Utopias centro-africanas: ressignificacoes da
ancestralidade nos calundus da America
portuguesa nos séculos XVII e XVIli

Central African Utopias: Redefining Ancestry.
in Brazilian Calundus in the 17t and 18t Centuries

REsumo

Este artigo discute alguns dos significa-
dos culturais condensados em torno dos
calundus, cerimoénias religiosas e tera-
péuticas de origem centro-africana prati-
cadas na América portuguesa entre os
séculos XVII e XVIIL. Os calundus eram
praticas de cura concebidas, em grande
medida, para o tratamento de uma afli-
¢do espiritual suscitada pela interrup¢io
do culto aos ancestrais. Como pretendo
argumentar, essa “doenca dos calundus”
difundiu-se entre populagdes de escravi-
zados nos territorios atlanticos do impé-
rio portugués em razdo das dificuldades
impostas pela escraviddo ao funciona-
mento regular do culto aos antepassados.
Pretendo abordar as nogoes de ancestra-
lidade, doenga e cura que emergem nos
calundus como expressdes de um siste-
ma de pensamento centro-africano que
apresentava um discurso critico em rela-
¢d0 a escravidio, concebendo-a como
doenc¢a, engendrando também novas
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ABSTRACT

This paper addresses some cultural
meanings associated to calundus, reli-
gious and therapeutic ceremonies of
Central African origin practiced in Bra-
zil during the 17th and 18th centuries.
Calundus offered a therapeutic practice
to treat a kind of spiritual illness caused
by the interruption of ancestor wor-
ship. As I intend to argue, the “disease
of the calundus” disseminated among
slaves and freedmen in the Atlantic ter-
ritories of the Portuguese empire be-
cause slavery created significant en-
cumbrances for the regular practice of
ancestor worship. Concepts of ancestry,
disease and cure embedded in the
calundus will be discussed as expres-
sions of a Central African system of
thought that offered a critical counter-
discourse against slavery, represented
as a kind of disease, and gave birth to
new forms of utopian consciousness for
Africans in America.
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A diversidade de formas de vivéncia da escraviddo para africanos e seus
descendentes nas Ameéricas ¢ tema bastante bem explorado pela historiografia,
que ha muito abandonou generalizagdes totalizantes sobre o cativeiro para
abordar a multiplicidade de dindmicas que pautavam as relacoes entre senho-
res e escravos” nas sociedades escravistas. Numerosos estudiosos ressaltaram
as transformacoes estruturais sofridas pelas institui¢des escravistas ao longo
do tempo e as diferentes configuragoes regionais de economias que emprega-
ram a mao de obra escrava africana em variadas propor¢des e que recorreram
com énfase diversa ao comércio atlantico e/ou interno de escravos, as alforrias
e areproducdo natural da escravaria (Berlin, 1980; 1996; Parés, 2005; Marquese,
2006; Heywood; Thornton, 2007). Outros estudiosos enfatizaram como, em
uma mesma época e regido, as situagoes do cativeiro, o grau de autonomia dos
escravos e 0s arranjos possiveis entre cativos e senhores variaram, dando ensejo
a emergéncia de um amplo espectro de situagoes de dependéncia e & multipli-
cacdo dos caminhos possiveis de resisténcia (Lara, 1988; Reis; Silva, 1989;
Mattoso, 1990).

Essa diversidade das situa¢des do cativeiro reflete-se, evidentemente, na
variedade de maneiras como cativos e libertos vivenciavam, do ponto de vista
cultural, psicoldgico e intelectual, suas relagées com a escraviddo. Contudo,
quando adentramos o campo de uma investigagao fenomenologica que tome
como foco a experiéncia vivida e as formas de pensamento dos escravos e li-
bertos, a historiografia ainda ¢ lacunar. Para além de razoes ideoldgicas ligadas
a presunc¢ao de um carater supostamente assistematico do pensamento inte-
lectual dos escravos, um motivo de ordem metodoldgica para essa auséncia é
a prépria natureza da documentacdo, que foi majoritariamente produzida
pelas elites escravistas e que dificilmente reflete, em sua superficie, o ponto de
vista e o pensamento dos escravos e libertos, exigindo complexos procedimen-
tos metodoldgicos para que se possa reconstruir o universo mental dos cativos.
Por isso, embora conhecamos bem o pensamento dos intelectuais eclesiasticos,
dos administradores e dos senhores de escravos acerca da escraviddo (Vainfas,
1986; Zeron, 2011), sabemos muito pouco a respeito do que os proprios
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escravos e libertos, africanos ou nascidos nas Américas, efetivamente pensa-
vam e de como se sentiam em relacio ao cativeiro.’

Este artigo aborda a problematica de uma histéria intelectual da escravi-
dao, sob o ponto de vista dos escravos, a partir do estudo de uma manifestagio
cultural especifica: as cerimonias religiosas conhecidas na América portuguesa
nos séculos XVII e XVIII pela denominagio de calundus. E possivel encontrar,
nos elementos ritualisticos e nas concepgdes terapéuticas e cosmoldgicas que
subjaziam aos calundus, uma linguagem na qual se expressavam as ideias de
uma parcela dos escravizados a respeito da escravidio. Tomando de emprés-
timo de Lévi-Strauss (2012) a nogdo de “pensamento selvagem” (que designa
a capacidade de elaborar operagdes logicas e abstratas por meio de significantes
extraidos do mundo empirico), podemos entender como a experiéncia religio-
sa dos calundus codificava, na pratica, um complexo entendimento centro-
-africano do cativeiro por meio de elementos como sintomas patoldgicos,
parentes, entidades sobrenaturais, dancas e remédios.*

DOENGA E ANCESTRALIDADE EM
ANGOLA E NA AMERICA PORTUGUESA

Os calundus eram cerimonias religiosas praticadas por africanos na
América portuguesa entre os séculos XVII e XVIII, com acompanhamento de
musica de percussio, cantos e dangas e contando frequentemente com feno-
menos de transe espiritual. Sua natureza era eminentemente terapéutica, na
medida em que um sacerdote, o(a) “calunduzeiro(a)”, curava individuos doen-
tes mediante a consulta a espiritos. A clientela que procurava os calundus para
se curar de uma série de enfermidades era bastante heterogénea, contando nao
apenas com escravos, mas também com clientes brancos que, em alguns casos,
pertenciam as elites locais.

Sua origem cultural remontava a grande zona do continente africano co-
nhecida como Africa Centro-Ocidental, sobretudo os territérios localizados
ao sul do rio Congo (Mott, 1994; Sweet, 2003). H4 uma querela historiografica
arespeito do carater “africano” ou “sincrético” (ou seja, afro-catdlico) da pra-
tica: enquanto James Sweet (2003) viu nos calundus a reprodugio fidedigna
de uma forma de religido africana, sem interferéncia europeia, Laura de Mello
e Souza (1986; 2002) enfatizou as interacdes entre formas africanas e catdlicas
de religiosidade. Kalle Kananoja (2013), em consonéncia com o conceito de
“crioulizacgdo atlantica” (Heywood; Thornton, 2007), sugeriu que as interagdes
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entre catolicismo e religiosidades centro-africanas que podem ser atestadas em
muitos calundus refletem intercdmbios culturais iniciados ja em territérios
africanos, em razdo da grande presenca do catolicismo em Angola e no Congo.

