. Ela acusava
os capuchinhos de serem bandoki, agentes do kindokz, a¢des de fundo
individual e egoista, que resultavam em desajuste social.

A situagio de conflitos, desagregacio e dificuldades postas pelas
batalhas e passagem dos exércitos, que pilhavam os mantimentos e dificul-
tavam a sobrevivéncia da populagio, e, mais do que isso, vendiam os prisio-
neiros para comerciantes de escravos, era propicia ao surgimento de movi-
mentos messidnicos, de renovagiao 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 agdes visavam a purificagio do catolicismo.
Conforme MacGaftey, ela nacionalizou o catolicismo e liderou um movi-
mento voltado para o bem comum.* Bernardo da Gallo, capuchinho que

33 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.
* MacGaffey, W. (1986). Religion and Society in Central Africa. Chicago: The Uni-
versity of Chicago Press (p. 209).
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aconselhava quem veio a ser Pedro IV, em disputa com Pedro Constantino
pelo poder central, chegou a entrevistar Mafuta e achou-a inofensiva: nio
avaliou o potencial politico do seu discurso de contestagio ao poder domi-
nante, ao catolicismo de Estado e aos missiondrios capuchinhos.

No inicio do século XVIII, Kimpa Vita continuou a pregagio de
Mafuta, que clamava pela reocupagio da capital, Mbanza Congo, ou Sio
Salvador, ato indispensdvel para a reunificagio do “reino”, como regis-
tram as fontes da época. Atribufa a responsabilidade pelas guerras entre
as kandas aos chefes, para os quais préticas e simbolos catdlicos, como a
cruz, eram importantes pegas na afirmagio de seus poderes. O catolicismo
em sintonia com a a¢ao 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¢io de cruzes das pragas das aldeias e
de crucifixos nos altares. Portanto, as cruzes eram o alvo da destrui¢io 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 histéria 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, so os relatos de Bernardo da
Gallo e Lorenzo da Lucca. Em algum momento, na virada do século XVII
para o XVIII, Kimpa Vita assumiu a lideranga do movimento no lugar
de Mafuta. Em agosto de 1704, o movimento ganhou for¢a quando ela
disse estar com Santo Antdnio na cabega. Apés um periodo desacordada,
acometida de uma doenga, acordou depois de, segundo ela, ter passado o
fim de semana com Santo Ant6nio e Deus, com que passaria a se encon-
trar semanalmente, enquanto Santo Antdnio permanecia incorporado
em sua cabega. Fruto das tensdes internas ao Congo e dos estragos feitos
pelas campanhas militares empreendidas pelos chefes das kandas em
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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
daigreja a presenga de Pedro IV, a quem incitou a reocupar Sdo Salvador,
caso contrdrio ela mesma o faria, pois no seu entender sé com a reunifi-
cagao do Congo as guerras cessariam, e para isso era necessdrio reocupar
a antiga capital. Pedro IV ficou pressionado 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 legitimagio, e foi ele o aliado privi-
legiado em detrimento dos antonianos, a quem membros de sua familia
estavam ligados, como uma de suas principais esposas, € que tinham
crescente apoio entre a popula¢io da regido da capital.

Além das questoes internas a0 Congo, era importante manter a
relagio com o comércio atlintico, de onde vinham mercadorias tornadas
essenciais, € o contato diplomético com a Europa, que proporcionava
um reconhecimento politico internacional. Portanto, a politica oficial
se alinhou as determinagdes dos missiondrios capuchinhos, que além de
importantes agentes de legitimacio interna do mani Congo, abriam-lhes
as portas das rela¢des internacionais. Ao acatar a radical recomendagio
de Bernardo da Gallo para que Kimpa Vita e seu companheiro fossem
queimados vivos, tal qual o Tribunal da Inquisi¢do 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
catdlica e consequentemente do papa, simbolos evocados em momentos
chaves de afirmagio do poder central.

O antonianismo, por outro lado, foi uma construgio alterna-
tiva ao catolicismo congo, que estava diretamente relacionado ao poder
politico vigente. Nele, o catolicismo foi acionado como um instrumento
de afirmagio de autonomia frente 4 interferéncia estrangeira dos missio-
ndrios, e de transformagdo da ordem vigente com a neutralizagio das
disputas pelo poder entre chefes que, conforme o discurso antoniano,
ndo governavam para seu povo e sim para si proprios. Houve entdo um
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embate entre o catolicismo de dom Afonso I, que criou o reino cristio do
Congo, representado pela cruzes, e o catolicismo dos antonianos, elabo-
rado por Mafuta e Kimpa Vita, que destruia as cruzes, criou uma histdria
religiosa local e visava o bem comum. Aqui, o lugar do catolicismo foi
fornecer elementos para a elaboragio de um movimento popular de
contestagio  ordem entdo vigente.”

Mais recentemente, Patricio Batsitkama abordou o movimento
antoniano a partir da memdria preservada localmente e transmitida
pela oralidade.* Nessa meméria, hd uma identificagio entre a pedra
cruciforme encontrada por ocasiio do batismo de dom Jodo I Nzinga a
Kuwu e a pedra encontrada por Mafuta, que teria a forma da cabega de
Jesus, deformada pela agio dos que trabalharam em dias santificados,
o que a documentagio escrita nio confirma. A histéria 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 histdria ser sempre construida a partir dos
interesses do presente, a histdria académica segue determinados proce-
dimentos metodoldgicos conforme os quais a oralidade é confrontada
com a documentagio escrita e visual. Ela tem um lugar na configuragio
dos grupos sociais, suas identidades, suas escolhas organizacionais, mas
¢ um lugar diferente do ocupado pela histéria mitica, central na orga-
nizag¢io 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 Batstkama transita e encontra continuidade entre o batismo

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

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

37 A respeito da oralidade ver Hampaté B4, A. (2010). “Histdria viva”. In: Ki-Zerbo,
J. (Ed.). Histdria Geral da Africa, volume 1. Brasilia: UNESCO.
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de dom Jodo I, as pregacoes de Mafuta e Kimpa Vita, e os movimentos
messidnicos do século XX, como o kimbanguismo e o tokoismo.
Mestres e catequistas educados nos hospicios locais, criados e con-
duzidos por missiondrios europeus, foram centrais na difuso e manuten-
¢do do catolicismo congo por todo o territdrio, para além dos centros de
poder, nos lugares e periodos nos quais nio havia missiondrios atuando
na regido. Essa profunda penetragio de formas locais do catolicismo, ou
do cristianismo, porque a partir do final do século XIX missiondrios pro-
testantes também passaram a atuar na regido, ocupou um espago funda-
mental na histéria do Congo em diferentes momentos. O catolicismo foi
por séculos um elemento privilegiado na organizagio politica do Congo,
legitimando poderes, direcionando o estabelecimento de aliangas, garan-
tindo a unidade em um sistema que articulava unidades politicas prati-
camente independentes, projetando uma determinada imagem na esfera
internacional que ajudava a garantir um espago no comércio atlintico.
Missiondrios foram enviados a Mbanza Congo, ao lado dos mili-
tares, quando no século XIX Portugal buscou se reaproximar 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 2 ocupagio colonial imposta pela violéncia, o cris-
tianismo professado por batistas, presbiterianos, anglicanos, além de cat6li-
cos romanos atuando por meio de diferentes ordens religiosas, preparou a
dominagio nio s6 na esfera da cultura, com a imposi¢io de novos valores,
mas também da economia e da politica, quando missiondrios serviram de
representantes de governos e de casas comerciais. Nesse momento o cris-
tianismo foi instrumento auxiliar da implantagio da dominagio colonial.
Paramos essa histéria por aqui, antes de entrar no século XX,
quando o cristianismo continuou presente na Africa Central, agora
também em suas verses protestantes, além da catdlica romana, e sem-
pre permeado das crengas, ritos e simbolos locais. Novos movimentos
messidnicos surgiram na Africa Centro-ocidental, propondo a libertagio
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das situagdes de dominagio entdo vigentes e tiveram um papel nos movi-
mentos de libertagdo colonial, perpetuando a ligagio estreita entre cris-
tianismo, agora também em suas formas protestantes, e politica.
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KIMPA VITA, RELIGIOSIDADE KONGO E MESSIANISMO
Kimpa Vita, Kongo religiosity and Messianism

Patricio Batstkama®®

RESUMO

Revisitar a Histdria da profetisa Nsimba Vita, mais conhecida por Kimpa Vita,
surpreende pela riqueza de informag6es concernente ao dominio religioso kongo.
A partir de fragmentos destas informagdes resumimos aqui do modo geral o que
seria a religiosidade kongo. 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 acgées de Simao 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, 0 messianismo em Angola impulsionou a
luta de Libertagido na criagio de partidos politicos anticoloniais que conduziram
aindependéncia 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 K6ngo religion. Fragments of
this information are pointing out interesting knowledge concerning religiosity in
ancient Kéngo. Also, we find the premises of Kongo 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 Simio Gongalves Toco. We seek to unders-
tand the oral Tradition that establishes — within its codes and metalanguages as

3 Instituto Tocoista, Angola.
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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; Simio Gongalves Toco; Angola; K6ngo religiosity.

Evangelizacao do Kdngo e profecia sobre Kimpa Vita

Em 1482, Diogo Cio chega a0 Kéngo. Entre 1484 e 1491 virios
embaixadores viajaram entre Kongo e Portugal (Brésio, 1973, pp. 167-
168). A religido e a politica foram os dois dominios de colaboragio dis-
cutidos e aparentemente aprovados entre ambos os lados. Por isso, antes
do batismo do rei Nzinga 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 mengao 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 Kéngo terd um clero local poderoso
e independente. Depois de Dom Afonso I Mvémba Nzinga ter alcan-
¢ado ilegalmente o trono, os conservadores Nsaku fizeram de Méngo’a
Kiltnda, Ztlu Méngo Mbinz’a Nstindi, Ngtingu’ a Mbata como sendo
as trés regides da Profecia de onde deveria a redentora ser originada, ou
seja, a primeira sediada em Mbénz’a Kéngo, a0 passo que a terceira estd em
Mbata. Contudo, os religiosos (Nsaku) sempre acreditaram que seria em
Mbiénza Zémbo, por ser a residéncia do Chefe de Mbata enquanto Sumo
Pontifice no Kéngo. O que se verificou é que nessas regides pulularam
igrejas desde o século X VI, como forma de acolher a Dama libertadora.

Os Nsaku'e Lawu, conservadores da Tradi¢ao sobre Dama linda,
habitavam as fortalezas em Mbanz’a Kéngo, em Mbata e no Nstindi. A
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verdade é que se perdeu o real trago de outras regides. Toda a crianga
especial®” nessas regioes era logo separada e acompanhada até 4 sua inicia-
¢do na puberdade, com o propésito de verificar a profecia (Bittrémieux,
1936, p. 167). E assim que, ao nascer em Kimbangu — nas proximidades
de Méngoa 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 informagdes dos seus confrades,
situa-se na regido onde nasce o rio Mbidizi, isto ¢, Ngind’a Mbw¢éla, 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 (Mbtmbuzi). Importa realgar que Kimbangu era o local
sagrado — residéncia de Nsiku Ne Viinda em Méngo’a Kiltinda — e passa
arivalizar 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 habitagoes tipicas
dos cristianizados do século XVII (de Mbinz’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 populagio 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 razao, era chamado de
Moingoa nsesa: as casas eram arrumadas ao modelo de kzldmbo (quartéis)
e as montanhas ofereciam uma protegao contra os inimigos, quer pela

3 Aquelas que nascem com dons, ou cujos partos eram interpretados como sinais dos
bakdlu (ancestrais) ou divindades (fikisi 7s7).

“Nos dias de hoje situa-se na atual Repuiblica Democritica do Congo.

“! Foi assinada pelo papa Inocéncio XI (Benedicto Giulio Odescalchi), eleito em 21
de setembro de 1676.

103



1I. 0 Cristianismo e o Antigo Congo: séculos XVI-XVIII

sua vegeta¢io, quer pelo posicionamento das casas (as casas dianteiras
eram fortificagdes e eram casas dos chefes militares).

Os dois padres catélicos que apresentaram a profetisa Nsimba
Vita pela primeira vez a0 mundo ocidental so: (a) Bernardo da Gallo; (b)
Lorenzo da Lucca. S3o testemunhos oculares. O primeiro padre chama-a
de Chimpa Vita, a0 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 consideragio do Vocabularium e
Doutrina Cristd que data da época, seria Nsimba Vita, até porque era
uma gémea (fisimba). A prépria tradi¢io oral registrou uma linhagem
com esse topénimo, que o padre Jean Cuvelier citou: “Nsimba Vita
Nsaku'e Lawu. NtAma Nsaku'e Lawn. Banwéne vita, ibosi Nsimba Vita
Nsaku'e Lawn. Batitka ku Mbinza Mbata (Ntinda-Kimata). Bena ku
Kifisimba” (1934, p. 93).

Tradugio:

Nsimb’a Vita Nsaku’e Lawu. Desde os tempos
idos, sempre foram Nsaku’e Lawu. Destacaram-
-se durante a guerra* e, por conseguinte, passa-
ram a ser chamados de Nsimba Vita Nsaku'e
Lawu. Suas raizes sociais situam-se em Mbinz’a
Mbata (Ntinda-Kimata). Instalaram-se a Kinsim-
ba (Mbinz’a Kéngo).

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

# A prépria Tradigio oral histérica conserva a nogio de guerra: vita.
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O nome de nascimento corresponde aquele que é dado consoante
o tipo de parto, morfologia da crian¢a 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
¢, ngdnga mayinda. O padre Lorenzo da Lucca registrou essa parte na
entrevista que fez a Dona Beatriz nestes termos (Cuvelier, 1953, p. 231):

(D. Beatriz) respondeu que desde a infincia, ¢/a
foi iniciada um pouco na arte da feitigaria..., mas
quando ela se percebeu que essas coisas eram dia-
bolicas, abandonou essas préticas [...]. Ela teve so-
nhos e visdes. Ela viu criangas de poucas idades e
de cor branca que apareceram e acariciaram-na. Ela
foi iludida por isso e enganada por suas promessas.

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 feitigaria. Nio faz sentido hoje, pior
ainda naquela época onde o termo nz02 fkisi era traduzido por Igrejae
que ngdnga nkisi designava o padre catélico. Mayinda é sacerddcio reser-
vado as pessoas santas capazes de dialogar com o Espirito de Nzimbi’a
mpiingu (Deus poderoso). Diz-se que sua mie se chamava Mafuta, jus-
tamente 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 kimpast, os ngdnga mayinda eram
importantes por duas razoes capitais: (a) comunicagio com o Além, como
forma de garantir a paz e harmonia entre as pessoas; (b) articulagio estru-
tural 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 nio se pode reclamar» (Bittrémieux,
1936, p. 101-102) que todos temem. Contudo, ele fornece-nos um dado
valioso que ¢ a ligagio que Mavinda tem de dialogar e almogar com o
Arco-Iris, lukdngo (corpo astral), Espirito de Nzimbi no céu. Na verdade,
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uma das possiveis razdes é porque ngdnga Mavinda seja a0 mesmo tempo
o nginga muvimbi, aquele que toma conta de um caddver (Van Wing,
1938, pp. 163-167), quer dizer, ngdnga mayinda é, etimologicamente,
aquele que procede na secagem do caddver. Eram eles que, numa aldeia,
tinham o poder mégico de expulsar os espiritos maléficos. Faz sentido que
Nsimba Vita tenha curado milhares de pessoas com as suas enfermidades.
Esse dom estd reservado aos ngdnga mayinda, entre outros.

Religiosidade

Na cosmogonia kongo, o mundo ¢ dividido em quatro dominios,
que sdo: dguas, calor/fogo, ar e terra. Destes dominios, derivam diversos
aspectos do sagrado. O templo, na concepg¢io koéngo, era um “campo
aberto”, se encontrava numa zona especifica. Podemos, ji agora, falar
do espago de kimpasi (tida como sociedade secreta). A escolha do local
é da responsabilidade de figinga kitomi e Ntinu Nsaku com trés figinga
mayinda e trés outros Nging’a longo. Alguns aspectos sao de necessidades
bisicas: deve haver nascentes, mazsimbu (antigos cemitérios) e o espago
deve ser naturalmente protegido dos animais ferozes com barreiras natu-
rais. Os Nginga mayinda devem certificar-se que o local é frequentado
constantemente pelo Espirito primitivo, pelos espiritos dos fikita, 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 sio: fisangalavwa, nkasa, [émba-
-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 zilu/dguia; (ii) Agémbo/morcego
[Rousettus aegyptiacus]; (iii) Akusu 7s7/papagaio [Spermos-
priza guttata]; (iv) fikdtalakati, tipo de pdssaro que passeia
sempre em conjunto na margem do rio; (v) ng#mbi/pedriz
[Francolinus squamatus]; (vi) ng#ndn/rossinhol com catda
vermelha; etc.
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(2) Animais das dguas e minerais (Van Wing, 1938, p.188): (i) ngo
ziln [mwénge] que é ou peixe com dentes visivelmente expres-
sivos chamado Hydrocyon vittatus ou Hydrocyon Goliath; (ii)
ngémbi, o peixe chamado Genymyrus Donnyi; (iii) #kddya,
caracol do rio [Limicolaria pseudotrochus alabaster] que sim-
boliza a observagio das leis dos biisimb; (iv) nsddi, um tipo
de pedrinhas que servem para curar as feridas (Laman, 1936,
p- 752); (v) lusiinzi, pedra tocada pelo Espirito de Nzimbi.

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

(4) Plantas: (i) yuk: ou ma-yiki, pequena planta cujas folhas ser-
vem para curar as doengas de ouvidos. E chamada “Arvore da
Vida” [Briophyllum calycinum] (Laman, 1936, p.1144); (ii)
ngimbi, planta cujas folhas ajudam a fezer lukobi lwa bakilu
e que sdo tidas como purificadoras; (iii) 7mbese planta cujas
frutas sio 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
comunicagio coragdo/Espirito; (v) fikasa, uma drvore-veneno;
(vi) as folhas de lémba-lémba; (vii) etc.

O primeiro trabalho que essa pequena forga-tarefa faz, tem a ver
com a organiza¢io do local onde vai se passar o kzmpasi. Eles ddo maior
importincia aos fikita. O padre Joseph Van Wing (1938, p. 292) estu-
dou kimpasi e segundo percebeu, os fikita sio as forgas espirituais que
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Nzimbi criou primeiro. Existem trés tipos de fikita: (a) seres do comego
do mundo; (b) ancestrais criadores da sociedade; (c) herdis civilizadores
ou aqueles que morreram de forma violenta.

Existem cinco termos genéricos que traduzem categorias de reli-
gido entre os Kongo:

1.

Kintimba: (a) timba, introduzir no; iniciar nos mistérios;
(b) fazer ordenagio, coroar, abengoar; (c) elevar-se no ar
(fumo, térmitas com asas), levitar (Laman, 1936, pp. 993-
994). O especialista era chamado de Ntmba Mvémba.
Kitomi: (a) foma: ser bom, agradivel, perfeito, atil, simpd-
tico, exato; (b) estar em perfeita satde; (c) estar nas alturas,
ser profundo, grande imensidio (Laman, 1936, p. 981). O
especialista chamava-se figinga kitomi.

Dibiandu: (a) bsnda: unir, reunir, juntar, encapsular (o
caddver) num pano; (b) iniciar alguém na magia (sobrena-
tural); (c) fazer algo de graga, sem esperar retribuigio; (d)
biinduka: cair por terra, estar estendido na terra, sobressair
da terra (Laman, 1936, pp. 74-77). O especialista é¢ chamado
de figinga Nzambi.

Buiikisi: (a) szkisa: santificar, fortificar, tornar sélido; (b)
sika (de sa): decidir, decretar, fazer voto, secar, evaporizar-se;
(c) sasa: ser abundante ou rico, ultrapassar, aquitar-se de.
Nganga fikisi é o especialista.

Lémbo Iwa simbi: (a) lomba: pedir, solicitar pediosamente;
(b) rezar, cultuar, homenagear ou reverenciar o Espirito; (c)
observar tabus, cumprir com as interdi¢es; (d) comuni-
car com Espirito, conhecer os mistérios. O especialista foi
figing’a igdbmbo.* Em kik6ngo, o termo k7-ldmbo ¢ 0o nome

# O termo figdmbo é composto por: (a) fi, a forma comprimida de mu; (b) lémbo que
deriva de lomba. O mu-+1é pode resultar em ndo ou ngd.
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de uma crianga que tem o espirito de fisimbi e simboliza a
abundéncia (Laman, 1936, p. 405).

Pelas etimologias aqui referenciadas, a religido ¢ — para os Kéngo
— um sistema que instituiu o equilibrio no homem enquanto indivi-
duo no seu relacionamento com os seus semelhantes na manutencio
da ordem. Por outro lado, ela programa o bem-estar como exercicio
individual (antes de ser coletivo) com interdigdes e reveréncias ao Espirito
primitivo. Ora, esse Gltimo pode ser /e7, enquanto ferramenta social,
repartindo-se em: (a) relagio individual da consciéncia (onde habita
este Espirito primitivo) que articula virtudes e desejos; (b) um sistema
cultural assente nos simbolos de integra¢io identitdria e nos valores da
pertenga; (c) uma plataforma dialégica entre a realidade e a sua signi-
ficagdo metafisica; (d) construgio abstrata do mundo primitivo (que
teleguia o comportamento individual) como interpretagio dos pressu-
postos estruturantes da organizagio socioeconomica, sociopoh’tica, etc.

Declinio do Kdngo e Teologia de Kimpa Vita

Depois da batalha de Mbwila, os kongo revoltaram-se energica-
mente contra a maior parte dos europeus que viviam em Mbinz’a Kéngo.
Verificou-se um éxodo massivo, o que levou Dom Afonso I, que reivindi-
cava o trono, a ir ocupé-lo. Os Nsaku nao reconheceram o seu poder por
nio 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 Mukdndo, Mbimba
e na parte sul de Mpémba (atual parte meridional de Mbinz’a Kéngo).
No mesmo ano de 1665, Dom Alvaro VII foi eleito num ambiente de
confusio e insustentabilidade politica, devido aos mercendrios que rema-
nesceram da batalha de Mbwila (Cuvelier, 1953, p.216-223)*.

“ Mercendrios eram “africanos” oriundos do Brasil (capturados noutros locais de
Africa) e que poderiam atacar em qualquer momento e em qualquer lugar no Kéngo.
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O capuchinho Girolamo de Montesarchio era seu amigo e foi
enviado a Luanda para negociar a paz com 0s portugueses. Infelizmente,
os revoltados na zona de Mbimba recusaram deixd-lo passar. O padre
voltou a Mbinz’a K6ngo em junho de 1666. Mais tarde, o rei foi assassi-
nado 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
protegio das tropas oriundas do Nsoyo até que se verificou uma breve
invasio de Dom Pedro, governador de Mpémba. Entre 1669 e 1670,
sucederam ao trono Dom Sebastiio 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 Tévora. Com o apoio desse e visto
que muitos nobres o desejavam em Mbénz’a Kéngo, voltou ao trono em
1670 onde permaneceu até a sua morte, em 1674, altura em que Dom
Daniel de Gusmio 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.

Visto que Mbinz’a Kéngo estava sem governo desde 1667, os
reis eram proclamados ou eleitos pelos seus apoiantes em Koéngo dya
Lemba (Bula) ou Kimbangu. O Papa tinha orientado numa bula o pre-
lado a instalar-se em Kéngo dya Lémba, assim nos informa Girolamo de
Montesarchio (Cuvelier, 1948a, pp. 707-714), razio pela qual a regiio
foi chamada de Bula ou Mbula, isto ¢, espago catélico. Contudo, foi
em Kimbédngu — onde nasce o rio Mbridizi — que se manifestou maior
interesse nacional, onde coabitavam a igreja catélica e a religido local.

Em Koéngo dya Lémba, os padres tinham reconhecido Dom
Pedro, em 1669, por duas razdes. Com o apoio papal e visto que a
evangeliza¢io nos anos anteriores foi notdria, com o major nimero
de batizados, segundo Girolamo de Montesarchio, foi-lhe entregue o

* O padre Girolamo de Montesarchio deixou Kéngo e embarcou no dia 13 de agosto
de 1668.
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Santissimo Sacramento do Altar (Merolla, 1692, p. 218; Cuvelier, 1953,
pp- 226-227). Esse foi passado a Dom Jodo IT 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 Mbimba (actuais regioes
de Ambriz, Dembos, Bula Ttimba e Nzeto) e viu o seu territério ser
invadido em 1691 por Dom Manuel Afonso Nzinga Nlénge e 0 seu
sobrinho, Dom Pedro Constantino da Silva.

Voltando a Dom Pedro IV, realcam-se trés aspectos 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 razio da unificagio do
Koéngo e dos seus adversdrios (Filesi, 1971, p. 57).

A doutrina que Dona Beatriz instalou apresenta ruptura quer
na leitura teoldgica, quer na prética social, de modo que ird influenciar
0 comportamento social. A maior ruptura € a sua visio sobre a destri-
baliza¢io e desracismo da salvagio. Diz a profetisa: «no Dia do Juizo
Final, Deus nio me perguntard se sou do Koéngo. Ele olhard, isso sim,
para a transparéncia da minha almax.

Essa crenga — que na verdade ¢ biblica — nio era assim ensinada
na época. Ao introduzir essa compreensio no meio dos evangelizados,
nasce uma dinimica da f¢ ¢74std como um programa local, contando com
todos os suportes locais para construir o cendrio da salvagio: Mbinz’a
Koéngo como Jerusalém, Jesus Cristo sendo africano/kdngo, etc. Essa
doutrina traz esperanga e, ao se associar com a escatologia endégena,
nasce a ideia de Messias propositado para salvar os kongo da guerra que
durava hd vérios séculos. Os resultados foram objetivos, pelo fato da
preparagio prévia do povo sobre a nova teologia da libertagio com uma
sacerdotisa enddgena dvida de ungir/investir um rei, isto ¢, fora da alcada
dos capuchinhos. Ela construiu a sua doutrina na base da libertagdo que,
no seu programa, compreende:
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(1) Libertagio espiritual/cultural: restituir o c#lto dos ances-
trais fora das imposicoes do «Dia de Sio Tiago», ressimbo-
lizagdo do Santo Anténio — espirito franciscano na época
— associava-se a restauragdo cultural que o kimpasi tinha
projetado;

(2) Libertagio econdémica: valorizagio do empresariado local e
restrigOes aos investimentos esclavagistas, agricultura organi-
zada e mercados financeiros controlados (junto dos Tribunais
municipais) foram a¢ées desenvolvidas pela profetisa com
resultados objetivos;

(3) Libertagao politica: reocupar a capital significava refundar
o Kéngo com as 12 linhagens das origens, conforme simbo-
liza a topografia e hidrografia da época. Dessa convengio da
fundagio, reestabeleciam-se as institui¢des para normalizar
a Constitui¢io;

(4) Libertagio social: integridade ontoldgica individual ensi-
nada no kimpasi foi repetida na preparagio de pessoas vir-
tuosas para assumir uma socializagio 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 érgaos da soberania. O Tribunal Supremo ¢ a Comissio
Eleitoral foram restituidos, quer em Kimb4ngu, Kéngo dya Lémba,
quer no Nsoyo e Nzeto (Thornton, 1998). A Tradi¢o deixa claro que
ambas as institui¢des tinham representatividade para realizar as elei¢oes
e restabelecer o Poder (Cuvelier, 1934, p. 70). Por outro lado, dirigiu-se
a Mbénz’a Kéngo, o local mais perigoso na época. Corajosamente, foi
seguida por muitos. Assim diz a Tradigdo, foi realizada uma concertagio

“ No Antonismo, os “anjos” eram promotores da cultura de paz ensinando as virtudes.
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que ocorreu na zona de Yala Nkuwu e nas rufnas da catedral de Sio
Salvador, precedida pelo culto dos ancestrais.

Importa real¢ar, também, que a volta de Nsimba Vita realizou
vdrias batalhas, o que nio se pode confundir com o seu nome de vita
(guerra). Ela beneficiou dalealdade dos militares. Pressupde-se que a forga
militar — que era um dos érgios da soberania no antigo Kéngo — estava ao
lado de Dona Beatriz Nsimba Vita devido a popularidade desta dltima.
Em tese, kimpasi era, 20 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 repovoag¢io de Mbinz’a
Koéngo, os principais chefes das aldeias presentes foram abengoados*
— consoante usos e costumes — para repovoar as aldeias. Por outro lado,
uma nova urbaniza¢io desenhou-se na tentativa de eliminar as diferencas
entre cidade-Estado e cidade-Aldeia. A Tradi¢io Oral Histdrica apresenta
trés pontos que carecem de discussio: (i) Vita Wanga associa-se a fertili-
dade; (ii) a refundagio dos municipios pressupde atividades econémicas
(Cuvelier, 1934, pp. 15-26); (iii) cabe¢a do Cristo encontrada por Mfu
Maria Mafuta Dona Apoldnia. A grosso modo, esses trés aspectos tra-
duzem-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 reinsta-
lado o Poder auténomo ao Tribunal Supremo e Conselho Eleitoral em
Mbinz’a Kéngo. Reabriu a cidade capital 4 economia e 2 normalidade
social e militar. S¢ faltava realizar as elei¢des. John Thornton resume
essa histéria da seguinte maneira (2008, p. 457):

Alegando ter sido possuida por Santo Anténio em
1704, ela liderou de forma breve um movimen-
to popular que conseguiu mobilizar milhares de

" A Tradi¢io menciona nove. Por norma, sio doze.
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camponeses e reocupar a cidade arruinada de Sio
Salvador. Dona Beatriz nio se auto-proclamou
rainha nem mesmo serviu por seus préprios méri-
tos. Mas ela proclamou ser ungida de Deus como
veiculo que conduziria a elei¢do do rei. Quando
a sua preferéncia recaiu sobre Pedro Constantino
da Silva, outrora dissoluto e traicoeiro aliado de
Ana Afonso de Ledo, o rei sedeado em Kimban-
gu, Pedro IV, mandou prendé-la, julgi-la e quei-
mi-la na fogueira por crime de bruxaria.

A lider espiritual de kimpasi nacional, Kimpa Vita, foi presa
alguns dias antes da P4scoa, isto ¢, em plena Quaresma. Ela j4 tinha dado
aluz um menino, naquela altura. Face  pressio e tortura, nio deixou de
afirmar que o filho era seu, mas foi concebido pela forga do Espirito do
Céu e nio com o “anjo” Joio Barros®. Segundo o kimpasi de Nsimba
Vita, o Cristo nasceu em Mbinz’a Kéngo: ela falava da salvagio. A Pdscoa
aconteceu no dia 03/04/1706, e evitou-se a morte/mdrtir 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: «Nio contentes com isso, na manhi 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 Antdnio), mas segundo os usos e costumes, ele era Sadi: quem
nasce e perde sua mie. Em relagio a queima dos ossos de Kimpa Vita, ¢
possivel interpretar esse facto como o ritual fzika (Laman, 1936, p. 1132,

# Jodo Barros era conhecido como Santo Jodo ou anjo Jodo. Os padres capuchinhos
(Da Gallo e Da Lucca) consideram-no marido da Dona Beatriz Nsimba Vita. Mas a
Tradi¢io menciona ele como Mfula Nsimba (ou Mftilu Nsimba), Espirito de Nzimbi
que soprou (vivificou) Nsimba Vita (Kimpa Vita).
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1163), que consistia em queimar alguns ossos dos ancestrais e misturar
0 p6 na sagrada caixa dos ancestrais (/ukobi lwa bakitlu), para celebrar a
jungio das terras entre diferentes clis. Se os antonianos recolheram os
restos mortais da profetisa, tal como o diz Lorenzo da Lucca, dever-se-ia
tratar da santificagdo do ritual da profetisa.

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

Quem se beneficiou desta restauragio foi o rei Pedro IV Agua
Rosada Nkuwu’a Mvémba, gragas aos padres capuchinhos. No entanto,
o movimento de Dona Beatriz — mais conhecido pelo nome de anto-
nismo, por causa de Santo Anténio — s6 cessou depois de 1719. A per-
gunta ¢, qual a importincia de Nsimba Vita para destacarmos aqui?
Vamos tentar responder essa pergunta no ponto a seguir.

Legado de Kimpa Vita: Simao Gongalves Toco e messianismo

Simio Gongalves Toco nasceu em Sadi Zalu Méngo, um local
sagrado onde o Espirito de Deus Vivo era domiciliado. O sagrado é a
base de toda religido (Eliade, 1992) que serve da seguranga 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 Ztlu Mongo, um lugar sagrado (Laman, 1936, pp. 435-436); (b)
local do messianismo (Sadi). Ambas leituras correspondem a promessa
do Espirito no filho tal como professada por Nsimba Vita®. Podemos
citar mais duas: “Na Koéngo Na Sadi (Mvululu) muntu kaltinga kingi

* Conferir a histéria da linhagem Nsimba Vita Nsaku’e Lawu nos capitulos anteriores.
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yasika vana fitindu nkela muntu kala kala na nzazi dila va fitoto, sasila
ku zlu” (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 ¢, a linhagem “Na Kéngo Na Sadi”, ou simplesmente Na
Sadi simbolizou o local de onde viria o salvador anunciado em Muvululu,
onde morreu Nsimba Vita pelo fogo. Alids, muvsilulu significa salvador
face ao perigo, libertador de uma doenga. Também, o mesmo termo
significa, «voltar-se entre os vivos» (Laman, 1936, p. 1079). Os antonia-
nos acreditavam, pelo simbolismo de onde foi queimada a Profetisa, a
Mvululu, que essa voltaria entre os vivos. Sadi ¢ uma produgio simbdlica
para salvaguardar a memria religiosa a volta da “crianga frégil salva” cujo
fogo faz personificar o “espirito de Nsimba Vita” entre os vivos. O que
¢ ainda ¢ interessante ¢ ver Sadi Zilu M6ngo como um novo kimpasi
espaco sagrado, onde intervinham Mfwa wasi®® e ngwa Ndtndu, verda-
deiros progenitores de Simao Gongalves Toko (Van, Wing, 1938, p. 208):

«Tat dmu, Tata Mfwa wansi
Ngiidiamu, ngwa Ndtndu,
Fwa mbila, Lwdngu ndila nie
Kildimbu ibaka Toko

Toko di ngwa Ndandu».

Tradugio:

“O meu pai é Papa Mfwa wansi

“Minha mie ¢ Dama Ndandu

“que morreu invocando e Lwingu lamentou
“no dia que ressuscitou

“Toko, filho da Dama Ndtindu”.

**Como se verd o nome do pai de Simdo Toko era Luviimbu que, na verdade, inter-
preta melhor as funges de Mfwa wansi.
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Em vida, a mie de Simao Gongalves Toko chamou-se Ndtindu
Nsimba Toko, exatamente como diz a tltima frase: «Toko di ngwa
Ndandu». Curiosamente, o ngwa Ndtndu em questio simboliza
Nsimba Vita. Como se pode ver, o «espirito estard no filho que salvard
0 povox associa-se aqui com Simio Toko, filho de Ndundu Nsimba. O
pai do profeta Simio Toko chamava-se em vida Ndombele Luviimbu
Bitopo, soba do cli Na Mpémba (Blanes, 2018, p. 67). Luviimbu designa
«o marido cuja mulher nasceu gémeos» (Laman, 1936, p. 638). Se
Joseph Van Wing nos traduz Mfwa wansi (Mfwa wazi) como Deus o
leproso, temos outra leitura: Mfu’a nsi. Essa expressio designa Nzimbia
Mbtimba num corpo humano. O mesmo que a tradigio religiosa guarda
sobre o anjo Jodo Barros em relagdo 4 Nsimba Vita (Thornton, 1998,
p-166). Dito de outra maneira, Deus em forma humana.

H4 uma correspondéncia simbdlica interessante aqui. O termo
lnviimbu designava, por um lado, 0 nome de argila vermelba (kula) com
qual Mbtimba fez o primeiro filho. Por outro, é o hagiénimo do espirito
de um ancestral (Mfu) numa pessoa tida como santa. Joio Barros, tido
como marido da Dona Beatriz, é lembrado na Tradi¢do como Mfula
Nsimba (Cuvelier, 1934, p. 33). No kimpasi ji 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 Simio Gongalves Toko.

Curioso ainda ¢ a mulher de Ndombele Luviimbu Bitopo,
quer dizer Ndundu Nsimba Toko, deu 4 luz a gémeos, tal como prediz
asemantica do hagiénimo Juvidmbu. Essa coincidéncia ganha mais consis-
téncia pelo fato do termo foko simbolizar nio apenas o ressuscitado, mas
sobretudo pelo fato de Simio 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 tdko 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
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de 1935: teofania’. Neste dia, Simio Gongalves Toko foi consagrado por
Nzimbi - 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 Leopoldville, os missiondrios pro-
testantes orientaram Simdo Gongalves Toko a fazer uma oragio pedindo
o Espirito Santo em Africa. No dia 25 de julho de 1949, este Espirito
Santo desceu e, pelas agoes, toda cidade de Leopoldville vivenciou isso
(Blanes, 2018, p. 76). No 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).

Simio Gongalves Toko propde uma teologia da libertagio para
o oprimido, que associa a construgio da consciéncia virtuosa na base da
heterotopia dialdgica. Isto ¢, aceitar a multiplicidade do Messzas cultural,
real¢ar os valores do conflito simbdlico que conduz a felicidade individual
e esperanga social (Batstkama, 2018, p. 131).

Com a morte fisica de Simdo 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
personifica¢io, uma vez que Dona Beatriz Nsimba Vita também assu-
miu personificar Santo Antoninio? Também, tal como a profetisa, hoje
refere-se a Santidade a Simio Gongalves Toko e aquele que o personifica.

Em 17 de abril de 1943, Simdo Gongalves Toko criou o “coro de
Kibokolo” que, na prética, foi uma escola e simbolizou a independéncia
cultural e o convivio das diferengas. Em julho de 1946 ele criou fikutu’a
fisimbani, um tipo de caixa social que, na prdtica, simbolizava a ideia de

*! Manifestagio da divindade. Ruy Blanes citou essa carta, de 8 de Novembro de
1971, onde Simio Toko fala do seu encontro com Deus. Estd escrito 1950 (BLANES,
2018, p. 77). Mas, ocorreu em 1935.
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poupanga e de constituir uma reserva financeira para o oprimido alcangar
aindependéncia financeira. Finalmente, o dia 25 de julho de 1949 que ¢
arelembranga da Igreja. Na pritica, entre 1949-1974, simbolizou a for¢a
que soprou a independéncia politica, fruto de uma luta de libertagio.
Isso faz de Simio Gongalves Toko um combatente da independéncia
nacional de Angola.

Assim nos mostra o professor John Marcum, Simio Toko se
posicionou ao lado dos oprimidos (Marcum, 1969, p. 73). Quem ¢
oprimido? Respostas: (1) pobre, quer dizer mais de 90% da populagio;
(2) os excluidos do “centro”. Isto é, mais de 90% da populacio; (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 entio o espago
social que Simio Toko arquitectou os alicerces do Tokoismo: isso fez
com que o seu movimento religioso se expandisse de forma enraizada
para conquistar a /zberdade. O Cristo africano organiza-os, primeiro, em
Coro de Kibiokolo, depois Nkutu’a fisimbani e depois na Igreja relem-
brada em 1949: o dirigente dos Tokoistas preferiu se limitar no 4mbito
religioso para evitar o derrame de sangue dos inocentes. Apesar disso,
inumeros documentos da Seguranga colonial indicam vidrios tokoistas
que se juntaram ao lado dos guerrilheiros e pegaram nas armas dvidos

da independéncia de Angola
Conclusao

Dona Beatriz Nsimba Vita (Kimpa Vita) pertencia 2 linhagem
Nsaku’e Lawu Vita Winga, pela mie. A linhagem paterna era Ntamba
Tana. Nascida, provavelmente, em 1684, na localidade de Mbwéla
[nginda Mbwéla] liderou um movimento religioso-politico entre 1704-
1706 que restaurou o reino do Kéngo, em declinio desde 1665. E pro-
vavel que a sua mie bioldgica 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 nao foi queimado
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vivo junto da sua mie, no dia 2 de julho de 1706. O filho, de nome Sadi
pelo sucedido, terd sido baptizado Joio.

Simio Gongalves Toko nasceu em Sadi Zulu Mé6ngo, uma aldeia
fundada pelos seguidores de Kimpa Vita e visivelmente fundada em memo-
ria de sad7, onde o Espirito de Nzimbi é suposto domiciliado. De facto,
Simido 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.

O presente texto focou em estabelecer um fio Iégico e histérico
desde Dona Beatriz Nsimba Vita (Kimpa Vita) até Simio Gongalves
Toko, ambos profetas éticos que institufram uma zova ordem a favor
dos oprimidos. A ligio leva-nos a considerar a religido como um espago
de afirmagdo identitdria que refor¢a o sentimento de pertenga simbdlica.
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RITUALISTAS CENTRO-AFRICANOS EM ESCRITOS MISSIONARIOS -
KONGO E NDONGO, SECULOS XVI-XVII

Central African ritualists in Missionary writings - Kongo and Ndongo,
16th-17th centuries

José Rivair Macedo®

RESUMO

Com base na andlise de documentagio missiondria produzida sobre a drea Kon-
go-Angola no perfodo 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 evangeliza¢io
do Kongo e do Ndongo. Sua qualificagio como “feiticeiros”, e os juizos de valor
negativos a eles atribuidos, embora dificultem a percepgio das préticas e crengas
efetivas aos quais as liderangas espirituais centro-africanas encontravam-se asso-
ciadas permitem entrever elementos importantes das cosmologias bantu-kongo
relacionados aos saberes e técnicas detidos por individuos que, na condi¢io de
médiuns, atuavam como intermedidrios entre as dimensdes do visivel e do invisivel.
O estudo dedica atengdo particular a0 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-an-
gola 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

52 Universidade Federal do Rio Grande do Sul (UFRGS), Brasil.

125



1I. 0 Cristianismo e o Antigo Congo: séculos XVI-XVIII

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 Cen-
tral 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.

O presente texto tem por objetivo observar como determinados
representantes do cristianismo latino viram e descreveram os intérpretes
locais das tradi¢oes ancestrais dos povos do antigo Kongo e do Ndongo
nos dois primeiros séculos de contato. Nio se pretende, pois, dar a conhe-
cer 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 ¢ tdo somente analisar a maneira pela qual tais cren-
Gas € tais pessoas aparecem em registros escritos por sacerdotes cristaos
que estiveram envolvidos nas missoes de evangelizagio durante a fase
inicial da conquista portuguesa, sobretudo os missiondrios vinculados
a Companhia de Jesus e a Ordem dos frades franciscanos capuchinhos.
Com esta observagio preliminar, pretende-se ndo apenas especificar a
que fontes histdricas recorreremos - todas elas produzidas por adversa-
rios e/ou perseguidores dos costumes e prdticas sociais descritas -, mas
também chamar atengio para os cuidados necessdrios na selegdo, exame
e utilizagdo dos dados histéricos obtidos a partir de tais fontes.

Questdes tedrico-metodoldgicas

Em conhecido coléquio dos especialistas em Estudos Africanos,
organizado por Beatrix Heintze e Adam Jones, e publicado na Alemanha

126



Sociedades Africanas: Religiosidades, Identidades e Conexdes Globais

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 observages formuladas por John Thornton (2005) sobre os
mesmos problemas de abordagem, temos condi¢des de avaliar as possibi-
lidades de utilizagio delas, as especificidades de seus elementos narrativos
e de seus compromissos ideolégicos, o que nio invalida o seu uso como
fontes histdricas 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 os povos centro-africanos: junto as informagoes
reveladas por individuos estranhos as culturas locais, serd preciso conside-
rar o que estas poderiam significar no contexto em que foram registradas,
compari-las, confronté-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 cardter heuristico, acrescentarfamos uma outra
questdo, de cardter epistemoldgico, relativa aos limites do olhar, da descrigio
e dos julgamentos morais encontrados nas fontes missiondrias em virtude
dos préprios condicionamentos culturais que orientavam e orientam a
visio de mundo euro-cristd na interpretagio das ontologias e cosmologias
africanas. Nio hd davida sobre o lugar de autoridade do discurso missiond-
rio na produgio 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 conversio”, pelas quais a negagio de valor aos
fenémenos e agenciamentos dos sujeitos observados contribufa decisiva-
mente para a explica¢io da conquista espiritual. A “autoridade da verdade”
de que os missiondrios se sentiam portadores desempenhou papel deter-
minante na gestagio de uma “razdo etnolégica”, 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 exotizagio (Mudimbe, 2013, p. 71).

Por isto mesmo, serd preciso deslocar o foco da andlise deste
cardter normativo, autoritdrio e predeterminado, de modo a detectar
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elementos dos “imagindrios ancestrais” persistentes, resistentes a assi-
milagdo cultural. Serd preciso considerar a capacidade de reagio, de
indocilidade do “paganismo” e suas “razdes praticas” diante das incor-
poragdes, reformulagdes e transformagdes pretendidas pelo discurso
da “razdo teoldgica” euro-crista (Mbembe, 2013, p. 65). Uma premissa
bésica ¢ contestar, de antemio, a referida pretensio 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 manifestagio do sagrado.

Na introdugio 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¢oes ridiculas” que explica-
riam a “grande estima as imagens grotescas de pequenos idolos” (idolillos);
dos gestos ridiculos de adoragio a objetos que aparecem nomeados pelos
padres como “fetiches”. Ainda que as crengas africanas aparegam af descri-
tas em termos abertamente depreciativos, ir6nicos, nio parecia paradoxal
afirmar que o pior defeito dos kongueses seria a “inconstincia”, isto ¢, a
“instabilidade nas resolugées tomadas e na verdade abragada”(Anguiano,
1950, p. XTII). A persisténcia das crengas pagis, verdadeira recalcitrincia,
levou a que aquelas “figuras medonhas adornadas de enfeites bizarros”, os
“fetiches”, tivessem exercido desmedida influéncia no pensamento ociden-
tal. Aquilo que o missiondrio espanhol e outros frades capuchinhos, como
Andrea de Pavia, designaram como “Idolos” ou “fetiches” resulta de um
complexo jogo de projegoes de ideias preconcebidas gestadas na Europa
sobre crengas e costumes tidos como “selvagens” e “pagios”, que acabou
por dar origem as concepgio 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 zkisz, no singular — de onde o termo aportu-
guesado enquice -, sio na realidade objetos de natureza religiosa complexos,
inseridos em cosmologias que dispunham de sistemas dindmicos com ritos
e crengas desenvolvidos em torno de cultos locais, territoriais, devotados aos
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ancestrais (divinizados ou nio), aos espiritos dos mortos, e a determinadas
cerimonias de cardter puablico (provas judiciais, juramentos e/ou ordilios;
rituais de transmissio de poder) (MacGaffey, 1977). A esses artefatos esti-
veram 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 respec-
tivas 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 ati-
vidade evangelizadora, em um momento em que a soberania e autonomia
dos Estados e potentados centro-africanos encontravam-se profundamente
enfraquecidas. No presente estudo a atengio recaird preferencialmente nos
registros escritos deixados por integrantes da Missdo Jesuitica (1619-1675)
e por participantes do periodo de implantagio da Missio Capuchinha
(1645-1685), quando, por um lado, os discursos evoluem de um forte
entusiasmo inicial pela suposta facilidade da conversio dos “nativos”,
para um profundo pessimismo diante da constatagio da continuidade de
hébitos e priticas qualificadas como “pagis” (Hilton, 1987, p. 302-303).

Considerando as informagdes recolhidas dos textos de missiona-
rios que participaram deste perfodo inicial de evangelizagio, os grupos
centro-africanos ligados ao campo do sagrado nio tém reconhecida sua
legitimidade religiosa. Embora o titulo desta apresentagio faga referéncia
a “ritualistas”, isto ¢, a pessoas detentoras de saberes e técnicas que as
colocavam como médiuns, no sentido etimoldgico dessa palavra, isto
¢, como intermedidrios espirituais entre o visivel e diversas instincias
do invisivel (Nsondé, 1995, p. 128), sua qualifica¢io nas fontes euro-
-cristds como “bruxos”, “feiticeiros”, “enganadores”, “charlaties”, nio
apenas desconsidera e desqualiﬁca seus importantes papéis nas respec-
tivas comunidades a que pertenciam, mas bloqueiam o acesso a infor-
magdes que nos permitiriam determinar os seus atributos efetivos no
contexto social anterior e/ou coetineo ao processo de conquista espi-
ritual promovida pelo cristianismo. Porém, o que se percebe é que nio
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se trata tdo somente da condenagdo irrestrita ao seu papel social, mas
da incapacidade dos missiondrios de vislumbrar em que tal papel social
consistia devido 4 auséncia de parimetros de comparag¢io que nio fosse
o préprio universo euro-cristao. Haverd, neste caso, que problematizar
a pretensio da superioridade religiosa do cristianismo e p6r em causa
a alegada predominincia do paradigma judaico-cristdo, descartando a
ideia que se tornou muito difundida de um propensio e antecipagio
dos habitantes do Kongo a0 monoteismo (Sweet, 2007, pp. 130-131).