Na documentagio inquisitorial e eclesidstica referente 8 América portugue-
sa os termos empregados para fazer referéncia a essas cerimonias variaram, po-
dendo ser observadas, em diferentes lugares e momentos, as designagdes
“lundus”, “ulundus”, “colundus”, “calandus” ou “calundus”.* Em Angola, ceri-
monias semelhantes (das quais derivaram suas contrapartes americanas) foram
designadas pelos nomes de “quilundos” - termo do qual deriva “calundu”
(Sweet, 2003, p.144) -, “saquelamentos”, “zumbi” e “juramentos do bulungo”.®

Para tornar a terminologia mais complexa, esses termos pareciam desig-
nar ndo apenas a cerimdnia religiosa em si, mas uma série de outros sentidos
atrelados. Na raiz etimoldgica, alids, quilundo designava um tipo de espirito
que se introduzia no corpo dos vivos por possessao espiritual, e ndo um ritual
(Cavazzi de Montecticcolo, 1965, v.1, p.209). Esse sentido pode ser atestado
em algumas ocorréncias luso-americanas. Em 1694, afirmou-se que a angolana
Catarina “cura de ulundus, a quem a dita negra diz que sdo seus parentes que
morreram em Angola, sua terra da dita negra, os quais lundus se metem em
outras negras, e elas, oprimidas com esses ulundus, a vdo chamar para efeito
de lhos langar fora” (Inquisi¢do de Lisboa, liv. 261, fl. 318v).” Nota-se aqui que
os termos “ulundu” e “lundu” referem-se a almas dos mortos que se incorpo-
ravam em outras pessoas, em clara aproximagdo com o sentido original do
termo quilundo. Em outras ocorréncias, calundu parecia designar a doenga da
qual sofria o enfermo que procurava a cerimoOnia terapéutica. A calunduzeira
Luzia Pinta, que atuava em Sabard, apds descrever suas cerimoOnias em inter-
rogatdrio inquisitorial, mencionou aos inquisidores “a doenca de sua terra, a
que chama calanduz” (Inquisi¢do de Lisboa, proc. 252, fl. 45v).

Nio se tratava de mera confusiao ou contaminagdo semantica. O vinculo
entre doenga, cura e entidade espiritual constitui de fato o eixo central que nos
permite compreender as concepgdes culturais e cosmoldgicas em torno dos
calundus. Na percepgdo expressa nos calundus, a doenga era entendida como
tendo sido produzida ou causada por um espirito, de modo que a intervencdo
desse espirito, no contexto ritualistico da cerimonia terapéutica, era vista como
condigdo para a cura da enfermidade. No caso da angolana Catarina, fica clara
a nogdo de que a doenga era causada pelos espiritos, ja que as enfermas se
sentiam “oprimidas com esses ulundus”. Em 1722, em Mariana, o liberto Félix
recebeu em seus calundus um escravizado benguela chamado Francisco:
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chegando o tal negro Félix, a ele denunciante [Francisco] lhe perguntou se tinha
alguma moléstia no seu corpo, ao que lhe respondeu que sentia umas picadas, e
[Félix] lhe disse que aquelas picadas lhas faziam as almas da costa, e que tornasse
14 outro dia para o curar. E com efeito foi, e achara as mesmas dancas de calan-
dus... (Inquisi¢do de Lisboa, liv. 318, fl. 143)

A expressdo “almas da costa” deve ser entendida como referindo-se aos
espiritos de pessoas mortas no continente africano (em outro trecho da dentin-
cia, mencionam-se explicitamente “as almas da Costa da Guiné”), as quais esta-
riam causando a moléstia de Francisco. Tanto nos calundus de Catarina quanto
nos de Félix, nota-se que esses espiritos patogénicos eram representados como
almas dos mortos, e especificamente de falecidos africanos: “seus parentes que
morreram em Angola”, para Catarina, e “as almas da costa”, para Félix. Essa
concepgao é confirmada pela declaracdo do exorcista baiano Frei Luis de Nazaré,
o0 qual, na década de 1730, narrou ao Santo Oficio sua tentativa malsucedida de
exorcizar Tomasia. Segundo o frei, a suposta endemoninhada “tinha feitigos dos
que chamam calundus entre os negros, e consistem em se dizer que as almas
dos seus parentes defuntos vém falar pela boca dos enfeiticados, o que é muito
ordindrio naquele pais [0 Brasil]” (apud Souza, 1986, p.263).

Um detalhe significativo emerge da dentincia contra a angolana Catarina
e do relato de Luis de Nazaré: a ideia de que o espirito causador da doenga ndo
seria a alma de um morto qualquer, mas, mais especificamente, a alma de um
parente falecido do doente. A concepgio encontra eco nas praticas terapéuticas
encontradas em territério angolano. Em 1720, o capitdo do presidio de
Benguela, Antdnio de Freitas Galvao, foi denunciado ao Santo Oficio por en-
volver-se em uma “festa” ou cerimdnia gentilica chamada “saquelamento”,
semelhante aos calundus luso-americanos. Uma das testemunhas afirmou que
Antonio

mandara fazer a dita festa em memoria de sua mulher defunta, por se lhe dizer
que ela era a causa da sua enfermidade, que padecia de uma potra [isto é, uma
hérnia intestinal], e que a alma da dita defunta estava metida na dita potra, o que
chama vulgarmente o gentio “zumbi’, e que s6 fazendo-lhe a dita festa sararia da
sua enfermidade. (Inquisi¢do de Lisboa, liv. 285, fl. 257)

A descrigdo do saquelamento do capitio Antonio explicita o que pudemos
verificar em alguns casos de calundus luso-americanos: a ideia de que a doenga,
aqui chamada de zumbi, era causada pelo espirito de um parente morto - no
caso, sua esposa falecida. Segundo a dentincia, Antonio teria sido instruido por
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um curandeiro africano a “ordena[r] a dita festa para agrado da alma de sua
mulher defunta” (Inquisi¢ao de Lisboa, liv. 285, fl. 270v).

Mas por que o espirito de um falecido estaria atormentando a saude de
um dos seus parentes vivos, e por que seria necessario “honra-lo” (e nio sim-
plesmente expulsa-lo ou exorciza-lo) para curar a doenga? O relato do missio-
nario barbadinho Frei Luis de Mddena, que atuou em Angola, ajuda a
esclarecer a questdo. Comparecendo a mesa do Santo Oficio de Lisboa em
1721, ele declarou a respeito do zumbi:

Disse que o zumbi é uma doenca; ainda que venha naturalmente, o feiticeiro a
atribui a arte diabdlica em razio de que a pessoa enferma estd vexada da alma de
algum seu ascendente, pela tal pessoa enferma ndo dar ao dito feiticeiro muitas
coisas comestiveis, que o mesmo afirma [que] pede a alma do dito defunto, e que,
por nio lha dar as coisas referidas, a tal pessoa defunta se introduz no corpo da
dita pessoa enferma e lhe causa a tal doenga, por cuja razdo, quando o feiticeiro é
chamado para curar do zumbi, lhe fazem banquetes... (Inquisi¢do de Lisboa, liv.
266, fl. 35v)

O vinculo entre a doenga, o parentesco, as oferendas e a cura explicita-se
no relato de Luis de Mddena: supostamente, o espirito de “algum ascendente”
do enfermo (ou seja, um de seus antepassados) pediria a seu descendente “mui-
tas coisas comestiveis” (ou seja, oferendas). Pelo fato de que o descendente em
questdo ndo teria feito as oferendas adequadas, seu antepassado teria se intro-
duzido em seu corpo, causando a doenga de zumbi. A forma mais adequada
de tratar a enfermidade seria, portanto, oferecer ao espirito do antepassado,
por intermédio do sacerdote (que o missionario denomina “feiticeiro”), aquilo
que antes lhe havia sido negligenciado.

Sendo assim, a doenca derivava de uma falta cometida pelo descendente, o
qual, sendo teoricamente responsavel por honrar seus antepassados com oferen-
das, havia falhado em fazé-lo e recebia por isso um castigo espiritual. Frei Luis
de Modena referiu-se a doenga como zumbi; como vimos, em outras regioes,
nogdes semelhantes podiam receber outras denominag¢des. Um documento and-
nimo do inicio do século XVIII descreve a mesma doenga pelo nome de quilun-
do, mais préximo da forma “calundu” que se enraizou na América portuguesa:

Quando alguém sofre de uma enfermidade ... entende-se que ele tem Quilundos.
Para cura-los, consulta-se um cirurgido chamado Nganga de Quilundos, que or-
dena que o doente seja posto em uma casa escura a noite, acompanhado de va-
rios assistentes seus. E o cirurgido vai sozinho até outro cdbmodo, onde ele invoca
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o Demonio, com quem ele se consulta sobre a doenga, do que resulta que o
Nganga diz que ele ndo precisa temer pela sua saide perdida, jd que ird restaurd-
-la para ele, e o recrimina por nio té-lo reconhecido imediatamente como Autor
de sua vida. Como castigo, permitiu que ele tivesse uma tal doenga, para reduzi-
-lo a sua obediéncia. E ... ele promete recuperar sua saude através da mao do
Nganga, que lhe dara a cura se ele fizer um pacto: ele pode ter sua satde se fizer
uma festa para o Quilundo, que é o idolo invocado, com muitas demonstragdes
de gratidao. (apud Sweet, 2003, p.144, trad. minha)

E possivel entender que o curandeiro convocado para tratar o enfermo, o
nganga de quilundos (literalmente, em quimbundo, “sacerdote de quilundos”)
invocava o espirito causador da doenca, o qual entrava no corpo do sacerdote e
falava com o doente pela boca do nganga. O espirito se intitulava “Autor [da]
vida” do doente, donde se subentende que ele seria um dos seus antepassados e
deveria ser honrado como criador de sua vida. Para ser mais exato, o descendente
deveria render-lhe “obediéncia” e “gratidao”, e foi para tornd-lo obediente que
o espirito “permitiu que ele tivesse uma tal doen¢a”, na condi¢do de um “casti-
go”. O relato confirma a ideia da doenga como uma punigio e adiciona mais um
sentido: ela seria um instrumento usado por um antepassado para forcar um de
seus descendentes a obedecé-lo e honra-lo da forma devida. Vé-se aqui que a
doenca era suscitada ndo pela malicia do espirito, mas sim pela negligéncia de
seu descendente, e que constituia na verdade uma espécie de intimacdo para a
retomada das obrigagdes espirituais perante o antepassado negligenciado. E por
isso que o espirito ndo devia ser expulso, mas sim honrado com oferendas ceri-
moniais. A cura, portanto, era o restabelecimento de uma situagao de normali-
dade respeitosa na relagdo entre um individuo e seus ancestrais.

O espirito que causava a doenga era 0 mesmo que promoveria a cura
quando seus lagos espirituais com sua descendéncia estivessem restabelecidos
por meio das oferendas cerimoniais adequadas. Isso explica o fato de que en-
contramos, nos calundus da América portuguesa, referéncias aos espiritos de
“parentes mortos” ora como causadores das doengas (como vimos nos exem-
plos de Catarina e Félix), ora como agentes de cura, como se verifica no caso
de Lucrécia e Maria, que faziam calundus na regido de Jaguaripe (Bahia) na
década de 1680 e alegavam que “todas aquelas cerimdnias faziam para que os
seus parentes defuntos lhe viessem dizer as enfermidades e mezinhas que ha-
viam de aplicar” (Inquisi¢ao de Lisboa, liv. 256, fl. 144). No caso de Luzia Pinta,
o vinculo indissoltvel entre doenga e cura ganhava ainda mais énfase quando
a calunduzeira afirmava que “lhe [vinha] nessa ocasido [durante suas
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cerimonias] a doenga da sua terra, a que chamam calanduz, com a qual, fican-
do como fora de si, entra a dizer os remédios que se hdo de aplicar e a forma
por que se hao de fazer” (Inquisi¢ao de Lisboa, proc. 252, fl. 46). Era ao ficar
doente que ela se tornava capaz de promover a cura.®

Nio pretendo com isso dizer que todos os enfermos que procuravam os
calundus luso-americanos (entre os quais se incluiam brancos e membros das
elites sociais, em adicio a escravos e libertos nascidos no Brasil) entendessem
suas aflicdes como provenientes de uma negligéncia em suas obrigacdes pe-
rante seus antepassados. Os calunduzeiros participavam de um amplo mercado
de agentes terapéuticos da sociedade colonial, que incluia médicos diplomados,
cirurgides licenciados e ilegais, sangradores, curandeiros e exorcistas (Ribeiro,
2003), sendo frequentemente procurados pelos doentes ap6ds experiéncias in-
frutiferas com outros tratamentos. Os calundus eram percebidos através das
lentes de um universo cultural em que era ubiqua, mesmo entre aqueles com
formagao médica, a nogdo de que as doengas podiam ser causadas por feiticos
(Nogueira, 2012), demandando, para a cura, intervengdes espirituais como
aquelas que os calunduzeiros ofereciam. Sendo assim, é razoavel supor que boa
parte dos clientes de um(a) calunduzeiro(a) ndo sentisse que sua ancestralidade
estivesse especialmente implicada em suas afli¢des.