A variedade de adjetivos e qualificativos negativos retirados do
idedrio cristdo para se referir aos ritualistas contribui apenas para demons-
trar a ignordncia dos agentes cristios face a um universo cultural conside-
rado familiar para eles, mas absolutamente estranho a sua visio de mundo.
Em carta datada de 27/03/1627, redigida pelo padre Francisco Pacconio
sobre o servico evangélico no Ndongo, as reclamagbes contra a indiferenga
do povo em locais de pregacdo do evangelho, contra a persistente “crenga
nos feitigos para fazer vir chuva” e sobre “dois diabos” que aconselhavam
0 soba, conferem ao relato um tom de decep¢io diante do que se esperava
daquele povo que jd tinha sido evangelizado (MMA, 1956, v. 7, p. 505).
Mas este tipo de informagio nio contribui para o acesso nem ao universo
cultural centro-africano e nem aos procedimentos adotados pelos catequis-
tas no servigo evangélico. Inadequagio similar ocorreria ao se dar crédito
a vocdbulos ou expressoes etnocéntricas vinculadas ao discurso cristio
empregados com fins de proselitismo religioso, como “gentio”, “bruxo”,
“feiticeiro”, e mesmo o termo infamante “cafre” — retirado do vocabuldrio
de inspiragio islimica (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 vocibulo
nganga, que aparece fartamente mencionado nas fontes histéricas missio-
ndrias. No Relatério do padre Serafim de Cortona sobre a cristandade em

Angola, datado de 9/12/1658, o frade capuchinho associa diretamente
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os engangas a um conjunto de priticas 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 dimensio ideoldgica do discurso missiondrio, tais vocdbulos se referem
mais diretamente ao universo cultural dos povos do Kongo e do Ndongo.
Em notével estudo acerca dos rituais judicidrios da Africa negra,
aantropdloga Anne Retel-Laurentin, apds exaustiva pesquisa de campo
sobre as técnicas divinatdrias empregadas nas provas judiciais mediante
ingestdo de substincia téxica venenosa, observou na extensa drea étni-
co-linguistica de matriz banto que o ritualista encarregado dos procedi-
mentos do orddlio do veneno recebe o qualificativo genérico de nganga.
Este termo e seus derivados sdo empregados em uma drea geogrifica tio
vasta que inviabilizam qualquer defini¢io comum a seus portadores. O
que se pode adiantar ¢ que, no campo seméntico em que se observa sua
aplica¢do, a nomeagio tem em referéncia individuos que atuam como
terapeutas tradicionais (curandeiros), videntes e/ou adivinhos, detento-
res de conhecimentos mdagicos que por vezes, na atualidade, sio identi-
ficados 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 (Gabio), Nganga, U-Ganga, Nganki, Chji-Nganga
(Kongo), Ganga, Mganga, O’Nganga (Quénia, Tanzinia), Nganga, Nya-
nja, Um-Nganga (Africa Austral) (Retel-Laurentin, 1974, pp. 63-71).
As informagdes anteriores servem tio somente para demonstrar
a grande dificuldade de percep¢io 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 4 posteriori, primeiro por evangelizadores, depois por antro-
pologos (alguns deles, missiondrios, ou com formagio missiondria) ou
por administradores-etndgrafos do periodo colonial. O mais frequente
até a segunda metade do século XX foi a vinculagio dos ritualistas aqui
considerados como sendo “feiticeiros”, o que coloca problemas devido
a carga negativa associada a tal grupo no universo euro-cristao a que
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este termo se refere. Foi por isto que antropélogo-missiondrio Carlos
Estermann distinguiu trés classes de pessoas envolvidas na nomeagio:
1) os “feiticeiros” propriamente ditos, “agentes de todo o maleficio”; 2)
os adivinhos; e 3) os curandeiros (Estermann, 1983, p. 339). Distingio
similar também ¢ salientada por outro etndgrafo do periodo colonial
portugués, Eduardo dos Santos, que menciona, de um lado, o nganga,
equiparando-o ao “feiticeiro”, e a0 “curandeiro”, e de outro lado o b7,
isto ¢, o “adivinhador das causas das doengas” (Santos, 1962, pp. 44-45).
Para o caso dos povos da drea linguistica mbundo, outra palavra aplicada
na nomeagio de individuos de ambos os sexos a quem se atribufa capaci-
dade de vidéncia e previsio é xinguila, que, nas palavras do missiondrio
Giovanni Cavazzi de Montectccolo quer dizer “adivinbo possuido por
um espirito que fala pela sua boca” (1965, p. 204).
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Representagio de um nganga, do livro Missione evangelica ao regno del
Congo, de Giovanni Cavazzi de Monteccuccolo, circa 1665-1667.
Manoscritti Araldi, Biblioteca Estense.
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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 Rodri-
gues de Areia (1985) e/ou Manzambi Vuvu Fernando (s.d.), herdaram
aideia interessante, porém parcialmente fabricada nos termos da “razio
etnoldgica” enunciada por V.-Y. Mudimbe (2013), a0 conceber a cosmo-
logia Kongo-Angola como um sistema organizado, estruturado e bem
articulado. Pressente-se aqui a influéncia de grandes obras vinculadas ao
colonialismo, como os Etudes Bakongo, publicado em 1921 pelo mis-
siondrio belga Joseph Van Wing (1938). O que estd em discussio é a
percepgio de uma totalidade e a relagio entre principios vitais, defendido
por Clementine Faik-Nzuji ou Bunkesi fu-Kiau (Fernando, s.d., p. 178)
aplicada aos séculos XVI-XVTI, pois tais esquemas resultam de obser-
vagdes e teorizagdes que dificilmente encontram respaldo em registros
histéricos do periodo dos primeiros contatos 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 da priticas 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 estd subjacente aos discursos aqui examinados.

Na percepg¢io missiondria, houve a tendéncia para identificar
nas prdticas do Kongo-Ndongo uma antecipagio de elementos inte-
grados ao universo religioso monoteista. Em certas fontes missiondrias
os ritualistas sio denominados nganga nzambi, cujo significado literal
¢ “sacerdotes de Deus”. A referida expressao provém da equivocada
associagio entre os vocdbulos nzambi e/ou nzambi mpungu, termos
que designam, nas linguas locais, a entidade primordial a que se atribui
a criagio do mundo, 2 imagem do Deus a que os cristdos atribuem a
criagio de toda a humanidade, onipotente e onisciente (Nsondé, 1995,
pp- 166-167; Thornton, 2004, p. 331). Colisdes seménticas como essas
deram origem a diversas correspondéncias entre sistemas cosmoldgicos
distintos, e crengas africanas que estavam sendo combatidas ao longo dos
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séculos XVI-XVII foram parcialmente transpostas para o vocabuldrio
judaico-cristdo, sendo entdo misturadas a crengas, ideias e simbolos cujo
significado original eram nio apenas distintos, mas por vezes opostos
(Van Wing, 1938, pp. 8-13; MacGaftey, 1970; Sweet, 2007, pp. 128-
129). Ao estabelecer tais paralelismos, a fun¢io 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 conversio a idéia do “descobridor de
idolos e maldades” (MMA, 1982, v. 13, p. 458). Outra expressio 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, obser-
vam-se logo consequéncias negativas para as praticas africanas em virtude
dos paralelismos aqui apontados. Elas sio associadas como fazendo parte
de uma seita de adorag¢io aos idolos, em reunides secretas com musicas e
dangas em que o missiondrio sugere determinada conotagio sexual. Estas
reunides seriam conduzidas por “magos, encantadores, feiticeiros e de
semelhante género ou verdadeiros e reais, ou aparentes e ignorantes, objetos
de veneragdo 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 pdrocos na Europa antes da
era moderna em relagdo ao “paganismo” greco-romano ou germénico.

Diversas categorias de ritualistas aparecem mencionadas na
documentagio missiondria, mas raramente vem a ser descritas quanto
aos seus atributos sociais e/ou religiosos. Os nomes mais recorrentes sio
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 documentagio o nome dos engangas
engombos, designados nas linguas locais como nganga ngombo, ritualistas
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considerados particularmente nefastos ao estabelecimento da fé crist3,
segundo o Decreto de D. Garcia II, rei do Kongo, de 1648. Também
eram muito visados e denunciados locais de guarda dos nkzsz, qualifi-
cados como “casa dos idolos”, identificadas como centros de culto a
divindades qualificadas como nk:ta, e caracterizadas como um culto
oficiado pelos kitom: — personagens que serdo abordados adiante.

Em face da gradual implanta¢do 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 fungdes desempenhadas pelos ritualistas eram altamente respeitadas
e valorizadas porque diziam respeito a previsio e controle de determinados
fendmenos que envolviam as relagées entre o mundo dos vivos em conexio
com o0s ancestrais, € em sua atuagao subsiste nio apenas uma dimensio
“religiosa”, como se poderia facilmente pensar a partir de uma perspectiva
euro-cristd, mas uma dimensio de “saber”, de “conhecimento”. O socié-
logo Georges Balandier (2009, pp. 222-226) salientou este vinculo pro-
fundo ao afirmar que através do termo nganga eram exprimidas nogdes de
competéncia, habilidade, criatividade, conhecimento, dominio e aplicagio
de técnicas dotadas de eficicia, socialmente reconhecidas. Conhecimentos e
experiéncias preservados e transmitidos nas iniimeras sociedades inicidticas
a que eles estavam vinculados. Por isto é que eram rodeados de carisma e de
prestigio, com grande capacidade de intervengao junto aos representantes
do poder, fossem chefes de aldeia, principes e reis antes da adogio oficial
do cristianismo por essas mesmas liderangas politicas.

Ao contrdrio dos documentos até aqui mencionados, que sio na
maior parte das vezes breves, episédicos, o longo e detalhado tratado de
cardter etnografico 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¢o
de sentido religioso conferido aos ritualistas bem como as implicagoes
politico-ideoldgicas daf decorrentes, aplicdveis em conjunto as dreas
Kongo e Mbundo. Na primeira parte do livro o missiondrio-etnégrafo
reserva uma se¢io especifica aos “feiticeiros” e propde fazer uma descri¢io
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pormenorizada acerca dos adversdrios do cristianismo; enquadra-os em
funcoes hierdrquicas de maior ou menor prestigio, e sugere a ideia de
que pertencessem a uma seita. Porém, ao contrdrio do que ele imagi-
nava, nunca as préticas, saberes e rituais da religido tradicional disp6s de
um corpo sacerdotal organizado, centralizado e hierarquizado. A bem
da verdade, devido a multiplicidade de fungdes e esferas de a¢do dos
intermedidrios com o sagrado, a autoridade, respeito e credibilidade dos
ngangas e/ou xinguilas dependiam exclusivamente de sua efetiva capaci-
dade de prever, curar e mediar as relagdes com os espiritos ancestrais, o
que os mantinha em posi¢do de inseguranca e precariedade — ainda mais
em face da pressio exercida por um corpo sacerdotal organizado pela
igreja catdlica ibérica e romana, que contou com o apoio da autoridades
politicas Kongo-Angola (Thornton, 2004, pp. 325-326).

De acordo com Cavazzi de Montectccolo (1965, pp. 91-93),
um dos mais influentes “feiticeiros” teria sido o nganga ngombo, a quem
atribui a fun¢io de prestidigitador, portanto, de vidente. Trata-se, neste
caso, de uma categoria de adivinhos muito perseguida pelos mission-
rios até o encerramento da missio 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 cabega e
falavam através deles sobre a incidéncia de moléstias ou a identificagio
da autoria de crimes, além da previsio 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 manipula¢io de simbolos divinatérios chamados kuphele. Os nganga
ngombo dominam as técnicas de previsio 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
preservagio e cuidado das estituas dos {dolos; o ntinu-a-maza, que, segundo
ele, quer dizer, “rei da dgua”, responsével por oficiar juramentos com recurso
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a dgua dos rios; 0 amobundu, responsdvel por guardar as sementeiras; o
ncont, portador do idolo de mesmo nome a que se atribufa 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 Montectccolo, 1965, pp. 93-97).

Giovanni Cavazzi faleceu em 1678, nove anos antes da publi-
cagio da Istorica Descrizzione de tre regni Congo, Matamba e Angola,
que sofreu revisoes e alteragdes de forma e estilo quando foi publicada
em 1687 por Giacomo Monti em Bolonha, e depois traduzida em virias
linguas europeias modernas. Uma nova perspectiva de estudo foi saudada
com entusiasmo pelos pesquisadores quando em 1969 foram identifica-
dos 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 pdginas, cumpre destacar a qualidade da ilu-
minagio 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
representagio de vestudrios, artefatos e utensilios diversos, armas, ins-
trumentos 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 ilustragio dos Manoscritti Araldi
ilustra de modo incomparivel o cendrio completo de um ritual de pos-
sessdo realizado por xznguilas. A identificagio das partes que integram
a cerimonia ¢ facilitada pela inclusio, na parte inferior da composicio,
de legendas explicativas.
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Cena de possessio. Ilustragio do livro Missione evangelica ao regno del

Congo, de Giovanni Cavazzi de Monteccuccolo, circa 1665-1667.
Manoscritti Araldi, Biblioteca Estense.
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No lado direito da composigio visual, um pequeno grupo de ser-
vidores caminha e leva consigo armas (arco e flechas), oferendas em uma
caixa decorada, instrumentos de percussio - enquanto o derradeiro da fila
toca uma marimba. Ao que parece, a fungio 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 posi¢ao corporal,
com as maos juntas em forma de stplica e o olhar voltado para cima, na
dire¢io dos(as) xinguilas, pode indicar ser esta a pessoa a ser beneficiada
pela ceriménia. Os elementos visuais empregados na caracterizagio deste
personagem permitem supor tratar-se de alguém que gozava de posigio
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 cabe¢a um gorro mpu ou uma touca feita
em tecido trancado de rafia; sinais distintivos de sua posi¢do diferencial
na sociedade Kongo-Angola (Fromont, 2017, pp. 44-45).
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Do lado esquerdo da composigio, estdo as oficiantes da ceri-
monia, a0 que parece, duas mulheres xinguilas. A que se encontra ao
fundo tem nas maos 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¢io de sua capacidade de cone-
x40 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 mios empunha um
machado. Tudo leva a crer ser esta a pessoa incorporada pelo espirito
de um morto, pois na legenda nimero 4 consta explicitamente que o
“negro singilla” estd “endemoniado” (endemoninhado). E muito pro-
vdvel, conforme sugere James Sweet, que ele estivesse servindo como
médium para o espirito de um poderoso guerreiro (Sweet, 2007, p. 169).

A possessio por espiritos dos antepassados era a forma mais
frequente de intervengio terapéutica em toda a Africa central. Nesse
caso, o nganga ou xinguila, na condi¢io de médium, ao ter o préprio
corpo possuido, permitia que o demandante da cura pudesse estabele-
cer contato direto com a voz do espirito ancestral, em meio e ao ritmo
de sons produzidos por instrumentos de percussio (ganzis, tabaques),
dangas, movimentos diversos e performances corporais. Encontram-se
af elementos comuns as cerimonias que ficaram conhecidas na América
portuguesa, antes do século XIX, como “calundus”. Eis a descri¢io deta-
lhada de uma dessas cerimoénias 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 contetdo do ritual:

O homem ou mulher pde-se no meio da multidio
e ordena que todos lhe obedegam, pois a fungio é
promovida nio pelo seu capricho, mas pelo impul-
so interior do espirito consultado. Entretanto, os
musicos tocam 0s seus instrumentos e excitam os
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presentes com cantos e berros apropriados, capazes
de assustar as proprias feras. Cantam umas cangoes
diabdlicas com imprecagdes, julgadas eficazes para
persuadir o Deménio a entrar no corpo do xin-
guila. Este, por sua vez, esconjura-o e convida-o a
tomar posse dele. Ao som dessas suplicas, dd-se a
interven¢do do Demdnio, verdadeira ou simulada.
Entio o feiticeiro levanta-se com muita seriedade
e, ficando um momento imdvel, imediatamente
comega a agitar-se, movendo os olhos nas 6rbitas,
deitando-se no chio, contorcendo-se furiosamen-
te, vergando todos os membros; numa palavra: pa-
rece endemoninhado. S6 isso seria suficiente para
lhe dar prestigio perante os Pretos, mostrando que
tem familiaridade com os espiritos e que ¢ obedeci-
do por eles... Os jagas recorrem a este possesso por
julgarem que ele sabe tudo o que acontece na outra
vida, e usam as formas de respeito e de reveréncia
que usariam para com um semideus, interrogan-
do-o e recebendo respostas como se fossem do
espirito consultado. O possesso ameaga desgragas,
prediz desventuras, roga pragas, repreende a avare-
za dos parentes, pede novos sufragios, novas comi-
das, novo sangue humano e novas vitimas (Cavazzi
de Montecticcolo, 1965, pp. 204-205).

O mais importante dos ritualistas que reagiam a implantagio
do cristianismo ¢ denominado de guitome, palavra expressa no Iéxico
kikongo e kimbundo pelo vocibulo kitom:. 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 cristdos, era
representado pelo papa. Ele seria o oficiante de servigos religiosos em
santudrios reservados a divindades territoriais, chamadas nk:ta, a quem se
atribufa a interferéncia em fen6menos naturais, a manuteng¢io da moral
e da ordem publica. O cardter propriamente religioso desses personagens
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chama a atengdo para certos elementos de inovagio nas crengas origini-
rias durante o processo de conquista espiritual e implantagdo do cristia-
nismo. Os nkita eram considerados eminentemente sagrados, e em certos
locais nenhum chefe (soba) poderia ser empossado sem o consentimento
deles, por meio da intervengio 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 cerimdnias ocorriam estariam situa-
dos em dreas afastadas das comunidades, e na frente da habita¢io onde
ocorriam as reunides com dangas e musicas os kzzom7 mandavam fincar
paus em semi-circulo onde depositavam os {dolos. Pintavam-nos com
as imagens dos {dolos e misturavam a eles o sinal da cruz, dando a esta
edificagdo o nome de “muro do rei do Kongo”. As atividades corres-
pondem, como se pode depreender, a uma sociedade secreta com rituais
especificos de iniciagdo, respeitada e temida inclusive por autoridades
das cidades e provincias. Segundo Cavazzi de Montecticcolo (1965, p.
101), esta seita recebia o nome de guimpaxi (kimpasi), e suas reunides
funcionavam como uma “escola dos ministros de Satands”. Bem longe
disso, a julgar pelas consideragoes do pesquisador Dominique Ngoie-
-Ngalla, o kitomi estaria no mais alto escaldo na hierarquia da Léemba,
“uma organizagao esotérica, um instituto superior de ciéncias morais ¢
religiosas e de ciéncia em sentido estrito: com conbecimentos de biologia,
medicina, bistdria, geografia, direito e astrologia baseados especificamente
na tradigio Congo” (apud Nsondé, 1995, p. 125).

Quimbandas

Na segunda parte da Istorica Decrizzione, aquela em que Gio-
vanni Cavazzi de Montectccolo 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 trovoes, e muitos outros, como os nganga

141



1I. 0 Cristianismo e o Antigo Congo: séculos XVI-XVIII

ia ita, que era o “sacerdote da guerra”, responsdvel pela preparagio de
objetos mdgicos capazes de proteger o seu portador contra as armas dos
inimigos e pela fabrica¢io do nsengue, um tipo de cinturio feito com a
pele de crocodilos. Interessa-nos particularmente a descrigio de uma
categoria especial de ritualistas a quem denomina de nganga-ia-quim-
banda (Cavazzi de Montectccolo, 1965, p. 201), cujas particularidades
chamam atencio e pedem comentdrios um pouco mais aprofundados.

Para os propésitos deste estudo, convém distinguir os sentidos
atribuidos ao vocdbulo “quimbanda”, grafado nas linguas kikongo e kim-
bundo como guimbanda ou ki-mbanda, das acep¢des que viriam a ser
agregadas a ele na didspora afro-americana, em que lideres espirituais e
praticas 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 curandei-
ros, 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 documentério
etnogrifico O Kimbanda Kambia, de Rui Duarte (1978), realizado na
Aldeia de Jau, integrada ao Municipio de Chibia, na Provincia de Huila.
Estudos etnogrificos realizados em outras partes de Angola confirmam o
reconhecimento popular de sua alta condigio, e que, na meméria popular
os individuos distinguidos por esse termo sio lembrados como conselheiros
dos governantes do antigo Kongo, onde teriam a seu cargo o desempenho
e conservagio dos servigos religiosos (Millet, 1989-1990, p. 162).

O vinculo dos atuais quimbandas com o curandeirismo os dis-
tanciam dos qualificativos associados aos antigos guimbandas descritos
por Cavazzi de Montectccolo, que, conforme se verd a seguir, tinham
caracteristicas muito particulares. Que se distinguissem por uma alta
condigio e respeito ndo parece haver divida. Diferenciados e caracteriza-
dos como “sacerdotes chefes do sacrificio”, portavam signos distintivos
exteriores: por ocasiio dos sacrificios cobriam os ombros com pele de
ledo, tigre, lobo e/ou outros animais, tendo presas a estas algumas sine-
tas chamadas pumba. Em outras circunstincias, cobriam o corpo com
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adornos feitos de folhas de mbondo, da drvores do embondeiro, e pinta-
vam o rosto com pé branco. Ao realizar os sacrificios de animais (galos,
serpentes, cies), estabeleciam formas de comunicagio com os espiritos.
Por ocasiio da morte, eram enterrados em locais secretos, sendo o ritual
conduzido pelo quimbanda mais velho, considerado o anciio da “seita”.
Apés cerimdnias consideradas “execrdveis e desonestas”, algumas partes
do corpo do defunto (coragio, entranhas, extremidades dos pés e das
maos) eram arrancadas e vendidas como “coisas sagradas”. Nessa longa
descri¢do, bem mais detalhada do que a oferecida a outros ritualistas, o
autor da [storica 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 Maie’ (Cavazzi de
Montectccolo, 1965, p. 201).

Tudo indica que os nganga ia guimbanda ocupassem posi¢io
destacada junto aos detentores de autoridade. Segundo Cavazzi de Mon-
tecticcolo, pela autoridade que gozavam nas comunidades, quase todas as
liderangas jagas, fossem chefes de guerra ou chefes de aldeia, procuravam
ter um desses ritualistas perto de si, como conselheiros. Isto nos autoriza-
ria 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? Nio obstante, devido 4 particularidade da caracterizagio
de sua identidade sexual e/ou identidade de género, parece ter sido este
o principal aspecto destacado no estudo destas enigmdticas liderangas
espirituais. Por se vestirem com trajes femininos, apresentarem-se € 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 atengio 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 sig-
nificado espiritual da relagio entre as formas tradicionais de travestismo
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sexual na Africa e na didspora. J4 o antropdlogo brasileiro Luiz Mott
(2005, pp. 17-18; 2011, pp. 02-06), ainda que reconhega o provivel vin-
culo do grupo com um travestismo ou homossexualismo ritual, confere
maior atengao aos processos movidos contra eles e outros sodomitas tra-
vestidos em processos inquisitoriais fora da Africa. Estudos menos funda-
mentados em pesquisa histérica, entretanto, tendem a ignorar a dimensio
espiritual inerente ao grupo, valendo-se de sua existéncia histérica para
provar a antiguidade da sexualidade homoerética em Angola (Silva, 2020).

Temos a impressio que a insisténcia na identidade sexual dos guzm-
bandas centro-africanos antigos decorre de uma contaminagio do olhar
dos testemunhos deixados nas fontes missiondrias e cronisticas seiscentistas.
Com efeito, as informagdes 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 (/zbata) de um soba do Ndongo um grande feiticeiro
“que andava com trajos de mulber, e por mulber 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, a0 que, quando
inquirido, “confesson que nascera homem, mas que o deménio disse a sua
mde que o fizesse mulber, sendo havia de morrer e até agora fora mulber,
mas que daqui por diante queria ser hbomem” (MMA, 1988, v. 15, p. 273).

A duplicidade sexual dos quimbandas também ¢ sublinhada
na longa crénica conhecida como Histdria geral das guerras angola-
nas, de Antonio de Oliveira Cadornega, escrita em 1680-1681, em que
estas liderancas sio diretamente classificadas como homossexuais. Ao
tratar dos jagas, logo depois de indicar a crenga popular nos ngangas,
especifica haver entre estes muita sodomia, “tendo uns com os outros
suas imundicies e sugidades, vestindo como mulberes”, trazendo a barba
raspada e integrando um grupo fechado de “feiticeiros” respeitados.
Na sequéncia, reproduz informagdes similares aquelas encontradas
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em Cavazzi de Montecuiccolo 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 be quem os amortalba e lhe dd
sepultura, e ndo chega outro nenbum a elle como dissemos, que ndo seja
de sua ralé” (Cadornega, 1972, p. 259).

Os(as) pesquisadores tém recorrido com mais frequéncia aos tes-
temunhos 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 con-
tatos efetivos dos missiondrios jesuitas no Kongo e Ndongo, quando o
processo de cristianiza¢do nao estava consolidado. Ainda que os adjetivos
depreciativos aparegam nos trés relatos euro-cristios, a associa¢ao com
a homossexualidade, que ¢ indireta em Cavazzi e direta em Cadornega,
nio aparece no relato de Barreira. Em face da inexisténcia de testemu-
nhos 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 identificagio deles(as) como o compor-
tamento homoerdtico, ainda que em processos inquisitoriais posteriores
isso de fato aconteceu. Seria preciso refletir um pouco mais sobre o quanto
as classificag¢bes sexuais e de género origindrias do pensamento cristio
contribuiram para reconfigurar a identidade do grupo, e 0 quanto tais
classificagoes faziam sentido para as sociedades centro-africanas origindrias.

Ao que parece, aquelas sociedades eram bem diferentes em seu
funcionamento em relagio as classificagoes rigidas e identificagdes fixas
em relagdo a identidade sexual e de género. Em diferentes sociedades
africanas as marcagoes de género nio desempenhavam papéis sociais
relevantes; e o vinculo social com o grupo nio dependia rigorosamente
da fungio sexual ou de processos de generificagdo. Talvez o missiond-
rio-etndgrafo Carlos Estermann fornega uma pista para a compreensio
deste elemento distintivo daquelas sociedades ao se referir aos quimban-
das, a quem competia, segundo ele, mediante iniciagio adequada, “fazer
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oferendas e oblagies e sacrificios cruentos oferecidos aos espiritos”. Todos tra-
riam consigo a mesma caracterfstica, qual seja, a de serem possul’dos por
espiritos de ancestrais, mas segundo acrenga tradicional, no momento
da possessdo os espiritos dos antepassados poderiam incorporar tanto
em linha de parentesco reta quanto em linha colateral, e a seguir o estu-
dioso conclui que, nos dois casos “se nota uma perfeita igualdade entre
alinha paternal e maternal. H4 quimbandas que estdo em possessio de
dois, raramente trés espiritos” (Estermann, 1983, p. 342).

Consideracaes finais

Esta breve e incompleta exposi¢ao sobre a imagem dos ritualistas
e/ou sacerdotes nos registros escritos de missiondrios teve o objetivo de,
a partir de fontes de informagio culturalmente condicionadas, detectar
certos aspectos observados pelos sacerdotes cristaos em seus congéneres
centro-africanos. Apesar dos condicionamentos, das limitagdes e compro-
metimentos ideolégicos dos textos, que inviabilizam o acesso a informagoes
objetivas sobre os grupos observados, foi possivel identificar a diversidade
de papéis e fungdes sociais atribuidos aos grupos de detentores de autori-
dade espiritual e carisma no periodo inicial de implantagio 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 compreensio das
alteragdes decorrentes do enraizamento do cristianismo no Kongo e no
Ndongo, quando os seus agentes perseguiram, difamaram e tentaram por
varios meios erradicar os costumes e rituais que davam sentido a existén-
cia do grupo de ritualistas. No embate espiritual entre o sagrado cristao e
o sagrado “pagio” africano, a associagdo de ngangas e quimbandas com
“sacerdotes”, sua vinculagio a seitas secretas (na realidade, sociedades de
inicia¢do), para além do processo de demonizagio, que € caracteristico
da imposigio do cristianismo latino, e que deu origem aos vocdbulos
etnocéntricos “fetiche”, “feiticeiro” e “fetichismo”, a continuidade da
presenga dos ritualistas na drea cultural Kongo-Angola indica no apenas
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a persisténcia das tradigbes ancestrais, mas sua notdvel capacidade de
adaptagio em contextos de inovagio e transformagio que as sociedades
centro-africanas experimentaram.
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Isla e sociedades na Senegambia:
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ISLAMIZACAO A PARTIR DE BAIXO: EDUCACAO E EXPANSAQ ISLAMICA
NA AFRICA OCIDENTAL
Islamization from below: Education and Islamic expansion in West Africa

Thiago Henrique Mota®

RESUMO

Neste capitulo, eu demonstro como a religido islimica expandiu-se na Africa Oci-
dental a partir do século XV. A questio central respondida é: como o Isl4 se tornou
estruturante na Grande Senegﬁmbia antes dos jihads que tomaram a regiao nos
séculos XVIII e XIX? Meu argumento é que a expansdo da £ mugulmana ¢ mais
bem explicada pelo conceito de “islamizagio a partir de baixo”, evidenciando os
pilares sociais da fé a partir da base da sociedade. Junto a esse segmento popula-
cional, pregadores mugulmanos desenvolveram habilidades religiosas e forma-
ram discipulos através de escolas cordnicas. Essas escolas tiveram papel central na
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popularizagio do Isla, secundando guerreiros e elites intelectuais mugulmanos
que, posteriormente, ascenderam ao poder.

Palavras-chaves: Isli; Grande Senegdmbia; Islamizagdo; Escolas cordnicas; 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 popu-
lational 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.

Neste capitulo, meu objetivo é demonstrar como a religido isl4-
mica estava presente em amplos setores das sociedades da Grande Sene-
gimbia, na Africa Ocidental, desde o inicio do século XVI, tendo ini-
ciado sua expansio social em larga escala ainda no século XV. A questio
central que enderego é: como o Isla se tornou um elemento estruturante
na Grande Senegimbia antes do século XVIII, época dos propalados
jihads que tomaram a regido? Para respondé-la, eu argumento que a
expansio da fé mugulmana ¢ mais bem explicada através do conceito
de “islamizagdo 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 popu-
lacional, foram desenvolvidas habilidades religiosas e intelectuais por
meio de pregadores mugulmanos e de seus discipulos, através de escolas
corinicas. Essas encontravam-se difundidas pela regido e tiveram papel
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central na populariza¢io do Isla. No processo de expansio religiosa, as
escolas secundaram guerreiros e elites intelectuais mugulmanas que,
posteriormente, ascenderam ao poder.

A histéria do Isla 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), a0 argumentar que o fato mais importante da histéria
do oeste africano oitocentista ndo era a colonizag¢io europeia, mas as
revolu¢des mugulmanas. Desde entdo, uma crescente bibliografia tem
se dedicado a analisar o tema, sob vérios 4ngulos e em distintas tradi¢oes
intelectuais. Considerados os ultimos 20 anos, destacam-se pesquisas
dos subcampos da histéria intelectual islimica, das confrarias religiosas
e as novas abordagens econdmicas e politicas.

David Robinson (2004) trouxe uma reflexio sobre a necessidade
de se considerarem os significados locais para questdes islimicas de ordem
global. As contribui¢ées 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¢oes orais, documentagio de arquivos
e bibliotecas senegaleses ou produgio intelectual mugulmana local. Des-
taco o estudo das fontes escritas em linguas africanas através do alfabeto
drabe, a aljamia. J4 na tradi¢do da histéria econ6émica e politica marcada
por renovagio tedrica e metodoldgica que d4 centralidade para dilemas
africanos, as contribui¢oes 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 imbrica¢bes da cultura religiosa na produ-
¢do econdmica e politica, além de revisio da histéria de Estados africanos
anteriores 4 colonizagio europeia a luz de novas fontes, métodos e andlises.

Destacada a contribuigio efetiva desses estudos, cabe notar que
nenhum deles foi construido a partir de abordagens do campo da His-
téria Social. Eles tratam de questdes culturais, intelectuais, econémicas
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e politicas ligadas as elites locais, clero mugulmano e comerciantes, em
perspectivas micro ou macro cujos objetivos $30 outros que nao as trans-
formagoes amplas nas bases das sociedades africanas a partir do advento
do Isli. J4 minha contribui¢io analisa 0 modo como pessoas comuns
aceitaram o Isld como uma forg¢a espiritual forte o suficiente para orientar
suas vidas cotidianas. Eu argumento que esse reconhecimento foi a base
da ascensio econdmica e politica dos mugulmanos na Senegimbia. Ele
aconteceu muito antes das guerras de jihad do século XVIII, o que ofe-
rece uma interpretagio renovada sobre esses levantes: eles no foram o
motor da expansio religiosa, mas seu resultado. Da islamizagio das bases
das sociedades africanas surgiu a legitimidade que sustentou a ascensio
politica de lideran¢as mugulmanas.

Na construgio desse argumento, o recorte cronoldgico estabele-
cido para essa pesquisa diz respeito ao perfodo entre os séculos XV e XIX
na regiio da Grande Senegimbia (Barry, 1998), que compreende territd-
rios dos atuais Mauritinia, Mali, Senegal, Gimbia, Guiné-Bissau, Guiné
e Serra Leoa, conforme imagem 01. A defini¢io geogrifica acompanha
a bacia dos rios Senegal e Gimbia e acrescenta o rio Kolonté, ao sul, por
nascer na mesma regiio dos demais, no Futa Jalom, na Guiné. O foco
da anilise estd na continuidade e acréscimos na cultura religiosa islimica
ao longo do tempo, ndo nas rupturas entre um suposto passado pré-isla-
mico e a islamiza¢io das massas a partir dos jihads. Essa andlise conjuga
o espago da Grande Senegimbia com o hinterland africano, adentrando
Mali, Marrocos e Argélia, e com o Mundo Atlintico, incluindo a dids-
pora mugulmana africana. Para tanto, foram realizadas pesquisas em
arquivos, museus, bibliotecas e centros de pesquisa e documentagio
da Alemanha, Franga, Gimbia, Guiné-Bissau, Portugal e Senegal, aos
quais se somam fontes publicadas, como narrativas de viagens, cartas de
missiondrios e tratados politicos.
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Imagem 01: Grande Senegimbia. Fonte: autor.

A metodologia utilizada corresponde ao cruzamento de informa-
¢oes recolhidas a partir de mdltiplas fontes, lidas na perspectiva das socie-
dades africanas, buscando o ponto de vista delas. Essa abordagem foi cons-
truida a partir do conceito de “islamizagio a partir de baixo”: o impacto
da instrugio religiosa realizada por pregadores mugulmanos conhecidos
como marabutos ou bexerins junto a base das sociedades, mormente nas
aldeias rurais dispersas pela regido. £ dado destaque, portanto, ao impacto
transformador da educagio islimica através das escolas cornicas e, prin-
cipalmente, aos sujeitos responsaveis por levar a islamizagio a partir de
baixo a cabo: os marabutos e seus discipulos, conhecidos como zalibés.

Isla africano, Isla global

A expansio islimica no continente africano remonta ao tempo
do profeta Mohammed, ainda no século VII, quando a primeira didspora
mugculmana atravessou o mar Vermelho rumo a Etiépia. Na por¢io oci-
dental do continente, as primeiras crénicas drabes indicam a chegada do
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Isla por volta do século IX. No século XI, parte do Magrebe entre Mauri-
tinia e Marrocos foi politicamente conquistada por devotos mugulmanos
conhecidos como Almordvidas. Daf em diante, as referéncias a presenga
islimica no que chamo de “grande ocidente africano”, que compreende
toda a por¢io oeste que vai da Argélia, ao norte, 3 Nigéria, ao sul, multi-
plicam-se. Proponho o conceito de grande ocidente africano por entender
que a divisio de cardter geogréfico-racial entre Africa Ocidental limi-
tada pelo Saara ao norte, e Norte da Africa ou Magrebe, limitado pelo
mesmo deserto ao sul, no se sustenta quando se analisam fontes acerca
de mobilidades africanas. Essas duas regides estiveram conectadas no pas-
sado, quando o deserto era menor e o nimero de odsis era maior (Lydon,
2009), e assim permanecem. Essa divisdo ¢ um paradigma académico
produzido no norte global que nio se sustenta empiricamente (Lecocq,
2015). Retomando, a partir da expansio almordvida, a presenca islimica
em todo o grande ocidente africano torna-se crescente na documentagio.

Considerada essa informagio, nio deveria ser surpresa observar
que, desde a aurora do trifico atlintico de pessoas africanas escravizadas,
mugulmanos negros contavam-se entre aqueles desafortunados a viver
no exilio. Em 1553, por exemplo, um mugulmano 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 Isld, mesmo sendo batizado, ou seja, tendo passado pelo rito
de iniciagdo cristdo catdlico. 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 mie 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

>* Instituto dos Arquivos Nacionais/Torre do Tombo (IAN/TT), Inquisi¢io de Lis-
boa, processo 4031, fl.14.
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Bastiam, a quem foi “perguntado se ele sabia ler o Alcorio dos mouros e se
sabia escrever, ele disse que sabe ler o Alcorio e que ele podia escrever”.>

Em meados do século XVI, o Isl j4 tinha raizes estabelecidas
na Grande Senegimbia, regido de origem desses homens de identidade
wolof. Os mecanismos de produgio da religido eram a educagio e a
instru¢do familiar: Francisco informou ter sido iniciado nos preceitos
religiosos por sua familia, visto que seu pai e sua mie eram mugulmanos,
ensinaram-lhe as oragdes, as cerimonias religiosas € o circuncisaram — ou
retalharam, como se Ié no documento. J4 Bastiam tinha uma formacio
mais sofisticada: havia sido alfabetizado na lingua drabe, sabia ler e escre-
ver e estava apto para realizar leituras do Alcordo. Ndo por acaso, Bastiam
era conhecido por ser um marabuto na comunidade de mugulmanos
wolofes em Lisboa. Certamente havia frequentado escolas corinicas em
sua terra natal, onde fora capacitado para esse oficio, como serd deba-
tido adiante. Portanto, desde meados do século XVI jd hd evidéncia da
expansio do Isl entre os povos Wolof>* da Senegimbia.

Entre o final do século XVI e o primeiro quarto do século XVII, o
Caribe sob administragio castelhana foi a regido que mais traficou pessoas
africanas escravizadas nas Américas, grande parte delas adentrando o con-
tinente pelo porto de Cartagena de las Indias. Nessa cidade, uma missio
religiosa coordenada pelos jesuitas foi iniciada em 1604, com o objetivo de
promover esse trafico através do batismo, catequizagao e cristianiza¢ao dos
africanos recém desembarcados. A Grande Senegimbia figura como um dos
principais entrepostos de origem dessas pessoas, na Africa. Sabendo queo
Isl4 j4 se desenvolvia por I4 vigorosamente havia pelo menos 100 anos, ¢ de se

> TAN/T'T, Inquisicio de Lisboa, processo 12047, f1.3.

> A grafia utilizada para nomes de grupos indigenas estd de acordo com a Convengio
da Associagio Brasileira de Antropologia (ABA), de 1953. Segundo Cristina Pompa,
a “letra maidscula para os nomes tribais (com a minuscula no emprego adjetival), sem
flexdo de ntimero e género (...) ¢ um modo, simbdlico, de reconhecer um coletivo lin-
guistico, étnico e territorial: nio um somatdrio de individuos, mas uma coletividade
unica, distinta da comunidade nacional, ji que os grupos indigenas nio tém, hoje,
paises ou pdtrias que se possam escrever com a letra maitiscula” (Pompa, 2003, p. 30).
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esperar que houvesse mugulmanos 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 cristaos entre os africanos escravizados na América, o
jesuita Alonso de Sandoval escreveu um tratado, publicado em 1627. Nesse
documento, ele buscava dar a conhecer aspectos da histéria africana para
melhor entender as pessoas que os padres se esfor¢avam para cristianizar,
como justificava moral da escravidio com a qual compactuavam. Sando-
val alertava os missiondrios para as dificuldades encontradas na conversio
de povos procedentes da Grande Senegimbia a fé crista. Ele dizia que “os
Tolofos, Berbesies, Mandingas e Fulos geralmente podem entender-se uns
aos outros, mesmo que suas linguas e castas sejam diversas, devido a grande
comunicagio que tém por terem todas essas nagdes 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 pregagio junto a
eles e mais aten¢io 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 Senegimbia, portanto, colocavam dificuldades
aos padres cristios empenhados na conversio de africanos (Mota, 2021).

Trinta anos depois, em 1657, outro documento ratifica o desafio
listado por Sandoval. Um processo canénico iniciado em Cartagena
de las Indias em busca da santificagio de Pedro Claver, um dos jesuitas
atuantes na missio daquela cidade, relata a resisténcia de um mugulmano
wolof a tornar-se cristdo. Sua aceitagio da religido foi listada no processo
como um milagre realizado por Claver ap6s sua morte. Trata-se de Fran-
cisco 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 catdlica” (Splendiani, Aristizédbal, 2002, p. 309).
Mais uma vez, o Isli ensinado e aprendido na Africa Ocidental tornava-se
global através da dialética do tréfico atlintico, que mundializou crengas
e culturas africanas a0 mesmo tempo em que as combatia através de
recursos Como as missoes religiosas e tribunais inquisitoriais.
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A presenca de mugulmanos africanos de grupos étnicos presentes
na Senegimbia continuou pelas Américas ao longo dos séculos seguin-
tes. Um agente colonial inglés relatou, referindo-se ao final do século
XVIII, que “uma vez, tive outro servical Mandinga, que podia escrever,
com grande beleza e exatiddo, o alfabeto 4drabe e algumas passagens do
Alcorio” (Edwards, 1801, p. 72). Casos como esse multiplicam-se na
documentagio e em estudos mais recentes. O que essas evidéncias indicam
é que a expansio islimica na Africa Ocidental e a produgio de ferramen-
tas de ensino e aprendizagem religiosa e dos recursos necessirios a essa
aprendizagem, como a alfabetizagio em drabe, precedem as revolugdes
mugulmanas e permanecem durante elas. Essas revolugdes foram levantes
em sociedades que j4 eram largamente mugulmanas, mas cujo publico
estava alijado da participa¢io no poder politico. Diante da constatagio
da anterioridade da expansio social do Isla em relagdo aos jihads, faz-se
necessdrio analisar as raizes dessa expansio religiosa, que correu pacifica
e sorrateira — com poucas excegdes — até o final do século XVIIIL.

Os pregadores na expansao islamica

Os pregadores mugulmanos, também conhecidos como marabu-
tos ou bexerins, tiveram papel central na mediagio do Isla, ao fazer a religido
acessivel as pessoas comuns. Eles criaram as condigoes para os levantes
mugulmanos posteriores, que levaram ao estabelecimento de Estados
mugulmanos, ao produzirem uma cultura politica islimica baseada em
principios corinicos, como a justiga, igualdade e promogio do conheci-
mento (Mota, 2020, p. 314-315). A atuagio desses religiosos ¢ notdvel
na documentagio desde o século XV, permanecendo até o século XIX.
Esse dado ¢ importante por evidenciar que o periodo dos jihads ndo ¢ um
momento de ruptura na histdria social da expansio islimica na Africa
Ocidental. O elemento fundamental da expansio islimica existia antes e
persistiu depois da tomada do poder politico por liderangas mugulmanas.

A grande transformagio nos vetores da islamizagio ocorreu na
passagem do século XV para o X V1. Foi nesse momento que o Isla deixou
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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) j4 é conhecida pela historiogra-
fia (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¢io entre ambos
e a permanéncia fundamental dos pregadores locais mesmo durante o
periodo de jihads. Isso demonstra como as bases da islamizag¢io foram
construidas a partir das culturas religiosas e politicas locais.

Em 1455, o navegante italiano Alvise de Cadamosto relatava sua
viagem 2 costa da Senegimbia dizendo:

A fé destes primeiros negros ¢ mugulmana, mas
eles ndo sio tio firmes na fé como estes mouros
brancos, especialmente os pequenos. No entan-
to, os mestres tém-na como uma escolha porque
trazem constantemente consigo alguns padres
azenegues ou algum drabe, [que] dé alguns ensi-
namentos aos ditos senhores, falando da fé mao-
metana (...). (Brdsio, 1958, p. 317).

Cadamosto indica que a fé islimica jd estava presente na costa
africana ao sul do Saara e conjectura que seus aderentes, no entanto, nio
estavam muito convictos de sua devogio. Qual a origem dessa informagio
subjetiva sobre o grau de adesio da populagio local ao Isla? Teria o viajante
elementos suficientes para comparar diferentes aspectos do Isl professado
ao norte e a0 sul do Saara e hierarquizé-los? Na condi¢io de navegante
italiano a soldo portugués, experiente no mar Mediterrineo, é provével
que Cadamosto tivesse algum conhecimento sobre a cultura islimica nor-
te-africana que lhe permitisse produzir conjecturas. Outra possibilidade ¢
que a andlise subjetiva acerca da fé local seja procedente nio de sua opinido,
mas daquela dos pregadores estrangeiros com os quais teve contato ao visi-
tar a costa africana. Cadamosto estaria, portanto, dando expressio escrita a
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oralidades africanas, produzidas no intercimbio cultural entre norte e sul
do Saara. Nesse sentido, a informagio reportada tem mais valor como um
dado da opinido de pregadores norte-africanos sobre seus companheiros
mugculmanos 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 Gimbia, onde travou uma conversa
com um pregador mugulmano estrangeiro, mas nio 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 Gimbia “havia um bispo da sua igreja, natural do Mali,
que me perguntou sobre o Deus dos cristios. 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 comparagio com a estrutura clerical catdlica, Gomes demonstra a
institucionalidade do Isla e sua vinculagio com o hinterland africano,
apontando a extensio cultural do império do Mali até a costa atlintica.

Contudo, nio era apenas a cultura religiosa do Mali que influen-
ciava na formagio do Isla na Senegimbia. Refor¢ando a informagio
reportada por Cadamosto, Valentim Fernandes compilou vérios relatos
de viagens 4 costa africana realizadas entre meados do século XV e inicio
do XV1, dentre os quais aponta a influéncia religiosa vinda do norte da
Africa. Conforme o cronista:

O rei e todos os seus senhores e senhores desta
provincia de Gilofa sio maometanos e tém seus
bexerins brancos, que sio clérigos e pregadores de
Maomé, que sabem escrever e ler. Esses bexerins
vém de longe do sertio, como do reino de Fez ou
do Marrocos, e vém converter esses negros a fé
com sua pregagio (Brisio, 1958, p. 695).

Do conjunto dessas informagdes, ¢ possivel concluir que entre
meados do século XV ¢ inicio do X VI a islamizagdo na Senegimbia era
conduzida majoritariamente por sujeitos estrangeiros, vindos tanto do
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norte do continente quanto do interior ao sul do Saara. No entanto, esses
personagens deixaram de ocupar a vanguarda na expansio do Isld a partir do
momento em que liderangas religiosas locais foram formadas por eles. Foi o
caso relatado por Francisco Jalofo, apresentado acima: ele j4 nasceu numa
familia mugulmana e foi instruido na religido por seu pai, mie e demais
parentes. Ele acrescenta que seu pai era mouro (possivelmente oriundo da
porgio ao norte do rio Senegal, territério da atual Mauritinia) e sua mie
era Wolof, assim como ele, o que evidencia o regime de matrilinearidade e
o fato de seu pai estar na comunidade de sua mie, e nio o contrdrio.

A incorporagio de pregadores locais como principais divul-
gadores do Isla foi apontada pelo comerciante cabo-verdiano André
Alvares de Almada na década de 1590. Ao descrever a presen¢a de uma
lideran¢a mugulmana nos Estados wolofes, ele destacou tratar-se de
“um caciz Wolof, ai chamado bexerim” (Brisio, 1964, p. 236). Caciz e
bexerim sio termos intercambidveis nessa documentagio para referir-se
a0s pregadores do Isla. O pregador jd ndo era um estrangeiro, mas um
homem wolof. Essa informacio foi corroborada poucos anos depois
pelo padre Manuel Alvares, um jesuita portugués, em 1616, a0 apontar
o modo de vida da nobreza wolof e a educagio islimica oferecida as
criangas, sobretudo aquelas que deveriam se tornar pregadores da religido
no futuro. Conforme relatou o inaciano:

Os melhores da nobreza wolof vivem no sertio.
Entre estes, mantém-se a seita mafoma. [...] Os be-
xerins ensinam d4rabe aos filhos. Por isso sio cria-
dos para ministros. [...] Em Bambaceita, terra do
Borgalo [perto do rio Salum (...)] com o Alcorio,

eles tém uma escola geral de leitura e escrita”.%’

57 Alvares, Manuel. Etidpia Menor e Descrigio Geogrdfica da Provincia da Serra Leoa
composta pelo Padre Manuel Alvares da Companhia de Jesus estando assistente na
mesma provincia da Serra Leoa que nio 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 So-
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A partir desse momento, a indicagio da presenca de pregadores
locais torna-se mais evidente na documentagio, ainda que haja referéncias
esporddicas a pregadores estrangeiros a divulgar o Isla na grande Senegim-
bia (Mota, 2021). Em 1685, um agente francés descrevia povos Mandinga
nas imedia¢oes do rio GAmbia afirmando que “eles seguem a lei maome-
tana, [...] tendo escolas publicas, onde aprendem a ler em 4rabe, que ¢
sua lingua de religido e na qual o Alcorio estd escrito”. Essas escolas eram
frequentadas por meninos, na maior parte das vezes durante a noite. Nelas,
eles estudavam o Alcorio e o recitavam, podendo “ser ouvidos cantando as
licoes do Alcorio, ou oragdes em drabe”. Segundo esse informante francés,
“ndo hd ninguém que nio saiba escrever, e as letras drabes também sio
usadas para escrever sua lingua natural” (Courbe, 1685), destacando um
avangado processo de desenvolvimento da escrita aljami: o uso de caracte-
res 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 corinicas na grande Senegim-
bia, destacando como elas eram efetivas no processo de expansio do Isla.
A partir de sua viagem a regiio, ele narrou a auséncia de persegui¢ao
religiosa entre os Mandinga, deixando claro que o avango do Isla nio
era produto da imposi¢io da fé pela for¢a, mas do trabalho continuo de
educacio e da existéncia de um sistema de ensino cordnico bem estru-
turado. Conforme Park:

A perseguicio religiosa nio ¢ conhecida entre
eles, nem ¢ necessdria; pois o sistema de Maomé
se estende por meios muito mais eficazes. Estabe-
lecendo pequenas escolas nas diferentes cidades,
onde muitos das criangas pagis ¢ maometanas
sdo ensinadas a ler o Alcorio e sdo instruidas nos

principios do Profeta (Park, 1799, p. 60).

ciedade de Geografia de Lisboa, Res.3 E-7, p. 11v.
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Esses dados coadunam-se com as informagdes reportadas por
Hannan Kilham, em 1825, sobre a presen¢a mandinga na regido da
Serra Leoa, limite austral do escopo geogrifico desta pesquisa. Segundo
a viajante inglesa, “os mandingas tém sido tio zelosos em espalhar a fé
islimica através das escolas que se espalharam em quase todas as direcdes
e viajaram e se estabeleceram em muitas partes do pais”.’* O papel das
escolas corénicas, portanto, ¢ mantido mesmo j4 adentrado um quarto
do século XIX, quando védrios movimentos jihadistas jd tinham atingido
a Africa Ocidental. Trata-se do mesmo processo de expansio religiosa
através de pregadores imbuidos do da’wa, também conhecido como
missionarismo islimico (Mota, 2021), iniciado por clérigos estrangeiros e
que ganhou forga através da formagio de pregadores locais desde meados
do século XVI, conforme demonstrado acima.