O que quero sugerir, contudo, é que existia uma nogdo de ruptura das
relagdes harmdnicas com a ancestralidade que era central para a coeréncia
interna da pratica dos calundus. E provavel, dadas as declaragdes de vérios
calunduzeiros a respeito das “almas dos parentes defuntos”, que essa ideia fosse
relevante para os sacerdotes e para uma parcela significativa de sua clientela,
em especial os escravizados centro-africanos que os procuravam. Para eles, a
“doenca dos calundus” era a expressdo patologica de um desequilibrio, uma
perturba¢do ou uma ruptura nas relagdes espirituais entre os vivos e os mortos,
exprimindo o sentimento de uma obrigacdo negligenciada perante a ancestra-
lidade. Nesse sentido, a ritualistica dos calundus apresentava uma linguagem
a partir da qual era concebida, expressa e ressignificada uma nogao centro-
-africana de ancestralidade, permitindo a recriagdo, em solo americano, de
uma forma de culto aos antepassados africanos.

A DOENGCA DA ESCRAVIDAO

Cerimonias como os calundus, a cura de zumbi e os saquelamentos devem
ser encaradas como pertencentes a uma modalidade de um complexo ritualis-
tico mais amplo, que era o culto aos ancestrais, onipresente nas sociedades
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localizadas na Africa Centro-Ocidental na época do comércio de escravos. As
manifestagdes centro-africanas de religiosidade exibiam regularidades e simi-
laridades notaveis (Thornton, 2002). A despeito de variagdes regionais na cos-
mologia e nas praticas ritualisticas, é possivel dividir esquematicamente os
cultos religiosos centro-africanos em cultos a espiritos territoriais ou da natu-
reza, por um lado, e cultos aos antepassados, por outro.’

O culto aos antepassados inseria-se no contexto dos complexos sistemas
de parentesco das sociedades centro-africanas, nas quais o acesso a terra, ao
trabalho, a partilha da riqueza socialmente produzida e ao matrimdnio era
mediado em grande medida pelas linhagens, grandes grupos de parentesco no
interior dos quais direitos e responsabilidades eram transmitidos de geragao
em gerag¢do (Radcliffe-Brown, 1973, p.46-76). Nesse contexto, o culto aos an-
tepassados definia um campo de direitos e responsabilidades para os indivi-
duos participantes: por meio de seu envolvimento na celebragédo ritual dos
ancestrais comuns de uma linhagem, o individuo reafirmava sua posi¢do no
interior da hierarquia daquele grupo de parentesco e, assim, apresentava-se
como portador legitimo dos direitos que lhe eram atribuidos (Fortes, 1965).
Além disso, o culto aos antepassados era uma importante instdncia de atribui-
¢do de identidades sociais, dada a importincia das linhagens na defini¢do de
papéis sociais em sociedades centro-africanas. Sendo assim, néo espanta que
a separac¢do do individuo em rela¢io a seus antepassados e a sua parentela
pudesse ser sentida como uma fonte de aflicdes e perturbagdes afetivas e so-
maticas para muitos centro-africanos em Angola e na América portuguesa.

Se a importancia do culto aos ancestrais era tamanha para esses indivi-
duos, entdo como podemos compreender que aqueles acometidos pela doenca
dos calundus tivessem negligenciado suas responsabilidades rituais perante
seus antepassados? Estariamos talvez diante de descendentes francamente ir-
responsaveis, sofrendo pressdo de seu grupo cultural para a retomada de suas
obrigagdes? Ou quem sabe ndo se tratasse do resultado de um fendmeno de
“decultura¢io” por meio do qual os escravos africanos, distanciados de suas
raizes e tradi¢oes culturais, estariam vivenciando uma ansiedade decorrente
da desintegragdo de suas culturas? Porém, se fosse esse o caso, como poderia-
mos explicar que o culto aos ancestrais, especificamente (e ndo, digamos, aos
espiritos naturais), tenha assumido papel tdo desproporcionalmente prepon-
derante na vivéncia religiosa dos centro-africanos nas Américas?'’ Pretendo
sugerir que o problema que nos permite compreender a emergéncia dessa
“doenga da ancestralidade” nos territdrios atlanticos portugueses nao se limi-
tava a esfera da “cultura”. A doenca relacionava-se com as estruturas
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econdmicas e com as hierarquias sociais do império portugués, podendo ser
entendida, na verdade, como a “codifica¢do”, em termos religiosos, de um
entendimento centro-africano a respeito das sociedades atlanticas lusitanas.

O culto aos ancestrais ndo era apenas uma questao de devogio particular
ou um assunto de foro intimo nas sociedades centro-africanas. Pelo contrario,
envolvia um conjunto de cerimonias altamente complexas, de carater publico,
das quais participava um grande nimero de pessoas pertencentes a uma mes-
ma linhagem. A celebragdo dos antepassados comegava nos rituais funerarios,
por meio dos quais se produzia simbolicamente o antepassado, convertendo-se
um morto inicialmente hostil em um espirito de um ancestral que mantinha
relagdes harmonicas com a linhagem (Fortes, 1965). Como vimos no caso das
doengas da ancestralidade, a relagdo entre um morto e seus descendentes s6
seria harmonica se houvesse tratamento ritual adequado; em caso contrario, o
espirito do defunto mostrava-se ameacador a seus descendentes. No reino do
Congo, os funerais duravam 8 dias e inclufam uma série de tabus e restrigoes
aos parentes vivos, que se estendiam por até um ano (Hilton, 1985, p.10-11).
Em Matamba, de acordo com a descri¢do do missionédrio Giovanni Cavazzi, o
funeral também durava 8 dias e contava com uma complexa série de etapas
que requeriam a participa¢io de um enorme numero de pessoas e um dispén-
dio consideravel de recursos, sendo necessario até mesmo construir habitacoes
provisorias para os parentes distantes que acorriam a cerimoénia (Cavazzi de
Montectccolo, 1965, v.1, p.128-129).

As formas mais significativas de culto aos antepassados nas sociedades
centro-africanas dependiam de uma estrutura social e humana conferida pelos
grupos parentais. Em terras portuguesas, sob o cativeiro, os centro-africanos
enfrentavam desafios consideraveis para garantir sua realiza¢do. Em primeiro
lugar, havia a proibigéo oficial em relagio aos ritos religiosos nao catélicos, que
eram considerados diabdlicos e sistematicamente perseguidos por agentes da
justica eclesiastica e secular. Em segundo lugar, e possivelmente mais impor-
tante, o proprio funcionamento do comércio de escravos criava entraves sig-
nificativos para a realizacao das cerimdnias publicas relativas aos antepassados.
Em meados do século XVII, apds o fim das guerras entre os portugueses e o
reino do Ndongo, o fornecimento de escravizados para os portos atlanticos da
Africa Centro-Ocidental passou por um processo de interiorizagio. No final
da centtria, o comércio atlantico ja recebia escravizados capturados em regites
bastante distantes da costa, como o reino da Lunda, que se somavam aos es-
cravos oriundos das sociedades costeiras (Miller, 1988, p.71-139). Isso impli-
cava que muitos dos cativos que chegavam a costa encontravam-se distantes
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de suas sociedades de origem e de seus grupos de parentesco, ficando portanto
impossibilitados de participar dos complexos e demandantes rituais publicos
envolvidos no culto aos seus ancestrais."