Esses dados corroboram minha tese de que a expansio do Isla
na Africa Ocidental foi um processo caracterizado pela “Islamizagio a
partir de baixo”: um processo de longa dura¢io cujas bases foram langa-
das na Senegimbia no inicio da Idade Moderna, iniciado com pregado-
res estrangeiros e que ganhou velocidade e alcance através de ministros
mugulmanos locais, instruidos nas escolas do Alcorio. Seu foco esteve
na conversio da populagio em geral, tanto setores nobres como pessoas
comuns, como se nota na ampla extensio das escolas corinicas, pos-
sibilitando uma revolugdo cultural silenciosa e crescente em ritmo de
progressio geométrica. Para explicar o funcionamento desse processo,
a se¢do seguinte focard nas pregagdes realizadas por esses individuos e
na relagio mantida por eles com seus discipulos, que os substituiriam
numa corrente continua e intergeracional de expansio religiosa.

> National Records Service, National Archives of the Gambia (NRS/NAG). Fundo:
NGR 1/17, pasta: Islam and Paganism, p. 41.
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Discipulos, os pregadores do amanha

Os bexerins tinham duas atribui¢ces fundamentais no processo
de expansio social do Isla: realizar pregagdes puiblicas, tornando a religido
acessivel as pessoas comuns, e instruir novos pregadores, a se tornarem
responsdveis pela continuidade da pritica. Essas duas atividades sao
marcantes a0 longo da documentagio 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 “no hd bexerim que
ndo traga consigo dez e doze meninos, a quem ensina a ler e a escrever,
que fazem em quadros de madeira, e aprendem a noite 4 luz do fogo, o
que fazem em voz alta” (Peres, 1990, p. 117). Essa informagio evidencia
o papel das escolas cordnicas 20 mesmo tempo em que traz a formagio
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 Senegimbia, que
atendia tantas criangas procedentes de familias mugulmanas quanto
aquelas oriundas de lares devotados a religides locais. Trata-se, pois, de
uma forte evidéncia do papel pacifico da educagio religiosa na expansio
do Isla. Na aldeia de Kamalia, o viajante afirma ter observado que os
alunos “eram, em sua maioria, filhos de pagios [ndo mugulmanos]; seus
pais, portanto, nio podiam ter predilecio pelas doutrinas de Maomé.
Seu objetivo era o aprimoramento de seus filhos”.*” Portanto, o domi-
nio de habilidades como leitura e escrita acompanhadas dos valores e
da espiritualidade islimica ofertados nessas institui¢des eram vistos de
forma positiva pelas familias, a revelia das religides professadas no 4mbito
doméstico. O Isla passa a ser visto como forma de ascensio social, como
um aprimoramento do sujeito, nas palavras de Park.

Essas escolas preparavam as criangas para o conhecimento da
doutrina islimica presente no Alcorao e para a condugio de celebragoes

*> NRS/NAG: NGR 1/17, pasta: Islam and Paganism, p.31-32.
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publicas, por meio do dominio de oragées. Quando as criangas demons-
travam ter atingido os objetivos expressos nesse sistema de ensino, era-
-lhes conferido o titulo de bexerim. Antes da concessio do titulo, no
entanto, os estudantes eram submetidos a um processo de avaliagio.
Conforme Park, “quando qualquer uma delas [as criangas] 1¢ o Alcorio
e realiza um certo ndmero 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 ceri-
monias desse tipo, nas quais ouviu “com prazer as respostas distintas e
inteligentes que os estudiosos frequentemente davam aos bexerins, que
se reuniam nessas ocasides, ¢ agiam como examinadores”.*" Concluida
a arguic¢do oral, se bem-sucedida, passava-se 4 cerimonia de atribui¢io
do titulo de bexerim ao discipulo:

Quando os bexerins se satisfazem a respeito do
aprendizado e das habilidades do estudante, a dlti-
ma pigina do Alcorio ¢ colocada em suas mios, e
ele a1é em voz alta; O menino que havia termina-
do a ligio pressionou o papel contra a testa e pro-
nunciou a palavra Amém; Em seguida, todos os
bexerins se levantaram e, apertando cordialmente
sua mio, conferiram-lhe o titulo de bexerinm.*

Uma vez concluidos os estudos nas escolas coranicas e certificado
como bexerim, o entdo discipulo tornava-se ele préprio pregador, habi-
litado para exercicio da divulgagdo do Isli. Nessa condi¢io, ele poderia
conduzir as preces publicas, abrir sua prépria escola cornica 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 islimica e os setores da

“NRS/NAG: NGR 1/17, pasta: Islam and Paganism, p.31-32.
¢ NRS/NAG: NGR 1/17, pasta: Islam and Paganism, p.31-32.
¢ NRS/NAG: NGR 1/17, pasta: Islam and Paganism, p.31-32.
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populagio que nio tinham instrugio para ler o Alcorio 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 relagio
complementar entre escrita e oralidade.

O exercicio das faculdades intelectuais relacionadas 2 alfabetiza-
¢do e seu uso para divulgacio oral da religido sio 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 Gimbia, ele descreveu 0 momento em que um pregador
islimico realiza as oragdes e a divulga¢io publica da narrativa cornica.
Conforme o jesuita:

Levantando-se, ele ergue as mios e os olhos para
os Céus e, depois de estar assim por um tempo,
como se estivesse em contemplagio, prostra-se
no chio diante do [Alcorio]. Entio, ele faz re-
veréncias respeitosas. Quando terminam, ele se
levanta e diz em voz alta que todos deem gragas
a Deus e ao seu grande Profeta por té-lo enviado
para convidd-los com o perdio por seus grandes
pecados [...]. Entdo, ele elogia a doutrina dos Per-
gaminhos, pedindo atengio, que eles cumprem
tio bem que, gastando o Ministro mais de duas
horas lendo e declarando partes da Escritura, nio
hi ninguém que fale ou durma ou bulha com ele,
nunca tirando os olhos dele o grande auditério.*?

63 Alvares, Manuel. Etidpia Menor e Descrigio Geogrdfica da Provincia da Serra Leoa
composta pelo Padre Manuel Alvares da Companhia de Jesus estando assistente na
mesma provincia da Serra Leoa que nio 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 So-
ciedade de Geografia de Lisboa, Res.3 E-7.
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A citagdo acima ¢ elucidativa acerca do processo de pregacio
publica e utilizagio das habilidades aprendidas nas escolas cordnicas, mor-
mente a leitura e a condugio das oragdes. O ato de ler e explicar o Alcorio
para a audiéncia, parcialmente alfabetizada, parcialmente dependente da
oralidade, foi fundamental para expandir o conhecimento da doutrina e
possibilitar sua incorporagio na vida das pessoas, tornando-as disponiveis
para a conversao e para a adesio ao processo educativo nas escolas corini-
cas. Trata-se de um ciclo que explica como o Isla foi disponibilizado para
pessoas comuns por meio das escolas do Alcorio, espalhadas pelos talibés
ou discipulos. Eles construfram suas préprias escolas apds concluirem seus
estudos e se tornarem bexerins. Uma cadeia de institui¢oes de ensino pri-
mdrio foi produzida na Grande Senegimbia, tornando o conhecimento
islimico disponivel. A isso chamo “islamiza¢do a partir de baixo”.

Conclusoes

Este capitulo demonstrou como as escolas do Alcordo tiveram
um papel central na dispersio do Isla na regiio da Grande Senegimbia
entre as pessoas comuns, muito antes das guerras de jihad. Diante dessa
evidéncia, o conceito de “islamizagio a partir de baixo” permite que os
estudiosos entendam melhor a expansio social da religido islimica no
inicio da Africa moderna. Além disso, langa uma nova luz sobre a presenga
de mugulmanos letrados no inicio do Mundo Atlantico, como o caso
apresentado acerca dos wolofes processados pela inquisi¢ao de Lisboa ou
wolofes e mandingas presentes no Caribe. Minha proposta ¢ que uma
histéria social da expansio islimica 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 dife-
rentes origens. Este ponto de vista inova na produgio de conhecimento
sobre a histéria do Isla na Africa, 20 mesmo tempo que oferece diversos
insights para abordar histérias da Africa“a partir de baixo”.
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E AS POLITICAS DA ADMINISTRAGAO COLONIAL (1913-1960)

Na n'tronkamentu di spaliamentu: fula di Guiné entri metadi di Islao 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)

Saido Baldé®

RESUMO

Neste capitulo, problematiza-se a islamizag¢io dos fulas da Guiné-Bissau ques-
tionando o fato deles serem vistos essencialmente como mugulmanos. Para isso,
objetivamos compreender como o Isld interfere nas suas institui¢des étnicas e
de parentesco, considerando a interpretagio enddégena que fazem dos preceitos
islimicos e que seus costumes constituem a base desta interpretagio. Nossa pro-
posta para seguir esta andlise ¢ evitar interpretagdes exdgenas e coloniais que dio
que o Isl se tornou algo depreciativo por interagir com as tradigdes africanas. E
analisamos de forma critica a alianca dos chefe-fulas com a administra¢do colonial
portuguesa por constatarmos que este processo histdrico ainda ¢ interpretado sob
o ponto de vista colonial.

Palavras-chave: Fulas; Isld; Costumes; Alianga chefe-fulas administragdo 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 Islo 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
Islao 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 colons.

Palavras-chaves: Fulas; Isla; 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, consi-
dering 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 inte-
raction 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 admi-
nistration alliance
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[...] “Quero te reinventar

Nem sei por onde comegar...
Nroga pa bo Guiné®!!

Pake ndisdja, inda, badja Gumbe...
Npera toki di bunbulum

Pa i anuncia saida des ubulum”

Eugénio Nunes Correia

Introdugao

Nossa preocupagio com estudos em relagdo a histdria da “isla-
mizag¢io” dos fulas nio 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 Isla ganhou nas sociedades fulas.
Preocupamo-nos sobretudo com a imbricagio dos seus costumes com os
preceitos islimicos®, o que, consequentemente, levou a que suas préticas
culturais fossem confundidas ou consideradas como préticas islimicas,
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 interpretagio
enddgena que fazem dos preceitos islimicos, ou seja, argumentar que
seus costumes foram a base da conversao e da difusio do Isld na entdo
Guiné®” e que os mesmos deveriam ser tomados como base para analisar
a especificidade do Isla por eles praticado.

¢ Guiné-Bissau, Estado-nagio independente do colonialismo portugués em 24 de

setembro de 1973.

¢ Referimos a isso a0s conjuntos de normas e orientagdes religiosas que os mugulmanos se-

guem que sio baseadas nas orientagdes do Corio e, nas falas e conduta do Profeta Maomé.
73

¢ Utiliza-se o termo “Guiné” para se referir especificamente 4 “situagdo colonial” no
territério delimitado a partir da convengio de delimitagdes de fronteiras coloniais
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Nio se trata de negar a influéncia que o Isla teve nas sociedades
dos fulas, mas de demonstrar que esta religiio nio se sobrepds as suas
tradi¢des. Costa Dias (2003) fala da ndo existéncia da ortodoxia islimica
no contexto de conversio das sociedades senegambianas, e acrescenta
que este fato permitiu a sua profunda expansio fora do contexto cultu-
ral onde se originou. Por sua vez, Mula C4 (2021) confirma esta inter-
pretagio ao dizer que o Isld ortodoxo nio existe, nem no contexto da
sua fundagio e muito menos no contexto senegambiano. Estas andlises
refor¢am o nosso argumento: os costumes dos fulas devem constituir a
base para interpretagio que os mesmos fazem dos preceitos islimicos.

Portanto, ¢ importante verificar e analisar a relevincia dos cos-
tumes 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 situagoes, monopolizar as
leis do Corio, sem deixar de considerar que este ultimo teria também
influéncias significativas nas suas transformacoes sociais. Considerar a
influéncia do Isla na sociedade dos fulas nio significa que eles sio de
uma cultura “arabo-islimica” como Djal6 (2012) reproduz ao sustentar
que a Guiné-Bissau ¢ formada culturalmente 4 base da mistura “negro-
-luso-arabo-islimico” da qual cultura “arabo-islimica” é veiculada pelas
“sociedades islamizadas”. Apesar da islamizagio, a cultura dos fulas con-
tinua a ter base de rafzes africanas, e o préprio Isla, no contexto social
e cultural dos fulas, ¢ influenciado mais pelas culturas africanas do que
dos drabes. Analisar as sociedades dos fulas como sociedades de cultura
“4rabo-islimica” ¢ algo que pretendemos evitar.

Por isso, um dos nossos propdsitos neste estudo ¢ contrapor estu-
dos coloniais®, que realmente reconhecem que o Isla nio se sobrepoe as

entre Portugal e Franga na Africa Ocidental. Acordo assinado em Paris, Francga, no
dia 12 de maio de 1886. A efetivacio colonial do século XX culminou com o estabe-
lecimento da administragio colonial portuguesa.

¢ Referimos neste caso aos estudos José Julio Gongalves, Eduino Brito e Artur Au-
gusto Silva, cujos contetidos foram analisados e criticados neste trabalho.
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barreiras das tradigdes fulas (costumes), mas julgam suas intera¢des 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 resis-
tir as leis do Isl. Fontes aqui analisadas, obras dos funciondrios coloniais,
consideram a civilizagdo islimica superior 4 civilizagdo africana e, portanto,
aos costumes dos fulas, de modo que, interagio desta religido com tradi¢oes
africanas foram observadas e interpretadas como deturpagio ou depreciagio
de uma civilizagio que supostamente ¢é superior a dos africanos.
Consideramos fundamental contestar os pontos de vistas colo-
niais sobre conversio dos fulas ao Isla e criticar os elementos (contetido)
que, por exemplo, davam sustentagio ao conceito do “Isli Negro”.*
Como se sabe, este ¢ um rétulo criado por administradores/“etnégrafos”
(funciondrios coloniais) franceses da Africa Ocidental que, ao perce-
berem da intera¢io do Isld com as tradi¢des locais, numa perspectiva
eurocéntrica, formularam este conceito como forma de hierarquizar e
classificar as préticas culturais observadas nas “sociedades islamizadas”,
e consequentemente, distinguir estas das “sociedades nio islamizadas”
(Ba, 2020). Por conseguinte, a reprodugio deste tipo de anilise levou a
que estudiosos como Jean Durany (apud Ba, 2020) a propor a ideia de
uma “africaniza¢io do Isla” ao invés da “islamizacio 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 hipSteses. Na primeira, poderia
se pensar, junto com o que propde Durany, que os contatos das sociedades
do Oeste africano com o Isla teriam sido movidos pelos costumes locais,
das quais pode se pensar “africaniza¢io do Isla”. Esta hipStese pode reve-
lar a capacidade de resisténcia destas sociedades a influéncia e ingeréncia
do Isld aos seus costumes, ou demonstrar que houve “debates publicos”

¢ Vale ressaltar que ndo encontramos este conceito nos materiais que estamos anali-
sando, mas a forma que ¢ analisada a especificidade do Isla dos fulas nelas converge e
muito com os contetdos do “Isli Negro”.
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e didlogos com os preceitos islimicos antes da conversio. Na segunda
hipétese, parece-nos que a perspectiva colonial defende que “Isla Negro”
fosse um meio encontrado pelos agentes do colonialismo francés para
impor as sociedades africanas a superioridade do Isl,” nesse caso a orto-
doxia islimica, 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 islimica, para que adotassem um estdgio mais
avangado de civilizagio em relagio a qualquer outra da origem africana.
Esta ¢ também a ideia da administragio colonial portuguesa na
Guiné, pois conforme observamos nas fontes analisadas, encontramos
argumentos eurocéntrico (dissimulado e evolucionista) que sustentam
que a profunda “islamiza¢io” das sociedades fulas teria levado estes a
chegarem num grau de civilizagio préximo da dos europeus.

Observando as dindmicas do Isla Fula no contexto colonial

E relevante discutir a histéria da conversio ao Isla dos fulas da
Guiné, em caso especifico de Gabu, associando-a 4 invasio colonial, prin-
cipalmente 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
invasoes militares na Guiné tendo os fulas como seus principais aliados. A

7 Nio significa que os colonizadores quisessem que africanos se convertessem ao Isl,
pois um dos seus objetivos tragados foi de erradicar as tradigbes e costumes africa-
nos, e impor as suas em detrimento de quaisquer outras que marcavam presente no
espago colonial. Portanto, as sociedades nio cristianizadas eram tomadas como alvo
paraimpor nelasa civilizagdo euro-crista, a todo custo. Nesse caso, viam as sociedades
islamizadas como aqueles que ji conhecem uma civilizagio (cultura islimica) dita
“mais avangada”. Sendo assim, a conversio destes ao cristianismo poderia acontecer a
qualquer momento, pois ja tém nogio do que é monoteismo. Entio, manté-los mais
afastados das tradi¢oes africanas ¢ uma estratégia colonial de eliminar a espiritualida-
de africana, o chamado “animismo”, para introduzir o cristianismo. Até certo ponto,
os colonizadores preferiram lidar com o Isli do que com tradigGes africanas.

178



Sociedades Africanas: Religiosidades, Identidades e Conexdes Globais

primeira metade do século XX, como se sabe, foi perfodo que efetivou a
ocupagio colonial em toda Africae, em razio 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 diplomdticas, alianga politica
com a administra¢do colonial para manterem seus poderes politicos.

Esta alianca, a0 que parece, foi benéfica nio apenas para os invaso-
res, mas também foi muito significativa para os fulas e para o Isla, visto que
¢ deste perfodo que veio a ocorrer o enraizamento das conversoes, o Isla se
expandiu para lugares onde nunca tinha chegado antes. A referida expan-
sdo foi em grande parte favorecida pela colonizagio e, conforme salienta
Cardoso (2003), a alianga politica dos fulas com a administragio colonial
portuguesa pode ser entendida e discutida a partir deste ponto. Em outras
palavras, os fulas teriam se aproveitado das politicas da expansio colonial
para introduzir o Isld em todo territério sob administragio colonia?

Por outro lado, foi durante o mesmo perfodo que a maior parte
das fontes escritas sobre enraizamento e difusio do Isld na Guiné foram
produzidas, e a maior parte delas com dados e informagdes que expres-
sam a interagdo dos costumes locais com a religido islimica. Contudo, o
objetivo dos agentes coloniais era de compreender as dindmicas e parti-
cularidades dessa interag¢io para combater a expansio 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 difu-
sio do Isli em toda Africa e conclui que isso terd ocorrido devido aos
“erros da administragdo europeia”. Em sua andlise, podemos constatar
a preocupagio dos colonizadores em relagio a ripida progressio 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 progressio e, se possivel, oferecer elementos para a reconversio
dos fulas ao cristianismo. Em outra perspectiva, tratava-se de um tipo
de agdo observada em toda Africa Ocidental que tinha como propésito
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vigiar as “sociedades islamizadas” para evitar possiveis insurreicoes contra
o regime colonial™.

Outra preocupagio da administragio colonial portuguesa que
pode ser observada no estudo de Gongalves foi a de identificar as socie-
dades que até entdo nio se converteram ou de onde a conversio nio
ganhou uma propor¢ao maior. A ideia, portanto, € estancar 0 processo da
“islamiza¢io” naquelas sociedades, o que equivalia, em partes, restringir
a circulagio (presenca efetiva) dos fulas nas sociedades que ainda nio
conhecem ou que conhecem pouco o Isla. E de salientar que o perfodo
também foi marcado pelas constru¢oes de vias de acesso no interior da
Guiné e de estabelecimento de postos administrativos com representa-
¢oes dos agentes da administragio colonial. Em razio 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 propagagio do
Isla, iniciou observagdes e criticas dos agentes coloniais que demonstravam
suas inquietagdes face & propagacio da fé islimica e a necessidade de afas-
té-la das “sociedades nio islamizadas” para melhor permitir a integragdo
portuguesa, civilizagio euro-cristi, em toda Guiné. Para este fim, o referido
estudo traz em andlise o cendrio que aborda a situagio sdcio religiosa na
Guiné, a qual seu status quo dificultava a implantagio da cultura europeia.

Eis o breve cendrio s6cio religioso da Guiné apresentado por
Gongalves:

a. “animistas propriamente ditos”, observagdes deixadas para
estas sociedades indicavam que suas populagées resistiam a
islamizagdo, apesar da pressio dos fulas para converté-los. E,

7! Partindo da experiéncia da resposta severamente oposta contra invasio colonial dos
estados teocrdticos (revolugio mahdista em Sudio e califado de Sokoto em Norte da Ni-
géria) do século XIX, a Inglaterra e Franga assinaram, depois da conferéncia de Berlim,
um acordo de seguranga que estendia de Aftica de Norte ao resto do continente para
evitar que as sociedades islamizadas se revoltassem contra agentes coloniais (Kane, 2011).
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com inquieta¢do de ver tais resisténcias fracassarem, sugeriu-
-se que a cristianiza¢do fosse uma “regra” para estas socie-
dades, algo que também deve ser convertido em colocar as
mesmas em contraposi¢io com o Isli e com os fulas como
propagadores desta religido;

“animistas poucos islamizados”, constata-se nestas sociedades
uma influéncia limitada do Isl, apesar de considerar efetiva a
sua presenga. Por este motivo, acredita-se que populagdes des-
tas sociedades podem ser integradas com mais facilidade na
esfera da civilizagéo portuguesa. Portanto, evitar islamizagio
total destas sociedades deve ser algo necessério, ndo sé porque
a islamizag¢do delas serd uma barreira contra cristianizagio,
mas também para evitar possiveis choques com “sociedades
islamizadas” que insistiam numa conversio mais profunda
das sociedades designadas de “animistas poucos islamizados™.
Pois, foi através destas sociedades que aconteceu, segundo
salientou Gongalves (1958), o primeiro choque da adminis-
tragio colonial com as “sociedades islamizadas”, tendo em
vista interesses catequistas dos ambos;

“tribos bastantes islamizadas”, nestas sociedades mais de % da
populagio se encontrava “islamizada”. Por sua vez, a adminis-
tragio colonial colocou-se em posi¢io de disputa contra a pro-
pagacio do Isla, de modo que precisam redobrar os esforgos
para se opor a “islamiza¢io” e (re)conduzir estas sociedades a
cristianizagdo. Nesta ocasido, para situar a gravidade dasitua-
¢do e mostrar a preocupagio 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 Islio; tal como fizeram os Beafadas em
obra de uma geragio” (Gongalves, 1957, p. 432);

“tribos quase completamente islamizados” ou sociedades
dos fulas, mandingas e sossos que foram consideradas
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praticamente “islamizadas”, vistos pela administragio colo-
nial como sociedades de dificil integra¢io no processo de
cristianiza¢io. Outrossim, avango da “islamizagio” destas
sociedades enaltece o “fracasso” de uma das politicas colo-
niais mais importantes: seduzir povos africanos a integrarem
a cultura euro-cristi, no caso da Guiné, de um aportuguesa-
mento das sociedades colonizadas. Observa-se, portanto, uma
luta perdida por parte da administragio colonial: “e indigena
islamizado estd perdido para o cristianismo”. Para o efeito
houve lamentagées que demonstram claramente angustia
dos colonizadores face a propagagio do Isla: “em um meio
século de atividade, 1900 a 1950 os maometanos obtiveram
na Guiné mais adesies do que os cristdos obtiveram em cinco
século de evangelizagio” (Gongalves, 1957, p. 436).

Cruze Silva (2014) aponta que a difusdo do Isla no século XX e as
suas a¢des no campo politico gerou grande preocupagio internacional nos
detentores do poder. Ao considerarem os levantes ocorridos no Magreb
contra o regime colonial estabelecido naquela regido, as administragoes
coloniais da Africa Ocidental, principalmente as francesas, comegaram
aver nas “sociedades islamizadas” como potenciais inimigas para imple-
mentagdo de suas politicas de ocupagio (Opoku, 2010). Nesta mesma
ética, a administragio colonial portuguesa viu no Isld uma forga politica
com interesses em assuntos que podem contrariar implementagio das
politicas coloniais: o pan-islamismo, o pan-africanismo e a relagio do Isla
com comunismo (Machaqueiro, 2011). Considerando tudo isso, a prefe-
réncia da administra¢io colonial portuguesa para estabelecer alian¢a com
os chefes fulas pode nio ter sido sé 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 difusio do Isla na Guiné.

Por que tal alianga nio resultou na assimila¢io cultural euro-
-cristd dos fulas? Muitas coisas podem explicar a questio colocada, entre
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as quais o receio dos missiondrios portugueses que evitavam exercer ati-
vidades de catequizagio nas “sociedades islamizadas”.

Os maometanos guineenses tém grande respeito pe-
los missiondrios cristio; nio t¢ém mesmo hesitagio em
mandar os filhos as escolas onde eles lecionam. Mas ao
menor intento de catequese, 20 mais pequeno sinal de
que o espirito da crianga se estd interessada pela religido
dos brancos — logo se ergue uma barreira para isold-lo
e a afastd-lo de tal influéncia. O missiondrio bem sabe
disso e evita distribuir assim a sua atividade pelas dreas

francamente islamizada (Gongalves, 1958, p. 436).

Ao levantar esta questdo, nio pretendemos justificar ou defender
a alianga chefes fula-administragio colonial portuguesa’™. Trata-se na
verdade de dirigir o olhar para além do discurso hegemdnico em volta
deste assunto, segundo o qual a alianga entre chefes das “sociedades isla-
mizadas” na Guiné (fulas e mandingas) teria acontecido “porque estes
grupos étnicos possuem uma estrutura social do tipo vertical, com classes
e poderes separados, em contraposi¢do a estrutura do tipo horizontal
mantida pela vasta maioria dos grupos animistas” (Cardoso, 2003, p. 49).

A afirmagdo acima citada, na nossa opinido, parece tratar de uma
forma simplista os fatores que poderiam ter influenciado a alianga chefes

7> Empregamos este termo para evitar a generalizagio: “grupos étnicos islamizados,
ou de estrutura social vertical se aliaram ao colonialismo”. A “boa relagio” - alian¢a
politica - entre administragio colonial com a lideranga politica nio deve ser entendida
como uma relagio que inclui toda a sociedade, pois nem sempre os cidaddos comuns
cumprem com as ordens impostas pela administragio colonial, independemente das
relagdes ou compromissos dos seus lideres como os colonizadores. Como aconteceu
em localidade de Patchici, onde os cidadidos comuns chegaram a recusar de pagar im-
postos conforme ¢ estabelecido pelo governo colonial, e para manter sua integridade
politica, chefe local, Monjur M’bal6, Landd (termo designado para indicar chefe do
governo ou do Estado na idioma do fula, mas ¢ rotulado de régulo pelos colonizado-
res) de Gabt 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).
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fulas-administra¢io colonial portuguesa ao dar 4 estrutura social uma
condi¢io natural para consumagio da referida alianga. Supondo que
todas as sociedades da Guiné fossem da estrutura social do tipo vertical,
teriam todos se aliado 4 administragio 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 con-
di¢do central a ter influenciado alguns dos seus chefes a aliarem-se com
administragio colonial é fechar espago para analisar o pragmatismo” dos
chefes em questio. “A alianga dos Fuladu™ com os portugueses se deu de
maneira pragmdtica. [...] nunca houve um alinhamento automdtico com
estes” (Brito, 2020, p. 127). Esta seria olhar que deve ser levada em conside-
ragio para discutir a referida alianga, 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 j4 refe-
rimos, tal discurso reproduz em grande medida uma visio 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 perspectiva colonial que coloca
as sociedades fulas e mandingas como “superiores” as “sociedades nio
islamizadas”. Chegaram a comparar as civilizagoes destes as civilizagoes
ocidentais numa concepgio colonial e eurocéntrica que visualiza que
a influéncia islimica levou “sociedades islamizadas” a se distanciarem
cultural e socialmente das outras nio islamizadas: eles seriam “tio

73 [...] os motivos principais da adesdo macica de guineenses negros ao exercito co-
lonial foram mais de ordem material do que ideologica, porque o exercito oferecia
os saldrios mais elevados que um Africano poderia esperar na Guiné (Djalo, 2012,
p-16). Esta conclusio de Tcherno Djalé pode ser verificada nos depoimentos recolhi-
dos pelo Erico Brito, um estudo realizado para dissertagio de mestrado em 2020 em
Gab (ver capitulo 3).

7% Erico Brito referiu ao termo “fulado” para descrever a familia Embal6, estes que
ocuparam cargos dos chamados “régulos” pela administragio colonial portuguesa
nos principais sectores da regido de Gabu.
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adiantados como nds que constituimos os padrdes mais altos da civili-
zagio”, 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 nio islamizadas”. Este argu-
mento teria sido usado pelos colonizadores para justificarem relagoes
mantidas com chefes fulas, visto que o suposto adiantamento civiliza-
cional destes facilitaria as supostas “boas relagdes”.

A mesma concepgdo ¢ preconceituosa e ofensiva em relagio aos
préprios costumes dos fulas, principalmente aqueles anteriores 4 con-
versio ao Isla, as que foram rotulados como “inferiores” e “primitivos”.
Na visdo dos colonizadores, prdticas culturais dos fulas s6 se evolufram
quando entraram em contato com a cultura islimica, percepgao 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 s6 citar estes dois grupos da nossa simpatia” (Brito 1957, p. 150).

Ainda, este mesmo entendimento ¢ muito mais ofensivo e pre-
conceituoso quando descreve, de forma enganosa, que as “sociedades
nio islamizadas” sio “inferiores” em relacio as “islamizadas”. Para os
colonizadores, os primeiros nio tiveram o “mérito” de conseguir uma
evolugdo” social porque nio aceitaram civilizagoes mais avangadas, o Isla,
e muito menos assimilar a civilizagio euro-cristi. Por causa disso, suas tra-
di¢des, organizagio social e cultura material os tornavam naturalmente
“primitivos e nio civilizados”. Por estas razdes, segundo entendimento

7> Nossa questio também ¢ contestar estas ideias que podem ser encontradas repro-
duzidas nos estudos mais recentes realizados pelos proprios pesquisadores Bissau-
-guineenses que, as vezes, relaxam em trabalhar com fontes coloniais. Por exemplo:
Tcherno Djalé reproduz ideia extremamente racista no seu trabalho sem qualquer
contestagio 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 cristianizago assimilacionista lusitana” (2012, p. 22).
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dos colonizadores, dificultaram a coabitagio com as sociedades que na
perspectiva sécio religiosa sio designadas de “animistas”.

Portanto, quando se atribui ao tipo de estrutura social maior ou
menor predisposi¢io de uma sociedade para a aproximagio com a admi-
nistragio colonial portuguesa — através da alianga de alguns dos chefes, no
caso dos fulas, ou do distanciamento, no caso dos balantas — acaba-se por,
intencionalmente ou nio, compactuar com a classificagio imposta pelos
colonizadores aos povos africanos, em especial dos portugueses em relagio
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 pds-colonial. Nio costumamos trazer solugdes para virios pro-
blemas que levantamos no nosso trabalho, mas sentimos a necessidade de
trazé-las nesta questio especifica. Desde o inicio da nossa pesquisa, refleti-
mos seriamente sobre a questio que levantamos a partir da comunicagio 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 interpretagoes enddgenas dos fenémenos que pretendemos
estudar. Neste trabalho em especifico, aceitamos o desafio de abordar a
histéria dos fulas sem deixar a minima margem para a reprodugio indevida
dos conceitos eurocéntricos para interpretar a histéria dos mesmos.

Em relagdo a esta perspectiva metodoldgica e ideoldgica para
interpreta¢io da hist6ria das sociedades africanas, encontramos resposta
para questio do Barry em Macedo (2021), para quem seria preciso “reco-
nhecer a especificidade das sociedades africanas, detectar os elementos
que integram seus processos histéricos, distinguir conceitos, categorias

7¢ Comunicagio apresentada no semindrio “Quelle Histoire pour 'Afrique” sob or-
ganizagio da UNESCO e do CODESRIA em julho de 1989, N'djamena, capital de
Chade. Ao problematizar a questdo da desintegragio politica dos Estados atuais da
Senegimbia (Guiné-Bissau, Guiné Conacry, Gimbia, Mauritinia e Senegal) e sugerir
a uniﬁcagio dos mesmo, Bary coloca dois imperativos para sua proposta: “assumir a
nossa histdria ou refazer a nossa histéria” (Barry, 1990, p. 04).
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mentais e tradi¢des especificas de seus povos” (Macedo, 2021, p. 11)”.
A falta desta perspectiva de andlise da hist6ria das sociedades africanas
explica por que € tdo ficil, comum e abundante ver reprodugdes e per-
manéncias de conceitos eurocéntricos em estudos que se auto-nomeiam
enddgenos. Isso significa que nio foi feito o que rigorosamente deveria
ser feito. O que Pélissier (1989, p. 24) chama de “saneamento historiogrd-
fico”, ou o que Victor Oliveira entende por “desobediéncia epistémica [...]
desconfiar de tudo o que falaram e escreveram sobre a Africa, isso inclui
tanto para escritores europeus como para os africanos” (2021, p. 25).
Voltando ao ponto central da discussdo, vale dizer que nio
somos negligentes a0 ponto de ignorarmos que no espago colonial os
colonizadores preferiram largamente tratar com os lideres mugulma-
nos e que estes (alguns) optaram pela alian¢a como meio de preservar
sua independéncia e soberania’. Isso porque a resisténcia desses lideres
aliados a2 administragdo colonial estavam camufladas 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 afirmagio de Jos¢ Mendes Moreira, atra-
vés do inquérito etnogréfico organizado para implementagio 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: “os negros islamizados sio geralmente pessoas améveis, reco-
nhecendo a seguranga que nossas armas lhes trouxeram; eles nio pensam
sendo em viver em paz, a sombra de nosso poder” (Moreira, 1971, p. 136;
Opuku, 2010, p. 607). Estas observagdes sio enganosas e eurocéntricas,

7”7 Entendemos que, nesta passagem de sua obra, Macedo propde esta perspectiva de
andlise para qualquer pesquisador que tenha interesse em estudar fenémenos das so-
ciedades africanas.

7% Para aprofundar mais sobre este assunto, veja o Cap.1, Volume VII da colegio de
Histdria Geral de Africa: Albert Adu Boahen, “4 Afrz’m diante do desafio colonial”.
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sobretudo na Guiné, onde até a segunda década do século XX, “[...] afor¢a
maior pertencia ao indigena, e a ac¢io das autoridades - que na Coldnia
tinham um poderoso auxiliar nos povos de Gabt - nio podia cimentar-se
nem impor-se por actos de injustica [...]” (Carogo, 1948, p. 173).

Podemos constatar através dessas observagdes enganosas que
algumas posi¢oes das administragées coloniais em relagio as “socieda-
des islamizadas” revelam contradi¢des ou ambiguidades, pois, hd vérias
situagdes em que funciondrios coloniais viram as “sociedades islamiza-
das” como uma ameaga a implementagio de suas politicas, isso fez com
que os colonizadores demorassem para entender o quanto estavam a
servi¢o da difusdo do Isla. Por exemplo, na Guiné, a integragio “direta”
dos fulas na difusio das politicas coloniais facilitaria a difusio do Isla
em todo territdrio, sobretudo nos lugares onde nunca tinha chegado.
Num relatério de construgio de estradas na ilha de Canhabaque que
contou a participa¢io dos fulas, estd indicado o seguinte: “terminada
a abertura das estradas ¢ 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)”.

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:

[...] os mugulmanos opunham-se 4 dominagio
colonial por motivos a0 mesmo tempo religiosos
e politicos. E bem que as administragoes coloniais

7 Vale ressaltar que o documento nio estd completo (s6 estd disponivel uma pdgina
deste relatério), sendo assim, faltam outras informagdes que poderiam ser tteis, mas
esta com certeza nos dd uma certa nogao do pragmatismo dos chefes fulas quanto as
suas aliangas com administragdo colonial portuguesa e de como as politicas de expan-
sdo colonial facilitou a difusdo do Isli na Guiné. (s.d.), Sem Titulo, Fundagio Mério
Soares / C1.6-Secretaria dos Negdcios Indigenas. Acessado em 07 de margo de 2022,
em http://casacomum.org/ cc/visualizador?pasta=10433.023.
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— principalmente a francesa — tivessem conseguido
obter, em parte, 0 apoio mugulmano em seus terri-
t6rios da Africa ocidental, muitos desses mugulma-
nos queriam preservar a pureza do isldo e, portanto,
nio podiam tolerar o fato de serem submetidos a
“infiéis” representados por uma administragio cris-
ta. (Tshibangu; Ajayi & Sanneh, 2010, p. 607).

Hipoteticamente, argumentamos que o Isla praticado pelos
tulas funcionou, de algum modo, como escudo de resisténcia a assimi-
lagio euro-crista®. Contudo, as imagens que temos hoje dos fulas, e
sobretudo em relagio a histdria da sua conversao ao Isla seriam cria¢oes
coloniais. Basta s compreender que o termo “Fula” ¢ fixagio colonial
portuguesa para estabelecer nas sociedades que se auto nomeiam de
“Pullé” (singular) ou “fulbé” (plural) uma imagem estereotipada (nega-
tiva) destes como pessoas de duas personalidades® com “habilidades de
urdir intrigas” (Moreira, 1971, p. 140). As mesmas sociedades sio, na
perspectiva colonial francesa, categorizadas de “Peul”, povos que nio
gostam de trabalhar, principalmente nas planta¢des de algodio (Séez,
2012). Assim, os fulbé foram definidos na época colonial conforme locais
onde se encontram ou conforme cada administragio colonial interpreta

80 Respostas para esta hipdtese estdo sendo desenvolvidas na pesquisa para dissertagio
de mestrado.

81 Em muitos sectores mandingas existe a versio de que o etnénimo Fula deriva do
cardinal dois em lingua mande (que na realidade se pronuncia fula ou fulah), preten-
dendo com isso envolver a ideia de que os antigos Ful-Bé ou Peuls sempre se mostra-
ram 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 chio» logo que aumentaram em ndmero, traindo assim as leis da boa
hospitalidade (Carreira, 1963, p. 6).

%2 Na observagio colonizador de Carogo (1948), os designados “peuls” pelos franceses sio
diferentes dos designados “fulas” pelos portugueses na Guiné, e os primeiros sio mais
adiantados culturalmente que os segundos, em outras palavras, “fulas” da Guiné sdo
“penls”de segunda categoria que migraram das colénias francesas para colonial portuguesa.
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e observa seus aspectos culturais. Estas defini¢des nio passam de cate-
gorizagoes, hierarquizagc’)es e classiﬁcagc‘)es racistas que os colonizadores
usaram contra a unidade das sociedades africanas.

Desta perspectiva 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 diferencas culturais e dividi-los, para que as implementagdes das
politicas coloniais fossem mais eficazes. Em base disso que Vincent Mon-
teil criou o conceito “Isla Negro”, para compreender a particularidade
do Isl praticado na Africaesua intera¢do com os costumes locais, para
marcar, explicar e classificar as sociedades africanas. Nesta dtica colonial
que foi construida a histéria dos fulas.

Insistimos na hipdtese que o Isli serviu para os fulas de Gabu
como um escudo para se protegerem da “dominag¢io” colonial e assi-
mila¢do euro-cristd. Se for o caso, pode-se partir desta hipStese para
argumentar que a resisténcia dos fulas 4 politica colonial verificou-se
num sentido diplomadtico, e fundamentada num pensamento religioso
(islamico). Por esse motivo, resisténcias as politicas coloniais podem
ocorrer baseado na crenga religiosa. A exemplo disso, observamos nas
informagoes 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, 0 “Madio”®, que traria paz naquele contexto, poria
fim s tributagdes impostas pela administragdo colonial e, por fim, guia-
ria todas as mulheres e todos os homens para o caminho da fé islimica.

% Este pode estar a tratar-se do “mahdismo”, crenga de um iminente fim do mundo.
Também funcionou como um anti-colonial, a revolu¢io mahdista mais conhecida
aconteceu no Sudio. £ um movimento religioso e escatolégico do milenarismo isla-
mico cuja crenga reforgou a capacidade de resisténcia dos lideres das sociedades mu-
culmanas na luta contra a invasio colonial (Kane, 2011).
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Com isso podemos observar as dinimicas nas relagoes entre fulas
e invasores portugueses que, se nao forem analisadas com mais profundi-
dade, pode nos levar a repetir o discurso eurocéntrico dos funciondrios
das administra¢des coloniais portuguesa e francesa, as quais ddo a impres-
sio de que a alianga chefes fulas-administra¢io colonial portuguesa equi-
valeria & submisso dos primeiros aos Gltimos. 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 submissio
de um para outro. Observamos na avaliagio de Mendes Moreira (1948)
as dindmicas das relagdes dos chefes fulas com a administragdo colonial
portuguesa: “[...] Mamadu Paté se absteve de hostilizar, aceitando os
factos consumados por nio querer indispdr-se com o governo de Bolama,
ao contrdrio de seu irmio Alfd Bacar Guidili que, apresentado uma falsa
submissdo, nunca deixara de nos hostilizar” (p. 305).

De fato, no espago colonial parecem ter existido interesses de
ambos os lados que facilitaram uma certa coabitagio, ao passo que, nos
finais do século XIX, no inicio do processo da implementagio das forgas
coloniais, quando fulas e mandingas ainda disputavam hegemonia politica
no Kaabu®, as negocia¢des com os invasores portugueses tomavam um
rumo mais hostil. Naquela situagio, estes invasores ndo demonstraram
capacidade politica e militar para estabelecer aliangas com as chefias locais
daquela época. As relagdes dos nativos com invasores tinham outra carac-
teristica. 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 Ultra-
mar de Portugal, reclama que, na Guiné, tudo estaria por ser feito, pois:

% Referimo-nos aqui ao antigo Estado de Mandinga que depois ficou sob hegemonia
dos fulas como consequéncia da batalha de Kansala. Foi um espago geogrifico de
grande influéncia cultural e politica que integrava o territério da Grande Senegim-
bia. Consideramos importante conhecer as dinimicas culturais e sociais do espago do
Kaabu para compreender a islamizagio dos fulas, pois, ali criou-se novas formas de
interpretagdo proprias do Isla.
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ali hd a acrescentar tudo o mais, as dificuldades
que nascem do immediato contacto de um gentio
barbaro e indomito que raramente estd em com-
pleta paz, e que muitas vezes abusa da nossa da
nossa falta de for¢a na Senegimbia portugue-
za. Nio devemos iludir nos cerca das condigoes
do nosso dominio na Guiné; e para isso basta ler
os tltimos documentos officiaes que sobre assun-
to se suplicaram (Corvo, 1883, p. 49, grifo nosso).

Situagbes como essa se verificaram quase em toda Africano século
XIX, nas regides onde os invasores tentaram ocupar. Todavia, a situagdo
comegou a inverter nas tltimas décadas do século XIX, com a revolugio
industrial na Europa que resultou na inven¢io de metralhadoras, os inva-
sores usaram estas armas para reprimir as forgas de defesa dos africanos
que opunham a invasio. Por esta razao, alguns lideres africanos mudaram
suas estratégias de luta para defenderem suas soberanias e os seus territ6-
rios, 0 que nio significa se submeter. Isso na verdade colocou os africanos
em “desvantagem”, entdo a estratégia de resistir militarmente foi trocada
pelas estratégias de aliangas, replicamos: nio foi exatamente “submissio”
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 invasio colonial nio foi apenas uma “dominag¢io” hegemo-
nica dos europeus sobre os africanos, em algumas situagdes os africanos
tomaram iniciativas préprias nio sé para se contrapor as politicas colo-
niais, mas também para impor seus interesses naquele contexto. Por
isso, afirmamos que as dindmicas das relagoes dos chefes fulas com os
portugueses dependiam dos interesses dos ambos, o que significa que
os fulas usaram administragdo colonial para desenvolverem atividades
vinculadas a difusio do Isla. Por outro lado, os portugueses tiveram que
aceitar certos costumes locais para ganhar simpatia da sociedade e dos
chefes fulas para difusio das politicas coloniais.
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Nesta relagio de interesses de ambos os lados que, Sarmento
Rodrigues, “[...] pela aten¢io que dedicou aos maometanos, ficou
conhecido pela designagio 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 infor-
mar. 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¢ao de nome ou
de qualquer qualitativo nesta situa¢do em especial nio significa sé um
simples elemento de identifica¢do a pessoa supostamente afetuosa, pode
demonstrar, sobretudo, as mutagoes (assimilagio) que esta pessoa pode
sofrer durante sua integra¢gio numa determinada sociedade.

Diferentemente de Duarte Silva, percebemos que a atribui¢io
de nome “Mamadu” ao governador Sarmento Rodrigues nio teria sido
resultado de uma governagio “tolerante” e “conciliadora” que este supos-
tamente prestou na Guiné, e pela suposta atengio 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¢do de nome a um estrangeiro ¢é dada quando este individuo
assimila e mostra respeito aos costumes da sociedade que o “acolhe”.
Entio, nio significa que Sarmento Rodrigues foi tolerante aos fulas,
ele seria na sociedade dos fulas um “lobo em pele de cordeiro”. Basta s6
compreender sua posi¢io em relagio a difusio do Isla e das “sociedades
islamizadas”. Afinal, um invasor (colonizador) nunca teve boas intengdes
para as populacdes colonizadas. E importante ressaltar isso.

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

Evidentemente que, se por um lado isto revela
uma bizarra capacidade de adaptagio por parte
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dos europeus, pelo outro, tais acontecimentos nio
podem considerar-se préprios de uma colonizagio
civilizadora, uma vez que se d4, precisamente uma
assimilagdo ao contrério, isto ¢, aquilo a que em
sentido genérico se dado o nome de cafrealizagio,
mas poderia designar—se, mais corretamente, neste
caso, por africanizagio (Gongalves, 1957, p. 438).

Suspeitamos que Sarmento Rodrigues teria aceitado ou adotado
nome de “Mamadu” como uma estratégia para ganhar uma certa simpa-
tia dos chefes fulas e, assim cumprir com um dos objetivos tragado da sua
“governa¢io”, manutengio de alianga com “sociedades islamizadas” (Silva,
2010, p. 39). Esta estratégia demonstra que a administragio colonial por-
tuguesa se curvou, em virias ocasides, perante os costumes locais para a
implementagio da politica colonial. Em suma, aceitar ou adotar o nome de
“Mamadu” seria uma tentativa de manipular a confianga da sociedade fula.

Consideracaes finais

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

Esta preocupagio com as mudangas nio deve nos levar a deixar
de considerar a resisténcia dos fulas construida a partir das referidas
relagdes (contatos com europeus e o Isl). Portanto, nio queremos
repetir o erro apontado por Mudimbe, de dar “[...] énfase excessiva
sobre procedimentos externos, tais como influéncias religiosas e
antropoldgicas” para analisar os fendmenos originais das sociedades
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africanas (2013, p. 10). Ao estudar a forma pela qual a sociedade fula
interpreta os preceitos islamicos, pretendemos seguir as recomendagées
deste fil6sofo congolés, de modo a evitar compreender os seus processos
de transformagio social como fizeram diversos autores ocidentais e bis-
sau-guineenses que usam categorias de andlise e sistemas conceptuais
dependentes de uma ordem epistemolégica ocidental ou arabo-islimica
para analisar fenémenos que sio “originalmente” fulas.

Esta observagio estd sendo levada em consideragio aqui como
forma de examinar o impacto da ingeréncia do Isla nas institui¢oes étnicas
e de parentescos dos fulas da Guiné e como mecanismo para analisar, de
dentro para fora, as intera¢des entre costumes dos fulas e preceitos islimi-
cos. Isso porque, nas sociedades dos fulas, é possivel verificar as influéncias
exdgenas de origem religiosa (Isld), daqueles que os seus letrados procura-
ram se entender e se relacionar através das epistemologias “drabo-islimi-
cas” ao ponto de se fundamentarem que os fulas teriam a mesma origem
que o0s drabes, algo que, na nossa opiniao, pode tornar inconcebiveis seus
pensamentos (saberes ancestrais) e suas racionalidades tradicionais.

Por outro lado, supomos que algumas interpretagdes sobre as socie-
dades dos fulas feitas pelos colonizadores foram em larga medida motivadas
pela influéncia do Isla, visto que os colonizadores, principalmente os por-
tugueses, procuram entender os fulas essencialmente a partir da interagio
que estes mantém com o Isla. Estas concepgodes criaram uma ideia geral de
que os fulas sio originalmente mugulmanos, porque os estudos coloniais
essencializam a “islamiza¢io” 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 islimicos. Por
conseguinte, ver um fula nio-mugulmano passou a ser algo estranho ou
surpreendente, quando, na realidade, se sabe que os fulas que se encontram
hoje na Guiné-Bissau se conveteram nos finais do século XIX®.

% Lembramos que em 2019, na VI Semana Universitdria, estdvamos apresentando um
poster em que assunto era o processo da difusio do Isla na Guiné na segunda metade
do século XIX. Neste sentido tinhamos que falar do processo histérico da islamizagio
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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 considera¢do o contexto colonial, nio acolhemos
aideia de que os fulas estivessem completamente presos ao Isld. Assim,
evitamos cair em interpretagdes enganosas como a de Silva (1953), para
quem a “ideia religiosa domina completamente a vida dos fulas”. A exclu-
sio 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 civilizagdo euro-crista,
embora parece que o Isli foi dado mais énfase. A ideia central deve ser
uma forma de preservar seus costumes ja que este se interage com o Isla.
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do seu pai por nio ter manifestado vontade de ser mugulmano.
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ENTRE O LOCAL E O “GLOBAL"- CONTINUIDADES E DESCONTINUIDADES
DO ISLAO NA SENEGAMBIA

Between the Local and the “Global” - Continuities and Discontinuities of
Islam in Senegambia

Eduardo Costa Dias®’

RESUMO

Na década de 1970, na Senegidmbia, como na generalidade das regioes islamizadas
da Africa subsaariana, o Islio que ainda no inicio dos anos 1960 se apresentava,
no essencial, com o mesmo modus faciendi - local, étnico, em gradagoes 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
relagdes entre as suas virias 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 lideranga das comunidades mugulmanas
senegambianas, estabelecer os pontos de contacto e de confrontagio entre estes dois
“tipos” de organizagdes religiosas mugulmanas, vide entre estas duas concepgoes
de Isldo. Trata-se, do meu ponto de vista, de uma diligéncia ttil. Por um lado, ndo
s6 porque, a par do enorme peso das confrarias na Senegdmbia, os movimentos de
da’wa atravessam actualmente uma fase de, em termos relativos, grande crescimento
na regiio, como também a pujanga relativa de cada um atesta o fenémeno indesmen-
tivel da revivificagio do Islio senegambiano desde os anos setenta do século XX;

¥ Doutor em Antropologia Social, Professor jubilado do ISCTE - Instituto Universi-
tério de Lisboa, Investigador independente. Tem desenvolvido trabalhos sobre Epis-
temologia das ciéncias sociais, Desigualdades sociais e identidades sociais e, no con-
texto africano, sobre a Questdo fundidria, o Estado, as Relagbes entre os dignitdrios
mugculmanos e o Estado, a Transmissdo de saberes nas sociedades mugulmanas africa-
nas, a natureza das Forcas Armadas em Africa e, mais recentemente, sobre a “Geopo-
litica” dos tréficos e rebelides na regido do Saara - Sahel e do Noroeste africano.
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por outro, como procuro demonstrar neste artigo, muito embora existam algumas
“passerelles” entre os dois tipos de organizagio, os seus confrontos reenviam nio sé
para diferengas significativas de programas e de “modos de fazer”, como de caminhos
a seguir para uma maior integragio das comunidades mugulmanas na Umma.

Palavras-chave: Senegimbia; Confrarias; Da’wa; Arabizagio; 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 faciend: - 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 compo-
nents. 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 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 pheno-
menon 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; Dawa, Arabization; Umma.

A Senegimbia® tal e qual se vem apresentando desde o século
XIX, apesar da permanéncia, sobretudo na Guiné-Bissau, de

8 A Senegimbia ¢ entendida aqui no sentido de Senegimbia “Hist6rica” e ndo no
restritivo que, em 1981, tomou a efémera unido poh’tica, entre o Senegal e a Gimbia
ou no que teve no século XVIII, durante a Guerra dos Sete Anos, em que designava
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importantes nicleos de populagdes nio mugulmanas e muito embora
nio tenha sido nos séculos mais recuados o tnico dos pilares em que
se edificou, “compagina-se” com o papel do Isldo teve e tem na regido:
um papel incontornével nas “formatagdes” politicas, sociais e culturais,
numas zonas jd nos séculos XVII e XVIII, noutras, verdadeiramente,
s6 a partir de meados do século XIX.%

No tempo, o Islio expandiu-se na Senegimbia lentamente ¢, de
forma desigual, a partir dos séculos XIII-XIV do Maghreb em direc¢io
asul, seguindo as rotas do comércio saariano-saheliano e desde os sécu-
los XVII-XVIII também do Fouta Djalon e em direc¢do a regides mais
préximas do Oceano Atlintico. Em vérias zonas da Senegimbia, casos,
por exemplo, do que sdo hoje a provincia senegalesa da Casamansa e a
Guiné-Bissau, sé podemos falar de presenga significativa do islio 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 relagc’)es continuadas com organizagoes

o reagrupamento, sob tutela da Gra-Bretanha, das possessoes francesas do Senegal e
dainglesa da Gimbia. A Senegimbia situa-se na regido oeste-africana, estende-se, nas
verses “maximalistas”, do rio Senegal ao rio Pongo, na Guiné-Conakry, e mesmo ao
rio Kolente, na Serra Leoa, e do Atlintico até ao Bambouk e aos contrafortes ociden-
tais do Fouta Djalon e foi edificada desde bem antes da efectiva ocupagio territorial
colonial, por multiplas convergéncias histéricas e por sucessivas “urdiduras” politicas,
sociais, culturais e religiosas. Nas versoes “minimalistas”, a Senegimbia é delimitada
anorte pelo Rio Senegal, a leste pelo seu afluente Falamé e a sul, pela bacia hidrografi-
ca do Cacine. Sobre o conceito de Senegimbia, ver Dias e Horta (2007).

% Na actualidade, dos trés paises que na totalidade se incluem na Senegdmbia - Sene-
gal, Gimbia e Guiné-Bissau - a percentagem de mugulmanos ¢ respectivamente de
92-94%, 93-95% e 48-50%. No Mali e na Guiné-Conakry, paises em parte incluidos
na versio maior da Senegdmbia histérica, a percentagem de mugulmanos ¢ respecti-
vamente de 92-94% e de 88-90%.

* Sobre a expansdo do Islio na Senegimbia, ver, entre outros, Barry (1988) e Mota (2020).
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mugulmanas de outros paises, caso, por exemplo, das relagdes tecidas com
estruturas confraridticas na Mauritinia, em Marrocos e na Argélia .

Porém, o desfasamento no tempo da expansio do isldo e as dife-
rentes formas que as “campanhas” de islamiza¢io foram adquirindo ao
longo dos séculos fez com que, também do ponto de vista da “visibili-
dade” e daimportincia relativa das diversas formas organizativas, existam
diferencas [algumas significativas] nas diferentes zonas da Senegimbia.

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 configuragio das formas
de relacionamento entre Estado, Sociedade e Islio

No Senegal, a0 contririo de todas as outras zonas da Senegimbia,
o islio dominante ¢ de cariz “confraridtico” e, desde o 3¢ quartel do
século XIX, as confrarias foram e, em larga medida ainda o sdo, parcei-
ros incontornéveis do Estado, primeiro do Estado Colonial e mais tarde
do pés-colonial; nos outros paises, embora as confrarias tenham presenca
assinaldvel, nio sio a face dominante do islio, nem desempenham papeis
politicos desde hd tanto tempo e tdo importantes como no Senegal.

Transformagoes, turbuléncias, confrontos no Islao senegambiano

Na década de 1970, na Senegdmbia, como na generalidade das
regides islamizadas da Africa subsaariana, o islio que ainda no inicio dos
anos 1960 se apresentava, no essencial, com os mesmos modi faciendi
- local, étnico, em gradagdes diferentes confraridtico - que tinha entre
finais do século XIX e a II Guerra Mundial, entrou num periodo de
grandes transformagdes e de turbuléncias nas relagdes entre as suas vdrias
componentes, que, a falta de melhores termos, podemos chamar de
“aceleragdo da arabiza¢do” ou, de forma mais realista, de “desapertar da
‘amarra’ identitdria e localista” do Islio senegambiano.

Algumas destas transformagoes sao de tal forma significativas
que as antigas e até entdo correntes grelhas de anilise do Isldo na Sene-
gimbia revelaram-se jd por volta de finais dos anos 1980, [em parte]
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desadequadas para dar conta das novas facetas religiosas, sociais, politicas
e culturais que o isldo tinha progressivamente vindo a assumir na regiio
desde o inicio da década de 1970.

Com efeito, na Senegimbia, para além do aumento, em ter-
mos absolutos e relativos, do numero de mugulmanos, do significativo
retorno as prdticas religiosas das populagoes urbana,” e da multiplica-
¢do do nimero de mesquitas, de escolas mugulmanas “modernas”,” de
peregrinagdes a Meca e de publicagc’)es doutrindrias assiste-se a presenga
crescente desde os anos 1970, no terreno, de novas organizagdes isla-
micas ou de sua inspiragao 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 praticas
“nio-mugulmanas” dos dignitdrios das confrarias e dos responsiveis das
pequenas mesquitas rurais e de bairro, conhecidos na regiio, respecti-
vamente, pelos termos genéricos de marabouts e de almamis (imis).”

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

’! Sobre este assunto, ver exemplos em em Saint-Lary, Samson e Amiotte-Suchet (2011).
’2 Conhecidas popularmente como madrassas arabi ou, na linguagem de muitos
dos seus promotores, como escolas drabo-mugulmanas, 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 transformagoes contemporaneas do Islio
na Senegimbia, ver, por exemplo, Dias (2005) e Wright (2012).

” A questio da “localidade” do Islio na Senegimbia 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 Islio’, em Dias (2005a).
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De facto, aos tradicionais imas das pequenas mesquitas rurais e
de bairro e aos “cldssicos” marabouts das confrarias que continuam a ser
na Senegimbia largamente maioritdrios, tém-se juntando, em niimero
crescente, NOVOs agentes religiosos, na sua maioria arabizantes, como sio
os casos, por exemplo, dos localmente chamados novos #/émas,’* dos
jovens marabouts arabizantes das confrarias e, sobretudo, dos cada vez mais
incontorndveis duat (singular, da’yha), os “missiondrios” africanos e nio
africanos da nebulosa de movimentos de reforma do isldo de inspiragio
arabéfona, genericamente designados movimentos de da’wa, literalmente,

» /e

[movimentos de] “chamada”/“convite” ao [“verdadeiro”] Islio.”

** Os chamados novos #lémas, do ponto de vista das fungées ou dos tipos de saber, nio
se distinguem dos das décadas anteriores. Como os do passado sio tedlogos e eruditos
que utilizam o drabe como lingua de trabalho, que se especializaram em direito mugul-
mano e que se dedicam sobretudo 4 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 #/émas formados antes dos anos
1970 estudou em centros localizados na regido ou no Norte de Africa €, com poucas
excepgoes, fazia parte do, 2 falta melhor termo, aparelho das confrarias; os novos #/émas,
formam-se predominantemente em universidades e centros islimicos do Médio-Oriente
e do Paquistio e, do ponto de vista de filiago ideoldgica e doutrindria, o leque de per-
tengas, ¢ muito mais amplo. Embora os ligados as confrarias sejam na actualidade ainda
majoritdrios, em crescendo os novos grupos, de da’wa e nio sé, tém os seus préprios
ulémas. Sobre os novos ulémas ver quadro de andlise, por exemplo, em Ba (2012).

% “Da‘wah or Dawah (Arabic: & s=2) usually denotes the preaching of Islam. Da‘wah liu
terally means “issuing a summons” or “making an invitation”, being the active parti-
ciple of a verb meaning variously “to summon” or “to invite” (whose triconsonantal
rootis & ¢ ). A Muslim who practices da‘wah, either as a religious worker or in a vo-
lunteer community effort, is called a da, plural du‘at. A dais thus a person who in;
vites 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 cen-
ters 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/).
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Estes ltimos, por exemplo, nio s sio portadores de programas
e projectos proseliticos respaldados em interpretagdes e modi operandi
religiosos, por norma, situados no mundo drabe central, como ainda ao
arrepio das tradi¢oes locais do Isldo de transmissio da mensagem religiosa
que privilegia a transmissdo do mestre ao discipulo, fazem-na na base, 2
falta de melhor termo, da repeti¢io impessoal de exempla e hagiografias
correntes no Médio-Oriente, uns e outras apresentados como “verdadei-
ramente mugulmanos”.” Muitas destas prédicas sio 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 duat dos grupos de da’wa acres-
centam o “enquadramento férreo” das sociabilidades dos aderentes e
usam, a par da referida “boa palavra”, a distribui¢do de bens e servigos
obtidos a partir de fundos colectados, na sua esmagadora maioria, nos
paises drabes (Ardbia Saudita, Koweit, EAU, etc.), como instrumentos
de captagio de novos aderentes.

A presenca de fundos e de organizagdes de cariz religioso e cari-
tativo drabes - uma realidade incontorndvel na Senegimbia como por
toda a Africa subsaariana islamizada,” representa, a par de um maijor
“desvelo solidrio” do mundo mugulmano central para com os mugul-
manos africanos, uma reorientagio das relagées de paises como a Arébia
Saudita com Africa, notéria jd no inicio da década de 1980.”

*® Sobre as formas e os condicionamentos de implementagio do da’wa ver discussio
em Janjar (2013).

7 “A Pinverse de la personnalisation des rapports maitres-disciples « traditionnels »,
on assistel'inverse de la personnalisation des rapports maitres-disciples « traditionnels
», on assiste 4 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 prédi-
cateurs qui sexpriment dans les langues nationales ” (Grégoire e Schmitz, 2000, p. 14).
% Sobre as organizagdes mugulmanas de cardcter caritativo na Africa subsaariana isla-
mizada, ver, por exemplo, Weiss (2020)

> A reorientagdo das relagées da Ardbia Saudita (e de outros paises produtores de
petrdleo da Srbita saudita ) com os paises africanos ¢, no plano dos factos, uma das
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Todavia, ndo sé o relacionamento entre o Islio senegambiano e os
paises drabes ndo tem sido isento de multiplas ambiguidades, como ainda,
em alguns casos, paradoxalmente, o actual processo de transformagdes tem
asua sede primordial, como veremos com o exemplo dos jovens marabouts
arabizantes das confrarias, com a prépria dinimica interna de componen-
tes locais do Isldo e insere-se na sequéncia de outros ocorridos no passado,
incluindo quanto a sua dimensio relagio entre islamizagio e arabizagio.

Este processo de transformagdes, corresponde, em larga medida, a
uma nova tentativa de passagem  pratica do Jeitmotiv recorrente em todos
os anteriores processos: tornar o drabe na lingua cultual e de ensino do
Islao senegambiano, tomar a dita cultura religiosa mugulmana drabe como
modelo para o “verdadeiro” mugulmano africano, no caso senegambiano.

Alids, no passado, apesar do seu “localismo religioso”, o Islao
na Senegimbia 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 eno Egipto.

Na realidade, o Islio na regido onde se insere a Senegimbia,
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 islamizagio versus arabiza¢io: um
longo momento, nos séculos XVI e XVII caracterizado pela forma-
¢do dos grandes impérios sudaneses islamizados e pela multiplicagio de
pequenos nicleos mugulmanos ao longo dos eixos comerciais saaria-
no-sahelianos; um segundo grande momento, entre o século XVIIIe
meados do XIX, caracterizado pelo alargamento das dreas islamizadas
em direc¢io ao litoral, pelas revolug¢oes islimicas, pelos jibdds contra os
chefes e populagdes recalcitrantes e, jd no inicio do século XIX, pelo
estabelecimento das confrarias; um terceiro, entre o terceiro quartel do
século XIX e a I2 Guerra Mundial, concomitante com o assentamento
da dominagio territorial colonial, de répido alastramento do Islio e, em
virias zonas do oeste africano, pelo refor¢o do peso religioso e politico

consequéncias da Guerra do Kippour em 1973 (Dozon e Holder, 2018: 18-21).
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das confrarias e pela maior circulagio 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 Senegimbia, a T7djaniyya via Marrocos, a
Qadiriyya via Argélia; foi também no Norte de Africae no Egipto, por
exemplo, que a larga maioria dos mais importantes #/émas e eruditos
se formou desde o século XIX e até aos anos 1960.

E também nesta tltima época que as confrarias na Senegimbia
e um pouco por todo o oeste africano se tornam a face se nio sempre
em todo o lado mais visfvel pelo menos a mais estruturada do Isldo,'” e
que este atinge na regido o auge dasua expansio territorial.

De facto, neste tltimo aspecto, as fronteiras geograficas do Islio na
Senegﬁmbia e no oeste africano nos nossos dias sio sensivelmente as mesmas
com que se apresentava nas vésperas da I Guerra Mundial. O aumento nas
ultimas décadas do nimero de mugulmanos nio se deve a um significativo
alargamento da “fronteira geografica”, mas sim ao facto de no interior dessas
“fronteiras” um niimero significativo de populagdes se ter convertido ao Isldo.

Na Senegimbia, o aumento significativo nas tltimas décadas do
namero de mugulmanos confirma o fenémeno indesmentivel da revi-
vificagio do Isldo 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 islio
senegambiano desde os anos setenta do século XX.

Neste ultimo caso, como veremos, também tempos turbuléncias
e confrontos sobretudo entre duas concepgdes de islio — confrarias, gru-
pos de da’wa,"* que, apesar de algumas convergéncias ticitas no terreno,

1% Sobre a expansio das confrarias mugulmanas na Senegdmbia e, em geral, no oeste
africano, ver casos em Robinson e Triaud (1997).

1% Nos anos 1970 e 1980, quase em simultineo com os grupos reclamando-se do
da’wa, comegaram-se instalar-se na Senegdmbia novos grupos protagonistas de
outras concepgdes do Isldo. Foi o caso, por exemplo, de vdrios grupos inscritos na
“movida” radical salafista ou, do primeiro de todos a instalar-se nos anos 1970, o
movimento Ahmadiyya que embora se reivindicado do da’wa nunca foi pelos outros
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reenviam nio sé para diferengas significativas de programas e de “modos
de fazer”, como de caminhos a seguir para uma maior integragio das
comunidades mugulmanas senegambianas na Umma — paradoxalmente,
uma comunidade largamente imaginada e, quanto a “fronteiras”, desde
sempre de geometria varidvel.'*

Neste ultimo aspecto, as confrarias mugulmanas propondo uma
maior integra¢do na Umma sem abdicagio do fundo cultural étnico e
local e sobretudo do cultual suf e do esquema organizativo que dele
decorre e os grupos de da’wa fazendo da “des-etniza¢io” do Islio sene-
gambiano e do “fazer tal e qual como os “drabes” as condi¢des primeiras
para a integragdo efectiva.

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

As confrarias mugulmanas (zurug; singular: tariga [“a via”])
fazem parte do universo de manifestagdes misticas colectivas do Islao
e 530, de forma estruturada, a mais antiga e importante expressio de
espiritualidade mugulmana, o sufismo.

O sufismo, que se caracteriza globalmente pela interpretagio
contemplativa do Isldo, pelo caricter inicidtico do acesso ao conheci-
mento religioso, pela grande importincia atribuida aos dons ditos sobre-
naturais dos fundadores das confrarias (baraka'**) e dos seus sucessores

grupos tomado como tal. Ver uma tentativa de “arrumagio” destes grupos em Ba
(2012) e em OAR (2017).

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

1% Apesar das diferengas - estrutura, funcionamento, ideologia, peso relativo, expan-
s3o geogrifica — entre as vdrias confrarias serem bastantes e da sua constatagdo ¢ and-
lise incontorndveis para elucidagio de um ndmero sem fim de matérias, neste artigo
as confrarias so tratadas do ponto de vista heurfstico como um todo.

1% “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 charisma-
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e por prdticas de cariz sincrético, estd hoje, por intermédio de maltiplas
confrarias, espalhado por todo o mundo mugulmano.

Todavia, embora mantenham o cunho inicidtico e mistico caracteris-
tico do sufismo, muitas dessas confrarias atribufram-se, a0 longo dos tempos,
de capacidades de intervengio econdmica, social e politica nio negligencid-
veis, como € o caso da maioria das actualmente presentes na Senegﬁmbia.

De facto, para além do papel proeminente que tiveram na expansio
do Isldo e na sua “adaptagio” 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 Senegimbia estiveram, por exemplo, nos séculos
XVIII e XIX, na origem de algumas importantes teocracias mugulmanas
e, durante algumas décadas, na primeira linha de combate 4 conquista
colonial; desde finais do século XIX, os dirigentes das confrarias tor-
naram-se, em inimeros casos, nos principais intermedidrios entre as
populagdes mugulmanas 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 a0 Estado Colo-
nial e, ao herdeiro deste, o Estado Pés-colonial.!®

Na verdade, no caso Senegal, a sua histéria politica foi, desde
meados do século XIX, em grande parte, construindo-se por referéncia

tique, dont le tombeau devient lieu de pelerinage, est réputée détenir et transmettre
la baraka , une « bénédiction » d’origine divine qui confere 4 son détenteur, et  ses suc-
cesseurs, 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 lautre extréme, a des courants littéralistes,
attachés 2 la lettre pure du Coran et de la Sunna et qui voient dans ces enseignements
soufis des dérives idolatriques étrangeres a Pislam authentique. Les Wahhabites saou-
diens représentent le mieux cette tendance opposée” (Triaud, 2010, p. 831).

19 Sobre 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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aos fluxos e refluxos das relagoes tecidas pelo Estado com as confrarias
mugulmanas e os marabouts'* sio hoje, como no passado colonial, uma
referéncia essencial no jogo politico.

Os marabouts, a par de outros dignitdrios do Isldo local, seja
através do seu exemplo moral e intelectual, seja por intermédio das ind-
meras redes de interesses que polarizam, s30, em intmeras circunstancias,
vistos pelo Estado como parceiros eficazes e indispensdveis de ligagdo
com as populagdes e pelos partidos politicos, sobretudo no Senegal,
desde hd virias décadas, sob a batuta ou nio do ndiguel," vistos como
incontorndveis agentes eleitorais.'"

De entre as vdrias confrarias actualmente presentes na Senegim-
bia, trés — Mouridiyya, Qadiriyya, Tijaniyya, destacam-se pelo nimero
de membros e pela importincia religiosa, econémico-social e politica que
desde o século XIX foram adquirindo. Qualquer uma delas “reagrupa”
majoritariamente membros do, no sentido largo do termo, mesmo grupo

1% O termo marabout designa, no contexto senegambiano, duas realidades formal-
mente diferentes. Por um lado, designa de uma forma genérica desde o tempo colo-
nial, 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 & geomancia e outras “praticas mdgicas”. De hd muito condenadas pelos
defensores do “verdadeiro Islio”, estas priticas gozam de grande popularidade na
Senegimbia, mesmo entre populagées ndo mugulmanas. Sobre o lugar e importincia
da geomancia no Islio em Africa ver, por exemplo, Brenner (1985; 2000).

170 quadro das relagdes, nas confrarias, entre marabouts e discipulos é regido por
um conjunto de disposi¢oes conhecido como 7jebullu (“submissio”) — um conjunto
de disposi¢es que, entre outras, impde o respeito pelas recomendagdes do mara-
bout (ndiguel. Entre o inicio dos anos 1960 e o inicio do século XXI, o ndiguel - pala-
vra wolof que significa literalmente ordem - foi abundantemente utilizado pelos 7a-
rabouts para dar indicagoes de voto aos seus discipulos (geralmente voto no partido
do poder). Ver, por exemplo, em Beck (2001) e em Audrain (2004) apontamentos
sobre a contestagio de indicagtes de votos feitas por marabouts.

1% “Le contrat social sénégalais repose sur une relation triptyque entre les politiciens au
pouwvoir, les marabouts et la population taalibe. En échange de biens et services de I'Frat,
les marabouts énoncent des ndigél électoraux orientant le vote de leurs taalibe, qui, en
échange, regoivent les bienfaits spirituels et matériels de leur part” (Audrain, 2004:101).
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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
varios ramos mais ou menos rivais, s1o estruturas hierarquizadas nas
quais a relagdo genealdgica com o fundador da confraria ou do ramo
opera como elemento central na colocagio dos individuos no topo da
cadeia de dependéncias. A maioria dos mais importantes marabouts,
hoje como no passado, sio descendentes (bioldgicos, espirituais)'®” dos
fundadores das confrarias ou dos seus ramos locais e assentam a sua
dominagio 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 transmissio de autoridade espiritual e intelec-
tual iniciada pelo fundador e controlada pelos seus sucessores (silszla).

Alids, a forga deste islio confraridtico, advém em grande parte
das relagbes muito personalizadas entre os marabouts e os taalibe e da
relagdo de submissio destes em relagio aos primeiros, plasmada pelo
conjunto de disposi¢oes do nzjibellu.

Uma relagio que é quotidianamente avivada, por exemplo,
pela recita¢do, em momentos precisos do dia, de um certo nimero de
versiculos do alcordo e de oragdes especificos a cada confraria (wird) e
ciclicamente reavivada nos momentos de celebragio colectiva das festas

19 No interior das confrarias, em conjunturas e situagdes precisas, ocorrem por vezes,
manipulagdes simbdlicas do parentesco que tornam as filiagoes biolgicas secunddrias em
relagio as espirituais. [A primeira das formas de manipulagio simbdlica do parentesco €]
“la substitution du maitre (ceerno en pulaar) - enseignant coranique puis cheikh al-tar-
qgiya- au pere biologique qui lui confie son enfant en vue de son apprentissage coranique.
A travers le long parcours de ["apprentissage et de I"initiation, le maitre opere une sorte
de procréation spirituelle du disciple, ot la femme est absente, et qui est symbolisée par
le souffle ou la salive. La seconde, qui concerne ["alliance et peut se penser en continuité
avec la premigre, est la transmission de la baraka du guide spirituel, ou shaykh al-tarqiya, a
son disciple préféré 3 qui il donne sa fille en mariage. Dans ce cas, "alliance supplante la fi-
liation 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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religiosas do calenddrio mugulmano ou das datas comemorativas das
confrarias que rednem nas zawrya (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
simbdlicos e sucessivas benesses materiais prodigalizados pela adminis-
tracdes coloniais aos marabouts''! e por estes, em parte, redistribuidos aos
seus taalibe. Reconhecimentos e benesses diferentes conforme a épocae
o local é certo mas, quanto a sua l6gica idénticos tanto no passado, como,
apesar das mudangas sécio-politicas decorrentes das independéncias e
da progressiva urbanizagio, na actualidade.

Confrarias, Reconversao econdmica, alteragoes de perfil dos taalibe,
marabouts arabizantes

A extensio do controlo “territorial” das confrarias as cidades e
as comunidades na didspora e a reconversio econémica dos marabouts
s30 nos tempos mais recentes a prova do vigor das confrarias no Senegal
e nos restantes paises senegambianos.

Com efeito, no que toca, por exemplo, 3 actividade econémica
dos principais membros das confrarias hoje em dia pouco tem a ver no
que toca as fontes de rendimento com a situagio descrita, nos anos 1960,
para a Mouridiyya, por Samir Amin.'"?

1% Sobre a organizagio e funcionamento nos diferentes niveis das confrarias no Sene-
gal e, em geral, na Senegimbia, ver descri¢do exaustiva em Wane (2010).

" “Notabilizagio” dos marabouts, descriminagio positiva dos marabouts no que
toca a atribui¢tes de bolsas pelas administragoes coloniais para a peregrinagio a Meca,
derrogagoes casuisticas aos quadros juridicos que regulam a vida das populagtes afri-
canas, concessio de grandes extensoes de terras para cultivo de amendoim aos digni-
térios das confrarias, garantia de pregos e de escoamento da totalidade da produgio
de amendoim, pautas fiscais vantajosas etc., etc.

112 “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
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Hoje, nio sé a agricultura nio ¢ de longe nem de perto a
principal de rendimentos das confrarias como muitos dos membros dos
establishments das confrarias sio grandes empresdrios, alguns mesmo
empresirios internacionais e milhares e milhares de zaa/ibe dedicam-se,
por exemplo, 20 comércio no seu pais ou no estrangeiro.

Mantém-se contudo, por parte dos taalibe, as obrigagoes do
dispositivo njebellu, incluindo as financeiras, em relagio aos seus mara-
bouts, e, por parte destes, a necessidade impositiva de, como se diz no
Senegal, “entretien des clientéles™\'?

Construindo a volta das dahbira (“células”, grupo de crentes
submetidos a autoridade de um marabout), centros de sociabilidade
e solidariedade e lugares de poder e de emergéncia de novas elites reli-
giosas, as confrarias refor¢aram a sua capacidade de enquadramento e
alargaram o recrutamento de taalibe a novos grupos sociais (funciond-
rios, profissionais liberais, empresdrios, jovens, intelectuais, emigrantes);

régles 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 plusieu-
rs 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
Padministration du pays, la gestion des mosquées et des écoles coraniques, I'assis-
tance sociale mais aussi partiellement utilisées par les dignitaires eux-mémes comme
revenus personnels. Dans 'ensemble, les marabouts mourides, d’esprit trés tradition-
nel, utilisent ces revenus pour leur consommation personnelle, notamment pour
lentretien des clienteles — les Baye Fall. Certains ont essayé a plusieurs reprises de
faire un usage plus productif de leurs revenus d'origine fonciere, notamment en con-
sentant des préts & des commercants. 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 plutdt étre des sortes
d’agents des précédents” (Amin, 1969, p. 48).

113 Sobre a reconversio econémica dos membros das confrarias ver, por exemplo, um
estudo de caso em Sall (2014).
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reconvertendo-se economicamente, 0s marabouts aumentaram as suas
capacidades enquanto cabegas de pélos redistributivos, refor¢ando assim
o seu prestigio como patronos e filantropos e, nalguns casos, o seu poder
enquanto agentes politicos de “12 dgua”.

As novas “roupagens” empresariais avocadas por muitos marabouts
50, a par da diversificagdo da origem social e dos locais de residéncia dos
taalibe e das novas formas de interven¢io publica, uma das “montras” de
modernidade das confrarias e do dinamismo da sua construg¢io identitaria.

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 renovagio
das confrarias e, no sentido plural do termo, do Islio 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 geragoes mais velhas

14O termo marabout arabizante, correntemente utilizado por inimeros observadores
da “movida islimica” na Senegambia para nomear os membros ditos reformistas das
confrarias, muito embora tenha, no plano da descri¢io 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?” nio 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 atengdo para a diferenca entre arabi-
zagdo — o que se propdem fazer, por exemplo, os marabouts arabizantes das confrarias
— e arabidade - conversio 4 cultura arabe, “desejo tltimo” de alguns grupos de da’wa.
115 “T’ai obtenu mon bac en 1984 4 Al Azhar au Caire. Puis je me suis inscrit  la section
de journalisme et communication. Je suis allé ensuite poursuivre des études en France,
Lyon 2. ]’y ai obtenu un dipldme universitaire de traduction et d’interprétariat bilingue
au département de langues étrangeres appliquées en 1990/91. Jai fait une maitrise au
département darabe, puis un DEA. J’ai soutenu ma theése en 1997. Et depuis le ler oc-
tobre 1998, je suis recruté a Puniversité de Dakar » (A. D., universitaire, Dakar) in Dia
(2015:198). Sobre a questdo do valor/ nio valor dos diplomas obtidos em universidades
drabes ver, entre outros, Dia (2015); ver um testemunho pessoal em Mbacké (2011).
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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 cama-
das sociais urbanas e elegem, a par de uma forte presenga nas movimentagoes
da sociedade civil e de uma importante implica¢io nas “grandes causas”,
como uma das suas principais tarefas, enquanto agentes privilegiados do
movimento de refundagio do Isldo senegambiano e das confrarias que se pro-
pdem protagonizar, a renovagio do ensino nas escolas cordnicas (madrassas).
De facto, ¢ ao nivel do ensino que, na Senegdmbia, as activida-
des destes marabouts arabizantes sio mais notdrias. Ao nivel do ensino
propriamente dito, ao nivel dos suportes institucionais e financeiros.
A este tltimo nivel , sobretudo os marabouts arabizantes que
respaldados nas relagoes familiares que tém com os fundadores das con-
frarias/com membros importantes do seus establishments, “instituem” as
chamadas Associagoes islimicas que, a par de outras actividades, servem
de suporte institucional, financeiro e ideoldgico as escolas arabo-mu-
culmanas, as conhecidas daaras modernas.
Estas associacdes de caricter, a falta de melhor termo, doutrindrio
e religioso islimico fizeram a sua apari¢io na Senegimbia, ainda durante a
época colonial, em finais dos anos 1940-inicio dos 1950. Na actualidade,
desigualmente distribuidas pelos S paises senegambianos, existem, formal-
mente constituidas e em actividade, vérias dezenas destas associacoes 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
prético e desempenham, para além do suporte a escolas, muito outros papéis:
uns ligados mais directamente a propagagio da mensagem religiosa, outros
ao fomento da inter-ajuda entre os seus membros, outros ainda, a defesa e
promogio dos interesses das associagoes e dos seus dirigentes. ¢

¢ A actividade de Jobby é desde sempre uma das mais fortes imagens de marca da lar-
guissima maioria deste tipo de associagoes. Forte no tempo colonial, fortissima desde
as independéncias.
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Nas tltimas décadas, algumas destas associagdes controladas
por descendentes/discipulos préximos de importantes membros das
hierarquias acabaram mesmo por se tornarem, cOm maior ou menor
benepldcito/conflitualidade dos/com os parentes, em tendéncias organi-
zadas dentro das confrarias que em graus diversos dispéem de autonomia
funcional e programaitica.

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

As escolas drabo-mugulmanas muito presentes no Senegal, no
Mali, na Gimbia, na Guiné-Conakry e, em menor grau, na Guiné-Bissau
desenvolvem, como alias as ligadas a grupos de da’wa, os seus préprios
sistemas de ensino (curriculos, niveis de ensino), inserem-se em redes
internacionais de escolas patrocinadas por associa¢des do mesmo, a falta
de termo, quadrante ideoldgico-religioso e o seu ensino ¢ tendencialmente
supletivo do ministrado no ensino oficial e no privado nio islimico.

De entre os quatro paises acima referidos, é no Senegal onde
o processo de integra¢io do ensino das escolas drabo-mugulmanas no
sistema nacional de educagio se encontra mais avangado, em especial
depois de um conjunto de medidas tomadas durante os mandatos do
antigo presidente Abdoulaye Wade (2000-2012), um taalib da Mouri-
diyya, passos decisivos nesse sentido: integra¢io do ensino das ciéncias

17 Sobre estes dois movimentos ver, por exemplo, Audrain (2004) e Samson
(2005,2007)
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islimicas nos curriculos da escola puablica, fornecimento de materiais as
daaras, criagio de escolas pilotos islimicas, equiparagio de diplomas.'*®

Da'wa, arabizacgao, reforma do Islao senegambiano

Foi sob a “etiqueta” de “emanag¢io” de movimentos sediados nos
paises drabes que os grupos reclamando-se do da’wa, na sua concepgio
moderna, apareceram, nos anos 1970 na Senegimbia.

Muito embora o da’wa seja um conceito cornico cldssico ao qual,
em lugares e circunstincias diferentes,'” as sociedades mugulmanas do
passado recorreram para propaganda e proselitismo religioso, os grupos de
da’wa que hoje encontramos resultam de uma substancial redefini¢io da
sua concepgio e da sua pritica 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 Senegimbia, no pds-independéncias e tornando cada
aderente num missiondrio potencial e num militante social, num dazyba.

Na Senegimbia, se inicialmente, ao contririo de outras zonas
oeste africanas, apareceram como uma iniciativa de renovagio vinda de
sectores “aparentados” com o xiismo como o grupo Abmadiyya — um

"8 Laloi dorientation de 1991, qui précisait le caractere laic de ’Education nationale,
est réformée en 2002 et 'enseignement religieux officiellement introduit dans 'éduca-
tion 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 frangaise, etc.) dans les écoles corani-
ques 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 PEtat” (Amo, 2018, p- 9). Sobre este assunto,
ver, para além de Amos, por exemplo, Akkari e Fuentes (2021), D’Aoust (2013), Hu-
meau e Lozneanu (2014) e Wright (2012).

12 Sobre o lugar do da’wa no Corio ver Ismail (2017), sobre o “enquadramento” dos
modi operandi prosélitos dos grupos de dawa, ver Janjar (2013).
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grupo origindrio do Pendjab e considerado “nio mugulmano” pelas cor-
rentes islimicas maioritdrias, nas tltimas décadas, sectores sunitas e varias
organizagoes pan—islﬁmicas sediadas nos paises de maioria sunita contri-
buiriam decisivamente para o renascimento do conceito e tornaram-se os
principais artifices da sua difuso, procurando alguns mesmo, apesar da
disparidade de posicionamentos religiosos, da auséncia de coordenagio
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 é, no grupo do “verdadeiro” da’wa.

Porém, apesar da no¢io moderna de da’wa ter sido pedida
emprestada na sua origem a0 mundo drabe-islimico dito central, ela tem
sido, no contexto senegambiano, como alids em multiplos outros con-
textos mugulmanos subsaarianos e nio sé, reapropriada, retrabalhada,
reavaliada e reinvestida por cada comunidade. Isto ¢, muito embora a
maior parte das ideias sejam plagiadas do discurso islamista corrente nesses
paises, a sua mise en scene é de iniciativa dos grupos actuando no terreno.

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

Porém, pesem embora as multiplas cedéncias feitas, em termos de
“ortodoxia”, a0s “usos e costumes” das populagoes e mesmo as “idiossincra-
sias” do Isldo local, os diferentes grupos de dawa nio deixam de criticar, por
vezes de forma bastante incisiva, prdticas e ideias préprias 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 islio - caso
da adivinhagio, da utilizagio de amuletos ou dos métodos pedagdgi-
cos e da qualidade “mugulmana” do ensino nas escolas corénicas , tém
tentado, usando modelos (formas, suportes) de transmissdo religiosa
diferentes dos do Islao tradicional, implementar priticas prosélitas, pelo
menos na aparéncia em (quase) tudo opostas as tradicionais.
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“Islao verdadeiro”, agentes, suportes e formas de proselitismo

As diferencas de formas e suportes do proselitismo dos movi-
mentos de da’wa em relagio as do isldo tradicional senegambiano e em
geral subsaariano situam-se, em certo sentido, a0 mesmo nivel de impor-
tincia das disparidades existentes, por exemplo, em termos de valorizagio
do corpus textual de prescrigoes religiosas.

Esta comparagio nao s tem importincia em termos estritos de
materialidade das formas, como tem ainda grandes consequéncias ao
nivel da amplitude do leque étnico dos potenciais receptores da mensa-
gem religiosa, da centralidade e importincia pessoal do seu difusor e do
contetido das mensagens transmitidas.

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

De facto, ao contrério do islao tradicional que sempre valorizou
a baraka e a capacidade pessoal do pregador de recitar em detrimento do
contetdo 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 Alcorao e da Sunna e da rejeigdo de
todas as inovagdes (bid ) operadas pelo islio senegambiano condigio
sine qua non para a “purificagio” da religido e da relagio sem interme-
diag¢do dos crentes com Ald um principio indiscutivel.

Por outro lado, as novas formas de utilizagio dos textos — disponi-
veis actualmente na Senegimbia, para além de em drabe, em francés, inglés,
portugués e em muitas linguas locais, representam um reforgo da desperso-
nalizagio da relagio dos massa dos crentes com os dignitdrios: os marabouts,
imas e os professores de Alcorio, no passado, garantes exclusivos do saber
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mugulmano estdo, na actualidade, eles também lentamente a serem transfor-
mados em simples leitores mais ou menos privilegiados de textos sagrados,
textos alids cada vez mais acessiveis a todos os crentes minimamente esco-
larizados em drabe ou nas linguas para as quais os textos foram traduzidos.

Todavia, a maior acessibilidade aos textos nio se traduz sé na
progressiva despersonalizagio da transmissio do saber religioso. Indicia
também o comego da perda de legitimidade dos depositdrios do saber
religioso no Isldo tradicional e do confronto da legitimidade dos mara-
bouts e dos imas com outras legitimidades.

No Islao tradicional, as cadeias de transmissio (szlsila) que ligam
o discipulo a0 mestre e o mestre ao seu préprio mestre e aos grandes
mestre do passado, legitimam os saberes transmitidos aos discipulos;
nos movimentos reformistas, o privilegiar dos textos em si em relagio a
quem os diz, deslocaliza a sede da legitimidade para os préprios textos
e, tornando-a dependente do contetdo e nio 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 conotagio étnica,
os movimentos de dawa procuram fazer passar a ideia de que o “seu Islo”
¢ um Islao sem “cor étnica”, ou melhor, um Islio “supra-étnico” igual para
todos independentemente da qualidade étnica de cada um.

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

Ao promover a despersonaliza¢io da transmisso do saber e ao
combater a velha questio, no Islio tradicional, da [quase total] homoge-
neidade étnica entre pregador e auditores, e, em simultineo, ao fomentar
indirectamente a ficticia integracio de jure e de facto dos mugulmanos
senegambianos na Umma, a possibilidade (e o direito!) de acesso aos
textos por um ndmero cada vez maior de crentes tornou-se numa das
mais importantes contribui¢des trazidas pelos movimentos de da’wa a
reformulagio da identidade religiosa.
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Confrarias, grupos de da'wa, limites e ambiguidades

O processo de reformulagio de identidade religiosa actualmente
em curso nio ¢, todavia, nem exclusivamente tutelado pelos grupos de
da’wa, nem, apesar dos confrontos entre si, um processo sem “pontes”
entre as virias componentes do Islao 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 arabi-
zagao e pelo “fazer como os drabes”, purificarem o Islio na Senegimbia,
estabeleceram com os da’yba acordos mais ou menos técitos de divisio de
sectores de actuagio e de “picos” de conflitos a no serem ultrapassados.

Na verdade, pese embora a circunstincia de as praticas religiosas
confraridticas serem um dos principais cavalos de batalha dos grupos
de da’wa, estes e as confrarias, na Senegdmbia, nio tém tido relagoes
“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 dawa 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 Islio tradicional tém
tido também algumas repercussoes significativas no interior das confrarias.

Nio s6 os duat tendem a adaptar, na forma, o seu discurso ao
contexto geral do isldo 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 ultima dimensio, nio sé ¢ corrente a utilizagao
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 formagio religiosa a institui¢oes drabes, como

120 Ver uma sintese do estado das relagoes entre as varias componentes do islio, no
caso senegalés, em OAR (2017).
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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 [ Dabiratoul Moustarchidina Wal Moustar-
chidaty], 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 Gim-
bia, Tablight Jamaat (Associagio para a predicagio) Mamadou Kasuro
Fati pertence a uma familia de importantes dignitdrios da Qadzriyya;*!
muitas das cabecas visiveis da mirfade de associagdes caritativas mucul-
manas, as popularmente chamadas “ONG a72b:”,'** aparecidas como
cogumelos nos tltimos anos sio membros assumidos das confrarias.

A estes casos, hd ainda que juntar o dos inimeros 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 simultineo, com
a filiagdo nas confrarias, tecem relagdes préximas com a movida dos
grupos de da’wa e que com igual arrebatamento e nos mesmos termos

destes, apelam 4 “purifica¢do” do Islo tradicional.'*

121 Sobre o Tablighi Jamaat na Gimbia, ver Janson (2014).

12Ver 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).

12 Os casos de confronto com o poder religioso mugulmano tradicional sio int-
meros 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 sio, para além de correntes, por norma violentos e em
alguns casos levados até as tltimas consequéncias, isto é, a0 “aparecimento morto” do
contestatdrio. Muitos destes jovens, para além da ruptura com a concepgio de Islio
em que foram inicialmente educados, fazem questdo de romper com o vestudrio cor-
rente: passam a vestir sempre bxbu branco, “batina” idéntica ao djabell usado pelos
homens nos paises drabes e a andar permanentemente de rosédrio de oragdes de 33 ou
99 contas na mio (tasbih). Sio apontados localmente, na maior parte dos vezes com
desdém, como alguém que “virou drabe”.
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Todavia, apesar do frequente radicalismo dos discursos, a actua-
¢do dos arabizantes das confrarias enquanto cabegas de processos de
“purificagio” do isldo tradicional e a sua convivéncia com os grupos de
da’wa tém fronteiras, limites e ambiguidades.

Fronteiras de actuagio a nio serem ultrapassadas tragadas pelos
establishments das confrarias tendo em conta, entre outros aspectos, 0s
interesses gerais das confrarias e as conveniéncias proéprias no jogo interno
das confrarias; limites de convivéncia ditados, por exemplo, por incompati-
bilidades programaticas, por lutas de protagonismo ou pela concorréncia
na angaria¢io 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 participagio na “movida” arabizante.

Neste caso, embora o Dabiratoul Moustarchidina Wal Mous-
tarchidaty 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 senega-
lesa, 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 dimensio, como vimos anteriormente, objectivos de ara-
bizantes das confrarias e de duat dos grupos de da’wa divergem, pelo
menos no plano dos principios, profundamente. Apresentando-se como
“emanagio” do “verdadeiro Islio” e como portadores de modelos reli-
giosos inconcilidveis com os que dominam no Isldo tradicional oeste
africano, os grupos de da’wa recusam, a priori, qualquer possibilidade
de “regenera¢io mugulmana” das confrarias!

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

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

Isla e sociedades suaili
em perspectiva historica

A CRESCENTE NO MAR ERITREU: REFLEXOES SOBRE A EXPANSAO DO
ISLA NA COSTA ORIENTAL DA AFRICA ANTES DO Il MILENIO EC

The Crescent on the Erythraean Sea: Reflections on the Expansion of Islam
on the East African Coast Before the 2nd Millenium CE

Otavio Luiz Vieira Pinto™

RESUMO

O objetivo deste capitulo ¢ o de oferecer uma nova abordagem cronoldgica da
expansio islimica pela costa oriental da Africa. O terminus post quem usual para
uma chegada consistente do Isld na Somélia e na Costa Swahili ¢ o II Milénio EC,
mas hd evidéncia material e retdrica para apoiar o argumento de que a fé islimica
jd estava presente nestas regioes antes deste periodo consensual. Este argumento
parte da primeira hzjra para Axum em 613 EC: esta migrago ¢ bastante conhecida,
mas algumas tradicoes afro-islimicas derivadas deste fato sdo raramente levadas
em consideragio — e junto de outras evidéncias, estas tradigdes podem refletir uma
narrativa mais complexa para o Isli 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 Mille-
nium 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 hsjza 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.

Keywords: Islam; Swahili Coast; Abyssinia; Africa; Arabization; Mosques.

E ¢ Ele Quem vos submete o mar, para dele comer-
des carne tenra, e dele extrairdes adornos, que usais.
E tu vés o barco sulcando-o, e, tudo isso, para que
busqueis algo de seu favor, e para serdes agradecido.

wabuwa alladbi sakbara l-babra litakula min’hu
labman tariyyan watastakbriji min’bu bil’yatan
talbasiinaba watara l-ful’ka mawakhira fihi wa-
litabtaghi min fadlibi wala‘allakum tashkurin.
(Nobre Alcordo, n. d.)

A décima sexta ayah (verso) da décima quarta s#zrahb (capitulo)
do Sagrado Qur'an (conhecida como an-nahl, “das abelhas”) reflete com
precisio poética um aspecto fundamental do Isla na Africa Oriental: sua
relagio intima com o mar. Foram os navios sulcando as dguas, /-ful’ka
mawakhira, que fizeram circular, pelas bordas do Oceano Indico, merca-
dores drabes em cujas embarcagdes se carregavam ornamentos, porcelanas,
especiarias e o eventual proselitismo. Esta experiéncia maritima precedia
o préprio surgimento do Isla, e os trinsitos indicos sio atestados jd em
tempos recuados, como se vé no Periplous té&s Erythris Thaldssés, o “Péri-
plo do Mar Eritreu”, um didrio de bordo anénimo escrito em grego por
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volta do primeiro século da era comum (Casson, 1989). Neste sistema
de contatos, 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 qui-
16metros, 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 Sabd estabeleceram contato e trocaram
perfumes e incensos (Phillips, 1997, p. 442), e foi também através dele
que o Profeta Muhammad (¥) mandou seus primeiros sahiba, “compa-
nheiros”, para as terras da Abissinia em 613 EC, quando a perseguicio dos
coraixitas de Meca se intensificou. Esta fuga, conhecida como a primeira
hijra, “Hégira”, marcou o primeiro contato formal entre a nascente fé
islimica e o continente africano (Power, 2012, pp. 85-87).

Apesar dessa aproximagdo histérica, a primeira hijra é
comumente tratada, pela historiografia, como uma anedota fugaz, e
toma-se a0 pé da letra a versio 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 histdria islimica e africana, a bzjra abissinia nio
teria fincado raizes no continente e, por consequéncia, nio faria parte
de um primeiro processo de expansio islimica 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 Somdlia como Mogadiscio, Barawa e Merca praticavam o
Isla, mas ndo atuavam na conversio de habitantes locais. Nesta mesma
época, o comércio drabe se expandia em dire¢io ao sul, a0 longo da costa
oriental da Africa, e mesquitas eram construfdas para o usufruto exclusivo
dos drabes — a efetiva estruturagio do Isld ao sul de Mogadiscio se daria
somente do século XII EC em diante. Estes drabes viriam, em sua maioria,
daregido de Hadramaute, no sul da Aribia entre os atuais Iémen e Oma,
e especialmente nos séculos XIII, XV e XIX EC, teriam sido responséveis
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pelos paulatinos movimentos de conversio islimica na Africa, em parti-
cular na chamada Costa Swahili (Pearson, 2000, p. 46-48).