Em Luanda, maior cidade portuguesa da Africa Centro-Ocidental, ainda
era possivel encontrar algumas formas simplificadas de culto aos ancestrais,
em especial no que diz respeito as cerimonias funebres, que 14 eram denomi-
nadas entambes. Essas cerimOnias incluiam reunides na casa do falecido du-
rante 8 dias, frequentemente com a participacio de parentes que eram
publicamente convocados em varias regides da cidade (Ferreira, 2014, p.186).
Isso era possivel em Luanda em razdo da existéncia de uma populagio livre de
ascendéncia ambunda residente na cidade, com parentela local estabelecida.
A tarefa, contudo, era muito mais dificil para os escravos trazidos de outras
regides. Para eles, a escraviddo representava um obstaculo mais dificil de trans-
por para garantir a continuidade regular do culto publico aos antepassados
familiares. Restava a possibilidade de preservar, em ambito privado, algumas
formas mais restritas de culto aos ancestrais, como aquelas que se verificavam
na regido Sudeste do Brasil no século XIX em torno do fogo doméstico (Slenes,
2011, p.239-261).

A ruptura com a ancestralidade e com a parentela assumia dimensoes
bastante relevantes para a vivéncia cotidiana dos centro-africanos. Se os direi-
tos e responsabilidades eram majoritariamente transmitidos no interior dos
grupos de parentesco nas sociedades da Africa Centro-Ocidental, o individuo
sem parentela local ficava privado da capacidade de determinar condi¢des mi-
nimas da sua vida social, como o trabalho, a sobrevivéncia material ou a cons-
tituicdo de familia. Para obter acesso a esses direitos e garantir sua sobrevivéncia
nessas sociedades, o individuo sem parentes precisava submeter-se a autori-
dade de um patrono do qual passava a ficar completamente dependente - sen-
do essa uma das possiveis definicdes de “escravo” nas sociedades africanas
organizadas pelo parentesco (Meillassoux, 1995)."

As relagoes entre “parentesco” e “escraviddo” mostravam-se complexas
em sociedades africanas. As duas no¢des podiam apresentar-se de forma en-
trelagada, ja que nao havia uma condigao juridicamente definida de “escravo”
como propriedade privada de seu senhor, em contraponto com uma condigao
do “parente” como um individuo inteiramente auténomo, com lagos mera-
mente afetivos. Os “escravos” podiam, em alguns casos, ser representados co-
mo parentes subordinados, e as linhagens possufam prerrogativas e direitos
sobre seus membros mais jovens que restringiam significativamente a autono-
mia dos individuos diante de seus parentes mais velhos. Tanto o parentesco
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como as diversas formas de subordinagdo de pessoas que podiam ser associa-
das a “escraviddo” podem ser pensados como diferentes modalidades de dis-
tribui¢ao de “direitos sobre pessoas”, o que levou Igor Kopytoff e Suzanne
Miers a propor a ideia de um “continuo da ‘escraviddo’ ao parentesco”
(Kopytoff; Miers, 1977, p.22).

Ainda assim, os “escravos”, concebidos como “parentes” subordinados
exclusivamente a um tnico patrono e sem outros vinculos parentais significa-
tivos, quase sempre possuiam menos direitos e prerrogativas e menor capaci-
dade de recorrer a protegao de multiplos ramos parentais, em compara¢io com
os individuos nascidos no seio das linhagens as quais pertenciam como mem-
bros de direitos plenos. Nessas condi¢des, é compreensivel que africanos pri-
vados dos simbolos que manifestavam seu pertencimento a uma parentela
(como o culto aos ancestrais) se aproximassem da condi¢do de subordinag¢io
e alienacgdo de direitos que associamos a “escraviddo”. Era essa percepgio de
alienacido em relagdo aos direitos parentais que se expressava por meio da
“doenga dos calundus”.

Para os centro-africanos escravizados em terras portuguesas, separados
de seus grupos familiares e impossibilitados de retomar adequadamente o culto
publico aos ancestrais de sua linhagem principal,’® a interrup¢io do culto aos
antepassados era percebida como manifestagio concreta indissociavel de sua
condigdo social marginal. Afinal, perceber-se privado dos antepassados e apar-
tado da parentela equivalia a se conceber como um individuo sem direitos e
prerrogativas parentais, numa traducédo bastante fiel da condigdo do cativeiro
para o idioma cultural centro-africano. Em outros termos, a ruptura com a
ancestralidade expressava precisamente a consciéncia dos cativos centro-afri-
canos a respeito de sua condigdo escrava. Era, se assim podemos dizer, uma
forma especifica de “consciéncia de classe” expressa em uma linguagem afri-
cana. Ndo ¢ a toa, portanto, que essa percepgdo tenha levado a emergéncia de
aflicdes corporais e de uma diversidade de doengas do corpo e da alma. Por
meio dos sintomas patoldgicos de seus corpos, os centro-africanos exprimiam
um entendimento acerca da tragédia de sua situagdo social ao mesmo tempo
que imaginavam a escravidao como um distdrbio a ser combatido - e eventu-
almente curado. E a escravidio, portanto, que permite entender a emergéncia
dos calundus como uma espécie de doenga endémica das dreas atlanticas do
império portugués, e que nos possibilita entender essas cerimonias como um
codigo religioso por meio do qual os centro-africanos elaboraram um sistema
de pensamento critico em relagdo a escravidao.
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A ANCESTRALIDADE DESCENDENTE

Se a doenga dos calundus expressava uma angustia associada com a situa-
¢do social do cativeiro para muitos escravizados centro-africanos, entdo as
cerimoénias terapéuticas deviam ser concebidas, de alguma forma, como uma
maneira de amenizar essa situagdo social e espiritual extrema. Elas podiam ser
consideradas, portanto, como uma espécie de cura da escraviddo. Contudo,
para um escravo em territério luso-americano, o tratamento nas méaos de
um(a) calunduzeiro(a) ndo implicava concretamente nem o acesso imediato a
liberdade nem o fim do cativeiro. Quando muito, para alguns convalescentes
ele significava uma possibilidade de honrar seus ancestrais com oferendas e
restabelecer com eles uma relagdo harmonica, mesmo sob o cativeiro. Era pos-
sivelmente um primeiro passo para a reparacio de uma perda suscitada pela
escraviddo. Qualquer que seja o caso, estava implicita ai uma ressignificagido
da ancestralidade para cujos termos convém atentarmos. Como pretendo su-
gerir, os novos sentidos dessa ancestralidade regenerada revestiam-se de pos-
sibilidades e horizontes para imaginar o fim do cativeiro para muitos
escravizados centro-africanos.