A centralidade do proselitismo hadraumita no leste africano criou
alguns pilares interpretativos para a expansao doIslina regido: este teria
sido um processo lento e gradual, com pequenos sinais de movimento
na Somdlia 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 expansio, por ter
sido fundamentalmente dependente da mobilidade comercial do Oceano
Indico, caminhou a0 lado de um processo de arabizagdo, isto ¢, a religido
teria vindo junto de uma dimensio de influéncia cultural hadraumita
mais ampla; esse bindmio islamizagio/ arabizagio mostraria que o desen-
volvimento histérico da Costa Swahili (e, em menor medida, do sul da
Somilia) estaria mais ou menos atrelado ao desenvolvimento histérico do
sul da Ardbia, chegando ao ponto de se interpretar a islamizagio Swahili
como parte de uma efetiva colonizagdo drabe (Pearson, 2000, p. 46-47).

Salvo alguns exageros historiogrificos — até os anos 1960 e 1970,
anarrativa da colonizagio 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 islimica por
partes da Somadlia e pela costa leste foi um processo lento, gradual, rela-
tivamente tardio e carregado de uma espécie de aculturagio por parte
dos comerciantes 4rabes. Esta leitura nio é necessariamente falaciosa,
mas ela tende a dificultar a possibilidade de se pensar uma dimensio do
Isld que seja menos drabe e mais africana, isto ¢, ela incorre no risco de
silenciar certas formas de agéncia somali e swahili no processo de trans-
formagio religiosa da Africa Oriental. Ao retirar de cena a possibilidade
de interpreta¢io e conversio por meio de atores locais (isto ¢, africanos),
qualquer aproximagao com o Isla passaase atrelar, invariavelmente, tam-
bém a uma aproximagio com a cultura drabe. Ao menos dois problemas
ulteriores decorrem desta perspectiva: o do equivoco cronoldgico e do
etnocentrismo religioso. O primeiro problema — o equivoco cronoldgico
— diz respeito ao obstéculo de se pensar um Isla africano, somali e swahili,
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que preceda as ligacoes hadraumitas do segundo milénio EC; o segundo
problema — 0 etnocentrismo religioso — éarecorrente confluéncia entre
Isld e cultura drabe, ou seja, uma apreensio de que o islamismo ¢, por
natureza, uma expressio de sociedades drabes. O etnocentrismo religioso
nio apenas tende a simplificar as complexidades cosmopolitas do Isla
como também emudece o peso histérico dos persas, dos iranianos, dos
turcos, dos norte-africanos e dos andaluzes no desenvolvimento da reli-
gido. No caso do leste africano, o etnocentrismo religioso busca tragos
de arabizagdo para perceber a islamizagdo, como dito acima.

A partir destas constatagdes, o objetivo deste ensaio € o de circuns-
crever os obstéculos tradicionais da historiografia do Isli na costa leste da
Africa - processo lento, gradual, tardio e “arabizante” — e refletir sobre a
possibilidade de uma presen¢a mugulmana mais antiga, mais condizente
com a agéncia somali e swahili e baseada tanto nas tradi¢des herdadas da
primeira bzjra quanto nas viagens indicas — mas no necessariamente da
Aribia para a Africa, mas da Africa paraa Arébia. Esta indagagio propoe
que o Isld na Somdlia se desenvolve localmente, enquanto que ao sul, na
Costa Swahili, a religido ganha corpo j4 a partir do final do século VII
EC.E preciso ponderar, contudo, que a falta de documentagio dificulta
uma verificagdo mais concreta desta hipStese, de forma que este texto se
encontra muito mais em uma etapa de elucubracio do que, propriamente,
de investigagdo empirica. Apesar disto, este exercicio historiogrifico nio
apenas parece bastante vilido como também apresenta potencial para
fomentar pesquisas futuras e qui¢d mais aprofundadas.

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

A literatura de sirzab, isto é, as biografias do Profeta Muhammad
(%), as-Sirah an-Nabawiyyah, trazem de forma bastante descritiva a cha-
mada “primeira hzjra”, a fuga realizada pelos primeiros mugulmanos
em dire¢do ao império africano de Axum, conhecido em 4drabe como
al-Habasa, Abissinia (Watt, 1980, pp. 110-111). Segundo a principal bio-
grafia profética, Siratu Rasiuli [-Lab, “Vida do Mensageiro de Deus”, legada
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a ndés por ibn Ishag, editada por ibn Hisham e registrada também por
Tabari (Robinson, 2015, pp. 119-121), a perseguigio politica, econ6mica
e religiosa de um grupo de elite de Meca, os coraixitas, contra o Profeta e os
primeiros praticantes do Isli se tornou demasiadamente agressiva por volta
de 613 EC ¢, buscando santudrio, os mugulmanos decidiram atravessar o
Mar Vermelho porque sabiam que a corte axumita era amigével e seu gover-
nante, conhecido como Najishi, nao tolerava injustica (ibn Ishag, 2004, p.
146). Liderados por ‘Uthman ibn Maz‘an, um fiel s2hzb, “companheiro”,
do Profeta, seguem para a Africa um total de 83 homens e 18 mulheres,
além de criangas pequenas — o Profeta, contudo, nio segue em nenhuma
das duas viagens (ibn Ishaq, 2004, p. 148). A maioria dos mugulmanos per-
manece no império africano até 622 EC, e neste meio tempo, ibn Ishaq nos
revela um fato notdvel: os coraixitas, cientes deste asilo politico e religioso,
enviam dois emissérios, ‘Amr ibn al-As al-Sahmi (que mais tarde se con-
verteria ao Isli) 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 ¢ convocada para resolver esta questio e os mugulmanos
sio defendidos por Jatar ibn Abi Talib, que faz um discurso evidenciando
como a religido dos drabes era idélatra e como o Profeta Muhammad (£)
ensinou para eles a palavra de Deus. Ja'far encerra sua defesa recitando um
trecho da s#zrab conhecida como Maryam, “Maria”, que diz:

O bebé disse: “Por certo, sou o servo de Allah. Ele
me concederd o Livro, e me fard Profeta. E me fard
abengoado, onde quer que eu esteja, e me reco-
mendard a oragio e az-zakih [esmola], enquanto
eu permanecer vivo” (...): Este ¢ Jesus, filho de
Maria. E o Dito da verdade, que eles contestam.

Qdla inni ‘abdu l-lahi ataniya l-kitaba waja alani
nabiyya, waja‘alani mubarakan ayna ma kuntu
wa-awsani bil-salati wal-zakati ma dum’tu hayya
(...): dbalika Isq ub'nu Maryama gawla l-hagi al-
ladhbi fihi yamtarin. (Nobre Alcordo, n. d.)
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A mengio a Jesus e Maria no Sagrado Qur’an (que, vale lembrar,
ainda nio havia sido compilado neste perfodo) faz com que o Rei dos
Reis de Axum, segundo ibn Ishiq, chore e prometa nunca entregar os
mugulmanos aos seus inimigos (ibn Ishaq, 2004, p. 152) — e de acordo
com Muhammad ibn Isma‘l al-Bukhari, um dos maiores compilado-
res de padir do Isli, quando o governante africano morreu, o Profeta
Muhammad (¥) lhe dedicou uma Salit al-Ga’ib, uma oragio 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).

Ha consenso de que esta narrativa de fuga e asilo politico-religioso
possui historicidade — mesmo que alguns detalhes possam ser questio-
nados —, contudo, quando analisada do ponto de vista textual, ela opera
também em um nivel retérico: entre a Sizatu Rasili I-Lah de ibn Ishiqea
Sahih al-Bukbari de Muhammad ibn Isma‘l al-Bukhari, a primeira bijra
compde uma necessdria pega de formagio do Isla nascente, demonstrando
ndo apenas a habilidade diplomdtica do Profeta Muhammad (£) e seus
sahaba, “companheiros”, mas também a crescente influéncia interna-
cional daquela nova religido, j4 que ela precisava ser vista nio como um
fendmeno drabe surgido entre os beduinos do deserto, mas sim como
uma estrutura universalista — e, neste sentido, o respeito e aceitagao por
parte de Axum, um dos grandes impérios do século VII EC, eram um
importante aval desta dimensdo (Bowersock, 2013, pp. 123-125).

Do ponto de vista de uma textualidade drabe, portanto, ¢ ficil
enxergar o papel da Abissinia somente como um argumento retdrico
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 bijra é um movimento que apenas precede a importante fuga
para Medina, para uma tradigio somali e eritreia ela demarca o verdadeiro
inicio de um Isl4 africano e cria uma ligagdo indissocidvel entre o Chifre
da Africaeo surgimento desta religido. Um exemplo dessa ligagio pode
ser visto materializado na chamada “Mesquita dos Companheiros”,
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Masjid as-Sabhabah, localizada em Bats’i’i Desét, uma pequena ilha
da cidade portudria de Magud, na atual Eritreia. Segundo a tradigio
local, os primeiros mugulmanos, ao fugirem da Aribia, 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 oragio
(Cantone, 2022, pp. 72-73). Para os habitantes de Magud, a musalld
de Bats’i’i Desét teria se tornado a primeira mesquita histérica do Isla
(atrds somente do santudrio da Caaba, tradicionalmente atribuido a
Abraio). 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 hzjra.
A Masjid an-Najashi, “Mesquita do Najashi (Rei dos Reis de Axum)”,
localizada na regido de Tigré, atual Etiépia, também ¢ considerada local-
mente como a primeira mesquita da Africa e uma das primeiras — se ndo
a primeira — do Isld. Diz-se que nela foram sepultados os mugulmanos
que morreram antes do retorno para a Ardbia, demonstrando que sua
heranga cultural também se relaciona com a bzjra da Abissinia (Henze,
2000, p. 43). Chama a atengio, contudo, a distdncia entre a Masjid
as-Sabhabab e a Masjid an-Najdshi: elas sio separadas por mais de 300
quilémetros e estdo localizadas em dois pafses modernos diferentes, isto
¢, a primeira estd na Eritreia e a segunda estd na Etiépia. Além destas,
h4 pelo menos mais duas mesquitas africanas que disputam em anti-
guidade. Uma delas ¢ a Masjid Korijib, uma mesquita localizada na
antiga cidade de Tadjoura, no atual Djibouti e da qual pouquissimo se
escreveu, constando apenas que ela é tradicionalmente atribuida a pri-
meira 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 Zeild, na atual regido da Somalilindia. Este centro religioso,
hoje quase completamente em rufnas, ¢ um caso bastante interessante

' Em relagio 4 mesquita de Korijib, as poucas referéncias acessiveis fazem parte
de programagées turisticas, como por exemplo: https://www.thinglink.com/sce-
ne/521051104348209152. Acessado em 10 de fevereiro, 2022.
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justamente porque, de acordo com a tradi¢do local, ela possui duas
maharib, isto é, nichos de ora¢io que sio orientados de acordo com a
gibla, a dire¢io de Meca (Insoll, 2020, p. 437). Até 624 EC, a diregio
da gibla era, na verdade, a de Jerusalém, mas nesse ano foi revelada ao
profeta a sirah conhecida como 4l-bagarah, “a vaca”, que contém em
seus versos o comando fawalli wajhaka shatra [-masjids I-harami, “Volta
a face rumo a Mesquita Sagrada” (Nobre Alcorio, n. d.). Esta sirab foi
revelada durante uma congregacio em Medina, e neste momento todos
os mugulmanos se voltaram para Meca, local da “Sagrada Mesquita”, a
al-Masjid al-Harim, que abriga a Caaba; no local dessa congregacio,
foi construida a Masjid al-Qiblatain de Medina, isto ¢, a mesquita com
duas gbla, uma voltada para Jerusalém e outra para Meca (Raby, 2004,
p- 298). A partir deste evento, seria possivel afirmar que, a0 menos de
acordo com alguma tradi¢io local, a Masjid al-Qiblatain de Zeil4 teria
sido construida por volta de 624 EC ou antes — sendo este recuo cronolé-
gico a nica explicagdo para a existéncia de duas mabarib, uma orientada
para a gzbla mecana e outra para a gibla jerusalemita.

Ora, estas quatro mesquitas — Masjid as-Sabiabah, Masjid
an-Najashi, Masjid Korijib e Masjid al-Qiblatain — seriam, em tese, os
templos islimicos 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 hzjra 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 historiografico
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 contemporinea. Entre as estruturas modernas e
a completa falta de estudos, seria possivel concluir que, na verdade, estas
quatro mesquitas sa0 menos evidéncias do passado e mais elementos locais
legitimadores de uma tradi¢io islimica — neste caso, nio seria coincidén-
cia o fato de que cada uma dessas mesquitas estd localizada em um pas
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atual do Chifre da Africa: Somdlia, Eritreia, Etiépia e Djibouti. Contudo,
mesmo que se tratem de formas de legitimagio religiosa, a tradi¢do local
destas mesquitas aponta para a existéncia (e possivel permanéncia) de uma
heranga cultural, social e religiosa atrelada 4 chegada dos mugulmanos
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 sahdba 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, nio é provivel. A completa
auséncia de documentagio dificulta qualquer discussio sobre comu-
nidades islimicas durante ou logo apds a primeira hzjra. Como aponta
Mohamed Mukhtar (1995), os primeiros mugulmanos aportaram em
espagos eminentemente cristaos, como Magud, 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 tio citadina como o Isla (p. 8). Isso reforcaria a ideia de que as
antigas mesquitas do Chifre da Africa seriam elementos legitimadores,
em especial quando levamos em consideragio as tradi¢oes orais do norte
da Somdlia, que trazem duas figuras importantes para a Hist6ria local:
‘Abdirahman ibn "Ismi‘l al-Jabarti, conhecido como xeique Diarad, e
Ishaq ibn Ahmad al-‘Alawi. Darad e Ishaq sio drabes semi-lenddrios que
teriam migrado para a regido nos séculos X e XII respectivamente, e a0 se
casarem com mulheres locais, teriam dado origem a dois dos cinco “clas
nobres” (gabiil ou goolo, em somali), 0 Daarood e o Isxaaq (Mukhtar,
1995, p. 15). Se dois dos cinco principais gabzzl da Somdlia criam suas tra-
di¢des politicas através de imigrantes drabes que teriam se encaminhado
paraa Africa na virada do milénio, nio seria dificil imaginar que algumas
das quatro antigas mesquitas tenham suas raizes histéricas atreladas a
estas mesmas tradi¢des.'** Mesmo a primeira mesquita “oficial” da regido,

126 Diferentes partes da atual Somdlia possuem diferentes tradi¢oes ligadas a imigrantes
drabes e ao Isla. Para uma discussio acerca dos habitantes drabes da regido do Banaadir
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isto ¢, construida a mando de um sultio 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 forga islamizada
que controlava a importante cidade de Mogadiscio, um agitado centro
comercial desde a Antiguidade (Lambourn, 1999, p. 61).'”

Portanto, entre a primeira bzjra e a complicada datagio das
antigas mesquitas do Chifre da Africa, temos um cendrio irreconcilii-
vel, porém instigante em igual medida: hd uma forma de Isla que se
desenvolve na regiio antes da virada do milénio? Seria possivel aceitar
as tradi¢oes locais das mesquitas antigas como um fato historicizdvel?
Se sim, isso significaria a existéncia de conversos africanos herdeiros da
hijra da Abissinia? Ou, se nio, estas tradi¢oes indicariam uma busca por
legitimidade surgida somente no II milénio EC? Como dito anterior-
mente, nenhuma destas questdes pode ser efetivamente respondida, mas
a parca evidéncia disponivel apontaria para a op¢do de que as histérias
de um “Antigo Isla africano” sio, na verdade, marcas narrativas de uma
legitimagio politica e religiosa mais tardia — na melhor das hipéteses,
do século X EC, mas provavelmente posterior, visto que a maior forga
politica somali, o Sultanato de Ajuran, ganha corpo no século XIII EC
(Mukhtar, 2016). De qualquer forma, esta constatagio nio invalida a
busca historiogrifica 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 consideragio: 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 bzjza nio tenha
deixado importantes marcas culturais nas regides da Somdlia, da Eritreia,
do Djibouti e da Etiépia que sobreviveram até o século X EC, quando

antes do Il milénio EC, ver a tese de Ali Abdirahman Hersi (1977). Para mais sobre os re-
latos externos acerca do Isld na Somalia, ver o artigo de Mohamed Haji Mukhtar (1987).
127 A datagio da mesquita do sultio Fakr al-Din é complexa, e partes de sua constru-
¢do, como aponta Lambourn (1999), sdo posteriores. A situagio politica de Moga-
discio, desde a década final do século XX, impede pesquisas arqueoldgicas iz situ.
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passam a ser transformadas; e em segundo lugar, devemos lembrar que
aregido afro-asidtica do Mar Vermelho e do Golfo de Adem, locais fun-
dacionais do Isld na Africa, faziam parte de um sistema de navegagio
indica que inclufa também as cidades portudrias mais ao sul, isto ¢, da
Costa Swahili - isto significa que o limite de expansio e influéncia inicial
do Isl no leste africano nio se encerrava em Mogadiscio, mas por meio
do comércio poderia continuar indo em diregio austral, logo, devemos
incluir também os portos swahili em toda esta narrativa.

“Mesquitas e Bazares": o Isla na Costa Swahili

A Masjid Kizimkazi, localizada em Dimbani, no sul de Zanzi-
bar, é considerada a mesquita mais antiga da Costa Swahili. Apesar de
uma estrutura datada do século XVIII EC, sua mihrab (nicho de oragio)
indica que ela foi construida em 1107 por persas vindos de Xiraz (Chami,
2017, p. 69). Ainda que a “colonizagio persa” seja um tropo comum
nas vérias 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 provivel que
ela apenas carregue este titulo por ser facilmente datével; por exemplo,
registros arqueoldgicos e testes com carbono 14 mostram que a antiga
mesquita de Shanga, hd pouco mais de 400 quilémetros 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 ap6s o 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 vdrios casos swahili:
mesquitas nos sitios de Kilwa Kisiwani, Songo Mnara, Gedi, Lamu,
Ungwana, Sanje ya Kati e muitos outros seguem este padrio, havendo,
naturalmente, variagdes nas datas para mais e para menos (Fleischer,
2020). Uma anélise cursdria destes sitios e datas revela a complexidade da
Histdria e da cultura swahili, tanto do ponto de vista de suas expressoes
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materiais e arquitetnicas quanto de suas expressoes religiosas. H4 uma
vasta historiografia que lida com estes diferentes aspectos do leste afri-
cano (Wynne-Jones & LaViolette, 2018), mas aqui nos interessa pensar
justamente a questo 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 islimicas?
Hé liga¢do com a Histéria religiosa do Chifre da Africa, discutida acima?

Essas perguntas nos levam para uma mesquita especifica e pou-
quissimo lembrada: a mesquita de Mtswa Mwindza, localizada em
Ntsaouéni, na Grande Comore. Como de costume, a base deste tem-
plo é datada do século XII EC e ¢ 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 swahili e que rivalizaria com aquelas do
Egito, da Tunisia e com as tradigdes das quatro mesquitas do Chifre da
Africa(Moustakim & Chami, 2019). Entretanto, o que chama a atengio
nio ¢ apenas sua possivel data de feitura, mas o fato de que ela corrobora
tradigées orais locais que, num primeiro momento, seriam tomadas
como completamente ficticias (Moustakim & Chami, 2019, p. 28). Essas
tradi¢oes afirmam que Mtswa Mwindza era um governante de Mbude,
um dos virios pequenos sultanatos da Grande Comore, e a0 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 Isld que governou entre 644 e
656 EC). Mtswa Mwindza e Muhammad ibn ‘Uthman iniciam, entio,
um processo de conversio da populagio e de construgio de mesquitas,
sendo aquela em Ntsaouéni a primeira (Walker, 2019, pp. 36-37).

Na Grande Comore, Mtswa Mwindza é considerado, entio,
o primeiro peregrino do Isld, um sultio iluminado que nio esperou a
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palavra de Deus chegar até si, mas a perseguiu com afinco navegando
até a Ardbia com a intengio de conhecer o préprio Profeta Muhammad
(%). A precocidade religiosa de Mtswa Mwindza revelaria nio apenas
sua indubitdvel aceita¢io do Isla, mas também a qualidade religiosa dos
comorianos, que estariam inseridos na ummat al-Islam, a comunidade
mugculmana, desde a sua concepgio, apesar dos quase 4 mil quilémetros
que separam Ntsaouéni de Meca. Neste sentido, seria ficil assumir que
as tradicoes que cercam o “primeiro peregrino”, Mtswa Mwindza, sio
apenas uma narrativa de legitimacio religiosa por antiguidade, afinal,
isto era algo comum para diversos grupos sociais do leste africano, que
costumam buscar origens em viajantes ou outros personagens 4rabes.
Contudo, no caso comoriano, o ancestral relz'gz'oso ndo é um imigrante
drabe, mas o préprio sultdo local, o que imediatamente diferencia o relato
— ¢ a0 colocarmos essa informagio ao lado dos vestigios arqueoldgicos
da primeira base da mesquita de Ntsaouéni, poderfamos concluir que,
mesmo que o conto de Mtswa Mwindza seja ficticio ou exagerado, parece
haver uma forte indicag¢io de que o Isla chegou cedo 4 Grande Comore.

A partir destas tradi¢des, Iain Walker (2019) nota que “a Histéria
do espalhamento do Isld na costa leste africana, e por extensio nas Como-
res e em Madagdscar, tem sido de muita discussio (...), mas os dilemas
sdo, em parte, falsos” (p. 37)."** Isto porque, segundo ele, ¢ evidente que
as viagens comerciais drabes deixaram conversos nas cidades portué-
rias africanas desde o surgimento do Isli, mas que uma grande parte da
populagio —em especial aquelas dos sertoes ou de pessoas escravizadas
retiradas do interior em dire¢do a costa — ndo abragou o islamismo tio
cedo. Assim, se fizermos a pergunta “quando o leste africano se tornou
mugulmano?”, veremos que ela pode se ramificar em indaga¢des mais
precisas e complexas: quando os primeiros mugulmanos chegaram no
Chifre da Africa e na Costa Swahili? Quando as elites politicas e comer-

128 Tradugdo minha. No original: The bistory of the spread of Islam on the East African
coast, and by extension in the Comoros and even on Madagascar, bas been the subject of
much discussion (...), but the dilemmas are, at least in part, false.
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ciais decidiram abragar o Isli? Quando a populagio 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
regiio uma pega fundamental para a compreensio da Histéria do Isla,
e a partir disso podemos tragar algumas conclusoes para a reflexdo aqui
proposta.

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

Seria possivel dizer que, na historiografia, ha um pressuposto invi-
sivel e silencioso que atravessa os estudos sobre o Isla: em grande medida,
é ficil perceber o impacto cultural, social e politico dessa religido porque
quando pensamos em sua expansio, na verdade estamos pensando na
expansio do califado isldmico, isto ¢, do império formado apés a morte
do Profeta Muhammad (). Os governantes que imediatamente assu-
mem o controle da recém-formada comunidade islimica sio chamados
de kalifa, “califa”, termo que advém do verbo kalafa, “suceder”. Os kula-

fa’sdo, portanto, sucessores do Profeta, e se entende que sua fungio de
lideranga ¢ tanto politica quanto religiosa. O califado pode ser visto, entdo,
como depositério oficial da revolu¢io de Muhammad (%), e isso faz com
que sua expansio pela Asia Central e pelo Norte da Africa - 0 chamado
magrib — signifique também a concessio de uma certa oficialidade para
o Isla enquanto forga sociopolitica. Mesmo que isso ndo se traduza total-
mente em conversdes em massa (e sabemos que esta sequer era uma poli-
tica califal, visto que os dimmi, isto ¢, 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 identificagio, claro, nio ¢ uma inven¢io académica,
mas sim a reprodugio (por vezes, acritica) de uma visao de mundo 4ra-
be-mugulmana baseada nos pressupostos de dar al-Islam, dar al-abd e
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dar al-harb, respectivamente “Casa do Isla”, “Casa da Alian¢a” e “Casa
da Guerra” (Calasso & Lancioni, 2017). Estes termos, derivados de uma
concepgio juridica e ortodoxa drabe-califal, identificam as terras que sio
politicamente dominadas pela comunidade islimica; as terras cristis (ou
de outras religides) que nio agridem os mugulmanos; e as terras poten-
cialmente hostis a0s mugulmanos. Esta divisio de mundo era bastante
comum as escolas de jurisprudéncia islimica, as madahib, e ¢ mencionada
pela primeira vez por Aba Hanifa (fundador da escola hanafita) no século
VIII - ou seja, a percepgio de “terras politicamente mugulmanas”, o dar
al-Islam, é produto direto da formatagio de um corpus juridico (figh)
alinhado com as conquistas e expansio do califado (Sarakhsi, 1970). Por
certo, esta concepgio oficial acaba gerando uma espécie de “periferia do
Isla”, dar al-‘abd, um espago onde a religido pode ser praticada, mas sem
a presenga de uma jurisdi¢io ou hegemonia politica islimica.'”

O Chifre da Africa, a Costa Swahili e o Sahel talvez sejam as pri-
meiras grandes “Periferias do Isla”, o dar al-abd em um sentido menos
juridico-literal. Desde muito cedo, poderfamos encontrar mugulmanos
drabes e africanos na Somdlia — especialmente no Banaadir —, nos bazares
da costa leste e na bacia do Niger (esta regido, contudo, nio ¢ o objeto
deste texto). A presenga destes individuos ou de pequenas comunidades
era independente do califado, ou seja, escapava a0 movimento politico da
oficialidade islimica, 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 /5/d de
Mongoes, que é carregado mais pelos navios do que pelo estandarte califal.

H4, como mencionado no inicio desta reflexio, uma dificul-
dade enorme em lidar com este “Isla de Periferia” porque as evidéncias

12 Apesar da simplicidade com que estes conceitos foram expostos acima, dar al-
-Islam, dar al-ahd e dar al-harb possuem implicagbes variadas e interpretagoes di-
vergentes quando tomamos a produgio juridica das madahib. Contudo, acredito
ser possivel tomar estes termos também como uma forma geral de pensar a visio do
mundo “oficial” do Isld (Inalcik, 1965).
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documentais sdo escassas ou extremamente lacOnicas; quando muito, elas
partem de observadores externos que pouco conhecem da realidade s6cio-
-cultural de terras distantes e que podem receber informagdes e relatos
tardiamente, fazendo com que nossa andlise adote automaticamente um
quadro cronoldgico mais relacionado com a experiéncia destes observadores
do que com a experiéncia das comunidades e individuos desta “periferia”.
Assim, quando al-Mas‘adi afirma que, no século X EC, mugulmanos e
nio-mugulmanos viviam juntos em Ras Mkumbuu, na ilha de Pemba,
tomamos esta data como o terminus post quem para o Isli na regido —
quando, na verdade, a Gnica data¢io que pode ser inferida do relato de
al-Mas‘adi ¢ a de que a presenga mugulmana ji era perceptivel no século X
EC (Freeman-Greenville, 1962, p. 14). Na tentativa de evitar as armadilhas
retéricas e metodoldgicas deste tipo de documentagio, este texto buscou
trabalhar eminentemente com a interagio entre tradi¢des locais e a mate-
rializagdo destas tradi¢des nas mesquitas do Chifre da Africa e da Costa
Swabhili. Pode-se argumentar, com uma boa dose de justi¢a, que nem as
tradi¢bes 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 heranga complexa, uma percep¢io agugada
de um passado (real ou imagindrio) e, por conseguinte, nos abrem as por-
tas para indagagdes revigoradas e menos engessadas por perspectivas bem
estabelecidas — como aquela da islamizagio lenta, gradual e “arabizante”.
Ao fim e a0 cabo, algo que podemos sumarizar a partir das discus-
soes acima ¢ que talvez a natureza histdrica das sociedades e das priticas
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 legiti-
magio por Antiguidade; e notando também a dificil e curiosa datagio de
mesquitas antigas que vio 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 comegar a
pensar em uma zslamizagdo como camada de identidade. Pensar o Isli nio
como for¢a comunal (e, portanto, como um fenémeno lento e gradual),
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mas como ativagio de identidade individual ou social (e, portanto, ime-
diato, ideolégico e complexo) abre um caminho para que o cosmopoli-
tismo, tdo presente nas trocas indicas, se torne um elemento presente em
agéncias histdricas africanas. Dessa forma, parece mais produtivo pensar
as ancestrais mesquitas do Chifre da Africa e da Costa Swahili nio 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 expansio do Isla.

Como dito anteriormente, o objetivo deste texto nio era propor
uma andlise empirica, mas uma exploragio de possibilidades. Dar aten¢io
ao Isla praticado na Africa Oriental antes dos processos de islamizagio
mais tardios nos permitiu abrir uma janela para a religiosidade mugul-
mana como sinal de legitimidade, de contato e de apreensio do passado.
Vimos, por exemplo, como mesquitas africanas tidas como anteriores
as proprias 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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0 TERMO ETNICO-GEOGRAFICO ZANJ E SUA APROPRIAGAO NA
TEXTUALIDADE SUAILI (C. 1890-1913)

The ethnic-geographical term zanj and its appropriation in Swahili
textuality (c. 1890-1913)

Gabriel dos Santos Giacomazzi™

RESUMO

Este trabalho apresenta uma breve critica etimolégica do termo étnico-geogri-
fico zanj, de origem 4rabe-persa e empregado como categoria de classificagio de
sociedades africanas em textos histérico-geograficos do mundo islimico desde,
pelo menos, o século VIII EC. De maneira diacrénica em relagio a outros termos
andlogos, interessa-nos a presenga da denominagio zazj em textos produzidos
em contexto leste-africano, por eruditos mugulmanos da chamada Costa Suaili,
em meados do século XIX EC - nominalmente, as cronicas Kitab al-Zunuj e
Kawkab al-Durriya al-Abbar Ifrigiyah. Apés uma apresentagio da etimologia do
termo zanj, analisaremos as implicagoes do emprego de tal palavra, originalmente
cunhado em designagio derrogatéria de povos africanos, por uma sociedade afro-
mugulmana em contexto colonial.

Palavras-chave: Africa Oriental - cronicas suaili - geografia drabe-islimica -
alteridade - identidade afrodrabe
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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 zaz; in texts produced in the East African
context by muslim scholars of the Swahili Coast, c. 19th century AD - namely
the chronicles Kitab al-Zunij e Kawkab al-Durriya al-Abbar Ifrigiyab. After
presenting an etimology of the term za#j/, 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

O presente capitulo busca dar forma a uma breve critica etimo-
légica do termo drabe zanj (7)) - presente em textos da intelectualidade
islimica cldssica como denominagio étnico-geogréfica a sociedades negras
de Africa -, situando-o em relagio a outros termos de natureza seme-
lhante, como habisa (A=), birbira (5 =), damdam e lamlam para,
num segundo momento, analisar sua presenga em determinadas habari
(cronicas) 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-Zunuj (década de 1890)"! e o Kawkab
al-Durriya al-Abbar Ifrigiyah (1913),"** revelam um emprego do termo
zanj por uma sociedade africana islamizada, drabe-suaili, em referéncia
derrogatéria a populagdes bantu do interior leste-africano, num intento de
diferenciar-se destas tltimas a partir de narrativas genealdgicas de origem

131“Q Livro dos Zunj”, em tradugio livre - sendo gunsij a forma plural irregular de
zanj. Ct. Tolmacheva, 1986, p. 105).

132 “A Estrela Brilhante da Informacio sobre Africa®, em tradugio livre a partir da
angléfona (Ritchie & Von Sicard, 2020, p. 117).
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drabe-persa. Tal uso do termo se distingue de sua acep¢io original, que
partia de um olhar ontologicamente exdgeno a Africa negra, como vere-
mos. Demonstram, deste modo, um pouco acerca da construgio discursiva
de uma estratificagdo social étnico-religiosa na Costa Suaili que visava
diferenciar os chamados zanj, nio-islamizados, da ustaarabu, a “civili-
za¢io”," a qual pertenceriam os suailis islamizados (Pouwels, 2002, p.
72). Este é o objetivo final de nossa investigagio, para a qual utilizamos
duas tradugoes do Kitab al-Zuniy; uma em lingua italiana, de manuscrito
unico (Cerulli, 1957) e uma angl6fona, a partir dos MSS designados por
“K” e “L” - constando, no volume desta tltima, também uma tradug¢io
do Kawkab al-Durriya al-Abbar Ifrigiyab para o inglés (Ritchie & Von
Sicard, 2020), documento igualmente considerado neste trabalho.

Zanj como categoria de classificagdo toponimica e etnonimica

As origens do termo zazj na lingua drabe nio possuem exata deli-
mitag¢do. Dentre outras, concorrem duas principais teses: I. uma origem
greco-romana, associada a denominagc’)es como Azdnia, Zingis ou Zingion,
em referéncia ao litoral de Africa Oriental, presentes em documentos car-
tograficos como o Périplo do Mar Eritreu, além dos escritos de Prolomeu 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 hipdtese, apesar da
aparente proximidade fonética, padece do fato de que a associagio entre o
termo zanj e a Africa Oriental, como top6nimo, s6 se consolida de fato na
literatura mugulmana apés meados do século XVI (Ayana, 2019, p. 59-60).

Em relagio a segunda hipétese, pode esta ser relacionada as rela-
¢oes conflituosas, através do Mar Vermelho, entre o antigo reino de Axum
e o persas sassinidas, especialmente entre os séculos V-VI da Era Comum;
surgindo, portanto, como um etnénimo persa de conotagio depreciativa

13 Ustaarabu, na lingua kiswahili, denota “civilizagio”. O termo tem origem etimoldgica
na palavra drabe musta‘ribab (% 2s), significando “arabizado” (Kane, 2012, p. 5).
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em relacdo as sociedades nordeste e leste-africanas, mais tarde convertido
em topdnimo para a regido na tradi¢do 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
conexio, de conotagio negativa: o termo zanega, associado a ideia de fala
incompreensivel e “bdrbara”, embora admitisse igualmente a hipStese
persa para este termo. G. F. Hourani (1995, p. 38) menciona supostas
relagdes entre o rei sassinida Narseh e um certo “Zand Afrik Shah”, des-
crito como “rei da na¢io Zang da Somalilindia 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 historiogrifica devida, conduzir
aum erro pelo cognato. Como veremos na sequéncia, seguindo os passos
de Paulo Fernando de Morais Farias (1980), a flutuagio de zanj como
categoria de classificagdo étnico-geogrifica se deveu parcialmente a sua
recombinagio com outras designagdes, em cada contexto.'**

Entre as hipéteses acima, que nio sio excludentes entre si,
impera uma constante: o fato de se tratar de um termo empregado, em
textos de natureza histérico-geogrifica em lingua drabe, como referéncia
toponimica ( ‘ard al-zanj, “terra dos zan;”) e etnonimica a determinadas
populagdes africanas, com énfase no fenétipo negro associado a sua ori-
gem geogrifica. Diferencia-se, neste dltimo quesito, em relagdo ao termo
aswad (pl. siidan), também empregado em referéncia as sociedades sub-
saarianas, porém igualmente a populagées nio-africanas de tez escura - de
modo que poderia afirmar que um ‘zswdd (pessoa de pele escura) fosse
zanj (negro), mas nio o contrério, sob risco de redundincia semantica
(Ibid., p. 105-107; Goldenberg, 2017, p. 9; Muhammad, 1986, p. 49).

Mais do que um sinénimo homogeneizante para a negridio, no
entanto, o termo zazj opera como substantivo coletivo que reconhece

13 Assim, denominagbes cognatas como ganj, Zaghawa, Songhai e Shungwaya
(Sugwiyih) se misturavam e confundiam nas descrig6es drabe-persas classicas (Farias,
1980, p. 122-123).
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uma diversidade interna - de modo que seu plural, zunj, refere-se nio
mais de um individuo, mas a mais de um “grupo” de zan; (Tolmacheva,
1986, p. 107; Devic, 1883, p. 15). Tal especificidade aparece em autores
como o prolifico al-Jahiz (séc. II 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 Abdssida, escravizados,
“desprovidos de beleza e inteligéncia” (Muhammad, 1986, p. 50-51). A
pluralidade também ¢ refletida nas combinagées e recombinagdes do
termo zanj a outras categorias classificatérias étnico-geograficas, como
babisa, birbira, damdam/damadim e lamlam, em reforco a seu cardter
etnonimico, e de maneira flutuante: associada nio somente a populagoes
de Africa Oriental, mas ocorrendo também, por exemplo, na Bacia do
Niger, em contexto oeste-africano (Ayana, 2019, p. 62; Ba, 2013; Tolma-
cheva, 1986, p. 108). Quando nos referimos a categorias de classificagio,
recorremos a conceituagio dada pelo supracitado Paulo Farias, que vé
nestes termos uma ldgica discursiva aprioristica, baseada em arquéti-
pos acerca das populagdes da Africa negra sem base em referenciais no
mundo real. Segundo Farias (1980, p. 118-119),

[TThe names of certain countries and peoples
were abstracted from their historical and geogra-
phical context; some of those names were associa-
ted now with one now with another of a set of
two or three contrasting stereotypes, in a fluctua-
ting and reversible way that bears no conceivable
relationship to historical sequence; such was the
fate of the East African name “Zanj” [...].

Deste modo, importa menos a exatiddo geogrifica de termos
como zanj do que associd-lo a sociedades negras da Africa subsaariana
a partir de uma dupla ideia: o fendtipo e, em muitos casos, o estatuto de
escravizado. A conotagdo negativa se dia partir de um atravessamento
fundamental 4 ideia de zanj, conforme constituida pelos ulemds drabe-
-persas: o fenémeno da escravidio no mundo islimico pré-moderno.
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O sistema escravista no mundo mugulmano nio se dava unicamente
a partir de critérios racializantes, como no tréfico atldntico europeu
moderno, sendo por um critério religioso: o pertencimento a ummah,
a comunidade de crentes do Isla - ndo sendo licita a escraviza¢ao de um
mugulmano por outro, 20 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 aproximagio ganharia propor¢io ainda maijor 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 crénicas como a
Historia (14rib) de al-Tabari (Goldenberg, 2017, p. 101; Popovic, 1999).

Os zanj do Califado, como a maior parte dos escravizados africa-
nos em terras arabes antes do século XIII EC, eram oriundos do Chifre
da Africa, em sua maioria, e nio do litoral leste-africano (Clarence-Smith,
2006, p. 64; Vernet, 2009, p. 38-40). Caso comparemos este dado com a
aplica¢io da denominagio zaz; a contextos tio distintos quanto a faixa sah-
eliana ocidental e a bacia do Niger, a Etiépia, o Chifre e o litoral do Indico,
verificaremos a flutuagio citada por Paulo Farias. Toponimicamente, ela
estd associada a imaginagio geogrifica de intelectuais mugulmanos do
medievo, como al-Mas‘adi e Ibn Hawqal, entre os séculos IV H./X EC-VI
H./XII EC. No centro das descri¢oes geogrificas a respeito da localizagio
de ganj, habasa, barbara/birbira, damdam, entre outros, estd o rio Nilo.
Um Nilo muito diferente do que se pode verificar na realidade, dividin-
do-se e amalgamando bacias hidrogrificas 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 Somilia (Farias, 1980, p. 120; Ayana, 2019, p. 62). A partir deste
“Nilo” monumental e trans-subsaariano, parecem emanar as categorias
classificatdrias associadas a sociedades completamente distintas.

O historiador Daniel Ayana (2019) nos demonstra como as
categorias se misturam a partir desta difusio conceitual, revelando
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permeabilidades. Assim, as populagdes negras entre a Abissinia, o Chi-
fre e o litoral leste-africano sdo descritas por autores mugulmanos como
zanj-ababish (zanj e habasa) ou zanj-damadim (zanj e damdam), por
exemplo - sendo esta tltima denominagio andloga a lamlam, termo
associado a supostas populagdes antropdfogas, ou de estatuto escravo, na
regiio da Senegimbia.’” No caso em questio, 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 zany e
habdsa (literalmente, “abissinio”) somente se fixam ap6s o século XVI
EC, quando ocorre a cristalizagio da associa¢do da Abissinia como um
reino cristio apds sua conquista na jzbad liderada por Ahmad Gran, o
Canhoto, na década de 1530, e narrada na cronica Futiuh al-Habdsa. A
existéncia de um invasor mugulmano, mais tarde derrotado por uma
coalizio que envolveu apoio portugués a Etidpia cristd, operou duplo
efeito: no ocidente, fortaleceu imagindrios como o do mitico Preste Jodo;
no oriente mugulmano, qualificou a Etiépia como A/ al-Kitab (Povo
do Livro); habdsa nio poderia mais estar associado ao termo zazj, este
ultimo destinado a sociedades negras nio-islamizadas - ou, melhor, nio-
-abradmicas (Ayana, 2019, p. 76; Macedo, 2001, p. 118). A categoria zanj
restavam, portanto, as associagdes a escravidio e a feitira; de forma seme-
lhante ao BépPapog (“birbaro”) dos antigos gregos, imputava também a
onomatopeica ideia de fala incompreensivel, de incomunicabilidade. O
préprio termo grego, como vemos pela forma barbara/berbera/birbira
(3% 1), ndo era estranho 2 intelectualidade drabe (Farias, 1980, pp.
126-123)."*” Em suma, gan;j a um status de inferioridade associado a

135 Poyos como os Zande da Africa Central e sudanesa foram, também, designados por
termo semelhante: nzam-niam, igualmente os associando a uma suposta antropofa-
gia. A possivel ligagﬁo entre esta denominagéo, presente em documentos coloniais, e
o lamlam/damdam das fontes em lingua drabe ¢ um problema a ser investigado (Cf.
Kramer, Lobban Jr. & Fluer-Lobban, 2013, p. 319; Tolmacheva, 1986, p. 108-109).
13¢ Qs diacriticos variam.

1% Neste sentido, pode possuir alguma relagio com o termo etiope zanega, hipdtese le-
vantada por Louis-Marcel Devic e apresentada anteriormente (cf. Devic, 1883, p. 15-16).
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sociedades da Africa negra - de modo a justificar, inclusive, sua redugio
2 escraviddo em determinados contextos.

De maneira conveniente, algumas genealogias zirabe—persas asso-
ciam, por exemplo, tal estatuto de subalternidade za7j a uma suposta
explicagdo de suas origens, incorporando a narrativa vetero-testamentéria
da chamada maldi¢io de Cam (Ham) e Canai (Kanan) - segundo a qual
Noé (o Profeta Nah do Isla), pai de Cam, teria condenado’*® ambos - ou
-137 3 eterna servidio e a negriddo da pele como punigoes
por um delito varidvel em cada etiologia do mito. Esta dupla maldi¢io
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./
XIT EC) e o célebre Ibn Khaldun (séc. VIII H./XIV EC), que recusam o
mito camitico em prol de um determinismo climdtico e geografico para
explicar as origens da negriddo, parecem reforgar a ideia de sua inferiori-
dade. O primeiro, ao listar uma série de pessoas de pele escura importantes
na histdria islimica, ressalta que seu status provém da disposi¢do divina
em conceder ou retirar gragas aqueles de estatuto servil; o segundo, ao
explicitamente reforgar a predisposi¢do negra a escravidio (Clarence-S-
mith, 2006, p. 72; B. Lewis, 1990, p. 114; Muhammad, 1986, p. 60-69).

Idrissa Ba (2013), em sua anélise do etnénimo lamlam - que,
conceitualmente, podemos aproximar do debate sobre zanj em questio

um dos dois

13 Embora se refira genericamente ao mito camitico como uma “maldi¢io” perpetra-
da por Noé contra Cam e/ou Canai, boa parte das verses islimicas que dio crédito
aesta narrativa substituem tal maldi¢io por uma “oragio” - du‘a’(s\e3) -, pois um ho-
mem como Noé - o Profeta Nuh - seria incapaz de amaldigoar (Ct. Braude, 2002, p.
105-107). E o caso de obras como o Kitib al-Zunij e o Kawkab al-Durriya al-Abbir
Ifrigiyah, que abordo ainda no presente capitulo.

13 Autores como Isaac Ephraim (1986) falam em “maldi¢io de Canad”, atendo-se a
especificidade veterotestamentdria da maldigio de Noé sobre o filho de Cam. Entre-
tanto, interessam-nos as mﬁltiplas 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-Tabari, al-Mas“adi, e al-Dimashqfi, a titulo de exemplo - reproduzem
uma versio segundo a qual o alvo da punigio é o pai: Cam.
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no presente artigo -, ressalta que este tipo de categoria classificatéria
surge, necessariamente, a partir da emissio de um olhar nio-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). Cons-
tituem-se, portanto, enquanto discursos necessariamente exdgenos as
realidades africanas, em termos ontoldgicos drabe-mugulmanos, mobili-
zando determinados esteredtipos étnico-religiosos eivados por estruturas
de poder e dominagio social na constitui¢io do que Ousmane Kane
(2012, p. 3) denomina “biblioteca islimica”. Por outro lado, verifica-se
igualmente uma apropria¢io africana de conceitos como zaz; - pro-
duzida a partir de contextos afromugulmanos distintos, e intrinseca-
mente relacionada as suas respectivas relagdes sociais e politicas. Tal é o
caso, por exemplo, da descri¢do dos Sorko - povo tributdrio do 4squia
Muhammad, de Songhai - como za7j, na crénica oeste-africana 727ih
al-Fattas, de autoria e cronologia disputadas, mas situada entre os séculos
XVII e XIX (Hunwick, 1996, p. 53-54; Nobili, 2015). Nos manuscritos
que a compdem, os zaz; Sorko sdo descritos como propriedade pessoal
do dsquia, num estatuto ainda inferior ao da escravidio comum. Na
Africa Oriental, em contexto suaili, vemos o termo ser evocado em cré-
nicas em lingua drabe como o Kitab al-Zunij e o Kawkab al-Durriya
al-Abbar Ifrigiyah - objetos de minha investigagio, ambas da passagem
do século XIX para o XX -, e relacionado as formas de hierarquiza-
¢do discursiva entre sociedades bantu nio-islamizadas e as decadentes
elites das cidades-estado suailis, de ascendéncia pretensamente drabe.

0 termo zanj em Africa Oriental

Em que pese o fato do termo étnico-geogrifico zanj ter origens
em referéncia as sociedades africanas e, como vimos, ser gradualmente
associado 2 regido litoranea do Indico, verifica-se uma apropriagio do
termo pela intelectualidade islamizada dos centros de poder suaili, na
Africa Oriental - uma classe de ulemds que, apesar de afromugulmanos,
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nio se entendiam como integrantes da Africa negra, mas sim como her-
deiros de uma tradigdo 4rabe.

A chamada Costa Suaili, espago histérico-geogrifico que com-
preende o litoral leste-africano de aproximadamente Mogadiscio, na
Somilia, até Sofala, no atual Mogambique, consolidou-se ao longo dos
séculos como um espago de trinsito de mercadorias, povos e culturas,
operando como nexo de contato do sistema-mundo afroasidtico pré-mo-
derno através do Oceano Indico (Gensheimer, 2004; Suzuki, 2018, p-
74). No centro de tal dindmica cosmopolita residia a identidade sociorre-
ligiosa islimica, entrelagada ao devir histérico dos 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 hierarquizagio social no 4mbito das cidades-estado: baseado
nio somente no critério da religiosidade islimica, mas também na atri-
buicio de origens - em lingua 4rabe, identificada pelo termo nishab (),
e remetendo 4 construgio 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 analisa-
dos em nossa pesquisa, o mito de origens persas dos centros urbanos suaili
- baseado em narrativas como a da Crdnica de Kilwa (c. 1520 EC), que
atribufa sua fundagio a principes oriundos de Siraz - j4 declinara em favor de
atribuigdes de origem puramente drabes, mais proprias ao projeto de poder
dos clas de Omai que consolidaram seu dominio sobre a Costa Suaili a partir
da expulsio 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 ji citado termo
ustaarabu - “civilizagio”. Neste momento, o critério de pertencimento a
sociedade civilizado - portanto, islamizada - , distinguindo-se da barbdrie,
¢ a nisbab 4rabe, discursivamente construida em narrativas manuscritas e
orais (Kane, 2012, p. 5; Pawlowicz & LaViolette, 2013, p. 125-130).

Como discursos de distingio e hierarquizagio, tais narrativas
sdo relacionais. Em justaposta oposi¢do as elites, identificadas pelo
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termo ungwana,' coloca-se as sociedades bantu nio-islamizadas da
hinterlindia leste-africana, designadas por termos de cunho derrogaté-
rio como washenzi ou, em muitos casos, zany.'*! De tal atribui¢io, de
cunho étnico-religioso, decorria o préprio critério de quem seriam os
sujeitos escravizdveis (Farias, 1980, p. 128). Mais uma vez, o fendmeno
da escravidio - mesmo que numa configuragio histérica distinta, entra
na férmula dos sentidos reproduzidos a partir de categorias como za7j.

A introdugio, 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 incorporagio do litoral les-
te-africano ao sistema-mundo capitalista moderno - algo que se mostrou
tdo lucrativo 4 primeira vista que, em meados de 1840, o entdo Sultio
de Omi, Sa‘id Ibn Sultan al-Bu Sa‘idi, moveu sua capital para a ilha de
Zanzibar - a fim de ficar mais préximo de suas plantations de cravo-da-
-india, especiaria cobi¢ada nos mercados coloniais europeus (Vernet,
2009, p. 37; Salim, 2010, p- 909-910; Kimambo, 2010, p- 2765 Sheriff,
1987, p. 2-6). Em 1856, com a morte do sultdo, o Sultanato de Omai se
racha em dois, originando o Sultanato de Zanzibar. A divisio do pré-
prio mercado do Indico abre espago para o avango colonial britanico,
que passa a exercer ainda maijor pressio pelo fim do comércio escravista
- objetivando, certamente, o controle econdmico das rotas de mongdes.
Com a proscri¢io formal da escravidio em 1873, declina, igualmente, o
poderio econémico das elites suaili, baseado num sistema caravaneiro de
mercadorias - especialmente humanas -, e das plantations de cravo-da-in-
dia (Sheriff, 1987, p. 245; Oliveira, 2019; Clarence-Smith, 2006, p. 10).

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

"1 Uma das hip6teses etimoldgicas para o termo kiswahili washenzi (“os shenzi”) ¢,
justamente, o termo zazj (cf. Tolmacheva, 1986, p. 111)
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Tal declinio se evidencia em determinadas cronicas produzidas
a partir do ultimo quarto do século XIX, durante a “era de ouro” da
produgio 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, tradi¢oes orais
h4 muito tempo em circulagio na Costa Suaili, inserindo-se no género
de habaris em lingua kiswahili, estas cronicas redigidas em drabe mani-
festavam, igualmente, o descontentamento de seus autores perante as
mudancas em curso na Africa Oriental da passagem dos séculos XIX-XX
(Coppola, 2018, p. 147. Wamitila, 2020, p. 722).

O Kitab al-Zunij e o Kawkab al-Durriya al-Abbar Ifrigiyab sio
insignes de um chauvinismo drabe, ou pseudodrabe, relacionado a uma
dupla oposi¢io: em primeiro lugar, ao outsider colonial britinico, cuja pre-
senca 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 britdnicos, uma autoafirmagio em defesa de sua
arabness, ou “arabidade” (Ritchie & Von Sicard, 2020, p. 14), em distingdo
a0 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 cli 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 socie-
dades africanas nio-islamizadas, identificando-as pelo termo zanj - o
Kitab al-Zuniij os leva em seu titulo, note-se. Tais registros dizem res-
peito a narrativa sobre a emigra¢io de um conjunto de sociedades bantu
identificadas como Miji Kenda, em meados do século XVI EC, da terra
de Sugwayih, nas margens do rio Juba - 0 “Nilo de Mogadiscio” dos
gebgrafos drabes medievais (Farias, 1980, p. 120-123; Ayana, 2019, p. 62).
Para além da mera descrigio, tais povos sio apresentados como tendo sua
origem a partir da supracitada maldi¢io de Ham e Kanan - uma versio
segundo a qual “[...] the Nuba and Zanj are from the descendants of
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Kan‘an, son of Ham” (Kitab al-Zunuj [K], 2020, p. 24),'** tendo sido a
prole de Ham condenada eternamente a negriddo da pele e 4 escravidio
em rela¢do a Sam e Yaphit, respectivos povoadores da Ardbia - o “centro
do mundo” - e da Europa (Muhammad, 1986, p. 56).

O Kawkab, por sua vez, obra andloga ao Kitab al-Zunij em seus
temas e estrutura, ¢ muito mais assertivo a respeito de suas inteng¢des
discursivas em relagio a0 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 islimica da regido de
Malindi, no litoral do Quénia, onde era influente (Ibid., p. 4; al-Ba-
wri, 2020, p. 186; I. M. Lewis, 1994, p. 42). Nesta condi¢io, o livro de
al-Bawri visa responder ao que ele entendia como um grande equivoco:
a associagdo entre “drabes” e “zan;”. De maneira bastante explicita, no
proémio de sua obra (al-Bawri, 2020, p. 281), descreve a problemdtica:

o e 30 Ol I3 3 1Sl aZal J1 el 5 (pe S
130 5 oie Cafid o sl Ja) (e 435S (a5 4l s A B
e Bl pedbial (Syal Gl 5l e ol s (A JE s
& @A oAl OY gl s @l (g JlanilS Sass el
L s Lo ol oy ) s Sy ale bl sla )
L a8 OIS aaill Gl (Sl 08 sl e IS 55 L e

145 3 ) OY)

2.0 trecho transcrito se refere a tradugio em lingua inglesa do MS “K” do Kizab

al-Zunuj, em nome da fluidez do texto (Ritchie & Von Sicard, 2020). Do original:
pla (n (S Y ) e 3 30 5 45 (KGtab al-Zunigf [K], 2020, p. 241).

' Note-se que James McL. Ritchie e Sigvard Von Sicard, autores da tradugio anglé-
fona do Kawkab, vertem zanj (\-P-')) a0 inglés como, simplesmente, “Africans”; as
implicagdes desta escolha, no entanto, elidem a utilizagio especifica do termo zazn/ na
textualidade suaili, e seus sentidos especificos.

14 Tradugdo nossa ao portugués, a partir da edi¢io angléfona de Ritchie e Von Sicard
(2020, p. 117): “Aquele que respondesse prontamente, ‘eu sou um suaili’, seria con-
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Estd em pauta, portanto, um critério de distingdo étnico-religiosa
que coloca a nisbah érabe em evidéncia - a Ardbia, afinal, era vista como
o verdadeiro centro do mundo, sendo inconcebivel, nesta visio, que uma
sociedade plenamente islamizada nio mantivesse lagos de sangue com o
bergo do Isla (Pouwels, 2002, p. 35; Ritchie & Von Sicard, 2020, p. 10). O
texto nos revela, ademais, um caso da apropriagio de um conceito étnico-
-geogrifico mugulmano, cunhado em referéncia Africa, por uma sociedade
afromugulmana - portanto, africana. Os wanngwana - a elite suaili -, perante
a presenga europeia, viram-se instados a justificar a origem de sua ascendéncia
sobre as demais populagdes da Costa Suaili, a todo custo; os zazj seriam os
verdadeiros “africanos”. Para além de uma identidade, evidentemente se deve
ressaltar a questdo de ordem econdmica ligada @ manutengio do circuito
caravaneiro-escravista focalizado em Zanzibar, discursivamente justificado
pelo recurso a uma categoria classificatdria originada na biblioteca islimica
clissica, reapropriado de acordo a realidade social da Africa Oriental.

Tal aspecto econdémico toma a forma, neste sentido, de caracte-
ristica constitutiva de uma verdadeira identidade de classe associada aos
waungwana beneficidrios do escravismo. Nos ultimos félios do Kizab
al-Zunuj, por exemplo, transparece a posi¢do ocupada por seu autor
andénimo enquanto membro dessa elite ao lamentar, de forma deveras
explicita, o fim do negdcio escravista a partir da influéncia dos “cris-
tdos” (s_b=d) britdnicos (K7z4b... [L], 2020, p. 113).* Em relagdo ao

firmado como zanj; mas aquele que respondesse, ‘eu sou um drabe’, (seria da mesma
forma confirmado como drabe), mesmo que nio fosse origem 4rabe alguma. Isto ne-
cessitava uma distingdo como a que se faz entre o rubi e o coral, pois os drabes estio
mais préximos do Profeta, e ndo ¢ adequado que 4rabes sejam relacionados aos zazy,
ou que zanj sejam equiparados a drabes, mesmo que sejam walis (& 5V), pois walis nio
possuem genealogia, embora possam ter status a respeito de riqueza e religido [...]”.

1% Destacamos o seguinte excerto, em tradugdo nossa ao portugués, a partir da supra-
citada edi¢do angléfona: “Tivessem os cristios vindo a época da compra de escravos e
desejado o algoddo como o desejam agora! Mas nés somos mercadores no plantio do
algodio, e Deus ¢ testemunha do que digo”. No original: 058 ket J) dsas il b
oSl 5 opadll de ) 30 15las BTy jaall 1 Ul o) 5% Ua ) 92,0 1S Ukad | galla g anall o) 35 580 (e
= (Kitdb... [L], 2020, p. 279).
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Kawkab, dispomos da informagio de sua autoria; e o préprio Fadil Ibn
“Umar al-Bawri faz questdo de reforgar sua nisbah ao longo da crénica,
tornando recorrente a mengio a eventos ou personalidades relacionadas
ao cld Bauri - especialmente aqueles que lhes conferem genealogias de
prestigio e legitimagio de poder.'* A relevincia de tal destaque reside
nos indicios que fornece a respeito da posi¢io do préprio al-Bawri como
parte interessada na manutengao da mdquina escravista - ou, 20 menos,
como detentor de direitos sobre um grupo especifico de “zan;”.

No sexto fasl (capitulo) do Kawkab, o autor narra a ida dos
“Kushar” a cidade de Kunubu, em fuga da agressio dos Oromo;'* den-
tre as liderangas desta localidade, no entanto, haveriam Bauris - aos quais

148

o povo Bukamu (Pokomo), um dos povos dentre os Kushar,'*® teria se

rendido em voluntirio “acordo” de escravizagio:

Y plu ol S (e dle AN 5 sl e Oz FENP
OS5 bl aaage (a5 gla) 13 I ) sSAN Sy )5S
L 385 Ana T A Ak Gun g A & aa

(al-Bawrd, 2020, p. 318)148 4550 a8 5 fasuaa YAAY

146 A respeito do cla Bauri, al-BawrT menciona como o sultio de Uzzi (Ozi), préxi-
mo a Malindi, descenderia da tribo dos ‘Anazah, a mesma 4 qual o autor traga sua
ascendéncia; além de como os Bauris seriam xeiques nesta localidade, controlando o
governo do cli Nabahin (al-Bawri, 2020, p. 140-141). Narra também que a prépria
Maladi (Malindi) estaria sob controle de um Bauri, Muhammad bin ‘Uthmin; e cita
um poema que justifica a nobreza do epiteto “al-Bawri”, a despeito de sua nio-cor-
respondéncia direta a nenhuma tribo drabe (Ibid., p. 143-144). Indica que, entre os
atuais habitantes de Kilwa, haveriam Bauris, oriundos de Kufa (Ibid., p. 152); afirma
que os portugueses, ao conquistarem Mombaga, teriam escolhido um Bauri de Ma-
lindi para governd-la (Ibid., p. 171); entre outros episddios.

1 Kushir: nos MSS em questio, sio os zanj que teriam fugido da terra de §ugw:iy§h,
dentre os quais estariam as tribos dos Miji Kenda e os Pokomo.

8 Cf. Kitab al-Zunaj [L], 2020, p. 64, em que os Pokomo sio descritos como uma
segdo dos zanj.

14 “Entio os Bauris tomaram os Kushar prisioneiros de guerra, e eles pactuaram e con-
cordaram entre si que os Bauris seriam mestres e os Kushar seus escravos (3be), mas eles
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H4 um evidente eufemismo na descrigio do “pacto” estabelecido
entre os Bauris e os Pokomo - uma relagio direta de escravidio, cuja legiti-
midade parece ser um dos objetivos da inser¢io deste episédio. Descri¢oes
de aparéncia semelhante levariam Fred Morton, na década de 1970, a
considerar o K7tab al-Zunitj como uma fabricagio histérica no exclusivo
propésito de manutengio do escravismo - tese que nos parece um tanto
extrema,' e jd devidamente criticada com rigor por Thomas Spear (1974)
e Neville Chittick (1976). Entretanto, se a hipdtese da mera fabricagio
narrativa do Kitab al-Zunij (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 ¢ uma visio na qual tais documentos sio
tidos como fruto de um “disinterested interest in the past [...] to satisty
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).52 O oximoro do “desinteressado interesse” se aplica igualmente aos
estudos histéricos, nos quais nio hd fonte inocentemente desprovida de
perspectiva. Em consideragio ao conjunto do Kawkab, sua autoria e a
relativa énfase narrativa no cli Bauri, torna-se evidente o fato de se tratar
de uma crdénica embebida de interesses oriundos de uma aristocracia
waungwana que objetivava, certamente, reaver seus “direitos” perdidos
ante a emergéncia do poder colonial britinico - e, sabe-se, o processo de
escrituralizagio do conhecimento em curso entre os ulemds drabe-suailis,

nio eram comprados e tampouco doados, e viveram na citada Kunubu até o presente,
e os cristdos rescindiram seu pacto. Seu comandante se chamava Ribis no ano 1311 da
Hégira, que corresponde ao 1893 cristio, e eles sdo os Bukiamu [Pokomo]”. Tradugio
nossa ao portugués a partir da citada edigio angléfona (al-Bawri, 2020, p. 162-163).

150 Cf. Morton, 1972.

151 ¢[...] ser predados pelo mito de um historiador, que desta vez nio aceita leviana-
mente a evidéncia, mas a destréi tio levianamente quanto”. Tradugio nossa.

12¢[...] um desinteressado interesse no passado [...], a fim de satistazer o amour propre
[amor préprio] do autor enquanto um drabe leste-africano desejoso em ter um passa-
do registrado”. Tradugio nossa.
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a partir da segunda metade do século XIX, visava, dentre seus ptblicos
leitores, o europeu (Bang, 2018, p. 351; Coppola, 2018, p. 147).

Tomar como exemplo o cla Bauri nos permite, por tltimo, com-
preender os modos como opera a instrumentalizagio socioecondmica
de aprioris classificatérios - como o termo zanj - enquanto categoria
de constitui¢io de uma identidade que ¢ seu completo oposto: a civi-
lizagdo, a ustaarabu. No entanto, para além da genealogia imagindria,
vemos que os Bauris de Bajun ou WaT'ikuu, na regido mais nortenha do
espago suaili, possufam relagoes histéricas muito mais préximas do que
o sugerido por habaris como o Kitab al-Zuni e o Kawkab.

Com efeito, o préprio espago geogrifico correspondente a
WaTikuu, zona aproximada entre o rio Tana e Bur Gao - ji no territd-
rio da atual Somalia, mais préximo ao Juba, o “Nilo de Mogadiscio” -,
parece corresponder a localizagio da terra de Sugwiyih, de onde teriam
emigrado povos como os Mijikenda e os Pokomo antes do século XVII
EC segundo suas respectivas tradi¢des, como vimos, e identificados pela
categoria zanj na textualidade drabe-suaili que as transcreveu. Vemos
a proximidade das relagc‘)es entre os antigos Bauris e povos como os
Pokomo e Oromo do interior na histéria do lenddrio poeta suaili Fumo
Liyongo wa Bauri, cuja circulagio, segundo Mugane (2017, p. 211), “flo-
wed seamlessly between the Swabhili city-states and the Nyika, between
Muslim country and non-Muslim world of the interior”. A familiari-
dade de al-Bawri com as tradi¢bes do interior ¢ 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 britinico J.A.G. Elliot - individuo do qual Fadil Ibn ‘Umar
al-Bawri teria sido informante pouco antes de sua morte - faz uma curiosa
observagio 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-Bawri, pode-se supor que este se
apresentava como drabe, apesar da suspei¢io sobre seu “sangue”.

Morton (1990, p. 4) sugere que a negriddo dos escravizados nas
cidades suailis “encouraged dark-skinned, freeborn Swahili to pose as
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non-Africans”. Enquanto o consideremos parcialmente verdadeiro, nio
se deve ignorar o fato dos ditos drabe-suailis acreditarem, de fato, em suas
préprias genealogias, e no fato de serem essencialmente diferentes das
sociedades do interior, por sua “arabidade”. Nio entraremos, na conclusio
deste capitulo, no mérito da mitopoese associada as ciéncias genealdgicas
(‘dbm 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 homo-
geneizante langado sobre a “Africa” pelo intruso europeu - levando ao
reforco de tais mecanismos distintivos na literatura drabe-suaili. Numa
sociedade fenotipicamente negra como a suaili, o reforgo ao argumento
de autoridade da linhagem torna-se imperativo para uma decadente elite
que objetiva a manutengio de sua primazia sobre determinados povos
“escravizdveis” - particularmente, perante as autoridades britinicas.
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0S MONGES E O REI: UMA INTRODUCAO A HISTORIA RELIGIOSA E
POLITICA DA ETIOPIA MEDIEVAL

Monks and the King: An Introduction to Religious and Political History of
Medieval Ethiopia

Olivia Adankpo-Labadie™"

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 cristd 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 Orien-
tal. Durante os séculos XIV e XV, os governantes da assim chamada dinastia salomonica
tentaram reforgar o reino da Etiépia ao afirmar sua protegao sobre a Igreja Etiope e
tentar controlar as instituicoes mondsticas. Entretanto, esta poh’tica de protegao sobre
as instituigdes eclesidsticas e mosteiros nio era do agrado de alguns monges, que a viam
como uma interferéncia nas questoes religiosas eum desejo de controle. Desta maneira
as relagGes entre os governantes etfopes e os monges ocupam o centro da Etidpia cristd
medieval. Este artigo visa tragar essa histdria, apoiando—se nas pesquisas mais recentes.

1>* Professora de Histéria Medieval na Université Grenoble Alpes, Franga. Membro
do Laboratoire Universitaire Histoire Cultures Italie Europe. Especialista em histdria
da Etiépia medieval (séculos XIIT a XVI) e contatos entre a Africa Oriental e os mun-
dos mediterrineos na Idade Média.
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Palavras-chave: Etiépia 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 Wes-
tern 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.

A Etidpia é uma das civilizagdes cristds mais antigas do mundo:
desde meados do século IV, seus governantes adotaram a fé crist e confiaram
nesta nova religido para consolidar seu reino.”> O cristianismo teve assim um
impacto duradouro na histéria e nas institui¢oes da Etiépia, tanto em suas
paisagens, através da presenga de igrejas monumentais de pedra e numerosos
lugares de culto, como na vida didria dos fi¢is que pertencem a Igreja Ortodoxa.

Na Etiépia contemporinea, o0 monaquismo, em todas as suas
formas, permanece muito vivo. Estima-se que mais de mil institui¢Oes
mondsticas ainda estejam ativas, especialmente no norte e centro do pais.
Muitas dessas institui¢oes 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, € 0os mosteiros desempenharam
um papel absolutamente essencial na histéria do reino cristio da Etidpia na

13 Veja Derat (2017).
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Idade Média."® De fato, toda a documentagio 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 intercessio, levam uma vida ascética e s30 os principais
produtores da cultura escrita, sendo vistos como garantes da espiritualidade
etfope. Os monges podem ser fortes apoiadores do poder real, como jd assi-
nalou 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
perseguicio.”” A evolugio da relagio entre os monges e as elites eclesidsticas e
seculares entre o inicio do século XIII e o final do século XV estd no coragio
da histéria etfope. E esta histéria que tentaremos remontar, com base no
renascimento dos estudos etiopes e na andlise das fontes escritas etfopes.'>®

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

Etiopia, uma antiga cristandade (séculos IV - VII)

Um reino medieval entre dois patriménios: 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 sao o

1% Para uma introdugdo a0 monaquismo etiope, veja Lusini (2011) e Lusini (2020).
Veja também Kaplan (2007) e Kaplan (2014) para uma rdpida visio geral.

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

¥ Sobre o renascimento dos estudos etiopes, veja Kelly (2020).

276



Sociedades Africanas: Religiosidades, Identidades e Conexdes Globais

resultado tanto da politica expansionista do rei Menelik I (1889-1913) e
também da formagio de uma entidade politica independente na Eritreia,
em 1991. Quando se volta no tempo, a extensio geogrifica da Etidpia ¢
muito diferente. No mundo antigo, além disso, o antigo reino nio era
referido como “Etidpia”, mas como o reino de Aksum ou Axum. O topd-
nimo Aksum refere-se a uma cidade, a capital de um império epénimo
localizado nas terras altas do norte da atual Etidpia e Eritreia. Aksum tor-
nou-se o centro de um cristianismo africano aberto ao Oriente Préximo.
A histéria da Etiépia tem, portanto, suas origens no reino de Aksum.

Desde o primeiro século depois de Cristo, o império axumita era
uma grande poténcia, controlando o comércio entre o Chifre da Africaeo
Mar Vermelho." Este reino havia adotado os cultos da Peninsula Ardbica
doSul.E, portanto, um espago de contatos entre as civilizagdes do antigo
Oriente. Foi neste contexto que ocorreu a cristianizagao do império de
Aksum. Ela data do século IV, quando ‘Ezina, governante da Aksum entre
320 370, se converteu ao cristianismo e espalhou anova fé em seu reino.

A cristianizagdo do reino de Aksum ¢ conhecida de fontes numis-
mdticas, epigraficas e textuais.'®’ Estes diferentes testemunhos colocam
a difusdo do cristianismo no século IV, mesmo se relacionando com
circunstincias diferentes. De acordo com a documenta¢io numismdtica
e arqueoldgica, o rei Ezana foi o primeiro rei de Aksum a adotar a religido
cristd. Embora as condi¢Ges exatas de sua conversio ainda sejam motivo
de debate, como com o imperador romano Constantino, sua adesio 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 sao abandonados em favor
da cruz e a adogio de um vocabuldrio claramente cristao.

Ao mesmo tempo, o testemunho de Rufino de Aquileia, preser-
vado na Historia Eclesidstica, refere-se a outras circunstincias.'*! Rufino

13 Para uma introdugio ao reino de Aksum, veja Phillipson (1998).
10 Veja Robin (2017).
1! Para uma apresentagio da obra de Rufino de Aquileia, veja Thélamon (1981).
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de Aquileia foi um autor latino da Itdlia na segunda metade do século
IV. No modelo de Eusébio de Cesaréia, um bispo e autor cristio que
escreveu para o imperador romano Constantino, ele escreveu uma his-
téria da Igreja antiga, que também ¢é chamada de Historia Eclesidstica.
A evangeliza¢io da Etidpia é apresentada de uma forma dramdtica e
extraordindria. Segundo Rufino de Aquileia, Fruméncio e Edessa, duas
criangas de Tiro, foram responsdveis pela propagacio do cristianismo na
Eti6pia, depois de terem naufragado e compartilhado sua fé com o rei
pagio. Como adultos, Edessa voltou a Tiro, enquanto Fruméncio foi ao
Patriarca de Alexandria, Atandsio, para informd-lo da presen¢a de uma
comunidade cristd na Etiépia. Atingido pela piedade de seu interlocu-
tor, o patriarca nomeou Fruméncio como o primeiro bispo da Eti6pia.

Parece que a nova fé nio se espalhou muito além da comitiva
real. Apés sua conversao, 0s governantes axumitas tentaram impor seu
dominio no Mar Vermelho, especialmente na Ardbia. A difusio do
cristianismo na Eti6pia 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 responsdvel pela Etiépia, que foi
chamado de metropolitano (em lingua etiope, pappas). Este tltimo ¢
recrutado entre os monges egipcios. E portanto um estrangeiro, um
monge egipcio, que lidera a Igreja etiope, o inico que tem o direito de
ordenar sacerdotes e consagrar igrejas. Foi ele também quem estabele-
ceu a ortodoxia e a lei candnica de acordo com os preceitos da Igreja de
Alexandria. Esta situagdo durou até 1959.

0 florescimento de uma espiritualidade original e de uma literatura etiope

A evangelizagio do Aksum foi acompanhada pela tradugio da
Biblia grega, que comegou 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
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tornou-se a lingua da cultura, liturgia e textos religiosos utilizados na
Igreja Etiope até hoje. A Biblia, Vidas dos Santos, os textos litargicos
e os relatos historiogréficos foram copiados ou escritos em gueés. Estes
relatos historiogréficos foram chamados de gad!/ (no plural, gadlat). Os
monges sdo, portanto, os principais produtores de textos na lingua gueés
na Idade Média. Foram eles que copiaram e compuseram nio apenas
textos religiosos, mas também narrativas historiograficas, 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 produgio na Idade
Média de uma literatura abundante em gueés.

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

O monaquismo etiope ¢ herdeiro do eremitismo egipcio e do
cenobitismo: todo monge etiope afirma ser descendente dos Pais do
Deserto (Antdnio, Macdrio e Pacémio), como mostra a genealogia do
monge Takla Hiymanot:

Abba Antonio estava vestido com o hdbito mondstico
pela mio de Nosso Senhor Jesus Cristo. 4bba Antdnio
gerou Macidrio o Grande; e abba Macirio gerou abba
Pacoémio, o Arquimandrito; e abbi Pacémio gerou
abba Teodoro; e abbi Teodoro gerou abba Aragawi,
que é Zamikaél. Eabba Aragawiveio paraa Etiépia e ge-
rou Krestos Bezana; e abba Krestos Bezana gerou abba
Masqal Mo’a; e abba Masqal Mo’a gerou abba Yohan-
ni ; e abba Yohanni gerou Iyyasus Mo’a com o hdbito
(mondstico) (gamis) e o cinto (mondstico) (genat); e
abba Tyyasus Mo’a gerou abba Takla Haymanot com
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o hébito (mondstico) (gamis) e o cinto (mondstico)
(genar). Abba Takla Haymanot deixou Hayq, e foi até
Dabra Damos; 14 ele recebeu o boné (monéstico) (g0b)

e 0 askéma das mios de 2bba Yohanni. Depois ele foi a

Jerusalém, trés vezes em uma ternporada.w2

De acordo com uma tradi¢io lenddria, os primeiros assentamentos
mondsticos foram fundados na virada dos séculos V e VI por nove mon-
ges, comumente chamados “Nove Santos”. Diz-se que os “Nove Santos”
sio um grupo de nove monges estrangeiros de Rom, ou seja, do Império
Bizantino.'® Constantinopla, capital do Império Bizantino, de fato é cha-
mada a nova Roma. Embora seja dificil distinguir entre lenda e realidade
histdrica 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 atestagoes
de fundagdes mondsticas datam do século VIII; depois o monaquismo se
espalhou por todo o reino. A partir do século XIII, houve um aumento
do numero de fundagdes mondsticas em todo o reino: principalmente nas
regides Amhari e Sawa os séculos XIII e XIV. O monaquismo tornando-se
uma institui¢ao essencial e uma verdadeira questio de poder.

Embora os monges tenham sido retirados do mundo, eles desem-
penharam um papel essencial na sociedade etiope, como em qualquer
outro lugar do mundo bizantino ou do Ocidente medieval. Eles pres-
taram uma variedade de servicos espirituais, mas acima de tudo parti-
ciparam da difusdo do cristianismo em todo o reino, tanto no norte
1.1 A Etidpia estd entrelagada com mosteiros, ¢ uma terra
de monges, como ¢ hoje onde 0 monaquismo permanece muito vivo.

Como no Ocidente e no mundo bizantino, os monges também
desempenharam um papel econdmico fundamental — os mosteiros tinham

quanto no su

192 Texto editado e traduzido por Getatchew Haile (1982-1983, pp. 23-25).
163 Brita (2010).

1% Veja o ultimo trabalho de Marie-Laure Derat (2018, pp. 90-92).

1 Kaplan (1984).
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terras e recebiam presentes de vdrios tipos da familia do governante ou de
familias aristocrticas locais."* Como a Etiépia medieval era exclusivamente
rural, os mosteiros também organizaram o territdrio e estruturaram o espago,
espalhando-se em uma rede mais ou menos densa. Os monges etfopes apa-
recem como atores e escritores essenciais da histéria etiope sob o reinado
do Zag"és e dos Salomanianos. Os monges mantiveram relagdes complexas
com o episcopado e a aristocracia, as vezes aliados, as vezes adversdrios.

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

Monges, aristocratas e o rei: 0 estabelecimento de relagées cooperativas
e competitivas (séculos XI-XV)

0 Zag“es e os Salomanianos: a afirmagdo de uma realeza dindstica e davi-
dica na Etiépia (final do século XI- meados do século XV)

Apés a queda do império do Aksum e um periodo pouco
conhecido do século VIII ao final do século X , uma nova dinastia

1¢¢ Para comparagGes interessantes veja, por exemplo, Benoit-Magenis (2017).
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de governantes, os Zag"és, chegou ao poder no final do século XI e se
estabeleceu nos remanescentes do antigo reino aksumita, bem como nas
regides centrais da Etidpia (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 arqueoldgicos 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 ¢ o benfeitor
das igrejas e o adepto de Cristo. Por exemplo, Tantawedem, um dos pri-
meiros Zagwés (final do século XI - e inicio do seculo X1I ), leva 0 nome
do reinado de Salomio. O mais famoso dos reis zagwés ¢ Lalibala.'*® Ele
reinou entre cerca de 1204 e 1225. Ele generosamente dotou as igrejas.
Este governante aparece especialmente como o construtor do notdvel
complexo monumental de igrejas rupestres. Este sitio leva o nome do rei:
sdo as chamadas igrejas de Lalibala.'® Estas igrejas sio construidas como
uma réplica de Jerusalém (Gdlgota). Lalibala manifesta claramente seus
compromissos religiosos e defende a ortodoxia.

Depois da morte do ultimo rei zag"¢, cujo nome era Yetbarak,
um jovem principe da regido central Amhari, Yekuno Amlak tomou
o poder na Etiépia em 1270 e derrubou a dinastia de Zagwés. Yekuno
Amlik reivindicou a descida da Rainha de Sab4 e Salomio: isto mar-
cou 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 “salomdénica” continuaram a
expansio e consolida¢io do reino etiope.'” Esses governantes pro-
curaram acima de tudo aumentar sua autoridade sobre a Igreja e
as instituicdes mondsticas. Ao mesmo tempo, eles desenvolveram
a ideologia real e fundaram uma realeza dindstica sob o modelo

1" Derat (2018, pp. 29-86).

18 Ver a recente atualizagio sobre este soberano: Derat (2018, pp. 147-194).

1O estudo de Marie-Laure Derat renovou completamente nosso conhecimento deste
site € 0 papel de Lalibala em sua fundagio (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).
70 Derat (2003).
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biblico. Esta atitude levou ao estabelecimento de relagées contrastan-
tes com os monges, que oscilaram entre a cooperagao € o conflito.

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

Desde o advento dos Salomonianos, dois mosteiros cobi¢aram a
preeminéncia sobre o monaquismo etfope valorizando sua proximidade
com o poder real: estes dois mosteiros sio Dabra Hayq Estifinos 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 reforgaram o enten-
dimento existente entre Iyasus Mo’a e o novo governante Yekuno Amlak
(1270-1285)."> O mosteiro de Dabra Hayq Estifinos proclama alto o rei
Yekuno Amlak (1270-1285) como o restaurador da linhagem real israelita
diante do Zag"és, que sio desqualificados e apresentados como usurpa-
dores. Esta concepgio reflete a ideologia presente na narrativa da Kebra
Nagast (Gldria dos Reis). Esta hist6ria descreve o caso de amor entre a
Rainha de Sabd e Salomio, e como seu filho Menelik traz as institui¢des
do reino de Israel para a Etiépia.'”* A Etiépia torna-se, assim, o novo Israel.

Os monges da Dabra Hayq Estifainos também reivindicam o
patrocinio real sobre seu acordo, alegando que Iyasus Mo’a e Yekuno

171 Sobre o lugar destas institui¢des mondsticas na realeza etiope ver Derat (2003, pp.
$7-136).

172 Bertrand Hirsch analisou a importéincia do relato hagiogrifico deste santo e dos
arquivos deste mosteiro (Hirsch, 2003, pp. 321-329).

173 Este famoso texto se beneficiou de vdrias tradugdes, uma para o alemio (Bezold,
1905), outra para o inglés (Budge, 1922) e vérias para o francés (Colin, 2002 e Beylot,
2008). A tradugdo de Robert Beylot inclui um comentério critico particularmente
bem documentado. Sobre a histdria e interpretagio deste texto complexo,veja Fau-
velle-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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Amlak estavam vinculados por um pacto: o rei tinha se comprometido
a proteger o mosteiro e seus bens e a doté-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 jd 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 0 novo santo padroeiro da Etiépia. Takla Haymanot participou do
desenvolvimento de muitas fundagdes da Dabra Libanos. No século XV,
aDabra Libanos constituiu a rede mondstica mais importante da Etiépia.

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

Os governantes da dinastia salomdnica estabeleceram assim
relagdes privilegiadas com alguns dos mosteiros do centro e do sul do
reino. O estabelecimento dessas relagdes de cooperagio é particularmente
evidente na prética do patrocinio dos mosteiros reais. Foi assim que
os soberanos exerceram um controle real sobre alguns dos mosteiros.
Marie-Laure Derat demonstrou como a constitui¢io de um dominio
real nas regides Amhara e Sawa durante do século XIII ao século XVI
foi intrinsecamente ligada ao patrocinio real de estabelecimentos reli-
giosos (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 responsavel pelo esta-
belecimento de um mosteiro no Amba Gesén. Os governantes etiopes
confiaram nos mosteiros afiliados 4 Dabra Hayq e Dabra Libanos para
ancorar seu governo nas provincias de Amhara e Saws, e sobrepuseram
suas préprias fundagoes a essas redes mondsticas. Desta forma, as igrejas e
mosteiros controlados pelo rei tornaram-se verdadeiros problemas de poder.
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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 carrei-
ras 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 Yeshiaq
(1414-1430). Seu relato hagiogrifico também reflete o surgimento de
um novo modelo de Vida de Santo promovendo o monge aliado do rei:

Depois disso, levaram nosso pai Giyorgis ¢ o leva-
ram para a corte interna do paldcio real e o conta-
ram com os sacerdotes do Taberndculo no lugar
de seu pai, que se tornara monge. Depois que seu
pai se tornou um monge, (Giyorgis) ficou algum
tempo ensinando o filho do rei, Zar’a Abreham,
e seus companheiros. [...] Depois disso, nosso pai
Giyorgis tornou-se professor dos reis, dos sacer-
dotes do Taberniculo e de todos os grandes da
casa real; da nebura ed, dos oficiais e juizes e de
todo o campo real. Ele permaneceu para traba-
lhar no ensino da lei da Tor4, para tocar o chifre
dos chifres, profecia e para pregar o evangelho do
Reino dos Céus. Ele praticou a lei do governo de
nossos pais apéstolos e tocou a lira dos salmos de
Davide com a cangio de Salomio seu filho.'”

A hagiografia de Giyorgis de Sagla traga assim a excepcional carreira
deste monge que foi um eminente teélogo a servico da causa real. A Vida
do santo sublinha sua proximidade com o poder real. Paralelamente a essas

17 Derat (2003, pp. 174-189).
17> Colin (1987, pp. 21-24)
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complexas relagdes de cooperagio entre monges e reis, movimentos monds-
ticos dissidentes se desenvolveram na Etidpia cristd nos séculos XIV e XV.

Quando os monges sao inimigos do rei: 0s movimentos monasticos hete-
rodoxos e o desafio ao poder real (século XIV - XV)

0 monge heterodoxo Ewostatéwos e a controvérsia sobre o sabado no norte
da Etiopia (1320 - 1404)

Aqui estd uma passagem do relato hagiogrifico deste do gadla
Ewostitéwos (Vida de Sio Ewostatéwos):

Nos dias de Amda Seyon, rei da Etidpia, houve
o exilio de homens e mulheres, monges ¢ padres.
Pois o rei lhes havia pedido: ‘Comunique-se co-
migo em oragio’. Mas todos eles responderam ao
rei com uma sé voz: ‘Certamente nio nos unire-
mos a vocé porque vocé se casou com a esposa
de seu pai, o que a lei proibe’. Novamente o rei
lhes perguntou: ‘Comunique-se [comigo]’! Mas
>abbd Basalota e >abba Ewostitéwos com todos os
abades se opuseram a ele com uma sé voz: ‘Nio
obedeceremos a sua palavra nem cumpriremos
seu comando’. Faga conosco o que desejar, pois
estamos firmemente decididos a perseverar na lei
de nosso Deus. Como diz nosso Senhor no Evan-
gelho, ‘Bem-aventurados os que sio perseguidos
por justiga’. E depois disso, o rei os exilou e nos-
so pai Ewostiatéwos foi para o exilio no tempo de
Nagada Krestos, governador (makwannen) do
Sarawé. E o nimero daqueles que foram exilados
com ele foi de 1000.17¢

17¢ Tradugio pessoal do manuscrito Mss Vatican, BAV, Vat. Aeth. 46, f. 541-55v.
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Quem ¢ Ewostatéwos? Por que motivos ele foi exilado no ini-
cio de 1337 pelo rei Amda Seyon? O monge Ewostatéwos (c. 1273-c.
1352) foi responsével pelo surgimento de um importante movimento
mondstico.””” Ewostitéwos desenvolveu uma exegese radical promo-
vendo a observincia estrita dos dois sibados, a saber, o sanbata aybud,
o sabado dos judeus, e o sanbata krestiyin, o sibado dos cristios, 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 sibado.
De fato, desde o Concilio de Laodiceia, que foi realizado no século IV, o
descanso total no sédbado foi formalmente proscrito; esta pratica foi con-
siderada judaizante. Ewostatéwos também castigou a corrup¢io da moral
da aristocracia e consequentemente recusou qualquer subordinagio ao
poder temporal. Ele entrou em conflito com a governante Amda Seyon
(1314-1344), e depois com Warisina Egzi’, governador da Sara¢, 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-
¢oes, os eustathianos multiplicam as fundagées mondsticas no norte da
Etiépia. O surto de persegui¢io entre 1398 e 1404 forcou os monges a
se dispersarem. Entretanto, na virada do século XV, o movimento eus-
tathiano dominou uma grande parte do norte da Etidpia, ameagando
a unidade religiosa do reino. Ao mesmo tempo, um ndmero crescente
de estudiosos e clérigos defendeu a observincia do primeiro sébado,
como Giyorgis de Sagla. Em 1404, o rei Dawit mudou repentinamente
a politica real e p6s um fim as persegui¢es. Ele permitiu a prdtica do
duplo sébado nas provincias do norte do reino.

177 Sobre este monge e seu movimento mondstico ver Lusini (1993) e, mais recente-
mente, Adankpo-Labadie (2022).
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Imagem 2 - Gadla Ewostitéwos (Vida do monge Ewostitéwos), século XVII Bi-
blioteca Giovardiana (Veroli, Itdlia) © Olivia Adankpo (2012)

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 Etiépia.'”® Isto se deveu em parte a difusido de nume-
rosos escritos apdcrifos e 4 autonomia de muitos mosteiros. Além de
Ewostitéwos, outros grupos heterodoxos ou personalidades surgiram
entdo durante a primeira metade do século XV: Za-Mikael e ‘Asqa, que
desafiaram o dogma da Trindade, Feré Miahbar, acusado de empregar
analogias trinitdrias enganosas, e os seguidores do monge Estifanos,
chamados estefanitos, condenados por sua recusa em adorar a Virgem.

178 Beylot (1995, pp. 165-187 ) e Piovanelli (1995, pp. 189-228).
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A proliferagio de idéias consideradas “heréticas” parecia ameagar a uni-
dade da Igreja etiope. Estes monges foram convocados onde os maiores
dignitdrios do reino. Os monges “hereges” foram severamente punidos,
como por exemplo o martirio de monge Estifanos:

O rei ordenou que fossem trazidos a sua presen-
¢a. Ele convocou os metropolitanos e os fez sentar
com ele. Entdo o rei disse a0 santo: ‘Por que vocé
nio inclina sua cabega em prostragio?” O santo
lhe disse: ‘N4o h4 nenhum mandamento na Lei
para nos curvarmos, como vocé diz’. Pelo contri-
rio, ela nos ordena a nos prostrarmos diante de
Deus. Mas ndo nos pega para nos prostrarmos.
Oragio e béngio sio suficientes para vocé. O rei
lhe disse: ‘Por que entdo vocé continua me dizen-
do: “Vocé’? O santo lhe disse: ‘Por que eu nio lhe
digo? Vocé nio ¢ um homem? Pois estd escrito no
Antigo e no Novo Testamento: “A um homem,

que seja dito como a um e ndo como a muitos”."””

De fato, o rei censura o santo por desrespeitd-lo. Desde a ascensio
ao trono de Zar’a Yaeqob na Etiépia em 1434, Estifanos e seus seguido-
res, que sio chamados “estefanitos”, sofrem perseguicio e tém que se
exilar nas margens norte do reino. Os estefanitos também foram vitimas
da vinganga de uma parte do clero etiope, que os repreendeu por nio
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 cristio da Etiépia na Idade Média.
As fontes relacionadas a crise estefanita mostram uma profunda ambi-
guidade, uma vez que as acusagdes de heresia muitas vezes encobrem

17 Reproduzi aqui a tradugio inédita de Robert Beylot, baseada em fotografias de
Roger Schneider. Veja a nova edigio e tradugio em Getatchew Haile (2006, pp. 62-67
e pp. 53-58).

1% Beylot (1997, pp. 119-132)
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suspeitas de insubordinagio politica. Os estefanitos foram provavelmente
punidos mais por sua insubordinagio ao rei do que por sua doutrina.

0s monges enfrentaram o projeto teoldgico-politico do rei Zar’a Ya‘eqob
(1434-1468)

A adesio 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 Yaeqob difere do
de seus predecessores em virios aspectos. A documentagio de seu rei-
nado ¢ 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 redagio de numerosos escritos refletindo a ideologia
real. Estes vdrios tragos 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 comunicagio politica serve as
suas multiplas ambigdes. Destes, o desejo de enquadrar a Igreja etiope
e moldé-la ao seu gosto ¢ o mais ébvio. Zar’a Yaeqob procura assim
controlar todos os aspectos da vida religiosa, sejam eles relacionados a
liturgia, devogio 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 Mikael e Gabre’el. Ele desenvolve
sem precedentes o culto mariano em todo o reino, cuja devogio ¢ obri-
gatdria. Este rei torna a palavra escrita um verdadeiro instrumento de
governo para sua gléria. Este extrato do Mashafa Berban (Livro da Luz),
descrevendo o conselho de Dabra Metmaq em 1450, mostra a concepgio
do rei Zar’a Ya'eqob de seu poder:

181 Derat (2005) e Hirsch (2009).
182 Hirsch (2009, p. 464-468).
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Mais uma vez tenha compreensio! Para o Senhor
misericordioso, que desejava uma oportunidade
[de mostrar] sua misericérdia a todos os homens,
revelaram a gléria dos sébados a nossos santos e ve-
nerados pais metropolitanos abba Mikael e ’abba
Gabre’el, que ndo tinham sido revelados aos outros
pais metropolitanos da Etiépia que vieram antes
deles. E isso aconteceu no dia 21 do més de yakka-
tit, dia da festa de Nossa Senhora, enquanto estd-
vamos em Dabra Metmaigq, no décimo sexto ano
em que o Senhor nos instalou no trono de Dawit,
nosso pai, rei da Etiépia, chefe dos reis. Dissemos
a nossos pais metropolitanos abba Mikaél e ’abba
Gabre’el, “Por que razio os homens violaram o si-
bado?” Nas Escrituras nio encontramos nada que
asuprima, mas pelo contrério, [apenas textos] que
a glorificam, nada no *Orit (Octateuco), nada nos
Profetas, nada no Evangelho, e nada nos Apdsto-
los. Para nossos pais, Pedro e Paulo, o chefe dos
Apéstolos, deram no Sénodos a enumeragio dos
cinco dias, que sdo os dias de atividade, e os dois
dias, que sdo os dias de descanso, dizendo: “Du-
rante cinco dias facam seu trabalho, mas no siba-
do e no domingo nio fagam nenhum trabalho”.
Quando ouviram isso, nossos pais metropolitanos
’abba Mikael e abba Gabre’el concordaram conos-
co que o sdbado dos dois sébados deveria ser hon-
rado, e escreveram com suas proprias mios que
deveriam ser observados.'®

Como podemos ver, ¢ ele quem estabelece as estruturas da orto-

oxia e organiza a Igreja de acordo com um projeto teoldgico-politico.
d g Igreja d d to teolég litico. O
governante decide autorizar a observincia dos dois sdbados, reclamada pelos

18 Conti-Rossini & Ricci (1964-1965, pp. 153-155).
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seguidores de Ewostatéwos, com base em textos biblicos e para-biblicos.
Desta forma, ele tende a igualar a agio do imperador romano Constantino.
Esta visio do poder real, que faz do rei o protetor da Igreja, tem
muitas semelhangas com a situagio no Ocidente na Idade Média e no
Império Bizantino. Este modelo de uma realeza dindstica e sagrada tem
paralelos com o modelo do sacerdote bizantino ou monge -rei. Também
seria relevante comparar a prética e a concepgio de poder dos reis etiopes
no final da Idade Média com a dos reis cristios do reino do Kongo."*

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

18 Este € o objetivo do projeto ETHIOKONGROME, que visa estudar as relages
diplomdticas, religiosas e culturais entre os reinos cristios da Etiépia e do Kongo e as
poténcias catélicas mediterrdneas nos séculos XV e XV, utilizando uma abordagem
multidisciplinar e comparativa: https://luhcie.univ-grenoble-alpes.fr/programmes-
--de-recherche/#Ethiokongrome
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0 "SABBATH" DA ETIOPIA CRISTA A PARTIR DE UMA TRADUCAO:
ALTERAGOES DE SIGNIFICADO E ANACRONISMOS

The “Sabbath” of Christian Ethiopia from a translation: changes in meaning
and anachronisms

Vitor Borges da Cunha™

RESUMO

Este trabalho analisa a alteragdo que a tradugdo de um texto pode ocasionar no
significado original. Em The life of Takla Haymdndt in the version of Dabra Liba-
nds..., o tradutor Ernest Budge nio faz uma diferenciagio dos significados do termo
“sabbath”. Primeiro, apresento os possiveis significados de “sabbath” para o cris-
tianismo etiope, bem como um panorama geral da observincia do duplo sabbath
na Etiépia Cristd. Apds, analiso as apari¢oes do termo na tradugio de Budge e no
documento traduzido por ele. E possivel perceber uma alteragio do significado
original. Com isso posto, traga-se consideragdes tedricas a respeito do processo de
tradugio e de anacronismos presentes nele.

Palavras-chave: Sabbath; Etiépia Cristd; tradutologia.

ABSTRACT

This work analyzes the alteration that the translation of a text can cause in its
original meaning. In The life of Takla Hiymdndt in the version of Dabra Liba-
nds..., the translator Ernest Budge does not differentiate the meanings of the term
“sabbath”. Firstly, I present the possible meanings of “sabbath” for Ethiopian
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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.

Introdugao

Em 1906, ocorreu a publicagio da obra The life of Takla Hiymd-
ndt in the version of Dabra Libands, and The Miracles of Takla Hiymd-
ndt in the version of Dabra Libdnds, and The Book of the Riches of Kings.
Fruto do trabalho de Ernest Budge, a versio de Dabra Libanos sobre
a vida do monge Takla Hiymanot era, até entdo, inédita. Dividida em
dois volumes, a tradugio conta com a versio original do texto ao final.

O texto original, finalizado provavelmente no século XV, foi escrito
em go’az, uma antiga lingua do Chifre da Africae que pertence a familia lin-
guistica semita (Leslau, 1991, p. IX). Desde o século X1, o0 go’az ¢ utilizado
apenas como uma lingua para a escrita de literatura e para fins littrgicos. Os
estudos da lingua sio antigos, sendo os primeiros diciondrios da lingua publi-
cados jd no século XVII. Ernest Budge, o autor da tradugio aqui em questio,
foi um importante tradutor de textos etiopes e eritreus, sendo o responsavel
por uma série de tradugdes. O autor se baseou no . orzent. 723, datado do
século XVIII e disponivel no British Museum, para produzir sua tradugio.

O objetivo deste trabalho nio ¢ propor uma revisio sistemdtica
da tradugio de Ernest Budge, mas fazer uma anilise qualitativa da tradu-
¢do0 de uma palavra, especificamente: “sabbath”. Ao longo da tradugio
nio fica claro a que o termo se refere: se ao sibado ou se a0 domingo.
Propor essa andlise mais precisa do termo o insere em uma discussio
mais ampla a respeito da mudanga na ortodoxia do cristianismo etiope
em 1450. Nesse ano, foi decidido que a observéncia tanto do sibado
quanto do domingo fariam parte da ortodoxia. No entanto, alguns
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questionamentos ainda podem ser feitos apds essa mudanga. Um deles
¢ se, de fato, essa mudancga foi aceita pelas diferentes redes mondsticas
etiopes e eritreias; se sim, quando? Mais especificamente, é possivel per-
ceber, na fonte em questio, se essa mudanga j4 estava aceita?

Dividirei o trabalho da seguinte maneira: primeiro, farei uma
breve apresentagio conceitual da questio do duplo sabbath na Etiépia
Cristd; ap6s, apresentarei os trechos da fonte que contém a palavra, segui-
dos de novas tradugdes que levem em conta essa diferenciagio entre os
dois dias. Essa andlise contemplard questdes que julgo importantes para
compreender a lacuna que o trabalho de Budge perpetuou na tradugio.

0 duplo sabbath na Etiopia Crista

O significado do sabbath na Etiépia Crista ¢ um tema com pou-
cos estudos dedicados especificamente a ele. As poucas fontes sobre o
tema, no entanto, podem ser bastante elucidativas a respeito das pos-
siveis significagdes do termo. Segundo Ernst Hammerschmidt, pode-
mos diferenciar, especialmente, dois significados que se valem do signo
“070t” (sanbat): “020F:PLI°” (sanbat qadam, cuja tradugio pode ser
“primus”, logo, sibado) e “07:hh-£” (sanbat ‘ohud, cuja tradugio
pode ser “feria prima, dominica”, logo, domingo) (Hammerschmidyt,
1963, p. 16). Segundo o autor, a confusio se inicia por ambas estarem
ligadas ao significado “primeiro”.

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

Tabela 1: empregos de “sanbat”

Sébado Domingo
- A P{I° (sanbat qadam) - O20F:Adv®: (sanbat ‘ohud)
- AV H:AL UL (sanbat eyhud) - (70 F:hCAEe7 (sanbat krastiyan)
- A0 P87 T (sanbat qadamit) - 070t (sanbat)
- P49 H:070F (qadamit sanbat)
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Na fonte aqui analisada, no texto original do manuscrito se
encontra uma outra versio da palavra: “4501+” (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 combinagio com
outras palavras (com exce¢do de um dos significantes de “domingo”).
Mas o que estd por trds de cada dia? Quais suas caracteristicas?