Primeiramente, é preciso ressaltar que, para muitos calunduzeiros, suas
cerimonias consistiam de fato em um caminho muito concreto para a liberda-
de, sob a forma da alforria. Era o caso, por exemplo, de Pai Caetano, residente
em Vila Rica em meados do século XVIIL: um de seus clientes, o Doutor
Manuel da Guerra Leal Souza e Castro, ficou tdo satisfeito com o resultado da
cura que comprou o calunduzeiro de seu antigo senhor e lhe concedeu a alfor-
ria (Inquisi¢do de Lisboa, liv. 315, fl. 277v-278). Para outros praticantes, as
cerimonias (pelas quais usualmente se cobrava uma taxa dos doentes) eram
um instrumento para acumulagio de um peculio que poderia ser usado para
a negociac¢do da liberdade. Foi o que ocorreu com varios calunduzeiros que
atuavam como escravos de ganho para seus senhores e, ao cabo de alguns anos,
compravam suas alforrias.'* Essa possibilidade podia ser vista como uma janela
aberta também para os doentes, uma vez que a cura podia ser o primeiro passo
num processo inicidtico que culminaria na transformagao dos enfermos em
calunduzeiros, o que lhes daria um instrumento para acumular dinheiro e
negociar sua liberdade.

Havia, contudo, outro sentido mais simbolico e mais amplo para essa “cura
da escraviddo”, que podia ser vivenciado pelos africanos a partir de uma nova
nogio da ancestralidade criada nas cerimdnias dos calundus. Vimos como, em
muitos calundus luso-americanos os espiritos causadores das doengas, que
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deviam ser honrados e cultuados para a promogio de cura, correspondiam aos
antepassados dos enfermos. Em outros casos, porém, observa-se uma curiosa
inversao: os espiritos eram representados ndo como os ascendentes dos aflitos ou
dos calunduzeiros, mas como seus filhos. Essa transformagio pode ser observada
no caso de Branca, que fazia seus calundus na regiao do Rio Real da Praia (Bahia)
na virada do século XVII para o XVIIL Segundo uma testemunha, Branca

dancava e cantava em lingua que ela testemunha nio entendia. E, depois da ma-
sica, [a testemunha] ouvira umas vozes diferentes, mas proferidas pela boca da
mesma curandeira, que ela também nio entendera. E que, acabada a dita danga,
lhe dissera a mesma curandeira que os seus filhos, por quem ela chamara nas
suas cantigas, cujas incdgnitas vozes se ouviram depois delas, lhe vieram dizer
que o seu mal, de que ela estava cega, tinha remédio, e sararia por meio dos me-
dicamentes que ela lhe desse... (Inquisi¢io de Lisboa, liv. 274, fl. 242)

No calundu de Branca, ap6s os cantos e dangas, os espiritos entraram no
corpo da calunduzeira e, por sua boca, revelaram a cura para a cegueira de sua
paciente. O que ¢ digno de nota é que os espiritos invocados por Branca para
falarem por sua boca e para curarem a enferma néo eram seus antepassados
ou seus “parentes defuntos”, mas seus “filhos”.

O fendmeno repetia-se em Salvador nas cerimonias do liberto Jodo, por cuja
boca “falava ... uma voz preternatural, a qual dizia o dito Jodo que era de seus
filhos, e é publico e notdrio que assim o dizia, porque todos os que usam destes
mesmos bailes sabe ele testemunha que dizem o mesmo” (Inquisi¢do de Lisboa,
liv. 278, fl. 143). O caso de Jodo nos deixa entrever que a substituicdo dos espiri-
tos dos antepassados pelos dos filhos ndo parecia ser fendomeno isolado, antes
podendo ser atestada em diversos calundus, a0 menos na Salvador no final do
século XVII. A inversdo também se verificava em Minas Gerais, onde, em 1755,
em Brumado, uma testemunha afirmou, a respeito do alforriado Pai Garcia, “que
cura [de feitigos] e adivinha vdrias coisas, e que lhe adivinha seu filho ou filhos,
ou ventos, e lhe dizem o que adivinha, e que seu filho ou filhos tinham morrido
na sua terra de Benguela” (Inquisigdo de Lisboa, liv. 307, fl. 273).

Um olhar mais atento para o caso de Branca nos ajudara a qualificar como
esses “filhos” eram representados. Segundo relato da testemunha, apds uma
primeira tentativa malsucedida de cura,

dissera a dita Branca curandeira que seus filhos nio tinham descido nem falado
da primeira vez por terem vergonha da muita gente que ali estava, ndo obstante
que, para que naquelas ocasides viessem a falar e inculcar mais eficaz remédio ao
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seu achaque, chamara por seu filho maior, por voz que ela testemunha entendera
que era a de Ganga, que, por ser pessoa de mais respeito, se lhe tinha armado
uma mesa com toalhas na mesma casa; a porta, ao pé da mesa, uma ovelha amar-
rada, e uma bocetas [i.e., vasilhas] em cima da mesa, e alguns comes e bebidas, a
que chamam alud, do que lhe diziam que comiam e bebiam os ditos seus filhos, o
que ela testemunha nédo via por cega, mas os circunstantes que ali se achavam lha
diziam. (Inquisi¢do de Lisboa, liv. 274, fl. 242-242v)

Branca afirmava invocar o espirito de seus filhos, mas estes eram repre-
sentados no ritual de forma semelhante & maneira como seriam tradicional-
mente representados os antepassados. Em primeiro lugar, havia uma hierarquia
de filhos, alguns “menores” e outros “maiores” (assim como hd antepassados
mais préximos e mais distantes), e o “filho maior” foi invocado para curar uma
moléstia especialmente dificil. Seu nome, segundo ouvira a testemunha, era
Ganga, clara transliteragdo de nganga, que significa “sacerdote” em quimbun-
do e quicongo. A ideia é estranha, pois pressuporia que um dos filhos de
Branca ja fosse um sacerdote e ja tivesse morrido antes de sua mae ser comer-
cializada como escrava para a América, o que é uma hipodtese remota dada a
idade precoce na qual os escravos centro-africanos costumavam ser embarca-
dos. Devemos ler “Ganga” como uma espécie de titulo honorifico usado por
Branca para distinguir o espirito “mais importante” que ela invocava, suposi-
¢do que se reforca pela declaracdo de que ele era “pessoa de mais respeito”, o
que lhe dava direito a abundantes oferendas de comidas e bebidas - tipicamen-
te oferecidas aos antepassados, nas culturas centro-africanas. Ou seja, embora
Branca afirmasse invocar seus “filhos”, o tratamento cerimonial que lhes des-
pendia era idéntico aquele esperado em relagdo aos antepassados.