As conclusoes de Hammerschmidt a respeito da questio do
sibado sio um bom ponto de partida. Na obra Stellung und bedeutung
des sabbats in Athiopien, o autor analisa uma série de fontes que abordam
a questio do sabbath etiope. Segundo ele, a partir das diferentes interpre-
tagdes que sio colocadas por cada documento, pode-se concluir que: (1)
as fontes concordam que o sdbado deve ser observado e que a questio ¢
antiga na Etiépia Cristd; (2) a observincia do sibado ¢ condicionada por
uma conexio entre o cristianismo etfope 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 sébado
cristdo e o sibado judaico. Trabalhos pesados sio proibidos, mas tarefas
leves eram autorizadas; o sdbado ¢ um dia de adoragio e de instru¢io na
religido cristd, com foco especial na liturgia eucaristica, além da adoragio da
cruz e da celebragio da dgape a noite; (4) e hd nessa observincia do sdbado,
possivelmente, uma ligagio com o cristianismo primitivo, pois este tinha
uma visio positiva do sibado, também (Hammerschmidt, 1963, p. 71-74).

Em suma, pode-se dizer que o sdibado cumpria fungdes littrgicas
especificas e complementares a0 domingo. Especificas, no que tange a
préticas eucaristicas (tidas estas como o maior fator de afastamento de
qualquer nogio judaizante associado 4 observincia do sdbado); a nio reali-
zagio de trabalhos pesados ou alguns casos especificos. E complementares
no sentido de que o sdbado era visto como o dia de preparagio para o
domingo, dia em que as celebragdes giram em torno da figura de Cristo.

Olivia Adankpo também traz importantes contribui¢des a
respeito da questio do sabbath. Segundo ela, nos primeiros séculos
da Igreja ndo havia uma clara distingio entre o sibado e o domingo,
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e a prépria defini¢do de cada um passou por mudangas ao longo do
tempo (Adankpo, 2017, p. 48) — mudangas estas que nio foram iguais
em todos os lugares. Um importante episc')dio que discutiu a questdo
foi o Concilio de Laodiceia, ocorrido no século IV. No cinone XXIX
do documento estd digo o seguinte:

Os cristdos ndo devem judaizar descansando no
sibado, mas devem trabalhar nesse dia, ao invés
disso, honrando o Dia do Senhor; ¢, se puderem,
descansando como cristdos. Mas, se algum for
considerado judaizante, sejam eles o0 andtema de

Cristo. (Schaff, s/d, p. 291)

Até entdo, segundo Adankpo, havia celebragdes feitas no sibado,
prética esta introduzida pelo monasticismo egipcio e que se espalhou
pela Siria e Asia Menor (Adankpo, 2017, p. 50). Ea partir do século IV,
provavelmente, que comega um maior movimento de associagio de cer-
tas 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 observincia
do duplo sabbath. O trabalho de Adankpo (2017) deixa claro que exis-
tiam diferentes opinides a respeito da observincia do sébado. Pode-se
dizer que a maior oposi¢do 4 sua preservagio se dava entre o alto escaldo
da Igreja Etiope, encabegada pelos “A.$:2241” (“liqa pappasat”), os
metropolitanos da Igreja Etiope.

Historicamente, os metropolitanos eram enviados pelo patriar-
cado copta de Alexandria a pedido dos 17/t (“nagast”, cuja tradugio,
para questdes de inteligibilidade, pode ser feita como “reis”) desde o
século IV, momento da conversio do entio 7+ (“nagus”) Ezana a
religido. Como dito anteriormente, a relagio egipcia com o sibado alte-
rou-se com o Concilio de Laodicéia. O mesmo, no entanto, nio pode
ser dito para a Etidpia Cristd. Apesar do envio dos metropolitanos, as
relagdes entre etiopes e coptas nio foram sempre préximas. Além disso,
a presenga do cristianismo nos primeiros séculos apds o século IV era
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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 cons-
titui¢do independente do cristianismo etiope em relagio ao egipcio: a
expansio islimica. Segundo Tadesse Tamrat, a partir do século VII o Isla
comega um processo de expansio que domina uma série de territdrios entio
axumitas (Estado tido pelos governantes da Etiépia Cristd como sua ori-
gem) (Tamrat, 1968, p. 64). Isso levou a uma gradual expansio crist para
territdrios ao sul, separando o cristianismo etiope ainda mais do copta. Esse
processo levou a desintegragio de Axum e ao surgimento da Etidpia Crista.

Nio ¢ o objetivo deste trabalho abordar este processo com maior
profundidade. O importante, aqui, ¢ demonstrar a independéncia do
cristianismo etiope em relagio ao restante da cristandade. Esse isola-
mento politico e geogrifico contribuiu para uma série de especificidades
na Igreja Etiope, sendo a observincia do duplo sabbath uma delas. Mas,
como dito anteriormente, esta questio também foi alvo de disputas
teoldgicas entre grupos dissidentes.

0 movimento eustatiano e a Igreja Etiope: dissidéncia e reconciliacao

Segundo Olivia Adankpo, as fontes que abordam algum aspecto
da observincia do sibado e do domingo na Etidpia Crista, escritas entre os
séculos X e X1V, sdo inconclusivas: elas ndo permitem afirmar que havia
uma condenagio da observincia do sibado ou que este era, de modo con-
sensual, visto como um dia subordinado a0 domingo (Adankpo, 2017,
p- 52-54). Um dos textos mais importantes para a questao ¢ uma homilia
sobre os sabbaths escrita por Retua Hiymanot no final dos anos 1330.
O texto ¢ fruto de tradugdes, reescritas e compilagdes 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 produgio do documento e o
publico a que ele se destinava, pode-se entendé-lo como uma tentativa de
resolver a questio de forma a evitar dissidéncias dentro da Igreja Etiope,
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uma vez que muitos clérigos honravam o sébado e 0 domingo na época,
sem que isso fosse considerado heresia (Adankpo, 2017, p. 58).

E nesse perl’odo que 0 movimento eustatiano ganha mais forgas. O
nome é dado a partir de seu fundador, "Ewostitéwos (1273-1352). A gadla
Ewostatéwos, presente no manuscrito V. Aeth. 46 da Biblioteca do Vaticano
e analisado por Adankpo, ¢ a versdo mais antiga a respeito da vida do monge.
Ela ndo precisa onde o monge nasceu, mas menciona que seu tio era Dan’a],
abade (“’abba”) do monastério de Dabra Maryam Qorqor, na parte oriental
do Tegray, regido norte da Etiépia Crista (Adankpo, 2017, p. 59). E, também,
pelas regides do norte que "Ewostitéwos atuou como evangelizador.

Na primeira metade do século XIV o monge jd havia estabele-
cido uma base de seguidores expressiva no norte etiope. Por conta de
sua influéncia, ele passa a ser visto como uma ameaga a Igreja Etiope -
a prépria Etiépia Cristd — por sua posi¢do intransigente a respeito da
observincia do duplo sabbath. Relembro que, nesse periodo, Retu‘a
Haymanot recém tinha escrito suas impressoes a respeito da questdo.
Isso demonstra que era uma questio em evidéncia no periodo. A vida de
"Ewostatéwos menciona um episédio que colocou o monge em oposicio
a autoridades politicas do periodo: ’Amda Seyon, nagus entre 1314-
1344, Warasina Egzi’, makVannen (“governante”) da regido de Hamason,
e Ya'eqob, metropolitano recém-chegado a Etiépia Crista (Adankpo,
2017, p. 61). O encontro tem como resultado final a saida do monge
da Eti6pia 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 questio
do sabbath, defendendo seu posicionamento a partir de escritos biblicos,
pseudoepigrificos e pseudoapostélicos (Adankpo, 2017, p. 64-68).

"Ewostatéwos nio retorna de seu perfodo fora da Etiépia Crista:
ele morre na Arménia. Antes disso, ele comunica aos seus discipulos que
voltem para defender sua concepgio do sabbath. Segundo Adankpo,
pode-se apontar que logo antes da saida do monge havia trés concep-
¢oes de sabbath na Etiépia Crista: (1) a colocada pelas homilia sobre o
sabbath, de Retua Hiyminot e que promovia tanto o sébado quanto o
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domingo, mas estando o sibado subordinado a0 domingo; (2) o pensa-
mento eustatiano, que defendia a equidade entre o sibado e 0 domingo;
e (3) uma doutrina que valorizava o domingo em detrimento do sibado,
defendida pelo alto escaldo da Igreja Etiope (Adankpo, 2017, p. 71).
O que fica perceptivel do que foi dito até aqui ¢ a insubordinagio
do monge as autoridades etfopes, sejam elas politicas, sejam religiosas. Seus
discipulos continuaram a espalhar suas ideias pelo norte etiope, uma regiio
que, neste perfodo, podia ser considerada periférica. Como dito anterior-
mente, apds a expansio islimica as autoridades cristis etfopes iniciaram um
movimento de expansio para o sul. O mapa abaixo auxilia-nos a visualizar as
regides do territério da Etidpia Cristd, localizado nas atuais Etidpia e Eritreia:

Figura SEQ Figura \* ARABIC 1-
Etiépia e Eritreia medievais: zonas climdticas e regioes

Dahlak

&glands

305



V. Cristianismos entre Nubia, Sudao e Etiopia: textos, contextos e historiografia

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 Cristd (Derat, 2003, p. 52). E de 14 que sai a dinastia
Zag"™a, que ascende e se mantém no poder entre o século XII (pelo menos)
até o século XTI, quando uma nova dinastia chega ao poder: os salomonidas.

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 con-
cluido: 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 versdo original da vida de Takla Hiyménét, o centro politico
da Etiépia Cristi era dividido por Amhara e Sawa (Derat, 2003, p. 81).

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

Entre os discipulos de Iyasus, segundo Derat, estava Takla Hay-
manot. 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 com-
paragio a Dabra Hayq dstifanos (Derat, 2003, p. 141). Com o passar do
tempo, Libanos passa a desenvolver uma rede auténoma em relagio a
Hayq, o que se reflete nas fontes produzidas: os textos produzidos até o
século XVI ddo mostras de uma oposi¢io da rede em relagdo aos nagast.
A partir do século XVI, no entanto, eles alteram seu teor, passando a
apoiar os governantes saloménidas (Derat, 2003, p. 100).

Os eustatianos, por sua vez, se constituiram como uma rede
mondstica nos territdrios setentrionais da Etidpia Crista. Para tanto,
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o grupo valeu-se tanto (1) da atengio que os governantes salomonidas
deram para territérios meridionais, em detrimento do norte; e (2) de dis-
putas politicas entre autoridades etiopes. A dinastia salomé6nida enfrentou
resisténcias a0 seu poder desde sua ascensio, com Yekuno ’Amlak e outros
governantes tendo que enfrentar resisténcias de grupos que almejavam
o poder politico da Etiépia Crista ou independéncia em relagio a ela.
Segundo Deresse Ayenachew, as provincias do norte recebiam um
tratamento diferente por parte das autoridades salomdonidas: 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
emancipagio. Adankpo aponta que a essa “nobreza rebelde” se somaram os
eustatianos, um movimento mondstico heterodoxo (Adankpo, 2017, p. 83).
O principal monastério da rede mondstica eustatiana era Dabra
Maryam, grande centro de producio e difusio religiosa no norte etiope
(Adankpo, 2017, p. 191). E no inicio do século XV que o espago estd
plenamente consolidado. Ao mesmo tempo, é neste século que ocorre
um processo de integragio territorial na Etiépia Cristd, levado a termo
especialmente por Zar’a Ya'eqob (1434-1468). Através do aumento do
uso de regimentos militares permanentes em todo o territdrio (Ayena-
chew, 2020, p. 78) e politicas de alianga, Zar’a consegue centralizar poli-
ticamente a Etiépia Cristd de forma mais efetiva. E a questio religiosa?
@) nagus também preocupou-se com a questao religiosa, uma
vez que ela também era um fator de risco para integridade da Etiépia
Cristd. Segundo Marie Derat, Zar’a foi um grande interventor da Igreja
Etiope. Alterou cargos, concentrou poderes em suas maos e interferiu
na disciplina eclesidstica e litdrgica (Derat, 2003, p. 166-167). Entre essas
mudangas propostas estava a questio da observincia do duplo sabbath.
Em c. 1450, aconteceu o Concilio de Dabra Metmigq. Presidido por
Zar’a Yaeqob, nele estavam presentes representantes eustatianos e os dois
metropolitanos do periodo, Mikaél e Gabre’el. O ponto principal do
encontro, segundo Olivia Adankpo, foi integrar os eustatianos a Igreja
Etiope (Adankpo, 2017, p. 529). Os metropolitanos acatam a decisio

307



V. Cristianismos entre Nubia, Sudao e Etiopia: textos, contextos e historiografia

do governante. A partir desse momento, o movimento eustatiano passa
a ser reconhecido como uma terceira rede mondstica da Etiépia Crist3,
ao lado de Dabra Libanos e Dabra Hayq dstifanos.

A aceitacao do duplo sabbath

Até esse momento, tratei das questdes que levaram a introdugio
da observincia do duplo sabbath como parte da ortodoxia do cristia-
nismo etiope. A mudanga é oficializada em 1450, no Concilio de Dabra
Metmagq. No entanto, fica 0 questionamento: o quanto essa mudanga
foi aceita pelos demais representantes da Igreja Etiope?

A fonte deste trabalho é uma cépia de um original produzido
em Dabra Libanos, rede fundada por Takla Hiymanoét. Neste momento,
farei uma andlise das passagens que aparecem no primeiro volume da
tradugio feita por Ernest Budge. O segundo volume foi deixado de fora
por ter apenas uma ocorréncia do termo, mas cujo manuscrito nio estd
disponivel para o trecho.

Ao todo, temos 4 passagens em que Budge empregou a palavra

“sabbath”.

Tabela 2: Ocorréncias de “sabbath”

the Sabbath he ate
the wild herbs of
the desert, without
making any choice
of them...”

Pigina Tragsjzz de Trecho original Nova tradugio
92-93, “[...] and he tasted | ®LAD-I°.DA L THI°: “[...] and let it
fol.63b. 2 | no food of any PrHLHINA:NGG O be no taste of

kind whatsoever OANTNT:LNAD:REA:1LI: | anything except
except on the ATH:AL24]...] in Sabbaths and
Sabbath, and on Sabbaths he

ate wild leaves
without choosing

[.]”
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143, “[...] and he would | PAAG:AT2U=TEENATA | <[] and he would
fol.99b partake of them TIIRAFRRLATAN... | ae them [wild
raw on the days of herbs] raw in
the Sabbath, but Sabbaths [...]”
he drank no water
at all during the
whole period of
the fast.”
209, “now that day was WP ZNhACADWERTDY] | <[] because it was
fol.146a.1 | the morning of the #OLLALLERAE AR | the morning of
eve of the Sabbath. | 10AF:%CA: Friday at that time.
And the disciple And the disciple
said unto him, said ‘why not
‘Shall I drink, O drink in the Friday,
father, on the day father?””
of the eve of the
Sabbath?””
222, “and he tasted no | PATOPITTLNDWETD | <[ 1and he
fol.154a.2 | food of any sort or PONABRARTICHAINAN | a5ted no food or
kind during those (O (e anything during
days, neither green those days neither
herbs nor water, green herbs nor
except on the water except on
Sabbath.” Sabbaths.”

Das quatro passagens, uma deve ser descartada. O trecho do
félio 146a.1, cuja tradugio estd na pdgina 209, nio apresenta o termo
“sabbath”. O termo que aparece ¢ “4CN”, cuja tradugio, livre de inter-
pretacio, é “sexta-feira”. Nas demais passagens temos “05011” (sanabat).
Este termo nio é apresentado por Hammerschmidt em seu trabalho. O
diciondrio apresentado por Robert Holmstedt no livro Introduction to
G2z (2018) aponta que “sanabat” ¢ a pluraliza¢io de “sanbat”. Com
isso, hd um impasse: esse plural se refere ao sibado e a0 domingo ou a
ocorréncia de um deles ao longo das semanas?
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Como mencionado anteriormente, Ernest Budge valeu-se de uma
copia da vida de Takla Hiymanot produzida no século XVIII. Hammers-
chmidt aponta que a observagio do sédbado era algo muito enraizado na
Etiépia contemporinea, especialmente em seu interior (Hammerschmidt,
1963, p. 2). Portanto, a observincia do duplo sabbath firmou-se como
parte da ortodoxia do cristianismo etiope. Analisando os trechos em que
o termo “sabbath” ocorre, a problemdtica do significado do termo nio
estd posta. Concluo, portanto, que no periodo de redagdo dessa cépia a
observincia do duplo sabbath estava consolidada na Etiépia Cristd, defen-
dendo que a pluralizagio de “sanbat” faz referéncia tanto ao sébado quanto
a0 domingo. O mesmo, no entanto, nio se pode afirmar do manuscrito
original, produzido no século XV. Infelizmente, o documento nio estd
digitalizado, tornando invidvel sua consulta para a elaboragio do trabalho.

O que abordei até aqui, apesar de limitado, permite uma reflexio
a respeito da tradu¢do como trabalho intelectual. O livro The Translation
Studies Reader (2012), organizado por Laurence Venuti, traz importantes
contribuigdes a respeito do processo de tradugio. Gayatri Spivak, no artigo
The politics of translation, defende a necessidade de se conhecer a literatura e a
cultura do local de produgio do texto traduzido, buscando significados para
os termos que vao além do seu mundo/lingua (Spivak, 2012, p. 315-322).

Na mesma colegio, Kwame Appiah aponta que o tradutor tra-
duz palavras que sio produtos de agdes tomadas por razdes especificas e
que cada lingua tem palavras especificas para cada enunciado pretendido
(Appiah, 2012, p. 333). O que fica perceptivel na tradugio de Budge ¢ que
isso se perde: o autor nio se preocupa em discriminar as possibilidades de
significado do termo “sabbath”. Essa falha pode ser devida justamente ao
que Spivak aponta: a necessidade de conhecimento da cultura do original.

Para se alcangar o significado verdadeiro do termo, Appiah
defende a necessidade de atender aos requisitos do mecanismo griceano,
que consiste no “ato que atinge propdsito porque seu propdsito é reco-
nhecido” (Appiah, 2012, p. 333). Em uma tradugio, isso deve ser refle-
tido através da soma de uma tradugio literal com a intengdo especifica
do enunciado. Isso sé pode acontecer se se tiver uma boa compreensio
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das intengbes do autor para se identificar as intengdes das frases (Appiah,
2012, p. 337). Aqui, o que fala ¢ o nio-literal.

Seguindo a linha de Ovidi Cortés, pode-se compreender a tradu-
¢do como parte do discurso colonial, uma vez que ela pode operar como
uma forma de imposi¢io de uma hegemonia (Cortés, 1997, p. 28). E a
cultura receptora que governa o processo de importagio de um texto;
logo, ela pode impor uma determinada representagio sobre o passado
— que ¢ o que percebo na tradugio de Budge a respeito da questio do
“sabbath”. Nio hd espago para outra leitura do sabbath, apenas para a
que o Ocidente construiu. Essa ideia influenciou viajantes europeus que,
jdno século X VI, identificaram uma relagio do cristianismo etiope com
o judaismo (Hammerschmidt, 1963, p. 1). Tal ideia se perpetuou por
muito tempo no Ocidente, entre historiadores e historiadoras.

O problema da tradugio de Budge pode ser abordado, também,
por um outro viés: 0 anacronismo. Isso porque o termo “sabbath”, como
apontado neste trabalho, tem diferentes significados, dependendo do
tempo e espago. Segundo José Barros,

[...] somente a Histdria, por tratar na especificida-
de do seu discurso com duas temporalidades dis-
tintas — a época do préprio historiador, e a época
diferenciada 4 qual se refere o objeto de estudo ou
processo examinado — apresenta uma complexa
questio a ser examinada: a concomitincia de dois
niveis distintos de conceitos a serem considerados
pelo historiador. (Barros, 2017, p. 2)

E preciso, portanto, interpretagao social para compreender seu
significado. Segundo Jacques Rancicre, a interpretagdo social ¢ a tentativa
de substituir coisas por palavras, mas acaba presa pelas palavras que, por
sua vez, N30 s10 contemporaneas ao que expressa — ou seja, sao anacro-
nicas (Ranciere, 1994, p. 33). Nio considerar as homonimias — isto ¢, os
diferentes significados que as palavras tém no tempo — ¢ generalizar as
palavras no tempo. Como aponta Barros, “[...] palavras, ancoradas em
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outra época, podiam ter entao outros signiﬁcados, outros usos, outras
entonagdes, outros modos de terem sido um dia percebidas pelos seus
ouvintes e leitores” (Barros, 2017, p. 3). Portanto, a0 nio levar isso em
consideragio, afasta-se as palavras dos seus significados no passado.

Para se aproximar da verdade, o historiador deve valer-se do “pre-
sente no presente”, isto é, quebrar as classificagdes de nosso tempo e usar
as do tempo da produgio do objeto (Ranciere, 1994, p. 36) — algo que
Budge nio fez em seu trabalho. Dessa forma, o discurso histérico, que
depende (1) da auséncia da “coisa em si”, que estd no passado; e (2) do
que nunca esteve, pois nunca foi como disseram ter sido, aproxima-se
mais do passado (Ranciere, 1994, p. 64).

Consideracaes finais

Este trabalho se prop6s a analisar as apari¢oes do termo “sabbat”
na obra The life of Takla Haymdndt in the version of Dabra Libands, and
The Miracles of Takla Haymdndt in the version of Dabra Libinds, and The
Book of the Riches of Kings, tradugio feita por Ernest Budge. Para tanto,
fez-se uma comparagio entre os trechos traduzidos por Budge e os trechos
presentes no manuscrito. Primeiro, introduzi de forma breve a questio
da observancia do duplo sabbath na Etiépia Crista. Como vimos, “sab-
bath” pode ter diferentes significados, dependendo do contexto em que é
empregado: tanto “sibado” quanto “domingo” podem ser interpretagdes
a partir do termo. Hammerschmidt apresenta algumas possibilidades
para o termo, complementadas pela que Richard Holmstedt menciona
em seu trabalho — e que ¢, justamente, a que aparece nos manuscritos.

Apds, contextualizei a questido do duplo sabbath dentro da cris-
tandade: diferentes interpretagdes foram propostas ao longo do tempo,
e suas aceitagdes, ou nio, variaram conforme os locais. Para o caso da
Etiépia Crista, pode-se dizer que o significado do “sdbado” distanciou-se
do restante da cristandade por motivos geogréficos e teoldgicos.

Esta questio acabou tendo consequéncias dentro da prépria Etié-
pia Crista, especialmente apds o surgimento do movimento eustatiano:
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defensor de uma equidade entre o sibado e 0 domingo, o movimento
espalhou-se pelos territdrios setentrionais da Etiépia Crista. Essas regioes
eram comandadas por autoridades muitas vezes dissidentes dos salomé-
nidas, entdo dinastia no poder, que valeram-se do movimento religioso
para fortalecer suas aspiragoes 4 independéncia. Foi somente com Zar’a
Ya'eqob que a questio parece ter sido controlada. O governante aumen-
tou seu controle territorial sobre o norte e, para solucionar a questio
religiosa, convocou, em 1450, o Concilio de Dabra Metmagq, que tornaa
observincia do duplo sabbath parte da ortodoxia do cristianismo etiope.

Com isso, temos a mudanga na ortodoxia. Mas quanto tempo ela
levou para ser assimilada? Nossa fonte ¢ uma cdpia do século XVII de um
manuscrito produzido no monastério de Dabra Libanos, no século XV. Nio
foi possivel apontar se 0 documento original j4 levava em consideragio, nos
trechos traduzidos, essa equidade entre o sébado e 0 domingo. Na tradugio,
no entanto, conclui que sim: hd uma equidade entre os dois dias, o que
demonstra que a rede mondstica em questio jd havia aceitado, pelo menos
nesse documento e no século XVII, a mudanga. Por fim, fiz consideragoes
arespeito dos limites que a tradugio de Budge nos apresenta para tratarmos
dessa questdo. Esses limites se ddo tanto por questdes de tradutologia quanto
por questoes de anacronismos que sio cometidos em sua obra.

Alguns caminhos se desdobram do que foi apresentado aqui.
Fazer uma andlise do manuscrito original, disponivel na Biblioteca
Nacional da Fran¢a, poderia elucidar sobre como o termo “sabbath” apa-
rece no documento, permitindo uma andlise da aceitagdo ainda no século
XV. Infelizmente, o documento nio estd disponivel online, o que nio
permitiu sua utilizagio neste momento. Outra possibilidade ¢ analisar
outros termos que também se inserem na discussio sobre anacronismo e
alteragio dos significados do passado, como titulos (“rei”, “governador”
etc.), delimita¢bes geopoliticas (“reino”, “cidade”, “distrito” etc.) etc.

As tradugbes sdo ferramentas muito tteis para os pesquisadores,
mas sua utilizagio deve ser feita com cuidado. E papel do(a) historia-
dor(a) contextualizar ndo apenas suas fontes, mas o contexto de produ-
¢do destas. Trabalhar com tradugbes envolve uma terceira temporalidade,
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para além daquela de escrita e do objeto. E, portanto, imprescindivel
contextualizar, também, os enunciados.
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A LINGUA E LITERATURA NUBIA MEDIEVAL: BREVE INTRODUCAO E
PESQUISAS RECENTES

Medieval Nubian language and literature: short introduction and recent
investigations

Damien Labadie™®

RESUMO

Este capitulo objetiva apresentar as mais recentes pesquisas sobre Nubio Antigo,
alingua oficial dos reinos da Nobdcia e Mactria na Idade Média. Apés uma breve
introdugio sobre a Nubia medieval, o artigo foca na produgio literdria em Nubio
Antigo, enfatizando um género literdrio, a chamada “memdria apostélica”, género
que originalmente apareceu no Egito copta na Antiguidade tardia. Recentes inves-
tigagdes literdrias, linguisticas e filoldgicas sobre este género desvelaram processos
muito interessantes de tradugio, reelaboragio e performance oral deste género
copta no contexto da configuragio littrgica da Igreja Nibia medieval.

Palavras-chave: Lingua ntibia; Ndbia medieval; Cristianismo africano; Literatura
apdcrifa cristd; Egito copta; tradugdes literdrias

186 £ atualmente investigador no Centre National de la Recherche Scientifique
(CNRS), filiado ao centro Ciham, Histoire, Archéologie, Littératures des mondes chre-
tiens et musulmans médiévanx, em Lyon (Franga). Tem doutoramento em histéria das
religies e antropologia religiosa pela Ecole Pratique des Hautes Erudes (Paris, 2017).
Suas principais publicagc')es centram-se nas h'nguas e literaturas dos cristdos orientais
(copta, etiope, drabe, nubio, sirfaco), o cristianismo antigo e medieval, os textos patris-
ticos, a literatura ap(’)crifa cristd e as relagdes entre cristianismo e judal’smo.
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ABSTRACT

This chapter aims at presenting the most recent research on Old Nubian, the official
language of the medieval kingdoms of Nobadia and Macuria in the Middle Ages.
After a short introduction of Medieval Nubia, the paper focuses on the literary pro-
duction of Old Nubian, laying emphasis on one literary genre, the so-called “apostolic
memoir”, a genre that originally appeared in Coptic Egypt in late Antiquity. Recent
literary, linguistic and philological investigations into this genre has unveiled very
interesting processes of translation, reelaboration and oral performance of this Cop-
tic genre into the context of the liturgical setting of the Medieval Nubian Church.

Keywords: Nubian language; Medieval Nubia; African Christianity; Christian
Apocryphal Literature; Coptic Egypt; Literary translations

Os estudos sobre a Nibia medieval estao atualmente passando
por um renascimento excepcional. Em particular, pesquisas recentes
sobre o nubio antigo, a lingua oficial dos reinos de Nobdcia e Mactria
na Idade Média, langaram nova luz sobre sua estrutura linguistica. Além
disso, a0 comparar textos nibios com seus originais coptas ou gregos,
abriram-se novas vias de reflexdo a respeito da tradugio e reelaboragio
de textos literdrios de origem egipcia no ambiente nubio. Estes estu-
dos mostram, através do estudo da lingua, a originalidade das relagoes
culturais, literdrias e religiosas entre os cristios da Nubia e do Egito no
periodo medieval.

Antes de qualquer descri¢do do nibio antigo, querfamos come-
¢ar com uma breve apresentagio da Nubia, no periodo medieval, assi-
nalando primeiramente algumas indica¢des bibliogréficas que oferecem
uma vista geral sobre a Nubia medieval. A apresentagio mais completa é
ade Werner (2013), em alemio, que ¢ dedicada principalmente ao cris-
tianismo ndbio medieval. Um livro muito interessante, sobretudo acerca
da arqueologia ntbia, ¢ o de Welsby (2002). Finalmente, o pesquisador
francés Seignobos (2018) escreveu uma introdu¢io muito boa 3 Nubia
medieval no livro editado por Frangois-Xavier Fauvelle.
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Apresentacao geral da Nubia crista no periodo medieval
Localizagdo geografica

Geograficamente, a Nubia medieval estendeu-se do sul do Egito
atual, ao redor da regido de Assuio, até o sul do Sudio, nas proximidades
da cidade de Kosti. A Nubia medieval, como o Sudio atual, é marcada
pela presenca do Nilo, que percorre todo o territério. Mais precisa-
mente, o coragio do territério nibio medieval ficava entre a primeira e
a sexta catarata, seis cachoeiras que cruzam o curso do Nilo e definem
as principais divisdes da geografia nubia.

Aswan

N — Ist cataract RED SEA

NOBADIA

Faras

J 2ndcataract

SUDAN

3rd cataract

MAKURIA

4th cataract

- 5th cataract

ALODIA

- 6th cataract
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200 km © Robin Seignobos, 2009

Os reinos nubios medievais
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A Nubia pré-cristd (séc. IX a.C- séc. VI d.C.)

Cronologicamente, a Nubia tem sido o lar de formagdes politicas
poderosas desde o século IX antes de Cristo. Antes do periodo cristao,
que comegou na Nubia no século VI, o territério nubio estava sob o
controle do reino de Cuxe."” Duas fases podem ser distinguidas, a fase
Napata (nome da cidade de Napata, do século IX até o século IV antes
de Cristo) e a fase Meroitica (do nome da cidade de Meroé, do século
IV antes de Cristo até o século IV depois de Cristo). Durante o século
IV depois de Cristo, o reino de Cuxe declinou por causa das invasoes e
agressoes de dois povos, os Nobas e os Blémios, que gradualmente ocu-
param o territério do reino meroitico.'® Os Nobas eram um grupo de
tribos de lingua ntibia, que provavelmente vinham da regiao do Darfur,
no sul do Sudio atual. Os Blémios eram uma confederagio de nd6mades
dos desertos do leste do Nilo. Ap6s o estado de Cuxe ter desabado, esses
dois povos travaram numerosas guerras pelo controle da Nubia. Por
fim, no século V depois de Cristo, os Nobas venceram os Blémios. Os
povos nuibios, que agora em diante dominavam todo o vale do Nilo, se
organizaram em trés estados, como o vemos no mapa acima: Nobdcia,
com Faras como sua capital, Mactria, com Dongola como sua capital,
e finalmente Alédia (ou Alwa), com Soba como sua capital. O império
romano, que ocupava o Egito naquela época, reconheceu o reino de
Nobicia, com o qual compartilhava sua fronteira sul, como um estado
foederatus, ou seja, um estado aliado.” No século VII, esta situagio
mudou, pois a Nobicia se uniu com o reino de Mactria e se tornou a
provincia de Maris. Esta nova unidade politica tomou o nome, a partir
do século XII, de reino de Dotawo.'*

18 Werner (2013, p. 35-40).

188 Welsby (2002, p. 16-18); Seignobos (2018, p. 228-231).
19 Welsby (2002, p. 18-20).

10 Welsby (2002, p. 250-25).
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A cristianizagdo da Nabia (séc. V)

Segundo um relato de Jodo de Efeso (séc. VI, o reino de Nobi-
cia foi convertido ao cristianismo no século VI. Um monge egipcio,
Julianus, foi nomeado pela imperatriz bizantina Theodora para liderar
uma missio evangelistica em Nobdcia. Em 543, Julianus chegou a corte
do rei de Nobdcia Eirpanome e batizou-o. Também foram construidos
lugares de culto cristdos, como testemunha a inscrigio copta de Dendur
(produzida em 559 ou 574), que menciona a conversio de um templo
em uma igreja.””> Convertido por um monge da fé monofisita, o rei
Eirpanomus adotou assim a fé monofisita da Igreja de Alexandria, que
tinha rejeitado as propostas dogmaticas do concilio de Calced6nia de
451 sobre a questao da natureza humana e divina de Cristo.'”* De fato,
os partiddrios do concilio de Calceddnia professaram o diofisismo (que
significa “duas naturezas”), ou seja, que as naturezas humana e divina
de Ciristo sdo claramente distintas, enquanto os opositores do concilio
professaram o monofisismo (que significa “uma natureza”), ou seja,
que a natureza divina de Cristo tinha absorvido a natureza humana, de
modo que restou apenas uma natureza. Mais tarde, uma segunda missio,
liderada pelo bispo monofisito egipcio Longinus, chegou a Nobicia
em 569 ou 570."* Ele consolidou a organizagio da Igreja de Nobicia e
promoveu o emprego do grego como lingua littrgica.

! Para uma tradugio em inglés deste relato na Histdria eclesidstica do Jodo de Efeso,
veja Vantini (1975, p. 10-12). Veja também Werner (2013, p. 51-54).

2 Aqui estd uma tradugio em inglés da inscri¢io de Dendur por Welsby (2002,
p- 37): “By [the w]ill of God and the decree of the king Eirpanome and the [man]
zealous in the word of God, Joseph, the exarch of Talmis, and by our receiving the
cross from Theodore, the bish[op] of Philae, I, Abraham, the most hum[ble] priest,
[it is] who set up the cross on the day they founded this church...”

1% Sobre o concilio de Calced6nia, veja Davis (1990, p. 170-206). A controvérsia en-
tre Cirilo de Alexandria (morto em 444) e Nestério de Constantinopla (382-451)
durante o concilio de Efeso (431) desempenhou um papel fundamental na definigao
cristolégica de Calcedonia. A este respeito, veja McGuckin (2004).

Y+ Werner (2014, p. 59-60).
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As condigdes da conversdo de Macuria sao mais obscuras, mas
sabemos, segundo um relatério de Jodo de Biclar (séc. VI),'” que os habi-
tantes de Macdria adotaram o cristianismo na segunda metade do século
VI. Parece que, a0 contrério de Nobdcia, Mactria adotou a fé calcedoniana.
De fato, de acordo com os anais de Eutiquio de Alexandria (séc. X)," os
cristios de Mactria adotaram a fé monofisita porque, devido a vacincia
da sede calcedoniano de Alexandria entre 629 e 726, somente o patriarca
monofisita de Alexandria era capaz de nomear bispos para a Nubia.

Se conhece a cristianizagio de Alédia a partir de outro relato de Jodo
de Efeso.r”” Ele nos diz que os habitantes de Alédia mandaram uma delega-
¢40 ao bispo Longinus, que j estava em Nobdcia, para pedir-The que viesse a
Al6dia e convertesse o reino ao cristianismo. Chegando a Nobidcia nos anos
580, Longinus batizou o rei e muitos do povo. Como o rei de Nobicia, o
rei de Alédia, cujo nome desconhecemos, adotou a fé monofisita. Por esta
razo, os dois reis estabeleceram relagoes diplométicas duradouras.

Assim, do século sexto ao século XV, o cristianismo foi a religido
predominante na Nubia, intimamente vinculada ao cristianismo egfpcio.

As institui¢des politicas da Nubia medieval

Vamos dizer algumas palavras sobre as instituigoes politicas da
Nubia medieval. A propdsito do reino unido de Nobdcia e Macuria,
sabemos que o rei era chefe do estado e chefe da igreja, lider politico e
espiritual."”® Seguindo o modelo bizantino, o soberano nubio era tanto
sacerdote quanto rei, hiereus kai basilens (“sacerdote e rei”) em grego.
Outros titulos conhecidos, tais como awugoustos (“augusto”) e philochris-
tos (“que ama Cristo”), atestam a influéncia da realeza bizantina sobre a

1> Encontra-se uma tradugio inglesa desta passagem da Crdnica do Jodo de Biclar em
Vantini (1975, p. 27-28). Veja também Werner (2013, p. 57-58).

1% Encontra-se o texto em Vantini (1975, p. 110). Veja também Werner (2013, p. 63-65).
1 Tradugdo em inglés da passagem da Historia eclesidstica do Joio de Efeso em Van-
tini (1975, p. 17-18). Veja também Werner (2013, p. 60-62).

18 Seignobos (2018, p. 244-247).
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realeza ntbia.'” Pinturas também retratam os reis nibios conforme os
tipos iconograficos bizantinos, como vemos em um afresco de Faras, para o
soberano Jorge Quinto, do século XII.** O rei estava cercado por um con-
selho. A familia, com sua estrutura matrilinear, desempenhava um papel
politico importante, especialmente a irma do rei.**" Também as rainhas e
princesas tinham um lugar importante na corte.*”> Geralmente, o filho da
irma mais velha do rei, e portanto seu sobrinho, era o sucessor do trono.

O reino unido do norte da Ntubia era um estado centralizado,
dividido em distritos territoriais.?”® Imediatamente sob a autoridade
do rei havia dois governadores, o eparchos de Nobdcia e o tetrarchos de
Macdria. Esses dois governadores, responsdveis pelas duas regioes his-
téricas que constitufam o reino unido, exerciam autoridade sobre outros
funciondrios civis e militares de nivel inferior, a maioria dos quais tam-
bém tinha o titulo de eparchos, ou mais raramente, o de domestikos ou
exarchos. Em geral, ¢ dificil determinarmos as atribuicées precisas dos
funciondrios que tinham esses virios titulos.

Alguns aspectos do cristianismo nubio medieval

No que diz respeito a organizagio da Igreja nibia, a documenta-
¢do indica a existéncia de sete bispados, embora seja provével que houvesse
outros.””* Os bispos da Nibia eram nomeados pelo Patriarca de Alexan-
dria. Porém, desde o advento do Isld no Egito, os reis ntibios tinham que
pedir permissio ao califa ou sultao para obter um bispo.*”> Logo, os bispos
nubios nomeavam os sacerdotes e didconos da Igreja nubia.

12 Werner (2013, p. 243-244).

20 Michalowski (1973, fig. 70).

20 Werner (2013, p. 248).

202 Veja as representagdes das rainas e princesas nos afrescos de Faras em Michalowski
(1973, fig. 76-79; 94-95).

25 Werner (2013, p. 254-264); Welsby (2002, p. 92-96).

204 Veja, em primeiro lugar, Robin (2015); logo Werner (2013, p. 228-230).

2> Werner (2013, p. 230).

322



Sociedades Africanas: Religiosidades, Identidades e Conexdes Globais

O cristianismo nubio assinala-se pela importincia do mona-
quismo, em suas trés formas, o cenobitismo, o eremitismo e a forma
semi-eremitica. Referimo-nos ao excelente trabalho de Artur Obluski
(2019) sobre a questio do monaquismo nuibio.**® Este monaquismo,
muito influenciado pelo monaquismo egipcio, parece ter sido organizado
institucionalmente jd no século VI. Muitos mosteiros foram fundados
ao longo do Nilo durante toda a Idade Média. Uma peculiaridade do
monaquismo nubio ¢ o papel desempenhado pelo estado na fundagio
dos mosteiros; por exemplo, diz-se que o mosteiro de Ghazali foi fun-
dado pelo rei nubio Merkourios no final do século VIL>"

Um dos aspectos mais interessantes do cristianismo nubio, que
o distingue claramente do cristianismo oriental, mas o aproxima do cris-
tianismo copta, ¢ o culto muito fervoroso das figuras angélicas, a saber,
Miguel, Rafael e Gabriel.*® Os trés estio representados, por exemplo, em
uma Natividade encontrada na catedral de Faras.*” Miguel, o lider das hostes
celestiais, ¢ 0 mais importante desses trés anjos. Ele estd representado abun-
dantemente na arte, como em Faras, onde estd retratado como o anjo que
salva os trés jovens israelitas segundo o livro biblico de Daniel (3: 8-30).*'

20¢ Veja também Werner (2013, p. 264-280).

27 Obtuski (2019, p. 64-69).

2 Werner (2013, p. 372-384). Sobre o culto dos anjos na Igreja copta, veja Miiller (1959).
2 Michalowski (1973, fig. 64-65).

21"Michalowski (1973, fig. 60-61).
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O arcanjo Miguel (Catedral de Faras), Sudan National Museum,
Khartoum (fotografia por Tomasz Jakobielski,
Polish Centre of Mediterranean Archaeology, Universidade de Varsévia)
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Miguel salvando os trés jovens israelitas (Catedral de Faras)
Sudan National Museum, Khartoum
(fotografia por Tomasz Jakobielski, Polish Centre of Mediterranean
Archaeology, Universidade de Vars6via)
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Natividade, com Miguel, Gabriel e Rafael cerca da Virgem (Catedral de Faras)
Sudan National Museum, Khartoum
(fotografia por Tomasz Jakobielski, Polish Centre of Mediterranean
Archaeology, Universidade de Vars6via)

As incursées do Egito mugulmano e a queda dos reinos nubios
Em 638, a conquista do Egito pelos drabes mugulmanos teve
consequéncias cruciais para a Nubia. O conquistador do Egito, ‘Amr b.

Al-"As, chegou A cidade de Assudo em 641. Apesar de vérias tentativas de
invasio, o exército egipcio falhou diante das tropas nuibias, que resistiram
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amercé de seus arqueiros. No final desta guerra, foi concluido um tratado
(bagt)™™ entre o governador egipcio, ‘Abdallah b. Sa“d b. ’Abi Sarh, e o rei
de Macuria, Qalidurut. Este tratado ocupa um lugar muito importante
na histdria das relagées ntibio-egipticas, pois garantiu a autonomia da
Nubia em relagio ao Egito.”* O bagt garantiu a integridade das fronteiras
egipcias e nubias e a livre circulagio de comerciantes e viajantes entre 0s
dois paises. O bagt, que esteve em vigor até o século XIII, permitiu que
a Nubia se tornasse uma grande poténcia politica e econdmica.
Entretanto, a partir da dinastia mameluca, que governou o Egito
e a Siriade 1250 a 1517, os reinos cristios da Nuibia comegaram a decli-
nar. Os mamelucos fizeram numerosas incursoes em territério nubio e
praticaram uma politica de interferéncia nos assuntos nubios.*"*> Apés
uma série de guerras, cujo curso ¢ bastante complexo, o sultio Mamluk
Al-Nasir Muhammad b. Qalawan III ocupou militarmente o pais em
1315, sitiou Dongola e destronou o rei nibio Kudanbes. O sultio man-
teve-o cativo no Cairo e instalou em seu lugar um de seus parentes que se
havia convertido ao islamismo, Abdallih Barsambu. Abdallih Barsambu
tornou-se tio odiado que, apenas dois anos depois, um sobrinho de
Kudanbes, Kanz ad-Dawla, também muculmano, conseguiu derrubi-
-lo e matd-lo. Restabelecido pelos egipcios em 1323, Koudanbes, que
se havia convertido ao Isla nesse meio tempo, foi destronado no ano
seguinte por Kanz ad-Dawla, que finalmente foi reconhecido como rei de
Nubia por Qalawin. Nunca mais o reino de Dongola teria um rei cristio.
Em 1365, apés uma guerra entre o rei de Dongola e seu sobri-
nho, o sultio mameluco enviou um exército para restaurar a ordem. A
cidade de Dongola foi destruida, e a capital de Macuria foi transferida
para Daw, localizada no atual Jebel Adda. A queda de Dongola marcou
o fim do reino cristio de Macutria. A cidade de Daw tornou-se a sede

> A palavra drabe bagt deriva do grego pakton, que provém do latino pactum. Tradu-
¢do inglesa do bagt em Vantini (1975, p. 640-641).

*12 Seignobos (2018, p. 248); Werner (2013, p. 68-73).

213 Para uma apresentagio clara destes eventos, veja Welsby (2002, p. 242-255).
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do reino de Dotawo, o remanescente do antigo reino de Mactria. Este
reino sobreviveu por outros cento € cinquenta anos.

Quanto ao reino de Alédia, sobrevivem poucas informagoes
sobre sua histdria tardia.*"* Primeiramente, durante o século XIII, parece
que uma provincia de Alédia ganhou sua independéncia e tomou o
nome do reino de al-Abwib.*"> Em segundo lugar, sabemos, especial-
mente pela Cronica Fung (séc. XIX)*', que o reino de Alddia e sua
capital Soba foram frequentemente atacados por tribos drabes do século
XTI ao século XV. O reino finalmente caiu nas mios dos Fung, um povo
do Sudio central, no inicio do século XVT.

A islamizagio de Nubia se deu em virias fases, e foi progressiva
e duradoura.”” A epigrafia funerdria testemunha que os mugulmanos
jd viviam na baixa Nubia a partir do século IX, certamente comerciantes
estabelecidos na regido. Entretanto, a presen¢a mugulmana permaneceu
fraca. Foi especialmente apds o declinio dos reinos cristios de Mactria
e Dotawo que a islamizagio progrediu rapidamente durante os sécu-
los XIV e XV, mercé das irmandades sufistas. Apesar desta islamiza¢io
macica de Nubia, vdrias reminiscéncias do passado cristio da Nubia per-
sistiram e continuam a persistir até hoje.*"® Por exemplo, o sinal da cruz
ainda ¢ usado como talisma. As mulheres kunuzi praticam uma forma
singular de batismo infantil no Nilo. Finalmente, na regido da segunda
catarata, as mulheres presentes a um parto acolhem a crianga com o grito
de “Mdarya”, um resquicio notével de uma invocagio a Virgem Maria.

214 Welsby (2002, p. 254-255); Werner (2013, p. 169-171).
> Werner (2013, p. 158-159).

21¢ Texto em Vantini (1975, p. 786).

?"Werner (2013, p. 155-156).

18 Werner (2013, p. 177-184).
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As linguas e literaturas da Nubia medieval
A paisagem linguistica da Nubia medieval

A situagdo linguistica na Nubia medieval é complexa. A este
respeito, mencionamos os artigos de Ochata (2014 e 2016), que consti-
tuem uma boa introdugio neste assunto.””’ E dificil saber quais idiomas
foram usados apenas oralmente, porque nio temos nenhum rastro deles.
Porém, sabemos que quatro linguas literdrias estavam em uso:
* o0 grego, alingua da Igreja e da liturgia, que foi usada vivi-
damente durante todo o periodo cristdo, até o século XIV;

* 0 copta, alingua dos cristios egipcios, também era empre-
gado principalmente pelos monges do norte da Nubia, em
Nobdcia; foi usada como lingua de comunicagio escrita e
oral até o século XII;

* o nubio antigo, uma lingua nilética escrita no alfabeto
grego, tornou-se a lingua oficial dos reinos nibios durante o
século XI, e foi usada em documentos litargicos, literdrios e
administrativos;

* o drabe, que se desenvolveu a partir dos séculos XI e XII, foi

usado principalmente para o intercimbio diplomdtico entre
a Nubia e o Egito.”*

Embora uma parte muito importante da produgio de manus-
critos na Nubia tenha desaparecido devido a guerras e saques, foram
encontrados textos manuscritos preservados em todas essas linguas,
principalmente em Nobdcia.

Deve-se notar também que estes quatro idiomas nio foram
utilizados com a mesma intensidade durante o periodo medieval.?*!

1 Veja também Werner (2013, p. 185-200).
20 Veja, por exemplo, os documentos diplomdticos do bispo Timéteo (Plumley, 1975).
! Ochata (2014, p. 41-44).

329



V. Cristianismos entre Nubia, Sudao e Etiopia: textos, contextos e historiografia

Embora o grego tenha permanecido forte durante todo o periodo cris-
tdo, ¢ interessante notar que o copta declinou a favor do nubio antigo
por volta dos séculos XI e XII. O drabe nio foi usado apenas quando
a Nubia comegou a manter relagdes diplomdticas com as autoridades
politicas egipcias, mas também com o patriarcado de Alexandria, que
adotou o drabe como alingua de produgio escrita a partir do século X.*

Quanto 2 epigrafia, cerca de seis mil inscri¢des foram descobertas
na Nubia. A maioria dessas inscrigoes foi gravada por peregrinos que
viajavam para os grandes santudrios da Nubia. Assim, foram encontradas
inscricoes em copta, drabe, grego e nuibio antigo, atestando a influéncia
dos santudrios cristios ndbios, mesmo além das fronteiras da Africa.
Por exemplo, o sitio de Banganarti em Macuria, que era uma necrépole
real, foi um dos principais centros de peregrina¢io na Nubia medieval.*?
Centenas de inscrigdes foram encontradas ali, em grego, drabe, etiope,
nubio e até provencal!®* A visita de peregrinos europeus real¢a o pres-
tigio dos lugares santos ntbios no periodo medieval. A Universidade
de Varsévia desenvolveu uma base de dados, a Database of Medieval
Nubian Texts,” que lista todas as inscrigdes encontradas na Nubia até
0 momento, em todas as linguas, e ¢ uma valiosa ferramenta de traba-
lho. Esta base de dados também contém os textos manuscritos, tanto
documentdrios como literdrios.

0 nabio antigo: breve descrigdo linguistica

Entre essas linguas, interessamo-nos no nubio antigo, a lingua
oficial dos reinos nuibios a partir do século XI. Atualmente, o nabio

*22 Sobre a arabizagio dos cristdos egipcios, veja Decobert (1992).

*%3 Veja os numerosos estudos por A. Eajtar; por exemplo Eajtar (2008 e 2010).

** Lajtar (2011).

*% Veja http://www.dbmnt.uw.edu.pl, consultado em 11 do janeiro 2022. Cada tex-
to descoberto na Nubia, independentemente da lingua, recebe um niimero na base

de dados (por exemplo DBMNT 320).
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antigo ¢ objeto de novas pesquisas linguisticas e filolégicas, o que nos
permite compreender melhor seu funcionamento.*

A primeira pesquisa sobre o nuibio antigo comegou no século
XIX, com o trabalho de filSlogos europeus como Lepsius (1849-1859),%7
Schmidt e Schifer (1906 € 1907). O primeiro esbogo de uma gramdtica
foi o de Griffith (1913), que marcou um ponto de virada nos estudos
nuabios. A primeira gramdtica sistemdtica foi a de Zylahrz (1928). Mas
¢ gracas a Gerald M. Browne, cujo diciondrio (Browne, 1996)** e gra-
mdtica (Browne, 2002)*’ se tornaram referéncias para os pesquisadores,
que fizeram os avangos mais impressionantes na linguistica nabia. Hoje,
a gramdtica de referéncia ¢ a de van Gerven Oei (2021). Embora esta gra-
mdtica forneca uma descri¢io completa e em pormenor do nibio antigo,
ela ndo representa uma gramdtica definitiva. De fato, virios fendmenos
gramaticais permanecem inexplicéveis € a pesquisa deve continuar a fim
de compreender melhor este idioma muito dificil.

O nubio antigo é uma das linguas nilo-saarianas, no subgrupo do
leste do Sudio. Geograficamente, as linguas nilo-saarianas sio faladas em
dezessete pafses na metade norte da Africa, do Benin, no oeste, 3 Tanzi-
nia, no leste.”* Hoje, o ntibio antigo ¢ o mais préximo da lingua moderna
conhecida como nobiin,*' uma lingua do grupo sudanés oriental. O
nuabio antigo escreve-se com uma forma modificada do alfabeto grego

*2¢ Para um sumdrio da histdria das pesquisas sobre o nubio antigo até hoje, veja van
Gerven Oei (2021, pp. 2-13).

*’ Richard Lepsius escreveu mais tarde uma descri¢io gramatical de alguns linguas e
dialetos nibios modernos (Lepsius 1880). Ao mesmo tempo Leo Reinisch publicou
uma gramdtica compardvel (Reinisch 1979) a partir dos dialetos kunuzi, dongolawi,
e nobiin (mahas e fadidja).

*28 Gerald Browne publicou também um apéndice a seu diciondrio (Browne 1997).
**? Deve-se assinalar também a gramdtica de Eugenia B. Smagina. Publicado em 1986,
dezesseis anos antes da gramdtica de Gerald M. Browne, este trabalho é de grande
relevincia para a histéria e o campo dos estudos sobre o nuibio antigo. Este gramdtica
foi traduzida para inglés recentemente (Smagina 2017).

20 Veja Bender (2002).

#! Anteriormente conhecido como o mahas ou fadidja.
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(a/a,8/b,v/g, Nd, €/e,z/z, /e, 0/th,\/i,%/k, N/, W/ m,\/n,2/x,0/0,
n/p, »/r, /s, T/t, Y/ u, &/f, X/ b, Y/ ps, ®/6), com trés letras adicionais
do copta (w/3, o/h, 6/7) e trés letras do meroftico (C/7, /i, §/w).>*

Leciondrio ndbio (Ms. Or. Quart. 1019 da Staatsbibliothek zu Berlin -
PreufSischer Kulturbesitz)***

Segundo Vincent van Gerven Oei, cabe dividir o ndbio antigo
diacronicamente em quatro perfodos:**

— Early Old Nubian (= séc. VIII)

— Middle Old Nubian (= séc. X)

— Archaizing Old Nubian (= séc. XII)
— Late Old Nubian (= séc. XII-XIV)

2 Sobre a escrita do nuibio antigo, veja van Gerven Oei (2021, pp. 33-50).
23 http://resolver.staatsbibliothek-berlin.de/SBB0000DDB 900000000
#4Van Gerven Oei (2021, pp. 25-29).
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O nubio antigo caracteriza-se pelas propriedades gramaticais

seguintes:

 FEuma lingua aglutinativa, semelhante ao georgiano, turco ou
hiingaro. Os elementos morfoldgicos acrescentam-se no final
da palavra. Ex: oypoyroyna (“dos reis”) = oypoy (“rei”) - roy
(pl.) - na (genitivo) ; koeoYPKKOAKa (“aquele que estd sob
o efeito da fome”) = ko€ (“poder”) - oYpk (“ter fome”) - kO
(morfema adjectival) - X (determinante) - ka (acusativo)

* Numerosas assimila¢des e elisdes de consoantes.”*> Ex:
AOYAA <= AOYA-A2 <— AOYA-Pa; EITPEMTKAAECK < €ITP-
-€-TI-KA-A-€CX <— EITP-€1-TIA-KP-A-€CA

* Quatro casos estruturais, que expressam fungdes sintdti-
cas bésicas (nominativo, genitivo, acusativo, dativo), e oito
casos lexicais, que expressam principalmente a localizagio ou
amaneira (locativo, alativo, superessivo, subessivo, comitativo,
adessivo, sufixo -A€, vocativo)**

* Uso onipresente de um morfema predicativo -a usado para

substantivos e verbos na proposi¢o principal®’

¢ Uso macigo de pdsposi¢oes™®

* O nubio tem um distema verbal bastante complexo, combi-
nando conjugagio aspetual (perfeito e imperfeito) e conju-
gacio temporal (presente e passado)™’

* Ordem das palavras: sujeito-objeto-verbo

> Browne (2002, pp. 17-23); van Gerven Oei (2021, pp. 409-417).
#¢Van Gerven Oei (2021, pp. 285-320).

*7Van Gerven Oei (2021, pp. 99-112).

28 Van Gerven Oei (2021, pp. 320-344).

#”Van Gerven Oei (2021, pp. 207-232).
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A produgdo literdria do nubio antigo

A produgio escrita do niibio antigo estende-se do século VIII ao
século XV.** A maioria dos textos foram produzidos no periodo entre
o século X e o século XTI, que poderia ser chamada da idade de ouro da
literatura nibia. O cérpus manuscrito do ntibio antigo é muito pequeno
(cerca de cem pdginas impressas),*! o que explica a dificuldade que temos
em compreender todos os fendmenos gramaticais e o significado de algu-
mas palavras. A maior parte da produg¢io de manuscritos foi destruida,
devido as guerras egipcio-nubianas dos séculos XIIT e XIV. Além disso,
os manuscritos sobreviventes sio geralmente fragmentdrios e mutilados.

Os textos manuscritos, em nubio antigo sao textos documentais
e literdrios. Os textos documentais incluem principalmente contratos
de venda e cartas. Com respeito aos textos literdrios, eles sio de natureza
exclusivamente religiosa. Temos:

1. Leciondrios, livros que contém as passagens da Biblia para

serem lidas durante a liturgia.

2. Textos patristicos, isto ¢, textos dos Padres da Igreja, tais como

Cirilo de Jerusalém ou Jodo Criséstomo. Na realidade, a maioria

dos textos patristicos nibios sio textos pseudo-patristicos, textos

ficticiamente atribuidos aos Padres da Igreja.

3. Cénones conciliares, ou seja, as decisoes dos concilios

eclesidsticos.

4. Textos hagiogréficos: vidas de santos como Sio Jorge ou Sao

Menas.

5. Textos apdcrifos: textos que sdo ficticiamente atribuidos a

Jesus ou aos apdstolos. Em niibio antigo, estes sio textos de reve-

lagao, ou apocalipses.

2% Para uma breve apresentagio da literatura nibia antiga, veja Browne (1992).
1 Veja a antologia de Browne (1995), que retine a maior parte dos textos literdrios
em nubio antigo.
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A maioria desses textos literdrios sio tradugdes do grego ou do
copta. De fato, devido aos lagos culturais e religiosos entre o Egito e a Nubia,
aliteratura em nubio antigo € essencialmente uma literatura de tradugoes
de textos gregos e coptas produzidos no Egito. Assim, visto que muitas
vezes temos o original grego ou copta, isso nos ajuda a decifrar e entender
melhor a versio nubia antiga. Ainda nio temos conhecimento de textos
traduzidos do drabe, mas pesquisas a este respeito estao em andamento.

A memoria apostdlica em nubio antigo

A pesquisa mais recente concentra-se em um género literdrio
bem atestado na Nubia: a meméria apostdlica (apostolic memoir, em
inglés), um género que pertence a categoria dos textos apdcrifos. O
melhor estudo deste género literdrio préprio 4 literatura crista de Africa
Oriental ¢ a publicag¢io de Suciu (2017).

O género da meméria apostdlica teve origem no Egito no século
V, na esteira do concilio de Calceddnia de 451.%* Nestes textos, os aps-
tolos, os discipulos de Jesus, que falam no plural em primeira pessoa
(“nds”), afirmam ter escrito palavras secretas de Jesus, seguindo um dis-
curso de revelagio que Jesus teria dado no Monte das Oliveiras. Diz-se
que estas palavras escritas foram coletadas na forma de um livro, uma
memoria, que foi entdo depositada em uma biblioteca em Jerusalém. E
claro que tudo isso ¢ uma ficgdo piedosa. As vezes, o narrador andnimo
afirma que esta memoria apostdlica foi redescoberta por um Padre da
Igreja, geralmente um Padre copta, que a transcreveu e a incluiu em um
sermao para uma festa littrgica. Estas memorias apostdlicas tratam de
diferentes assuntos, como a entronizagio de figuras angélicas (Miguel,
Gabriel), contém histdrias sobre personagens do Novo Testamento,
como Gamaliel ou Pilatos; também podem descrever episédios da vida
de Jesus, como seu nascimento, crucificagdo e ressurrei¢io. Atente-se

2% Para esta datagdo, veja Suciu (2017, pp. 128-132).
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que estas memorias foram lidas na liturgia em festas particulares.*** Por
exemplo, uma mem©ria apostdlica sobre Miguel era lida na festa copta de
Sio Miguel, no dia 12 do més de Hathor, ou seja no dia 8 de novembro.
Subsistem vinte e sete desses textos, divididos entre aqueles
incluidos em um sermio pseudo-patristico e aqueles transmitidos
independentemente.*** Estas memdrias apostdlicas estdo preservadas
em copta, mas também em drabe, etiope cldssico e nibio antigo. Mui-
tas vezes, 0 mesmo texto estd preservado em virias linguas. Entretanto,
alguns desses textos sdo conhecidos apenas a partir de uma versio tnica.
Eis alguns exemplos:
* Ds.-Cirilo de Jerusalém, Sobre a Vida e Paixdo de Cristo (Cla-
vis coptica 0113; copta)
* Ds.-Cirilo de Jerusalém, Sobre a Vida da Virgem (Clavis cop-
tica 0005; copta, drabe)
* Ds.-Cirfaco de Behnesa, Martirio de Pilatos (Clavis apocry-
phorum Novi Testamenti 75; 4rabe, etiope)
*  Ds.-Criséstomo, Sobre as quatro criaturas incorporeas (Clavis
coptica 0177; copta, drabe, etiope, ntbio)
* Entronizagdo de Miguel (ou Liber Institutionis Michaelis
archangeli ; Clavis coptica 0488; copta, etiope, nibio, grego)
* Histdria de José o Carpinteiro (Clavis coptica 0037; copta,
drabe)
*  Mistérios de Jodo (Clavis coptica 0041; copta)

Compostas, provavelmente, entre os séculos X e XII depois de
Cristo, as memorias apostdlicas nuibias sio cinco em nimero. Trés delas,
com certeza, sa0 tradugc’)es ou adaptagc’)es do copta e tém uma origem egipcia:
1. O Texto da Cruz ou Texto-cTaypoc (DBMNT 1391), um texto de
revelagdo seguido de um hino a Cruz verdadeira. Este texto estd em
muito bom estado e quase completo. O texto consiste de duas partes: um

2% Sobre a fungio littrgica das memdrias apostélicas, veja Suciu (2017, pp. 121-115).
** Veja a lista em Suciu (2017, pp. 71-73).
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discurso revelador de Jesus aos apdstolos, seguido de um hino 4 Cruz.**
E também conhecida uma versio copta da primeira parte, encontrada
em Nobicia.** Quanto a segunda parte, conhecemos um paralelo nibio
mais amplo, ou seja o homilia do pseudo-Criséstomo, 1 venerabilem
crucem,* do qual também sio conhecidas versdes em latim, sirfaco,
drabe, arménio, eslavo e etiope. Assim, a segunda parte do Texto da Cruz
¢ um encurtamento da versio nibia do sermio pseudo-crisostomiano.
2. Um fragmento de um discurso do Senhor aos apéstolos (DBMNT
1401), um texto muito breve e mutilado, cuja interpretagio ¢ dificil. >
3. A Entronizagdo de Miguel (DBMNT 712), um texto revelador de
Jesus que fala da entronizag¢io de Miguel como lider das hostes ang¢éli-
cas.” H4 também uma versio copta e uma versio etiope.”’ Um frag-
mento em grego também foi encontrado na Nubia (e ndo esquegamos
que o grego era uma lingua viva na Nubia medieval).”!

4. Logo, O livro de Attiri sobre Miguel, outro texto de revelagio sobre
Miguel, com uma parte em prosa e depois uma parte rimada.>*

S. Finalmente, o pseudo-Crisostomo, Sobre as quatro criaturas incor-
poreas (DBMNT 1390), um texto revelador de Jesus sobre os quatro
animais do Apocalipse de Jodo, que estd incluido em uma homilia fal-
samente atribuida ao afamado Padre da Igreja Jodo Criséstomo.”* H4
também versdes em copta, drabe e etiope desta obra.**

** Edigdo do texto nubio: Browne (1989, pp. 23-29); Nagel (2013).

** Edigdo do texto copta: Hubai (2009, pp. 9-14); Tsakos & al. (2013).

27 Edi¢do do texto nibio: Browne (1984).

248 Browne (2001).

¥ Edi¢io do ntbio: Browne (1989, pp. 61-63); Browne (1990, pp. 75-76). Sobre esse
texto na literatura niibia medieval, veja Tsakos (2014).

0 Texto copta e tradugio em alemio em Miiller (1962). A versio etiope ¢ inédita.
»! Edigdo do texto grego em Browne (1988, p. 18).

2 Edigdo em van Gerven Oei et al. (2016, pp. 39-56).

*%3 Texto nibio em Browne (1989, p. 79).

»* Texto copta e tradugio em Depuydt (1991, vol. 1, pp. 27-55; vol. 2, pp. 27-56).
Texto drabe em Girgis (1926, pp. 67-81). O etiope é inédito.
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Inicio do texto da Cruz (Ms. Or. Quart. 1020 da Staatsbibliothek zu Berlin -
Preufiischer Kulturbesitz)**®

Muito recentemente foram iniciadas pesquisas linguisticas, lite-
rérias, codicoldgicas e filolégicas sobre a memdria apostélica em niibio
antigo. Vincent van Gerven Oei e Alexandros Tsakos estudaram o texto
da Cruz em um artigo que serd publicado em breve.** Ainda mais recen-
temente, nds trés escrevemos um artigo sobre o texto do pseudo-Cri-
sostomo, Sobre as quatro criaturas incorpdreas, um texto que acabo de
aludir.*®” Como j4 dissemos, este texto estd preservado nio apenas em
nuabio antigo, mas também em copta, drabe e etiope. Para esse tltimo
artigo, nds comprometemo-nos a comparar as versoes em drabe e etiope
com o nubio antigo. Os resultados desta pesquisa sobre a memria apos-
télica na Nubia sio muito prometedores. De fato, descobrimos que

»5 http://resolver.staatsbibliothek-berlin.de/SBBO0009FAD00000000.
»¢van Gerven Oei, V. W. J., & Tsakos A. (forthcoming).
»7van Gerven Oei, V. W. J., Tsakos, A, & Labadie, D. (forthcoming).
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as versdes nubias antigas do texto da Cruz e do pseudo-Criséstomo
nio eram simples tradugdes do copta, mas verdadeiras reelabora¢oes
de motivos extraidos das mem©rias apostélicas. Podemos depreender
que os autores destes textos traduziram oralmente pequenas passagens
ou frases das memdrias apostélicas coptas para utilizd-las, de novo oral-
mente, na liturgia da Igreja ntibia, na forma de cang¢des ou hinos.”* Mais
tarde, estas sequéncias littrgicas foram escritas, e assim temos vestigios
destas memorias apostélicas nubias, tais como o texto da Cruz ou o
pseudo-Criséstomo.?” Este processo de tradugio e composi¢io oral a
partir de material escrito para um uso litdrgico ¢ um fendmeno notdvel,
pois ¢ desconhecido em outra literatura crista do Chifre da Africa. Isto
revela o grau de inventividade e criatividade dos tradutores e escritores
nubios, que habilmente misturam tradugio, composi¢io oral e desem-
penho litargico. Notavelmente, temos provas pictdricas da implemen-
tagdo litdrgica destes textos. Em Dongola, encontramos uma imagem
representando uma cena de danga e canto.* As palavras saem da boca
das personagens, como bolhas de fala em uma histéria em quadrinhos.
Estas frases contém o mesmo tipo de repeti¢ces que conhecemos das
mem©rias apost6licas nibias. Pode-se concluir que os segmentos hinicos
destas memorias apostdlicas foram destinados ao canto litdrgico, ou seja,
a0 uso no contexto de uma tradi¢io oral. Por isso, esta reapropriagdo da
heranca literdria copta através de uma “oralizagio” dos motivos escritos
em uma perspectiva litﬁrgica ¢ um aspecto fascinante do cristianismo
nabio que acabamos de desvendar. Esperamos que futuras pesquisas
sobre as literaturas e linguas da Ndbia nos permitam descobrir outros
mistérios desta civilizagdo africana milenar.

»$yan Gerven Oei, V. W. J., Tsakos, A, & Labadie, D. (forthcoming): “Subsequently,
the condensed versions of such literary works were used in the liturgy as brief referen-
ces to the hagiography of the superhuman being(s) celebrated in a given date of the
Nubian calendar (apparently following the Coptic one)”.

»? Pode-se resumir esse processo do seguinte modo: texto copta > tradugio oral para
nubio > desempenho littrgico > transcri¢io

20 yan Gerven Oei (2017).
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140 ANOS DA REVOLTA MAHDISTA NO SUDAO: A HISTORIOGRAFIA E
A ISLAMOFOBIA: UMA HISTORIA DE RESISTENCIA E DE CONQUISTA
COLONIAL (SECULOS XIX E XX)

140th anniversary of the Mahdist Revolt in Sudan: Historiography and
islamophobia: A history of resistance and colonial conquest (19th and
20th centuries)

Patricia Teixeira Santos?

RESUMO

Este capitulo trata da importincia de se refletir sobre o maior movimento de resisténcia
anticolonial na Africa no século XIX, a Mahdiyya ou Revolta Mahdista que ocorreu
no Sudio de 1881 a 1898. Devido a importincia de territérios e povos envolvidos e
das articulagdes e redes de solidariedades envolvidas, a histéria deste movimento nos
convida para um didlogo historiogrifico que critique os limites das abordagens isla-
mofdbicos e que possa apontar a complexidade das reivindicagdes politicas e das com-
preensdes africanas da geopolitica internacional dos dltimos vinte anos do século XIX.

Palavras-chave: resisténcia; Mahdiyya; colonialismo

ABSTRACT

This chapter deals with the importance of reflecting upon the biggest movement
of anticolonial resistance in 19th century Africa, the Mahdiyya or Mahdist Revolt,
which occurred in Sudan between 1881 and 1898. Due to the importance of
the involved, as well as its connections and solidarity networks, the history of

2! Professora Associada do Departamento de Histdria e coordenadora do NEHAC
UNIFESP. Pesquisadora Colaboradora do CITCEM UP (Portugal), do LAM - Ins-
tituto de Ciéncias Politicas da Universidade de Bordeaux (Franga) e do Departamen-
to de Estudos Africanos da Universidade de Delhi (India).
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this movement invites us to a historiographical dialogue critical of the limits of
islamophobic approaches, and which may demonstrate the complexity of both
the political reivindications and the African comprehension of international geo-
politics in the final twenty years of the 20th centtury.

Keywords: resistance; Mahdiyya; colonialism

O Sudio Mahdista se estendeu nas regides hoje compreendidas
como o Sul do Egito, Sudio do Norte e Sudio do Sul, Norte do Quénia,
parte de Uganda e da Etidpia. Em 2021, tivemos, como grande marco na his-
téria africana, os 140 anos da maior revolta anticolonial do século XIX, que
ocorreu nessa confluéncia de espagos, e que se destacou tanto em extensio
quanto em pessoas envolvidas para o desenvolvimento dessa agio em diferen-
tes espagos da Africa Oriental, do Sul da Penfnsula Aribica quanto da India.

O nome da revolta ¢ advinda do termo “Mahdi”, que na espiri-
tualidade e caminho religioso do Isl4 significa a figura que inicialmente
deveria preparar os mugulmanos e as comunidades protegidas por estes
para o fim do mundo.

A parusia (o retorno do Cristo) seria inaugurada com a volta de
Jesus e a chegada do Mahdi era considerada um importante sinal dessa
escatologia. No Isla, a figura de Cristo ¢ vista como um ser que passou
pela maternidade de Maria, porém é mugulmano, consciente da unici-
dade de Deus e seu profeta, nio partilhando da divindade do mesmo,
uma vez que ¢ resultado de uma interveng¢io divina sobre uma mulher.

Jesus seria um importante profeta de Deus, mas nio partilharia
da divindade junto com este. O fenémeno do surgimento dos Mahdis se
agiganta em diversos espagos africanos e asidticos no contexto dos proces-
sos de ocupagio efetiva da exploragio colonial da Africa e da Asia, que
suscitaram diversos movimentos de resisténcia, dentre os quais os lide-
rados por Mahdis tinham uma importincia mobilizadora considerdvel.

O nosso tema propde falar da Revolta Mahdista no Sudio, e é
um convite para que possamos desenvolver uma reflexio sobre espagos
africanos que nio possuem necessariamente relagio com a nossa histéria
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brasileira, mas que sio extremamente importantes para a compreensio de
processos geopoliticos das sociedades africanas nos séculos XX e XXI.

A Mabdiyya ou a Revolta Mahdista, como jé foi dito, foi o maior
movimento anticolonial na Africa da segunda metade do século XIX,
tanto em duragio (17 anos) quanto em mobilizagio ocidental para a
sua repressio e derrota.

A capacidade de articulagio da diversidade de povos sudaneses e
de comunicagao com outros espagos africanos para se conseguir solidarie-
dade foram aspectos que chamaram a aten¢do do Padre Joseph Ohrwal-
der, que foi prisioneiro do Estado Mahdista e produziu em quantidade
prolixas anilises, relatos importantes sobre a dinimica da Mahdiyya,
no qual o seu olhar orientalista e desqualificador se faz notar mas, ao
mesmo tempo, prescruta com interesse as dinimicas do Mahdi e seus
seguidores na ampliagio de redes de apoio e do significado politico do
Estado criado por esta lideranga. De acordo com o religioso:

Todos os individuos descontentes, paupérrimos,
escravos, oprimidos, perseguidos e muitos ainda
incitados pelo fanatismo religioso associavam-se
a ele (0 Mahdi - explicagio da tradutora) , acres-
centando-se os esperangosos pelos despojos, pelos
quais os dervixes, hdbeis sublevadores, faziam as
maijores promessas para esta vida e para a futura.
Por fim, tem-se o apoio de muitos traficantes de es-
cravos. Estes dltimos cresciam em preferéncia dos
rebeldes. Desde o momento em que Gessi Paxi,
com a vitdria sobre Suleiman, filho de Zubeir, ha-
via dado um golpe no comércio de escravos e havia
estrangulado sem misericérdia todos os mercado-
res desse tipo que tivera em suas maos, cOmo ele
me contou, os sobreviventes puseram-se a salvo
pela fuga. Astutos por natureza, haviam se aperfei-
¢oado. Para eles, os dervixes prometiam os despo-
jos e a liberdade de comércio de escravos. Os que
aderiram ao mahdi foram além, tornando-se mais
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fandticos a tal ponto que estavam prontos a dar a
vida por ele, embora nio as cegas e sem um motivo
razodvel. Com isso compreende-se como essa hor-
da poderia comparar-se com as tropas do governo e
até vencé-las, tanto que os capitdes dessas despreza-
vam os rebeldes e ndo se prepararam contra eles”.**

Neste trecho, Ohrwalder explicita um amplo apoio a Mahdiyya e
ao reconhecimento da lideranga do Mahdi, dos traficantes de escravos e de
virios comerciantes ligados ao antigo Vice-Reinado do Egito e a0 Império
Otomano, que se percebem lesados pelas séries de concessoes que o sultio
otomano, e também o vice-rei egipcio, fazem para poder participar das redes
politicas e comerciais da Inglaterra e da Franga. O texto ¢ atravessado pela
visdo depreciativa do Isla e restringe a atividade traficante a tio somente o
contexto regional africano, como se fosse uma mal “ moral” do continente,
mas ¢ um trecho interessante que se mostra a surpresa face as redes construi-
das e a capilaridade dos caminhos da Mabdiyya no Sudao e espagos aliados.

Uma série de expedi¢oes punitivas, guerras e conflitos assolaram o
Estado Mahdista até 1898, quando uma ampla coalizio liderada pela Ingla-
terra na qual o Canad4 e os Estados Unidos participam - sendo a primeira
incursio desses paises num conflito militar na Aftica -, derrotou o califa Abdu-
lahi, sucessor do Mahdi que havia morrido em 1885 e suas redes de apoio.

Com a derrota e uma série de execugdes coletivas, expedigdes
“ pacificadoras” e o chamado “incidente Fashoda” - no qual Inglaterra
e Franga quase entraram num conflito de maiores proporgdes entre si,
estabeleceu-se na regiao o chamado “Condominio Anglo-Egipcio” e foi
adotada a administragio indireta, onde o governador geral do Sudio
era filho do Mahdi e todo o quadro administrativo era proveniente dos
antigos ansar, os apoiadores da Mahdiyya .

202 Ohrwalder, J. (1998). I miei dieci ani di prigionia : Rivolta e Regno del Mahdi in
Sudan (pp. 45-46). Bologna: EMI. apud Santos, P. T. (2013). Fé, Guerra e Escravi-
ddo: uma histéria da conquista colonial do Sudio (1881-1989) (pp. 170-171). Sio
Paulo: Editora UNIFESP.
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Os mediadores politicos da heranga da administragdo Mahdista
aos ingleses foram o os missiondrios catdlicos do antigo Instituto das
Missoes pela Nigrizia (atuais Missiondrios Combonianos do Coragio
de Jesus), jd citados aqui, que haviam sido prisioneiros dos Mahdistas
e que ficaram com o papel de intérpretes e tutores dos filhos do Mahdi.

De acordo com Santos:

No entanto, muito mais do que uma perspectiva
“edificante” da missdo, observava-se que a Igreja se
apropriou da experiéncia da Mahdiyya e das col6-
nias anti-escravistas no Egito e construiu uma pos-
sibilidade de mediagio entre as populages da zona
meridional e os britdnicos. Tal agdo pode ser per-
cebida na construgio de priticas disciplinares e de
controle dos corpos na missio catdlica que se rela-
cionava com a administragio anglo-egipcia, iniciada
em 1899. O espago da agio do governamental, jun-
tamente com a atividade missiondria da Igreja, en-
volvia as antigas populagoes que haviam participado
da Mahdiyya. Além disso, por estarem inseridas na
globalidade do Império Britinico, essas populagoes
comecaram a ter cada vez mais contato com os dife-
rentes suditos desse império, que traduziam no coti-
diano, as relagdes com o mundo colonial.**

Percebe-se entdo a dinimica da missio cristd nesse espago suda-
nés, como interagiu com a sociedade Mahdista sendo intérprete do
mundo exterior ocidental para os mugulmanos e como mediou com
os ingleses, sendo a depositdria da heranca da Mahdiyya.

Ao longo da primeira metade do século XX até a independéncia
do Sudio em 1956, a divisio do territério em distritos, dos quais os povos
do Sul confiados aos missiondrios cristdos e a0 ensino de Lingua Inglesa e

263 Santos, Op cit, p. 286.
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o norte assentado na administra¢o indireta dos povos mugulmanos, cria
uma divisdo, mas que nio deixa de ser permeada pela circulagio de pessoas,
projetos e idéias. Nio se percebe uma polarizagio religiosa, apesar da midia
ocidental, sobretudo nos anos 1990, durante o conflito do Darfur, insistir
nisso. A grande questio ¢, de fato, a participa¢io e inclusio da diversidade
social nos rumos do governo e das politicas publicas sudanesas. Os gover-
nos militares, sobretudo, os dos anos 90 do século XX, tém uma linha
de continuidade de manutengio do poder com a antiga elite regional do
norte, que tinha o papel do exercicio da administra¢do indireta no periodo
colonial. Porém, essa linha de continuidade é reatualizada e sofisticada
com o aumento das reivindicag(’)es de outros setores sociais que queriam
mudangas qualitativas e maior inclusio, refor¢ando a faceta ditatorial.

No final do ano de 2021, assistimos a triste noticia do recrudes-
cimento da situagio politica no Sudio, com um golpe militar que havia
dissolvido uma ampla coalizio construida pela sociedade civil que, em
2016, havia deposto um ditador que estava no governo hd mais de 40 anos.

Foi um perfodo, entre 2016 a 2019, de reivindicagdes, aberturas
de direitos, ampliagdo da participagio das mulheres na vida publica e
politica, respeito a diversidade religiosa e retirada da presenca de auto-
ridades religiosas em espagos publicos importantes. Porém, esse antigo
grupo ligado ao Bashir, ditador deposto, retorna ao poder uma vez que,
a partir do fim do mandato colonial, as principais riquezas sudanesas
estavam sendo controladas por uma elite militar que conduz o fim do
processo colonial por uma via reformista.

Essa elite militar que se revezou no poder ao longo de 50 anos teve,
em 2016, seu poder questionado, com o presidente Bashir sendo denun-
ciado e preso por crimes contra a humanidade. Boa parte dos militares que
eram seus apoiadores tém acusagdes de genocidio, sobretudo sobre suas
participagdes no conflito de Darfur, de uma forma sanguindria e direta.

Pela primeira vez na histéria sudanesa, formava-se um amplissimo
comité envolvendo a sociedade civil e diferentes atores sociais que reivindi-
cavam mudangas para o Sudio. Este grupo militar se ressente da exclusio e
do ficil acesso as riquezas e poder, realizando este vigente golpe de estado.
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Falar sobre este tema, neste contexto, ¢ dar visibilidade para a luta
social das universidades e sociedade civil sudanesas que sofrem pesada-
mente pelo controle da informagio, da internet e de deslocamento. H4
uma série de estudantes e professores universitdrios perseguidos, presos
e desaparecidos neste momento por conta da contestagio ao regime,
assim como o extremo controle as mulheres.

Dar destaque a essa histdria é fazer uma profunda critica ao olhar
da OTAN e da politica ocidental, que veem o conflito no Sudio como
um celeiro de terroristas e do Isla radical, sem didlogo com o ocidente, em
uma guerra secular de cristios contra mugulmanos. Ao aprofundarmo-
-nos na histéria do Sudio, podemos realizar a critica da construgio desta
visio ocidental, consolidada no século XX, de um Sudio anticristio,
antiocidental e antimoderno.

A seguir, apresento um percurso da histéria dessa pesquisa e dos
didlogos possiveis com o contexto contemporineo sudanés, motivada
pela efeméride dos 140 anos da criagio do Estado Mahdista, em 2021.

Uma histéria da conquista colonial do Sudao: aspectos da construgao
da obra “Fé, Guerra e Escravidao” e dialogos com a historiografia e as

dindmicas sociais do Sudao contemporaneo

A pesquisa que realizei sob a Mabdiyya e a histéria do Sudio
s6 foi possivel porque contei com a solidariedade de diversas pessoas ao
longo de 25 anos de estudos. No comego da mesma, no inicio dos anos
90, nio havia incentivos ao estudo da histéria da Africa, e muitas das
pesquisas sobre o tema se davam no 4mbito dos movimentos sociais, uma
vez que pouquissimas universidades tinham disciplinas ligadas aos estudos
africanos ou, quando havia, era nas dreas de letras ou ciéncias sociais.

Desde o comego desta pesquisa, contei com enorme solidarie-
dade de professores da biblioteca da Universidade Cindido Mendes,
que acreditaram no tema e previram sua importincia para os estudos
de histéria da Africa. A Universidade Federal Fluminense me permitiu
a possibilidade de ir duas vezes, mestrado e doutorado, aos arquivos
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missiondrios, fontes principais da minha pesquisa. Foi através da Uni-
versidade de Padova que consegui contato com a Universidade de Car-
tum, que possufa as fontes mugulmanas da Mahdiyya. Com a ajuda do
professor Abdubagi Sidahamd, conseguimos fazer o didlogo das fontes
produzidas pelos mahdistas e os missiondrios do antigo Instituto das
Missoes pela Nigrizia (atuais Missiondrias e Missiondrios Combonianos
do Coragio de Jesus), como jé foi dito em outros momentos deste artigo.

Trabalhar e problematizar essas fontes missiondrias do século
XIX e XX, que contam a histéria da Revolta Mahdista, ¢ falar nova-
mente sobre a importincia das universidades. E através deste didlogo que
tive acesso as fontes missiondrias, escritas em italiano, aos didrios pessoais,
cartas enviadas aos familiares, didrios das miss6es que informavam tudo
que acontecia dentro da missdo. Pude perceber, nos escritos, posigoes e
colocages dos atores sociais sobre as situagdes vividas.

Do lado mugulmano, com fontes acessadas através de publicages
da Universidade de Cartum, vi as cartas do Mahdi, que eram direcionadas
a diversas pessoas e instituigdes e para missiondrios que o interpelavam. .
Nesses escritos, acho interessante salientar que, para Muhammad Ahmad,
o drabe falado pelas religiosas e freiras era semelhante ao falado pelas
escravas, e os padres possufam um conhecimento bem maior da lingua.

E com isso se inicia uma complexidade de trocas linguisticas,
a percepgio das dificuldades de compreensio, a busca de caminhos
alternativos de constru¢io de sentidos, que tornaram esse as andlises
das fontes missiondrias e produzidas pelos mugulmanos um processo
riquissimo para uma compreensio da complexidade da experiéncia social
do Estado Mahdista no Sudio.

Ainda sobre missiondrios do Instituto das Missdes pela Nigrizia,
estes chegaram ao Sudio ainda sob os auspicios e prote¢io do Império
Austro-Hungaro, e se remetiam as autoridades austrfacas. Quanto este
acaba, os missiondrios continuam no Sudio, no participando da unifica-
¢do italiana. E esta situagio os fragiliza e os coloca numa situagio de vul-
nerabilidade no Estado Mahdista, uma vez que nio eram representantes

353



V. Cristianismos entre Nubia, Sudao e Etiopia: textos, contextos e historiografia

de nenhum dos estados europeus que tinham beligerdncia ou eram inte-
ressantes para os Mahdi e seus seguidores.

Quando ocorreu a revolta mugulmana, as religiosas missiond-
rias buscam apoio para serem resgatadas, porém nio conseguem. Os
mugulmanos sudaneses tentam negocid-las como troca de prisioneiros,
e é nesse momento em que os mesmos perceberam que nenhuma nagio
europeia as reivindicava, porque elas nio pertenciam a nenhuma forma-
¢do nacional atuante no Sudio no final do século XIX.

Foi através do registro dessas religiosas, e também de mugulmanos,
que foi possivel perceber uma intensa inquietagio das liderangas mahdistas
que nio compreendiam o motivo de nenhum grupo ou nagio reivindicar
aquelas religiosas missiondrias. Nessas fontes, se percebe também o ques-
tionamento das liderangas mugulmanas ao tipo de cristianismo anunciado
por aqueles missiondrios, uma vez que diziam estar trazendo Jesus como
uma novidade, mas jd havia a convivéncia secular entre mugulmanos com
as comunidades cristds da Etiépia e do Egito. Além disso, esses cristaos
africanos de longa data nio tinham a postura do cristianismo ocidental,
que questionava a civilidade e autonomia dos povos mugulmanos.

Essas fontes sdo riquissimas, uma vez que trazem indagag(’)es
sobre a identidade cristd dos cristdos italianos no Sudio, e sio nesses
ensaios que os missiondrios vio registrar a situagio politica e social da
época, inclusive esse desconcerto.

Os mahdistas tinham diversas nomenclaturas para as nogoes de
cor e raga; além da nogio deste olhar de fora, rejeitam a forma como o
ocidente, por meio dos padres e das irmis os véem. E isso ¢ uma forma
de resisténcia, uma vez que esta nao necessariamente se d4 somente pelo
confronto bélico, mas sobretudo nas a¢des do cotidiano, nas relagdes,
questionamentos e conflitos.

Hd uma situagio limite na obra “Fé, Guerra e Escravidio”, publi-
cada em 2013 e que também estd na tradugio ampliada da mesma. Os
mugulmanos mahdistas desta regido do Sudio, ligados as confrarias Sufis
do norte da Africa e do sul da Peninsula Ardbica, estio em um espago
onde j4 havia uma plurissecular convivéncia com judeus e cristios. No
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entanto, hd a chegada de religiosas e padres ocidentais. Religiosas mis-
siondrias catdlicas eram uma novidade para os mahdistas, e a condi¢io
de virgindade delas no meio de uma grande revolta era considerado um
problema politico e de equilibrio de relagio com as antigas comunidades
cristds africanas que precisava ser resolvido.

Os mahdistas impdem, entio, o casamento das religiosas mis-
siondrias, uma vez que a virgindade delas, num contexto cadtico que
se encontravam nio podia ser resguardada, e eles entrariam sob tutela
dos esposos. Essa situagio foi registrada nos didrios dos padres e nos
depoimentos das religiosas, ou seja, nos didrios particulares. O Mahdi
primeiramente, como alternativa, buscou arrumar mugulmanos bem
relacionados politicamente, ricos, grandes comerciantes que, ao casar
com essas mulheres, iriam beneficiar-se mutualmente de prestigio na
sociedade, e seria uma forma de as resguardar do estupro e da escraviza-
¢do. Com a resisténcia das mesmas, o Mahdi percebe, de acordo com os
didrios das religiosas e dos padres, que a rejei¢do se dava pelo medo da
apostasia da fé catélica e também pelo fato dos candidatos a maridos ndo
serem brancos. A solugio imposta foi as religiosas Se casarem com Cristaos
brancos vindos da grande Siria e com um dos religiosos prisioneiros.

De acordo com Santos:

Segundo Grigolini (uma das religiosas que teve
que casar por imposi¢io dos mahdistas), de fato,
o préprio mahdi e seus califas queriam despo-
si-las, mas diante da resisténcia das religiosas,
Muhammad Ahmad (o0 Mahdi) recomendou
que elas desposassem solteiros brancos que ti-
nham sido cristios. Com isso, de acordo com as
religiosas ¢ com Ohrwalder (um dos padres pri-
sioneiros), acreditava-se que se evitaria um gran-
de choque entre os esposos. Além disso, aquelas
mulheres brancas casariam com os homens de sua
“raga”. O aspecto das distingdes embasadas nas
visdes racialistas dos missiondrios influenciou as
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avaliagbes que os religiosos sobre o que o Mahdi
pensava a respeito deles e dos povos negros nio
drabes que o apoiavam.***

Fruto dessas unides das religiosas e também das mulheres catect-
menas com maridos apoiadores do Mahdi, surgiu a Masalma de Ondur-
man. Esta ganhou um estatuto préprio de uma comunidade nascida da
unido das mulheres cristds europeias e africanas das missdes com os mahdis-
tas, e seus descendentes nos dias atuais reivindicam reconhecimento identi-
tério especial que faria parte da moderna nagio sudanesa, e que deveria ter
sua legitimidade e representagio politica reconhecida pelo Estado sudanés.

Sobre a formagio da Masalma, nos diz Santos:

O casamento das religiosas e, em especial, o de
Grigolini com Cocorempas, de Corsi e de Ohr-
walder, a fim de “aplacar a pressio mahdista”,
consolidou, por outro lado, a lideranca desses
missiondrios na masalma. Esta era um sujeito
produzido pela agio governamental do Estado
Mabhdista, ou envolvido por ele. Como os relatos
dos missiondrios tinham dimensio publica/pro-
vada , eles ndo sé narravam o que era a Mahdiyya,
mas do local da masalma , realizavam o papel de
media¢do entre o que era a experiéncia histérica e
religiosa mahdista, e o papel deles nesse evento e
a Europa. Essas dimensdes de participantes e nar-
radores nutriam-se mutuamente. O matrimonio
dos religiosos representou também uma possibi-
lidade , ensejada pelos mahdistas, de participagio
na construgio da linhagem de familias que funda-
ram o estado, fator que corroborava e aprofunda-
va o efeito de sua conversio para o mahdi e para
o seu califa , dai a participa¢io pessoal de ambos

2¢4 Santos, Op cit, pp. 203-204.
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na celebragio da cerimdnia, sendo exemplos pu-
blicos da moralidade sexual islimica.>®

No contexto da Mahdiyya, aumentou-se brutalmente a escra-
vizagdo, onde os egipcios aliados do Império Otomano e dos ingleses
submetiam intensamente um contingente de pessoas para fazer guerra
contra os mahdistas.

Face a0 aumento dos ataques, periodo que vem com o sucessor do
Mahdi, o califa Abdulahi fez a reorganizagio econémica utilizando-se da
mio de obra dos prisioneiros, e propds-se a abrir frentes de trabalhos para
o cultivo da terra, organizagio das caravanas de comércio, entre outros. Os
missiondrios, que tinham segundo eles, um drabe melhor que as religio-
sas, foram intérpretes dos governantes, tendo assim acesso a uma imensa
informagio do que acontecia para além das terras controladas pelo Califa.

Nas fontes, saber as cartas do Mahdi publicadas pela Universi-
dade de Cartum e a obra Bayr Al-Mal (o livro do tesouro do Estado Mah-
dista), traduzida por equipe liderada por Anders Bjorkelo da Universidade
de Bergen, e a Sira Al Mahdi, traduzida e publicada pela Universidade
de Cartum, tive a oportunidade tnica de trabalhar com a imensa pro-
dugido local africana que descreve os missiondrios. Nas cartas escritas por
Muhammad Ahmad, ele evidencia que os missiondrios italianos ndo eram
semelhantes aos brancos comerciantes e cristios que se relacionavam com
0 Mahdi e com a Mahdiyya; sendo assim, foi criado um termo especifico
para se referenciar aos cristios italianos, chamando-os de Nazarenos.

E sobre estes Nazarenos, hd importantes consideragdes a serem
feitas. As novas nagOes europeias, que se constitufram a partir de 1870,
estabelecem o servigo militar obrigatdrio - o que vai levar a um decrés-
cimo de um contingente masculino de missiondrios. Teremos entio
uma mudanga qualitativa do contingente missiondrio, a ponto de, por
volta da Primeira Guerra Mundial, a maior parte da missionagio catélica
ser conduzida por mulheres. Os homens, apesar de irem se tornando

2 Idem, p. 222.
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minoria, por outro lado, tinham os papéis mais importantes como
bispos missiondrios, chefes de missio e instrutores dos catequistas.
A histéria do missionarismo catdlico no mundo contemporineo
¢ feminina, porém sé ouvimos falar dos padres. Os padres do século XIX e
XX 530 os chefes das estagdes missiondrias, vigdrios apostdlicos, administra-
dores, ou seja, aqueles que dio as diretrizes para que os religiosos € 0s cate-
quistas, que sdo liderangas regionais, tocarem a vida da missdo. As missoes
catdlicas do século XX sio fundamentalmente carregadas por mulheres.
Esse dado de pesquisa é surpreendente e nos faz rever muito dessa discussao.
Nessa época, tem-se também uma queda qualitativa da formagio
educacional do missiondrio. O missiondrio da época moderna vinha de fami-
lia de uma nobreza decadente ou familia burguesa, é pessoa com acesso a boa
alfabetiza¢io, conhecedor do latim e grego, e até sabia manejar esse repertério
etnocéntrico e (des)qualificador das sociedades africanas porque tinha uma
formagio considerada bastante elevada em relagio ao resto da populagio.
Os relatos missiondrios comegam a ser cada vez mais concentra-
dos e escritos por homens que eram administradores das missdes, mas
que nio estavam no cotidiano das mesmas. Neste sentido, os textos das
religiosas se tornam fontes preciosissimas dos relatérios que elas faziam
a estes administradores; boa parte do que o missiondrio diz que escreveu,
sio informagdes que recebem das religiosas e dos catequistas. Muitas
vezes o padre missiondrio organiza as informacoes recebidas e assina.
Ao estudar a histéria da Mabdiya, percebi esse grande desafio,
uma vez que os textos de missiondrios havia alguma erudigio, a exem-
plo do padre Ohrwalder, chefe da estagio missiondria e que tornou-se
tradutor para o Mahdi. No entanto, as grandes descri¢oes do cotidiano
e das condigbes da populagio foram realizadas pelas religiosas.
Percebe-se que os padres escreviam um texto geral dentro de
uma férmula narrativa, que estd entre um mundo colonial tornando-se
cada vez mais bdrbaro para justificar a presen¢a dos missiondrios. J4 as
irmis falam da sobrevivéncia, do apoio das mulheres, das escravas, falam
da necessidade de seu acesso a essas mulheres e da preocupagio com as
necessidades bdsicas das possiveis catecimenas.
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Elas trazem o universo do cotidiano feminino, do trabalho de cate-
quese. A referéncia missiondria muitas vezes era do catequista que puxava
areza juntamente com as irmas € o catequista que organizava a leitura da
biblia aos domingos, que tinham permissio dos padres administradores
da missdo juntamente com as madres de fazer a distribui¢do da héstia.

Para boa parte dos catdlicos sudaneses, ugandenses e quenia-
nos, a vida religiosa era vivida com os catequistas e com as religiosas.
E possivel notar isso através de textos que, apesar de considerar-se sua
fragil erudicdo, do ponto de vista histérico sio depoimentos primoro-
sos das tensoes e conflitos do universo missiondrio africano, e gragas a
essas religiosas, no caso do estudo sobre a Mahdiyya, consegui cruzar
virios textos de vdrias procedéncias que me ajudaram a perceber niveis
de compreensio de anilise, de atitudes etnocéntricas, mas também de
descri¢do das sociedades missionadas.

No pés-Segunda Guerra Mundial, as missiondrias combonianas se
propuseram fazer uma grande releitura do passado das religiosas ancestrais
no Estado Mahdista. A partir das experiéncias delas e de outras em diversos
€spagos africanos, trouxeram em seus escritos a dentincia, em diversos
contextos histéricos, da desigualdade de género dentro da drea missiondria.

No préximo ftem, serd ressaltada a importincia do investimento
nas pesquisas sobre os estudos africanos e as interfaces que podem dina-
mizar reflex6es fundamentais sobre a contribuigio brasileira para espagos
africanos que precisam ainda ser conhecidos pela nossa historiografia.

A histéria do Sudio mahdista é vital para a compreensio de
diversos outros movimentos anticoloniais e precisa, assim como outros
importantes espagos africanos, de apoio e infraestrutura necessirios para
o desenvolvimento de pesquisas nos quais podemos trazer contribui¢oes
importantes com referenciais construidos no campo académico brasileiro.
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A importancia do investimento das universidades nos estudos africanos:
o exemplo desta pesquisa

E importante frisar aimportincia das universidades brasileiras e
das pds-graduagoes de formar pessoas que possam fazer politicas coerentes
de pesquisas e trazerem a tona histdrias diferentes das conhecidas, mas que
podem dar outras dimensoes para os estudos do colonialismo, das fontes
missiondrias, dos processos de hierarquizagio das sociedades e de expe-
riéncias coloniais. O Sudio, por exemplo, foi a inica formagio colonial
que adotou a nomenclatura de condominio - ndo era drea de influéncia,
ou protetorado ou col6nia, e que tem essas sobreposigc‘)es de colonizagio.

A época de elaborag¢io do doutorado, a ideia era questionar a
visdo corrente do Sudio como palco de fundamentalistas que sempre
odiaram o ocidente, e busquei trazer a riqueza, a originalidade e a imensa
produgio narrativa discursiva dessas sociedades; e que elas estavam em
redes internacionais de didlogos e produgdes de sentidos; e que essas
sociedades questionam os missiondrios recém-chegados, além de os colo-
carem limites e atravesso uma porta, que aparece nas fontes escritas, que
¢ a dimensio humana dessas relages, sobretudo na disputa pelo controle
do corpo, sexualidade e o sentido de vida das cinco mulheres prisioneiras.

Estudar outros espagos africanos que nio tém correlagio direta
com a nossa histéria colonial atlintica também nos permite ampliar refe-
réncias tedrico-metodoldgicas, que possibilitam revisitar velhos temas
trazendo novas e instigantes interpretagoes, acentuando a riqueza com as
pesquisas e universidades africanas no mundo contemporineo, a partir
de questdes também que se apresentam para nés como desafiadoras
na atualidade e as quais precisamos atravessar globalmente - como os
impactos da pandemia nos diferentes contextos sociais periféricos da
América Latina e da Africa, por exemplo.

Revisitar a histéria que marca os 140 anos da Mahdiyya no
Sudio também ¢ um convite para se repensar as formas dos estudos dos
diferentes contextos mugulmanos e a necessdria aten¢ao aos discursos
islamofdbicos que produzem “inimigos convenientes” - na acepg¢io de
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Peter Gay na sua importante obra “O Cultivo do édio” - que justificam
ainda mais o descarte de pessoas e sociedades inteiras num contexto de
profunda crise civilizacional que atravessamos.>*
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