Algo semelhante pode ser observado no caso de Francisco Dembo, que,
em 1636, gritava durante a noite para a dona da casa onde morava pedindo a
ela “que lhe viesse dar vinho ... dizendo que os seus filhos lho vinham pedir, e
dizia que os meninos eram as almas dos meninos da sua terra, que vinham
pedir vinho” (Inquisi¢do de Lisboa, liv. 219, fl. 311v). De forma analoga ao que
ocorria com Branca, Francisco Dembo falava dos filhos, ou dos “meninos da
sua terra”, mas os representava como se fossem seus antepassados, aos quais
tradicionalmente se ofereciam bebidas alcoolicas na condi¢do de oferendas
cerimoniais nas culturas centro-africanas.

E possivel interpretar essa permutagdo entre filhos e antepassados nio
como alteragdo fortuita ou como “deturpa¢do” do material cultural centro-
-africano, mas como aquilo que Lévi-Strauss (2010, p.114-124) chamava de
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inversdo estrutural, articulada a alguma outra transformagao significativa no
sistema simbdlico. Que transformacio seria essa?

Vimos como o culto aos antepassados (do qual os calundus constituiam
uma modalidade) organizava as relacdes e hierarquias internas aos grupos
parentais nas sociedades centro-africanas. A prética ritual referia-se, portanto,
a relagdes sociais com um grupo de parentesco que habitava a mesma regiao
e que participava coletivamente das cerimonias. No caso dos escravizados ex-
traidos de seus grupos parentais originais, levados como escravos para os por-
tos lusitanos de Angola ou para a América portuguesa, os individuos nio
podiam mais vivenciar seu vinculo com esse grupo parental, de modo que o
culto ao ancestral comum perdia seu referente social imediato e, portanto, sua
pertinéncia como instincia atribuidora de papéis sociais. Mais pertinentes para
esses escravizados seriam os novos vinculos sociais que eles poderiam construir
nas sociedades escravistas onde passavam a viver, como as relagdes de compa-
drio, de coabitagio, de matrimédnio (formal ou informal) ou de descendéncia.
Para essas novas relagdes, os antepassados da linhagem de cada escravizado
nio poderiam fornecer referencial comum a todo o circulo social - mas os
descendentes, sim, unindo em torno de uma mesma figura espiritual pais,
maes, padrinhos e toda uma comunidade social recriada sob o cativeiro. O
tratamento cerimonial dos descendentes (reais ou imaginados, concretos ou
simbolicos) permitiria, assim, solidificar ritualmente os vinculos e solidarie-
dades no interior dessa comunidade. Dessa forma, a inversdo do sentido do
culto da ancestralidade, dos ascendentes para os descendentes, do passado para
o futuro, expressava uma solugéo criativa para a organizacdo de um novo gru-
po parental reconstruido e permitia “realocar” e enraizar a solidariedade pa-
rental no novo territério americano, explorando e redimensionando
criativamente a linguagem do parentesco e da ancestralidade para se adequar
a uma nova rede de rela¢des sociais.

Tratava-se de reimaginar formas de solidariedade que permitiriam re-
construir relagdes de parentesco a fim de viabilizar um projeto de futuro para
as comunidades de centro-africanos e seus descendentes na América. A ances-
tralidade descendente preservava o papel da ancestralidade como categoria
fundamental para o sistema de pensamento e para a visdo de mundo dos cen-
tro-africanos, mas representava uma tomada de consciéncia para a necessidade
de estabelecer novos padroes de sociabilidade. Articulando o passado (a an-
cestralidade) com o futuro (a descendéncia) a partir de uma situacido presente
(o cativeiro), os calundus codificavam uma complexa consciéncia temporal e
historica fundamentada em uma visao utdpica de superacio da doenca da

34 Revista Brasileira de Historia, vol. 38, n°79 « pp. 19-40



Utopias centro-africanas: ressignificagoes da ancestralidade nos calundus

escravidio. Era nesse sentido simbdlico, talvez, que o calundu ganhava seu
significado como uma “cura do cativeiro” para uma parcela substantiva dos
centro-africanos trazidos a for¢a para a América portuguesa.

CONSIDERAGOES FINAIS

Os calundus afro-luso-americanos nao eram apenas cerimonias religiosas
preservadas pelos centro-africanos na América portuguesa como indices de
uma “resisténcia cultural” abstrata, a partir de uma rejei¢do automatica e mi-
litante da cultura europeia ou por um principio mais ou menos espontineo de
“tenacidade cultural” como aquele aventado por Melville Herskovits (1990).
Esses rituais terapéuticos foram fruto de um complexo processo de reinvengdes
culturais e de cria¢do de novos sistemas de pensamento ancorados numa re-
flexdo dos escravizados centro-africanos acerca da experiéncia do cativeiro.
Nesse sentido, apontavam muito menos para um passado africano a preservar
do que para um futuro de liberdades e solidariedades a se imaginar e criar.

Perseguidos pelos agentes eclesidsticos, mas intensamente disseminados
na sociedade colonial luso-americana a despeito da repressdo, os calundus
pareciam uma endemia impossivel de se erradicar. E isso se deve ao fato de
que eles apenas espelhavam a ubiquidade daquela que os centro-africanos con-
sideravam a verdadeira doenca da sociedade imperial portuguesa: a escraviddo.
Acompanhando a disseminagio sistematica de um tipo de afli¢do espiritual e
corporal ligada a perda da liberdade e do senso de identidade social dos afri-
canos, os calundus codificaram um sofisticado sistema de pensamento, em
linguagem cultural centro-africana, a partir do qual cativos e libertos na
América puderam elaborar uma consciéncia historica radicada na tragédia da
“doenga da escraviddo” e na esperanca utopica de uma regeneracgio futura.
Sendo assim, os calundus podem ser considerados como um discurso africano
que exprimia uma critica a escraviddo praticada no império portugués, dei-
xando entrever parte de um rico universo de reflexdo intelectual dos africanos
sobre sua situagdo e sobre o mundo em que viviam contra sua vontade.
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NOTAS

! A pesquisa da qual resultou este artigo contou com financiamento da Fapesp e do CNPq.

2 Ha um debate na historiografia sobre a escraviddo a respeito do emprego dos termos
“escravo(a)” e “escravizado(a)”. Nota-se uma tendéncia recente que consiste em substituir o
primeiro pelo segundo, sempre que possivel, com o intuito de ressaltar o processo social de
produgao e reprodugio da condigdo dos escravos. Este artigo aborda vivéncias subjetivas da
escraviddo que sao especificas de individuos retirados das sociedades africanas nas quais nas-
ceram e afastados de seus grupos parentais originais, nem sempre extensiveis para aqueles ja
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nascidos nas Américas sob o cativeiro. Empregarei o termo “escravizado(a)” para fazer refe-
réncia especifica a esses individuos que vivenciaram diretamente o processo de alienagao de
seus direitos e papéis sociais no continente africano. Para fazer referéncia ao conjunto dos
individuos submetidos a condi¢do juridica da escraviddo, empregarei o termo mais geral de
“escravo(a)”. Trata-se ndo apenas de uma diferenga de referente, mas também de énfase:
« . » N s -

escravizado(a)” chama a atengio para o processo de alienagio de direitos que acompanha a

- . « » R, o

escravizagdo de africanos, enquanto “escravo(a)” ressalta a condigio juridica dos individuos
nas sociedades escravistas. Como veremos, a experiéncia da escravidao podia se manifestar
de forma bastante distinta para os capturados e para os nascidos sob o cativeiro, de modo que
me parece importante assinalar terminologicamente a diferenga entre ambos.

3 Apesar de seu numero ainda limitado, vale a pena destacar alguns trabalhos que tém tenta-
do desenvolver o campo de uma histéria do pensamento escravo. Dentre eles, destaco a obra
pioneira de C. L. R. James na década de 1930 (JAMES, 2010) e os trabalhos mais recentes de
THORNTON (1993), DUBOIS (2004) e SWEET (2011).

* Este artigo condensa algumas das reflexdes e conclusées de minha tese de doutorado
(MARCUSSI, 2015).

® A variagdo pode ser explicada pela morfologia das linguas bantas, como ¢ o caso do quim-
bundo, de onde derivam os termos indicados. Nesses idiomas, as flexdes gramaticais (de
pessoa, género, numero, tempo ou classe nominal) sdo aplicadas ao radical da palavra por
meio da adi¢io de prefixos. Dai que tenha sido possivel o surgimento de tantas variagdes a
partir do mesmo radical “lundu”.

¢ Quilundo, como nos mostra o relato do missiondrio Giovanni Cavazzi (CAVAZZI DE
MONTECUCCOLO, 1965, v.1, p-209), era um termo usado especificamente entre os jagas.
Sua predominancia no vocabuldrio que passou @ América portuguesa se explica, provavel-
mente, pelo influxo de cativos oriundos de territorios jagas como Matamba e Cassanje no
porto de Luanda, na segunda metade do século XVII (MARCUSSI, 2015, p.42-43).

7 Arquivo Nacional da Torre do Tombo, Tribunal do Santo Oficio, Inquisi¢ao de Lisboa, liv.
261, fl. 318v (Cadernos do Promotor, n.67). Daqui em diante, as referéncias as fontes inqui-
sitoriais serdo feitas sempre em formato abreviado, entre parénteses.

8 A rigor, o(a) calunduzeiro(a) jamais se livrava definitivamente de sua “doenca”, ja que esta
persistia pela ligacdo que ele(a) mantinha continuamente com seu antepassado, a qual lhe
permitia invocar sua ajuda para curar outros doentes. Assim, submeter-se ao processo tera-
péutico dos calundus habilitava o antigo doente a tornar-se, ele proprio, um calunduzeiro.
Doenga, cura e sacerddcio eram uma e a mesma coisa. Esse processo de conversao do doente
em curandeiro, bem como suas implicagdes para a reproducio dos calundus em territorio
luso-americano, encontram-se mais bem explorados em MARCUSSI, 2015, p.111-137.

® A dicotomia, contudo, ndo era absoluta, pois as cosmologias centro-africanas admitiam a
progressiva transformagao de espiritos de antepassados distantes em espiritos territoriais e
da natureza (MACGAFFEY, 1986, p.74-78).

10 Hé evidéncias para a ocorréncia, nas Américas, de formas religiosas associadas ao culto
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centro-africano aos espiritos naturais, como o culto aos espiritos das dguas (KANANOJA,
2013; SLENES, 2002). Embora a questdo ainda carega de pesquisas mais detalhadas, os cultos
aos espiritos das dguas parecem ter tido importancia secunddria em relagdo ao culto da an-
cestralidade centro-africana nas Américas antes do século XIX, quando, segundo SLENES
(2007), eles ganharam uma relevante dimensao politica em associagao a rebelides de escravos
no Sudeste brasileiro.

' A questdo ¢ mais complexa no caso dos escravos oriundos das zonas costeiras. Embora
muitos deles ndo estivessem tao distantes de seus grupos parentais e até pudessem fazer par-
te de pequenas linhagens subordinadas de escravos, j& tendo nascido em situagdes de depen-
déncia andloga a escravidao, sua comercializagdo para os portos atlanticos ou para a América
portuguesa também os distanciava dos grupos parentais ou “para-parentais” nos quais ha-
viam nascido. E possivel especular que, para os individuos j4 nascidos sob a escravidio, em
estruturas parentais limitadas, a interrup¢ao do culto aos antepassados talvez nio fosse sen-
tida de forma tao dramatica.

12 Ressalte-se que o termo “escraviddo” define um regime juridico de propriedade privada
sobre pessoas que é caracteristico das sociedades escravistas ocidentais, e que nao correspon-
de necessariamente as varias modalidades de subordinagdo e marginalizagao de individuos
em sociedades africanas (KOPYTOFF; MIERS, 1977, p.3-7). Ressalte-se, ainda, que diferen-
tes sociedades africanas possuiam formas distintas de subordinacéo de individuos, resultan-
do em configuragdes bastante particulares, nem sempre semelhantes, de relagdes andlogas a
“escraviddo” (KOPYTOFF; MIERS, 1977; MEILLASSOUX, 1995; LOVEJOY, 2002).

" No caso dos ambundos e bacongos, grupos linguisticos majoritérios no comércio atlanticos
de escravos na Africa Centro-Ocidental, a linhagem principal era quase sempre a materna,
excetuando-se a transmissao por via paterna de alguns oficios e prerrogativas ligadas ao po-
der politico, como passou a ocorrer no reino do Congo na segunda metade do século XVI
(HILTON, 1985, p.69-103). Ressalte-se que a centralidade da matrilinearidade no discurso
centro-africano nunca excluiu a existéncia concreta de vinculos bilaterais, incluindo aqueles
com a linhagem paterna. Para MACGAFFEY (2008), a ideia da matrilinhagem como unida-
de fundamental e origindria das sociedades centro-africanas seria uma narrativa mitica e
uma representagdo idealizada de certa organizagio social e de um modelo especifico de
transmissdo de autoridade suscitado pela disseminac¢do da escraviddo na regido a partir do
século XVIIL.

4 Mengdes a essa pratica sao fartas na documentagio. A titulo de exemplo, podemos citar o
caso de Lucrécia e André, de Jaguaripe, que foram comprados por seu senhor Pedro Coelho
Pimentel especificamente para o fim de servirem de escravos de ganho com seus calundus
(Inquisi¢do de Lisboa, liv. 256, fl. 136v-137v).

Artigo recebido em 4 de margo de 2018. ©)
Aprovado em 28 de setembro de 2018.

40 Revista Brasileira de Historia, vol. 38, n°79 « pp. 19-40





